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RESUMO

Esta é uma tese sobre como a pessoa Capuxu é construida a partir de
processos de producdo de corpos na infancia. O povo Capuxu, um grupo
camponés endogamico que habita o Sitio Santana-Queimadas no sertdo da
Paraiba, preocupado com a perpetuacdo do ethos camponés e da identidade
Capuxu, submete as criangas a processos constantes de producdo de seus
corpos, para a garantia do bem estar da pessoa, bem como para a
manutencdo dos sinais diacriticos que caracterizam o grupo. Através do
objetivo geral de verificar como se d& a produgéo da pessoa Capuxu & luz da
analise dos processos de fabricacdo dos corpos das criancas, esta tese
apresenta uma etnografia desta construgdo da pessoa em seus VArios
aspectos. E procura mostrar como estes processos de constru¢do da pessoa
Capuxu por meio do corpo estdo atrelados as nocdes de identidade, a
aprendizagem, ao trabalho agricola, a uma dieta alimentar especifica, ao uso
dos recursos naturais e também a relacdo que se estabelece com o
sobrenatural, a partir de uma preocupacdo exaustiva com a alma, protegida e
cuidada por oracgdes e benzimentos. O sistema de nominacdo - vinculado
aos sistemas de parentesco e apadrinhamento - séo também compreendidos
como parte deste processo. Esta tese se insere nas discussdes sobre corpo,
infancia e identidade para dar conta da construcdo da pessoa Capuxu. A
pesquisa foi embasada em discussGes tedricas sobre 0 corpo e a pessoa,
inspirada na etnologia indigena, dialogando com a antropologia da crianga e
do campesinato e com as discussdes sobre etnicidade.

Palavras-chave: 1. Corpo 2. Pessoa 3. Infancia 4. Identidade 5. Capuxu






ABSTRACT

This thesis focuses on how Capuxu individuals are constructed through
processes of body production during their childhood. The Capuxu are a
peasant endogamic social group based on a Santana-Queimadas farm
located in the hinterland of the Brazilian state of Paraiba. Since they are
concerned with the continuation of their peasant ethos and Capuxu identity,
their children are submitted to constant processes of body production for
both assuring the well-being of individuals and maintaining the diacritic
physical markings that distinguish them. This study makes an ethnographic
analysis of such construction of individuals (and its several consequences)
and aims at understanding the production of Capuxu individuals through
notions of identity, learning processes, agricultural activities, specific diets,
and their use of natural resources. Another issue this paper discusses is the
relation of Capuxu people with the supernatural, particularly demonstrated
by their exhaustive concern for the soul — which is ought to be protected and
taken care of through prayers and blessings. Their child-naming process and
its connections to Capuxu parenthood and sponsorship structures also play
an important role in this production of self. This paper is the result of
thorough investigation on subjects such as body, childhood, and identity in
an attempt to describe the construction of Capuxu individuals. It is based on
theoretical discussions about social groups and individuals in Brazilian
Indians ethnographic studies and it is related to child and peasant
anthropology as well as to ethnicity issues.

Keywords: 1. Body 2. Individual 3. Childhood 4. Identity 5. Capuxu
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PREFACIO

Paul Valéry disse certa vez que ndo se termina um texto, abandona-o.
E assim que me sinto tendo que narrar a historia de como procedi uma
investigacdo antropoldgica entre o povo Capuxu que teve inicio a mais de
dez anos atras, mas que foi interrompida e retomada depois de uma vasta
lacuna de tempo. Talvez por isso, eu devesse dizer que ndo comego a contar
agora uma historia, mas que vou continuar a conta-la.

Voltar ao povo Capuxu e a sua infancia dez anos depois de ter
concluido 14 minha pesquisa de mestrado tornou minha empreitada numa
viagem de volta. Este aspecto de continuidade, e ndo de recomeco, esta
presente em todo o texto, de modo que em alguns momentos, quase sem
perceber, eu me reporto a acontecimentos daquela primeira vivéncia entre
eles.

Curiosa por decodificar a construcdo da pessoa Capuxu optei por
tentar alcanca-la através da producdo dos corpos e dos sujeitos ainda na
infancia e de sua relacdo com a identidade do grupo. Um trabalho sobre
criancas e sua infancia que tomou como sujeitos as prdprias criancas, ndo se
detendo a elas, mas a toda a comunidade, por acreditar que a infancia ndo é
uma espécie de universo paralelo, de mundo ou cultura a parte daqueles dos
adultos, mas que, especialmente no caso do universo camponés, os mundos
das criancas e dos adultos estdo imbricados de maneira que ndo ha como
analisar um lado apenas dessa mesma moeda.

Importante dizer que a escrita desta tese atravessou todo o processo
de pesquisa, pois compartilno com Cardoso de Oliveira (1989) a ideia de
que a escrita ndo € um produto, mas um processo. Assim, a feitura da tese
atravessou o tempo da pesquisa, estando 14 ou estando aqui — em campo ou
no gabinete - apesar da diferenca de géneros na escrita. Por isso, este texto é
tecido com os fios das narrativas guardadas em meus diarios, tendo tudo o
que Vi e ouvi costurado sobre o tecido que é a minha propria memoria.

O tempo desta pesquisa foi marcado pela seca que assolou a regido,
tornando cinzentos os dias no Sitio Santana-Queimadas e minando o verde e
a esperanca do povo Capuxu. A cada ano, de 2011 a 2013, sO se
confirmaram a falta de chuvas e a escassez. Foi assim a cada 19 de margo,
quando no dia de S&o José a chuva ndo vem, e eles sabem que “o inverno
esta perdido”, apesar da pratica constante de “roubar o santo” *.

! S50 José é conhecido como o santo das chuvas e o seu dia, 19 de marco, funciona
como uma profecia a respeito do inverno. Ele antecipa a previsdo de chuvas ao
longo do ano. Entre o povo Capuxu, como em quase todo o sertdo, as imagens de
Sdo José sdo roubadas das casas por vizinhos, parentes e amigos, com o intuito de
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Apesar das intempéries do tempo, da estiagem, dos animais mortos,
dos rios e acudes vazios, das arvores sem sombras e do calor excessivo, 0
povo Capuxu guarda sua alegria para visitantes como eu, e os recebe com
mesas fartas, café quentinho passado na hora e um lugar para descansar o
corpo de toda e qualquer viagem.

Em 2014, reta final de minha pesquisa, as chuvas vieram, enchendo
rios, acudes e barreiros, fazendo sobreviver as plantagdes, escorrer por
atalhos e pedras, brotar novos riachinhos, alegrar criangas e adultos com os
banhos de domingo e afastou o tom acinzentado que marcava 0 céu e 0s
olhos dos idosos Capuxu que esperavam “ver chover antes de morrer”.

Estou consciente de que o que eu descrevo aqui, ndo revela, em sua
intensidade e totalidade, o que eu vivi e aprendi com o povo Capuxu. Em
todo caso, parafraseando Millan Kundera (1991) sei que agora, 0 que eu
vivi estara submetido ao que escrevi.

que o santo mande chuva, sé depois das chuvas ocorridas, 0 santo é devolvido ao
seu dono. Esta questdo sera tratada mais adiante num capitulo sobre sistema de
crengas ja que na maioria das vezes as responsaveis por roubar o santo sdo as
criancgas.
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APRESENTACAO

Eu, a cada passo, me distanciava la da fazenda, e se
acaso distraido eu perguntasse “para onde estamos
indo? — ndo importava que eu, erguendo os olhos,
alcangasse paisagens muito novas, quem sabe menos
asperas, nao importava que eu, caminhando, me
conduzisse para regides cada vez mais afastadas, pois
haveria de ouvir claramente de meus anseios um juizo
rigido, era um cascalho, um 0sso rigoroso, desprovido
de qualquer duvida:” estamos indo sempre para casa.
(Raduan Nassar — Lavoura Arcaica)

Na vida, o que aprendemos mesmo é a sempre fazer maiores perguntas.
(GSV - Jodo Guimarées Rosa)

As razbes que me levaram durante a graduacdo e 0 mestrado ao
encontro do povo Capuxu sdo distintas das que agora emprego. Porque ao
término de minha pesquisa entre eles, em que eu j& analisava a infancia,
constatei que eram ainda maiores as coisas que eu ndo sabia do que aquelas
que eu havia descoberto. Nasceram daquele encontro, novas e maiores
perguntas que o tempo ndo adormeceu na memdaria, mas agigantou.

O caminho que me leva de volta & infancia Capuxu é um caminho de
reencontro comigo mesma e com a crianga camponesa que fui. Formada em
parte pelos mesmos processos de producdo do corpo, compartilno com eles
a infancia no campo e a relacdo primorosa com a natureza e o sobrenatural.
Nas suas inspiracOes de vida reside a fonte para as minhas perguntas sobre
suas concepgOes a cerca do corpo, da crianca, da pessoa Capuxu e estas
perguntas refletem também a minha experiéncia. O percurso que sigo até as
criangas Capuxu € para mim uma espécie de reconciliagdo com o passado,
um retorno pelos mesmos caminhos que me levaram embora das veredas
daquele sertdo? paraibano, cuja alegria da infancia é maior nos dias bonitos
de chuva, embora quase sempre sejam secos os dias.

% 0 termo sertdo é vastamente utilizado nesta tese, pelo fato de ser uma categoria
local. Modo como o povo Capuxu se refere ao lugar onde habita, e os que estdo
distantes se referem ao lugar para onde desejam voltar. Neste sentido, a
nomenclatura sertdo e sertanejo sdo utilizadas em obediéncia as categorias nativas.
Ademais, esta pesquisa se realizou na microregido conhecida como alto sertdo
paraibano, chamado pelos 6rgdos, institutos e ONG’s que la atuam pelo termo
técnico de semi-arido.
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Por esta razo a construcdo da pessoa e a produgdo do corpo da
crianga na vivéncia da infancia camponesa € um tema que me é caro
afetivamente. Revisitar as criancas Capuxu e o sertdo da Paraiba faz-me
perceber que, embora eu tenha partido, o sertdo ainda existe em mim, por
ser ele existencial (como diria Guimaraes Rosa), uma condi¢do do que fui e
do que sou.

Mas 0 meu retorno se dé talvez por outras razdes. Como é de praxe
nas comunidades rurais do Nordeste 0 meu umbigo também fora enterrado
no sertdo da Paraiba. Enterra-se o umbigo das criancas por raz@es étnicas e
territoriais: “para que esteja para sempre ligado a mde, e consequentemente
ao grupo que lhe gerou; e para que esteja vinculado a terra, sendo este o elo
definitivo com o lugar” (PACHECO DE OLIVEIRA, 2004). E assim que a
relacdo entre a pessoa e 0 grupo é mediada pelo territério, e é assim que 0
meu umbigo, enterrado no sertdo da Paraiba, parece cumprir seu destino de
me fazer voltar. Por essa razdo elaborar este empreendimento antropol6gico
consiste, de certa forma, em olhar para o meu prdprio umbigo.

Esta investigacdo é como uma arqueologia de mim mesma, uma vez
gue a descoberta do outro é sempre a descoberta de si mesmo. Entretanto, se
me volto a ela é por saber da impermanéncia de todas as coisas. Dez anos
depois, ndo encontrarei no Sitio Santana-Queimadas as criangas que I& eu
deixei, pelo menos ndo na condi¢do de criancas. Também ndo reencontrarei
através da experiéncia da infancia Capuxu a exata crianca que fui. Mas
acredito que este caminho que escolho, com paisagens que 0 meu corpo de
crianca conheceu, pode me revelar muito sobre a fabricacdo do corpo da
crianca camponesa do sertéo, da identidade e da pessoa Capuxu.

E por saber da impermanéncia das coisas que a funcéo deste estudo
ndo é mais do que uma existéncia dada a desconstrucéo, a condicdo de sua
existéncia é estar disposto a deixar de existir. Por isso esta existéncia ndo é
ensimesmada. Para mim, ele servird como uma pintura, uma fotografia ou
uma melodia que me lembre de onde eu parti. A minha relacdo com este
estudo é a mesma que eu estabeleco com o sertdo, sempre me perdendo dele
e me deixando enveredar por outros caminhos e lugares, mas sem nunca
esquecer de onde eu vim e que me tornei uma adulta na medida da crianca
camponesa que fui.

Se escolho esse tema é porque pretendo contar uma histdria através
dele. Uma histéria que é do outro, mas também é minha. E neste sentido que
o sentir foi constitutivo desta pesquisa, e 0 é de seu produto final.

Na antropologia brasileira muito se fala da construgdo do corpo e da
pessoa indigena. A luz da analise dos processos de producdo dos corpos, a
construcdo da pessoa indigena tem sido compreendida e desvendada, mas
pouco ou nada se sabe da fabricacdo do corpo da crianga camponesa, da
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relagdo que esta producdo estabelece com a construgédo da pessoa, e isso me
é revelado entre as criangas Capuxu.

O argumento da etnologia indigena é de que a corporalidade ¢ um
idioma central para a produgdo da pessoa, e 0 corpo deve receber
investimentos para a producdo correta da pessoa. Nesta pesquisa parto da
hip6tese de que a produgdo do corpo é um regime importante também no
universo camponés. Além da minha experiéncia primeira entre as criangas
Capuxu ter dado sinais para a elaboracdo desta tese que agora defendo, a
minha participagdo no Nucleo de Estudos sobre Povos Indigenas/NEPI da
UFSC durante o doutorado, fez com que eu atentasse para as articulages
possiveis entre temas como a corporalidade e a etnicidade de modo que
estes passaram a se sobressair em minha pesquisa. Aliadas as minhas
experiéncias em campo que precederam o doutorado, as discussdes no NEPI
e as leituras de etnologia indigena tornaram o meu campo de pesquisa cada
vez mais translicido.

Embora esteja atenta aos problemas da importagdo de modelos pela
antropologia brasileira e da inadequagdo destes modelos a nossa realidade
na maior parte das vezes (KAPLAN, 1977), acredito que este modelo
tedrico ja cléassico na etnologia indigena brasileira - que langa luz sobre a
producdo dos corpos para entender a pessoa - possa ser Util numa situacao
especifica de uma comunidade camponesa endogdmica (com endogamia
parental e de lugar) cuja identidade se constroi pelas suas fronteiras, pela
distingdo em relagdo ao outro e cujos processos de construgdo dos corpos
desde a infancia produzem os adultos que sdo. Esta identidade se torna
ainda mais interessante por estar atrelada a um ethos camponés, um modo
de vida ancorado na terra, com conhecimentos, técnicas e estratégias
camponesas e sertanejas de produzir pessoas.

Embora esta producdo do corpo ndo tenha espacos tdo bem
delimitados como aqueles dos rituais de passagem das sociedades indigenas,
ela é rica na infancia camponesa, prenhe de significados e cuidados com o
corpo desde a gravidez, perpassando o parto, o batismo, a nominagdo, a
escolha dos padrinhos e as relagbes que esta escolha estabelece (sejam o0s
padrinhos santos ou humanos), a descoberta do sobrenatural e a relagdo com
a natureza, os benzimentos ou rezas, a importancia da escola, a
determinacdo das tarefas domésticas e da participacdo no trabalho agricola,
todos estes elementos ancoradores da construgdo do ethos Capuxu e
utilizando-se para isso do corpo da crianga.

E assim que esta tese se insere nas discussdes sobre corpo, infancia e
identidade para dar conta da construgdo da pessoa Capuxu. A pretensdo
dessa pesquisa foi de ser vagalume, como aqueles que abrilhantam a noite
no sertdo e sdo habilmente capturados pelas maos das criancas Capuxu e,
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guardados em garrafas, iluminam os recantos escuros da casa, encantam e
divertem as criangas. Foi esta pesquisa vagalume que langou luz sobre o
empreendimento da escrita que por ora apresento.

No sertdo, quando o dia estd nublado e o céu carregado de nuvens
pesadas nds dizemos que “o céu esta enfeitado” ou que esta “bonito para
chover”, porque sdo os dias de chuva os mais bonitos do sertdo. Do
horizonte desta apresentacdo eu penso que esta “bonito para chover”.
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INTRODUCAO

Desde que sai de casa

trouxe a viagem de volta

gravada na minha méo

enterrada no umbigo

dentro e fora assim comigo

minha prépria conducéao

(Torquato Neto — Todo dia € dia D)

Nos anos de 2002 a 2004, durante o mestrado em Sociologia pela
UFPB, eu me dediquei a analise da infancia Capuxu. Indo até eles com o
intuito de analisar como o trabalho no rogado se travestia de ludicidade, ou
a ludicidade se travestia de trabalho, pude contemplar parte das experiéncias
da infancia Capuxu chegando, no final da pesquisa, a construgdo de uma
trilogia (SOUSA, 2004a).

A infancia das criangas Capuxu repousa numa ldgica triade,
fundamentada em trés elementos considerados essenciais para que a
infancia seja vivenciada em sua plenitude: a aprendizagem, a ludicidade e o
trabalho. Estas trés unidades de andlise, longe de simplificadas e
ensimesmadas, formam um emaranhado entre elas e suas subdivisdes. O
processo de aprendizagem diz respeito a aprendizagem escolar e ndo-escolar
(agricola neste caso e, portanto, no &mbito do rogado), constituindo um
continuum da escola da comunidade para o rocado. A ludicidade esta
presente em todos 0s espacos € momentos da infancia, inclusive durante a
aprendizagem e o trabalho, e suas fontes residem também em distingdes
entre as brincadeiras do cotidiano, de sazonalidade, dos fins de semana e
dos periodos festivos.

Jé& o trabalho, complexo de tarefas reduzidas a esta nomenclatura, diz
respeito a participacdo no processo produtivo (no &mbito do rogado) bem
como a realizacdo das tarefas domésticas pelas criancas (no ambito da casa
e de seus arredores).

Apesar da descricdo que fiz desta trilogia e da infancia Capuxu
tomada como um fato social total, uma série de questBes pertinentes a
infancia ficaram de fora. Estas, em sua grande maioria, diziam respeito a
producdo do corpo das criangas na construcao da no¢do de pessoa Capuxu,
com énfase no sistema de nominacdo, parentesco e apadrinhamento, além
das relagBes com o natural e o sobrenatural, as rezas e encantamentos e
dietas alimentares. Por esta razdo, agora selecionei o corpo como Objeto
através do qual penetrei o universo Capuxu e tentei alcancar outros
elementos e sentidos que estdo presentes naquele modo de ser Capuxu. Este
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empreendimento me permite verificar como um processo complexo de
fabricacdo do corpo resulta na producdo de um grupo identitario que se
autodenomina Capuxu.

Ademais, esses processos sdo marcados fortemente pelas relagfes
gue as criancgas estabelecem com o0s recursos naturais, a terra e 0s animais, e
com o trabalho agricola aprendido no &mbito do rogado. O ethos Capuxu é
transmitido através de pedagogias nativas ou processos proprios de
aprendizagem que visam, ndo apenas a socializacdo das criangas, mas a
perpetuacao deste ethos.

Estes processos de construgdo da pessoa Capuxu por meio do corpo
estdo, assim, atrelados as nog¢des de identidade, ao trabalho agricola, a uma
dieta alimentar especifica, ao uso dos recursos naturais e também a relacdo
que se estabelece com o sobrenatural, a partir de uma preocupacdo
exaustiva com a alma, protegida e cuidada por oracGes e benzimentos.

O sistema de nominacdo, vinculado ao sistema de parentesco, € um
importante indicador da fabricacdo do corpo e da pessoa, especialmente no
sertdo onde ndo existem inominados, e ndo sd os animais domésticos, mas
toda a producdo animal é nomeada. Por isso, ele representa importante foco
de analise desta pesquisa, afinal, como nos diz Mauss “a perpetuidade das
coisas e das almas s6 é garantida pela perpetuidade dos nomes dos
individuos, das pessoas” (MAUSS, 2003, p. 377). Também Rodrigues
confere a0 nome importante atributo nos estudos sobre corpo e pessoa ao
afirmar: “o nome de qualquer maneira esta associado aquele que o porta e
representa uma parte constitutiva da identidade social da pessoa”
(RODRIGUES, 2006, p. 57).

Por entender que existem particularidades na fabrica¢do do corpo da
crianca camponesa por meio das quais se constroem a identidade Capuxu, é
gue me propus a voltar a viver entre eles e desvendar os processos através
dos quais o corpo da crianca é produzido dando lugar ao adulto Capuxu.
Este processo é caracterizado pela tentativa de perpetuagdo do ethos Capuxu
estando, portanto, ancorado no sistema endogdmico de parentesco e huma
série de sinais diacriticos, além da criacdo de uma estratégia discursiva por
meio da qual o grupo se autodefine como povo Capuxu.

A partir de minhas pesquisas anteriores desenvolvidas entre 0 povo
Capuxu é que foi formulada a hipdtese de que, para a compreensdo da
nocdo de pessoa Capuxu, uma investigacdo sobre a produgédo dos corpos na
infancia poderia ser util, permitindo relacionar importantes dimensdes de
sua vida social como a identidade do grupo, o vinculo com o territério e 0
ambiente, e a relacdo com o sobrenatural. Nesse sentido, esta tese propde
articular as noc@es de pessoa, corpo e infancia Capuxu.
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Para tanto busquei analisar a trajetéria desta produgdo desde a
concepcdo e gravidez, o parto, o batismo, o sistema de nominacéo, a escolha
dos padrinhos (humanos e santos), lugares por onde as criancas circulam
que sdo importantes na construcdo do corpo, a relagdo das criangas com o
sobrenatural, com o ambiente e os animais, além da relagdo destas com a
terra, eixo da manutencdo da condi¢cdo camponesa e ancora do modo de
vida.

Ora, através de que mecanismos se produz o corpo das criancas? O
que caracteriza o sistema de nomina¢do? Qual o papel e lugar da crianca no
parentesco local? Quais 0s espacos, por exceléncia, da construgédo do corpo?
E os momentos de efervescéncia desta constru¢cdo? Como 0 processo de
producdo da pessoa por meio da construcdo do corpo, se relaciona com a
identidade Capuxu?

Qual a relacdo que as criangas estabelecem com o ambiente e com o
sobrenatural? Qual a participagdo das criangas no trabalho agricola, e de que
modo esta participacdo estd ancorada nas pedagogias nativas de fabricacao
do corpo, uma vez que este forma o corpo e a pessoa, além do carater?

Foi a partir destas indagacBes que me inseri no universo do povo
Capuxu que habita o Sitio Santana-Queimadas no sertdo da Paraiba onde
busquei desvendar a construgdo da pessoa Capuxu através de uma andlise
dos processos de fabricacdo do corpo das criancas, atentando para o vinculo
estabelecido entre estas trés categorias analiticas: pessoa, corpo e
identidade.

- De como se estrutura esta Tese

Afora o prefacio, a apresentacdo e esta introducdo, esta tese esta
estruturada em sete capitulos e mais as conclusoes.

O primeiro capitulo é dedicado a uma reflexdo do meu itinerario
metodoldgico. Para isso parto de duas categorias de analise que sdo termos
nativos utilizados como gritos de acesso as casas do povo Capuxu. O “0 de
casa” e 0 “0 de fora”, transformadas em categorias socioldgicas, me ajudam
a pensar 0 meu acesso ao povo e as tentativas de interacdo junto a adultos,
mas mais especificamente as criancas. Neste percurso metodolégico me
dedico ainda a refletir sobre as pesquisas com criangas em termos do que as
criangas podem fazer pela etnografia.

O segundo capitulo trata-se de uma analise da construcdo da
identidade Capuxu a luz das teorias de etnicidade, da histdria da origem da
comunidade, e do préprio termo Capuxu. Neste, eu me dedico a refletir
sobre os sinais diacriticos que a comunidade elege como seus e na relacdo
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que o povo Capuxu estabelece com os outsiders, na produgdo e na
manutencao das fronteiras de onde emerge a identidade Capuxu.

O terceiro capitulo é uma apresentacdo do universo Capuxu e seu
Sitio Santana-Queimadas, onde vive a comunidade. Nele eu me dedico a
uma analise do Sitio em seus aspectos espaciais e simbolicos a partir da
triade casa, rocado e estradas. A representacdo do Sitio é ilustrada através
de um croqui elaborado pelas criangas e de seus desenhos, que me serviram
a guisa de orientacdo para a pesquisa.

O quarto capitulo consta do itinerario teérico. Com o intuito de langar
luz sobre a investigacdo da pessoa Capuxu por meio da producdo do corpo
na infancia e da fabricacdo de uma identidade eu me utilizo de uma
bibliografia diversificada com a qual construo uma ponte entre a literatura
das ciéncias sociais e meu campo de investigacdo operando com conceitos
como o0s de corpo, pessoa e infancia.

No quinto capitulo, busco através de uma analise minuciosa do
sistema de parentesco, da onomastica, e do sistema de apadrinhamento dar
conta dos aspectos gerais da pessoa Capuxu. A analise do parentesco nos
permite entender a endogamia que caracteriza o povo como um dos
elementos que configura a sua identidade. A onomastica nos ajuda a
entender as relagdes de parentesco, além das relagdes entre homens e
animais, e o sistema de apadrinhamento elucida a solidariedade e a
reciprocidade que tornam coeso o0 povo Capuxu e fortalecem a identidade
do grupo.

No sexto capitulo me dediquei a uma apresentacdo da crianca e da
infancia Capuxu de modo geral e da fabricagdo da pessoa. Através de
estudos sobre a infancia, sua linguagem e sua forma geral caracterizada por
uma trilogia — aprendizagem, ludicidade e trabalho — além da andlise do
sistema de crencas, eu tento desenhar um esbogo da infancia camponesa
Capuxu, em linhas gerais, numa espécie de invélucro através do qual se
dard a construcdo do corpo e da pessoa na infancia que desembocara na
identidade Capuxu.

No capitulo sete, coragdo deste trabalho, repousa a andlise da
producdo da pessoa por meio dos usos dos corpos na infancia, isto feito
através da investigacdo sobre os conhecimentos nativos, os lugares
proficuos para a producdo do corpo, os cuidados com o corpo na infancia,
0s processos de producdo e de cura do corpo e da alma, a dieta alimentar
dentre outros aspectos.

Penso, por meio desta estrutura, ter dado conta do empreendimento a
que me propus. Uma andlise geral deste empreendimento € realizada nas
conclustes da tese.
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CAPITULO 1: “O DE CASA”- ITINERARIO METODOLOGICO

“Q de casa...” A minha voz ecoou na casa quase sem
méveis, com a porta de cima aberta e a de baixo
somente encostada. L4 de dentro ouvi uma voz fina e
trémula que gritava enquanto corria aproximando-se
cada vez mais: “O de fora...” Diante de mim uma
crianca de aproximadamente 3 anos e meio. Euforica,
habil e curiosa, chegou antes mesmo dos adultos a
sala. Suas feicOes foram de surpresa a vergonha
quando se deparou comigo, de pé, em frente a porta.
Recuou imediatamente com seus passinhos curtos
para tras em busca do sofa enquanto me olhava.
Escondeu-se por tras dele e pds suas mdozinhas em
cima do encosto. Eu sorria. Tudo isso ndo durou mais
que uma fracdo de segundos. Sua mae seguia seus
passos vindo 1a de dentro a reprova-la: “mas Denise é
atrevida; 6 menina atrevida!” Abriu um sorriso ao me
ver, limpou suas méos na saia antes de estender para
mim a sua mao direita. Neste mesmo percurso,
empurrou com 0s pés a cabega de uma boneca que
estava no chdo. O nosso aperto de méos fez-me sentir
em casa mais uma vez.

Néo fiquei 1& mais do que uma hora. Na verdade, fui
somente num “survey” revé-los e marcar as datas dos
préximos encontros enquanto ndo me mudasse para la.
Durante a conversa acompanhei com o olhar 0s passos
de Denise que, suja de terra, cobria sua nudez com
uma calcinha. Lentamente ela se aproximou, afinal, a
sala j& estava cheia dos vizinhos (inclusive criancas)
que ndo paravam de chegar. Escondeu seu rosto na
saia da mae que me falava. Depois, sentou-se no sofa
envelhecido quase sem ocupar espago. A0S poucos 0S
vizinhos voltaram as suas casas e afazeres depois de
terem me cumprimentado. Ficamos, portanto, eu e
Denise na sala, enquanto a mde dela preparava o
almogo. Permaneci sentada na cadeira de balanco e
tentei estabelecer contato perguntado o que, na
verdade, j& sabia: “qual seu nome?” Ela envergonhada
sorria, mas nao dava qualquer resposta.

Depois de um tempo e vérias tentativas de dialogo
frustradas, ela entrou por um segundo afastando com a
mdozinha a cortina transparente que separava 0S
cdmodos. Senti-me fracassada: acabava de distanciar
de mim uma de minhas primeiras informantes. Meu
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sentimento de incompeténcia se rompeu com O
barulho de uma caixa de papel que vinha sendo
arrastada pelo chdo. Denise trouxe para sala seus
brinquedos. Entendi que me fazia um convite. Sentei
no chdo frio - de cimento - ao seu lado, e comecei a
tirar com ela seus brinquedos da caixa velha de
papeldo: o corpo nu da boneca cuja cabega, suponho,
estava no canto da sala. Um caminhdo sem as rodas
traseiras, os restos do que um dia foi um robd, uma
bola furada, um fogéo de plastico em miniatura, uma
vassourinha do mesmo tamanho e mais uma série
deles, todos deteriorados.

Demonstrava admiracdo a cada brinquedo retirado,
indagando: “para que serve?” no intuito de que se
sentisse a vontade, mas ela permanecia em siléncio.
Interrompi minha tentativa de didlogo para almogar,
ndo poderia recusar, seria uma ofensa.

A tarde foi toda de visita as casas do local. As
criangas sempre apareciam as calgadas ao ouvirem o
ruido do carro da prefeitura que me conduzia até la.
Mas eu pensava, 0 tempo inteiro, quando retomaria
com Denise a nossa aproximacdo. Temia que ndo
conseguisse convencer as criangas a falarem comigo,
afinal, sou apenas uma pesquisadora e adulta. Depois
de visitar a quase todos, retomei o caminho para a
cidade, e este, passava necessariamente, pela porta da
casa de Denise. L4 estava ela, com a mesma calcinha
sentada num acimulo de terra em frente a sua casa,
movendo caixas pequenas de margarina, garrafas e
tampinhas.

Voltei 0 meu corpo no carro na tentativa de vé-la
brincar sem se sentir observada. Mas estava enganada,
ela havia me visto. S6 descobri quando se pos de pé, a
abanar a mdozinha suja no sentido de um tchau.
Enquanto lhe retribuia o tchau, eu sorri. Havia
conseguido.

O desafio deste itinerario metodoldgico, enunciado pelo grito de
acesso as casas Capuxu, € articular a escrita do corpo deste texto aos corpos
a serem investigados durante seu préprio processo de construcao.

Compreender como este corpo da crianca Capuxu aprende a ser
afetado consiste em embrenhar-se numa forma de articulacéo corporal - que
se torna mais e mais descritivel @ medida que é afetada pelos diversos
elementos - a fim de capturar o curso da pessoa e da comunidade.
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Para isso, opto pelo uso da observacéo direta e do quadro conceitual
da antropologia como guias teoérico-metodoldgicos desta pesquisa. A
antropologia é uma ciéncia que ndo tem suas técnicas predeterminadas
rigidamente, sendo necessario escolhé-las a cada vez, conforme as
caracteristicas e natureza dos problemas, construidos abstratamente pelo
pesquisador, e que conformam o préprio objeto de estudo.

Assim, este estudo foi guiado pela observacdo direta e participante,
garantido a insercdo do pesquisador na sociedade em analise (vivendo entre
eles) e a interacdo deste com os atores sociais. A observacdo em campo esta
apoiada no conjunto de ag¢fes a que Cardoso de Oliveira (1998) chamou de
olhar, ouvir e escrever, que garantiriam a apreensdo pelo antropdlogo dos
principais aspectos culturais que envolvem o seu universo de agentes
sociais. Na tentativa de apreender representacBes e praticas, a observacao
direta é essencial, pois nos permite associar o olhar e o ouvir, e entender 0s
trés niveis que compfem a vida cotidiana destas pessoas: o que dizem
(discurso), o que fazem (acdo), e 0 que pensam (representacdo) sobre o que
fazem (MALINOWSKI, 1984).

Através da observacdo direta aliada a outras técnicas, como
entrevistas e conversas informais, eu pude dar conta da formulagdo da
pessoa por meio dos processos de producdo e transformacgdo do corpo das
criangas na vida cotidiana tendo este processo inicio desde a gravidez, e
prosseguindo com o parto, a escolha do nome, dos padrinhos, o enterro do
umbigo e sendo renovado a cada novo acontecimento que transforma o
corpo, como a mudancas dos dentes de leite e a preparagdo para o trabalho
agricola.

Durante a pesquisa pude acompanhar a gravidez de cinco mulheres,
sua dieta, sua rotina, as escolhas dos nomes e padrinhos e o enterro dos
umbigos. Atualmente como 0s partos ocorrem na maternidade da cidade em
sua maneira mais tradicional, eu obtive informagdes sobre como eram 0s
partos até os anos de 1980, através de entrevistas e conversas informais com
as mulheres da comunidade, as rezadeiras e as idosas. Todos os demais
aspectos que dizem respeito a infancia Capuxu foram observados
diretamente por mim, como rituais de batismo e de transformacbes do
corpo, além da aprendizagem das técnicas corporais e do trabalho agricola.

A antropologia tem se dedicado cada vez mais a refletir sobre seus
métodos de pesquisa, suas técnicas e instrumentos. Numa auto-reflexao, ela
se despe constantemente de suas certezas e se questiona quanto a
legitimidade da maneira como procede a investigacdo, bem como a relacéo
entre pesquisador e sujeito de pesquisa, sendo a auto-analise uma das
peculiaridades da disciplina. Mas, pouco se tem dito sobre a metodologia da
pesquisa com criangas, especialmente com “criancas pequenas”. Via de
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regra tornou-se cliché a maxima do “dar a voz” aos nativos, com énfase no
processo de pesquisa sobre o discurso ou 0 ouvir — como afirma Cardoso de
Oliveira (1998).

Porém, que tratamento metodoldgico dar a pesquisa que toma como
sujeitos também as criancas que ainda ndo possuem a fala concatenada, cujo
discurso é caracterizado pelo vocabulario minguado e pouca articulagéo das
ideias? Como estabelecer um didlogo com as chamadas “criangas pequenas”
em campo? E até que ponto as técnicas tradicionais da pesquisa
antropoldgica e seus instrumentos sdo Uteis no caso da pesquisa com
criangas?

Essa reflexdo metodoldgica tem como intuito lancar luz sobre a
minha interacdo entre as criancas, 0 processo de elaboracdo da etnografia, o
uso ndo tradicional que fiz das técnicas da antropologia e a utilizacao
inusitada dos instrumentos, além de me permitir refletir sobre os obstaculos
que se colocaram para mim em campo. Ademais, esse itinerario
metodol6gico serd guiado por duas categorias antropoldgicas, as de
imaginacdo e criatividade, recursos utilizados para ultrapassar as fronteiras
colocadas entre mim e meus sujeitos de pesquisa pela diferenca de condicéo
em campo.

Somente fazendo uso do recurso da imaginacdo e da criatividade —
matéria prima que me foi ofertada pelas criancas — é que eu pude compor
uma etnografia da producdo da pessoa na infancia Capuxu. Uma infancia
“narrada” por elas através de suas praticas, mas inventada no encontro
criativo (WAGNER, 2010) entre etndlogo e sujeitos de pesquisa, tendo
como invélucro a imaginagdo. Talvez eu pudesse ainda, acrescentar aos
elementos da criatividade e imaginagdo, um terceiro: a ingenuidade, e a
nossa trilogia estaria completa. A ingenuidade pode servir como moeda de
troca, como me serviu em indmeras circunstncias entre as criancas
Capuxu.

Desde que cheguei entre os Capuxu tento de todas as
maneiras me socializar com as criancgas. Ser aceita por
elas é fundamental para o desenvolvimento de minha
pesquisa. Mas, as criangas - cujo processo de
socializacdo ainda ndo alcancou as boas maneiras,
cortesia e jogos de educacéo e diplomacia que impde
aos adultos, além da simulagdo, € claro! - sdo sinceras
ao extremo e se ndo gostam de vocé, ndo disfarcam.

Aproximo-me como posso, compartilho os espacos da
casa e do Sitio Santana, os banhos no Rio Goiabeira,
0s espagos do rocado e 0s seus instrumentos de
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trabalho e me esforgo para conseguir compartilhar
com eles suas brincadeiras e brinquedos.

Numa dessas brincadeiras, uma cantiga infantil
ajudou-me a estar lado-a-lado com os meus sujeitos de
pesquisa e finalmente dar-nos as maos:

Jd Se passarinho voa eu também quero voar

Com o biquinho para o chdo e as asinhas para o ar

O pé, o pé, o pé

A mdo, a mao, a mao

Dé uma volta meu amigo aperte a mao do seu irmio J2

E l4 estava eu, girando em torno de mim mesma e
apertando as méos de todas as criangas cada vez que
0s parceiros de brincadeira giravam na ciranda. Como
sempre, elas ndo recusaram o meu pedido
desconsertado para que me deixassem brincar com
elas.

Mas Italo se mantinha distante, arredio e desconfiado.
Talvez com rango por eu ter tirado da mée dele e de
seus amigos um pouco da atencdo que lhe
despendiam. Nao gostava de mim e todas as tentativas
que eu fazia de conquistar a sua amizade foram
frustradas.

Eu vislumbrava em Italo a figura do informante
qualificado (nos termos de Malinowski). Ele exerce
uma espécie de lideranca entre as criangas, em todas
as brincadeiras. E comunicativo e conhece as
brincadeiras e suas regras como ninguém. Quando
ndo, mesmo nos casos em que se confunde, consegue
convencer as criancas de que as novas regras, que
acabara de inventar, sdo as que estdo valendo.

A todos Italo informa, explica, explana... menos a
mim! E s6 me ver que franze a testa, apressa 0 passo e
faz uma cara de “eu ndo quero conversa e ndo gosto
de vocé”.

Cada vez que Italo me ignorava eu tinha vontade de
arrumar as malas e partir. Intrigante como ele, sendo
tdo politico, ndo fazia questdo de ser meu amigo.
Talvez exatamente por isso, afinal eu parecia uma
rival em aten¢do j& que desde que cheguei todas as
criangas me cercam de manhdzinha até a noite,
encantadas com meus didrios de campo e minhas
canetas coloridas, papéis, gravador e maquina
fotografica. Todos queriam ver e tocar meus
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instrumentos de trabalho, menos italo, em pé na porta
do quarto ou na porteira, a distancia na sala, ou indo
embora emburrado e ameagando aqueles que néo
fossem com ele: “vou guardar minha bola...”. Assim,
seguiram-se as primeiras semanas em campo.

Certa manhd, ensolarada e quente, eu seguia em
direcdo ao rogado onde ja encontraria boa parte das
criangas auxiliando pais e irméos nas tarefas de limpa
da terra e plantio.

No atalho estreito improvisado a enxada pelos homens
Capuxu, encontrei ftalo que caminha de volta para
casa em busca de agua potavel para os irmdos que
desde cedo rogavam a terra.

Ao se deparar comigo a s6s, num caminho estreito por
onde nos bateriamos provavelmente, Italo ndo
disfargou o aborrecimento, franziu a testa mais uma
VeZz, apressou 0 passo e Virou o rosto.

Jé& desolada com a situagdo que se repetia cada vez
gue eu me aproximava do menino, cansada de tantos
desencontros etnogréaficos, eu tentava rapidamente
encontrar uma forma de cumprimenta-lo, pelo menos
para que soubesse que a presenca dele era importante
para mim. Na medida em que se aproximava de mim
observei no pulso de italo um relégio de tinta azul
desenhado. Numa fragdo de segundos elaborei:

— Com licenga! Que horas séo, por favor?

Ele parou e me olhou de esguelha, assustado, depois,
ato continuo respondeu com um tom aspero na voz:

— Té& desmantelado!

Eu, imediatamente, complementei:

— Quebrou? Que pena...

italo ergueu o braco esquerdo e olhando para o reldgio
de caneta azul desenhado no pulso suavizou o tom da
voz:

— Pois é... entrou agua!

Assim seguimos nossos caminhos contrarios, mas de
certo com um sorriso parecido no rosto. O meu, de
guem finalmente comecgava a romper as barreiras que
me separava como pesquisadora-adulta do menino
camponeés; o dele, de quem se vé reconhecido nos seus
esforgos inventivos e respeitado por um adulto na
comunidade.
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Desde esse dia algo mudara entre nés dois. italo n&o
demonstrava aborrecimento quando me via e nem se
mantinha distante. Até passou a ficar por perto e estar
interessado nas coisas que eu dizia ou fazia com as
demais criancas.

Com o tempo aproximou-se de mim e me ofereceu 0s
seus brinquedos, sinal maior de que eu havia sido
aceita por ele.

No final da pesquisa seguiamos sempre juntos para o
rocado, o cipoal, o Rio Goiabeira. Brincavamos pelos
cOmodos da casa e por toda parte do Sitio. Sempre
juntos, italo era uma espécie de guia para mim e me
acompanhava a todos os lugares enquanto me
explicava sobre as brincadeiras, os caminhos e
atalhos, os malassombros, as criangas, o rocado...
adotava sempre uma postura de meu “secretario”,
como dizia.

Assim eu soube que estava certa desde o inicio. Seria
italo, aquele menino camponés de cinco anos, 0 meu
informante qualificado.

Conforme demonstro no fragmento acima, simulando minha
ingenuidade em relag&o ao relégio imaginario de Italo, eu fui aceita por ele.
S6 assim eu pude entrar no jogo, por ter me submetido a fazer parte do
imaginario do menino camponés. Mais ingénuo talvez seja o antrop6logo
que creia manipular os nativos, pois sdo eles que determinam posicOes para
nés em campo e controlam as nossas impressdes como queiram
(BERREMAN, 1998).

Minha primeira dificuldade em campo foi aquela revelada pelo
fragmento de meu diario: a minha aceitacdo pelas criancas. No caso de
pesquisa com criangas, a entrada em campo é sempre mediada, porque
autorizada, pelos pais e adultos em geral da comunidade. Mas a aceitacdo da
pesquisa pelos adultos ndo significa o ser aceito pelas criangas. E sem a
aceitacdo de sujeitos nao ha pesquisa.

E importante ressaltar que as criangas camponesas Capuxu foram
meus principais sujeitos, uma vez que 0 intuito desta pesquisa é
compreender a producdo da pessoa tendo como possivel via de acesso o
corpo das criangas. Entretanto, ndo sdo as criangas 0s Unicos sujeitos da
pesquisa, pois estes processos de producdo do corpo envolvem criangas,
jovens e adultos, homens e mulheres, sendo todos estes sujeitos de pesquisa
em potencial. Todavia, me esforco por tomar as criangas como sujeitos
principais de minha pesquisa, por acreditar que elas tém uma agéncia em
todo o processo de construgdo do corpo e da pessoa, agéncia esta que so se
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torna perceptivel para o antrop6logo disposto a observa-las, ouvi-las,
interagir com elas. Entendo, pois, que em todo processo de construcdo do
corpo da crianga hd uma cooperacdo, uma acdo conjunta entre aqueles que
sdo considerados responsaveis por produzir o corpo da crianca e a propria
crianca dando sentido e atribuindo significado a estas a¢fes dos adultos,
além das construcdes produzidas pelas prdprias criangas ou entre criangas.

Através das entrevistas e conversas informais os sujeitos que sdo
considerados responsaveis por produzir o corpo da crianga (sem negar a
agéncia da propria crianga) foram ouvidos, isto diz respeito também a toda a
unidade doméstica: pais, irmaos, avés, tios, vizinhos, padrinhos, amigos.

A partir destas técnicas de coletas de dados e instrumentos de
pesquisa, penso ter dado conta do meu objetivo geral: o de verificar como se
da a producdo da pessoa Capuxu a luz da anélise dos processos de
fabricacdo dos corpos das criangas, e pude compor uma etnografia desta
construcéo da pessoa em seus varios aspectos. A observacdo em campo deu
énfase a essas varias fontes de dados com base nas quais construi uma
etnografia de como através da fabricacdo do corpo da crianga nasce a pessoa
Capuxu.

Neste sentido opto por tomar as expressdes nativas “6 de casa” e “6
de fora” que dao acesso as casas Capuxu, lugar por exceléncia (mas nao
Unico) para a construgdo dos corpos, como categorias analiticas ou
socioldgicas, de modo que a primeira diz respeito a entrada do pesquisador
em campo e a segunda equivale a interagdo, recepcdo das criangas com
relacdo ao pesquisador e suas representacdes sobre ele. A primeira destas
categorias trata de uma antropologia elaborada pelo antropdlogo sobre os
nativos; a segunda uma espécie de antropologia reversa (WAGNER, 2010),
das criancas sobre o antropélogo.

Ora, se ndo se produz o corpo das criangas Capuxu apenas em casa,
mas por todos os espacos do Sitio Santana-Queimadas, minha pesquisa
itinerante percorre os espacgos do Sitio por onde estdo as criancas, onde seus
corpos se produzem e se deixam produzir, em busca de desvendar o
complexo processo de formagao do corpo e da pessoa Capuxu na infancia.

A partir destas experiéncias, convido o leitor a percorrer comigo o
caminho metodoldgico que me conduziu as criangas Capuxu, trajeto este
caracterizado por atalhos, cortado por rios e cipoais, cercado de arame
farpado e marcado pelas suas porteiras e fronteiras. Um caminho analogo
aquele de toda pesquisa antropoldgica, cujos imponderaveis da vida real nos
obriga, o tempo inteiro, a encontrar saidas do abismo que nos coloca. No
caso da pesquisa que realizei entre as criangas camponesas, a imaginagéo e
a criatividade me serviram como fio de Ariadne, e serdo elas que conduzirdo
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o leitor - como placas de sinalizagdo a meio caminho - ao longo deste
itinerario metodoldgico.

1.1. O DE FORA: DA “MENINA QUE TIRAVA FOTOS” A “MENINA
QUE ESCREVE UM LIVRO”

Da minha primeira estadia entre os Capuxu, por ocasido de minha
pesquisa de mestrado, de tudo o que fiz, perguntei, observei e registrei, nada
teve um apelo tdo forte sobre eles do que as fotografias que fiz. Por aquela
época, as maquinas digitais ainda ndo eram comuns e as redes sociais ndo
existiam, de modo que ser fotografado era algo ainda raro, s6 vez por outra
quando algum fotdgrafo da cidade passava por la em sua moto, perguntando
de casa em casa se alguém desejava tirar fotos. A escolha da familia era
sempre pelos filhos, com poucos recursos e sendo cara a fotografia, além de
ndo ter feito nenhuma reserva, pois nunca se sabia quando o fotografo iria
passar, 0S pais optavam por arrumar rapidamente a crianca e fotografa-la
para registrar o seu crescimento e poder mandar fotos para os parentes e
padrinhos distantes.

Foi assim que eu, de posse de minha maquina fotografica digital,
seduzi adultos e criangas, me tornei a fotografa oficial da comunidade e me
transformei na representacdo nativa na “menina que tirava fotos”. Embora
tenha enviado a Escola do Sitio a minha dissertacdo — ilustrada com
diversas fotografias — eles pouco leram ou comentaram, mas as fotografias
que fiz e distribui foram guardadas, emolduradas, enviadas pelos correios,
viraram motivos de historias entre eles e uma lembranca guardada no
imaginario das criancas pesquisadas que, por mais que se esforgassem,
sendo pequenas demais & época ndo conseguiam se lembrar da “menina que
tirava fotos”.

Foi assim que me reapresentaram quando eu voltei dez anos depois.
Assim me receberam, quase sem lembrar meu nome. Mas alguém sempre ia
até o guarda-roupa ou estante da sala, para pegar uma das fotografias que eu
havia feito e estender para mim.

Neste novo momento, me pus mais uma vez a explicar sobre o
doutorado, a pesquisa e o enfoque da melhor maneira possivel, e que eu
precisava escrever uma tese, “é como um livro”, arrisquei. E foi o bastante.
Agora que toda familia tem sua propria maquina digital e tudo é fotografado
e enviado as redes sociais, fui abolida da posi¢do de fotdgrafa e me tornei “a
menina que escreve um livro”.

A partir de entdo, diante de qualquer acontecimento, de posse dos
meus cadernos, tomando notas entre 6culos de grau, canetas de cores
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diferentes e diarios de campo, alguma crianga sempre perguntava curiosa:
“vai entrar no livro?”. Para cada registro, cada entrevista, cada anotacéo,
cada evento, havia sempre a pergunta *“vai entrar no livro?”, sendo essa a
frase que eu mais ouvi durante a minha pesquisa de doutorado entre 0 povo
Capuxu. Para ilustrar o que agora digo, transcrevo um relato engracado do
meu diario de campo.

Hoje nas atividades da escola com as criangas decidi
que fariamos parte de nossos trabalhos 1a fora, ao ar
livre. Pedi que as criancas me levassem onde
quisessem, me mostrasse seu lugarzinho no Sitio,
onde mais gostam de ficar. Decidiram, em conjunto,
me levar ao acude de D&o, bem atrds da escola.
Seguiamos todos juntos, em fila indiana. Algumas
criangas na frente, eu mais ou menos no meio, outras
poucas atras de mim. Diante de um caminho ingreme,
uma ladeirinha marcada por uma fenda, lembro de
alguém ter gritado “cuidado!”, mas ja era tarde. Mal
consegui perceber que um grupo de quatro criangas
despencavam ladeirinha abaixo. Pelo que entendi, a
quarta delas na fila indiana escorregou e carregou
consigo as outras trés que cuidadosamente, joelhinhos
flexionados, seguiam na frente. Acelerei o passo,
tentando manter o minimo de equilibrio naquela
descida tdo ingreme e pensei, “que atalho eles
escolheram!”. Quando me dei conta j& estava la
embaixo, onde as quatro criangas que haviam rolado
pareciam uma so, caidas umas por cima das outras.
Por sorte ninguém chorava, mas todas elas exibiam a
famosa “cara de choro”. Tentavam se levantar
descabeladas, joelhos e cotovelos ralados, havia areia
por toda parte, incluindo olhos e bocas. E quando eu,
ajudando os que tentavam se levantar, achei que havia
visto de tudo, 14 vém Amanda, a mais gordinha das
criangas, “desembestada”, como eles dizem, descendo
a ladeirinha de uma forma tdo desengoncada e num
ritmo tdo acelerado que eu fui capaz de jurar que ela
cairia sobre todos n6s. Mas ela freou bruscamente
diante daquele grupo de criangas machucadas,
ofegante e séria, colocou as duas maos na cintura,
expressou com a testa franzida quase numa careta um
“eeeittaaa”. E finalmente olhando pra mim: “Vai
entrar no livro?”.
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1.2. O QUE PODEM AS CRIANCAS FAZER PELA ETNOGRAFIA?

Contar uma histéria é também construir caminhos, inventar atalhos,
selecionar imagens, desenhar lugares, narrar siléncios. Tudo isso requer nao
s6 0 conhecimento da histdria que se deseja contar, mas a disposi¢do em
escolher os artefatos: métodos, técnicas e instrumentos através dos quais a
historia se torna passivel de ser contada.

A inspiracdo para esta reflexdo metodoldgica advém das minhas
inquietacbes a respeito do como fazer a pesquisa. Talvez este
empreendimento seja ainda mais penoso, pois pensar em como realizar a
pesquisa pode tornar-se algo mais emblematico do que a simples tarefa de
fazé-la, afinal, a construcdo etnografica pode ser considerada uma daquelas
tarefas cuja realizagdo se da pelos sentidos e a racionalizacdo de sua feitura
torna-se cara a antropologia. Uma dessas dificuldades se configura pelo fato
de que so6 se tem a completa visualizagdo de como ela foi feita quando ela
alcanga o seu fim, do mesmo modo como SO se enxerga a construgao através
do qual a historia foi narrada ap6s a Gltima palavra pronunciada. E assim
que a linha de chegada torna-se, no trabalho de campo antropoldgico, um
lugar de onde se comega a contar algo.

O meu esforco aqui é de - revisitando a etnografia e os meus diarios
de campo através da memaria e dos registros que dela fiz - analisar o modo
ndo convencional através do qual o pesquisador que investiga 0 universo
infantil faz usos de técnicas e instrumentos. Estes usos inusitados
desembocam num esforco epistemolégico ainda maior no que se refere a
construcdo de um texto permeado de faz-de-conta, narrativas confusas,
fabulas com personagens inventados e desenhos aparentemente sem sentido
que desafiam o pesquisador a transformar este universo narrado através das
praticas infantis numa historia coerente, fiel a realidade (do faz de conta) e
formatada pelo rigor cientifico.

Assim é que esta reflexdo se constitui numa tentativa de analisar 0s
obstaculos a construcdo da escrita etnografica em pesquisas feitas com
criancas e nao apenas sobre elas. Para tanto, eu parto de uma analise sobre 0
modo como a descricdo etnografica tem se dedicado ao ouvir, as narrativas
e ao discurso para, a partir de entdo, problematizar as pesquisas com
criancas cuja linguagem ndo € ainda articulada e o discurso assume outros
dispositivos em vez da palavra. Especialmente no caso das “criancas
pequenas” - aquelas que ainda ndo falam - a etnografia tera a dificil tarefa
de traduzir siléncios, de interpretar falas-entrecortadas, palavras mal
pronunciadas e interlocutores monossilabicos numa tentativa de dizer o nao
dito. Trata-se, pois, de um processo de uma complexidade inaudita.
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Por isso me dedico a transformacdo do olhar em escrita, a
organizacdo textual do visivel: a descricdo etnogréafica, especialmente nos
casos em que o discurso ndo é o principal aliado do pesquisador.

E nesse sentido que a descricdo etnografica é entendida enquanto
escrita do visivel (e do sensivel), com cuidado particular de vigilancia em
relacdo a linguagem, ja que se trata de fazer ver ou compreender com
palavras ndo intercambiaveis (LAPLANTINE, 2004). A descricao
etnografica, portanto, exige observacdo, sensibilidade, inteligéncia,
imaginacdo, para fazer emergir a logica prdpria da cultura que se descreve.
E um olhar fixado num texto que permite elaborar um saber: o saber
caracteristico do antropélogo.

O pesquisador que trabalha com criancgas deve estar atento aos outros
modos de dizer das criancas e as formas de descrever estes modos no texto.
Se a palavra pronunciada e a narrativa coerente sdo penosamente descritas
em um texto etnogréfico, o que dizer do pesquisador cuja tarefa é descrever
uma histéria ndo contada? Como dizer a palavra ndo dita? Como traduzir
siléncios? E o desejo, impeto de falar de quem ainda nao consegue?

A minha descricdo da produgdo da pessoa Capuxu através da
fabricacdo do corpo na infancia me remete a um universo silencioso ou de
gritos estridentes, falas entrecortadas e palavras que nem sempre
correspondem as acdes. Um universo de técnicas corporais apreendidas
através dos usos e descobertas do proprio corpo. Com tanto uso do corpo,
que ensina e aprende, entre pares e pelas praticas do cotidiano, a palavra se
transforma num elo perdido, a ser (per)seguido pelo pesquisador. A
descricdo desse universo que se descortina é marcada pelo esforco continuo
de aprender/ouvir aquilo que as criangas ndo conseguem ou ndo desejam
falar.

Por essa razdo, essa descricdo abandona gravadores e roteiros de
pesquisa para dar as maos as criangas na ciranda. Larga os diarios e
cadernos de campo as margens do rio para entrar na agua e aprender delas
as brincadeiras (técnicas corporais) do Rio Goiabeira ou simplesmente ficar
sentada olhando para tijolos dispostos fingindo-ser uma televisdo. Afetada
pela condicdo de crianga camponesa, pensei como Favret-Saada (2005) que
0 tempo da anélise viria depois.

Uma descrigdo que arregaca barras de calgas e mangas de camisas
para segurar a enxada, “assim, ndo! Assim”, como me ensina a crianca
Capuxu que segura as minhas mdos sobre a enxadinha com as suas proprias
mdos. Ontem, no final da tarde, no chdo da sala de sua casa, era eu quem lhe
segurava a maozinha sobre a caneta que desenhava seu nome num papel.
Essa descricdo é manchada de comida e terra nos diarios de campo;
marcada com polegares sujos mindsculos nos cantos das folhas dos meus
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cadernos folheados pelas criangas; conduzida por uma cantiga de ninar que
embala suas redes enquanto adormecem e orientada pelos desenhos de
bichos feitos na areia. Uma descri¢do etnografica feita de dentes de leites e
palavras sem erres, de banhos de rio e tentativas de subir em pés de manga,
de arame farpado e pés de feijdo, de cavalos de pau, bonecas de espiga de
milho e carrinhos de méo.

Através da pesquisa com criangas a antropologia pode repensar 0s
seus métodos tradicionais de pesquisa, e se deixar descrever pelos caminhos
dos sentidos. O meu argumento é de que as criangcas sdo sujeitos
relativamente autdbnomos, com elaboracgdes proprias a respeito do mundo e
representacles da sua infancia, constituindo-se em importantes sujeitos de
pesquisa. Todavia, a antropologia pouco tem se debrucado sobre os modos
de investigacdo da infancia, as limitacbes dos instrumentos e técnicas
tradicionais nestes casos, e a dificuldade de etnografar (estando 1a4 ou
estando aqui) o universo infantil.

Entretanto estas limitaces podem ser favoraveis a teoria etnografica
se forem enfrentadas pelos pesquisadores que ousarem utilizar novas
técnicas e se dispuserem a re-significar seus instrumentos. Quando os
modos de proceder em campo se transformam, o texto também se
transforma. Uma modificacdo nos usos de técnicas e instrumentos da
antropologia incorreria numa descricdo etnografica sob novos moldes,
muito mais atenta ao olhar do que ao ouvir, disposta a incorporar a fabula
no seu contetdo e interessada em contar histérias cuja veracidade ndo é
verificavel, nem tampouco importante. Foi isso que me ensinou a
experiéncia com italo que lia a hora em relégios de caneta desenhados no
pulso; ou com as meninas que assistiam televisdo sentadas diante de uma
porcdo de tijolos e seguravam uma telha a guisa de controle remoto; com
Eliane que corria sempre & galope num cavalo imaginario; ou com Janior
que afirmava subir em pés de milho para colhé-los.

Se o dispositivo principal das criangas para narrar essa experiéncia
ndo é a linguagem, concatenada, articulada e coesa, como a utilizam os
adultos, a antropologia deve, talvez, utilizar-se em seu metier dos mesmos
mecanismos de que se utilizam as criancas para apreender aquilo que sua
cultura julga importante e legitima: dos dados e expressdes da sensibilidade,
da imaginacdo e da intuicdo, daquilo que s6 pode ser captado
sensorialmente e sd pode ser entendido pela experiéncia narrada através da
vivéncia continua dos modos de ser crianca Capuxu gue repousa, acima de
tudo, no ambiente que os cercam.

A razdo pela qual a pesquisa com criangas demanda outro modelo de
analise dos etnografos € o fato das criancas aprenderem do mundo e
dizerem dele ndo através da oralidade, especificamente, mas através da
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experiéncia. Assim, a infancia é caracterizada pela captura do mundo pela
experiéncia e pela narracdo do mundo através de praticas. Esta
particularidade exige do pesquisador que apreenda e dialogue com as
criancas também através de suas praticas. O que se aprende através dos usos
dos sentidos ndo pode ser ensinado através da oralidade. O pesquisador que
almeja saber sobre as criangas deve apreender delas como elas apreendem
do mundo: pela experiéncia.

Isto se torna essencial no caso das criancas Capuxu que aprendem a
se tornar criangcas camponesas pelos sentidos, isto é, através do corpo. Pela
experiéncia vivenciada pelos campos, com o ambiente e 0s animais, com a
terra e as plantacOes. Especialmente no caso das criangas pequenas 0 COrpo
€ o principal instrumento de apreensdo e comunicagdo, se ndo falam,
apontam, mostram, tocam, evidenciam. Descobrem de si e do mundo
através do corpo. Que sejam, pois, construidos textos etnograficos que
tragam a tona a sensibilidade da infancia sem palavras, dos diferentes
modos de ser quando o fazer ainda nao é dizer.

Percorrer o trajeto das criangas que ainda ndo falam néo significa o
abandono da palavra, mas o percurso de encontro a ela. O que fazem as
“criangas pequenas” Capuxu ndo é negar as palavras ou cala-las (como o
fazem as vezes os adultos), mas ir de encontro a elas, e durante isso, eleger
outros meios de dizer de si.

Por isso proponho uma antropologia mais voltada para os sentidos, e
isso é fundamental quando se tem criangas pequenas como sujeitos de
pesquisa e em situacBes em que elas aprendem do mundo, das pessoas, da
cultura em que estéo inseridas e de si mesmas através dos sentidos (ou do
corpo). Neste sentido concordo com Ingold (2000) que as percepgdes sdo
essenciais na producdo do conhecimento, pois ndo had producdo do
conhecimento desengajada dos mundos que habitamos. Assim, 0S processos
perceptivos sdo fundamentais para a aprendizagem e a comunicacéo,
especialmente no contexto Capuxu, como veremos adiante, razéo pela qual
defendo uma antropologia tdo voltada as percepcdes de seus sujeitos quanto
eles produzem seus conhecimentos e informam através delas.

Logo, essa descri¢do etnografica € uma pretensdo. Ela deseja dizer,
ndo como se faz uma etnografia, mas do que ela pode ser feita. Ela
apresenta 0s elementos de uma nova construcdo: os desenhos na areia
aparentemente sem sentido; a palavra mal pronunciada; a lagrima que jorra
por tudo e quase sempre impede o falar; o poder de ficar invisivel durante
uma brincadeira de se esconder; o medo de malassombro®.

® Categoria nativa derivada do termo mal-assombrado, que diz respeito aos medos
das criangas. Foi profundamente analisada por Flavia Pires (2011), numa cidade ha
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Acredito que uma antropologia contemporénea, dedicada cada vez
mais aos sons, aos sentimentos e afetos de seus sujeitos de pesquisa, pode
tomar das pesquisas com criangas a licdo de uma ciéncia antropoldgica
sensivel aos modos de dizer do outro (ndo apenas aos contetdos do que
dizem, mas a forma como o dizem).

A pesquisa com criangas nos instiga a utilizagdo ndo convencional de
técnicas e instrumentos, uma vez que as entrevistas ndo se fazem possiveis,
cedendo lugar as conversas informais e & observacdo participante, e
instrumentos como gravadores e maquinas fotograficas sdo utilizados
também como senha de acesso as criangas.

1.3. A ETNOGRAFIA ENQUANTO TRANSFORMAGCAO DA
EXPERIENCIA EM TEXTO

A atividade de percepc¢do € inseparavel da atividade de nomeacdo,
embora a segunda seja insuficiente. Neste sentido ao pesquisador cabe
ordenar a realidade através de uma escrita que a torne comunicavel e, mais
do que isso, palavra legivel, proferida a partir da construcdo de um texto que
revele a experiéncia das distintas culturas e do préprio pesquisador com a
realidade.

A etnografia é precisamente a elaboracdo e a transformacdo pela
escrita desta experiéncia, é a organizacao textual do observavel em que uma
das funcdes é a luta contra o esquecimento. Por isso, a descricao etnografica
se fundamenta na observacdo, e conforma, antes de tudo, uma experiéncia.

A observacdo etnografica é uma relagdo entre 0s objetos, pessoas,
situacBes e sensacles provocadas no proprio pesquisador, torna-se, pois,
muito mais do que captura do visivel; a descri¢io etnogréfica é por sua vez,
a elaboracdo lingiistica desta experiéncia. E a percepcdo que desencadeia
um processo de descricdo, mas esta Ultima consiste menos em transcrever e
mais em construir, em estabelecer uma série de relacdes entre o que é
observado e aquele que observa.

As capacidades de observacdo ndo implicam apenas o que é visivel,
mas também no que é sentido. A este respeito Favret-Saada utilizou a
expressao “ser afetado” afirmando que ser afetado ndo é se sentir como o
outro se sente, mas é se sentir afetado pelo que afeta o outro (FAVRET-
SAADA, 2005). Assim é que esta experiéncia de observacdo nos remete nao
apenas ao olhar, mas as sensac¢fes que acometem o pesquisador em campo.

poucos quildmetros do Sitio-Santana. Adiante faremos uma analise dos
malassombros entre as criangas Capuxu.
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Praticar a observacdo etnogréafica consiste em se permitir afetar por aquilo
que importa ao outro, que o atinge e afeta. E preciso compartilhar ndo s6
espacos e lugares, refeicdes e rituais, mas deve haver uma reciprocidade de
sentidos e experiéncias, compartilnamento de sensagdes entre pesquisador e
sujeitos de pesquisa, sendo esta uma condicdo sem a qual ndo se pode
vivenciar o campo.

A escrita etnografica tenta dar conta da totalidade do que
observamos. Toda inspiragdo etnografica deseja atingir ao maximo as partes
do todo que desejamos apreender. Nada deve ser negligenciado nem pelo
olho que observa, nem pelo ouvido que escuta, nem pela palavra que
designa. Trata-se de nomear a totalidade daquilo que apreendemos. Por isso
a boa descricdo visa a exaustdo, a saturacdo e, sobretudo, a ordenacédo e a
classificacéo.

Para Geertz (1989a) fazer etnografia consiste em muito mais que
transcrever textos, levantar genealogias, mapear campos, manter um diério e
etc. Fazer etnografia diz respeito ao esforco intelectual do pesquisador em
produzir uma descri¢do densa do objeto em estudo. Produzir uma descri¢do
densa é a capacidade de seguir uma hierarquia estratificada de estruturas
significantes em termos das quais o objeto de estudo é passivel de
interpretacdo e sentido.

Cardoso de Oliveira (1998) se dedica aos trés atos cognitivos que
fundamentam a etnografia — o olhar, o ouvir e o escrever, demonstrando
como 0s trés campos semanticos sdo processos. A escrita, longe de ser um
produto final, que é consequiéncia dos dois primeiros, &€ um processo que
percorre todo o trabalho de campo. Afinal, o antrop6logo escreve estando 1a
e aqui, embora entendamos que as escritas feitas em campo e no gabinete
sdo diferentes em sua forma, embora compartilhem do mesmo contetdo.*

De fato, a escrita ndo consiste num produto, algo que resulta de um
processo primeiro j& encerrado — da observagdo — mas ela é também um
processo, que tem vida propria e nos conduz a caminhos distintos, do que as
vezes se buscava, durante o proprio processo. Por essa razdo tantas vezes
iniciamos a escrita sem ter consciéncia do lugar onde ela nos levard.
Ademais a escrita atua como uma espécie de via de médo-dupla entre o texto

* Esta diferenca fica evidente quando feita a distingéo entre a escrita no diario de
campo ou caderno de campo que se caracteriza pelas impressdes e sentimentos do
pesquisador, e pelos chamados dados brutos adquiridos em campo, como sensos,
genealogias de parentesco etc.; e a escrita no gabinete, que se transforma em
produto final da pesquisa, conformada pelos rigores da academia. Esta Gltima sofre
uma vigilancia epistemologica ainda maior do que a escrita, também orientada e
ensinada pela academia, que preenche nossos cadernos e diarios de campo.
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e 0 campo, por meio da memoria e seus registros, através dos fragmentos do
campo que o autor traz com ele — em fotografias desbotadas, genealogias de
parentesco, manuscritos desordenados e imagens ndo reveladas, mas
presentes na memoria.

E todo texto etnografico estd submetido aos registros da memoria,
das narrativas dos sujeitos e do pesquisador, e em suma, ao que Se escreveu.
Por essa razdo acredito que é mesmo o texto o artefato primeiro da
construgdo do saber antropolégico. N&o aquele que nos torna doutos,
escritos nos nossos gabinetes, sendo discutidos com nossos pares, mas
aquela escrita feita em campo que luta contra o esquecimento: de um povo
sobre suas origens e do antrop6logo sobre aquilo que o tornou antropdlogo.

1.4. A DESCRICAO ETNOGRAFICA SOBRE CRIANCAS

Guarda num velho bal seus
instrumentos de traballho: um abridor
de amanhecer; um prego que farfalha;
um encolhedor de rios; um esticador de
horizontes.

(Manoel de Barros, 2010)

O pesquisador que trabalha com criangas tem em seu percurso um
grande obstaculo epistemol6gico que diz respeito aos usos de técnicas e
instrumentos.

A entrevista, importante técnica etnogréafica, ndo é Gtil no caso da
pesquisa com criangas, por conta da dificuldade de narrar 0 mundo em
palavras, ademais ela € um empecilho a inquietude tipica da infancia
(FARIA, DEMARTINI & PRADO, 2005; KRAMER & LEITE, 1996). As
conversas informais viram grandes aliadas do pesquisador que investiga a
infancia por poder se desenrolar enquanto se brinca com eles, se trabalha ou
se aprende, em qualquer ambiente e sem formalismos.

Com uma antropologia que enfatizou ao longo do tempo o ouvir,
como lidar com uma descricédo etnografica que repouse mais na observacao?
Como falar sobre, através, com aqueles que ainda ndo falam? Como
interpretar os sentidos atribuidos pelas criangas sem o uso das palavras,
atraves das palavras?

Neste caso a observagdo ao corpo é de grande importancia, uma vez
que uma pesquisa que se dedica a analisar a infancia ndo pode esperar das
criancas grandes narrativas. Mesmo para as que ja falam, o processo de
narracao esta sendo ainda construido e, para as que ndo falam, o corpo € um
dos principais instrumentos através dos quais se comunicam. Afinal, ha
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muitos modos de fixar o discurso no corpo. O discurso ndo é sempre oral,
nem o texto sempre escrito.

Através do corpo as criangas Capuxu me informaram o layout do
Sitio-Santana, o percurso do Rio Goiabeira, 0s animais que habitavam o
sitio. Tudo isso apontando com o dedo indicador, esticando os bracinhos,
ficando na ponta dos pés, utilizando todo o corpo. Também através de
desenhos que me informavam aquilo sobre o0 que as criangas ndo podiam
falar. O desenho na folha, na areia ou na parede também é uma forma de
escrita: uma escrita imagética.

Os desenhos foram feitos no Grupo Escolar do Sitio, especialmente
as sextas-feiras quando o Gltimo tempo é reservado a recreacdo, que pode se
dar de vérias maneiras: com aulas de musicas, dangas, bincadeiras de roda
ou desenhos. As professoras da escola me cederam este tempo e enquanto
conversava com as criancas de maneira informal, mesmo no espaco da sala-
de-aula, eu tomava notas.

Pedi-lhes sempre que desenhassem sobre aquilo que elas mais
gostavam, livremente. Depois observando os desenhos entendi que as
criancas tinham uma percepcéo de que eu fazia pesquisa sobre o Sitio, como
Ihes disseram os adultos. Assim, entenderam que eu pesquisava 0 espago e
n&o as pessoas.

Por esta razdo, os desenhos aparecem focando em geral a casa, seu
entorno, plantas, animais de estimacédo, estradas, carros que passam pelas
estradas, acudes. E vez por outra incluem as proprias criangas ou a familia.
Entretanto, chamou-me a atencdo a quantidade de animais domésticos
representados nos desenhos, em quase todos, e 0s nomes que lhes eram
atribuidos. Isto me guiou a onomastica dos animais e a importancia da
relacdo das criangas com os bichos para a producdo do corpo e da pessoa
Capuxu.

Na verdade os desenhos das criancas me guiaram por uma série de
aspectos importantes a serem verificados na pesquisa, especialmente as
representacGes dos espacos do Sitio, a relacdo deles com a casa e seus
arredores, as estradas e os animais. Todos estes desenhos remetem aos
aspectos gerais da vida em Santana-Queimadas.

A elaboracdo dos desenhos aliada a observacdo em campo foi muito
atil por revelar no dia a dia das criancas 0 modo como estas se relacionavam
com seus animais por todos os espagos do sitio. Além disso, os desenhos
elaborados na escola terminaram exercendo também a funcdo de me
socializar juntos as criangas, desenvolvendo atividades como esta com eles,
além de anunciar das relacGes das criangas e 0s bichos.
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Os desenhos foram apresentados e explicados pelas criangas, uma a
uma, de onde retirei as andlises que figuram como legendas destes
desenhos.

Na pesquisa sobre o universo infantil, o antrop6logo se detém as
imagens que Ihe vém a memoria e recorre as imagens e aos registros que
dela fez através das fotografias. Embora tenha fotografado exaustivamente,
como o disse, optei por ndo me utilizar das fotografias ao longo do texto,
mas coloca-las em formato de montagens também em anexo. O fiz por
acreditar que neste caso, as imagens empobreceriam o texto.

Estas fotografias eram tiradas em alguns dos momentos de produgéo
do corpo do bebé, nos primeiros dias ap6s o nascimento, da mée gravida,
dos alimentos a mesa, das criangas na escola, na festa junina, nos rituais de
batismo, no festejo de Sant’Ana e em muitas outras ocasides. Mas ndo
informavam com riqueza de detalhes aquilo que eu havia inserido no texto.
Ainda assim, além de funcionar como importante instrumento de
socializagdo da pesquisadora com todo o grupo, uma vez que eu fazia
circular as imagens, elas também eram contempladas por mim por longos
momentos quando me dispunha a escrever sobre determinado tema. Através
da contemplacdo das fotografias que fiz o texto era enredado, construido e
traduzido das imagens fotogréaficas e da memoria para a escrita.

As imagens da memoria sdo aliadas do antropdlogo que se esforca
por captar uma palavra mal pronunciada, uma silaba ou letra que ndo sai
(nas faltas de erres), os jogos de palavras e até mesmo a invengdo de uma
nova lingua: a lingua-do-p.

Ndo s6 o corpo é utilizado pelas criancas Capuxu como uma
linguagem singular, especialmente se ndo se sabe falar. Para as criancas
maiores que ja dominam o universo da fala, esse dominio leva a construcéo
de outros dispositivos da linguagem, gerando uma lingua eminentemente
infantil: a lingua-do-p. A lingua-do-p é uma tentativa de se comunicar entre
as criancas Capuxu através de uma linguagem secreta e, portanto, um
codigo ndo-compartilhado pelos adultos. Entretanto, esta lingua ja foi do
dominio deles quando crianca e, se assim ndo o fosse, seria facilmente
decodificada. A Lingua-do-p consiste em preceder cada silaba ou palavra de
uma frase de um p, como no exemplo: “p-vo p-cé, p-vai, p-bus, p-car, p-4,-
pgua,p-pra,p-mim?” Para a frase “vocé vai buscar agua pra mim?”. Assim,
as criancas se comunicam ao longo do dia entre si.”

> Pires (2010) apresentou uma variacdo da lingua-do-p desconhecida para mim.
Nesta 0 p vem acompanhado também da vogal daquela silaba, portanto, o exemplo
seria; “po-vo, pe-cé, pa-vai, pu-bus, pa-car, pa-4, pa-gua, pa-pra, pi-mim?” Mas
existem outras variagdes regionais que ndo serdo aqui listadas.
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Deste modo é que o desafio do pesquisador se transporta entre as
poucas palavras, o vocabulario minguado, as parcas frases e seus sujeitos
monossilabicos até as brincadeiras com as palavras, as descobertas, a
repeticdo, improvisagdo e inovagdo no processo de aprendizagem do falar.
Por outro lado, as palavras infantis ocupam um espaco entre o real e 0
imaginario, numa dindmica que exige do etndgrafo no texto a mesma
oscilacdo. As palavras, entre o real e 0 imaginario, (das préprias criangas e
do texto) revelam uma experiéncia cuja esséncia esta exatamente nisso, no
fato delas habitarem mundos vividos e concebidos, aqueles que residem na
experiéncia vivida, e aqueles cuja imaginagdo da forma. As criangas
também jogam com as palavras e se fazem-de-conta é porque tém intencédo
de jogar. A investigacdo do universo infantil s6 se torna possivel se o
pesquisador se submeter aos seus jogos (brincadeiras) e jogos de faz-de-
conta.

Interessada que estava em saber dos malassombros, ouvia das
criangas historias mirabolantes de como elas lutaram com fantasmas,
enfrentaram o diabo, assustaram uma alma penada, ou simplesmente,
encontraram com alguma alma e foram capazes de correr desesperados para
dela fugir. Todas estas historias eram ouvidas e registradas por mim, para
analisar depois a importancia do malassombro e entender sobre os cuidados
com a alma, esta dimensdo da pessoa Capuxu.

A cancéo infantil é também um importante recurso de pesquisa.
Muitas criangas que ja dominam a dimensdo da lingua, mas de forma
precaria, com uma linguagem desarticulada, as vezes revelam uma
linguagem que so6 é coesa na cancéo infantil, na cantiga de roda, na cantiga
de ninar. Uma linguagem relativamente articulada nas parlendas e nas
tentativas de narrar historias infantis, fabulas fragmentadas e sem coeréncia.
E as cantigas infantis também contam histérias. Sdo modos subjetivos de
interpretar o mundo ou formas de narrar 0 mundo! Cataloguei algumas
destas cancg0es e elas me ajudaram a entender melhor a preocupagdo com o
meio ambiente, os animais e como as criangas se relacionavam com todos
estes elementos colocados a sua volta. Se aqui ndo as apresento € muito
mais pela falta de espaco do que pela importancia que teve para a minha
pesquisa. As cantigas infantis foram importantes fontes de pesquisa.

Se para Geertz (1989a) “a cultura de um povo é um conjunto de
textos, eles mesmos conjuntos, que o antropélogo tenta ler sobre os ombros
daqueles a quem eles pertencem”, penso que no caso da pesquisa com
criancas, no6s antropdlogos estamos, em quaisquer circunstancias,
enxergando por cima ou de cima, 0 que nos obriga diversas vezes a nos
abaixar para olha-las nos olhos e assim, estabelecer um dialogo. Todavia, se
ao antropologo se permite ler algo, mesmo que sobre 0s ombros do nativo,
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sO o faz pela permissdo (as vezes simuladamente desinteressada ou
incidental) do nativo, seja ele adulto ou crianca.

Esta aceitacdo, com carater incidental ou proposital, é fundamental
por aliviar, embora nunca por completo, a soliddo que o antropdlogo
vivencia em campo. Ser aceito minimamente nos permite compartilhar
talvez a melodia do anthropological blues (DAMATTA, 1978), uma
espécie de “estarmos juntos” no “estar s6”.

Mas arrisco dizer que entre as criangas Capuxu 0 meu
anthropological blues teve outra sonoridade, em vozes estridentes nas
cantigas infantis que podia ouvir pelos caminhos do Sitio, as margens do
Rio, pelas janelas da escola, no rogado e por toda parte por onde estavam as
criangas. Eram essas canc¢des, que me vinham aos ouvidos enquanto
escrevia nos meus diarios, ou mesmo quando me balan¢ando na rede
tentava dormir. As cancbes falam de animais que compartilham com as
criancas 0s mesmos espacos do Sitio, do corpo, de rios e plantas. Elas
impulsionam as cirandas num movimento circular onde se transformam os
elementos, cada crianga a cada geragdo, mas sem nunca parar.

Depois de um tempo, sem nem ao menos saber de onde vinham as
cancgles, se trazidas pelos ventos raros que sopram a mata do sertdo
paraibano, ou mesmo como ecos numa profusdo de minhas memdrias
diarias, ouvi-las foi para mim como ouvir os tambores dos mortos de que
fala Goldman (2006), eu podia senti-las mesmo quando ninguém as cantava
e ninguém mais as ouvia.

N&o apenas as técnicas de pesquisa se modificam no caso da pesquisa
com criangas, mas também o uso dos instrumentos. O smartphone ndo s6
cumpriu sua fungdo de gravar entrevistas, com pais, padrinhos, benzedeiras,
ele foi fundamental para que me socializasse, afinal atraira os pequenos para
perto de mim, como ocorreu com todos 0s outros instrumentos que eu
carregava. Criancas que desejam joguinhos, fazer fotografias, ver fotos,
assistir videos e ouvir masicas.

Com as criangas Capuxu eu percebi a ilusdo alimentada pelo
antropélogo de que nossos instrumentos de pesquisa nos pertencem. Sao
antes 0s nossos sujeitos que os descobrem e manipulam, que nos permitem
uséa-los ou ndo, através de uma recusa (que quase nunca € absoluta, pois
toda recusa € uma possibilidade) ou condicionando os usos que faremos
deles.

Embora a camera digital tenha sido uma aliada para mim em campo,
confesso que ndo tenho nas fotografias que fiz grandes aliadas do texto. Isto
porque uma vez terminada a pesquisa e analisando cautelosamente as
imagens cheguei a conclusdo de que o complexo processo de producdo do
corpo era dinAmico demais para que fosse capturado pela fotografia, a
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dindmica que eu conseguia inserir no texto parecia congelar diante de
imagens de criancas que sorrindo mostravam a “porteira” na boca de onde
se perdeu o dente de leite, apontavam casas malassombradas ou posavam
juntos a padrinhos ou primos, seus cdnjuges em potencial. Neste caso, a
dindmica das relacfes entre criangas e padrinhos, entre primos e cénjuges
em potencial, e do processo de producdo ou cura do corpo ficavam estaticas
ndo podendo ser lidas pelas imagens que a tudo congelava. Ainda assim,
selecionei algumas imagens e através de montagens trago-as ao longo da
tese para que o leitor tenha alguma referéncia sobre o que aqui descrevo.

Apesar de 0 meu gravador ter servido para que as criangas cantassem
e se ouvissem; meus cadernos fossem o campo propicio para as muitas
declaracdes de carinho coloridas, que faziam para mim com meus préprios
lapis de tinta; e a maquina fotografica fosse Util para registrar aquilo que
elas julgavam interessante, na verdade todos estes instrumentos reutilizados
me foram Gteis o tempo inteiro, como modo de manter as criancas por perto.

Minha primeira dificuldade em campo foi a minha aceitacdo pelas
criancas. No caso de pesquisa com criangas, a entrada em campo é sempre
mediada, porque autorizada, pelos pais e adultos em geral da comunidade.
Mas a aceitacdo da pesquisa pelos adultos néo significa o ser aceito pelas
criancas. E sem a aceitacdo de sujeitos ndo ha pesquisa.

Se em minha bagagem levava além dos manuais de pesquisa de
campo, tudo o mais que a academia me ofertou, o guia tedrico-
metodoldgico & minha disposigdo ndo previa ndo ser aceita pelas criangas.
Logo, era minha tarefa criar mecanismos para que se cumprisse 0 meu
processo de socializagdo. Para alcangar este objetivo, condigdo sine qua non
da pesquisa, a Unica maneira foi “apelar” para a imaginacao e criatividade.
Ora, 0 obstaculo que para mim se impunha era o fato de ser pesquisadora-
adulta. A minha condicéo de existéncia me distanciava das criancas®.

A peculiaridade da posigédo das criangas no mundo e como isso afeta
0 pesquisador e o submete a esta dinamica entre o real e a ficcdo fica
evidente no fragmento de meu didrio que descreve o meu encontro com
italo e o esforco criativo que fiz para que ele aceitasse uma aproximagao.
N&o acredito ser possivel a vivéncia plena dessa experiéncia em campo e o
abandono dela no texto. Como compor o texto deixando de lado o itinerario
gue me conduziu a descoberta do modo infantil de ler o mundo?

® Pires (2011) analisou cuidadosamente as dificuldades desta relagdo que se

estabelece entre pesquisadora-adulta e criangas em campo, expondo, através de sua
propria experiéncia, estratégias e modos diversos de proceder numa pesquisa com
criancas.
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Por isso, tive o cuidado de descrever sobre os malassombros, os
sistemas de crenca e as figuras lendarias, tal qual me disseram as criancas,
atentando para as formas de afugenta-los ou de enfrentd-los. Esforcei-me
para experimentar o mundo tal qual elas o fazem, a partir daquilo que viam
e faziam. Daquilo que experimentavam: isto inclui o medo de malassombro,
0 medo do Rio Goiabeira, o trabalho no rocado, a relagdo com 0s animais e
tudo o mais.

Além deste episodio do meu encontro com Italo, poderia elencar uma
série de outros registrados em diarios de campo em que fui obrigada a me
inserir no universo das criangas e, com criatividade, compartilhar com elas a
mesma imaginacdo. O fragmento abaixo reforca o esfor¢o que fiz repetidas
vezes para conseguir a aproximacdo almejada.

Certa manhd encontrei um grupo de meninas que
brincavam a sombra de uma éarvore frondosa. Junto a
elas, uma porcdo de tijolos, todos aparentemente
ordenados, embora eu ndo pudesse entender a logica
em que estavam dispostos.

Aproximei-me e elas passaram a rir, intimidadas.
Percebi que brincavam e arrisquei perguntar de que
brincavam. Elas responderam: “de casinha”. Assim
pude entender a disposicdo dos tijolos, formavam um
sofa, um centro de sala, um rack e uma televisao.
Perguntei o que faziam e elas disseram que assistiam
TV. O que esta passando, indaguei? “O programa da
Eliana”. “Posso assistir com vocés?”, elas disseram
que sim, com sorrisinhos disfarcados por tras das
maozinhas sobre a boca. Divertem-se com o proprio
faz de conta que criaram, pois as crian¢as brincam
porque tém intengdo de brincar.

Afastaram-se pouco a pouco no sofa de tijolos para
que eu sentasse. E ali ficamos uma fracdo de
segundos, olhando em direcdo a outra porcdo de
tijolos que fazia-de-conta ser a televisdo. llane, de 2
anos, que ainda néo falava, aproximou-se lentamente e
estendeu para mim um pedaco de telha quadrado, bem
cortado. Eu recebi sem entender direito do que se
tratava, sorrindo as outras criangas completaram, -
“Ah, o controle remoto”. Passei eu mesma a sorrir do
faz-de-conta imaginando que eu poderia mudar o
canal. Denise, a menor delas, sentada no chéo,
entendeu que todas as criangas estavam, de certa
forma, me dando algo. Levantou-se suja da areia onde
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sentara, e estendera colocando sobre a palma da minha
mao o seu Gltimo biscoito redondo e, saiu em busca de
mais, a galope, num cavalo imaginario.

O fato de eu desconhecer boa parte das tarefas cotidianas da vida no
campo tornou as criancas minhas ensinadoras, assim elas me mostravam
orgulhosas como prender as galinhas, limpar a terra, usar as ferramentas de
trabalho, atravessar a nado o Rio Goiabeira, contar 0s porcos, alimentar 0s
bichos e dai por diante. As criancas tém grande prazer em ensinar a
bonecas, animais e pessoas, e tomavam conta de mim no espaco € no
cotidiano que conheciam tdo bem como se fosse eu a crianga.

Por essa razdo, ousei sempre explorar a minha ingenuidade em
relacdo aos conhecimentos que as criancgas detinham e eu ndo. E na medida
em que eu me portava como elas - como uma crianga que brincava sempre
que elas desejavam (ou quase sempre), e estava interessada em tudo o que
dizia respeito ao universo infantil Capuxu, entrando nos atalhos, cipoais,
lugares aonde os adultos ndo vao e fazendo coisas que eles ndo fazem - mais
elas se portavam como eu (a adulta) me dando sermbes com o dedo em
riste: “cuidado, vocé pode se machucar”.

Os métodos que dispunha foram repensados e juntos com eles, seus
instrumentos. As entrevistas, com seus roteiros previamente preparados,
cederam lugar as conversas informais, quando as criangas me davam as
informacdes mais importantes sobre si mesmas, ademais, as conversas
informais sdo tdo legitimas quanto as entrevistas. Relacionar-se no mundo,
seja como for, é apropriar-se, e as conversas informais foi o meio pelo qual
eu me apropriei do discurso das criancas.

Neste caso é muito mais facil ouvi-las enquanto caminhamos,
nadamos no Rio, nos balangamos no cipoal. Especialmente porque sdo as
circunstancias que oferecem o script de perguntas possiveis ao invés dos
roteiros previamente formulados. O pesquisador tem que estar atento e
disposto a correr atras das criancas, especialmente depois que a curiosidade
que as atraiam até nos é vencida e elas retomam seu cotidiano e rotina.

Assim é que o movimento do trabalho de campo com criangas é
invertido constantemente. No0ssos sujeitos de pesquisa ndo permanecem por
muito tempo nos lugares onde nos os colocamos — como se fossem pegas de
um jogo de xadrez — e nem nos pesquisadores permanecemos por muito
tempo nos lugares onde eles nos colocam. No caso das criancgas, a ciranda
nunca para de se movimentar e o antropdlogo também faz parte dela.

Nos primeiros dias de pesquisa elas se afastam desconfiadas e
intimidadas, sempre buscando um adulto que as acolha. Passados alguns
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dias elas se aproximam lentamente atraidas por aquilo que o pesquisador
tras com ele, pelo novo, desde suas roupas e acessorios, até os instrumentos
de trabalho.

Depois, a timidez cede lugar a curiosidade que se intensifica e eles
desejam ver-me de perto quase tanto quanto eu a elas. Os seus olhos
descobriam em mim o diferente. As suas mdozinhas ansiavam por tocarem
0S meus pertences e os instrumentos de trabalho (laptop, smartphone, mp3,
mp4, lapis, cadernos, maquina fotografica, livros, etc.).

Por essa época, por onde eu andava me seguiam dezenas de criancas,
brigando para ficarem mais préximas de mim quando sentada na calgada,
disputando para saber em que casa eu almocaria, e de quem seria amiga,
como me perguntou certa vez, llane: “Vocé quer ser minha melhor amiga?”.
Foi assim que eu descobri que eu nunca seria apenas “a pesquisadora”.

Apesar de ser colocada em movimento constante pelas criancas em
campo, sem nunca permanecer sendo por muito tempo a mesma coisa, em
geral, era preciso que eu me movimentasse com imensa cautela sabendo que
qualquer movimento brusco poderia machucar uma crianga por perto. Perto
demais. Dedinhos dos pés embaixo da cadeira de balango, corpos por cima
do meu na rede de dormir, dedinhos das méos me impedindo de fechar a
porta do banheiro. Afinal, ndo sdo apenas os nativos que perdem a
privacidade quando o pesquisador esta em campo.

Se a realizacdo das entrevistas foi dificultada pela inquietude das
criangas, 0 uso do gravador conforme demonstrei ndo se fez dispensavel.
Este, junto & maquina fotogréfica, se transformou em espécie de “senha de
entrada” para mim no campo. Assim, 0 pesquisador que trabalha com
criancas deve utilizar-se de técnicas diferenciadas para cada grupo que toma
como sujeitos de pesquisa entre as criangas.

Com as maiores, acima dos cinco anos, eu conseguia estabelecer as
conversas informais, elas me ensinavam suas brincadeiras, falavam do dia-
a-dia, dos animais, dos apelidos, do rocado, das tarefas domésticas e da
aprendizagem na escola. Mas as chamadas “criancas pequenas”, ainda nao
freqlientadoras da escola e cuja linguagem ainda néo esta articulada, nos
fala através de suas praticas.

A énfase em observar as criangas reside no conhecimento que tenho
dos processos de construcdo do corpo que sao ensinados e circulam também
entre as proprias criangas, sem estar diante, necessariamente, da presenca
dos adultos. Se alguns destes processos sao construidos pelos adultos antes
que a crianga possa intervir (como no enterro dos umbigos) outros sdo
apreendidos através de outras criancas e sdo ensinados entre elas, além delas
mesmas cumprirem a obrigacdo de exercer estes processos: como o nado, 0
ritual do dente de leite e especialmente, as influéncias do sobrenatural, além
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da formulacéo dos apelidos, as relagdes estabelecidas com os cnjuges em
potencial, primos e padrinhos em geral.

Também cuidados gerais com o corpo, em relacdo a excrecdo, a
higiene e a estética sdo compartilhados apenas por criancas que reproduzem
em parte aquilo que percebem nos adultos, ou procedem em relagdo ao
corpo e suas partes e excrecdes como o desejam desde que ndo haja um
adulto por perto. Por isso é comum vé-las comer “meleca”, retirar de si
mesmo os piolhos e liberta-los para irem embora em vez de mata-los, roer
unhas, mexer nas genitalias, coca-las e cheira-las ou cortar o proprio cabelo.
Todas estas técnicas de aprendizagem praticadas junto a outras criangas, em
alguns casos com 0 apoio ou parceria destas, mas que sdo completamente
repreendidas pelos adultos.

Entretanto, todas estas praticas consideradas abominaveis pelos
adultos fazem parte do processo de conhecer a si mesmo, descobrir os
sabores do prdprio corpo e seus odores, decidir o que fazer daquilo que nele
é encontrado e em geral todas estas descobertas sdo realizadas entre criangas
e ndo com os adultos, que as repreendem sempre que possivel.

Por isso, transitei entre 0s universos de produgdes corporais que
ocorriam entre adultos e criangas, mas também somente entre criangas para
auscultar aquilo que, somente a experiéncia com a infancia permite
descobrir.

1.5. PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

Uma das mais dificeis questdes postas pelo antrop6logo € o que eu
busco saber em campo? Ou de que adianta saber coisas indteis? Neste
sentido, 0 antrop6logo em campo atua como uma espécie de apanhador de
desperdicios, nos termos de Manoel de Barros (2006). Afinal, nunca se sabe
até que ponto qualquer tipo de conhecimento em campo poderd ser
classificado como indtil.

Partindo dessa premissa, dispus minhas notas nos diarios de campo
para servirem a continuidade da narra¢do, elas nem sempre estdo em ordem
cronolégica. Minhas descricbes das conversas informais e entrevistas
precedem a plena descrigdo de uma experiéncia.

Como Castafieda, “dividi os dados em setores de conceito e métodos
relacionados, e arrumei os setores hierarquicamente de acordo com sua
importancia subjetiva — isto é, em termos do impacto que cada qual teve
sobre mim” (CASTANEDA, 2013).

Assim, conduzi a minha pesquisa entre os Capuxu. Classifico 0s
temas de acordo com o sentido que exerciam para mim, a partir de
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memdrias de minha prépria infancia. Os temas que escolho, revelam muito
da crianca que fui. Entretanto, qualquer tentativa de classificar meu trabalho
de campo em meus préprios termos seria indtil. Todos os temas devem ser
analisados em termos de como eles mesmos os compreendia. E apesar disso,
e destes dez anos de pesquisa entre eles, eu ainda sou uma principiante.

Durante as conversas informais e entrevistas eu tomava nota. Depois,
de memoria, eu reconstruia a conversa toda. Nunca utilizei o laptop para
digitar enquanto eu conversava, pois sempre achei que maquinas deste tipo
tracam um abismo entre nos e nossos interlocutores. Ademais, elas
demonstram também poder aquisitivo diferenciado, no caso de comunidades
simples, como esta, em que poucos podem ter um laptop. Por esta razéo,
optei sempre por conversar olhando nos olhos, interagindo, compartilhando,
demonstrando interesse quase nas pessoas mais do que em suas historias.
Como se eu ouvisse mais do que suas narrativas, mas enxergasse em toda
narrativa, as pessoas que existiam por detrds delas. Anotava fortuitamente,
de maneira ndo sistematica, em meus cadernos sempre no colo, mas as
explicacbes e acontecimentos de cada conversa era repassada de memdria
para gravadores, como MP4, ou direto para os cadernos ou laptop.

Outra importante estratégia de pesquisa foi 0 contato que estabeleci
com os jovens da comunidade que migraram. Digo isso porque toda a
comunidade, sem excecdo estava a minha inteira disposi¢do durante toda a
pesquisa. Eles me recebiam em casa, afaveis, generosos em contar suas
histérias, adultos e jovens, enquanto criangas e adolescentes se divertiam
por perto. Nestas conversas os adultos me falavam sobre a histéria da
comunidade, do parentesco, de Jodo Capuxu, da politica local, das doencas
e da educacdo de modo geral. Sempre nas noites em que nos reuniamos na
calcada de Olga, a professora, ou de Chico Miguel.

De vez em quando abandonava o circulo de conversas entre adultos e
me ocupava das criangas e suas brincadeiras, fortalecendo meus lagos com
elas, e aprendendo sobre a pessoa, 0 corpo, o parentesco, 0s malassombros
por meio delas.

Mas tendo sempre noticias dos adultos distantes, utilizei-me das
redes sociais, especialmente o facebook, como principal instrumento de
contato com eles. Depois da criagdo por um destes jovens da comunidade
Capuxu na rede de relacionamento, através dela eu tirava davidas em geral
cada vez que uma questdo se colocava durante a escrita do texto. Marcava
horarios para entrevistas coletivas com 0s jovens que moravam no sitio
pelas mensagens privada a grupos, e também fazia entrevistas individuais
com aqueles que estavam em S&o Paulo ha muito ou pouco tempo.

Esta fanpage intitulada Capuxu em uma rede social é um lugar onde
eles se apresentam enquanto grupo. Por esta razdo, muitas vezes se
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utilizaram de fragmentos de minha dissertagcdo de mestrado para transcrever
a historia do povo. Essa utilizacdo dos meus textos para contar sobre eles
deu-me a real dimenséo daquilo que fazia e do contato direto que os meus
interlocutores estabeleciam com os meus produtos de pesquisa.

Através da rede social fortaleci os lagos com os jovens que haviam
migrado e marcavamos 0s encontros em datas comemorativas como o Sao
Jodo ou a festa de Sant’Ana, num casamento, aniversario ou batizado que os
traria de volta a terra. Nestas ocasifes aproveitava para conversar um pouco
mais e entender melhor a relagdo que eles mantinham com a comunidade, a
familia e a terra. Sobre o desejo de voltar, a identidade do povo e a vida em
S&o Paulo. A conversa sempre era conduzida para 0s umbigos enterrados
que, acreditavam eles, lhes trariam de volta.

Na escola do Sitio, a Escola Municipal de Ensino Fundamental
Porfirio Higino da Costa, o corpo docente, cozinheiras, zeladoras e criangas
todos se dispunham a me ajudar sempre de modo que todo o tempo na
escola me foi Gtil para aprender sobre o povo de modo geral e as criancas,
para além da condicdo de aluna-aprendiz. Todavia, ndo tomei a escola como
importante espaco de pesquisa porque entendo que o objetivo de analisar a
producdo dos corpos das criancas para a fabricagcdo da pessoa estava mais
evidente nos demais espagos do Sitio do que na escola, onde as criangas
aparecem uniformizadas, calcadas, sentadas em carteiras comuns,
padronizadas nas a¢Bes com espacos e tempos delimitados.

Apesar disso, digo que a escola ndo produz um corpo diferente
daquele que se produz pelos demais espagcos do Sitio. Extremamente
vinculada a vida camponesa a escola do Sitio reflete aquilo que se passa no
seu cotidiano, em seus demais espagos. Um olhar um pouco mais atento
sobre os corpos das criancas revelard, por detras de uniformes e cabelos
penteados, as cicatrizes da relva, os pés asperos, as maos calejadas da vida
no campo que molda o corpo. Por esta razéo, a escola me interessou muito
mais como um espaco Util para encontrar muitas criangas reunidas,
conversar com elas, desenharmos juntas, mas ndo como um importante
espago ou momento de fabricacdo do corpo.

FIGURA 1 - Na Escola Municipal de Ensino Fundamental Porfirio Higino da Costa
as criancas desenham em suas salas e posam em grupo para as fotografias.
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1 SANIA ILHEZWHA = D

Parte dos processos de producdo de corpo do bebé foi narrado pelos
adultos, maées, pais, avos, benzedeiras, tias, vizinhas e madrinhas. Eu
observei boa parte destes rituais, sempre 0s descrevendo e analisando
cautelosamente. O mesmo eu digo do enterro dos umbigos, das rezas, das
dietas dos bebés e criancas. Questionava quase tudo quanto podia, dos
objetos envolvidos no ritual, das posi¢cdes e do sentido de cada objeto,
pessoa e palavra.

No que diz respeito a producdo do corpo das criancas pequenas, ndo
mais bebés, mas que ainda ndo falam de maneira concatenada, eu observei e
pude entender delas, através de expressdes variadas e demonstragdes (no
lugar de narragdes) de boa parte dos rituais, a maioria de cura: ervas ou
medicamentos caseiros passados no corte na ponta do dedo, o famoso “fazer
rodinha”, circular insistentemente a ferida com a ponta do dedo
vagarosamente (acredita-se que sara o ferimento), embora as criangas ndo
soubessem falar, mostrava-me com seus proprios dedinhos como fazé-lo,
depois colocava meu dedo sobre a parte machucada esperando que eu
procedesse o ritual de cura. Muitos outros processos de producdo do corpo
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me foram acessiveis diretamente pelas criangas, especialmente os que aqui
serdo narrados como por meio da aprendizagem/conhecimento do trabalho.
E, significativamente, aqueles que se cumpriam muito mais entre as
criangas sem a intervengdo dos adultos.

Sobre os apelidos, os sistemas de crenca com énfase no
malassombro, a relacdo com os animais e a natureza, 0s espagos ou lugares
para a producdo da pessoa, as criangas conversavam comigo. Também sobre
padrinhos e parentesco, primos e conjuges em potencial.

Por isso digo que sdo elas importantes sujeitos de pesquisa, defender
as criangas como meus principais sujeitos é reconhecer que elas tem uma
agéncia, que a producdo do corpo e da pessoa ndo é unilateral, somente dos
adultos sobre elas, mas é da interacdo entre estes dois universos que eu
submeto ao escrutinio.

Mas esta é uma pesquisa sobre infancia e com criancas. Ela ndo se
restringe as criangas como sujeitos, mas toma-as como protagonistas nos
processos de produgdo do corpo. Entretanto, ndo fosse a minha disposigédo
em atentar para os adultos e idosos de modo geral, muitas das questdes que
me coloquei ndo seriam respondidas.

Por isso esta pesquisa reflete um mosaico de tentativas de proceder
em campo. Como num caleidoscOpio as imagens que consigo vislumbrar
nesta descricdo metodoldgica contam histérias sobre como utilizei
entrevistas com adultos e conversas informais com criangas, gravador para
que estas cantassem, maquinas fotograficas para que se aproximassem de
mim, diarios de campo e cadernos de campo para registrar 0 que eu via.

Esta narrativa revela as estratégias utilizadas em campo: sobre como
utilizei as fotos das criancas tiradas h& dez anos para me aproximar dos
jovens; chama-las pelos apelidos para ter intimidade com elas; saber quem
eram conjuges em potencial para respeitar 0s momentos de constrangimento
entre eles; usar a escola para ter acesso a todas de uma vez e produzir em
conjunto desenhos sobre eles, o sitio, a familia e 0s animais.

De como nos construimos debates na escola sobre o corpo, doencas,
curas, ferimentos, dentes e umbigos. E de como me esforcei por perder o
medo dos animais para me igualar a eles, disfarcei meu conhecimento para
gue me mostrassem o Sitio e deixei que me apresentassem tudo a partir de
seus proprios olhos.

A descricdo do Sitio Santana-Queimadas foi feita pelas criangas
através de um desenho que atravessava folhas e folhas de papel pautado,
coladas por n6s com fitas adesivas. Ela foi transformada num croqui
apresentado no capitulo sobre o Sitio ilustrando sua descri¢do espacial e
simbolica.
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Também numa tentativa de trazer referéncias do lugar de onde eu
etnografo, acrescentei alguns desenhos, especialmente aqueles que
representavam a casa e as estradas, porteiras e mataburros e demais espacos
do Sitio. Outros desenhos foram inseridos para nortear a discussao sobre 0s
nomes dos animais e as relacdes que as criancas desenvolvem com eles.
Estes desenhos trazem os animais de estimacdo das criangas e seus nomes.

Entendo, como Pires (2011) que “o desenho é material de pesquisa
interessante para captar justamente aquilo que primeiro vem a cabega,
aquilo que é mais 6bvio para a crianga. Porém € quando combinado com a
observagdo participante que os dois instrumentos potencializam a sua
utilidade. Os desenhos podem funcionaar como um guia para a observagéo
participante” (PIRES, 2011, p. 43).

Assim, os desenhos foram importantes instrumentos através dos
quais orientei minha pesquisa, especialmente sobre os espacos do Sitio. Em
vez de estabelecer temas, pedi as criancas que desenhassem o que
quisessem e estas optaram por representar graficamente o0s espagos
domeésticos, onde permanecem a maior parte do tempo, e 0s demais espagos
do Sitio.

Na discussao sobre as casas do Sitio, optei por trazer uma planta de
uma delas, de modo que o leitor possa entender aquilo que chamo de casa e
seus arredores, bem como de quintal, jardim, monturo e tudo aquilo que diz
respeito ao espago doméstico.

No que diz respeito as genealogias, embora eu tenha realizado um
levantamento geral das familias em Santana-Queimadas e detenha uma
vasta descricdo das familias e suas descendéncias, optei por apresentar
apenas os padrdes matrimoniais, ou seja, 0s principais tipos de casamentos
que ocorreram e ocorrem entre o povo Capuxu. Estas representacfes
graficas estdo no quinto capitulo e sdo apresentadas na medida em que
discorro sobre tais casamentos.
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CAPITULO 2: CAPUXU - DE VESPA A GRUPO SOCIAL

Neste capitulo o meu objetivo é apresentar o povo Capuxu e suas
caracteristicas em relacdo a identidade. Para isso faco uma anélise do grupo
e sua identidade coletiva a partir das teorias de etnicidade. Entendo que a
questdo identitaria € um importante elemento para a compreensdo dos
processos de fabricacdo do corpo e da pessoa Capuxu, objetivo maior desta
tese, que desemboca na elaboracdo de uma identidade coletiva.

O povo Capuxu do sertdo da Paraiba constitui um grupo cuja
diferenciacdo esta nitidamente marcada através da producéo de fronteiras e
de um sentimento de pertenca ao povo. Neste sentido, utilizo-me do
instrumental tedrico de Barth ([1969] 2000) em sua discussao sobre grupos
étnicos.

Por outro lado, as fronteiras que estabelecem a diferenciacdo entre o
grupo e 0s outros, 0s outsiders’, sdo nitidamente percebidas, bem como um
forte sentimento de pertenca que envolve o grupo. Foi a esta producdo de
fronteiras de demarcacdo da identidade e ao sentimento de pertenca, além
da andlise dos sinais diacriticos, que eu me dediquei ao longo da pesquisa.
Todavia, esclareco que ndo é meu intuito uma etnografia da identidade deste
povo ou de sua condi¢cdo camponesa, estes dois elementos — identidade e
campesinato — sdo um involucro da producdo do corpo e da pessoa Capuxu,
0 que realmente me interessa nesta pesquisa. A andlise destes dois
elementos elucida questdes relativas a fabricacdo do corpo e da pessoa,
razdo da minha dedicacéo a eles em sua forma mais geral.

A partir do conceito de grupo étnico, e inspirada pela teoria
processual de Barth com sua énfase na producéo e manutencdo de fronteiras
é que apresento o povo Capuxu com énfase em sua identidade coletiva e
relacional.

Barth ([1969]2000) dedicou-se a andlise dos grupos étnicos através
de suas fronteiras, deslocando a énfase no centro dos grupos - através de
seus sinais diacriticos — para as fronteiras onde os grupos se definiram
através do contato e a negacao de outros grupos. Assim é que Barth analisa
COmMO 0s grupos étnicos e suas fronteiras se mantém, apesar dos fluxos que
as atravessam. A énfase da analise processual de Barth desloca a
investigacdo da histdria e da constituicdo interna do grupo para as suas

" Inspirada em Norbert Elias (2000) chamo de outsiders aqueles povos que habitam
os sitios vizinhos que fazem fronteira com o Sitio Santana-Queimadas, 0s
moradores da cidade de Santa Terezinha, de Patos, e enfim, todos aqueles que
convivem ou estabelecem relagBes cotidianas ou extraordinarias com o povo
Capuxu e que ndo sdo Capuxu.
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fronteiras étnicas e a manutengdo destas, por isso 0 autor parte em busca da
compreensao das relagdes que atravessam estas fronteiras.

Para Barth ([1969]2000) os grupos étnicos sdo categorias de
atribuicdo e identificacdo realizadas pelos proprios atores e, assim, tém a
caracteristica de organizar a interacdo entre as pessoas, entretanto, na obra
de Barth este aspecto é relacionado a uma série de outros fatores que visam
explorar os diferentes processos envolvidos na geracdo e manutencdo dos
grupos étnicos.

A definicdo de grupo étnico de que se vale Barth, para atualiza-la
através da critica - é de Narrol (apud BARTH, 2011), que designa como
grupo étnico uma populacdo que: a) perpetua-se biologicamente de modo
amplo; b) compartilha valores culturais fundamentais, realizados em patente
unidade nas formas culturais; c¢) constitui um campo de comunicagdo e
interacdo; d) possui um grupo de membros que se identifica e € identificado
por outros como se constituisse uma categoria diferenciavel de outras
categorias do mesmo tipo.

Barth demonstra como o perigo desta definicdo esta no isolamento a
que submete as caracteristicas do grupo além de supor que a manutencao
das fronteiras ndo é algo problemético. Conforme o autor o que define os
grupos étnicos ndo é o contelido dos mesmos, entendido como seus sinais
diacriticos, mas suas fronteiras. Para ele, a interacdo através das fronteiras
reforca a diferenca, por isso 0s grupos permanecem. Consoante Barth é pelo
fato de ser um grupo étnico que ele compartilha uma cultura e ndao o
contrario.

Até entdo a antropologia via o grupo como unidade autoexplicativa,
Barth rompe com essa compreensdo propondo que todo trago cultural deve
ser entendido como processo e a interacdo é a chave para a compreensao
destes processos culturais.

O autor parte da indagacao sobre como o0s grupos étnicos se formam
e permanecem. Para ele, o contato reforca o grupo, a interacdo através das
fronteiras reforca a diferenca, por isso 0s grupos permanecem. Consoante
Barth é pelo fato de ser um grupo étnico que ele compartilha uma cultura e
ndo o contrério.

Segundo Barth na medida em que os autores usam identidades
étnicas para categorizar a si mesmo e outros, com objetivos de interagdo,
eles formam grupos étnicos neste sentido organizacional (BARTH, 2000, p.
32). Logo, os tragos culturais podem mudar, mas as fronteiras sociais e
territoriais sdo vitais para que o grupo permaneca enquanto tal.

O povo Capuxu fora classificado, inclusive por mim em pesquisas
anteriores, como um grupo camponés endogamico. Consciente de sua
identidade opto por, a partir de ento, dialogar com as teorias da etnicidade
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revisitando também as teorias antropoldgicas do campesinato. Assim, me
interessa a construcdo da identidade Capuxu, bem como a analise da
territorialidade® que caracteriza o ethos do grupo.

Embora ndo haja registros de conflitos de terra entre o povo e 0s
outsiders que nos fizessem compreender a elaboracdo constante de uma
etnicidade marcada, a construgdo discursiva desta etnicidade pode
representar um estado de alerta, que a luz desta investigacdo pode nos levar
ao estabelecimento do grupo, a obtencdo da terra e a construcdo da
etnicidade como relacional, demarcando uma oposi¢do com outros grupos.
Se a terra é conceito chave das teorias do campesinato, a territorialidade, os
modos de ocupacdo e formas de lidar com a terra enfatizam uma base
territorial que implica hum modo de vida proprio, de apropriacdo e
identitario.

O casamento endogamico preferencial entre primos é uma estratégia
utilizada também para garantir a manutencdo da terra entre parentes e evitar
a fragmentacdo. Com base nisso € que tentei elaborar um mapeamento
territorial para entender as formas de utilizacdo da terra, o que nela é
publico ou privado e como funciona a territorialidade onde se ancora a
etnicidade Capuxu.

Sobre a histéria do povo Capuxu sabe-se que o primeiro habitante do
local teria sido um baiano cujo nome era Agostinho Nunes da Costa. Esta
informacdo justificaria o sotaque do povo caracterizado pela lentiddo com
que pronuncia as palavras®. Quanto ao etnénimo Capuxu este Ihes fora dado
por conta de um de seus antecessores que se chamava Jodo e tinha como
habito a caca de abelhas, dentre as quais havia destaque para a espécie
Capuxu, de modo que o apelido Jodo Capuxu lhe foi concedido pelo povo
das redondezas e repassado de geracdo a geracao.

A comunidade Capuxu vive basicamente da agricultura de
subsisténcia. Algumas outras ocupagdes, rurais ou nao, aparecem
esporadicamente para estes agricultores, sendo o cultivo do milho, feijéo,

8 Adoto a noc¢do de territorialidade, centrada nas formas de uso, gestdo da terra e
relagdo com ela ou na logica de organizacgdo territorial e nogGes de apropriagdo do
espaco, mais do que a nogdo de terra. Esta distingdo também me desloca das
discussdes sobre a condicdo camponesa caracterizadas pela énfase na terra, para as
discussdes sobre identidade e etnicidade cuja énfase recai na demarcacdo de
fronteiras com outros grupos.

° A entonagdo peculiar no modo como pronunciam as palavras é um importante
sinal diacritico do povo - que os torna facilmente reconhecidos pelo chamado
“sotaque” em qualquer cidade das redondezas - que trata da musicalidade peculiar a
fala do grupo. Além disso, ha um fendtipo comum ao grupo.
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legumes e frutas diversas, 0 que garante a sobrevivéncia de toda a
comunidade. Atualmente a renda familiar da maioria das casas é
complementada pelas politicas publicas de transferéncia de renda, como o
Programa Bolsa Familia, e pelas aposentadorias de idosos, por invalidez,
especialmente pelos casos de esclerose multipla, e portadores de
necessidades especiais do local, embora estes Gltimos sejam poucos.

O povo Capuxu é também motivo de orgulho para a Secretaria de
Educacdo do municipio. E detentor do maior indice de alfabetizacio da
regido e atualmente nenhuma das criancas em idade escolar esta fora de sala
de aula. Formalmente, os menores comegam a freqlientar aos sete anos de
idade a Unica escola local, a Escola Porfirio Higino da Costa (reformada
recentemente) estando regularmente matriculados, entretanto criancas de
trés anos de idade que tenham irmdos matriculados na escola lotam as salas
de aula sem matricula efetivada. A partir da quinta série do ensino
fundamental as criancas vao as aulas na cidade mais préxima™®.

FIGURA 2- Escola Municipal de Ensino Fundamental Porfirio Higino da Costa. Ao
lado o pau-de-arara que leva as criangas do ensino médio para as escolas da cidade.

10 A quantidade de jovens Capuxu freqiientando o ensino superior piblico nas
cidades mais proximas no estado da Paraiba também surpreende para uma
comunidade rural. A época desta pesquisa eram em torno de catorze nos mais
diversos cursos.
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Outra caracteristica interessante desse povo é o sistema endogamico
de casamento. Dentre as quarenta e nove familias atuais somente trés sédo
compostas de casamentos entre pessoas que ndo sio parentes entre si. E
normal 0 casamento entre primos legitimos e carnais™ de modo que em
todo o Sitio ha a predominancia de quatro sobrenomes: Ferreira, Lima,
Menezes e Costa. Este casamento entre primos carnais seria 0 casamento
preferencial do local.

Fui alertada para uma espécie de esclerose precoce nos termos
nativos (diagnosticada como esclerose mdltipla) que ocorre a alguns
membros de |4 e é responsavel por vérias internagdes com pacientes de 20 a
40 anos. Acredita a grande maioria dos habitantes que esta doenca seria
resultado da intensa “mistura de sangue” causada por estes casamentos. O
sistema endogémico de parentesco constitui-se em mais um dos elementos
de afirmacéo étnica do povo Capuxu.

2.1. 0S CAPUXU: EVIDENCIAS ETNOGRAFICAS NA CONSTRUGCAO
DA IDENTIDADE

Os primeiros habitantes do Sitio Santana-Queimadas, que deram
origem a comunidade quando o etnénimo Capuxu ainda ndo havia sido
atribuido sdo dos anos de 1890, existindo a comunidade ha sete geracdes.
Estes sendo filhos dos irmados baianos, Salviano Alves da Costa e Vicente
Alves da Costa que teriam se casado com as irméds paraibanas Praxedes do
Espirito Santo e Maria da Conceigdo respectivamente.

Entretanto, ndo ha qualquer referéncia ou ligacdo identitaria dos
Capuxu ao estado da Bahia, eles se consideram essencialmente paraibanos.
Estes casamentos teriam dado inicio a construgdo da comunidade Capuxu.
Seus filhos, considerados primos-irmaos ou primos carnais, teriam casado
entre si, 0 que configuraria o sistema endogamico de casamento até hoje em
vigor, com casamento preferencial entre primos carnais.

O povo Capuxu se denomina um povo cuja identidade ndo se
confunde com a de nenhum outro, nem com os habitantes das cidades que
0s cercam, nem com os moradores dos sitios circunvizinhos, nem com um
grupo indigena, como especulam os outsiders. Essa é a principal razdo pela

' Primos legitimos séo aqueles de primeiro grau. Primo carnal, nomenclatura mais
comum entre o povo Capuxu, ¢ um termo popular que designa os filhos de
“casamentos trocados”, isto é, quando dois filhos de uma mesma familia se casam
com dois filhos de outra familia sendo estes de sexos trocados, seus filhos serdo
considerados primos-irmaos ou primos carnais.
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qual me dedico a compreender sua identidade a partir das teorias de
etnicidade.

Entendo que as teorias de campesinato ndo dariam conta por si sé
deste grupo na configuragdo identitaria que ele assume. Entretanto, dialogo
com as teorias do campesinato a0 mesmo tempo, por reconhecer que a
identidade Capuxu estd marcada pelo apego a terra que atravessa 0 corpo na
construcao da pessoa e de sua identidade. Por isso a importancia de articular
teorias do campesinato e teorias de etnicidade, por acreditar que nenhuma
das duas em si mesmas daria conta do grupo que por ora investigo.

Na discussdo sobre a identidade Capuxu opto por uma énfase na
descricdo centrada nas estratégias de socializacdo e coesdo do grupo, sem
visar uma discussdo aprofundada dos conflitos. A principal razdo pelo qual
o faco é inteiramente ética. A maior parte dos conflitos vivenciados pelo
povo Capuxu € de carater interno ao préprio grupo, envolvendo apenas seus
membros, e me foram confidenciados. Por esta razdo, e para que ndo corra o
risco de tomar partido numa simples descrigdo, opto por ndo mencionar 0s
conflitos vivenciados no passado e no presente pelo povo Capuxu.

H& também outra razdo pela qual eu acredite que a omissdo dos
conflitos ndo prejudicara a compreensdo da construcgao identitaria do grupo:
sendo estes internos eles ndo contribuem para o fortalecimento das
fronteiras, ndo afetando as relagdes que se estabelecem entre o povo Capuxu
e os outsiders. Assim, ndo haveria razdo para expor os conflitos uma vez
que, ndo estando localizados nas fronteiras do grupo, ndo reforcam a
producdo da identidade coletiva, ndo contribuindo na diferenciacdo do povo
Capuxu dos Outros, sendo inGteis para pensar esta identidade. Ao mesmo
tempo em que ndo possuem forga suficiente para enfraquecer a coesao e a
solidariedade do grupo.

No caso Capuxu me interessa a questdo relacional em um grupo que
se reconhece com uma identidade prépria, se autodenomina Capuxu e é
assim reconhecido pelos outros, atentando para a producdo de fronteiras,
uma vez que o grupo sinaliza estas diferenciacdes dentro do municipio de
Santa Terezinha e perante a populacéo local. Penso, pois, sobre a producdo
e a manutencéo destas fronteiras relacionais e situacionais a partir das quais
0 grupo se configura com uma identidade Capuxu.

Embora se diferencie de outros grupos étnicos como indigenas e
quilombolas no Brasil, cuja reivindicacdo da etnicidade se da através da luta
pelo reconhecimento do Estado, em geral para a conquista de direitos
territoriais e por estar protegido por uma legislacdo especifica, o povo
Capuxu esta formatado enquanto grupo camponés com fronteiras
fortemente marcadas e com um sentimento profundo de pertencimento a um
povo.
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Este sentimento de pertencimento fica evidente a partir do momento
em que os jovens Capuxu migram para Sdo Paulo, l& se estabelecem como
empresarios, tornando-se bem sucedidos, mas mantém o vinculo com o
grupo mandando ajudas financeiras, participando da festa da padroeira a
cada ano, assumindo afilhados de batismo ou de casamento e se recusando a
casar em S&o Paulo, mas voltando para contrair casamento com uma prima.

Ora, mas como eles conseguem reproduzir este sentimento de
pertencimento? Acredito que a resposta para o dilema sobre o forte
sentimento de pertenca que o povo Capuxu detém esta na infancia, por ele
ser trabalhado e introjetado desde esta fase da vida. Um pertencimento que
estd gravado no corpo da crianca, marcado através da producdo do seu
corpo desde a concepcdo e se acentuando ao longo da vida, sendo esta
relacdo entre a infancia e a identidade Capuxu que interessa a esta tese.

Além da incorporacdo deste sentimento & conduta das criancas
através de préticas diversas, ha ainda a constru¢cdo de uma retérica de
orgulho e satisfacdo em fazer parte deste grupo coeso, solidario e cuja
identidade marcadamente forte é reconhecida e respeitada por todos da
regido.

2.2. O POVO CAPUXU E OS OUTSIDERS

Desde crianca, tendo vivido na Fazenda Sdo Matheus, a oito
quildémetros da cidade de Santa Terezinha e dezesseis quilémetros do Sitio
Santana-Queimadas, eu ouvia falar do povo Capuxu. Deles ouvia aquilo que
os moradores da cidade de Santa Terezinha e dos sitios circunvizinhos
contavam.

Que nas fronteiras do Sitio Santana-Queimadas vivia 0 povo Capuxu.
Este ndo era apenas um povo que morava num dos sitios dentre as dezenas
que existem na zona rural do municipio de Santa Terezinha - mais populosa
do que a zona urbana. O povo Capuxu era diferente: era um povo
relativamente isolado, soturno e cabisbaixo. Tinha fama de ser brabo ou
temperamental, como a abelha de tipo Capuxu.

A aparéncia era peculiar, e lembrava os povos indigenas: olhos
ligeiramente puxados, cabelos lisos em cortes arredondados, magés do rosto
salientes, estatura mediana, mas com pele, cabelos e olhos castanhos claros.
Nenhuma outra comunidade reunia estas caracteristicas, e 0 mais
importante, nenhuma outra comunidade rural da regido possui moradores
tdo parecidos, pois a semelhanca da aparéncia que o povo Capuxu
compartilha entre seus membros torna-o um povo facilmente identificavel
na regido. Uma rapida visualizacdo das criangas que brincam pelas estradas
ou nos corredores da escola, ou de adultos que reunidos trabalham no
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rocado, ou assistem & missa do domingo impressiona pela semelhanga de
todos os membros da comunidade, o que tornou célebre a frase “Capuxu é
tudo parecido”.

Falava-se de um povo que casava “pra dentro”, onde “todo mundo
casa com primo”. “Eles vivem como indios”, afirmavam alguns. Falava-se
de uma crianga que teria nascido “com deficiéncia” e 0o povo Capuxu a
mantivera isolada, numa casa com grades, construida para ela e que esta era
apenas alimentada através de refeicGes jogadas por portas e janelas. “Vivia
como um bicho”, afirmavam. O exotismo do povo Capuxu habitava o
imaginario dos moradores daquela regido.

A cidade de Santa Terezinha e todos os habitantes de sitios e
fazendas na rendondeza, como nds, eram cheios de curiosidades sobre o
povo Capuxu, seu modo de vida e seus costumes. Em nenhum outro sitio do
sertdo da Paraiba se tinha noticia de um grupo t&o coeso, cuja identidade era
tdo fortemente marcada, conhecido através de um etnébnimo, com sistema de
casamento fortemente endogamico, com parentesco consanguineo e de
lugar, cujas fronteiras fisicas e sociais fossem tdo demarcadas.

Falava-se da festa nos sitios vizinhos ao Sitio Santana-Queimadas,
dos famosos forrés, de um bom sanfoneiro, de um casamento ou batizado
cuja festa amanheceu o dia, mas ndo mais que isso. Nenhum outro sitio
apresentava um grupo cuja identidade fosse tdo bem definida. A aparéncia
fisica, o corte de cabelo, 0 sotaque arrastado, a conduta soturna, tudo era
apontado pelas pessoas quando encontravam um Capuxu na cidade, fazendo
a feira ou indo ao posto de saude.

Até os anos de 1980, o povo Capuxu conhecia e sabia do “apelido”
que lhe fora atribuido de fora, mas ndo gostava de ser assim designado,
especialmente porque estes alegavam que havia sempre um tom de ironia ou
um aspecto pejorativo quando moradores da cidade de Santa Terezinha e de
sitios em seus arredores lhes chamavam de Capuxu.

Quando crianga, por meados dos anos de 1980, lembro de ir & cidade
com a minha mde e me deparar com um Capuxu na venda, e as pessoas
comentarem, apenas apos ele ter se retirado, sussurrando entre sorrisos, que
pela aparéncia e pelo sotaque ele seria um Capuxu. Por essa época eles eram
ainda mais distantes, freqUentavam ainda menos a cidade de Santa
Terezinha e buscavam mais 0s servicos da cidade de Patos onde
permaneciam no anonimato. Poucos vinham a cidade, s6 os mais velhos, os
mais jovens estudavam apenas até o ensino fundamental no sitio e la mesmo
paravam, ndo prosseguindo os estudos na cidade.

O povo Capuxu concordava que se constituia como um povo
diferente. O sentimento de pertencimento a um grupo diferenciado ja era
claro entre o povo. Eles sabiam que viviam em grupo como se pertencessem
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a uma Unica familia, que os casamentos entre primos carnais nao eram bem
vistos nem muito praticados pela regido, que a “fala” fortemente marcada
era diferente e por isso onde falavam passavam a ser imitados em
brincadeiras e chacotas. Por isso, respondiam zangados ou com ofensas
cada vez que eram chamados de Capuxu.

Este sotaque é facilmente diferenciado para qualquer morador do
estado da Paraiba, que possui um sotaque em geral comum a todo o estado
apresentando maiores variagdes de vocabulos do que de entonagdo. Mas
também para alguém que chegue a Paraiba e, conversando com um morador
de qualquer sitio ou cidade, possa ouvir a fala peculiar do povo Capuxu que
ndo se confunde com o sotaque paraibano ou qualquer outro conhecido. Néo
¢ a toa que o sotagque é um dos sinais diacriticos mais fortemente evocados,
facil de ser imitado e motivo maior de chacota pelos habitantes dos
arredores de Santana-Queimadas que o julgam “engragado”.

A partir do fim da década de 1990, isso se modificou. O designio
Capuxu foi positivado, o etnénimo assumido com orgulho em torcidas
organizadas nos torneios de futebol e com camisas que exibiam a frase
“100% Capuxu”, além de um desenho de abelha do tipo Capuxu e a citagcdo
“ndo faz mal, faz mel”. A citagdo visava desmanchar a impressdo de
brabeza e zanga que o grupo tinha e aproximar os outsiders.

FIGURA 3- Menina Capuxu exibe a camisa, confeccionada para criangas e
adultos, com a afirmacdo étnica
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A fama de durdes ou brabos, veio do temperamento do povo, muitas
vezes ameacando entrar em briga se percebia qualquer ironia em relagdo ao
seu povo através da aparéncia, do casamento endogamico, do nome Capuxu
ou do sotaque. Mas também, alguns crimes praticados entre eles que
resultaram em homicidios colaborava para que no imaginario da populagédo
do municipio de Santa Terezinha o grupo se firmasse como um povo
extremamente temperamental.

A referéncia étnica passou a ser assumida e exibida. O povo comegou
a demonstrar orgulho de pertencer ao grupo e de ser reconhecido como
Capuxu. A razdo disso foi 0 sucesso que 0 grupo comecou a obter com o
desempenho das criangas na escola da cidade; com os dados escolares do
grupo escolar do sitio que detinha as melhores estatisticas em relacéo a
quase tudo; com a organizacdo da festa da padroeira Sant’Ana que se tornou
uma das mais famosas da regido; com o privilégio dado a eles por grupos
politicos que reconheciam cada vez mais 0 poder que 0 povo, Coeso em suas
decis@es politicas, tinha de eleger prefeitos e vereadores; com a eleicdes de
vereadores do proprio povo; com o numero de alunos que passavam em
universidades publicas para cursos de alto prestigio ao contrario dos
nimeros conseguidos pelos alunos oriundos de outros sitios e da cidade;
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com a aprovacdo de membros do grupo para conselhos; com o sucesso do
time de futebol local, e dai por diante.

Todos estes acontecimentos elevaram a auto-estima do grupo e fez
com que o povo fosse cada vez menos reconhecido como exotico ou
engracado e cada vez mais admitido como interessante. As pessoas da
cidade desejavam cada vez mais freqiientar o Sitio, os forrés 14 organizados,
o0s banhos de agude e rio, as serestas, a festa da padroeira. O povo Capuxu
obtinha sucesso em tudo se tornando conhecido pela sua organizag&o social.

O povo era considerado muito inteligente por todos os profissionais
que por l& atuavam, os agentes da antiga SUCAM, assistentes sociais,
professores e todos que por 4 passavam. O voto do povo Capuxu era
suficiente para eleger qualquer vereador e tinha grande importancia para o0s
candidatos a prefeitura de Santa Terezinha, por isso, os politicos nédo
economizavam esforcos em agradar o povo e as visitas ao sitio se tornavam
freqlientes na medida em que as elei¢des se aproximavam.

Também os comicios eram pensados no espago do sitio. Com o
passar dos anos 0s Capuxu comegaram a apresentar candidatos a
vereadores, que se tornaram fundamentais para que as demandas do grupo
fossem atendidas: postos telefonicos, de salde, carros para transportar 0s
estudantes para a escola no ensino médio, construgdo de um grupo escolar,
merenda escolar, caixas d’agua, etc.

A partir dos anos de 1990, o contato do povo Capuxu com a cidade
de Santa Terezinha se intensificou. Com a construcdo da maternidade, as
criancas passaram a nascer 4, especialmente em meados dos anos de 1980,
0s jovens passaram a ir para a escola naquela cidade e os adultos
comecaram a se inscrever em torneios de futebol com o time do Sitio
Santana-Queimadas. A festa de Sant’Ana, padroeira local, comecou a ser
aberta aos ndo-Capuxu, visitantes, vizinhos, parentes distantes, politicos,
coronéis, fazendeiros e autoridades locais politicas e religiosas.

A coesdo e solidariedade do grupo eram notorias. Um povo que se
defendia em qualquer situacdo, que aparecia unido nas decisdes politicas
(quase sem cisdes), religiosas - todo o grupo é catélico com excegdo de um
membro - na organizacdo da festa, nos torneios de futebol. N&o quero com
isso dizer que ndo haja conflitos no grupo, como qualquer outro grupo
social ha conflitos, mas estes sdo minimizados sempre que possivel. Alguns
destes conflitos, 0os mais antigos, resultaram em crimes de homicidio e
diziam respeito a honra e ao carater. Outros ocorreram e ocorrem por causa
de disputa por terra, indefinicGes a respeito de fronteiras e demarcactes de
hectares herdados por antepassados.

O casamento endogamico, as aliancas politicas, os apadrinhamentos e
0 compadrio, a realizacdo da festa de Sant’Ana, a elei¢do de politicos e de
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agentes de salde locais nos conselhos de Santa Terezinha, sdo estratégias de
socializacdo e coesdo do grupo. Por isso destaco o carater coeso do grupo
que fica evidente para os outsiders, uma vez que os conflitos estdo muito
mantidos entre as fronteiras do sitio, sdo conflitos internos e néo externos,
ndo envolvem outsiders, mas apenas os membros do préprio grupo. Com
exce¢do dos homicidios |4 ocorridos, os conflitos pela indefinicdo das
fronteiras dos hectares dentro do sitio ndo chegam sequer ao conhecimento
dos outsiders.

Como habitam um sitio localizado a oito quilébmetros de Santa
Terezinha, o povo Capuxu recorre a cidade para fazer compras, ir ao posto
de saude, ao posto odontoldgico, votar, dar um telefonema — os sinais para
celulares ndo sdo bons no sitio - usar os correios, a lotérica e a farmacia.
Assim, os moradores da cidade de Santa Terezinha sdo aqueles que mantém
contato mais freqliente com o povo Capuxu. Sdo também os convidados
para batizados, casamentos, forrds, festejos de padroeira, de Sdo Jodo e
demais acontecimentos sociais do Sitio.

Como ocorre em Santana-Queimadas, também os principais
acontecimentos que ocorrem em Santa Terezinha sdo freqlientados pelo
povo Capuxu: um festejo religioso, um show de forr6, uma festa no clube, e
até mesmo as elei¢bes sdo acontecimentos que movimentam fortemente a
cidade e atraem os Capuxu.

E também na cidade de Santa Terezinha que estudam os jovens
Capuxu a partir do quinto ano do ensino fundamental até o nono ano. Eles
viajam em pau de arara, fornecido pela prefeitura, do Sitio até a cidade
todos os dias depois do almoco, para as aulas que se estendem até o final da
tarde. Assim, se algum adulto necessita de algo da cidade, pode solicitar ao
seu filho ou sobrinho que 14 estuda que Ihe traga ou lhe compre algo. Se for
algo mais sério e que s6 possa ser resolvido por ele mesmo, ele pode
conseguir uma vaguinha no pau-de-arara e viajar com os estudantes até a
cidade, economizando o dinheiro da passagem.

Também em Santa Terezinha, no cemitério local, € que séo
enterrados 0s Capuxu e todos 0s mortos da zona urbana e rural da cidade,
em um cemitério comum. Os velérios sdo realizados no préprio Sitio
Santana-Queimadas, onde a familia enlutada recebe em sua prépria casa 0s
visitantes Capuxu e ndo-Capuxu, de sitios vizinhos e da cidade que se
solidarizam com os parentes do morto. Ap6s o vel6rio, o enterro segue até a
entrada da cidade de Santa Terezinha onde estd o cemitério e o corpo €
enterrado. As missas de sétimo e trigésimo dia ocorrem na Igreja de
Sant’Ana no proprio Sitio atraindo muitos amigos do morto ou da familia a
depender da popularidade destes.
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Alguns neg6cios também podem ser feitos entre os Capuxu e 0s
habitantes tanto dos sitios fronteiricos quanto com os habitantes da cidade.
Venda de animais criados no sitio para o consumo alimentar como galinhas,
porcos, bois, vacas, cabras e bodes, por exemplo. A venda de leite, queijos,
doces e de algum excedente de producdo alimentar, caso ocorra. Mas em
geral, devido a estiagem, o mais comum é que os Capuxu busquem nas
vendas da cidade aquilo que Ihes falta & mesa.

Entretanto, como a cidade de Santa Terezinha é pequena e possui
servigcos muito limitados, as vezes a solucdo é ir até a cidade de Patos, quase
vinte quilémetros depois de Santa Terezinha, que possui praticamente
100.000 habitantes e disp8e de servigos mais diversificados. L4 se pode
encontrar grandes supermercados, muitas farméacias, um pequeno Shopping
Center com sala de cinema, uma feira livre que atende a todas as cidades
polo da regido, hospitais, laboratdrios, muitas clinicas particulares, varias
escolas particulares e publicas de ensino médio, para onde seguirdo os
Capuxu apds concluir o ensino fundamental maior em Santa Terezinha,
além de escolas técnicas e universidades publicas e particulares.

Mas o contato com Patos € menos acentuado, alguns parentes
Capuxu se mudaram de Santana-Queimadas para Patos, especialmente 0s
que decorrem dos poucos casos de casamentos para fora. L4 também moram
politicos da cidade de Santa Terezinha, fazendeiros proprietarios de
algumas das principais fazendas da Regio, alguns compadres que tenham
batizado criancas Capuxu e venham de fora da comunidade, 0 que também
representa algumas excecfes. Todavia, cria-se com Patos outra rede de
contatos com os quais o povo Capuxu dialoga embora de maneira mais
fragil.

A cidade termina sendo mais utilizada por conta de seus varios
servigos. No entanto a fama do povo Capuxu é também reconhecida na
cidade de Patos, onde ja se ouviu falar neles, mas as pessoas alegam de
modo geral nunca terem visto um Capuxu, ou ja terem visto “alguns deles
na feira”. Os parentes consanguineos ou ndo que moram em Patos servem
como ponto de apoio caso alguém precise ficar internado nos hospitais da
cidade, fazer exames mais precisos e especialmente para os estudantes de
universidades e faculdades que, ou viajam todos os dias para assistir aulas,
que é 0 mais comum, ou moram na cidade na casa de um parente, padrinho,
primo ou conhecido do povo.

Além dos habitantes da cidade de Santa Terezinha, Santana-
Queimadas esté cercada por outros sitios como Antas, Lameirdo e Arapua.
Logo, seus vizinhos, que sdo moradores da zona rural de Santa Terezinha e
habitam sitios préximos a Santana-Queimadas, sdo pessoas com as quais 0
povo Capuxu mantém contato. Eles tecem com estes redes de solidariedade
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vicinais. Convidam para festas de casamento e batizado, além de
aniversarios, especialmente os de 15 anos que sdo muito festejados por este
povo. Se had uma festa ou alguém “mata um boi” em alguns dos sitios
vizinhos, o povo Capuxu sera convidado, ou pelo menos as familias com as
quais aquela familia mantém maior contato.

Assim, o povo Capuxu se relaciona fortemente com estes moradores,
em situacdo de alegria e festejos, mas também em situagdes de luto, morte
por acidente, homicidio ou doenca. Reza a etiqueta que se deve visitar a
familia enlutada, ir ao vel6rio e ao enterro, prestar solidariedade, participar
da missa de sétimo ou trigésimo dia. Todos estes acontecimentos terminam
por unir estes moradores de sitios proximos numa rede de solidariedade.
Entretanto, fica evidente que as redes de rela¢Bes sociais reciprocas se
constroem muito mais fortemente no interior do sitio, especialmente porque
ha ocasiGes onde a rivalidade e a competicdo entre o povo Capuxu e 0s
moradores de outros sitios aparecem, como quando os times de futebol se
enfrentam, quando por meio de comparacao eles dizem que festa junina foi
mais bonita, que aniversario “deu mais gente”, foi mais organizado ou a
festa foi até “raiar o dia”, que criangas se saem melhor na escola ou no
vestibular. Também se os moradores dos outros sitios apdiam candidatos a
prefeitos, deputados e governadores que sdo distintos. Ou principalmente,
guando o povo Capuxu possui um candidato a vereador de 14, e os
moradores dos outros sitios ndo o apdiam.

Que fique claro, entdo, que é justamente por causa deste contato com
0s ndo-Capuxu, das relacbes de amizade e vicinais, das transacfes
comerciais, das visitas nas situacfes festivas ou de luto, dos encontros na
cidade de Santa-Terezinha e do acolhimento na festa da padroeira, que 0S
Capuxu se constroem e se impde como povo. Nestes encontros as fronteiras
se fortalecem e a diferenca fica cada vez mais nitida entre os Capuxu e 0s
moradores dos sitios vizinhos ou das cidades mais proximas.

Devo dizer que os habitantes dos sitios vizinhos sdo apenas
conhecidos como “os moradores” dos Sitios Antas, Lameirdo, Boi Raposo,
Arapua, mas ndo constituem um grupo coeso, homogéneo, ndo detém
etnénimo nem um sistema de casamento endogamico ou preferencial de
qualquer tipo, ndo podem ser reconhecidos por uma aparéncia especifica ou
um sotaque peculiar, de modo que estes ndo constituem um grupo
identitario nos termos em que aqui denomino o povo Capuxu. Tornam-se
apenas moradores da zona rural, ou habitantes dos sitios da zona rural de
Santa Terezinha, ao contrario do povo Capuxu, cujo etnbnimo é evocado em
qualquer situacdo, e a terminologia povo é utilizada ou subentendida em
expressfes como “os Capuxu”. Ao evocar 0 etnbnimo, remete-se a um
modo de vida peculiar, a uma etnicidade construida com base no parentesco,
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na aparéncia, no compartilhamento de uma histéria comum, de um
ascendente comum e no compartilhamento de um sotaque préprio.

Além do mais, percebemos como o sentimento de pertenca a um
grupo € fortemente presente entre o povo Capuxu, que além de se
reconhecer enquanto tal é também reconhecido pelos Outros, as duas
condigdes sine qua non existe a etnicidade. Além do sentimento de pertenca
que cimenta o0 grupo em suas agdes e do reconhecimento dos outsiders, ha
fronteiras muito bem demarcadas entre o povo Capuxu e 0s outros
moradores da zona rural dos Sitios que Ihes rodeiam, bem como entre os
habitantes da cidade de Santa Terezinha.

Através de todas estas caracteristicas citadas, percebemos que o
grupo marca as diferenciacdes produzindo fronteiras que sdo
permanentemente reforcadas no tempo. Assim, o pertencimento e a
producdo de fronteiras com diferengas bem demarcadas sdo elementos
suficientes para que possamos definir o povo Capuxu como grupo étnico,
embora ndo remetendo as questdes geralmente analisadas nos estudos de
etnicidades indigenas e quilombolas no Brasil, que fazem referéncia a
relacdo com o Estado e reivindicacOes por direitos.

A identidade Capuxu aparece como invélucro do meu objetivo que
consiste em entender a fabricacdo da pessoa. Para tanto, parto da hipotese
de que essa fabricacdo repousa na producdo dos corpos, especialmente na
infancia. Entendo que esta producdo de corpos e pessoas €, a0 mesmo
tempo, individual e coletiva e que desemboca na construgdo de uma
identidade Capuxu.

Assim é que uma identidade se constréi também por intermédio do
corpo. Nédo s6 pelo compartilhamento do hereditario e biolégico, mas
através dos corpos que se constroem coletivamente. Para entender melhor o
contexto do povo Capuxu faremos uma analise da identidade do grupo.

Para que esta analise se torne vidvel optamos por dois vetores
analiticos: a investigacdo dos marcadores sociais e a observagdo ao
sentimento de pertenca. Entendo que, nem os marcadores por si s6, nem o
sentimento de pertencimento a um grupo sdo suficientes para explicar uma
identidade que se fundamenta nos dois elementos. Os marcadores ou sinais
diacriticos sdo constantemente evocados pelos Capuxu e pelos outsiders, € 0
sentimento de pertenga é o involucro através do qual estes marcadores se
apresentam. E assim que, ao responder a pergunta “quem s&o os Capuxu?”,
as respostas diversas sdo sempre iniciadas como “nds somos um povo
que”... o que reflete o sentimento de pertenca a um grupo, e
complementadas com 0s marcadores sociais em vigor “casa com primos”,
“somos todos parecidos”, “somos todos parentes”, “é uma grande familia”,
“tem uma fala diferente”, “mora no Sitio Santana-Queimadas”.
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Penso que os marcadores sociais ou sinais diacriticos sdo importantes
instrumentos para a producdo da identidade, além de estarem associados as
disposi¢des corporais e a um ethos que molda a vida cotidiana do povo
Capuxu. N&o é possivel negligencia-los em detrimento do sentimento de
pertenca ao grupo como Unica resposta para explicar ou justificar a
identidade.

Acredito que no modo sertanejo de produzir pessoas, 0 COrpo exerca
um papel fundamental, estando na base da nogdo de pessoa, de um ethos
camponés e de uma identidade Capuxu. Adiante, veremos como através do
sistema de nominacdo, do sistema de apadrinhamento, da relacdo com o
sobrenatural, e de varios processos de construcdo do corpo através de rituais
e uma dieta alimentar, além de procedimentos de cura, se constréi um ethos
camponés e uma identidade Capuxu (reconhecida por eles mesmos e pelos
Outros). Por isso digo que, a identidade Capuxu “toma corpo”, se inscreve
no e através do corpo, de processos proprios de construcdo da pessoa
Capuxu, portadora de um ethos camponés.

Assim é que a identidade aparece neste contexto como uma
linguagem ou uma retorica atraves da qual o povo Capuxu se representa a Si
mesmo. Ela é o idioma que revela o ethos camponés - 0 modo de vida - a
construgdo da pessoa e através de todos estes elementos, a histdria passada e
presente do povo Capuxu.

23. A IDENTIDADE CAPUXU A LUZ DAS TEORIAS DE
ETNICIDADE: OU DE COMO A IDENTIDADE “TOMA CORPO”

Como ja afirmei, para pensar a producdo da identidade Capuxu me
utilizo das teorias da etnicidade, especialmente de um didlogo com Barth
([1969]2000) por acreditar que sua proposta de analise da construgdo
processual da etnicidade por meio das fronteiras nos ajude a pensar o0 caso
Capuxu.

Barth ([1969]2000) substituiu uma concepcdo estatica de identidade
étnica por uma concep¢do dindmica. O autor entende que essa identidade,
como qualquer outra identidade coletiva é construida e transformada na
interacdo de grupos sociais através de processos de exclusdo e inclusdo que
estabelecem limites entre tais grupos, definindo os que o integram ou néo.

Neste sentido é que eu me dedico a investigar em que consistem tais
processos étnicos através dos quais se mantém de forma duradoura as
distingBes entre o povo Capuxu e os Outros. O povo Capuxu compartilha
uma heranca cultural e um destino histérico comum, tragado desde a origem
da comunidade e que os guia para 0s caminhos vindouros, através da
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manutencao da terra, do sistema endogamico de casamentos e de um modo
de vida sui generis. Estas diferencas nos costumes terminam por
desempenhar um papel equivalente ao da aparéncia exterior hereditaria na
formacdo dos sentimentos de comunidade étnica do povo. Boa parte destas
diferencas é adquirida na infancia, podem ser reconhecidas desde o
nascimento do bebé Capuxu e a atencdo devotada a sua aparéncia exterior
hereditaria, ou produzidas através da introjecdo de um modo de vida e da
fabricagdo de um corpo especifico para a pessoa Capuxu.

Penso como Barth ([1969]2000) que nos processos de producdo da
etnicidade os tracos que levamos em conta ndo sdo a soma das diferencas
objetivas, mas aqueles que os préprios atores sociais consideram como
significativos, sendo estes sinais diacriticos que eu elejo para analisar.
Assim, remeto-me as caracteristicas que o povo Capuxu elege como suas,
peculiares e distintivas, e que estdo moldadas, sobretudo pelo sentimento de
pertenca ao grupo: a) origem comum; b) aparéncia fisica; c) ethénimo; d)
parentesco — sistema endogamico; e) sotaque; f) contigliidade territorial.

Enquanto fendmenos sociais as etnicidades refletem as tendéncias
positivas de identificacdo e inclusdo de certos individuos em um grupo
étnico. Conforme Poutignat & Streiff-Fenart (2011, p. 166) a etnicidade “é
um modo de identificacdo em meio a possiveis outros: ela ndo remete a uma
esséncia que se possua, mas a um conjunto de recursos disponiveis para a
acdo social”.

A etnia é o resultado de operagBes prévias de classificacdo ou da
necessidade de organizar de modo significativo o mundo social a partir do
estabelecimento de fronteiras. E normalmente a um conjunto ja nomeado
que a etnologia devota sua atencdo a posteriori no intuito de descobrir se
ndo lhe corresponde alguma cultura comum. N&o hé4, entdo, uma associacao
sistematica e previsivel entre tracos culturais e identidade étnica. Por isso,
deve-se atribuir a dimensdo subjetiva na definicéo de grupos étnicos™.

Originalmente destacaram-se duas perspectivas teéricas para se
abordar e definir os grupos étnicos: uma essencialista, que se debrucava
sobre a substancia do patriménio cultural e histérico das populacGes para
perceber sua distintividade étnica; e outra mais construtivista que, focando
as interacOes sociais entre as sociedades notava as fronteiras que definiriam
os limites do grupo étnico, independente de os tracos de cultura ou raca

2 A. D. Smith retoma o termo etnia para designar “um grupo social cujos membros
compartilham um sentimento de origem comum, reivindicam uma histéria e um
destino comuns e distintivos, possuem uma ou varias caracteristicas distintivas e
sentem um senso de originalidade e de solidariedade coletivas” (apud POUTIGNAT
& STREIFF-FENART, 2011, p. 83).
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serem compartilnados com as sociedades vizinhas. Esta segunda tendéncia
obteve maior visibilidade. Mas deve-se fazer uma ressalva, pois se a
antropologia focaliza a interacdo social que cria as fronteiras étnicas, para
0s membros desses grupos o discurso étnico ressalta, na maioria dos casos,
0s contelidos de sua origem, historia, cultura ou raga — mesmo que €esses
sejam criados no presente para fins de auto-representacdo ou de
representacdo para os outros (GRUNEWALD, 2003).

Assim, é importante destacar a instrumentalidade dos itens de cultura
exibidos pelo grupo étnico como sinais diacriticos, ou seja, como suas
marcas culturais (historicas) caracteristicas e que os definem por oposicédo a
outros grupos. E importante para os grupos étnicos portarem tais marcas,
prova disso € que quando ndo as possuem, muitas vezes as criam para
fortalecer sua distintividade étnica’® (GRUNEWALD, 2001).

Embora os Capuxu compartilhem c6digos culturais camponeses com
as populacBes vizinhas que fazem com que participem conjuntamente de
festas, velorios, espagos comuns da cidade e compartilhem de uma mesma
territorialidade (formas de apreenséo do territério e ambiente, incluindo o
sobrenatural), isso ndo os impede de se diferenciarem de forma identitaria
em relagdo aos outros. Como apontam Barth ([1969]2000) e Weber
([1921]1991), a cultura ndo pode ser o elemento a definir um grupo étnico.

A identidade étnica consiste no sentimento de pertencimento a um
determinado grupo social, apoiando-se numa crenca de origem comum € na
construcdo de um repertorio de elementos diacriticos que permite a
comunidade étnica se definir, se organizar e se diferenciar diante dos outros
(ATHIAS, 2005). Para garantir este sentimento de pertenca cada sociedade
lancara méo de estratégias ou ferramentas de modo a incuti-las em seus
membros. Entre o povo Capuxu este processo tem inicio desde a infancia e
utiliza-se do corpo em sua forma mais marcante. Processos de producdo do
corpo que culminardo na pessoa comegam a cravar na crianca os sinais
destes costumes diferenciados, bem como um sentimento forte e duradouro
de pertencimento ao grupo.

Penso que o sentimento de pertenca do povo Capuxu que hoje se
autodefine como um grupo que “casa pra dentro” repousa também no fato
dele esquecer que é originado de uma fusdo, dada pelo casamento
exogamico entre os dois irmados baianos e as duas irmas paraibanas. Assim,
recorre-se na meméria apenas ao lendario Jodo Capuxu, as fusdes sao

B Isto porque os tracos étnicos nunca sdo evocados, atribuidos ou exibidos por
acaso, mas manipulados estrategicamente pelos atores sociais no decurso das
interacdes sociais, por exemplo, para exprimir a solidariedade ou a distancia social,
conforme ocorre ao povo Capuxu.
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esquecidas ou simplesmente ndo-narradas e toda referéncia se faz aquilo
gue 0s une a um Unico ancestral.

Para Weber o que distingue a pertenca racial da pertenga étnica é que
a primeira é realmente fundada na comunidade de origem, ao passo que 0
que funda o grupo étnico é a crenca subjetiva na comunidade de origem™.
Assim, penso 0 povo Capuxu inspirada em Weber ([1921] 1991), uma vez
que entre 0 povo Capuxu a crenga subjetiva em uma comunidade de origem
estd ancorada nas semelhancas de aparéncia externa e de costumes, bem
como numa comunidade de sangue. Acredito que a etnicidade deve ser
percebida por antropdlogos como um sentimento ou uma atitude, que
apareca como diferencial estando ligado a percepcdo de fronteiras por si
mesmas mutantes. Logo, ndo é somente o papel diacritico dos tracos
culturais que importa, é a crenga na comunidade subjacente a0 modo de
vida ou na meméria histérica que distingue os membros do grupo dos outros
com os quais ele se relaciona (CARNEIRO DA CUNHA, 2009).

Weber ([1921] 1991) ja havia argumentado que a comunitarizacdo
étnica ndo se explica por um fato biolégico (racas, disposi¢des inatas) nem
por um fato cultural dado (habitus), nem se quer por uma historia pregressa
objetiva, genealdgica ou ndo. O autor ndo abandonou a ideia de que a raga, a
histéria ou um destino comum séo parte da realidade das comunidades,
enquanto objeto de crengas subjetivas. O que estd em questdo é a natureza
destas crengas subjetivas, que sdo afirmacOes nativas de pressupostos de
socialidade. Trata-se do pressuposto de que existe algo em comum, seja nos
corpos, na historia, no espirito, aos membros de um grupo. Isto &, seus
membros orientam ac¢des entre si e para com o0s outros pela crenca apoiada
na experiéncia, histéria do povo, parentesco — ou aparéncia de uma
substancia compartilhada.

Entendo que entre o povo Capuxu o sentimento de pertenca ao grupo
repousa no pressuposto de que existe muito em comum entre seus membros
cujos corpos sdo produzidos para deterem as mesmas caracteristicas, cujo
ancestral ¢ o mesmo e o temperamento € um sO havendo, pois, 0
compartilhamento de muito mais do que o sangue, ou a substancia, mas dos
modos de producgdo dos corpos, de uma histdria, de um ancestral, de praticas
matrimoniais, etc.

4 Assim como n&o pressupdem uma comunidade real de origem, 0s grupos étnicos
também ndo pressupdem uma atividade real comunitaria. Eles existem apenas pela
crenga subjetiva que tém seus membros de formar uma comunidade e pelo
sentimento de honra social compartilhado por todos os que alimentam tal crenca
(POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011, p. 38).
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Neste sentido, podemos também pensar como entre 0 povo Capuxu a
identidade e o parentesco estdo vinculados, uma vez que eles aparecem
atrelados em qualquer tentativa de definicdo de quem é parente ou de quem
é Capuxu. A linguagem genealdgica — ser descendente de um Capuxu - é
importante entre os Capuxu como fundamento das afirmagdes locais sobre
guem se considera e sobre quem é considerado Capuxu. Logo, eles sdo tanto
uma comunidade étnica quanto uma comunidade de parentesco movida pela
producdo de pessoas através de relagbes sociais, bem como pelo parentesco
genealdgico, configurando uma comunidade de sangue e de cultura.

Ao definir grupos étnicos a partir da crenca subjetiva huma origem
comum, Weber afirma que “ndo é na posse de tragos, quaisquer que sejam,
que se deve procurar a fonte da etnicidade, mas na atividade de producéo,
de manutencdo e de aprofundamento de diferengas cujo peso objetivo ndo
pode ser avaliado independentemente da significacdo que lhes atribui os
individuos no decorrer de suas relagdes sociais” (WEBER, [1921] 1991).
Por isso é também ao sentimento de pertencimento a um grupo étnico,
experimentado pelo povo Capuxu, que eu devoto os meus esfor¢os. Ou a
esta percepcdo das disposicdes corporais e de um passado comum que
juntos formam um contraste do grupo em relacdo aos seus vizinhos.

Penso que entre o povo Capuxu a fonte da identidade repousa nas
atividades de producdo de corpos na infancia que deverdo desde sempre
carregar os sinais e costumes considerados necessarios para que se perpetue
a comunidade Capuxu, ressaltando as suas diferencas perante outros grupos,
mantendo as fronteiras que os distingue dos outsiders e construindo um
sentimento de pertencimento a um povo.

Deste modo, a pergunta a ser feita € como, apesar das mudangas, e
por conta delas, 0s grupos étnicos conseguem manter os limites da distincdo
entre eles e outros? Logo, ndo é a diferenca cultural que esti na origem da
etnicidade, mas a comunicacgdo cultural que permite estabelecer fronteiras
entre os grupos por meio dos simbolos simultaneamente compreensiveis
pelos insiders e pelos outsiders (SCHILDKROUT, 1974).

Temos, pois, a definicdo de grupo étnico segundo De Vos (1975 apud
POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011, p. 83):

um grupo que se percebe como unido por um conjunto
de tradicbes de que o0s seus vizinhos nédo
compartilham e  cujos  membros utilizam
subjetivamente de maneira simbdlica ou emblematica
aspectos de sua cultura, de modo a se diferenciar de
outros grupos.
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Ai emerge o sotaque (a fala peculiar), a aparéncia fisica, a regra do
casamento entre primos do povo Capuxu, um conjunto ndo compartilhado
pelos seus vizinhos. Barth (2000) desloca o foco para a autodefinicdo na
andlise dos grupos étnicos: assim, parafraseando Moerman, alguém é um
Capuxu pelo fato de se crer e denominar-se Capuxu e agir de modo a
validar sua Capuxu-dade®.

Embasada ou ndo no parentesco, fundamentada ou ndo nos chamados
dados primordiais, o fato é que a etnicidade é um processo continuo de
dicotomizacdo entre membros e outsiders, requerendo ser expressa e
validada na interacéo social, conforme a abordagem de Barth ([1969] 2000).
Essa abordagem coloca o processo de atribuicdo categorial e de intera¢do no
centro da andlise: na medida em que a existéncia dos grupos étnicos
depende da manutencdo de suas fronteiras, a questdo € saber de que modo
as dicotomizacdes entre os membros e outsiders sdo mantidas e discernir
seu efeito proprio nos comportamentos efetivos.

O carater inovador da nogéo de ethnic boundary elaborada por Barth
liga-se a ideia de que sdo na realidade tais fronteiras étnicas e ndo o
contetido cultural interno que definem o grupo étnico e permitem que se dé
conta de sua persisténcia. O que garante a existéncia dos grupos étnicos e de
sua persisténcia no tempo é, entdo, a producdo dessas fronteiras
independentemente das mudancas que afetam os marcadores aos quais elas
se atém.

Para a garantia da manutencdo das fronteiras é preciso que haja uma
espécie de cooperagdo dos membros. Esta cooperagdo entre o povo Capuxu
ocorre praticando uma estrita endogamia ou rejeitando qualquer
possibilidade de incorporagcdo dos novos membros. Essa interacdo entre as
pressbes externas e internas exercidas na fronteira é particularmente
sensivel nas restricbes ao casamento misto, reforcando uma endogamia de
exclusdo. Assim, através da proibicdo do casamento que avance as
fronteiras, um limite étnico é relembrado aquele que o deseja esquecer. Em
todo caso, sdo poucos 0s casamentos ocorridos para fora do grupo, e menos
ainda aqueles que dentre estes, deram certo.

Os tragos culturais diferenciadores do povo Capuxu - sistema de
casamento, sotaque, etnénimo - se formaram no curso de uma histéria
comum que a memoria coletiva do grupo nunca deixou de transmitir de
modo seletivo e de interpretar, transformando determinados fatos e
determinados personagens semimitificados (como Jodo Capuxu), por meio

> «“Alguém é um lue pelo fato de se crer e denominar-se lue e agir de modo a
validar sua lue-tude” (Moerman apud POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011).
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de um trabalho do imaginario social, em simbolos significativos da
identidade étnica que se refere sempre a uma origem comum suposta.

Durante muito tempo a questdo da etnicidade era definir critérios
objetivos que, desde que fossem comprovados, permitissem ao etndlogo
inferir a existéncia de uma unidade cultural. A maior dificuldade do
empreendimento liga-se a escolha dos critérios pertinentes a definicdo de
uma unidade desse tipo. Os critérios utilizados com mais frequéncia sdo a
lingua, a independéncia econdmica, o etndnimo, a organizacdo politica, a
contigliidade territorial. Para muitos grupos o critério linguistico é
determinante, ao passo que € inexistente entre outros, COMo 0corre a0 povo
Capuxu, entretanto, a lingua especifica ndo existente entre eles deu lugar a
um sotaque e a uma musicalidade no falar que é definidora de sua
etnicidade. Assim sendo, é impossivel encontrar um critério universalmente
valido.

Por isso a etnicidade deve ser buscada como uma atitude dos grupos
guiada por um sentimento de pertenca a um povo, cuja origem comum
justificaria parte dos seus sinais diacriticos. Assim, é tarefa do antropdlogo
analisar o rétulo étnico, 0 modo de vida e o grupo real de pessoas estando
estes trés elementos na base do que conformam os grupos étnicos.

Tento entre 0 povo Capuxu relacionar um rétulo étnico, a um modo
de vida e a um grupo real de pessoas. Atentando para as relacfes que se
estabelecem entre estas trés dimensdes, penso dar conta da producdo da
identidade coletiva do povo, além de desvendar os modos através dos quais
esta produgdo da identidade se utiliza dos corpos das criancas em seu
cotidiano, sua rotina de trabalhos e aprendizagens, sua alimentacdo e seus
costumes aparentemente mais frivolos como estratégia de producdo da
pessoa Capuxu portadora de uma identidade especifica além de um ethos
camponés.

2.3.1. Indices e critérios: “Capuxu é tudo parecido”

Dando continuidade a andlise da produgdo da identidade Capuxu
reflito neste item e nos trés subseqlientes, sobre alguns sinais diacriticos
evocados pelo grupo, sendo estes a semelhanca fisica, o etnénimo, o
parentesco e a contigliidade territorial.

Para a compreensdo da dindmica dos processos identitarios é preciso
atentar, para além do sentimento de pertenca aos chamados indices
(informagdes) e critérios (defini¢des): sotaque, cor da pele, fisionomia. Isto
porque uma imputacdo étnica implica critérios decisivos de pertenca. Esta
atencdo aos marcadores se torna necessaria uma vez que sao eles que
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despontam no discurso Capuxu sempre envolvidos pelo sentimento de
pertenca além de justifica-lo.

A etnicidade toma corpo entre 0 povo Capuxu através da aparéncia
fisica que os assemelha: o formato da cabeca, dos olhos, a estatura, 0s
cabelos, a cor da tez, todos estes sdo elementos que os tornam reconheciveis
em quaisquer lugares ou circunstancias. Assim é que a etnicidade Capuxu se
inscreve também no e pelo corpo, através de substancia — “o sangue puxa” —
e da aparéncia externa. Estes indices e critérios estdo na base do
reconhecimento da etnicidade Capuxu para eles mesmos e para 0S outros.
Por isso sempre que atravessam as fronteiras do sitio em direcdo aos sitios
vizinhos, em ocasido de festas, ou em direcdo a cidade para fazer uso dos
servicos la disponiveis, um Capuxu serd reconhecido imediatamente e
relacionado ao seu grupo. Seu fen6tipo ndo podera ser escondido ou negado.
A aparéncia comum aos quase duzentos habitantes do Sitio é motivo de
brincadeiras na cidade onde os moradores dizem que “Capuxu & como
japonés: tudo igual”.

Entre os Capuxu a identidade é garantida através do nascimento,
estando fortemente vinculada ao parentesco®. Assim é que, filhos de pai ou
mae Capuxu serdo considerados Capuxu. N&o ha, pois assimilacdo de
individuos por casamento ou de qualquer outra maneira, a consanglinidade
¢ determinante na definicdo de quem é ou ndo Capuxu. Os individuos
trazidos para a comunidade através do casamento — 0 que € rarissimo ja que
0 grupo repousa no casamento endogamico - integrardo a rede de parentesco
ocupando um lugar nela, podendo, em alguns casos, serem definidos como
parentes, mas nunca como Capuxu.

Se, por um lado, o nascimento é determinante para a obtengdo da
identidade de Capuxu, por meio do sangue herdado, por outro lado, a
aparéncia exterior ¢ também fundamental e pode receber “uma ajudinha”
desde a infancia. Para tanto, produz-se com primazia os corpos das criancas,
sendo possivel moldar suas cabecas, assemelha-las em cortes de cabelos,
produzir corpos igualmente fortes, habeis e ageis, dispostos ao trabalho e a
aprendizagem camponesa, que se relacionam fortemente com o ambiente e
com os animais. Para isso, submete-se as criangas a um longo e continuo
processo de producdo de seus corpos, que se utiliza de varios mecanismos,
através dos quais se introjetam ndo apenas os marcadores fisicos, mas
também marcadores morais e sociais por meio dos quais se produz e
reproduz a pessoa Capuxul.

'8 Este modo de recrutamento por nascimento, segundo os primordialistas, confere &
identidade étnica sua dimensdo englobante e torna-a pouco maleavel com relagdo a
outras identidades de grupo (POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011).
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O sotaque Capuxu informa imediatamente a que grupo o individuo
pertence. A fala arrastada, com musicalidade peculiar, cuja entonagdo
ocorre em silabas especificas é facilmente reconhecida por toda a regido e
motivo de chacota, piadas e imitagcdes pelos outsiders. Devo ressaltar que
para 0 povo Capuxu seu sotaque é algo hereditario, genético, fazendo parte
das caracteristicas que os acompanham desde o nascimento. Mas a fala,
embora fazendo parte do corpo, também pode ser forjada, marcada ou
atenuada, aprendida ou esquecida. Isto fica evidente ao percebermos que o
sotaque é forjado por aqueles que vieram de fora (os casamentos
exogamicos que representam excecdo). Estes utilizam a mesma
musicalidade da fala, como uma estratégia de tentativa de aceitacdo, que
pouco surte efeito. Sdo acolhidos, mas ndo deixam de ser percebidos como
aqueles que “ndo sdo daqui”, “ndo sdo Capuxu” ou *“ndo sdo parentes”.

Este mesmo sotaque é amenizado no caso dos que moram em S&o
Paulo ou outras cidades e desaprenderam dele. A cada retorno o sotaque é
nitidamente rememorado e em poucos dias ja se estd “falando como antes”.
Mas conforme dizem aqueles que migraram, eles ndo “falam mais como o0s
outros”, mas cada vez que retornam em poucos dias voltam a se surpreender
com a forga que retoma seu sotaque ja quase perdido.

Importante perceber que o sotaque marcado é algo a ser aprendido,
compondo o rol de ligdes a serem tomadas pelas crian¢as. Embora ndo o
facam através de aprendizagens especificas, é evidente que o sotaque
Capuxu é facilmente imitado ou capturado. Por adultos, pelas criangas e
pelos outsiders que se divertem imitando o sotaque Capuxu. A fala também
compde o corpo. Por isso o sotaque € um dos sinais corporais de que se
utilizam os Capuxu para se diferenciar diante dos outros. Afinal, os
simbolos significativamente ligados a uma identidade determinam em
grande parte os marcadores (tracos comportamentais, linguas faladas,
indices visuais) que a designam enquanto tal.

2.3.2. O poder de nomear: de fora para dentro e de dentro para fora

E conveniente “que se
volte ao nome, a sua
gramatica, ao inventario
sem exclusdo de seus
empregos. N&do  se
poderia ser um bambarra
sem ter sido antes
denominado como tal:
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denominado por quem,
em que  contexto,
quando?”
(POUTIGNAT &
STREIFF-FENART,
2011, p. 81)

E neste contexto que nos voltamos ao nome étnico ou etndnimo do
grupo. O povo Capuxu passou a ser assim referido através de um de seus
antecessores, cujo nome era Jodo Praxedes Alves da Costa, que esta na
origem da historia da comunidade, sendo membro de uma das primeiras
familias chegadas ao local, que por meio de um casamento trocado, deram
origem ao sistema endogamico de casamentos e ao casamento preferencial
entre primos. Ele tinha por habito a caca de abelhas de tipo Capuxu, tendo
se tornado conhecido como Jodo Capuxu. Este apelido individual foi
estendido aos seus parentes que habitavam o sitio, pelas pessoas de fora da
comunidade sempre se referindo a eles como “Jodo Capuxu, o irmdo de
Jodo Capuxu, a filha de Jodo Capuxu”, até que 0 termo passasse a ser
utilizado como uma espécie de sobrenome, Maria Capuxu, Tequinha
Capuxu e se estendesse a todos que habitavam o Sitio Santana-Queimadas e
compartilhavam 0s mesmos costumes, a mesma aparéncia, 0 mesmo
sotaque.

Assim é que o termo lhes fora imputado primeiro pelos de fora, mas
com o passar do tempo passou a ser assumido pelo povo, que se autodefiniu
como Capuxu, assumindo o etnénimo e passando a utiliza-lo e exibi-lo com
orgulho’. Ora, mas quando se diz Capuxu o que este povo quer dizer com
iSS0?

Conforme Poutignat & Streiff-Fenart (2011) uma definicdo exdgena
é um processo de rotulagdo pelo qual um grupo se vé atribuir, do exterior,
uma identidade. Por isso é importante atentar para as atribui¢des categoriais.
Resta saber em que medida a definicdo imposta pelo outro deixa uma
margem de liberdade aos grupos categorizados dessa forma para estabelecer
seu proéprio critério de definicdo. Percebemos que no caso Capuxu o povo
assumiu o etnénimo atribuido pelos outsiders, positivando-o0, uma vez que
no inicio havia certa resisténcia ao nome étnico ou “apelido” que parecia
inferioriza-los diante dos outros.

' Hoje a comunidade possui comunidades nas redes sociais intituladas Capuxu
onde contam histdrias do povo e prestam homenagem a pessoas da comunidade.
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As teorias primordialistas ocultam completamente as defini¢cGes
exogenas por acha-las pouco importantes, jA os criticos radicais do
culturalismo “atribuem-lhe um tal espago que 0s grupos étnicos nao tem
outra existéncia e outra realidade se ndo as que lhe sdo impostas pelo
exterior” (POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011, p.81). Entendo que
as defini¢Ges enddgenas e exdgenas nao podem ser analiticamente separadas
porque estdo em relacdo de oposicao dialética. Esta oposi¢do fundamentou a
etnicidade Capuxu atribuida de fora pra dentro e depois afirmada,
reconstruida e confirmada de dentro para fora.

De certo, um grupo nédo pode ignorar 0 modo como 0s ndo membros
0 categorizam, e, na maioria dos casos, 0 modo como ele proprio se define
s6 tem sentido com referéncia a essa exodefinicdo™. Por isso sdo t&o
comuns estes processos de rotulagdo mutua, no decurso dos quais 0s grupos
atribuem-se e impdem aos outros nomes étnicos.

Em todas as abordagens que fazem da identificacdo
mUtua, o trago constitutivo da identidade étnica, a
producéo e a utilizacdo de nomes étnicos representam
objetos de analise particularmente importantes para
elucidar os fenbmenos de etnicidade, uma vez que a
existéncia e a realidade de um grupo étnico ndo
podem ser atestadas por outra coisa sendo pelo fato de
que ele proprio se designa e é designado por seus
vizinhos por intermédio de um nome especifico
(POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011, p. 143).

Creio que a nominacdo ndo é somente um aspecto particularmente
revelador das relagBes interétnicas, ela é por si propria produtora de
etnicidade. Nomear é trazer a existéncia. O etndnimo atribuido pelos
outsiders ao povo Capuxu trouxe a existéncia um grupo que se fortaleceu e
se percebeu enquanto tal.

Umas das mais importantes descobertas das teorias da
etnicidade é que a identidade étnica nunca se define de
maneira puramente enddgena pela transmissdo da
esséncia e das qualidades étnicas por meio do

18 “Uma identidade étnica nunca é autoexplicativa. Ndo podemos dar conta do fato
de dizermos de alguém que ele é X (ou pelo fato de alguém dizer “eu sou X”)
porque ele é X” (POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011, p. 167). Assim temos
a formula utilizada por Moerman com relagdo aos Lues; ndo se trata de saber quem
sdo 0s X, mas saber quando, como e por que a identificagdo “X” é preferida.



95

membership, mas que ela é ‘sempre e inevitavelmente
um produto de atos significativos de outros grupos’
(DRUMMOND, 1981). Ela se constréi na relagéo
entre categorizacdo pelos ndo membros e a
identificagdo com um grupo étnico particular. “A
pertenca a um grupo étnico”, ja escrevia Wallerstein
em 1960, é questdo “de definicdo social, de interagdo
entre a autodefinicdo dos membros e a definigdo dos
outros grupos”. E esta definicdo dialética entre as
definicbes exdgena e enddgena da pertenca étnica, que
transforma a etnicidade em um processo dindmico
sempre sujeito a redefinicio e a recomposicdo
(POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011, p. 142).

O fato de serem coletivamente nomeados acabou por produzir uma
solidariedade real entre o povo Capuxu, talvez porque, em decorréncia desta
denominagdo comum eles fossem coletivamente objeto de um tratamento
especifico. Um tratamento que os assemelhava e unia, gerando uma
identidade coletiva e uma solidariedade social.

O que ocorreu entre o0 povo Capuxu foi a chamada dialética entre exo
e endodefinicdes que passa pela inversdo dos critérios impostos, pela
transmutacdo deles do exterior/negativo em interior/positivo, processo que
inclui a mudanca de rétulo e a inversdo do estigma. Hoje eles se referem
uns aos outros como “Capuxu bonita”, “Capuxu corajoso”, “Capuxu
inteligente”.

Assim, percebemos 0 peso que 0 nome étnico exerce no processo de
construcao da etnicidade Capuxu. Se no inicio eles constituiam uma familia
extensa, unida sobre um mesmo territorio, aparéncia e costumes em comum,
0 etndnimo emerge como um rétulo sob o qual estardo submetidos todos
aqueles que pertencem aquele grupo. Talvez seja 0 nome étnico a primeira
fronteira simbdlica a se constituir entre este povo e os moradores dos sitios
circunvizinhos. Pois, dai em diante, os membros daquela familia extensa
passaram a ser representados e tratados a partir deste rétulo. Seu modo de
vida, sua territorialidade, sua aparéncia, seu sotaque, seus costumes, seu
sistema endogamico de casamento, tudo coube sob o etndénimo Capuxu.
Depois de nomeado o grupo sua etnicidade toma forma e se fortalece.

Ora, mas 0 que ocorre com as criangas que, sendo pequenas, ndo
interagem tanto com os outsiders? Penso nisso pelo fato de observar que,
sendo mantidas quase sempre nas fronteiras do Sitio, freqlientando o grupo
escolar local, ndo ha razéo para as criangas pequenas irem até a cidade. N&o
possuindo o termo Capuxu em seus nomes, como sobrenomes, poderiamos
pensar de que maneira 0 nome étnico se torna familiar para as criangas.
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Observei em campo que eles tratam uns aos outros como Capuxu em tom de
brincadeira. Se alguém na janela ou calcada de casa deseja chamar um
compadre, primo ou vizinho que passa a pé, de cavalo ou de moto a
distancia é possivel gritar “Capuxu” e este certamente atenderd ao chamado.
Assim, as criangas crescem ouvindo o termo Capuxu ser mencionado varias
vezes por dia e sabem que é um modo de se referir a eles mesmos.

O mesmo ocorre na escola ou em qualquer outra parte, sendo sempre
complementado por adjetivos, especialmente quando se referem as criangas
como: Capuxu bonito, Capuxu inteligente, Capuxu zangado, Capuxu
corajoso. Lembro-me de num episédio uma crianga ter sido chamada de
Capuxu braba, entre sorrisos num tom jocoso por causa do seu
temperamento, imediatamente a crianca respondeu de testa franzida e bico
“ndo sou Capuxu”. A recusa do designo, por perceber o tom jocoso na
expressao de todos, rendeu ainda mais sorrisos. Eles sabem que ela pode ter
se sentido, naquele momento, ridicularizada pelas gargalhadas e por isso
quis negar o etndnimo do grupo ao qual pertence, mas, em breve, se
orgulhara dele e se familiarizara com ele, definindo-se como Capuxu nas
fronteiras do Sitio, respondendo cada vez que for assim designada, e sendo
assim definida pelos outsiders.

Assim, as criangas vao pouco a pouco se familiarizando com o termo
e as idas esporadicas a cidade contribuirdo para a aceitacdo e
reconhecimento de que o termo Capuxu os define, e que isso é para eles
motivo de orgulho.

2.3.3. A etnicidade: substancia e parentesco

Embora me dedique a uma analise minuciosa do sistema de
parentesco Capuxu centrada no sistema endogamico de casamento adiante
(no capitulo cinco), aqui farei uma breve iniciacdo a discussdo focada na
importancia do parentesco e do compartilhamento de substancias como o
sangue como sinal diacritico deste povo.

A etnicidade trata-se de uma concepcdo que assemelha aqueles que,
sem ter assim escolhido, compartilham a heranga cultural transmitida por
ancestrais comuns a fonte de ligacBes primérias e fundamentais.

“Os vinculos primordiais sdo dotados de uma significacdo inefavel
como aquela que se atribui aos vinculos de parentesco, e sdo caracterizados
pela intensidade da solidariedade que suscitam, por sua forga coercitiva e
pelas emocgBes e o0 sentimento do sagrado que lhes s&o associados”
(POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 2011, p. 88). Por isso a identidade
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Capuxu esta tdo atrelada ao parentesco que este aparece como um dado
primordial, produtor e mantenedor de etnicidade.

Estas ligagbes primordiais sdo as que se baseiam em dados
percebidos como naturais da existéncia social, podendo ser o vinculo de
sangue presumido, os tracos fenotipicos, a religido, a lingua, a pertenca
regional ou o costume. Alguns autores reconhecem na etnicidade um carater
dualistico: seria simultaneamente um dado primordial da existéncia humana
(parentesco) e o objeto de escolhas taticas e estratagemas (dimenséo
comportamental e expressiva).

Pensada como um dado primordial da existéncia humana, é que em
alguns casos, a etnicidade aparece como uma extensdo do parentesco,
especialmente no paradigma sociobiolédgico, onde o foco é colocado sobre o
parentesco como matriz de base na qual se enraiza a etnicidade.

A associacdo entre parentesco e identidade no caso Capuxu fica
evidente através da ideia de que o sangue é determinante para definir quem
¢ parente e quem é Capuxu. Assim, além de uma comunidade étnica, o
grupo consegue através do sistema de casamento endogamico fundar uma
comunidade de sangue. O compartilhamento de substancias como o sangue,
da aparéncia externa hereditéria, do sotaque e de outra série de costumes faz
do povo Capuxu um grupo reconhecido pela sua identidade e pelo seu
parentesco, uma vez que em Santana-Queimadas “todo mundo é parente e
quase todo mundo é Capuxu”. Assim, é que 0 parentesco esta na base da
producdo de identidade em uma comunidade onde todos formam “uma
grande familia”.

Logo, as relacdes de parentesco dizem respeito a relagdo interna ao
grupo e ao mesmo tempo internalizante do grupo, pois é através do
parentesco que se reproduz e se desenvolve uma identidade contrastiva,
numa oposicdo logica e excludente dos outsiders. Mesmo quando os
Capuxu atravessam as fronteiras fisicas do Sitio, ndo sdo capazes de romper
as fronteiras da consaguinidade que estabelece que s6 é Capuxu quem tem
sangue Capuxu.

Assim, ndo se torna Capuxu por um laco de afinidade exogamico,
como decorre de alguns casamentos que sdo verdadeiras exce¢Ges. Nem por
conta de qualquer outra relacdo de parentesco que fuja a consaguinidade,
como aquelas obtidas pelo compadrio, ou pelo apadrinhamento. Neste caso,
relaciona-se a etnicidade apenas o parentesco consaguineo. N&o tendo
nascido Capuxu nao ha como se tornar Capuxu. Alguns outsiders podem até
conseguir um lugar no parentesco local, mas ndo conseguira, de certo, um
lugar na etnicidade Capuxu.
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2.3.4. ldentidade e contigliidade territorial: identidade enraizada e o
paradoxo Capuxu

A identidade Capuxu tem sido analisada até aqui através dos sinais
diacriticos e do sentimento de pertenca experimentado pelo grupo. Mas
outro vetor deve unir-se a estes dois primeiros como definidor, em parte, da
identidade: a contigliidade territorial.

O povo Capuxu, como € ja sabido, habita o Sitio Santana-Queimadas,
num territorio de 18 km de extensdo. Cada familia detém o registro de sua
propriedade, ou seus hectares, tendo esses sido passados de geracdo a
geracao.

Assim, se 0 povo Capuxu pode ser reconhecido pelos outsiders como
um grupo cujo casamento é endogamico desde sua origem, e em
conseqiiéncia detém a aparéncia fisica semelhante, o sotaque, modo de vida
em comum, dentre outros marcadores sociais, eles sdo reconhecidos
também por habitarem um lugar especifico, o Sitio Santana-Queimadas, o
que torna esta identidade enraizada também na territorialidade.

Ao iniciar uma conversa com os moradores do Sitio sobre quem é o
povo Capuxu, eles dirdo, dentre outras coisas, que sdo aqueles que moram
em Santana-Queimadas. Assim, é que a contiglidade territorial exerce um
importante papel na construcdo da identidade desse povo. O sitio é o lugar
onde os Capuxu podem ser encontrados, onde ocorre a famosa “festa dos
Capuxu”, a festa de Sant’Ana padroeira da comunidade. O sitio é o lugar
onde a comunidade se reproduz fisica e moralmente, onde ocorrem 0s
casamentos e batizados, onde o povo seleciona os seus conjuges, onde vive
um povo cujo conjunto de atributos peculiares e o sentimento de
pertencimento construiu fronteiras entre eles e 0s que estdo depois das
fronteiras, os outros.

Por isso é comum que eles digam que “Capuxu é quem mora em
Santana-Queimadas”, embora haja no lugar pessoas cujo casamento
exogamico, como excegdo, trouxe de fora alguém que passou a ocupar um
lugar na rede de parentesco Capuxu, mas que ndo se torna por isso Capuxu,
pois, ja sabemos que para ser Capuxu o recrutamento se da através do
nascimento, da substancia compartilhada, do “sangue que puxa”. Como
estes casos séo raros diz-se de modo geral que todos que habitam o Sitio séo
Capuxu e que aquele espaco se configura um espago por exceléncia deste
povo.

N&o em véo, os umbigos das criangas Capuxu sdo enterrados no sitio,
parte de um processo de formacdo do corpo e da pessoa, garantia de que
estard o sujeito vinculado a terra e a comunidade definitivamente. Uma
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espécie de enraizamento da identidade Capuxu que se permite simbolizar
pelos enterros dos umbigos, como veremos adiante.

Embora a identidade esteja vinculada também ao compartilhamento
de um mesmo territério - a atribuicdo de sentidos compartilhados pelo povo
aquele territorio, e a origem comum do povo Capuxu possa ser narrada a
partir de acontecimentos que tiveram inicio ali e desde entdo se repetem
naquele espago circunscrito - ela também estd presente para aqueles que
migraram para as cidades polos mais proximas, como Patos, para a capital
do estado, Jodo Pessoa, ou até mesmo para Sdo Paulo, o mais comum
destino dos paraibanos em busca de melhores condicGes de vida.

A distancia espacial ndo faz com que os Capuxu que migraram ha
mais de vinte anos e habitam outros lugares, vindo a sua terra uma vez por
ano e em alguns casos demorando a visita-la durante anos, deixem de ser
reconhecidos como Capuxu, de modo que estes acionam 0s dispositivos
necessarios para a manutenc¢ao da identidade.

Um destes dispositivos é o sentimento de pertencimento ao povo, a
relacdo que eles nutrem com a terra, demonstrada no desejo de voltar a
habitar o Sitio Santana-Queimadas como o maior sonho de suas vidas. A
distancia, eles ndo casam com estranhas e ndo dispensam a possibilidade de
se casarem com uma de suas primas. A cada ano eles voltam a sua terra,
para a festa da padroeira, para os festejos de fim de ano, em datas
comemorativas como o dia das mées ou aniversario de um parente, para
celebrar casamentos ou batizados, exercendo sempre o papel de padrinhos e
compadres.

Os Capuxu que habitam outros lugares que ndo o Sitio Santana-
Queimadas, voltam sempre que solicitados, se adoece alguém da familia e
todos se relnem para ajudar, se morre um parente ou ente querido. As
ajudas financeiras também sdo enviadas a familia, nos anos fatidicamente
secos manda-se sempre alguma quantia em dinheiro para ajudar os pais a
educar os irmdos mais jovens que la ficaram, para ajudar os irmdos a
educarem os sobrinhos que crescem longe dos olhares dos tios. A
solidariedade para com seu povo e sua terra é a marca da comunidade
Capuxu®.

Assim, o elo com o lugar e as pessoas de 14 ndo se quebra. O vinculo
com a comunidade permanece através de processos diversos de
pertencimento ao territdrio. Os que |4 habitam se utilizam dos marcadores
sociais ou sinais diacriticos para atualizar a sua etnicidade junto ao grupo,

19 Como em geral ocorre com 0s grupos étnicos, a comunidade Capuxu é dotada de
intensa solidariedade entre seus membros, estando a solidariedade no foco da
percepcdo do grupo a respeito de si mesmo.
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mas 0s que estdo distantes acionam outros dispositivos através dos quais a
identidade pode ser mantida mesmo a distancia. Isto prova que a identidade
ndo é fixa, mas articulada e acionada a partir de determinados critérios ou
sinais, que podem ser mantidos e fortalecidos, estando o individuo no Sitio
Santana-Queimadas ou a qualquer distancia do seu territorio.

Cooperar com os que ficam, com os festejos locais, com as familias
mais necessitadas ou que precisam de maior ajuda; cooperar com beneficios
para toda a comunidade seja doando algo para a escola, construindo um
acude, uma cerca, um mata-burro sdo maneiras de reconhecer seu vinculo
com aquele espaco. Reformar a casa dos pais e dos irmdos que ficaram e
contribuir com a educacdo dos irmdos mais novos e dos afilhados
adquiridos através de batismos diversos sdo também prova de
reconhecimento e pertencimento ao lugar.

Assim é que entre o povo Capuxu as rela¢fes sociais se estabelecem
sobre uma “base fisica considerada comum, essencial e inalienavel”, o
territorio (ALMEIDA, 2009, p. 133). Socialmente delimitado e reconhecido,
inclusive pelos circundantes, o territério além de expressar diferentes
formas de apropriacdo da terra, € a construcdo socioespacial onde sujeitos
constroem lacos de pertencimento com a comunidade. Mas estas relacdes
étnicas também ultrapassam a territorialidade, indo a lugares longinquos
para onde vao os Capuxu.

Logo, a identidade Capuxu carrega consigo um paradoxo: a0 mesmo
tempo em que esta fundamentada na territorialidade, sendo definida através
de um espaco fisico que foi e é historicamente ocupado por este povo, ela
também se define de maneira menos fixa, ndo se permitindo ancorar num
espaco geografico, deixando-se construir e atualizar em espacos diferentes
daquele onde nasceu a historia do povo em sua origem comum. N&o se
deixa de ser Capuxu por ndo mais habitar o Sitio Santana-Queimadas, mas o
Sitio Santana-Queimadas € o lugar, por exceléncia, do povo Capuxu. E é a
respeito dele que vou descrever no capitulo que segue.
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CAPITULO 3: O SITIO SANTANA-QUEIMADAS: “O UMBIGO DO
MUNDO”

Antes de investigarmos o Sitio Santana-Queimadas onde vive o povo
Capuxu, vamos a uma definicdo de campesinidade ou de condigédo
camponesa. Klaas Woortmann (1990) definiu a campesinidade como uma
condigdo adjetiva que se manifesta na dindmica dos modos de vida,
evidenciada por uma teia complexa, em que terra, familia e trabalho séo
elementos centrais e estdo imbricados entre si. Moura (1988) identifica essa
condicdo camponesa com o controle direto sobre a terra onde habita e
produz.

Poderiamos, por outro lado, pensar essa condicdo camponesa
enguanto configuragdo camponesa, como propds Godoi (2009) inspirada em
Elias e Scotson (2000). Conforme os autores a expressdo configuracio
remete a0 “modo como os individuos se agregam, como e porque eles
formam entre si uma dada configuracdo ou como e porque as configuracfes
assim formadas se modificam” (ELIAS, N. & SCOTSON, J., 2000, p. 57).
Deste modo a expressdo configuragdo camponesa recupera a ideia de
processo e evita a compreensao equivocada de um grupo autocontido.

Conforme Moura (1988) o camponés é o trabalhador que se envolve
mais diretamente com os segredos da natureza, sendo o cultivo da terra o
que marca de modo decisivo as formas de organizar a vida social. Os
fundamentos desta organizacdo ligam-se material e simbolicamente &
fecundacdo da terra. Além do mais, a condi¢do campesina pode ser
identificada através do controle direto por parte do camponés sobre a terra
onde habita e produz. Segundo Moura também a oposi¢do campo/cidade
estaria na base da definicdo de camponés.

Embora eu entenda que o modo de vida rural (MENDRAS, 1969;
WANDERLEY, 2002) seja marcado por um modo especifico de ler e
interagir com o mundo, mais do que pelo simples fato de morar no sitio,
creio ser importante uma apresentacdo geral do Sitio Santana-Queimadas
onde habita o povo Capuxu.

3.1. O SITIO SANTANA-QUEIMADAS: DA QUESTAO ESPACIAL

O croqui que apresento em seguida fora desenhado pelas criancas
com lapis grafite em diversas folhas de papel pautado coladas entre si com
fitas adesivas e foi transformado nesta imagem por um profissional de
designer. Gostaria de ressaltar que ele foi redimensionado, ndo estando na
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escala real do desenho feito pelas criangas, para que pudesse caber em uma
folha de papel A4. Por esta razdo ele ndo é representativo dos espacos de
terra desocupados ou disponiveis no sitio, algo de que trataremos adiante.

Também esclareco que o profissional terminou por representar 0s
animais desenhados pelas criancas em seus currais como cavalos, 0 que
também ndo é representativo da realidade do Sitio. Os currais estdo
ocupados por vacas e bois, cabras e bodes, jumentos ou éguas e
pouquissimos cavalos por todo o Sitio. Os rogados — que sdo inimeros e
guase sempre proximos as casas - também nao foram desenhados.



FIGURA 4 - Croqui do Sitio Santana-Queimadas elaborado pelas criangas
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O Sitio Santana-Queimadas esta situado no municipio de Santa
Terezinha — PB, localizado na Mesorregido do Sertdo paraibano e
microrregido da Repressdo do Alto Piranha, com bioma classificado como
caatinga. Este municipio tem uma é&rea total de 357, 953 Km2 e uma
populacdo de 4.581 habitantes, sendo 2.208 residentes na area urbana e
2.373 na &rea rural. Limita-se ao norte com a cidade de Patos e ao sul com
Catingueira, ao leste com Mée D’agua e ao oeste com Malta. A cidade é
cortada pela BR 361, a mesma que leva ao Sitio Santana.

O grupo que se autodenomina Capuxu® - e é assim reconhecido por
toda a regido - habita o Sitio Santana—Queimadas que esta localizado a 8 km
da cidade de Santa Terezinha. Estes habitantes compartilnam, pois, além da
identidade étnica, a referéncia ao mesmo espaco territorial. Nos 18 km de
extensdo do Sitio estdo abrigadas 48 familias na parte de Santana e 13 em
Queimadas, que formam um total de aproximadamente 200 habitantes no
Sitio Santana-Queimadas.

Os sitios Santana e Queimadas pertenciam a uma propriedade
denominada Olho d’ 4gua de Santa Rita, onde também se situavam os sitios
vizinhos: Antas, Lameirdo, Arapud. Embora os sitios tenham registros
independentes, o povo Capuxu que habitava o Sitio Santana passou a casar-
se com membros do Sitio Queimadas que tinham um mesmo ancestral em
comum. A partir disso criou-se uma comunidade onde todos sdo parentes e
devem casar-se entre si, cujo Sitio passou a se chamar Santana-
Queimadas®’.

Além das 61 casas construidas e dos rogados e hectares de terra
distribuidos de forma desigual entre as familias, encontramos no local, o rio
Goiabeira, pequenos barreiros e agudes, a escola, um posto telefénico (em
desuso) e a Igreja de Sant’Ana, além da casa paroquial. H&4 também um
posto de salde que esta fechado. Um médico atendia no posto de salde uma
ou duas vezes por semana, mas isto correu por pouco tempo, depois 0 posto
ficou abandonado, foi deteriorado pela acdo do tempo e agora esta sendo
reformado.

% Capuxu — s.m. bras. Zool. Inseto Himendptero.Vespa social da familia dos
vespideos, de coloragdo negra e cerca de 12 mm de comprimento, que nidifica em
cavidades de arvores, cupinzeiros e buracos de tatu (Dicionario Houaiss da lingua
portuguesa, 2001:615).

*! Estes dados foram coletados junto aos moradores mais velhos do Sitio Santana-
Queimadas que me contaram a histéria da origem do Sitio e de seu povo.
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FIGURA 5 - Posto de salde fechado para reforma na parte interna.

H& ainda campos de futebol onde se desenrolam os treinos nos fins
de semana e o classico entre o time do local — Fluminense — e outros times
dos sitios vizinhos, geralmente realizados em datas comemorativas. Quanto
a estas datas, ressaltamos 0 Sdo Jodo com apresentacdo de quadrilhas, forrd
e comidas tipicas e a festa da Padroeira Sant’Ana que é realizada em Julho
sendo uma das mais famosas da regido. Todos estes espagos sao proficuos
para a garantia da socializacdo do grupo.

Todas as terras foram herdadas e séo cercadas, com exce¢do da terra
de uso comum a comunidade que eles definem como um rogado de
plantacdo ou como um tabuleiro, ndo se constituindo num baixio, mas a
terra é pedregosa. Esta &rea comunitéria tem em torno de 100 ha. Além do
tabuleiro, tudo o que esteja fora das cercas que circunscrevem rogados e 0s
arredoras das casas, currais e demais criacdo de animais, e agudes
particulares construidos dentro das propriedades de seus donos é de uso
coletivo. Entretanto, mesmo alguns acudes particulares podem ser
freqlientados e suas aguas utilizadas por qualquer um da comunidade, como
ocorre ao agude de Dao, porque se entende que negar dgua numa situacao
de seca ndo seria cristdo, nem humano. Estradas e arvores, o rio Goiabeira, e
tudo o que ndo esteja demarcado como de uso particular pode ser utilizado
por todo e qualquer Capuxu.

Na verdade, as cercas de arame farpado que circunscrevem estes
espagos tém atualmente carater meramente simbdlico, pois como em geral
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estas fronteiras sdo fixas, permanecendo as mesmas e sendo repassadas a
cada geracdo, cada Capuxu, inclusive as criancas, sabe exatamente o que
pertence a quem e qual a linha limitrofe de cada rocado e de cada
propriedade.

As 61 casas existentes sdo de alvenaria, de médio porte, e séo
distantes umas das outras, quase todas tendo grandes areas livres na frente
de casa, os chamados terreiros, e nos fundos das casas, que sdo 0s quintais
ou monturos. Assim, é possivel criar suas producdes animais nos arredores
da casa, construindo pocilgas, currais, poleiros, etc.

Séo raros os lugares no Sitio em que as casas estejam proximas umas
das outras ou mesmo coladas, isso s6 ocorrendo quando a familia opta por
construir uma casa para um dos filhos recém-casados ao lado da sua, huma
espécie de casa conjugada, que abriga os chamados agregados num modelo
de familia extensa. As casas possuem banheiros internos, com chuveiros e
sanitarios. Pias nas cozinhas e fogdes a lenha, além de fogdes a gas.

As estradas que cortam o Sitio sdo bastante largas e com alguns
entroncamentos, onde elas se dividem, seguindo por trajetos diferentes, mas
levando aos mesmos destinos. Todavia, apesar da importancia das estradas,
0s moradores recorrem muito aos caminhos da roga, tracando atalhos para
0s seus lugares de destino. Também entre as criangas, desde cedo, é habito
andar pelos atalhos, por cipoais, matagais ou rogados, que Sdo sempre 0S
percursos preferidos das criancas?®.

Ao que me consta, as estradas sdo mondétonas demais, tendo sempre a
mesma paisagem, cortada por grande nimero de motos ou carros que
atravessam o Sitio. Alguns destes meios de transportes pertencem aos
moradores locais, mas a maioria € de veiculos que atravessam o Sitio
Santana-Queimadas em dire¢do ao Sitio Lameirdo ou a outros Sitios
circunvizinhos. Por isso, 0s moradores e as criangas em especial adoram
caminhar por rocados, onde sempre se pode encontrar um bicho diferente,
uma planta, flor ou qualquer coisa que seja, cuja apari¢do nas estradas seria
pouco provavel.

%2 Certeau (1994), ao tratar das enunciacdes pedestres e do caminhar, afirma que se
existe uma ordem espacial que organiza e torna “legivel” um conjunto de
possibilidades e proibicbes, o caminhante atualiza algumas delas, torna efetivas
apenas algumas das possibilidades fixadas pela ordem construida fazendo-as tanto
ser como aparecer. Mas, também desloca e cria outras. Em suas idas e vindas, as
variagdes e improvisacfes de percurso privilegiam, mudam ou deixam de lado
elementos espaciais. “O caminhante transforma em outra coisa cada significante
espacial”. Ao criar atalhos ou desvios o caminhante seleciona seu percurso, seu
trajeto, aumentando o nimero de possibilidades e interditos.
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Mas, deve-se registrar que a opcdo pelos atalhos por dentro da mata
s0 sdo preferéncia durante o dia, a noite ninguém caminha pelos ro¢ados ou
plantacbes, e os atalhos sdo esquecidos. Isto porque, a maioria do povo
demonstra ter medo de caminhar por dentro do mato a noite, sob o risco de
se deparar com algumas visagens, tochas, almas ou apari¢des, de modo
geral®®. Sem falar do risco de aparecer bandidos, os malfazejos, ja que a
entrada principal do Sitio ndo esta tdo distante assim da BR 361 que é
bastante movimentada.

O Rio Goiabeira divide o Sitio Santana em trés partes, que 0s
moradores denominam como Parte 1, a parte central, onde estdo a Igreja e a
casa paroquial, coracdo do lugar; Parte 2, ao lado da igreja onde estdo
algumas casas, e a Parte 3 que seria a menos povoada. Além do Rio
Goiabeira, o Sitio conta com aproximadamente mais cinco agudes. De 2011
a 2013 estes estavam vazios por causa da esiagem prolongada. Em 2014
com as chuvas de inverno eles voltaram a ficar cheios.

No Sitio ndo hd muitos comércios, apenas uma mercearia e um bar
localizados préximos a Igreja e a casa paroquial, ou seja, na area central de
Santana. Existe também a Associacdo Agricola Santana-Queimadas que
conta atualmente com 24 associados. Ela ndo possui um espaco fisico, as
reunides acontecendo na Casa Paroquial.

O povo Capuxu diz que ndo vive mais da agricultura, mas trabalha na
agricultura. Outra importante fonte de renda é a dos aposentados que séo
muitos, especialmente porque a comunidade tem muitos idosos. E notéria a
longevidade da populacdo Capuxu sendo atualmente considerada uma
populacdo essencialmente idosa.

H& muitos funcionarios publicos no lugar, alguns deles séo
professores do grupo escolar local. A comunidade elegeu recentemente uma
vereadora para a Camara Municipal de Santa Terezinha. Ela ndo é a
primeira pessoa Capuxu a ser eleita.

A comunidade é beneficiaria do Programa Um Milhdo de Cisternas
(P1M1) . Quando ndo chove a comunidade é abastecida por carros pipas.

% Em toda a comunidade h& apenas um evangélico, todos os outros habitantes do
Sitio sdo catodlicos. Eles sdo extremamente religiosos, razdo da importancia da
analise das almas e dos malassombro que sera feita adiante.

0 Programa Um Milho de Cisternas (PLMC) é uma das acdes do Programa de
Formagdo e Mobilizagdo Social para a Convivéncia com o Semiarido da ASA. O
objetivo do PIMC é beneficiar cerca de cinco milhdes de pessoas em toda regido
semiarida com agua potavel para beber e cozinhar, através das cisternas de placas.
Juntas, elas formam uma infraestrutura descentralizada de abastecimento com
capacidade para 16 bilhes de litros de agua. O programa é destinado as familias
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A primeira etapa do Programa foi em 2003 envolvendo o BNB, ASA,
Céritas, NE1 e o Programa de Acdo Comunitaria/PROPAC. As dioceses
assumiram, tendo sido a diocese da cidade de Patos que construiu as
cisternas em Santana-Queimadas.

Ao todo sdo 26 cisternas, sendo as dez primeiras do modelo antigo,
feitas pelo Governo Federal e a Igreja Catdlica e as outras 16 mais recentes
do modelo novo. A diferenca dos modelos s6 serve mesmo como
identificacdo entre os moradores da época de sua construcdo ndo alterando a
capacidade do reservatério nem o funcionamento das cisternas. A
comunidade tem também duas caixas d’aguas construidas pela Prefeitura de
Santa Terezinha.

Quanto a energia elétrica, esta s6 chegou ao Sitio Santana-Queimadas
em 1991.

3.2. 0 SITIO SANTANA-QUEIMADAS: “O UMBIGO DO MUNDO”

Busco neste subcapitulo, apresentar ndo as dimensdes espaciais ou
fisicas do lugar onde reside o povo Capuxu, mas as suas dimensfes
simbdlicas, ou modo como este espaco foi transformado em lugar. Para isso
faco um mapeamento simbdlico do Sitio assentado em sua territorialidade,
em seu espaco fisico e geografico — o inevitavel, pois toda representacdo de
um lugar repousa num espago. Assim, tentarei entender de que modo as
representagcdes do povo Capuxu a respeito dos espagos podem, muitas
vezes, ultrapassar fronteiras, muros, cercas, porteiras, mata-burros e se
estender pelos mais inusitados espacgos, como ocorre com a representacao de
casa - conforme veremos adiante.

A transformagdo do espaco em lugar nos remete ao Michel de
Certeau e a sua teoria do espaco praticado. Ao distinguir espacos de
lugares Certeau (1994) afirma que o espaco é o efeito produzido pelas
operagdes que o orientam, o circunstanciam, o temporalizam e o levam a
funcionar em unidade polivalente de progresso conflituais ou de
proximidade contratuais. Diverso do lugar, o espago ndo tem a univocidade

com renda até meio salario minimo por membro da familia, incluidas no Cadastro
Unico do governo federal e que contenham o Numero de Identificacdo Social
(NIS). Além disso, € preciso residir permanentemente na area rural e ndo ter acesso
ao sistema publico de abastecimento de agua. Desde que surgiu, em 2003, até os
dias de hoje, o PLMC construiu 499.387 mil cisternas, beneficiando mais de 2
milhdes de pessoas. Para que esses resultados pudessem ser alcangados, a ASA
conta com a parceria de pessoas fisicas, empresas privadas, agéncias de cooperagao
e do governo federal.
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nem a estabilidade de um proéprio: deste ponto de vista existem tantos
espacos quantas experiéncias espaciais distintas. A perspectiva €
determinada por uma fenomenologia do existir no mundo. Assim, 0 espacgo
¢ um lugar praticado. O espaco geométrico é diferenciado do espaco
antropoldgico para o qual o espago é existencial e a existéncia espacial
(CERTEAU, 1994, p. 202). Ainda para Certeau a definicdo do espaco
praticado enquanto lugar passa pela metéfora da linguagem: “o espaco seria
para o lugar o que se torna a palavra quando é falada”, pois apenas quando
¢ falada a palavra ganha e impde um sentido, se torna inscrita num contexto
que lhe confere sentido.

O lugar antropologico segundo Augé (1994) teria um principio de
sentido para agueles que o habita e um principio de inteligibilidade para
quem o observa. Seriam entdo os lugares de memoria de Pierre Nora, “onde
aprendemos essencialmente nossa diferenca, a imagem do que ndo somos
mais”. O lugar é sempre identitario, relacional e histérico. Neste sentido,
entendo que 0 espago representa movimento, o que permite localiza-lo,
transforma-lo, através dos movimentos, em lugar. O lugar é uma
experiéncia, e estd permeado de valores familiares imbricados entre si,
referindo-se a0 mundo vivido experimentado. Neste sentido o lugar é como
o lar.

Apesar da importancia da compreensdo de espacos e lugares ndo
podemos esquecer que, como defende Wanderley (2009), o lugar da vida
ndo é apenas o lugar onde se mora, mas no qual e do qual se constroem
sentidos e significados que norteiam as identidades sociais e os atores que
nele habitam.

O sitio onde vive o povo Capuxu é aqui analisado, como em
Woortmann (1983) como “um sistema de espacos diversificados,
complementares e articulados entre si”. A expressao sitio teria ainda um
sentido ideoldgico, remetendo a casa, remete também a familia e a um
processo de descendéncia.

Em primeiro lugar é imprescindivel distinguir entre espaco,
territorio® e territorialidade” de modo a termos um campo heuristico

O territério se trata de uma representacdo coletiva, uma ordenacdo primeva do
espaco. A transformacdo do espago em territério é um fendmeno de representagdo
pelo qual os grupos humanos constroem sua relagdo com a materialidade.
Importante destacar que 0s atores sociais constroem um territério onde as marcas da
sua historia vao fixadas como marcas de sua identidade (MEDEIRQS, 2006, p. 43).
%A territorialidade é a “representacdo simbdlica, afetiva, apropriagdo criando a
subjetividade, a identidade com aquele espaco” (BELEDELLI, 2005, p. 60). Por
isso diz-se que o processo de territorializagdo constréi lagos afetivos com a terra.
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norteador. A raiz dessa discussdo pode ser encontrada em Durkheim e
Mauss (2001) na sua formulacdo basica da nocdo de categoria recaindo
sobre a sociedade, enquanto coletividade. As categorias sdo fundamentos do
conhecimento, ossatura da razdo e ponto de referéncia para as
representacdes coletivas, dentre elas as classificacdes. As representacdes
coletivas sdo as matrizes construtoras do mundo social. A categoria espago
prové o fundamento basico da propria sociedade. A concepcdo de espago
resulta da concepgdo que define os pardmetros de classificagdo conforme a
ideia que a sociedade faz de si mesma. A ideia de representacdo é uma
homologia, possivel pelo estabelecimento de categorias de signos e de
convengdes que regulamentam a relacéo do signo com a coisa significada.

A categoria espaco € universal, mas seu conteddo € cultural
demandando um referencial etnografico para a sua compreensdo. Pois o
conteldo do espaco é dado pelas relagdes que lhe atravessam, pelas
representacdes que Ihe definem, pelos sentidos que lhe sdo atribuidos. Neste
sentido, os modos como os habitantes organizam e se apropriam dos
espacos em uma dada sociedade revelam muito sobre a cosmologia desse
povo, suas formas de classificagdo e organizacao social.

Conforme Tuan (1983) o espaco é indiferenciado, desconhecido,
ameacado a0 mesmo tempo em que € um simbolo de ampliddo,
possibilidade de movimento e liberdade. Segundo este autor espaco e lugar
remetem a relagbes espaciais completamente antagonicas, relacionadas
entre si: para falar de um é necessario falar de outro, pois “espaco é mais
abstrato do que lugar” (TUAN, 1983, p. 06).

Os espacos do Sitio Santana-Queimadas sdo classificados através de
uma légica configurada pelo modo de vida camponés, onde as nocGes de
familia, trabalho e movimento sdo essenciais e dialogam com as nogdes de
casa, rocado e estradas. Afinal, as relacBes sociais se constroem em paralelo
a construgdo/apropriacao do lugar.

Para dar contas das representacdes e apropriacdes do povo Capuxu a
respeito do lugar onde habitam, especialmente tentando desvendar estas
representacdes através de discursos e de apropriagdes — ou usos — partirei
das trés dimensdes simbdlicas que caracterizam o Sitio Santana-Queimadas,
quais sejam: a casa, o rocado e as estradas (e seus atalhos) '.

" Méario W. B. de Almeida (1986) afirmara ja que a casa, o quintal, o rogado
revelam muito sobre a familia rural. Para Woortmann (1983), o mato constituiria
um ponto de partida para pensar as demais dimensdes do sitio. Confesso ser o0 mato
uma importante categoria analitica para pensar o sitio camponés, por ser o lugar de
onde provém a madeira, a estaca, a lenha. Por ser também um lugar habitado pelo
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Outras dimensdes do Sitio ndo serdo aqui ocultadas, mas devo alertar
que nestas trés dimensdes reside a esséncia deste sitio camponés. O leitor
podera se perguntar, neste momento, porque apresento trés dimensfes
espaciais como simbolicas se elas se constituem em lugares fisicos. Digo, de
antemdo, que ndo me interessa mais aqui a descri¢do fisica destes lugares,
embora ela também seja realizada, mas as representacdes que 0 povo
Capuxu fazem deles com base nas quais se ancoram as suas apropriagoes.

Afinal, consoante Haesbaert (apud MARTINS E MENASCHE,
2011) todo territdrio responde, ao mesmo tempo, a dimensdes simbolicas e
funcionais “tanto para realizar fun¢des quanto para produzir significados”.
E neste sentido que as teias de relagdes sociais estendem-se sobre o
territorio, devendo ser desvendadas tanto as rela¢es como o territorio sobre
0 qual estas relacGes se expandem.

Com base nisso passemos, pois, a uma ideia de sitio, que fora
definido por Woortmann (1983) como um espaco repleto de significacdes e
lagos afetivos. No sitio a paisagem esté associada a uma ordem camponesa,
em que a relagdo entre humano e natureza é perpassada pelas categorias
terra, familia e trabalho. Estando esta l6gica triade na esséncia da definicao
de sitio (WOORTMANN, K. & WOORTMANN, E., 1997).

O Sitio Santana-Queimadas aparece no imaginario camponés como
um lugar diferente no mundo, separado da cidade e da BR que o margeia, 0
lugar que seus antepassados escolheram para morar e dar inicio a
comunidade hoje conhecida como Capuxu. Nos termos de um morador
local, o Sitio Santana-Queimadas é para o povo Capuxu o “umbigo do
mundo” %,

O sitio camponés pode ser ainda compreendido como a morada da
vida® das familias rurais, onde se desenvolve a dinamica familiar. Isto
incluiria a casa (e seu entorno), o rocado e as estradas. A morada da vida se

sobrenatural, mas no caso Capuxu, penso que sua importancia é menor frente a casa,
0 rogado e as estradas.

%8 Achei curiosa a expressdo utilizada pelo morador ao se referir ao sitio como o
“umbigo do mundo”, lugar onde tudo teve inicio, que estad no centro de todas as
coisas, especialmente da histéria deste povo e sua comunidade. A expressdo ndo
pode deixar de ser remetida aos varios umbigos deste povo enterrado nas porteiras e
mourdes do Sitio, conformando a etnicidade Capuxu atrelada a uma territorialidade,
a ocupagdo de um lugar no mundo. Tudo isso torna o Sitio Santana-Queimadas para
0 seu povo Capuxu, 0 “umbigo do mundo”.

% Tomo de empréstimo a expressdo “a morada da vida” de Heredia ([1979] 1988)
que a ouviu de um pequeno produtor que se referira assim a terra. Entendo que no
caso do povo Capuxu o Sitio, o lugar onde habitam, se configura numa espécie de
morada da vida, universo particular.
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caracteriza pelo estabelecimento de lacos afetivos com a terra fazendo deste
espaco no curso da vida, o lugar de viver.

As areas que compdem o sitio ou a morada da vida sao articuladas
entre si e carregam significados permeados pela moral camponesa. A
organizacdo da unidade doméstica Capuxu revela um sistema de valores que
reflete 0 modo como se organiza a morada, esta organizagdo se constitui
enquanto texto da cultura, através do qual podemos ler a respeito da familia
e da moral camponesa. Assim, o que aqui defino como modos de morar diz
respeito ao espaco e lugar para além de sua materialidade, espacos repletos
de significados simbdlicos permeados pelo mundus camponés.

Ora, o que informam os ambientes que comp&em o lugar de morada
e como este se organiza? O que caracteriza o lugar do trabalho? Como séo
representadas as estradas? E de que modo o conjunto destes elementos
transforma o sitio camponés na morada da vida? As respostas a estas
perguntas nos possibilitardo também compreender o modo como se
estabelece a teia de relagdes parentais e de vizinhanga.

A forma como estdo entrelagados estes trés ambientes ou dimensdes
do sitio camponés em estudo se deixa evidenciar também através de uma
espécie de vigilancia exercida pelos moradores do Sitio. Das estradas eles
vigiam casas e rocados; dos rogados, vigiam casas e estradas; das casas,
vigiam rocados e estradas, de modo que h4 certo controle exercido por todo
o sitio que é colocado em vigor o tempo inteiro. E possivel saber quem
passou pelas estradas, identificar quem era no automével, em que direcéo
seguia, quanto tempo demorou em seu destino e até provavelmente onde foi
“deve ta procurando fulano, deve ter ido na casa de cicrano” conjecturando
as razdes da presenca de qualquer pessoa na comunidade®.

Isto ocorre pelo fato de que o sitio é, em geral, freqlientado por
parentes e conhecidos, apesar das estradas serem cada vez mais utilizadas
por transeuntes que passam para 0s sitios vizinhos, ainda assim, é possivel
para eles conhecer quase todos os parentes dos moradores dos sitios que
fazem fronteira com Santana-Queimadas.

Todos estes ambientes, espagos e lugares sdo representados e
apropriados pelo povo Capuxu através de duas categorias fundamentais: as
de significado e experiéncia que dizem respeito ao saber-fazer camponés.
Isto porque o processo de apropriacdo do espaco relaciona-se a dimensdes
simbdlicas “carregada de marcas do vivido, do valor de uso”
(HAESBAERT apud MARTINS & MENASCHE, 2011).

% O mesmo sistema de vigilancia foi detectado por Comerford (2003) entre 0s
camponeses da zona da mata de Minas Gerais.
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Assim, o povo Capuxu atribui sentidos para estes espacos, sentidos
estes onde esta ancorado o seu valor de uso. Estes sentidos e seus usos sdo
atualizados constantemente através da experiéncia. Embora eu 0s apresente
separadamente (a casa, 0 rocado e as estradas) e enfatize o aspecto da casa
como lugar de morada e do rogado como lugar de trabalho, gostaria de frisar
que ndo me dedico a estas representacdes no sentido de dicotomizé-las, pelo
contrario, tentarei demonstrar adiante como todos os espacos do Sitio sdo
lugares proficuos para a producéo do corpo e da pessoa Capuxu.

3.2.1. A casa: lugar de morada

FIGURA 6 - Algumas casas do Sitio e seus entornos: calgadas, antenas,
plantacBes de palmas e animais a vista

Conforme observaram Ellen Woortmann (1983), e Woortmann &
Woortmann (1997) o sistema espacial do sitio camponés obedece a
dimens0es praticas e simbdlicas em que a casa é o ponto de partida para a
distribui¢do das areas que compdem o sitio.
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Assim é que os camponeses pensam a localiza¢do da casa como uma
referéncia espacial a partir da qual se projetam os ambientes externos, que
sdo correlacionados entre si. Deste modo, a casa representa um marco de
divisdo e organizagdo.

Cabe ao homem determinar a direcdo do trabalho que segue da casa
para 0 mato, ou seja, de dentro para fora, respeitando a I6gica que parte do
conhecido e domesticado para o desconhecido e natural. “A diregédo vai de
dentro para fora, num movimento centrifugo que tem na casa o nucleo
organizador do processo de trabalho” (WOORTMANN, K. &
WOORTMANN, E., 1997, p. 37).

Os autores partem da andlise do lugar de trabalho, o sitio, ele mesmo
também resultado do trabalho, na dimensdo espacial e resultado de um
processo histdrico secular de interagdo do homem com a natureza, na
dimensao temporal ",

Logo, a casa € o lugar da familia, nucleo simbdlico da familia
(HEREDIA, 1988; GARCIA JR., 1983; WOORTMANN, K. &
WOORTMANN E., 1997). Estes autores dedicaram-se a andlise da esfera
das percepcOes simbolicas da casa, as relagdes hierarquicas associadas aos
ambientes externos e internos, as diferencas de género e associagao entre a
casa e familia.

Cada uma das casas do Sitio Santana-Queimadas € habitada por
individuos ligados entre si por lacos de parentesco: pai, mae e filho
solteiros, e excepcionalmente agregam-se a eles outros parentes, pai, mée ou
irmdo de um dos conjuges, genros ou noras de um dos filhos recém casados.
Séo estes individuos que comp&em o grupo doméstico®’. Além de residirem
numa mesma casa, 0s membros de um grupo doméstico se ocupam das
tarefas do mesmo rocado, se sdo homens, ou daquelas realizadas na casa e
em seus arredores, se sdo mulheres.

A planta da casa pode ser entendida como expressdo das relacfes
sociais entre os individuos que moram nela, como sugeriu Bourdieu (1972).
Por isso, apresento a planta de uma das casas Capuxu:

¥ Atentemos para o fato de que em Woortmann (1983) o sitio é considerado o lugar
de trabalho, para os Capuxu o lugar de trabalho é especialmente o rocado, embora
tanto a casa quanto os seus arredores sejam espacos de trabalhos desenvolvidos
especialmente por mulheres e criangas. VVoltaremos a esta questdo mais adiante.

¥ Entende-se, pois, por grupo doméstico o conjunto de individuos que vive na
mesma casa € possui uma economia doméstica comum (TEPICHT, 1973;
GALESKI, 1972). O grupo doméstico é a unidade de residéncia e é dentro dele que
tem lugar a reproducdo fisica e, em grande parte, social de seus membros (FORTES,
1958).
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FIGURA 7 — Planta de uma das casas Capuxu
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A entrada da casa é quase sempre pelo terreiro, onde esté localizada a
sala. Entretanto, esta entrada é mais utilizada pelas pessoas de fora, como
eu, ou alguém que mesmo sendo do Sitio venha daquela direcdo e nédo
queira dar a volta, devendo parar a porta da sala ou de longe, ainda no
terreiro, gritar “0, de casa!”.

Mas aqueles que detém intimidade com os donos da casa, que é o
caso dos compadres, padrinhos, tios, avos e vizinhos em geral, podem se
aproximar pela porta dos fundos - da cozinha - atravessando o monturo ou
quintal e de la pronunciar o grito de acesso. Estes normalmente o fazem
também por aparecer na maioria das vezes para pedir algum condimento
emprestado para cozinhar ou um pouco de aglcar, café ou sal a ser
devolvido quando for feita a feira. Também o fazem para pedir um
cafezinho, se o de casa tiver acabado, ja frio ou pelo fato de estar de
passagem e desejar parar para tomar “um dedo de café” antes de chegar em
casa.

As criangas que circulam em busca dos amiguinhos, vem dar um
recado ou solicitar o empréstimo podem chamar pela porta da cozinha ou
por qualquer janela da casa, de onde lhes seja mais préatico.

As casas do Sitio Santana-Queimadas estdo dispostas distantes umas
das outras. Elas sdo de alvenaria, em geral pintadas de branco. Os telhados



116

sdo altos, para se tornarem arejadas e suportaveis durante os verdes dos anos
de estiagens.

A maioria das casas possui calgadas altas na frente, para onde o
acesso se da através de degraus. Quando ndo estdo dispostas apenas na
frente da casa, as calgadas viram alpendres sendo cobertas em volta da casa
ou em uma de suas laterais. Mesmo aquelas casas que ndo possuem
calcadas, possuem no mais das vezes, degraus que ddo acesso a porta de
entrada. Estes degraus, chamados por eles de batentes, também estdo postos
nas portas do fundo e funcionam como uma espécie de ligacdo entre a terra
e a casa.

As calcadas sdo importantes porque o povo Capuxu, de modo geral
aprecia sentar a porta de casa durante as noites, para conversar e “olhar a
lua”. Também do lado de fora da casa € possivel sentir, de vez em quando
uma leve brisa, que sopra raramente pelos sertbes. Mas se é época de
inverno, ou mesmo sem as chuvas, se é chegado os meses de junho e julho,
certamente havera frio nas noites do Sitio, especialmente nos lugares mais
altos. E também nas calcadas o lugar onde se recebem as visitas, para comer
um doce, tomar um café, uma agua ou apenas conversar.

As portas das casas sdo estreitas e as janelas pequenas. Elas séo de
madeira envelhecida e pouco seguras, podendo quebrar por conta de uma
ventania ou por qualquer outra razdo. Apesar da fragilidade das portas, sem
grades ou correntes, elas sdo fechadas com seus ferrolhos a cada noite ou
simplesmente encostadas durante o sono da tarde ou se os moradores derem
uma saidinha.

E possivel entdo, se toda a familia vai para o rogado, e as criangas
estdo na escola de modo que a casa fique sozinha, deixar a porta da frente
trancada e sair pelos fundos, encostando a porta da cozinha somente com
um pano de prato. Esta seguranca é dada pela tranqgiilidade do lugar,
também pelo fato de que, sendo todos parentes, todos exercem uma
vigilancia ou cuidado para com as casas dos outros.

Algumas familias podem deixar a chave da porta da frente sob uma
pedra na entrada, embaixo dos tapetes de boas vindas ou em cima de um
vaozinho na parede. Assim, se os filhos voltarem mais cedo da escola por
alguma razdo, ou desejarem vir em casa durante o intervalo, saberdo onde
encontrar a chave de acesso a casa.

Em geral as casas possuem dois ou trés quartos, sendo raras as que
excedem este numero de cémodos. Os quartos na maioria delas ndo
possuem portas, e cortinas de tecido transparente fazem as vezes de porta.
Alguns tem camas postas e forradas, mas nunca usadas, geralmente se
dorme nas redes por conta do calor. Guarda-roupas pequenos de madeira,
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imagens de santos e fotografias de familias decoram as paredes dos
quartos.®

A organizacdo interna dos ambientes de moradia revela significados
importantes para 0 mundo camponés. A maioria das casas tem uma sala,
onde estdo dispostos sofas, cadeiras de balanco e outros mdveis onde se
sentardo as visitas, e uma estante com fotos de familia e televisores. Este
espago é predominantemente das mulheres e criancgas, por estarem estes
mais tempo em casa. Entretanto, quando o pai chega do rogado, ou depois
do jantar, a melhor cadeira de balanco, cuja visibilidade da TV ou da porta e
da estrada é melhor, é conferida ao pai que passa a ocupa-la. Depois da
calcada ou terreiro, onde se conversa com as visitas, a sala € o lugar
preferido para isso, oferecer-lhes um café ou um doce e conversar. A area
externa termina sendo a mais atraente para estabelecer uma conversa por
conta do calor do lugar, do lado de fora da casa é possivel encontrar alguma
brisa. Assim, arrastam-se cadeiras de balancos e outras tantas, as da mesa da
cozinha ou da sala de jantar, se for o caso, a depender da quantidade de
visitas, e se dispe as cadeiras num circulo em torno da calgada. Estas
reunides para conversar sdo realizadas geralmente a noite, ou na tardes dos
fins de semana.

Depois da sala, € de praxe uma sala de jantar, com mesas de seis
cadeiras, sempre forradas e bem arrumadas, s6é usadas em ocasides
comemorativas ou se as visitas que chegam ultrapassam o ndmero de
cadeiras disponiveis na mesa da cozinha. E na sala de jantar que estdo
colocadas, comumente, as geladeiras.

O banheiro fica em geral préximo a cozinha, entre ela e a sala de
jantar. Geralmente tem porta de madeira, vaso sanitario, pequena pia e
chuveiro, embora tenha sempre um tonel ou balde grande de onde se pode
tirar 4gua trazida do agude, se ha problemas com a cisterna.

Na cozinha, potes e filtros de barro, uma mesa ristica onde séo
servidas as refeicGes do dia a dia, e 0 fogdo a lenha. Geralmente tem
também um fogdo de gas, sendo usado s para ferver uma agua para um cha
ou café. As refeicbes mais importantes, almocgo e jantar, sdo sempre feitas
no fogdo a lenha, pois eles acreditam que elas ficam mais saborosas.

Na cozinha o fogdo a lenha ndo é sé o lugar da transformacdo da
comida, como também carrega significados que remetem a unido da familia,
representada pelo fogo, aqui ocupando o lugar da mulher. Ela é a
responsavel pela lenha e pelo fogo, por abana-lo e pelas refei¢des, o fogdo é

% Eu mesma tive acesso a um quarto s6 para mim na casa onde fiquei hospedada,
percebia que os membros da familia nunca entravam nele, pois tinham certo
constrangimento.
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também um lugar onde se encostam as mulheres para tomar “um pequeno”
(cafezinho) ou se sentam as criancgas e adolescente para conversar enquanto
as irmds limpam a cozinha. Para as criancas menores o fogdo a lenha, de
alvenaria, é o lugar dileto para se escalar e tentar sobre ele permanecer de
pé, do alto.

Afora este ambiente interno, a casa se estende a outras dimensdes. A
definicdo de casa, o lugar de morada, entre os Capuxu ndo esta restrita as
paredes de alvenaria, ao teto e os comodos internos®. Ela se estende pelo
seu entorno, e também se classifica como casa o terreiro, a calgada, o
quintal (ou muro) e o monturo®. Os lugares onde estdo colocados poleiros,
pocilgas, currais, plantagdes, hortas, também sdo considerados como sendo
da casa, neste caso utiliza-se 0 “dentro de casa” como diferencial para que
se entenda de que dimensdo da casa se estad falando. Isto porque é possivel
que alguém que esteja na calcada, terreiro ou qualquer um dos espagos
ligados a ela por contiguidade e extensdo, diga que esta “em casa”. Se 0s
pais repreendem por alguma razao a crianga e deseja coloca-la de castigo é
preciso que se diga “va para dentro de casa”, lugar onde, a priori, a
brincadeira e a diversdo se encerram. O mesmo ndo ocorreria se a crianga
permanecesse pelos entornos da casa que sdo sempre um convite a diverséo.

O terreiro esta localizado a frente da casa, onde ficam em geral os
cachorros presos ou soltos, deitados sob as sombras parcimoniosas das
arvores®®. O quintal é entendido como a parte dos fundos que se segue &
cozinha. Criangas e animais adoram transitar entre cozinhas e quintais,
inclusive sentar nos batentes que ligam os dois para comer frutas, biscoitos
ou pedacinhos de rapadura. Dos restos que caem das maos da crianga 0s
animais aproveitam, sempre ansiosos, atentos para ver que sobra lhes serd
destinada. Se o seu dono tem um coracdo grande, deixard um restinho de
biscoito, ou de rapadura e lhe lancara no final com as maos, ou estendera
sobre a méozinha e deixara que o bicho pegue os restos direto de suas méaos.
As criancgas adoram alimentar os animais.

* Garcia Jr. (1983) em estudo sobre as pequenas producdes rurais em Pernambuco
destaca que a casa ndo é apenas a area coberta e com paredes, para aquele grupo o
entorno fechado denominado como terreiro também faz parte do corpo da casa.

¥ Também Godoi (1999, p. 37) observou que “o0 muro e o quintal s&o dois espagos
sempre contiguos a casa de morada e podem ser pensados (..) como um
desdobramento projetivo da casa”.

% Consoante Heredia (1988) em estudo realizado na zona da mata em Pernambuco
as casas compreendem o espaco fisico ocupado pela construgdo e pelo espago livre a
sua volta, denominado terreiro. A parte coberta geralmente inclui uma sala, sala de
janta, cozinha e um ou dois quartos de dormir.
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Assim, o espaco definido pelos moradores como “quintal”, estaria no
ambito da casa, configurando-se como extenséo da cozinha, por ser o lugar
em que as mulheres desenvolvem uma série de tarefas domésticas, como
lavar roupas, lavar lougas, preparar a carne, descascar legumes, etc. Além
de utilizar a méo-de-obra também das criancas para pequenos servicos>'.

Depois do quintal, que é também chamado de muro - se confundindo
com a construcdo de tijolos a que denominamos na zona urbana de muro -
segue 0 monturo. O monturo é o lugar onde se pode jogar o lixo para
queima-lo, é o que esta oculto em relacdo a casa, o que ndo deve e ndo pode
ser visto pelas visitas, onde se dispde o0 que ndo se deseja mais. O monturo é
uma transicdo entre a casa € 0 mato, embora faca parte das dimensbes do
lugar de morada, por ser diariamente frequentado pela familia, o monturo é
quase um ndo-lugar, um lugar de passagem entre a casa e 0 mato. Por isso,
ele ndo é cuidado, limpo, ordenado, e as vezes mal se tira dele a relva que
cresce. O monturo é a verdadeira porta de saida deste complexo de
ambientes que os Capuxu denominam de casa. Com efeito, as fronteiras da
casa Capuxu podem ser definidas pelos terreiros e monturos.

O entorno da casa estd destinado quase sempre a producdo de
alimentos para o autoconsumo da familia ou a produc¢éo animal. As galinhas
e pintinhos, 0s porcos, as hortas, os pés de frutas e os animais de estimacao
tem lugar cativo nestes arredores. As areas externas a casa também séo
construidas, estdo cercadas, divididas, classificadas com cercas de madeira,
porteiras, tem escadas de madeira que levam as galinhas até o poleiro,
mesmo se este consiste numa arvore. Por toda parte ha vasilhas onde sdo
colocados os alimentos e a 4gua dos animais.

A casa e seu entorno conformam locais predominantemente
femininos®®. E que as tarefas do entorno da casa sdo desenvolvidas
especialmente por mulheres e criancas. E comum entre os Capuxu que 0S
homens véo para o rogado e as mulheres fiquem por conta da limpeza da
casa e seus arredores (terreiros e quintais também sdo varridos), da

%" Segundo Heredia (1988) este espaco do quintal ou muro é também chamado de
terreiro pelos moradores da zona da mata pernambucana: “o terreiro dos fundos da
casa esta destinado fundamentalmente as aves domésticas e ao chiqueiro dos porcos;
é também ali que as cabras passam a maior parte do dia. Em algum setor desse
espaco, as mulheres lavam a louga e fazem a higiene das criancas” (HEREDIA,
1988, p. 38).

% Também Ramos (2007) em estudo sobre os camponeses de Maquiné observou
que “as mulheres, em geral, cabem as tarefas da casa e do quintal onde criam
galinhas e porcos, trabalham com vacas de leite € mantém uma horta” (RAMOS,
2007, p. 72).
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alimentacdo dos bichos, da confec¢do do almoco, da retirada da lenha para
fazer o fogo, etc.*® Em todas estas atividades as mulheres séo ajudadas pelas
criangas. Se é numerosa a sua prole, na medida em que cresce é possivel
que a mulher acompanhe o marido ao rogado e deixe as filhas por conta da
casa e dos irmaos menores.

Assim é que a casa Capuxu se estende para além da construgdo de
alvenaria e se transforma num complexo de espacos, cada um com uma
funcdo, mas todos habitados pelos membros da familia e os animais
domesticos. Neste sentido a casa é um marco referencial de ordenamento
espacial.

A casa, lugar de morada, € complementar, neste caso, ao rogado —
lugar de trabalho. E estas duas dimensdes se deixam conectar pelas
estradas. Todos estes espacos interagem numa espécie de ciclo que é
cumprido diariamente por adultos e criangas. Assim o movimento diério que
conduz o cotidiano Capuxu se da nestas direcGes e sentidos, da casa para o
rocado, e entre estes dois, pelas estradas.

3.2.2. O rogado: lugar de trabalho

FIGURA 8 - Animais presos nos rogados, imagens de pogos e da seca que
assolou o Sitio entre 2012 e 2013

¥ Heredia (1988) observou que “a oposigdo casa-rogado delimita a area do trabalho
e do ndo-trabalho, assinalando os lugares femininos-masculinos relativos a essa
divisdo” (HEREDIA, 1988, p. 79). Assim o rogado corresponderia ao espago
masculino da producdo, do trabalho e a casa ao espaco feminino, do consumo, do
ndo-trabalho. Isto porque embora as mulheres participem das tarefas do rogado e
ainda fiqguem responsaveis pelas tarefas da casa e seu entorno o que ocorre na
dimensdo doméstica ndo €é considerado trabalho, e aquele trabalho que ela
desenvolve no rogado é visto como ajuda. Isto porque muito embora as mulheres
desenvolvessem tarefas especificas também no rogado, as suas tarefas sdo
essencialmente as da casa e seus arredores onde elas sdo, em geral, ajudadas pelas
criangas.
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Os rogados do povo Capuxu estdo localizados a alguns metros de
suas casas, quase sempre cercados com arame farpado. Depois das
residéncias o rocado é, de fato, o lugar mais importante para este povo, 0
lugar onde ele passa a maior parte do tempo, os homens em especial. Mas o
trabalho no rogado possui um carater familiar jA que quem desenvolve as
atividades ligadas a ele séo 0s membros do grupo doméstico.

O rocado € o lugar por exceléncia, do trabalho, onde o trabalho
investido sobre a terra legitima seu uso, pois é o trabalho o responsavel por
transformar a terra em solo, na construcdo do rocado, conforme verificou
também Woortmann e Woortmann (1997).

O rocado ¢ frequentado por toda a familia, estando esse lugar no
coracdo da comunidade. Os homens sdo 0s responsaveis por estes rogados,
aqueles que passam a maior parte do dia nele, que decidem sobre o que sera
plantado, a que época e os modos de plantio. No rogado, o pai de familia
atua como uma espécie de chefe, ele tem o controle das atividades de todos
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0s membros da familia, das ferramentas“’ e é dono das decisées que dizem
respeito ao rogado.

No rogado, o homem exerce uma funcdo semelhante aquela
desempenhada pelas mulheres nas areas doméstica, ou seja, na casa e em
seus entornos, pois cabe a mde decidir as atividades de cada filho e lhes
incubir delas.

Toda a familia freqlenta o rocado, embora haja diferencas nas
atividades realizadas nele a partir do sexo e da faixa etaria dos membros da
familia*’. Mas a participacéo de todos é importante, cada um & sua maneira,
afinal cada membro da familia possui a responsabilidade pela manutencéo
da propriedade da terra e pela reproducéo social de valores culturais.

Ao pai cabe a chefia do rocado, como dito acima e a decisdo sobre 0s
processos que caracterizam o trabalho. A mée tem o dever de acompanhar o
marido e auxilid-lo em tudo na roca, especialmente se os filhos ja estéo
crescidos e ja podem assumir as tarefas da casa e seu entorno. Isto ocorre
especialmente se as filhas mais velhas sdo mulheres, que desde os 08 anos
sdo capazes de assumir todas as tarefas de limpeza da casa e a partir dos 09
ou 10 anos estdo habilitadas a assumir também a producdo das refeigdes.

Os meninos, em geral ajudam nos servigos domésticos se sdo
pequenos, quando se tornam maiores, especialmente a partir dos 12 anos ja
podem estabelecer uma rotina de ir ao rocado igual a do pai. A partir dos 14
anos as cobrancgas em relacdo a capacidade dele de gerir o rogado e tomar
decisdes, tendo iniciativa, serdo maiores.

O trabalho no rocado se da, grosso modo, a partir de trés etapas: a
limpa, o plantio e a colheita. A limpa, diz respeito ao preparo da terra,
rocando-a, ou seja, retirar 0 mato e deixa-la pronta para ser cultivada. Esta
tarefa é considerada uma das mais “pesadas” e é desenvolvida em geral
pelos homens, com alguma ajuda das mulheres, mas em poucas situacoes
aceitando ajuda de adolescentes ou criangas. Esta tarefa é classificada como
“pesada” sendo representada pela forca, e simbolizada pela enxada. A
enxada, dentre os inimeros instrumentos de trabalho, é a que melhor
representa a luta no rogado, a labuta agricola.

Apos a limpa da terra realizada com a enxada, realiza-se a coivara.
Esta atividade diz respeito a tarefa de juntar todo o mato cortado e tocar

“0 Em geral séo: enxada, lavanca, cavadeira, foice, machado, picareta, enxadeco,
arado, cultivador e cavador.

! Consoante Woortmann, K. e Wootmann, E., (1997) no interior da unidade
familiar o trabalho camponés é organizado segundo relagcdes de hierarquia, de
género e geracao.
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fogo, queimando o terreno. Os homens Capuxu sdo habeis na pratica da
coivara, quase nunca resultando em incéndio.

Apobs a preparacdo para a terra passa-se para o plantio. Esta tarefa é
considerada uma das mais “leves”, tendo participagdo das mulheres e das
criangas, estas Ultimas o fazem de livre e espontanea vontade, desejam
ajudar a plantar. A parte mais dificil desta tarefa, ou mais “pesada”,
digamos assim, é a abertura das covas, realizada pelos homens com o uso de
um instrumento chamado lavanca. Assim, os homens vao abrindo as covas
com a lavanca e as mulheres e criancas seguem atras langando as sementes e
cobrindo imediatamente as covas com terra, geralmente com seus proprios
pés. As covas formam carreiras que variam de acordo com o tipo de cultivo,
sendo isto 0 que vai definir a distancia entre uma e outra.

A colheita é realizada também pelos membros familia num trabalho
em geral manual. Por ser considerada uma tarefa “leve”, em oposicdo as
tarefas “pesadas” como a da limpa, todos os membros da familia podem
participar da colheita.

Além do plantio de milho, feijéo e alguns tubérculos, se ha espago no
rogado e isso ndo fora feito nos arredores da casa, € possivel plantar
algumas frutas, por isso € comum vermos pés de banana, limdo, mamao
pelos rocados do sitio em espacos que ndo sdo adequados para o plantio dos
alimentos principais.

Os rocados do Sitio Santana-Queimadas s&o lugares onde a
socializagdo ocorre, ja que toda a familia convive também neste espago. As
criancas comegam a freqlientd-los ainda bebés, levados no colo da mée, de
uma irma ou tia, que va até o rocado levar dgua potével, café, biscoitos ou
batata para os que trabalham pesado na terra. Quando comegam a andar
fogem para o rogado para encontrar 0 pai ou a mde que sairam cedo antes
mesmo que a crianga acordasse, la permanecem observando a tudo
atentamente, perguntando e desejando fazer tudo o que fazem os adultos, se
“intrometendo” no trabalho, como dizem seus pais. J& comecam dai a
reconhecer instrumentos de trabalhos e plantas e adotar o lIéxico camponés.

O rocado é também o lugar onde se constroi a vida, onde a forca
bruta do homem se transforma em terra trabalhada, fértil, produtiva. Através
do trabalho a terra se transforma aos olhos dos que a ela se dedicam, e
oferece o sustento que garantird a sobrevivéncia daqueles que estdo no
rogado, mas também daqueles que estdo na dimensao da casa.

O rocado é visto como o lugar onde o trabalho acontece com todo o
seu furor. A maioria das tarefas do rocado é entendida como pesada. Estas
tarefas requerem forca, destreza, habilidade e muitos outros atributos
corporais, mas também requerem sabedoria para lidar com a terra, saber que
alimentos podem ser cultivados ali, qual a melhor maneira de cultiva-los,
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qual a melhor época para cada fase do ciclo agricola, como aproveitar todo
0 espaco do rogado e como nao correr riscos em relagdo a produgao.

Entre o povo Capuxu a agricultura é de subsisténcia, de modo que
eles plantam basicamente para o0 autoconsumo. Também a producgdo animal
é para o autoconsumo, sendo uma excecdo alguém vender uma galinha, um
porco ou um bode.

O rogado é um espaco freqlientado e cuidado por todos. Até mesmo
as criancas, se brincam em seus arredores e conseguem avistar a invasao de
um bicho, podem elas mesmas correr com a ajuda dos amigos para expulsar
o0 animal que ameaga a producgdo. E se ndo encontra um companheiro que
ajude, pode ir correndo avisar ao pai, o chefe da unidade doméstica, que o
rogado estd sob ameaca, seguindo seus passos rapidos até la para salvar a
plantacgdo.

3.2.3. As estradas: percursos, trilhas e atalhos

FIGURA 9 - As estradas do Sitio: ao entardecer, atravessadas por carros-
pipas gue abastecem as casas na estiagem e suas porteiras e mataburros.
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Pelas estradas do Sitio Santana-Queimadas circulam mais do que
animais e pessoas, automoveis ou motos, bicicletas e velocipedes infantis,
circulam todas as formas de troca, reciprocidade, apadrinhamento. Circulam
pelas estradas as crencas e a onomastica humana ou animal. Acredito que
toda a organizacgdo social camponesa do povo Capuxu circula pelas estradas
do Sitio. O parentesco, a familia, os casamentos.

As estradas do Sitio Santana-Queimadas sdo em geral largas e alguns
pontos bifurcadas. Boa parte delas é interrompida pelos mata-burros, por
onde ndo conseguem passar os animais. Ao lado de cada mata-burro estdo
colocadas porteiras, geralmente de madeira.

As casas estdo construidas um pouco distanciadas das estradas
principais do Sitio, embora quase todas possam ser avistadas por quem
trafega pelas estradas. Em geral elas estéo colocadas de frente para a estrada
ou com sua lateral disposta em direcdo a estrada principal do sitio. Ndo h&
casos em que as casas estejam colocadas de costas para as estradas
principais.

Em alguns pontos estas estradas sdo bifurcadas, permitindo ao
transeunte que siga um caminho em outra dire¢do, com a garantia de que o
levara aos mesmos lugares no seu ponto final. Em geral, os Capuxu optam
por percorrer 0s trajetos mais curtos, sempre tentando fugir do sol
escaldante do sertdo paraibano.

Por outro lado, é possivel percorrer atalhos por dentro dos rogados, e
uma das principais razdes para a escolha dos rocados, é que neles pode-se
encontrar alguma sombra Gtil enquanto se percorre uns poucos metros que
seja, tudo é valido para burlar um pouco o sol do sertdo, especialmente nos
anos fatidicamente secos.

As estradas principais do sitio passam também pela frente e pela
lateral de alguns currais, rocados, plantacbes de modo geral. Pela frente da
igreja e da casa paroquial. H& parte do trajeto da estrada principal que é
caracterizada pelo trecho conhecido como passagem-molhada e diz respeito
a uma pequena ponte de cimento improvisada por sobre o Rio Goiabeira, ou
pelo menos por sobre o lugar por onde ele passa, ja que em geral o rio se
encontra seco.

As estradas passam também pela lateral do campo de futebol, onde se
desenrolam as peladas de domingo e os classicos entre o time de Santana e
de outros sitios nos arredores, quando estes decidem se enfrentar.

Mas afora 0 movimento cada vez mais rigoroso de motos, bicicletas e
automaveis, de animais — especialmente cachorros, cavalos e jumentos — e
de transeuntes que percorrem o0s caminhos em direcdo a escola, a igreja ou a
casa de um vizinho/parente/compadre, dos homens em direcdo ao ro¢ado,
das criancas que delas se ocupam para brincar, pedalar bicicletas ou
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simplesmente correr, muitos outros fatos sociais percorrem as estradas do
Sitio.

Poderiamos comecar pelas almas, visagens ou assombragfes que tem
lugar cativo nas estradas. A estrada, especialmente a noite, é um lugar
proficuo para a aparicdo de toda sorte de malassombros. Por isso, sdo
evitadas as estradas ao anoitecer, principalmente para os solitarios, andando
sempre as pessoas em grupo, ou até mesmo pedindo a alguns amigos que
acompanhem o adolescente ou a vizinha, tia, madrinha, cunhada até em
casa, e voltem juntos sem seguida. Nunca se sabe 0 que as estradas do Sitio
guardam para 0s que decidem percorré-las em solidao.

Pelas estradas mais do que pessoas e animais, circulam as muitas
formas de trocas e reciprocidade, e todas as formas de socializagdo. E
possivel vé-las sendo atravessadas por criangas com panelas, pratos ou
pequenas vasilhas nas méos. Elas vdo em busca de utensilios domésticos
emprestados, um pouco do acucar, café ou sal esquecidos de serem
comprados na feira ou que acabaram antes do tempo previsto. Levam milho,
feijdo, trazem pamonhas, canjicas, etc., este circuito de trocas nunca acaba.
H& sempre algo novo para oferecer a comadre, cunhada ou irma. As
criangas séo sempre mandadas pelas mulheres que procedem as trocas.

Se tiverem sorte, podem encontrar algum amiguinho cumprindo a
mesma funcdo, parar para conversar um pouco, irem os dois juntos as duas
casas de destino e ganharem um tempinho para alguma brincadeira pelas
estradas, apostando corridas ou brincando de toca. As criangas parecem ser
as mais acostumadas com o calor sobremaneira. Pelas estradas correm em
apostas com 0s seus animais de estimagdo enquanto os chamam pelos
nomes.

Quem se encontra pelas estradas deve sempre se cumprimentar,
independente do nivel de conhecimento, grau de parentesco ou vizinhanga,
ocorre em falta gravissima aquele que, cruzando com outro morador do sitio
pelas estradas, ndo fizer um aceno de cabeca ou erguer a mdo num “g”, “6”
ou “opa”, que € quase como um gemido ou como costumam tanger o gado.
Um aceno de cabega no minimo é o esperado por quem se encontra pelas
estradas do sitio. Isso vale mesmo para os estranhos que se utilizam da
estrada principal de Santana-Queimadas para alcancar rapidamente outros
sitios circunvizinhos.

Pelas estradas do sitio se fortalecem as relagGes sociais, vicinais e de
parentesco, as visitas entre casas de parentes, as mulheres que levam seus
filhos na rezadeira, os homens que seguem para a casa de Chico Miguel
para uma partida de baralho, os jovens que caminham em dire¢do ao campo
de futebol para a pelada do fim de semana, as adolescentes que vao visitar o
mais novo bebé Capuxu que acabara de nascer, 0s amigos que visitam a
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comadre doente, as adolescentes que aprendem a pilotar as motos de seus
pais.

Assim é que as estradas Capuxu sdo os espagos por onde flui a
dindmica do modo de vida camponés. Elas ligam as casas aos rogados, dois
importantes lugares para a producdo de corpos e pessoas. As estradas sdo
espécies de elos que conectam lugares e pessoas, sdo espacos férteis para o
contanto com o sobrenatural e com o humano ou animal. Por isso dizemos
que pelas estradas se estabelecem e se fortalecem as relagBes sociais,
parentais e sobrenaturais, entre humanos e entre humanos e bichos, mas
também entre os humanos e os santos (aquela imagem furtada as pressas da
casa do parente para que consiga ter um ano chuvoso; aquela imagem
carregada durante as novenas de maio).

Pelas estradas do Sitio Santana-Queimadas todos se encontram, todas
as esferas se conectam, todas as teias sociais se emaranham. Mas € possivel
também fugir das estradas e percorrer atalhos. O povo Capuxu tem
predilecdo pelos atalhos, especialmente se mais do que encurtam o espaco
de tempo requerido para chegar a um destino, os atalhos permitem outras
possibilidades de encontro.

Se deseja encontrar um amigo no rogado, o Capuxu pode ir a casa de
seu primo pelos caminhos do rogado, neste percurso ele atravessara varios
rocados, passando pelos fundos de muitas casas, gritando em cumprimento
a familia que, pelo latir do cachorro sabe que alguém se aproxima,
perguntara dos bichos, do tempo, das novidades, se passa de longe ergueré a
mdo num aceno gentil e avisard ao dono do rocado se algum bicho esta
solto, enrolado na corda, ou em situag&o de risco.

As criancas também apreciam os atalhos de modo geral, seja pelos
rogados ou pela mata fechada por onde mal os adultos conseguem entrar,
pois apenas Seus COrpos pequenos conseguem abaixar-se o suficiente para
ndo se machucar entre galhos e cipoais. Mas quase nunca sozinhas
percorrem os atalhos, pois as criangas temem animais ferozes que possam
por ventura aparecer ou malassombros desavisados que em vez de aparecer
na calada da noite, como de praxe, se utilize da soliddo da crianga e do tom
sombrio do matagal para pedir reza ou algum outro favor.

Pelos atalhos, as criangas seguem sempre acompanhadas e os adultos
no mais das vezes sozinhos, mas nunca durante a noite. A noite, tem-se
preferéncia mesmo pelas estradas, amplas, mais proximas das casas, para
onde se pode bradar um pedido de socorro.

S80 as estradas as responsaveis por garantir a dindmica de relagdes
Capuxu, a reciprocidade, os encontros fortuitos, o cumprimento gentil e
obrigatério, a solidariedade, a diversdo e as narrativas de historias
malassombradas. As estradas conduzem ao rocado e a casa, a0 matagal e ao
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Rio Goiabeira, aos agudes e a toda sorte de lugares por onde transita o povo
Capuxu e o seu modo de ser camponés, sempre fluido, continuo e ao mesmo
tempo ancorado nos mesmos lugares. Atravessando as estradas do Sitio o
povo Capuxu renova e atualiza as redes de relagdes sociais reciprocas, 0
modo de ser camponés e a vida!

Neste sentido as estradas do sitio ndo se configuram em né&o-
lugares* nos termos de Augé (1994), embora sejam também lugares de
passagem. Ocorre que as estradas do Sitio ndo constituem espacos nao
praticados ou sem qualquer construgdo relacional e identitaria. Elas fazem
parte do imaginario local, sdo espagos que ocupam a memoria do povo que
narram sobre episodios, acontecimentos que tiveram as estradas como
cenério. Elas sdo paisagens de encontros constantes, os lugares onde se
recebem noticias de morte e nascimento gritadas pelas janelas das casas de
amigos e parentes que sabendo que alguém passa pela estrada, se pendura
pelas janelas ou corre até as portas para dar a noticia. As estradas sdo
lugares onde se faz convites para um café, para um doce ou almogo. Elas
sdo caracterizadas também por esperas intermindveis, pelos bichos que
estdo 14 no pasto de onde sdo vistos pelos olhos atentos do seu dono, de
cdcoras a beira da estrada, em busca de uma sombrinha.

Em suas margens parentes e compadres se acocoram para prosear,
encostam-se em mata-burros ou puxa-encolhes, num “pé de arvore” ou em
qualquer outro lugar enquanto se “troca um dedo de prosa”.

Assim, apesar de lugares de passagem, devendo caracterizar-se a
principio como ndo-lugar®, elas, as estradas s&o sempre convertidas num
lugar, onde o povo Capuxu se sente entre a casa e o ro¢ado, sua zona de
conforto, os dois lugares no mundo onde ele mais “se sente em casa”.

3.3. 0 SITIO SANTANA-QUEIMADAS PELAS CRIANCAS CAPUXU

Ao longo deste capitulo tenho me dedicado a descrigéo e anélise do
Sitio Santana-Queimadas. Em campo, esta analise foi guiada pelos desenhos

*2 0Os nao-lugares, em contrapartida aos lugares sociolégicos sdo lugares de
deslocamento, onde o0s sujeitos que o ocupam o fazem transitoriamente sem que se
construa uma identificagcdo com aquele lugar. (Augé, 1994, p.145).

® Ao se referir aos nao-lugares, Bauman (2001) afirma que esses espacos
interditérios foram desenhados para serem circundados, atravessados, razdo pela
qual esta repleto de passantes, transeuntes. Nos ndo-lugares todos devem se sentir
como se estivessem em casa, mas ninguém deve comportar-se como tal,
especialmente porque estes espacos sdo engendrados para serem atravessados e
deixados para trds 0 mais rapidamente possivel.
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das criangas. Embora néo tenha elegido a técnica de elaboracdo de desenhos
como a mais importante técnica de pesquisa e objetivasse muito mais a
socializagdo junto as criangas do que qualquer analise aprofundada do meu
tema através dos desenhos, confesso que os elementos evidenciados pelos
desenhos me deram pistas de como proceder a investigacdo, especialmente
no que diz respeito as nogGes de espacgos e demais representacdes do Sitio.

Elementos como casas e seus entornos, as estradas e 0s animais de
estimacdo me guiaram na observagdo. Por isso insisto que os desenhos
associados a observacdo direta podem ser importantes ferramentas de
pesquisa com criangas, conforme observou Pires (2011).

Seria ingenuidade acreditar que estes desenhos revelem apenas
espacos. Mais do que isto, eles revelam dindmicas e relagdes que se
estabelecem nos diversos espacgos da vida doméstica e do Sitio em geral.
Isto esta evidente nos tantos desenhos que trazem animais de estimacgao aos
redores da casa, alguns soltos perambulando por seu entorno, outros presos
em currais, gaiolas e a arvores. Especialmente por aparecerem, quase todos
eles, nomeados, é que fui conduzida a investigacdo da onomastica dos
bichos.

Estas dindmicas também estdo presentes nas estradas cortadas por
porteiras e mataburros ligando diversos espacos do Sitio e nas ilustragfes
dos caminhdes de diferentes modelos que transitam por elas, levando os
jovens as escolas da cidade ou distribuindo 4gua durante a estiagem.

Atentas a tudo que ocorre & sua volta, as criancas Capuxu me
apresentaram o Sitio através dos desenhos, razdo pela qual selecionei um
conjunto de dezessete desenhos para revelar o Sitio como ele me foi
apresentado pelas criangas.
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Anna Clara (7 anos) além de representar a casa e seu entorno, destaca sua cadela
Vivia e sua iguana chamada Leu, além dos papagaios José e Mario. O sol é um
elemento comum a quase todos os desenhos, mesmo quando chove.
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Evair (10 anos), além da casa, 0 porco e o acude destacou as estradas do Sitio com
suas porteiras e mata-burros.
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iris (09 anos), além da casa, desenhou as galinhas e os passaros, 0 agude e o poleiro
das galinhas improvisado com uma escada encostada a arvore.
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Antonio Victor (7 anos) optou por desenhar o curral, sob o sol, com o gado dentro.
Passando em frente ao curral o caminhdo com um homem de chapéu ao volante.
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Maria Clara (6 anos), destaca a casa, seu entorno com plantas e flores, ela e sua
mae, além dos animais de estimagé&o.
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Gabriela (8 anos), desenhou as casas, a estrada, o sol e a arvore além de sua galinha
Lulu.
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Além da casa e do poleiro improvisado na arvore, Thiego (8 anos) apresenta seus
animais de estimacdo nomeados: a cachorra Fil0, a gata Sinha Mesa e os coelhos,
Evans e Pintado, aqui representado por um s6.
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Tales (8 anos) desenhou a escola do Sitio de onde parte o pau-de-arara que leva os
jovens para as escolas da cidade. Em frente a escola um curral com um boi preso.
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Maria Helena (9 anos) fez o desenho que ilustra a capa desta tese. Ela destacou a
sua casa, 0 pé de goiaba, a gata Mari e a cadela Estrela, além do acude e dela mesma
a frente da casa.
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Ana Francielle (8 anos) optou por desenhar sua familia em frente a casa com a
arvore ao lado. No desenho estéo seu pai, sua mde além dela e suas duas irmas.
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Além dos elementos recorrentes da casa, nuvens, sol, arvores e flores, Amanda (09
anos) desenhou a si mesma na janela observando seus animais de estimacéo: a
cadela fofinha, o gato Chadreis e o papagaio Jose.
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Antdnio Victor (7 anos) além de representar a casa e sol, adicionou um novo
elemento as arvores, seu cachorro Ring preso por uma cordinha a frente de casa.
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Maria Rita (6 anos) além de desenhar a casa, a arvore, o sol e 0 agude destacou a
galinha, o galo e os porcos em varios tamanhos que compde a producao animal da
familia.
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Carlos Daniel (9 anos) destacou os animais em detrimento da casa. Desenhou bois,
porco, coelho e papagaio presos em currais e gaiolas. O cachorro e a galinha
passeiam soltos pelos arredores da casa.
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Erinaldo (7 anos) optou por desenhar as estradas do sitio sendo atravessadas por

animais (porcos) e caminhdes. Os varios modelos de caminhges revelam desde o

pau-de-arara que leva os jovens para as escolas na cidade, até os caminhdes-pipa
que distribuem agua durante a seca.
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Rita de Céssia (8 anos) além de desenhar a casa e o poleiro sob a chuva, desenhou
abaixo o sol, sua gata Pretinha, as galinhas e mais um poleiro para estas.
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Além da casa, as arvores, o0 sol e uma lua crescente,Yasmin (5 anos) optou por
desenhar o rogado que ndo aparece como um lugar opressivo, mas proximo da casa,
ambiente de conforto, e tomado por flores.
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3.4. HERANGA E ESTRATEGIAS DE REPRODUGAO CAMPONESA

FIGURA 10 - Um mutirdo constrdi a casa dos pais de Flavio o recém-nascido, que
voltaram ha pouco tempo de S&o Paulo. A casa estd sendo construida no entorno da
casa da avd materna de Flavio.

Embora esta pesquisa ndo trate especificamente do campesinato
Capuxu, mas este seja o invélucro da producdo do corpo e da pessoa que
interessa a esta investigacao, tratarei brevemente de heranca e de estratégias
de reproducdo camponesa, tema caro aos estudos de campesinato. Assim,
buscarei elucidar questdes referentes a heranca e as demais estratégias de
reproduc¢do do povo Capuxu.

Praticamente ndo ha no Sitio Santana-Queimadas conflitos entre os
moradores por causa de terra. As raz0es para essa quase inexisténcia de
conflitos sdo muitas e eu enumerarei algumas delas. A primeira destas é que
0 Sitio soma ao todo 18 km de extenséo de terra para menos de duzentos
habitantes. Um olhar rapido sobre o Sitio através de um passeio pelas suas
principais estradas permitird perceber a distancia que se coloca entre as
casas, Seus currais, seus terreiros.



148

Assim, a populagdo do sitio estd praticamente espalhada por sua
extensdo havendo poucos pontos dele onde as casas estejam colocadas
muito préximas, e quando ocorre, sdo frutos de construcfes antigas que se
avizinham a construges mais recentes, de pais, avés ou tios que solicitaram
aos novos casais que se formavam que construissem suas casas por perto.
Tudo isto para facilitar o contato no dia a dia e ajuda com os varios
servigos, do rocado ou domésticos e com os filhos que vierem, mas nunca
por falta de espaco.

A segunda razdo que favoreceu a quantidade de terras para todos foi
o fato de que entre os anos de 1980 e 1990 um grande nimero de jovens
migrou para S&o Paulo. Sendo filhos de familias extremamente numerosas,
0s mais velhos partiram se organizaram por |14 e mandaram buscar os irméos
mais jovens. Assim, uma geragdo quase inteira de Capuxu estd em Sao
Paulo h4 mais de vinte anos, e esta cedeu lugar para que 0s mais jovens
assumissem a terra com 0s pais. Tudo isso se deu por conta das estiagens
gue passaram a ser mais rigorosas desde a década de 1980 e da auséncia de
politicas publicas que Ihes permitissem sobreviver no lugar e estudar, numa
época marcada pelo coronelismo e muita pobreza.

Por essa razdo é que, durante a minha pesquisa de mestrado, de 2002
a 2004, meus interlocutores foram irmdos cacgulas e sobrinhos desta geracéo
gue se encontra em S&o Paulo até hoje. Alguns destes voltaram, se casaram
com suas primas, construiram suas casas, tiveram filhos e hoje tem uma
vida de trabalho pelos rogados de Santana-Queimadas.

Por esta época, familias que eu conheci e com as quais convivi em
situacOes financeiras complicadas foram encontradas, agora no meu retorno
para pesquisa de doutorado, em situacdes muito melhores do que ha dez
anos.

A partir dos anos 2000, o que ocorreu foi outro tipo de movimento.
N&o mais para Sdo Paulo sairam os jovens Capuxu, mas para a universidade
em cidades préximas, sendo Patos a mais proxima delas, e alguns outros
jovens se instalaram em campus de Campina Grande ou Jodo Pessoa. Em
nome do ensino superior 0s pais viram seus filhos partirem e abandonarem
Seus espacos nos rogados.

Entretanto, destaco que nem o0s estudos, nem a migracdo para S&o
Paulo, nem o movimento que levou os jovens para cidades circunvizinhas
para cursar ensino superior tira destes o direito a heranca. Todos 0s Capuxu
tem direito a heranca, homens e mulheres. Todas as familias que detém a
propriedade da terra a receberam de seus pais, tios ou avés e assim continua
a funcionar o sistema. Mas é verdade que, alguns herdeiros optam ou
optaram pela vida em S&o Paulo como forma de ganhar dinheiro, pela vida
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em cidades mais préximas onde os filhos pudessem estudar com mais
tranqlilidade ou onde conseguiram inser¢do no mercado de trabalho.

Nestes casos, sempre h&d um jovem Capuxu disposto a dar
continuidade ao trabalho dos seus antecessores, a assumir a casa de seus
bisav0s, av0s, ou pais, a continuar cuidando da terra e dela vivendo.

O casamento (entre primos, recordemos) ndo tira deles o direito a
heranga, tudo é negociado com muita tranquilidade. A familia que tiver
mais espaco disponivel nos rogado porque os filhos migraram, por exemplo,
vai acolher a mao-de-obra dos noivos em seu rogcado, seja o pai do noivo ou
da noiva, s vezes até um tio solteiro, ou um avé ou avé vilva. O mesmo é
valido para a casa. Se algum tio ou tia solitaria desejar, pode chamar o casal
de noivos para morar em sua residéncia, ajudando no cuidado com os
animais, o rocado, sendo este acordo interessante para todos. Isto ocorre
muito pelo fato de haverem muitos Capuxu celibatarios, vilvos e sem
filhos. Neste caso a relacdo que se estabelece com os sobrinhos é a mesma
que se estabeleceria com os filhos.

Devo ressaltar que a populacdo Capuxu é essencialmente idosa e
marcada também por muitas criangas. Poderiamos dizer que sdo maiores 0s
ntmeros de idosos e criangas no lugar em relacdo ao nimero de jovens com
idade para assumir a terra e o trabalho. Os idosos ndo ocupam como antes
0s espacos do rogcado e as criangas ndo 0s ocupam ainda, ou nao 0s ocupam
como os adultos.

Percebemos que ha na comunidade Capuxu bastante terra disponivel,
inclusive para a criacdo de novos rogados, se fosse o caso, a construcdo de
casas e currais, hortas, acudes, barreiros, etc. Apesar da quantidade de terra
também indtil, de pedregulhos, lajedos e que sdo consideradas improdutivas
e inférteis.

Logo, ndo h4 uma ordem para estabelecimento de heranca, 0os que
casam primeiro passam a trabalhar no rocado com mais afinco e a ter uma
parcela para sua casa e familia de tudo o que nele se colhe. Os que véo para
S8o Paulo abrem as possibilidades para que os que ficam assumam seus
espagos e isso ocorre, no mais das vezes, antes de casar, de modo que o
casamento em algumas situacGes s6 modifica a dindmica da moradia -
especialmente se os filhos chegam logo - mas mantém a mesma l6gica de
trabalho no rocado em que o filho acompanha os pais e tem direito a tudo o
que no rogado é produzido.

Assim, poderiamos tratar a migracdo para Sdo Paulo, 0 movimento
para as cidades em busca do ensino superior e a quantidade de celibatarios
como estratégias de organizacdo desta heranca. Ndo ha exclusdo dela
porgue mesmo os que partem tem direito a reclamar uma parte da terra.
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Digo isso porque os que estdo em S&o Paulo sdo os mais bem
sucedidos, mandam dinheiro sistematicamente, adquirem motos e carros
que ficam com seus pais e irmdos no Sitio, mandam comprar animais para
aumentar o rebanho, pagam gastos com o estudo dos irm&os menores e
diante desta teia de relacGes e favores, é tdo dono da terra quanto qualquer
outro.

Os que estudam em cidades préximas ndo sdo vistos como
desertores, ou como tendo abandonado o Sitio. HA uma compreensao das
razdes pelas quais estes sairam. O estudo é sempre muito valorizado e 0s
jovens nunca sdo recriminados por isso, especialmente se acessam 0 ensino
superior considerado um privilégio para filhos de camponeses do sertdo. H4
status e prestigio em conseguir formar um filho com o trabalho que se
investiu na terra.

Aqueles que migraram também o fizeram por conta das condi¢des em
que viviam na época. Estes, hoje em torno dos 30 a 40 anos, ndo cursaram o
ensino superior, terminaram no mMaximo o ensino médio e partiram em
busca de trabalho em S&o Paulo num movimento fortissimo de migracéo
que caracterizou os anos de 1980.

Acredito que ndo haja grandes conflitos também porque quase nunca
se vende a terra. A regra geral é que ela seja sempre repassada, transmitida
enquanto houver alguém que se disponha a assumi-la. E sempre ha.
Ademais, a terra no sertdo da Paraiba é pouco valorizada por conta das
estiagens, entdo mesmo aqueles que construiram uma vida distante de
Santana-Queimadas ndo se interessam por entrar em conflito com os
parentes — quase toda a comunidade, diga-se de passagem, uma vez que esta
é endogamica — e vender sua parte tdo pouco valorizada no mercado local.

No caso dos celibatarios, estes acabam por permanecer na casa dos
pais, na medida em que os pais envelhecem, eles vdo assumindo os
cuidados com a casa, 0 rogado e tudo o que lhe diga respeito quase
automaticamente, por ser jovem, ter mais forca e disposicdo e por ndo ter
casado. Assim, quando os pais morrem, sem esposas ou maridos e filhos,
permanecem na casa e vao tocando 0s servigos gerais da vida camponesa.
Quem ndo casa é mais do que herdeiro, porque herdeiros todos séo, quem
ndo casa assume a terra.

O celibato disseminado entre o povo Capuxu é dado porque hi um
nimero restrito de habitantes morando no Sitio, grande parte destes sdo
idosos ou criangas, e o sistema endogamico os obriga a casar entre primos, o
que reduz consideravelmente as chances de casamento.

A estratégia do casamento entre primos também favorece a heranca.
Se os dois que casam sdo da comunidade ndo € preciso que duas familias
cedam espacgos de seus rogados para 0 novo casal. Por isso é feito um
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arranjo, em alguns casos chegando o jovem marido a continuar trabalhando
no rocado dos pais e ajudar no rocado dos sogros, onde sua esposa ja
trabalhava e permanece trabalhando.

Também a troca de favores, é importante ressaltar, gera redes de
reciprocidade. Se o jovem marido que trabalha na terra de seus pais, no final
do expediente “da uma passadinha” no rocado de seus sogros e |4 os ajuda
com algo, eles sempre Ihe presenteardo com sacos de feijdo ou milho, com
legumes, com frutas, afinal presentear o genro &, via de regra, presentear o
sobrinho que é marido de sua filha.

Percebamos como o0s Capuxu pouco se interessam por qualquer
estrutura legal de heranga, sendo os arranjos o que prevalece na dindmica
local. Muito mais do que enfatizar a heranca legal da terra ou os direitos
sobre ela, 0 que se coloca 0 tempo inteiro é quem assumiu a terra, quem
cuida do rocado. Neste sentido assumir parece ser maior do que herdar.
Todos tem direito a terra, mas nem todos a assumem.

Assim é que 0 povo capuxu se utiliza da categoria “assumir” para
aqueles que ndo apenas sdo herdeiros, mas optam por permanecer no Sitio
trabalhando no rogado, construindo 14 seu modo de vida, perpetuando o
ethos e a identidade Capuxu fortalecida dentre outras coisas pela
contigiidade territorial.



152



153

CAPITULO 4: ITINERARIO TEORICO

Neste capitulo eu viso uma reflexdo tedrica a respeito das teorias do
corpo e da pessoa a partir da literatura antropolégica e, especificamente, da
etnologia indigena. Além do didlogo com a literatura socioantropolégica a
respeito da producdo do corpo e da pessoa, eu me dedico a uma reflexéo a
respeito da infancia e da crianga na antropologia, especialmente a partir das
discussdes sobre a autonomia infantil e a participagdo das criangas nos
processos de producdo e troca.

A discusséo sobre a producdo do corpo com fins de formar a pessoa
na etnologia indigena me serve de inspiracdo para pensar o caso das
criangas Capuxu onde o corpo €, durante a infancia, submetido a uma série
de processos cuja intervencao sobre ele dara forma ao corpo Util & vida no
campo, um corpo forte, corajoso e habilidoso que configura a pessoa
Capuxu.

As discussdes sobre a autonomia infantil me ajudam a elucidar a
agéncia das criancas Capuxu em relacdo a vida em Santana-Queimadas,
especialmente aos sistemas de parentesco, com as relagdes que estabelecem
desde a infancia com os cnjuges em potencial, 0 sistema onomastico, cuja
atribuicdo dos apelidos realizada pelas criangas rompe com a nominagéo
atribuida desde a infancia pelos seus pais, e 0 sistema de apadrinhamento,
pois através de batismos ocorridos no final da infancia e inicio da
adolescéncia, especialmente o de fogueira, as criangas escolhem para si
padrinhos distintos daqueles que foram escolhidos pelos seus pais para o
ritual de batismo quando eram ainda bebés.

E, por fim, a discussdo sobre a participacdo das criangas nos
processos de producdo e troca elucida as questdes referentes a participacao
das criancas no processo produtivo, através de tarefas desenvolvidas no
rogado, bem como sua participagdo nos afazeres domésticos realizados em
casa e nos arredores dela. As criancas também sdo importantes agentes de
troca, como veremos adiante, e séo elas também moedas de troca a circular
através dos sistemas de apadrinhamento Capuxu.

4.1. PESSOA, CORPORALIDADE E SOCIEDADE

O corpo ndo existe em estado natural, s se torna passivel de
compreensdo na trama social de sentidos devendo, por isso, ser analisado
em seu contexto. Seria, pois, 0 lugar onde a sociedade se torna homem ao
passo que atua como o lugar onde o homem se torna social. A identidade
cultural tal qual a meméria social ndo esta inscrita apenas pela literatura oral
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ou escrita, ela se inscreve também no corpo por meio de suas técnicas,
gestos e escarificacdes.

Para Mauss ([1969] 2003) o corpo seria 0 primeiro e 0 mais natural
instrumento do homem. Segundo este autor, existiria um conjunto de
técnicas do corpo, uma série de atos montados no individuo por ele préprio
e por sua educacdo, na sociedade da qual faz parte, conforme o lugar que
nela ocupa.

Definidas como técnicas corporais 0s modos com que 0s sujeitos em
diferentes culturas encontraram para servir-se de seus corpos, elas se dao
por meio de gestos codificados que visam obter uma eficacia tanto pratica
quanto simbdlica. Mauss ([1969] 2003) reconhece ter cometido o erro
inicial de pensar que s existiria técnica quando houvesse instrumento, e
concluiu que o principal instrumento do homem estava preso a ele, era seu
préprio corpo. Tendo observado diversas modalidades esportivas, afirmou
que as técnicas corporais estavam fundadas na relagdo do individuo com o
habitus cultural que tornava essas praticas além de tradicionais, eficazes.

O corpo seria, assim, simbolo da estrutura social, massa de
modelagem & qual a sociedade imprimiria formas segundo o0s seus
interesses. Por isso dizemos que nenhuma pratica se realiza sobre o corpo
sem um sentido social, pois as praticas sobre o corpo sdo signos de pertenca
ao grupo e de concordancia com 0s seus principios. As acdes sobre o corpo
sdo também acbes sobre o cosmos, e suas transformacdes variam de lugar
para lugar tornando-se inesgotavel e indispensavel fonte de conhecimento
cultural®.

Mauss ([1969] 2003) em seu ensaio seminal sobre técnicas corporais
demonstra como um paradigma da corporeidade pode mediar fundamentais
dualidades (mente-corpo, signo-significacdo, existéncia-ser) em sua
declaracdo de que o corpo é simultaneamente o objeto original sobre o qual
o trabalho da cultura é realizada, e a ferramenta original com a qual esse
trabalho é realizado (MAUSS, [1969] 2003). E portanto o corpo um objeto
da técnica, um meio técnico, e a origem subjetiva da técnica.

A concepgdo de Mauss de que 0 corpo seria 0 primeiro e 0 mais
natural instrumento do homem, nos remete inevitavelmente a Lévi-Strauss
(1982), para quem o corpo seria 0 lugar de encontro entre a natureza e a
cultura. A antropologia emerge da discussdo sobre a oposi¢do binaria
natureza/cultura. A primeira representada pela universalidade e a segunda
pela particularidade. Deste modo, a natureza estaria associada ao invariavel,

* Para Csordas (1990) o corpo néo é apenas um objeto a ser estudado em relacéo &
cultura, mas ele é a base existencial da cultura.
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enquanto a cultura representaria a necessidade de criar regras para ordenar a
natureza.

O estruturalismo lévistraussiano aponta a proibicdo do incesto como
a primeira regra a formar a cultura, ocupando esta o limiar entre a natureza e
a cultura. Isto porque, como nos diz Lévi-Strauss (1982), a proibi¢do do
incesto € universal na medida em que toda cultura classifica os cénjuges
possiveis e os cOnjuges proibidos — aqueles com quem podemos casar e
aqueles com quem ndo podemos -, todavia, esta classificagdo é ao mesmo
tempo particular porque cada cultura se utilizara de critérios diferentes para
diferenciar estes dois grupos. Assim, 0 corpo estaria para Lévi-Strauss na
base de todo fundamento da construcéo cultural, atuando como o primeiro
dispositivo a sofrer a diferenciacdo imposta pela dicotomia natureza/cultura
estando no limiar destas duas dimensdes.

Na atualidade a dicotomia natureza/cultura tem sido criticada por
autores como Tim Ingold que esté inserido num debate que pressupde uma
totalidade indivisivel entre organismo e ambiente. Este debate concebe um
mutuo envolvimento entre cultura e natureza e entre pessoas e organismos
que, em sinergia, ddo lugar & acdo e a consciéncia dentro de um processo
continuo da vida (INGOLD, 2000).

Os estudos sobre o corpo sdo importantes para o entendimento das
diversidades culturais, entretanto ndo podemos perder de vista que no
enfoque antropoldgico o corpo ndo esta destotalizado da nocéo de pessoa e
da identidade étnica que cada povo mantém.

No Brasil os estudos sobre o corpo e a nocdo de pessoa sdo
fundamentais na etnologia indigena. Isto porque segundo Seeger ([et all],
1979) a originalidade das sociedades tribais brasileiras reside numa
elaboracdo da nogdo de pessoa com base na corporalidade como importante
idioma simbdlico. Logo, os modos para a compreensdo da organizagao
social e cosmologia destas sociedades passa inevitavelmente pela nocgdo de
pessoa e a consideracdo do lugar que o corpo humano ocupa na visdo que as
sociedades indigenas fazem de si mesmas.

Esta é a razdo pela qual, autores recentes tendem a concordar que
deve ser dada ao corpo e as suas substancias importancia como referentes
simbodlicos. Em geral estes etndgrafos acreditam que a centralidade da
corporalidade nestas sociedades tem como invélucro a definicdo e
construcdo da pessoa pela sociedade, tornando-se estes dois elementos
(corporalidade e pessoa) um eixo de dois polos. Neste sentido, a producao
fisica de individuos remete a produc¢do social da pessoa. Entretanto, o corpo
ndo é o Unico instrumento através do qual a sociedade atua sobre os
individuos, outros instrumentos contribuem para construcdo da pessoa entre
eles os complexos de nominacdo e as teorias sobre a alma (Seeger [et all],
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1979), se é que as teorias sobre a alma e a nominagao estejam separadas dos
investimentos sobre o corpo, ja que com 0 passar do tempo a atencdo esta
voltada as definicBes nativas de corpo e aquilo que nossos sujeitos de
pesquisem julguem defini-lo.

Assim, 0 corpo ocupa uma posicao central na visdo que determinadas
sociedades tém do ser humano, razdo de variabilidade cultural do termo.
Perguntar-se sobre o lugar do corpo é perguntar sobre as formas de
construcéo da pessoa. Mas, seria a nocdo de pessoa uma alternativa tedrica?
Qual o aspecto metodoldgico dessa no¢do? Serd que, como nos diz Alcida
Ramos (1990), pessoas sdo boas para pensar?

A pessoa, com efeito, ndo é um estado simples e uno, um dado
imediato: ela é mediada, construida, complexa. Ndo é uma categoria
imutavel: é uma funcdo que se elaborou diferentemente através da histdria e
gue continua a se elaborar sob nossos olhos.

Conforme Seeger ([et all], 1979) algumas sociedades constroem uma
no¢do de individuo onde a realidade interna é exaltada; noutras a énfase
recai numa nog¢&o social do individuo considerado em seu aspecto coletivo,
ou como ponte entre a pessoa e a realidade social, sendo este o caso da
nog¢do de pessoa em determinados grupos étnicos e aquela que verifico entre
0 povo Capuxu.

Deste modo, se a pessoa se constitui como uma categoria central para
que estas sociedades pensem a si mesmas, ela se torna um caminho proficuo
para a investigacdo antropoldgica, afinal consoante Geertz, fazer
antropologia é “analisar as formas simbolicas — palavras, imagens,
instituicbes, comportamentos — em cujos termos as pessoas realmente se
representam para si mesmas e para os outros (GEERTZ, 1997, p. 90) *.

Consoante Goldman (1999) a sociedade ¢ a fonte da nocéo de pessoa
e a tarefa do antrop6logo ndo consiste apenas em descrever esta no¢do, mas
em demonstrar sua origem e insercao socioldgicas.

O texto de Mauss € um marco definitivo nos estudos sobre pessoa.
Este autor se dedicou aos estudos das relacbes de pessoa enquanto
categorias de pensamento nativas — explicitas ou implicitas — como,
portanto, construcfes culturalmente variaveis. As variagdes na definicéo de
pessoa - esta “categoria do espirito humano” nos termos de Mauss ([1969]
2003) - sdo enormes, de sociedade para sociedade, portanto esta visdo
ocidental é algo extremamente particular e histérico. Para Mauss a pessoa

* Em seu estudo sobre a ordem balinesa da definicdo de pessoa, Geertz (1989a)
encontrou seis aspectos definidores desta no¢éo: 0s nomes pessoais; 0S nomes na
ordem de nascimento; os termos de parentesco; os tecndnimos; os titulos de status
(nomes de castas); e os titulos publicos.
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humana, construida a partir da nogdo de uno, como o proprio Deus, seria
constituida de substancia e modo, corpo e alma, consciéncia e ato.

Em defesa de um paradigma da corporeidade, Csordas (1990)
acredita que uma teoria de pratica pode ser melhor fundamentada no corpo
socialmente informado. O autor cita outra maneira de enquadrar a
necessidade de um paradigma da corporeidade, a de Mauss ([1969] 2003)
que em sua discussdo da pessoa, sugeriu que todos 0s seres humanos tém
um senso de individualidade espiritual e corporal.

Entretanto, Csordas (1990) entende que o corpo ndo pode ser
dualistico, isto é, definido, por exemplo, em oposicdo a mente. O paradigma
da corporeidade em Csordas tem como caracteristica principal o colapso das
dualidades entre mente e corpo, sujeito e objeto.

O fato é que a concepcdo do que seja ser humano que noés ocidentais
adotamos tende a ser refletida sobre as sociedades que estudamos, por conta
disso as nog¢des nativas sobre a pessoa passam a ser consideradas como
“ideologias” enquanto as nossas concepgfes desta categoria se assumem
como cientificas.

Concordo com Goldman (1999) que a reunido dos textos de Mauss
sobre a pessoa e sua analise sobre a “expressdo obrigatdria dos sentimentos”
e as “técnicas corporais” nos levam ao plano do fato social total, onde
fisico, psiquico e social ndo podem ser distinguidos e onde representacdes e
processos empiricos ndo constituem mais que dimensGes ou expressdes
sempre articuladas das praticas humanas que pretendemos investigar
(GOLDMAN, 1999).

Os antropdlogos devem atentar que as culturas investem diretamente
0S corpos e que toda separacao entre o fisico, o psiquico e o social ndo pode
passar de pura abstracdo. A nocdo de pessoa no sentido maussiano é
intrinseca & prdpria natureza e estrutura da sociedade humana e ao
comportamento social humano em toda parte, dai surge o homem social
total.

Consoante  Seeger ([et all] 1979) ser& a dicotomia
individuo/sociedade que se tornard recorrente nas discussdes da
antropologia social, aparecendo travestida de parentesco/descendéncia,
descendéncia/filiacdo complementar, estrutura/communitas, estrutura
social/organizacdo social. Portanto, construiu-se uma grande quantidade de
analises dicotdmicas da estrutura social em termos de polarizagdes como
social/ individual, normativo/espontaneo, juridico/sentimental. Os autores
que tentaram resistir as dicotomias terminaram privilegiando o individuo, a
agéncia, o poder, a manipulacdo de normas e papéis. Diante disso a nogéo
de pessoa se desintegrou dando lugar ao homem abstrato que agia através
das estruturas concretas (SEEGER [et all] 1979).
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Na abordagem de Rodrigues (2006), a sociedade exerce algumas
pressdes sobre os corpos determinando as formas de utiliza-los. Segundo
este autor, “no corpo estd simbolicamente impressa a estrutura social e a
atividade corporal ndo faz mais que tornd-las expressas”. Assim, “a
experiéncia do corpo é sempre modificada pela experiéncia da cultura”
(RODRIGUES, 2006).

Horace Miner (1973) no artigo intitulado “Rituais Corporais entre 0s
Nacirema” revelou com perspicacia, 0 modo como 0s norte-americanos
concebem o corpo através de uma descricdo minuciosa que nos leva a
enxergar as concepcdes de corpo que nos sao familiares, no minimo, como
exoticas. Esta descricdo faz-nos questionar praticas tidas ha muito tempo
como familiares devido ao processo de socializagdo - in(corpo)ragdo - que
nos inseriu nessas praticas. Rituais cotidianos que envolvem o corpo como
fazer a barba, arrumar as unhas, escovar 0s dentes passaram a Ser
reveladores da obsessdo deste povo obcecado pela magia e pelo préprio
corpo, materializacdo do ser social.

Hertz (1980) no conhecido artigo “A Preeminéncia da méo
direita” discute a constru¢do cultural de um universo pensado para as
pessoas destras. A méo direita emerge como associada sempre ao correto, 0
bom, o sagrado em oposi¢do a méo esquerda associada ao profano, ao ruim,
ao errado. Embora exista uma explicacdo bioldgica para esse fato, a de que
haveria um maior desenvolvimento do hemisfério cerebral esquerdo, que
governa os musculos do lado direito, Hertz acredita que este argumento nao
daria conta de justificar uma série de fatores culturais que surgiram desta
utilizacdo sobremaneira da mdo direita, cuja predominancia teria sido
acentuada com o passar do tempo.

Rodrigues (2006) compartilha a ideia de que o corpo humano é
socialmente concebido, razdo dos seus esforcos em analisar as
representacdes sociais do corpo. Mas a concepgdo do corpo como possivel
objeto de estudo deve proceder a diferenciagdo entre 0S aspectos
instrumentais e expressivos do comportamento humano (RODRIGUES,
2006). Os primeiros, por serem naturais e universais, ndo conformam objeto
de estudo das ciéncias sociais, mas os segundos constituem codificaces
particulares de um grupo social, uma vez que a sociedade se apropria do
corpo humano e se expressa nele e através dele.

4.1.1. Contribuicdes da etnologia indigena

A producdo do corpo é um idioma privilegiado para entender a
pessoa? Pessoa é uma categoria de entendimento que toda sociedade tem,
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mas como cada sociedade vai considerar o que define a pessoa? Entre os
Capuxu ha um corpo preparado para ser camponés e para se tornar Capuxu?
Entre eles este idioma é fundamental para entender a pessoa?

Reconheco que a corporalidade é mais importante nas sociedades
camponesas do que a literatura tem mostrado, uma vez que a literatura
antropoldgica das ciéncias sociais tem omitido a importancia da
corporalidade nas sociedades camponesas. Quando, como nos diz Rodrigues
(2006) “tudo o que for expressivo no corpo, tudo o que comunicar alguma
coisa aos homens, tudo o que depender das codificacBes particulares de um
grupo social, é objeto de estudo sociolégico” (RODRIGUES, 2006, p. 50).

Entre os Capuxu para a categoria pessoa é relevante a ideia de
componente identitario e corporalidade, conforme veremos adiante, afinal,
para ser Capuxu é preciso ter corpo de Capuxu e esse corpo é produzido
coletivamente através de inUmeros processos sertanejos de fabricacdo do
corpo e da pessoa, uma vez que nenhuma prética se realiza sobre o corpo
sem que tenha a suporta-la um sentido genérico ou especifico. Neste sentido
produzir o corpo é também significar um pertencimento social.

Na América do Sul a antropologia deve atentar para a categoria
pessoa e abandonar os conceitos ligados a nocdo de individuo, afinal o
termo pessoa é fértil para a compreensdo das categorias nativas destas
sociedades onde os sentidos atribuidos a elaboracéo da pessoa sdo tomados
em alta conta.

A partir desta constatacdo de que a maioria dos conceitos classicos da
analise antropoldgica da organizacdo social - linhagem, descendéncia,
alianga, grupo corporado - ndo dava conta da realidade destas sociedades é
que se assumiu claramente a importancia de apreender as ideias nativas. As
realidades indigenas sul americanas resistem a aplicacdo dos conceitos
acima mencionados exigindo a producdo de novos modelos analiticos,
sendo este 0 momento em que os antropélogos atentam para as categorias
nativas™.

Seeger ([et all] 1979) chama a atencdo para a necessidade de se
tomar o discurso sobre a corporalidade e a pessoa como informador da

“® Kaplan (1977) foi uma das responséveis por tratar da dificuldade de se aplicarem
0s conceitos classicos da antropologia na analise da organizagdo social das
sociedades sul-americanas, uma vez que 0s conceitos antropolégicos que tentam
definir a estrutura destes grupos sociais ndo ddo conta das sociedades deste
continente. Assim, construiu-se uma visdo das sociedades sul-americanas como
fluidas, frouxas, flexiveis, abertas a manipulagdo individual. Precisavamos, pois,
elaborar conceitos que dessem conta do material sul-americano em seus proprios
termos evitando a importacdo dos modelos.
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realidade social e Unica via de inteligibilidade desta realidade de maneira
ndo-etnocéntrica.

Viveiros de Castro (1979) dedicou-se a andlise do grupo Alto-
xinguano Yawalapiti, para quem o corpo humano necessita ser submetido a
processos intencionais, periddicos, de fabricacdo. A relacdo sexual entre 0s
genitores seria o inicio de um percurso sistematico de intervengdes sobre as
substancias que comunicam o corpo e o mundo: fluidos corporais,
alimentos, eméticos, tabaco, 6leos e tinturas vegetais. Assim, entre 0s
Yawalapiti mudancas corporais sdo causa e instrumento de transformacdes
em termos de identidades sociais. N&o é possivel uma distingdo ontoldgica
entre processos fisioldgicos e processos socioldgicos, ao nivel do individuo.
A sécio-ldgica indigena se apo6ia numa fisio-ldgica. Deste modo, para 0s
Yawalapiti transformacg6es do corpo e de posi¢do social s&o a mesma coisa.
A natureza humana é fabricada pela cultura e o corpo é imaginado, em
varios sentidos, pela sociedade.

Para Viveiros de Castro (1979) a pessoa xinguana ndo parece ser
redutivel a um dualismo dialético de tipo J& (como natureza/cultura). O
social ndo se deposita sobre o corpo Yawalapiti como sobre um suporte
inerte, ele cria o corpo, embora a totalidade do corpo ndo se restrinja ao
corpo fisico, nem a totalidade da pessoa estd restrita ao corpo. Esta
fabricacdo do corpo se daria ao pé da letra como um fazer, produzir,
atividade humana consciente sobre a matéria.

Conforme Viveiros de Castro (1979) o fazer Yawalapiti dialoga com
a nocdo de metamorfose, processo constituinte dos mitos que caracteriza
certas formas de doencas e xamanismos local. Enquanto a fabricacdo
subordina a natureza informe ao designio, produzindo seres humanos, a
metamorfose reintroduz o excesso e a imprevisibilidade na ordem humana,
transforma os homens em animais ou espiritos. Ela é uma modificacio da
esséncia desde o gestual até, no limite, a mudanca da forma corporal.

Esses dois processos ndo sdo simétricos nem inversos. A fabricacdo
consiste na criacdo do corpo, mas do corpo humano (da pessoa) e nesse
sentido apoia-se numa negatividade: uma negacédo da possibilidade do corpo
ndo-humano®’. A metamorfose consiste na desordem, transgressao e se trata
de uma recuperacdo pela natureza daquilo que foi tomado pela cultura pela
regressdo. Ela é também criacdo, pois além criar uma ordem no mundo que
totaliza natureza e cultura, uma ordem que admite aquilo que a fabricacdo
nega, ela permite a producdo da cultura como transcendéncia (VIVEIROS
DE CASTRO, 1979).

*" Isso ocorre também na nocdo de producdo de pessoa que se da por negagdo ou
oposicdo aquilo que ndo é pessoa: morto, alma, animal.
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De acordo com Seeger ([et all] 1979) o papel do corpo como I6cus
privilegiado de significados sociais e objeto de significacdo social aparece
nas obras de autores como Victor Turner, Mary Douglas e Lévi-Strauss*.
Estes autores convergem na ideia de que o corpo é um objeto de
pensamento, por isso dimensao privilegiada de anélise.

Mary Douglas e Victor Turner ([1969] 1974) consideraram que o
corpo e as suas varias substancias sdo simbolos referentes fundamentais e
que isso pode explicar a semelhanga universal de certas configuragdes
simbélicas. A luz dessas consideragdes Seeger (1980) examina trés
faculdades humanas - audicdo, fala e visdo - e o significado da
ornamentacdo corporal dos indios Suya de lingua J& do Brasil central, para
mostrar especificamente o significado multivocal dos discos labiais e dos
discos auriculares entre 0s Suya.

A partir desta experiéncia entre os Suya, Seeger (1980) generaliza
discutindo a presenca e a auséncia de certos artefatos corporais entre as
tribos J& Setentrionais. Ele demonstra como a ornamentacdo de um érgéo
pode estar relacionada com o significado simboélico desse 6rgdo numa
sociedade. Assim, o ornamento das orelhas e da boca pode indicar a
importancia simbodlica da audicdo e da fala na medida em que essas
faculdades séo definidas por uma sociedade especifica. Segundo Seeger
(1980) os ornamentos fisicos devem ser tratados como simbolos com uma
variedade de referentes, devem ser examinados como um sistema, em
qualquer sociedade, ao invés de serem examinados de forma isolada, porém
enganadora, como tem sido feito usualmente.

A audicdo, a fala e a visdo formam um sistema integrado de
faculdades. Cada faculdade estd associada com um 6rgdo ou parte de um
6rgdo. Cada uma também est4 associada com certos tipos de ser humano ou
animal e com certos tipos de comportamento. As duas faculdades
consideradas sociais pelos Suya (audicdo e visdo) sdo elaboradas com
ornamentos corporais (orelhas e l1abios).

No seu esforco para descobrir o significado dos discos labiais e
auriculares entre os Suya, Seeger (1980) usou as categorias Suya de
percepcao e expressdo e comportamento moral como base para a analise,
unindo quatro faculdades num sistema de simbolos interrelacionados.
Corroborou sua analise dos Suya examinando sumariamente certas tribos

“® A nocéo de corpo como memdria é analisado também por Clastres (2003) a
respeito da tortura observada em alguns ritos de passagem. Consoante o autor “E,
sem qualquer intermediario, o corpo que a sociedade designa como Unico espago
propicio a conter o sinal de um tempo, o traco de uma passagem, a determinagdo de
um destino” (CLASTRES, 2003, p. 198).
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afins e encontrando certa confirmacao para a interpretagdo dos seus proprios
dados.

Turner ([1969] 1974) insiste numa multivocalidade de referentes para
cada complexo ou simbolo dominante. Ele registrou um aspecto dos
simbolos rituais dos Ndembu que Seeger aplica diretamente a sua analise
dos artefatos corporais dos Suya. Um aspecto do processo de simbolizagdo
ritual entre os Ndembu é tomar visiveis, audiveis e tangiveis crencas, ideias,
valores, sentimentos e disposi¢bes psicologicas que ndo podem ser
percebidos diretamente. Para Seeger (1980) os ornamentos corporais, acima
de tudo, tornam os conceitos intangiveis, tangiveis e visiveis. Os discos
auriculares e os discos labiais dos Suya sdo simbolos com uma variedade de
referentes que unem os poélos dos fendmenos naturais (os 6rgdos e 0s
sentidos) com os componentes da ordem social e moral. Podemos dizer que
0s Suya internalizam os seus valores literalmente “corporificando-os"
através das manifestacfes simbdlicas que séo os seus artefatos corporais.

Um exemplo dado por Seeger através dos estudos de Lebeuf
demonstra que numa sociedade africana (os Fali) onde as mulheres usam
ornamentos labiais, os discos labiais estdo associados com a palavra. As
mulheres ensinam a suas filhas saberes transmitidos a uma mulher ancestral
por um sapo. A forca dos seus ensinamentos esta relacionada com a
presenca de ornamentos labiais que torna as mulheres semelhantes aos
sapos (SEEGER, 1980).

Estes exemplos revelam que os adornos corporais e o simbolismo
corporal ndo sdo aleatérios nem dissociados. Em qualquer sociedade, certas
faculdades estdo simbolicamente enfatizadas e relacionadas com outras
faculdades. O exame do simbolismo dos 6rgdos corporais, das faculdades e
da sua ornamentacdo considerados em conjunto como um sistema simbélico
deve produzir a compreensao de valores importantes, o que pode ajudar a
definir sistemas simbolicos culturais importantes.

Lock & Shepper-Hughes demonstram que “the body is good to think
with and [como Mauss ja havia dito] a prime object with which to make
symbolic association in any society” (LOCK & SHEPPER-HUGHES, 1990:
47). Elas consideram o corpo - e seus excrementos - um simbolo natural
usado como um mapa cognitivo para representar tipos de relacdes -
espaciais, sociais, naturais e sobrenaturais. As construcfes sobre o corpo sdo
usadas, desta forma, para sustentar algumas visfes particularizadas da
sociedade e das relagdes sociais.

Na maioria das sociedades camponesas no Brasil o corpo esta no
cerne do processo da construgdo da pessoa, assim o ethos esta em volta do
corpo em sua producdo. Logo, as concepgdes de nome, de parentesco e do
trabalho estdo no centro das organizacGes destas sociedades.
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Nas sociedades indigenas o corpo estd no centro da organizagéo
social, de modo que a mitologia e a vida cerimonial giram em torno do
corpo em sua fabricacdo. Desta forma, conceitos como os de genealogia,
tempo social, descendéncia e heranca ndo estdo em foco nas organizagdes
sociais destas sociedades. A estrutura logica destas reside num plano
cerimonial aonde as concepgfes de nome ou substancia, de alma e de
sangue, predominam.

Na América do Sul, as sociedades se estruturam em termos de
categorias logicas, que definem relacGes e posi¢cdes sociais a partir de um
idioma de substancia. Mais importante que o grupo como entidade
simbdlica nestes casos é a pessoa, a relagdo entre o corpo e 0 nome. Aqui 0
idioma social é corporal. Nestes casos 0 que se constrdi é a pessoa e ndo o
individuo, pois a nogdo de pessoa é construida por outras dimensdes
diferentes das dos individuos, ela ndo é construida fora do mundo social,
mas através dos processos coletivos de construgdo da pessoa e do grupo em
que esta inserida.

Desta forma os meninos prestes a se transformarem em homens,
seres sociais, tem seus labios e orelhas furados. Pois é essa penetracéo fisica
da sociedade no corpo que cria as condigdes para engendrar o espaco das
corporalidades que é ao mesmo tempo individual e coletiva, natural e social.
O bruxo, 0 xam@, o cantador e o lider tribal sdo pessoas que se recusam a
manter o equilibrio entre os requerimentos pessoais e as demandas
coletivas, razdo de ocuparem tais papéis que permitem certa
individualidade. Eles sdo a pessoa fora do grupo, refletindo sobre ele e
sendo capaz de guié-lo e modifica-1o*°.

Como nos diz Certeau (1994) ndo s6 o social se inscreve no corpo,
mas a propria etnologia ocidental se escreve no espaco que o corpo do
Outro Ihe oferece, quando esta ciéncia nasce para pensar 0 exotico, para
estranhar e a0 mesmo tempo atribuir sentido ao estranhamento. Se a tarefa
da cultura é classificar, significar, nomear, as inscricdes sobre o corpo o
nomeiam, com as regras, leis sociais, alterando-o para se fazer um simbolo
de um grupo, diferi-lo de um Outro, identifica-lo.

Acredito que na produgdo da pessoa Capuxu O COrpo necessita ser
submetido a processos periodicos de fabricagcdo, num sistema onde ndo se
distingue os processos socioldgicos dos fisioldgicos, mas se produz pessoas
através das intervengdes no corpo. A natureza humana é fabricada pela

“° Esta ¢ a razéo pela qual os autores optam pelo uso da nogéo de pessoa, pois 0 que
se constroi é a pessoa e ndo o individuo. O individuo representa uma dimenséao cuja
trajetoria € Unica e prépria. A nocdo de pessoa é construida por outras dimensdes
diferentes das do individuos, ela ndo é construida fora do mundo social.
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cultura e o corpo é imaginado, em varios sentidos, pela sociedade. Todavia,
é importante ndo perder de vista que o social ndo se deposita sobre o corpo
como sobre um suporte inerte, ele cria o corpo, embora a totalidade do
corpo ndo se restrinja ao corpo fisico, nem a totalidade da pessoa esta
restrita ao corpo (VIVEIROS DE CASTRO, 1979).

Conklin e Lynn M. (1996) analisaram a producdo do corpo e da
pessoa entre os Wari de Ronddnia, especialmente a partir da fabricacdo do
corpo dos bebés e concluiram que os Wari localizam as principais
caracteristicas da pessoa nas relagdes sociais e seus discursos sobre a pessoa
invocam um modelo de corpo como constituido através de trocas
interpessoais de fluidos corporais e alimentos. Incorporada nos fluxos
sociais, a pessoa Wari é fluida e contingente; o status de pessoa € adquirido
de forma gradual, e pode ser perdido sob certas condigdes associadas com
alteragBes na interagdes sociais e na composicao corporal.

Assim, a sociabilidade do corpo esta no centro do conceito dos Wari
de pessoa, a ideologia Wari reconhece os bebés, corpos e pessoas como
produtos de agdo social. A sociabilidade dos Wari corpo/pessoa ndo é
adquirida de uma s6 vez, mas a sociabilidade é uma qualidade processual
que é construida e reconstruida em um curso basico entre individuos e redes
de pessoas (CONKLIN e LYNN, 1996).

A construcdo social do corpo do Wari ndo termina no nascimento, o
crescimento e a maturacdo social e fisica dependem de insumos de
substdncia do corpo de outras pessoas. Ao invés de ser concedido
automaticamente em um (nico ponto no tempo, a pessoalidade Wari €
adquirida gradualmente uma vez que o individuo interage com outras
pessoas e incorpora seus fluidos corporais. O sistema de nominagao também
produz a pessoa na medida em que os bebés s6 recebem nomes quando
comecam a se relacionar com a comunidade em geral, antes disso s&o
chamado de arawet que se traduz como “ainda estdo sendo feitas”
(CONKLIN e LYNN, 1996).

Entendo que estas reflexdes acerca da nocdo de pessoa e
corporalidade entre as sociedades indigenas sejam bastante proficuas para
pensar as sociedades camponesas € étnicas em geral no Brasil. Isto porque a
construcdo do camponés passa por processos proprios de fabricacdo do
corpo que colocam em evidéncia a sua relagdo com a terra, a natureza, as
relacbes de parentesco, etc.. Os mais diversos fatores que afetam a
construcdo do ser Capuxu, sujeito de analise nesta pesquisa, ocorrem
através dos usos e fabricacdes do corpo, da in(corpo)racdo de um ethos.
Candido (2003) estudando a vida familiar do caipira paulista atentou para
alguns destes processos, especialmente durante os sete primeiros dias de
vida em que o recém-nascido € objeto de varias interdi¢oes.
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Nesta tese demonstro como os Capuxu internalizam os seus valores
literalmente "corporificando-os" através dos complexos processos de
producdo do corpo. Por isso defendo que a utilizagcdo deste modelo de
andlise ja classico entre as sociedades indigenas no Brasil possa ser
considerada no caso do povo Capuxu, por acreditar que a pessoa Capuxu
estd sujeita a processos de fabricacdo do corpo tal qual ocorre nas
sociedades indigenas. Assim é que esta pesquisa se dedicou a verificar se 0
idioma da corporalidade é tdo central para a definicdo da pessoa Capuxu
quanto nos contextos indigenas.

4.2. A INFANCIA E A CRIANGCA NA ANTROPOLOGIA

Na antropologia contemporéanea a infancia é concebida como um
fendmeno heterogéneo, complexo e emergente, sendo nosso dever discutir e
ampliar conceitos limitados para melhor explica-la.

As teorias tradicionais apresentavam a infancia como uma fase
universal, igual para todas as criangas. Essa abordagem considera que a
crianca passa a ser completa quando ja ndo € mais crianga, ao alcancar a
maturidade e a completude supostamente particulares da vida adulta.
Notemos como nesta perspectiva a maturidade do corpo aparece como
condicdo para a possibilidade de uma participacdo plena na sociedade e na
dindmica cultural. A Antropologia da Crianca tem mostrado que, em varios
contextos, o investimento na producdo dos corpos é a condigdo para o
adequado amadurecimento das criancas. O construtivismo social criticou o
entendimento da infancia como uma fase preparatéria para o futuro, assim
como o conceito de criangas como seres ndo sociais, em uma perspectiva de
vir-a-ser.

A conceituacdo recente da infancia, voltada a influéncia de contextos
especificos na construgdo da diversidade, indica uma negacdo da infancia
como categoria homogénea e a necessidade de considerar as vozes das
criangas nas pesquisas.

Schildkrout (MULLER & HASSEN, 2009) estudando as criangas
Hausa concluiu que elas ndo sdo meros aprendizes de como ser adultos visto
que a diferenca drastica de géneros entre adultos ndo aparece entre as
criangas.

Christina Toren (1993) estudando as criangas de Fiji mostrou como
ndo ha um continuum entre a experiéncia da crianca e do adulto que prove
que ela é um mero aprendiz. Pelo contrario, ha uma grande contribuicdo da
crianga na constituicdo de significados, sua participacdo na renovacdo da
cultura e na constituicdo de uma cultura prdpria, ou seja, a cultura da
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infancia é parte de diferentes culturas. Logo ha reproducdo simbdlica por
parte das criancas e a constituicdo de suas representacGes e crencas em um
sistema organizado.

Logo, alcancam visibilidade as novas premissas da antropologia da
infancia: a) o reconhecimento da infancia como categoria social; b) a
necessidade de pesquisa com criancas e ndo somente sobre elas; c)
elaboracio de criticas As teorias tradicionais de socializacdo; d) novas
teorizagOes sobre a infancia; e) criticas & marginalizacdo das criangas na
disciplina (MULLER & HASSEN, 2009).

Na contemporaneidade prevalece uma ideia global de infancia (a
crianca) paralela & diversidade da infancia (as criangas). Neste sentido a
infancia é duplamente construida: como um conjunto de experiéncias
comuns e compartilhadas e ao mesmo tempo fragmentada pela diversidade
das vivéncias das criancas.

Para isso faz-se necessaria a desconstrucdo de contradi¢bes sobre a
infancia:

1. Enguanto a teoria socioldgica descentraliza o sujeito (HALL, 2005)
a sociologia da infancia valoriza a subjetividade da crianca.

2. A sociologia busca metaforas de mobilidade, fluidez e
complexidade (BAUMAN, 1998, 2001), a sociologia da infancia
defende a infancia como uma estrutura social.

3. Considera-se a infancia como uma estrutura social e defende-se que
as criangas tém agéncia.

Entendo que as criangas devam ser consideradas como sujeitos
relativamente autdbnomos que sdo e com modos préprios de se apropriar €
experienciar o mundo, especialmente no caso das criancas indigenas e
camponesas cuja autonomia tem sido demonstrada em vérias pesquisas
(COHN, 2002; TASSINARI, 2001; TASSINARI, 2007; TASSINARI E
COHN, 2009; SOUSA, 2004), e por elas serem de grande valor para a
manutencao e reproducdo sociocultural de tais grupos étnicos.

Refletindo sobre as causas do desinteresse dos antropdlogos com o
universo infantil, Hirshfeld (2002) aponta alguns motivos tedricos e
empiricos da marginalizacdo das criangas em pesquisa etnograficas. O autor
parte da premissa de que a antropologia as marginaliza por desconsiderar
duas habilidades que elas realizam especialmente bem: criancas sdo boas
em aprender cultura e sdo criadoras de suas préprias culturas. A relevancia
do foco da aprendizagem, com base exclusivamente no ensino, acaba por
minimizar a importancia do processo de aprendizagem cultural, fendmeno
extremamente complexo, realizado com desenvoltura por elas. Além disso,
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as teorias de socializacdo superestimam o carater socializador dos adultos,
colocando exclusivamente neles o foco da agéncia esquecendo-se do caréater
socializador das criancas e de sua propria contribuicdo em seu processo de
desenvolvimento. Criangas ndo sdo boas apenas em aprender, mas também
em ensinar.

Vasconcelos (2011) analisando o parentesco e a circulagdo de
criangas Guarani no litoral de Santa Catarina demonstrou como as redes
sociais e de parentesco através das quais circulam as criancas, embora
parecessem forjadas pelos adultos eram dinamizadas pelas criancas, que
através de sua agéncia as transformavam, socializando a si mesmas e
também aos adultos da comunidade, fazendo circular consigo mesmas
palavras, significados e sentidos da organizacgdo social da aldeia.

Assim é que as criangas ndo apenas tém acesso a informagfes dos
adultos pelo fato de compartilharem com eles 0 mesmo espago e a mesma
vida social, elas se apropriam destas informacdes, significam ao seu modo e
as fazem circular de maneira distinta, transformando-as quando estas
seguem no sentido crianga-crianga, circulando dentro do prdprio universo
infantil, mas também no sentido criangas-adultos, cumprindo o seu caminho
de volta. Por isso a agéncia infantil também é responsavel por transformar a
vida social e os modos como todos os membros da comunidade se
apropriam desta.

Segundo Tassinari (2007) as sociedades indigenas reconhecem
autonomia e legitimidade as falas infantis, em contrapartida ao modo
ocidental de conceber a crianga. Isso justificaria a importancia de pesquisar
0 que as criancas indigenas tém a dizer e as maneiras como as varias
sociedades indigenas concebem a infancia. Tassinari (2007) mapeia as
pesquisas realizadas sobre crianc¢as indigenas no Brasil, demonstrando que
aspectos como a autonomia e a independéncia das criangas indigenas e a
auséncia de castigos ja apontavam para um modo diferente de se conceber a
infancia nestas culturas.

Pensando essa diferenciacdo dos modos de se perceber a infancia,
Mello (2006) afirma que entre os Guarani a crianga € vista como um ser
completo, portador de um espirito que precisa ser cativado para permanecer
na terra. Assim, as atitudes das criancas sdo respeitadas e sua autonomia
pela busca de conhecimentos é reconhecida.

Cohn (2000) discute a autonomia infantil entre os Kayapd, para quem
as criancas “tudo sabem por que tudo véem?”, a respeito de sua possibilidade
de estar em todos os lugares — alguns até inviaveis para os adultos. Ao
mesmo tempo os Kayapd acreditam que as criangas “nada sabem porque sao
criancas”, referindo-se ao fato de ainda ndo terem seus &rgdos
desenvolvidos para compreender tudo.
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As criangas indigenas sdo as responsaveis pela sua socializagao
participando ativamente da vida social, como demonstra Codonho (2009)
para quem parte da socializacdo das criangas Galibi-Marworno ocorre no
interior de grupos de criangas onde ocorre a “transmissdo horizontal de
saberes”, ou seja, as criangas ndo s6 escolhem o que desejam saber, mas
também transmitem esses saberes entre si. De certa forma o cuidar uns dos
outros entre as criangas ndo deixa de ser um modo de transmissédo de
saberes. Elas, fazendo, ensinam/aprendem/cuidam/brincam.

A corporalidade tem sido um dos elementos a merecer destaque nas
pesquisas sobre criangas indigenas, especialmente no que diz respeito a
educacdo da crianca que ocorre no interior das culturas indigenas através da
in(corpo)racdo da aprendizagem, que utiliza como um dos seus principais
instrumentos o corpo da crianga (LOPES, 2002; TASSINARI, 2007).

A educacdo também compde o rol dos temas a que se dedicam
estudiosos da infancia indigena. Especialmente quando o modelo de
educacdo escolar se torna mais forte nas aldeias, importados das sociedades
ndo-indigenas e aplicado as culturas indigenas sob a premissa quase
universal de que “lugar de crianca é na escola” (SOUSA, 2007,
TASSINARI, 2009).

Entendo que a infancia camponesa, especialmente a Capuxu,
apresenta muitas caracteristicas apontadas nos estudos sobre infancia
indigena, especialmente no que diz respeito a autonomia das criancas e o
emaranhamento dos universos de adultos e criangas, de modo que estes
sujeitos ndo se separam num esquadrinhamento de espacos ou tempos, mas
interagem. Esta interacdo garante a formacdo da pessoa através de processos
que envolvem a preparacdo da crianga camponesa para a vida no campo,
para o trabalho agricola, o casamento endogamico, e para a perpetuagdo do
ethos Capuxu, e boa parte destes processos estdo ancorados no corpo. Por
isso 0 corpo da crianga Capuxu e sua produgdo sdo bons para serem
pensados.

4.2.1. As culturas infantis e a autonomia do universo infantil

Embora este seja um trabalho sobre a infancia e as criancas, é
também um trabalho com criangas. Alguns dos elementos que explicam a
producdo da pessoa Capuxu me foram fornecidos e explicados pelas
criancas, além da observacdo direta sobre a infancia que exerci. A
participacdo delas em discussdes sobre o casamento endogamico, o sistema
de nominagéo e os apelidos, 0s nomes dos bichos e a trilogia da infancia —
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elementos que serdo apresentados adiante — revelam a autonomia deste
universo infantil.

As criangas Capuxu sdo importantes sujeitos na construcdo dos
sistemas de parentesco, de nominagcdo e de apadrinhamento. Elas me
revelaram como se relacionam com seus primos e conjuges em potencial,
como modificam o sistema de nominacdo atribuindo apelidos aos seus pares
que perdurardo por toda a vida, e como atravessam o0 sistema de
apadrinhamento escolhendo padrinhos de fogueiras distintos daqueles
escolhidos pelos seus pais no ato do batismo.

Estas pequenas intervencles das criangas na estrutura dos grandes
sistemas que organizam a vida social Capuxu ddo mostra do poder da
agéncia destas criancas, para significar e transformar a cultura na qual estdo
inseridas. Também nas discussdes sobre identidade, as criangas revelaram
0S preconceitos e estigmas a que estiveram expostas nas escolas da cidade
em relacdo com o0s outsiders e como venceram isso se destacando como
melhores alunos. Sobre a relagdo com o sobrenatural, especialmente com 0s
malassombros, foram as criangas minhas principais informantes a
explicarem as concepcdes sobre a alma da pessoa Capuxu e as estratégias
para escapar das visitas das almas dos mortos.

Também sdo as criangas as grandes responsaveis por nominar a
maior parte dos animais, revelando aquilo que a vida cotidiana ja apontava:
que os animais entre 0 povo Capuxu possuem alguns atributos de pessoa,
inclusive o direito a nominagdo. Tudo isto nos leva a uma reflexao sobre as
ideias de culturas infantis e sobre a autonomia do universo infantil.

Esta reflexdo parte das seguintes problematizagfes: como se
configura a ideia das 'culturas infantis'? E em que circunstancias é possivel
pensar na autonomia do universo infantil ou na interagdo entre geragdes?
Para dar conta destas indagacdes percorreremos seis autores> que abordam
a ideia das culturas infantis bem como da autonomia do universo infantil em
diferentes contextos.

O primeiro deles € Florestan Fernandes, especificamente no texto
“As trocinhas do Bom Retiro”, de 1946. Este autor foi o primeiro a postular
0 termo culturas infantis. Ele se dedicou a anélise do folclore infantil a
partir de uma abordagem socioldgica do fendmeno. Seus estudos sobre as
trocinhas de Bom Retiro foram fundamentais para o que se denominou
estudo das culturas infantis.

%0 Cohn (2002, 2005), Codonho (2009), Fernandes ([1946] 2004), Hardman (1973),
Hirshfeld (2002) e Tassinari (2007, 2009).
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Em sua anélise Fernandes ([1946] 2004) critica a teoria da imitagao
dos adultos pelas criangas, ou ainda aquelas sobre o papel de assimilacdo
dos imigrantes, das rodas e dos brinquedos que confirmam as precedentes.
O autor afirma ter se restringido a coleta de elementos do folclore infantil e,
por meio deste, ao estudo dos grupos infantis conhecidos como "trocinhas".
E embora as tenha analisado em varios bairros, optou por publicar sobre as
trocinhas do Bom Retiro sobre as quais tinha um registro mais detalhado.

Mas este autor fora duramente criticado pelo uso do termo
“imaturos” sempre que o autor se refere as criancas. Afinal, o termo imaturo
destaca das criangas a sua esséncia como dada por um vir-a-ser no mundo,
um porvir, uma qualidade do que ainda esta sendo preparado, em processo
de maturacao.

Conforme Fernandes ([1946] 2004) ele teria chegado a andlise do
grupo infantil através da pesquisa de folclore que efetuou e, por isso, teria
limitado essa analise mais propriamente as “trocinhas", estes grupos infantis
que tinham por finalidade imediata a recreagéo.

Para o autor a condicdo béasica para a formagdo das "trocinhas" € a
vizinhanga, pois a contiguidade espacial das familias facilita a sintese social
dos individuos, embora ndo a crie. Por isso, a "trocinha" apesar de sua
existéncia independente como grupo, ainda se liga a vontade do adulto. Esta
afirmacdo demonstraria que a autonomia do universo infantil seria relativa,
estando vinculada a decisdo dos adultos inclusive de moradia.

O autor demonstra as formas de selecdo e a autonomia nos modos
préprios de agir das criangas. Conforme ele, os elementos folcléricos, além
de ser a causa do agrupamento, determinam a propria estrutura do grupo em
acdo. Com base nisso é que Fernandes argumenta estar analisando o suporte
da cultura infantil: a sua base social. E passa a defini¢do de cultura infantil:

Cultura infantil, aqui, significa, aproximadamente, o
mesmo que folclore infantil. A diferenga entre
"folclore infantil" e "cultura infantil” é pouco sensivel.
A segunda abrange alguns elementos ou complexos
culturais de natureza ndo folclérica, como o futebol ou
a natacdo, quanto as atividades ludicas das “trocinhas"
de meninos; e certos trabalhos caseiros (confeccdo de
roupinhas para as bonecas, preparacdo de doces
simples, que as criancas aprendem a fazer com maior
rapidez, etc.), quanto as “"trocinhas" de meninas. A
expressdo “cultura infantil" é mais adequada, na
medida em que traduz melhor o carater da subcultura
gue nos preocupa no momento. Ela é mais inclusiva
que "folclore infantil" e traz consigo a conotagdo
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especifica, concernente ao segmento da cultura total
partilhado, de modo exclusivo, pelas criancas que
constituem os grupos infantis que acabamos de
descrever (FERNANDES, 2004, p: 245).

Para Fernandes fica evidente que ha uma cultura infantil, “cujo
suporte social consiste nos grupos infantis, em que as criangas adquirem, em
interacdo, os diversos elementos do folclore infantil”. Todavia, Florestan
atenta para a problematica: e de onde vém estes elementos da cultura

infantil?

Em grande parte - a quase totalidade - esses elementos
provém da cultura do adulto. S&o tragos diversos da
cultura animol6gica que, abandonados total ou
parcialmente, transferem-se para o circulo infantil, por
um processo de aceitagdo, incorporando-se a cultura
do novo grupo. O mecanismo, pois, é simples: sdo
elementos da cultura adulta, incorporados a infantil
por um processo de aceitacdo e nela mantidos com o
correr do tempo (FERNANDES, 2004, p: 246).

Esse processo é reconhecido pelo autor como “socializacdo”.

Mas ha outros elementos na cultura do grupo infantil.
Nem tudo corresponde a coisas relativas ou
provenientes da cultura dos adultos. Os proprios
imaturos também elaboram, é o6bvio, parte dos
elementos de seu patrimdnio cultural. Alguns desses
elementos foram, mesmo, estruturados sobre moldes
fornecidos pela vida interativa da "gente grande".
Essas criagbes, todavia, se institucionalizaram,
posteriormente, podendo ser aprendidas nos grupos
infantis, como acontece com os elementos aceitos da
cultura do adulto. Tornaram-se, por sua vez, tracos
folcléricos, coisa cristalizada e tradicional. O papel da
crianca consiste em recebé-los e em executa-los: e as
modificacdes sdo, como todas as outras do dominio do
tradicional, lentas e inconscientes (FERNANDES,
2004, p: 247).

Segundo Fernandes ([1946] 2004) as criancas fazem muito mais do
que imitar adultos, havendo antes uma aquisi¢do das fungdes, que uma
imitacdo dos individuos. Sua etnografia das trocinhas analisa, assim, as
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regras de sociabilidade (como se tornar parte do grupo, quais 0S aspectos
valorizados, as diferencas de grupos masculinos e femininos, as rivalidades
entre as trocinhas) e o que chama de “cultura infantil”. O autor reconhece
gue esses grupos permitem integrar os “imaturos” na cultura da sociedade,
como um processo educativo e conservador, que liga o individuo aos
valores tradicionais da sua cultura, através do processo de socializag&o.

A partir desta mesma nocgdo de culturas infantis € que podemos
pensar a proposta de Charlotte Hardman (1973) de estudar o universo
infantil em seus proprios termos. Esta autora retoma a abordagem de Piaget
sobre o pensamento infantil e as etapas do seu desenvolvimento e propde
outra abordagem, de Susan Isaacs, autora que defende que ndo se trata de
um pensamento de qualidade diferente do adulto, mas de uma questdo de
experiéncia diferente, uma diferenca de grau e ndo de qualidade. Assim,
esta autora desloca a ideia de gradacdo de desenvolvimento cognitivo para
demonstrar que o que difere criancas de adultos é uma gradacdo de
experiéncias.

As obras do casal lona e Peter Opie sdo citadas por Hardman (1973)
e Hirshfeld (2002) como obras que revelam um movimento infantil de
criacdo de uma cultura prépria, com regras proprias através das quais ocorre
a aprendizagem. A crenca na possibilidade das criangas de construirem
mundos proprios, com suas préprias regras é que tem sido entendido como
uma “autonomia do universo infantil” ou “culturas infantis”.

Hardman (1973) defende a possibilidade de pesquisar criangas como
a antropologia tem feito com outras culturas aprendendo sobre elas em seus
préprios termos, isto podendo ser feito através de descri¢Ges semelhantes as
etnografias tradicionais - de costumes, crengas, lagos de camaradagem e
tudo aquilo que circula de crianca a crianca, para além da influéncia do
circulo familiar e do mundo adulto.

Esta autora propfe que “ao invés de olhar apenas para um ou dois
segmentos, geralmente os homens e eventualmente as mulheres, possamos
agregar outras dimensoes, criancas ou idosos, por exemplo” (HARDMAN,
1973, p. 504, [tradugdo minha])

Como uma abordagem antropolégica para a crianga pode se
desenvolver? Como ela podera se diferenciar de outras abordagens que
véem nas criancas somente o que elas refletem do pensamento ou do
comportamento adulto? A partir destas problematizagdes Hardman (1973)
propde uma abordagem sincronica, ao invés da diacronica utilizada pelos
estudos de cultura e personalidade.

A abordagem que proponho enxerga crianga como
pessoa a ser estudada em seus proprios termos e nao
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como receptaculos do ensino adulto. Minha busca é
descobrir se ha na infancia um mundo auténomo e
auto-regulado que ndo necessariamente reflete um
desenvolvimento  inicial da cultura  adulta
(HARDMAN, 1973, p. 504 [traducdo minha]).

Esta autora se dedica a pensar a partir dos repertérios infantis ou
estoques de conhecimentos sobre a sociedade que s pertence as criangas,
distinto daqueles dos adultos. Que sé podem ser alcancados se nos
dedicarmos a analise das criangas por elas mesmas.

Esta reflexdo nos remete a obra de Hirshfeld (2002) para quem as
criangas sdo capazes de falar sobre aspectos da sociedade como um todo,
questdes que os adultos silenciam.

Minha hipotese é que as representagdes das criangas
sdo baseadas num dispositivo cognitivo especializado
que estrutura a aprendizagem em relacdo ao que toca
aos grupos sociais. Esse dispositivo ndao s6 organiza o
modo como as criangas adquirem um saber sobre o
mundo mas também o modo como o0s adultos
observam o mundo social. Os adultos clamam, para
seus préprios universos sociais, as mesmas coisas que
as criancas acham facil aprender e portanto faceis de
se manter no tempo (HIRSHFELD, 2002, p.44.)

E neste sentido que as obras de Hardman (1973) e Hirshfeld (2002)
se aproximam. Conforme Hirshfeld para entender como um fendmeno se
torna cultural, é preciso compreender como a informagdo é tratada pelas
criangas:

Em suma, a relacdo epistemoldgica entre uma crianca
e um adulto, entre a cultura das criancas e aquela dos
adultos e, desse ponto de vista, o inverso do que
poderiamos crer. As criangas ndo se tornam aquilo que
sdo os mais velhos, sdo sobretudo os mais velhos que
se tornam 0 que as criangas — ou mais exatamente a
arquitetura do pensamento infantil — os permite
tornarem-se (HIRSHFELD, 2002, p.45.)

Através de suas habilidades cognitivas, segundo Hirshfeld,
especializadas para este fim e conquistadas justamente nessa fase da vida, as
criancas ajudam a moldar também o mundo adulto, criando, sustentando e
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distribuindo formas culturais e vivendo também em suas proprias
construges, fabricadas no convivio com outras criangas, que “circulam de
crianca para crian¢a, além da influéncia dos adultos”, corresponsaveis pela
construcdo do modo de vida de uma sociedade (HIRSHFELD, 2002).

Segundo Hirshfeld, “a antropologia tradicional marginalizou as
criangas negligenciando sua surpreendente aptiddo em adquirir a cultura dos
adultos e, menos visivelmente, a criar seus proprios ambientes culturais”. O
processo dessa aquisi¢do cultural recebeu pouca atencéo. “Ao considerar as
criangas como meros receptaculos nos quais a cultura seria vertida, a
antropologia (...) colocou a carroga na frente dos bois” (HIRSHFELD, 2002,
p. 22).

Hirshfield parte da hipétese de “que muitas crencas culturais dos
adultos se mantém precisamente porque o pensamento infantil é organizado
de certa maneira e porgue as criancas configuram elas mesmas seu ambiente
cultural” (HIRSHFELD, 2002, p. 22).

Acredito que a capacidade infantil de construir um mundo préprio
com suas regras, de significar o mundo e fazer uma leitura peculiar dele,
gue nossa sociedade, especialmente urbana despreza, € reconhecida em
outros contextos sociais como nas sociedades indigenas e rurais do Brasil,
conforme tem sido demonstrado em vérias pesquisas (COHN, 2002;
TASSINARI, 2001; TASSINARI, 2007; SOUSA, 2004; TASSINARI E
COHN, 2009).

A razdo pela qual “os antropélogos ndo gostam das criangas”,
segundo Margaret Mead (1975) ou ndo reconhecem nelas potencialidade de
sujeito de pesquisa como quaisquer outros, seria fruto da propria cultura
ocidental influenciada por séculos de cultura européia que nem sempre
considerou a crianga como ser social ou ser completo e nem sempre Ihes
dispensou os melhores cuidados. Uma caracteristica que tem sido definida
como *“adultocentrismo” da cultura euro-descendente.

Cohn (2002, 2005) atribui essa falta de interesse nas criangas aos
limites dos pressupostos da antropologia, especialmente em relacdo aos
conceitos de “cultura” e “sociedade”. Seria a revisdo destes conceitos, a
partir dos anos 1960 e 1970 que permitem atentar para 0s processos de sua
producdo e para 0s sujeitos que produzem lagos sociais e sistemas
simbdlicos, inclusive para as criancas.

Tanto os textos de Charlotte Hardman (1973) como os de Lawrence
Hirshfeld (2002) tratam de contextos escolares ou de playgrounds, o que
revela como o inicio da histéria da Antropologia da Crianca tem sempre
atrelado a crianca a condi¢do de aluna. Mas como demonstra Tassinari
(2009) os estudos realizados no Brasil de analise da vivéncia da infancia em
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espacos diferenciados revela experiéncias diversificadas com a infancia, que
foram escondidas pelas anélises centradas na crianca-aluna.

Passemos entdo a uma rapida analise das obras de Cohn (2002,
2005), Codonho (2007) e Tassinari (2009) que revelam como em distintos
contextos indigenas no Brasil podemos analisar a condicdo da crianca a
partir destas ideias de culturas infantis e autonomia do mundo infantil.

Codonho (2007) dedicou-se a analise da socializagdo das criangas
Galibi-Marworno, afirmando que as criancas indigenas séo as responsaveis
pela sua socializacdo participando ativamente da vida social. Conforme
Codonho parte da socializagdo das criangas Galibi-Marworno ocorre no
interior de grupos de criancas onde ocorre a “transmissdo horizontal de
saberes”, ou seja, as criancas ndo sé escolhem o que desejam saber, mas
também transmitem esses saberes entre si. De certa forma o cuidar uns dos
outros entre as criancas ndo deixa de ser um modo de transmissdo de
saberes. Elas, fazendo, ensinam/aprendem/cuidam/brincam.

Assim a autora reconhece a existéncia e a importancia de culturas
infantis Galibi-Marworno onde valores e saberes sdo transmitidos entre
criancas numa espécie de transmissdo horizontal, denotando além da
existéncia de culturas propriamente infantis, que este universo tem uma
autonomia propria.

Segundo Clarice Cohn (2000) a partir de 1960 mudam as nogoes de
cultura, sociedade e acdo social. Deixa-se de falar de costumes, valores ou
crengas como algo empiricamente observavel definido como cultura, e
passa-se a compreender que a cultura é o que os conforma, um sistema
simbdlico acionado pelos atores sociais a cada momento para dar sentido as
suas experiéncias (COHN, 2005).

Revendo a sociedade e o papel dos individuos nela, as criangas
deixam de ser percebidas como seres treinando para a vida adulta e passam
a ter papel ativo na definicdo de sua prdpria condi¢do. Se a crianca atribui
significados, resta descobrir a partir de que sistema simbdélico ela o faz.

Cohn (2005) aponta um movimento que permite reconhecer a
agéncia infantil: a retomada da historia para a antropologia de uma “micro-
historia”: estudos de transmissdo oral, as andlises de rituais como
performances, nos quais se atenta para os usos particulares de idiomas
rituais.

A partir desta discussdo pode-se dizer que os estudos antropoldgicos
sdo afetados em trés aspectos: a) A crianca passa a ser vista como ator
social; b) a crianca é concebida como produtora de cultura; c) passamos a
definicdo da condigdo social da crianca (COHN, 2005).

Cohn (2005) observa os limites das duas correntes: a estrutural-
funcionalista, com énfase nas estruturas sociais € nos processos de insercao



176

das criancas nessas estruturas, e a corrente culturalista, com énfase na
aquisicdo de competéncias e na formacdo de personalidades. Nos dois
casos, as criancas sdo depositarias de processos ja previamente
determinados. N&o hé possibilidade de transformacao nos processos. Para a
corrente estrutural-funcionalista, a crianca se “socializa” e se insere na rede
de papéis e relagBes existentes ou se torna “marginal”. Para a corrente
culturalista, a crianca se adéqua aos padrdes da sua cultura ou se torna um
“ndo adaptado”.

Cohn elabora uma andlise da infancia e do desenvolvimento infantil
entre os Kayap6-Xikrin do Bacaja, e aponta o que se define por
desenvolvimento infantil através de exemplos de como as criangas tem um
comportamento atuante em seu contexto social demonstrando a autonomia
infantil nestes contextos indigenas.

Nas Ultimas décadas os antrop6logos no Brasil tém conjugado
esforcos no intuito de registrar as infancias indigenas, respeitando sua
heterogeneidade, pois encontramos entre as populagfes indigenas variadas
formas de tratar esse periodo da vida.

Tassinari (2007, 2009) dedicou-se a andlise de cinco concepcdes
indigenas sobre a infancia que sdo recorrentes nestes estudos: 1) o
reconhecimento da autonomia da crianca de sua capacidade de decisdo; 2) o
reconhecimento de suas diferentes habilidades frente aos adultos; 3) a
educacdo como producio de corpos saudaveis; 4) o papel da crianga como
mediadora de diversas entidades cdsmicas; 5) o papel da crianca como
mediadora dos diversos grupos sociais.

Segundo a autora, as sociedades indigenas reconhecem autonomia e
legitimidade as falas infantis, em contrapartida ao modo ocidental de
conceber a crianga. Isso justificaria a importancia de pesquisar o que as
criancas indigenas tém a dizer e as maneiras como as varias sociedades
indigenas concebem a infancia (TASSINARI, 2007, 2009).

Fundamentando sua andlise, Tassinari (2007) mapeia as pesquisas
realizadas sobre criancas indigenas no Brasil, demonstrando que aspectos
como a autonomia e a independéncia das criangas indigenas, o carinho e o
cuidado dos adultos em relacdo a elas, e a auséncia de castigos ja
apontavam para um modo diferente de se conceber a infancia nestas
culturas.

Tassinari (2007) acredita que as criangas sdo capazes de aprender
muito mais do que os adultos lhes ensinam, “pela sua habilidade de
processar tudo & sua volta”: o dito e o ndo dito, o explicito e o velado, o
entendido e o subentendido (TASSINARI, 2007, p. 16).

Essa liberdade de escolha das criangas indigenas deve ser
compreendida como relativa, sempre em relacdo a vivéncia adulta
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(TASSINARI, 2009). Especialmente porque toda liberdade resulta em poder
e responsabilidade®".

O reconhecimento da autonomia das criancas, e da interdependéncia
entre elas, ndo isenta os adultos da responsabilidade por educé-las e
fornecer-lhes condi¢des de aprendizagem, especialmente nas culturas onde
mostrar “como se faz algo” pode ter maior valor do que “falar a respeito
de”. E o que fazem os Karipuna ao orientarem os pequenos trabalhos das
criangas, o unico que pode ser abandonado inconcluso sem gerar problemas
(TASSINARI, 2007).

A partir disso Tassinari (2009, p. 1) se prop6e a

refletir, por intermédio dos exemplos de sociedades
indigenas, sobre contextos em que as infancias podem
ser vivenciadas com maior liberdade e autonomia e
nos quais as criangas participam como atores plenos.
Contextos de aprendizagem nos quais as criangas
figuram como mestres e aprendizes. Nesses contextos,
as “culturas infantis” ndo necessariamente remetem a
mundos imagindrios e ao faz-de-conta, mas revelam uma
impressionante  capacidade de objetividade na
avaliacdo de conjunturas e no estabelecimento de
estratégias para resolver problemas praticos.

A autora convida a pensar em situa¢fes onde a infancia € vivenciada
em contextos distintos daquele da escola, bem como no que desaprendemos
guando vamos para a escola. Tassinari (2009) admite *“a possibilidade de
reconhecer nas criangas potencialidades de participagdo social que Ihes negamos quando as
definimos exclusivamente a partir do modelo de crianga/aluna”, mostrando
que nossa prépria vivéncia nesses moldes dificulta e oblitera o
reconhecimento de outras maneiras de vivenciar e conceber a infancia

4.2.2. As criangas e as relac6es de producéo e troca

A importancia de discutir as relagdes de producdo e troca
protagonizadas ou figuradas por criancas advém do conhecimento que

* Darcy Ribeiro (1996) ao pesquisar os Urubu-Kaapor, tratando do cotidiano,
habitos e costumes do povo, revela a atuagdo autbnoma e o papel que a crianga
ocupa em sua cultura ao relatar o dia da “guria mais trabalhadora da aldeia”
demonstrando como, entre elas, as criangas cuidam/ensinam/aprendem.
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temos da importancia destas relagbes para a infancia camponesa. As
criangas Capuxu sdo importantes personagens nas relacfes de producao,
participando ativamente do trabalho realizado na roga, bem como na
realizacdo de tarefas domésticas, que envolvem a casa, seus arredores e 0s
animais domésticos, conforme demonstrei (SOUSA, 2004).

Por outro lado, as criangas Capuxu sdo protagonistas de boa parte das
relacbes de troca que se estabelecem entre o povo no Sitio Santana-
Queimadas, estas trocas se realizam entre unidades domésticas, envolvendo
especificamente mulheres e criancas®. Neste caso, as criancas ndo apenas
procedem as trocas criando redes de relagfes sociais reciprocas entre
familias como sdo elas mesmas, moedas de troca a circular no sistema de
apadrinhamento que sera analisado adiante.

Ao atentar para as relagbes sociais nas quais as criangas estdo
inseridas e acabam contribuindo para sua perpetuacdo, podemos observar
relagcBes que envolvem configuracdes familiares distintas daquele modelo
burgués e urbano. Em alguns casos, a familia é também unidade produtiva e
a crianga é participante fundamental nesta dindmica produtiva, como
mostram Tassinari (2012), Schildkrout (1978), Sousa (2007) e Miranda
(2009). Nestes contextos a participa¢do das criangas no processo produtivo
pode ser garantia de socializagdo que ocorre entre as proprias criangas, bem
como entre elas e o grupo ao qual pertencem. A socializacdo aqui é
entendida como o processo de inclusdo dos individuos nas posicoes e papéis
que Ihes cabem.

Tassinari (2012) em interessante trabalho sobre a participacdo das
criancas camponesas na producdo de alimentos demonstra como no
municipio de Turvo, no Parang, entre as comunidades que trabalham com a
agricultura familiar para o auto-sustento, as criangas tem um papel
importante no processo produtivo. Para tanto, a autora analisa as categorias
nativas de infancia e as nogfes proprias de desenvolvimento infantil,
considerando a participacdo das criangcas em atividades que garantem o
sustento familiar. Em sua metodologia de analise as pedagogias nativas sdo
“confrontadas com a legislagdo atual sobre ‘trabalho infantil”, com o intuito
de refletir sobre as nogbes universais de infancia que embasam essa
legislacéo”.

A partir de uma revisdo da antropologia da infancia a autora opta por
considerar as criangas como varidveis de analise, como propde Schildkrout

%2 Estas trocas serdo discutidas mais adiante especificamente no capitulo sobre
reciprocidade e apadrinhamento, e pontualmente no capitulo sobre dieta alimentar e
comensalidade.
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(1978) considerado suas opiniGes sobre as nogdes de infancia, educagéo e
desenvolvimento infantil.

Na analise sobre a legislacdo sobre o trabalho infantil Tassinari
(2012) demonstra como as medidas adotadas desconsideram os contextos
em que as habilidades produtivas das criangas contribuem para a reproducéo
simbdlica e material do grupo. Consoante Tassinari:

O contexto sécio-cultural das familias agricultoras e
indigenas pesquisadas aproxima das situagdes
apontadas acima, nas quais a participagdo infantil na
vida produtiva é fundamental para a reproducgdo
material e simbolica do grupo. A legislagdo, no
entanto,  desconsidera  sistematicamente  esses
contextos, privilegiando uma visdo de crianca como
essencialmente ndo-produtiva, o que dificulta sua
posterior insercdo no campo do trabalho
(TASSINARI, 2012, p: 08).

A autora também atenta para a polémica discussdo que opde trabalho
e educacdo, que ndo deixa espago para 0s casos em que comunidades
tradicionais incluem sob sua nocdo de educacdo e aprendizagem o trabalho,
e sob seus métodos de ensino em suas pedagogias nativas o0 exercicio do
trabalho.
A partir disso Tassinari - ao tratar das noc¢des locais de infancia e
desenvolvimento infantil - demonstra como
as pedagogias nativas, diferentemente do que
pressupde a legislacdo analisada, considera que a
participacdo supervisionada em atividades de trabalho
na propriedade familiar é fundamental para a
educacdo adequada e saudavel das criancas. E nesse
sentido que a totalidade de familias entrevistadas se
opde as politicas que impedem a participacdo das
criangas nas atividades produtivas familiares
(TASSINARI, 2012, p: 10).

Logo para estas familias ndo existiria diferenca entre educacdo e
trabalho, sendo a educacéo das criancas desenvolvida pelo trabalho, ou uma
educacgdo para o trabalho. O resumo disso aparece sob a terminologia de
ajuda, substituindo tanto aprendizagem quanto trabalho, assim as criangas
ajudam, aprendem a reconhecer o valor do trabalho e adquirem habilidades
e valores considerados essenciais para a vida na agricultura.
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Foi a esta mesma concluséo - de uma educagdo que ocorre por meio
do trabalho -que chegou Miranda (2009) quando langou um olhar
etnografico sobre aquilo que chamou habilidades produtivas das criangas
Patax6 da Aldeia Coroa Vermelha na Bahia. Conforme Miranda a
participagdo infantil em atividades produtivas representa, para a
comunidade indigena, elemento essencial a formacdo de individuos
plenamente aptos a vida social. Nesse contexto, as criangas participam
ativamente tanto dos aspectos relacionados a reproducdo econdmica do
grupo, quanto da reproducdo simbdlica. As criangas percorrem quilémetros
de praia assegurando a imagem da presenca indigena na regido e dialogam
com turistas e regionais, concretizando o encontro, contribuindo para a
difusdo da cultura Pataxo.

Além do mais, através da venda ambulante de artesanato as criangas
contribuem para com a economia domeéstica, cuja exigéncia no contexto
Pataxo ¢ de participacdo de todos os seus membros. Desta maneira é que as
criangas Pataxd ganham uma importancia socioecondmica para 0 povo.
Além disso, o trabalho é visto pelos Pataxd como uma importante
ferramenta de educacdo, tal qual ocorre entre os camponeses de Turvo
demonstrados por Tassinari (2012).

Através do trabalho, as criangas assumem
responsabilidades e se tornam conscientes de seus
deveres enquanto membros de uma coletividade.
Ademais, o comércio de artesanato, do qual
participam através da venda ambulante, constitui parte
fundamental no processo de reafirmagdo da
etnicidade. Mediante a produgdo e venda de
artesanato, as criangas tornam-se

Patax6 e se afirmam como tal (MIRANDA, 2009, p:
220).

O exercicio etnografico de Miranda (2009) demonstrou como essas
criancas ndo apenas atuam como agentes fundamentais a economia
doméstica e comunitaria, mas como agentes de afirmagdo da identidade
étnica. Se a atividade artesanal é fundamental para a formagéo da identidade
Patax0 ela ndo poderia excluir as criangas.

Assim é que Miranda analisa o lugar das criangas na construgdo
étnica do povo Pataxd, bem como a apropriacdo infantil do territério através
da participacdo das criangas no processo produtivo, especificamente na
venda de artesanato. Segundo Miranda neste contexto de “intensa
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descontinuidade, flexibilidade e fluidez territorial, as criancas indigenas
desempenham papel fundamental nos processos de territorializacdo e no
fortalecimento da identidade étnica e da cidadania Pataxd, sobretudo,
através da venda ambulante de artesanato” (MIRANDA, 2009).

Como Tassinari (2012) e Miranda (2009), também Schildkrout
(1978) se dedicou a analise de contextos sociais onde as criangas
desempenham importantes papéis nas relagdes produtivas, além de serem
importantes mediadoras de grupos, exercendo papéis muito presentes em
diversos contextos, mas que nem sempre sdo reconhecidos pelas analises
antropologicas.

No caso da sociedade Hausa estudada pelo autor, uma populacdo
mugculmana que interdita o contato entre mulheres e homens que nao sejam
parentes, Schildkrout (1978) verifica que as criancas tém papéis sociais
préprios que tém sido negligenciados quando as pesquisas apenas as
consideram como aprendizes e sujeitos passivos num estado de “vir-a-ser”.
Em alguns contextos as criangas atuam como importantes mediadores entre
grupos sociais, criando elos entre esses grupos, que sO existem por
intermédio das criangas. Ao analisar a sociedade somente a partir dos
adultos, o pesquisador tem uma visdo incompleta e cindida da sociedade,
isto teria ocorrido em Hausa caso 0 autor ndo atentasse para o modo
peculiar como as crianc¢as liam e construiam a realidade.

Assim, Schildkrout demonstra como ha contextos que reservam
papéis as criangas, além daquele papel de “aprendiz”, a partir disso o autor
propde pensarmos na interacdo entre as pessoas de vdrias idades,
reconhecendo-as como variaveis interdependentes. Sua proposta é de que
as criangas sejam percebidas nas pesquisas como varidveis sociais, como
mulheres, idosos, etc. Deste modo, ele apresenta uma alternativa analitica
diferente daquela que analisa o universo infantil como autdbnomo (COHN,
2002 e 2005; CODONHO, 2009; FERNANDES, 2004; HARDMAN, 1973;
HIRSHFELD, 2002; e TASSINARI, 2007 e 2009).

Schildkrout (1978) reconhece a existéncia de papéis infantis que sdo
fundamentais para a manutencdo da sociedade e termina por consolidar uma
reorientacdo da literatura sobre a crianga: em vez de tomar como énfase a
socializacdo, ele considera a interagdo entre criancgas e adultos, a autonomia
do mundo infantil e a relacdo entre defini¢bes culturalmente distintas de
infancia e fatores sdcio-econémicos.

O autor faz uma analise do contexto sociohistorico da cidade de
Kano, na Nigéria, quando esta passava por um forte processo de
ocidentalizacdo e industrializagdo. Entretanto, parte da populagdo seguia 0s
padrdes antigos baseados em valores mulcumanos em condutas
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especialmente no que dizia respeito a etiqueta referente a posicdo de status
entre individuos, principalmente quanto a idade e género.

Diante disso, Schildkrout (1978) argumenta que 0s papéis de género
ndo podem ser definidos como séo sem o desempenho de certos papéis das
criangas que sdo diferentes, mas complementares aos papéis dos adultos.
Algumas instituicdes que visam estabelecer limites & mobilidade espacial
entre homens e mulheres, como a pratica do purdah que impede as mulheres
de serem vistas por homens que ndo sejam seus parentes; bem como a kunya
— modéstia que governa as relagcdes entre homens e mulheres - terminam
engendrando um mundo adulto dividido por género, que ndo poderia se
manter se ndo houvesse as criancas como mediadoras, tornando-se estas
fundamentais para a manutencdo destas instituicbes. Trata-se de uma
vivéncia diferente do mundo adulto, que deve ser considerada para o
entendimento da sociedade como um todo.

E neste contexto que Schildkrout (1978) destaca as atividades
econdmicas das criangas através de um engajamento delas em pequenas
atividades comerciais. Estas atividades realizadas pelas criancas podem lhes
proporcionar a acumulagdo de um valor ou dote que lhes garantird um
casamento melhor que o que sua familia poderia lhe proporcionar.

Esta participagdo das criangas na vida econdmica de Hausa foi
obliterada pela escola ocidental que gerou mudancas em toda estrutura da
sociedade, pois antes as criangas freqlientavam instrucdo formal em estudos
coranicos e arabicos, que ndo os impedia de participar de atividades
econdmicas e vinculos familiares, todavia, as escolas ocidentais os tém
retirado deste cenério, sobrecarregando as mulheres e as enclausurando na
esfera doméstica. A partir disso, o autor discute a perda da autonomia das
criancas.

Esta andlise permite uma critica aos estudos antropol6gicos cuja
énfase estd no processo de socializagdo das criangas através da vida adulta,
dos sujeitos que ensinam, sendo sempre considerados os adultos e os
espagos propicios para que os adultos ensinem as criangas, sem nunca se
permitir pensar na socializagdo garantida e praticada pelas criancas além de
transmitida e ensinada por elas mesmas.

Todas estas pesquisas revelam a crianga como sujeito atuante em seu
meio social. A agéncia infantil € um dos pressupostos do Paradigma dos
Estudos da Crianca, mas parece que temos dificuldade de reconhecé-la. Os
textos analisados descrevem varios contextos que mostram as criangas como
produtoras de relagBes sociais e economicamente produtivas. A partir desta
discussdo entramos na polémica das configuracdes familiares néo-
convencionais (seja das classes populares, seja de popula¢des indigenas) e
da atuacdo das criancas em contextos de producdo e troca, com a cautela de
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repensar situagGes que tem sido tratadas como “exploracdo de trabalho
infantil” e abertura para a compreensdo de configuracbes familiares e
sociais para além do modelo burgués.

Tassinari (2009, p. 2) afirma:

As sociedades indigenas sul-americanas também
apresentam possibilidades variadas de conceber e
vivenciar a infancia em situagGes que ndo sdo definidas
pela rotina escolar € nas quais ndo ha exploracdo do trabalho
infantil, conforme apresentam os recentes trabalhos de
Nunes (1997), Cohn (2000), Lopes da Silva & Nunes
(2002), Alvarez  (2004), Lecznieski  (2005),
Mello(2006) e Codonho (2007).

Conforme a autora nessas situagdes, uma configuracao social que da
as criancas a “liberdade” de percorrer espacos interditados aos adultos — ao
contrario do que fazemos, restringindo-lhes os espagos de circulagéo - é capaz de garantir
posicOes de participacdo social bastante concretas e exclusivas as criancas.
“E nessa medida que a participacdo social das criancas se efetiva,
contradizendo a nogdo durkheimiana das “geracBes que ndo se encontram ainda
preparadas para a vida social” (com referéncia a um modelo exclusivamente adulto de
sociedade, no qual a participacdo infantil s6 € possivel na condi¢do de
aprendizes para ocupar as posi¢des adultas)” (TASSINARI, 2009, p. 10).
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CAPITULO 5. PARENTESCO, ONOMASTICA E SISTEMA DE
APADRINHAMENTO

Neste capitulo eu tenho a dificil tarefa de desvendar trés importantes
e complexos sistemas presentes na producdo da pessoa e na organizacao
social Capuxu. O sistema de parentesco, 0 sistema de nominagdo e o
sistema de apadrinhamento Capuxu estdo relacionados uma vez que a
endogamia nos permite entender a onomastica bem como o sistema de
apadrinhamento do povo. Estes trés sistemas também estdo na base da
compreensdo da histéria deste povo e na origem da fundagdo de sua
identidade coletiva, a partir de uma série de casamentos trocados e de
nomes e sobrenomes que se emaranhavam através dos casamentos para
dentro.

A regra matrimonial Capuxu que submete 0 grupo a casamentos
internos ao Sitio Santana-Queimadas e ao seu povo, com unido preferencial
entre primos, restringe o grupo a um leque de possibilidades de casamento
e, consequentemente, a uma série de sobrenomes que se repetem. Ademais,
0 sistema onomaéstico escolheu a heranga ou transmissdo dos nomes
préprios desde a origem da comunidade, colocando nomes e sobrenomes
numa repeticdo aparentemente caltica para 0 pesquisador que tenta
desvendar sua organizacao social através da feitura de genealogias.

N&o obstante, a comunidade elegeu os apelidos como forma de se
desvencilhar dos problemas das repeticGes de nomes e sobrenomes. Os
apelidos transformam a formalidade dos nomes préprios em informalidade,
geram intimidade e reforcam os la¢os nesta comunidade onde tudo visa a
coesdo e a solidariedade. Neste sentido as criangas exercem uma importante
funcdo j& que sdo elas as responsaveis por atribuir os apelidos.

Com a proximidade dos Capuxu com os outsiders, movimento cada
vez mais forte a partir dos anos de 1980, a onomastica Capuxu sofreu uma
transformacdo passando a importar mais nomes de fora e reduzindo a
guantidade de nomes herdados ou transmitidos. Isso ndo diminuiu a
incidéncia dos apelidos que circulam dentro das fronteiras do sitio. O
sistema de nominagdo também revela as fronteiras existentes entre homens
e animais, as relacBGes entre criancas e bichos e os atributos da pessoa
Capuxu construida através do contato com os animais desde a mais tenra
idade.

E também o sistema de parentesco que explica boa parte da escolha
dos padrinhos, ja que nesta ocasido os Capuxu optam por fortalecer relagdes
de parentesco ja existentes gerando solidariedade e reciprocidade, ou
estabelecé-las, esporadicamente, com os outsiders. Através destas relacdes,
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se constroem a crianca e a pessoa Capuxu, além das aliancas com o0s
forasteiros, reforcando por contraste a identidade coletiva do povo.

O parentesco também ¢é fundador do corpo e da pessoa, ja que a
representacdo do povo Capuxu sobre a pessoa e a identidade Capuxu passa
pela substancia, a partilha do sangue (que puxa), e determina quem pertence
ou ndo a comunidade. Neste sentido o parentesco € um importante fator de
constituicdo do corpo, da pessoa e da identidade Capuxu. Logo, a dimenséo
do corpo Capuxu passa pelo parentesco através da ideia do
compartilhamento de substdncias. O parentesco € ainda um importante
definidor da identidade pelo fato do sistema endogdmico do povo ser um
dos fortes sinais diacriticos evocados pelos outsiders e pelos proprios
Capuxu na estratégia discursiva de construcdo da identidade coletiva.

Assim é que estes trés sistemas dialogam, e as suas interse¢des,
guando submetidas ao escrutinio antropoldgico, revelam como as relagdes
sociais entre o grupo se fortalecem, garantindo a fabricacdo da pessoa, além
da coesédo e a forga da identidade Capuxu.

Por entender que a fabricagdo da pessoa, além da producdo de
solidariedade e reciprocidade é o objetivo maior destes trés sistemas, € que
eu optei por apresenta-los em conjunto neste capitulo, tentando descrevé-los
e analis-los de maneira associada.

Por fim devo enfatizar que a agéncia infantil fica bastante
evidenciada no contexto dos trés sistemas. No sistema de parentesco
devemos considerar que a aproximacdo das criangas com seus possiveis
cdnjuges tem inicio na infancia e nessa fase é construido o sentimento de
afeto em relagdo a estes. Neste sentido a disposicdo das criangas em
aceitarem primos como provaveis conjuges é fundamental para que tais
relacbes se concretizem no futuro. Assim, as criancas também atuam
convivendo com seus cénjuges em potencial desde tenra idade e langando as
bases para uma relacdo a ser consolidada na fase adulta.

Como o sistema ndo obriga o casamento entre primos (embora
pressione moralmente), depende da introjecdo deste costume desde a
infancia a consolidacdo dele na vida adulta, garantindo a manutencdo do
sistema endogamico e a ndo fragmentacdo da terra. Sendo esta endogamia
também, uma importante estratégia de manutencédo da identidade Capuxu.

O sistema onomastico, por sua vez, revela a agéncia das criancas
guando estas burlam a nominacgéo estabelecida atribuindo apelidos aos seus
pares e passando a chama-los somente assim. Estes apelidos atravessam o
universo infantil chegando aos adultos que passam a se referir as criangas
também pelos apelidos, que perdurardo ao longo da vida. Sdo também as
criancas as responsaveis por atribuir nomes aos animais, atravessando a
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fronteira entre pessoas e bichos e fornecendo aos segundos atributos dos
primeiros.

Quanto ao sistema de apadrinhamento, mais uma vez a agéncia
infantil fica evidente, ndo so pelas relagBes que se estabelecem entre
criancas e seus padrinhos (que engendram novas relagfes de parentesco),
mas porque através do apadrinhamento de fogueira, as criangas elegem
novos padrinhos, escolhidos de seu circulo de amizade, que em alguns casos
se tornam mais proximos do que aqueles escolhidos pelos seus pais que lhes
batizaram na infancia.

Deste modo a agéncia infantil perpassa os principais sistemas da
organizacdo social Capuxu transformando-os e imprimindo neles sua
autonomia.

5.1. AS REDES DE PARENTESCO CAPUXU

Neste item eu objetivo discutir as representacbes do parentesco
Capuxu e o sistema endogamico que prescreve os casamentos no local, bem
como os efeitos deste sistema na representacdo da comunidade e de sua
identidade e a relacdo das criangas com os cOnjuges em potencial. A partir
desta analise observaremos como o parentesco e as praticas matrimoniais
reforcam os lagos de solidariedade interna ao grupo cimentando a parentela.
Ademais, o parentesco trata também permanéncia na terra, uma vez que o
casamento endogamico é uma forma de assegurar a reproducdo do grupo
como um todo, sendo uma forte estratégia de manutencdo da propriedade
entre o0 povo Capuxu.

Um dos mais fortes aspectos do modo de vida camponés é o seu
vinculo com o parentesco, que neste caso esta diretamente vinculado a casa
e a terra. O povo Capuxu considera os lacos de consanguinidade como
fundamentais no estabelecimento das relagGes de parentesco. Por outro lado,
as relagbes vicinais e entre compadres estabelecem novos vinculos
parentais.

Entre o povo Capuxu a importancia do parentesco consangiineo
pode ser percebida inclusive no fato deles me perguntarem, o tempo inteiro,
quando das primeiras visitas para a pesquisa do mestrado, “vocé é filha de
quem?”. Os meus pais, moradores de um sitio relativamente proximo e
sendo conhecidos na regido serviam de referéncia para que se desse a
aceitacdo. Eles sabiam que eu ndo detinha parentesco com ninguém no local
porque eu ndo possuia as caracteristicas ou semelhancas fisicas das pessoas
de I4. Isto demonstra como as redes de parentesco estdo na esséncia da
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definicdo de pessoa, funcionando como referéncia primeira de quem nds
somos para 0 povo Capuxu.

Os lacos de afinidade sdo os menos valorizados no estabelecimento
da identidade Capuxu que estd atrelada ao sangue. Isto é, alguém de fora
cujo casamento tenha se realizado com um Capuxu serd sempre bem
recebido na comunidade, mas mesmo morando |4 nunca se tornard Capuxu
e, portanto, ndo sera um parente de todos, seus filhos, por sua vez, serdo
considerados Capuxu porque sdo filhos de um Capuxu. Afinal, o “sangue
puxa”. Assim € que embora a frase mais comum a ser ouvida na
comunidade no que se refere ao parentesco seja “aqui todos sdo parentes”,
alguns sdo mais parentes do que outros, havendo uma diferenca de graus de
parentesco.

Mas, se por outro lado eu pergunto “todos aqui sdo Capuxu?”. A
resposta é direta: “ndo, mas quase todos”. Adqueles adquiridos por
casamento ndo sendo nem o pai nem a mde Capuxu ndo compartilham da
substancia, ndo tem o sangue.

Este é o caso de Eugénio e Carminha. Eugénio é Capuxu de uma das
familias mais numerosas e tradicionais do Sitio Santana-Queimadas. Ele
casou-se com Carminha que é natural de Pernambuco. Carminha, que ja
tinha outros filhos, trouxe com ela uma delas, Flavia que se tornou querida
de todos, inclusive participando dos grupos da Igreja — lembro que a
religiosidade no Sitio é muito importante — e ajudando a organizar as festas
locais. Carminha tivera com Eugénio mais trés filhos. Sdo considerados
Capuxu, neste caso os filhos de Carminha e Eugénio, mas ndo a propria
Carminha nem sua filha Flavia, apesar dela morar 14 e chamar Eugénio de
pai. Percebemos que a consanguinidade é determinante na definicdo de
guem é Capuxu ou ndo pela comunidade, mas ndo na definicdo de quem ¢é
parente. Afinal, todo Capuxu é parente, mas nem todo parente € Capuxu.
Carminha® e sua filha Flavia estdo inseridas nas redes de parentesco local,
mas nao detém a etnicidade Capuxu.

Por outro lado, relagbes de parentesco sdo estabelecidas com o0s
chamados compadres, aqueles para quem se “deu” filhos como afilhados.
Essas relagbes geram novos lagos de parentesco, a0 mesmo tempo em que
reforca relacbes de parentesco ja existentes. Todavia, um compadre

>3 Enfatizo que Carminha est4 atrelada ao povo Capuxu por lacos de afinidade, de
parentesco simbélico (sendo madrinha e tendo afilhados no local) e estabelece ainda
outro tipo de parentesco, aquele dado pela reciprocidade e ajuda mitua, pois tornou-
se Carminha, a ndo-Capuxu, a principal cuidadora de dois dos mais importantes
ancidos da histéria da comunidade, que sdo tios de seu marido Eugénio, assumindo
assim a tarefa que era de responsabilidade da familia.
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adquirido de fora do grupo, por ocasido de batismo, estara inserido nas teias
de parentesco da comunidade, mas ndo compartilhara com o povo a
identidade Capuxu.

E preciso destacar também que embora a territorialidade tenha
alguma importancia para a definicdo do parentesco - na medida em que
parentesco, identidade e territorialidade (compartilhar o espago do Sitio)
estdo atrelados - a migracdo ndo causa uma quebra de vinculos de
parentesco nem dos vinculos com o territdrio, pois quem é parente ativa esta
condicdo acionando os vinculos®. Assim é que a territorialidade perde
espago em detrimento da consanguinidade na construgdo do parentesco, mas
ndo deixa de ser um demarcador do parentesco e da identidade que fica
evidente em frases nativas como “Capuxu € quem mora em Santana-
Queimadas”, ou “aqui [no sitio] todo mundo € parente”.

De fato, em se tratando do povo Capuxu, grupo com uma reduzida
populacdo e que tem o casamento preferencial entre primos carnais, as
malhas do parentesco tornam-se altamente complexas, afinal, todos sdo
parentes entre si, em um certo grau, e, muitas vezes, dois individuos
mantem rela¢cdes multiplas de parentesco. Isso ja havia sido discutido por
Laraia (1996) a respeito das sociedades com casamentos entre primos
cruzados onde havia compartilhamento de ancestrais.

Por outro lado, ser Capuxu é descender de Jodo Capuxu e para ser
Capuxu basta que pai ou mde o seja. O modelo estabelecido pode ser
definido como um grupo de filiagdo cognatica (RADCLIFFE-BROWN,
[1950] 1978), pois todos sdo descendentes de um antepassado comum,
sendo essa descendéncia passada tanto pela linha masculina, como pela
feminina.

O Capuxu faz da terra sua morada, a familia e o trabalho familiar
também constréi o seu lago com a terra. Atentando para o papel da
consanguinidade dentro da familia percebo que a dindmica econémica da
familia Capuxu se pauta numa economia doméstica. Logo, o chefe da
familia sendo o pai, assume também a funcdo de chefe na forma como
organiza a produgdo. Cabe aos filhos se subordinarem a essa logica, sendo
dever deles cuidar da terra, que é um patrimdnio de valor moral. Aqui, as
relacBes de parentesco, portanto, sdo inerentes a I6gica camponesa.

Assim se revela também a importéncia dos filhos e o papel que
ocupam na comunidade e no parentesco. A presenca dos filhos é
fundamental para a reproducdo do grupo camponés — enquanto herdeiro que

* Moura (1988) observou que “a separacdo fisica da familia ndo corresponde &
separagdo social: quem é parente, ativa, a distancia, essa condi¢cdo” (MOURA,
1988, p. 28).
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assumira a terra — e da identidade Capuxu. Assim, os filhos sdo necessarios
enquanto forca de trabalho na familia, mas também sdo a garantia da
manutencao da identidade através da consaguinidade. Ademais, as criangas
s80 as responsaveis por manter esse sistema endogamico de parentesco
através das relacdes que estabelecem, desde a infancia, com seus conjuges
em potencial.

Deste modo, o casamento endogdmico prescritivo toma corpo como
forma de reprodugdo do grupo. Tal qual o parentesco ndo é uma coisa em si,
a endogamia tampouco o €, ela representa neste caso a internalizacdo dos
supostos de sua reproducao social. Se o “sangue é bom” e ele “puxa” temos
0 mesmo sangue para toda a comunidade pela repeticdo do casamento
endogamico. Ao mesmo tempo em que casar com primos é 0 mesmo que
uma alianca entre herdeiros minando a disputa pela terra, uma vez que se
reduz o acesso a terra por parte de pessoas de fora. Logo, o parentesco é ndo
sO uma estratégia de manutencdo da propriedade nas méaos do povo Capuxu,
como € também a garantia da perpetuacdo ndo sé do ethos, mas da
identidade Capuxu.

Assim é que entre o povo Capuxu parentesco e identidade estéo
emaranhados formando um complexo conjunto de teias em que cada fio nos
conduz a uma nova discuss&o.

5.1.1. Parentesco Capuxu: Substancia e identidade

N&o pude deixar de notar, desde a minha primeira estadia entre o
povo Capuxu, os sinais que os diferia daqueles que habitam as regides
circunvizinhas. Dentre estes sinais diacriticos formuladores da identidade
Capuxu, era 0 casamento endogamico 0 que mais se destacava e parecia
apontar todos 0s outros sinais como suas conseqiiéncias: a aparéncia comum
aos quase duzentos membros da comunidade; o sotaque peculiar, referéncia
e fator de identificacdo imediata de um Capuxu em qualquer regido
circunvizinha; os sobrenomes, que se restringem a meia ddzia, quatro deles
predominantes: Ferreira, Menezes, Lima e Costa; e uma doenca
vulgarmente chamada de “esclerose” e pelo povo Capuxu definida como
“esclerose precoce” que assola muitos dos membros da comunidade a partir
dos 21 anos de idade e que chama a atencdo dos moradores da regido.

Antropdloga que sou, ndo poderia negar o fascinio que estes sinais
diacriticos exercia sobre mim, ao mesmo tempo em que, as voltas com a
minha pesquisa e seu curto periodo de tempo, a minha situacdo ndo me
permitia alcar voos em digressdo, afastando-me de meu tema e langando-me
ao conhecimento da organizacéo social Capuxu pelo viés do parentesco. Isto
posto adiei 0 desejo de conhecer aqueles aspectos, a ndo ser como pano de
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fundo, invélucro, do qual se revestia a infancia Capuxu. Terminado o
mestrado voltei a acolhida Capuxu e retomei a convivéncia e as conversas
sobre a origem do povo e a manutencgdo deste como grupo fechado em sua
parentela.

Por essa razdo, este subcapitulo ndo é mais do que uma reflexdo, a
respeito do povo Capuxu e sua organizagdo social que repousa num sistema
endogamico, cujas relagGes e fundamentos, causas e conseqiiéncias eu tenho
buscado entender desde entdo e cuja pesquisa possibilitou a compreenséo
das relacbes de parentesco e suas conseqliéncias, especialmente o
casamento preferencial como dispositivo regulador da organizagdo Capuxu.
Ademais, a analise das praticas matrimoniais nos permitira mais tarde a
compreensdo dos padrBes de nominacdo e elucidara as relagBes de
compadrio. Por isso penso as praticas regulares e recorrentes de matrimonio
em relacdo a este grupo que é também territorial.

Sem o intuito de definir o termo parentesco entre os Capuxu, busco
trazer questfes que sdo “boas para pensar” o tema ao mesmo tempo em que
580 boas para pensar outros temas da comunidade Capuxu, como a nogéo de
pessoa e de corpo, articuladas a nogao de identidade.

Nas sociedades camponesas 0 sistema de parentesco estd
intimamente ligado as relagcBes econdmica, religiosas e politicas. Em
sociedades tradicionais como estas, 0 parentesco representa 0 denominador
comum de todas as relaces sociais desenvolvidas em seu meio, sendo as
relagdes de parentesco a principal forma de organizacdo cultural. Dai se
justifica a importancia dos estudos de parentesco.

E sempre importante conhecer a terminologia parental®™, bem como
as regras de comportamento subjacentes a cada terminologia empregada. O
estudo do parentesco deve comecar pelas categorias émicas do cotidiano
domeéstico, as designacGes adotadas pelos parentes uns para com 0s outros.

Entendo parentesco como, num mais amplo sentido, referindo-se aos
lagos de sangue (consangliinidade) e aos lagos de afinidade (casamento). O
que chamamos de lacos de parentesco sdo as relagfes decorrentes da
posicdo ocupada pelo individuo no sistema de parentesco. Quanto aos lagos
de parentesco estes sdo de trés tipos: lacos de sangue que se referem a

> Parentela é o leque de possibilidades das relacdes bilaterais muito abrangentes.
Ego e seus irmdos sdo incorporados numa parentela que ndo pode ser a mesma para
quaisquer outros individuos, exceto para os primos duplos de egos — primos cujos
pais sejam primos entre si.
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descendéncia®®; lacos de afinidade que se referem ao casamento®’; e 0s
lacos ficticios que se referem a adogdo.

Entre o povo Capuxu emerge a nocdo de substancia como categoria
fundamental para a definicdo do parentesco, e essencialmente, do grupo
identitario. Assim é que o fluido, sangue ou substancia se faz presente
através de um parentesco e uma identidade cujas representacfes passam
pelo corpo, corpo este que tem a substancia daqueles que lhe geraram, do
grupo ao qual eles fazem parte e que carrega as caracteristicas deste grupo.
O sangue, entre 0 povo Capuxu, ndo define por completo aqueles que séo
parentes, visto que ha uma série de outras relacdes de parentesco dadas por
lacos ndo consanguineos, como aquelas obtidas por afinidade ou por
compadrio, afinal compadres e afilhados formam outras redes de relagGes de
parentesco. Todavia, 0 sangue é um importante marcador de tais relagdes,
da maioria delas, e é o principal fator de construcdo da identidade numa
comunidade onde parentesco e identidade estdo imbricados.

A razdo pela qual me dedico a pensar aqui o parentesco & por
acreditar que ele é um importante idioma Capuxu que interagindo com
outros aspectos sociais, como a onomastica, o sistema de apadrinhamento e
0 ethos camponés, formula a pessoa Capuxu. Assim, 0 parentesco esta em
interface com quase todos os demais elementos da comunidade Capuxu.
Neste caso, 0s processos e relagBes de parentesco sdo fundamentais para a
compreensdo da constru¢do da identidade, fundamentada essencialmente
numa espécie de parentesco endogamico e territorializado.

Durante muito tempo, o parentesco foi considerado pela antropologia
como um sistema privilegiado para se pensar povos tradicionais, cujas
sociedades eram consideradas como sociedades baseadas no parentesco
(kinbased societies).

A partir dos estudos de Needham (1962) passou-se a questionar o
carater evolucionista e etnocéntrico do parentesco e desde entdo teve inicio
a ampliacdo da visdo de parentesco e seu entendimento em diferentes
culturas. Estes questionamentos foram desenvolvidos por varios autores

% Descendéncia é o termo utilizado para relacdes que se estendem a mais de duas
geracdes e filiacdo se aplica a familia nuclear (pais e filhos). Relagdes parentais ndo
tem que ser estritamente bioldgicas: é o que se estabelece, por exemplo, entre alguns
homens Capuxu e as suas enteadas.

*" Existem dois principios mentais subjacentes a cada grupo doméstico: a afinidade
e a filiagdo. O primeiro traduz a relagdo de parentesco estabelecida entre dois
grupos sociais distintos por meio do casamento entre dois membros, sendo um de
cada grupo. O principio da filiagdo traduz uma relagdo consangiiinea, agrupando as
pessoas que partilham de um mesmo patrimdnio genético.
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(SCHNEIDER, 1984; STRATHERN, 1992) que passaram a considerar o
parentesco enquanto uma nocao contextual e referente a uma dada cultura,
abrangendo seu carater multifuncional e a multiplicidade de aspectos
relacionados as suas singularidades, variantes em cada sistema social.

Schneider (1984) foi o responsavel por criticar a abordagem do
parentesco essencialmente biolégica, cuja caracteristica central seria sua
qualidade inata e cuja ligacdo apenas com o processo de reproducdo humana
destacada dos aspectos culturais empobreceria sua compreensdo.
Atualmente ndo se pode mais negligenciar o0s aspectos socio-relacionais do
parentesco, nem a Vvisdo em conjunto deste, que revela a presenca das
dimensdes econbmicas, politicas, religiosas, simbdlicas, dentre outras, cujos
esforcos antropoldgicos se ddo no sentido de incorpora-las e compreendé-
las.

Afinal um casamento ndo cria somente aliangas de parentesco, mas
politicas, econdmicas, de reciprocidade, dentre outras. As ideias que um
grupo detém sobre o parentesco nem sempre estdo em relagéo direta com a
nocdo de sangue — consanguinidade - pois as representagdes sobre a
reproducdo sdo diversas, sendo incorporadas em determinados contextos
sociais, € nem sempre repousando sobre lagos inatos e biol6gicos. O
equivoco reside no fato de desconsiderarem 0 parentesco como uma
construgdo cultural, tomando-o apenas como relagBes genealdgicas
universalmente compartilhadas por diferentes culturas.

Em todo caso, é preciso ressaltar que em comunidades camponesas
como a Capuxu a nocdo de substancia, ou simplesmente sangue, €
determinante para estabelecer, se ndo quem sdo 0s parentes, mas quem
pertence ao grupo étnico. Por isso o pesquisador deve estar atento as
negociacdes feitas pelo proprio grupo no que diz respeito a construcdo dos
lacos de parentesco ou & identidade. O povo Capuxu reconhece como
parentes aqueles com quem compartilham determinadas substancias — o
sangue e outros fluidos -, mas também alguns com quem ela ndo se
compartilha, - é o caso dos compadres. Por outro lado, na representacdo do
povo, o compartilhamento de determinada substancia é fundamental para
definir guem deve ser considerado Capuxu ou ndo.

Através de um ato recente, a justica exigiu o nome dos pais nos
registros das criangas para se matricularem na escola. Quando eu estava em
campo todas as mulheres que eram maes solteiras foram convocadas ao
férum da cidade de Patos, para corrigir 0s registros e acrescentar o nome do
pai. Comecou-se um movimento pela busca destes pais bioldgicos por
ordem judicial e em busca de pensBes, ja que nem as maes nem sua
parentela, inclusive as filhas, nunca demonstraram interesse em estabelecer
algum tipo de contato com seus pais.
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Neste caso, evidencia-se que embora a substancia seja um importante
marcador do parentesco e da etnicidade Capuxu, ela pode perder a
importancia dependendo da situacdo. Nestes casos, as criangas Sao
consideradas parentes e Capuxu pela unilateralidade da relacdo que se
estabelece apenas através da mae Capuxu. O pai forasteiro é escorracado do
sistema de parentesco e jamais compartilhara, ainda que fosse por afinidade,
a identidade do grupo.

Importante perceber que estas relacOes estabelecidas entre mulheres
Capuxu e homens da cidade que malograram ou terminaram por gerar
criangas assumidas apenas pela linhagem materna reforcou o sistema
endogdmico local, numa demonstracdo para o0s jovens que qualquer
tentativa de burlar o sistema de parentesco em vigor terminaria por
fracassar.

Nos estudos de Carsten (2004) sobre a pessoa malaia, 0 uso de
substancia como categoria analitica foi util. A autora aponta o sangue como
elemento central para as relacGes de parentesco estabelecidas entre este
povo, ndo em termos ocidentalizados, ligados aos genes, mas por conta da
sua propriedade alimentar (por alimentar a crianga no ventre), bem como
através do leite materno, visto como um sangue branco que nutre a crianca
desde o nascimento. Neste caso, a substancia funciona como uma espécie de
transportadora de propriedades fisicas e emocionais vitais para a
compreensdo do parentesco malaio e da nocdo de pessoa. Ademais, a
substancia possui uma matéria subjetiva que a torna simbolo de ideias, eixo
central do pensamento nativo.

Para Claudia Fonseca (2004) existiriam diferentes idiomas de
conexdes, para além da consanguinidade ou da pertenca familiar (se parece
com o pai). A autora demonstra como durante muito tempo prevaleceu a
distingdo que fundamentava o estudo das sociedades tribais no parentesco
enquanto nas sociedades complexas a énfase estava na familia.

A adocéo e a natureza do parentesco passam a estar no centro das
atencdes dos novos estudos ha contemporaneidade. Entre estes se destacam
aqueles que se dedicam ao parentesco urbano, com énfase no divércio e nas
familias recompostas e ao parentesco no campo, com énfase na casa e na
terra (COLLARD 2000; FONSECA 2004; WOORTMAN 1985; CARSTEN
2004).

O estudo do parentesco nas sociedades diversas, que foi pano de
fundo da ciéncia por tanto tempo, fez com que estas sociedades fossem
entendidas como fundadas sobre o parentesco, e este Gltimo como um dos
pilares da organizacdo social. Neste novo cendrio passamos a lidar com
nogdes como género, simbolo e representacdo de parentesco, mais do que o
parentesco por ele mesmo. Além disso, 0s novos estudos dedicam-se a
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comparagao do parentesco no espaco e no tempo, além da nocdo de alianca,
das terminologias e da no¢édo de casa.

Entendo que reduzir o parentesco Capuxu apenas a partilha de
substancias seria um equivoco, afinal muitas outras formas de conexdes
entre as pessoas sao construidas sem que para isso substancias precisem ser
compartilhadas. E o caso das relagdes ou conexdes construidas entre
compadres e padrinhos e seus afilhados, entre padrastos e madrastas e seus
enteados. Por isso, opto por entender o parentesco Capuxu como parte de
um todo numa dimensdo muito mais ampla de sociabilidade.

Conforme Woortmann (1985, p. 192) “o parentesco desempenha um
papel fundamental para o campesinato, articulando entre si grupos
domésticos (unidades de producdo) uma rede mais ou menos extensa onde
se constroem relagdes de reciprocidade e um ‘capital social’, tanto mais
importante quanto mais descapitalizado seja 0 campesinato no que se refere
a um ‘capital econdmico’. As praticas matrimoniais sdo a este respeito de
importancia central”.

5.1.2. Do sistema endogamico de parentesco Capuxu e a sua
importancia

Entre os Capuxu a descendéncia é bilateral, considerando, pois, tanto
a matrilinearidade quanto a patrilinearidade®®. Quanto & nomenclatura de
parentesco — sistema simbélico de denominagdo das posicGes relativas aos
lacos de descendéncia e afinidade - o tipo de terminologia deste povo é
descritivo, utilizando-se de um termo diferenciado para designar cada
parente. Salvo, é claro, as vérias diferenciacGes entre primos (cruzados,
paralelos, matrilaterais, patrilaterais) que sdo agrupados sobre um mesmo
termo. O mesmo se refere aos tios e avds, cujo termo que o designa ndo
esclarece se este pertence a linhagem materna ou paterna.

H& também a chamada linhagem cognaética, filiagdo tracada a partir
de um ou mais ancestrais. Aqui todos os membros do grupo sdo capazes de
especificar a relagdo que mantém com o ancestral fundador da linhagem, no

% A descendéncia pode ser cognética ou unilinear. A primeira é aquela que tanto o
homem como a mulher sdo considerados parentes. A descendéncia unilinear liga a
crianga a apenas um dos grupos parentais, do pai ou da méde. A descendéncia
cognatica bilateral liga ego tanto aos ascendentes como descendentes e a todos que
pertencem a familia do pai e da mae. A filiagdo unilinear gera a diferenga entre
primos cruzados e paralelos, sendo que apenas um deles vai pertencer a filiagdo de
ego, a mesma linhagem que ele.
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caso dos Capuxu, busca-se referéncia nos irmdos Salviano Alves da Costa e
Vicente Alves da Costa (fundadores da comunidade) através das
genealogias. Alguns dos habitantes mais velhos tentam localizar na histdria
guem seria 0 Jodo que teria sido chamado de Jodo Capuxu e atribuido o
etndbnimo que vigora até hoje. Assim é que 0 grupo se origina de um
fundador, semimitificado com relagdo a quem é tragada a descendéncia.

O casamento preferencial local prescreve a endogamia que sugere o
casamento com pessoas da prépria comunidade que sdo, todavia, parentes,
configurando-se numa endogamia territorial e de parentela. Mas essa
endogamia ndo é generalizada, isto €, ndo se pode casar com qualquer
pessoa dentro do grupo, mas os maridos e esposas em potencial sdo os
primos® de primeiro, segundo ou terceiro graus®, primos distantes,
matrilaterais ou patrilaterais, ou 0s primos carnais que resultam dos
chamados casamentos trocados ou de dois irmaos com duas irmés®".

Entre o povo Capuxu prevalece como regra matrimonial o casamento
endogdmico, com prescricdo entre primos e preferencial entre primos-
irm&os. No inicio da histdria da comunidade o casamento foi exogamico —
entre os dois irmdos baianos e as duas irmas do local. Todavia, ja era um
casamento de dois irmdos com duas irmds: Salviano Alves da Costa e
Vicente Alves da Costa casaram-se com Praxedes do Espirito Santo e Maria
da Conceicdo, sendo os dois primeiros baianos e as duas paraibanas que
residiam em sitios do local.

% A antropologia tem, ao longo do tempo, se dedicado ao estudo do casamento entre
primos cruzados, uma vez que este é mais recorrente. A categoria oposta a esta € a
dos primos paralelos que, nas sociedades onde se prescreve 0 casamento entre
primos cruzados, sdo considerados parentes, uma vez que 0S primos cruzados
perdem o status de parentes, possibilitando assim o casamento. Entre o povo
Capuxu ndo ha disting¢do entre primos paralelos ou cruzados.

% O primo de primeiro grau é também chamado de primo legitimo, diz respeito aos
filhos dos tios de Ego, tanto maternos quanto paternos. Os primos em segundo grau
sdo os primos dos pais de Ego em primeiro grau, isto €, filhos dos tios avés de Ego,
e portanto, primos em segundo grau de Ego, e assim sucessivamente, cada geracdo
equivalendo a um grau. De modo que os filhos dos primos legitimos de Ego (de
primeiro grau) serdo seus primos em segundo grau, e assim por diante. A contagem
s0 é feita até a terceira geragao (ou terceiro grau) todos os outros sdo considerados
“primos distantes”, outra categoria nativa.

®! Klaas Woortmann (1990) observou também entre sitiantes de Sergipe, a pratica
do casamento trocado isto é a troca de irmas ou o casamento de dois ou mais irmaos
de uma familia com duas ou mais irmds de outra. Os casamentos trocados também
podem ter sexos cruzados, como um casal de filhos que se casam com um casal de
filhos de outra familia.
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FIGURA 11 — Representacdo de casamento de dois irmdos com duas irméas
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A partir de entdo foram registrados casamentos entre tios-sobrinhos
(considerados incestuosos com o tempo). Foi o0 caso do baiano Juvino Alves
da Costa que era irmdo de Salviano e Vicente Alves da Costa que casou-se
com Joaquina Vicente filha de Maria da Conceicdo e Vicente Alves da
Costa.

FIGURA 12 — Representacao de casamento avuncular

Também foram registradas préaticas de sororato, como no caso de
Joaquim Felipe Velho que se casou com Antonia Maria da Conceicdo, filha

de Maria da Conceicdo e Vicente Alves da Costa, e tendo esta morrido,
casou-se em seguida com Francisca que era irméd de sua esposa falecida.

FIGURA 13 — Representacdo de casamento por sororato
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Além destes modelos de casamento sdo registrados casamentos entre
pares de irmdos com pares de irmds, os chamados casamentos trocados, e
pares de irmdos com mulheres primas entre si. Com o tempo 0 casamento
passou a ser preferencial entre primos e especialmente entre 0s primos-
carnais.

FIGURA 14 — Representacdo de casamento trocado

A& A=0

FIGURA 15 — Representacdo de casamento entre primos-carnais ou primos-irmaos
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Nem todos os primos sdo carnais, pois ndo é regra que o0 casamento
seja sempre trocado como aquele que deu origem a comunidade. A partir de
entdo os casamentos teriam ocorrido no ambito destas duas familias, de
irméos baianos com irmds paraibanas, que com numerosa prole, teria casado
estes primos carnais entre si. Até hoje a regra endogamica local exige que o
casamento seja feito entre primos.

Sobre a obrigatoriedade da regra, ndo consta, ao menos verbalmente,
qualquer punicdo para os que ndo a cumpra, entretanto, o pesquisador atento
percebe o deslocamento e a excluséo social que sofrem aqueles que rompem
com a regra do matriménio preferencial.
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Pela pratica da endogamia e outras estratégias camponesas 0S
Capuxu lograram minimizar os efeitos do parcelamento e permanecem até
hoje na condi¢do de povo com uma identidade prépria que se opde aos
moradores de sitios em areas vizinhas. De certa forma o parentesco € um
idioma que fala da permanéncia na terra, além de ser um importante
mecanismo de produgdo de solidariedade e reciprocidade, fortalecendo a
coesdo do grupo.

Dentre as sessenta e uma familias formadas nos anos de minha
pesquisa foram registrados apenas quatro casamentos para “fora do grupo”,
ou exdgamos. Destes quatro, um havia durado até a morte prematura da
senhora que viera de fora morar junto ao seu marido, e tivera dois filhos.
Outros dois casamentos resultaram em divorcios efou separagdes®. Estes
acontecimentos serviram ainda mais para legitimar e fortalecer o casamento
preferencial do local, que prescreve a unido entre primos.

Entre o povo Capuxu encontramos tanto o modelo de familia nuclear,
formada por um casal e seus filhos, como o de familia extensa, que foi
surgindo na medida em que novos casais se formavam e ndo havia moradias
suficientes e estes se punham a morar junto aos seus pais. Em geral esta
situacdo é temporéria, um dos pais dos noivos sempre sede um lugarzinho
para construir a nova casa do casal, em geral perto de sua propria casa.

Os grupos de parentesco, no caso do povo Capuxu sempre compdem
um grupo domeéstico. Mais do que co-residentes, sdo estas relagdes de
parentesco que também determinam as relagdes de vizinhanga, outro
aspecto tipico do ser camponés. Como muitas das propriedades foram
fragmentadas a partir da heranca, os irmdos tornam-se vizinhos uns dos
outros, como em alguns casos a heranca veio a partir dos avos, entdo a
relagdo de vizinhanca ja ocorre entre primos. A vizinhanca aqui é selada por
um lago consanguiineo também, por isso a reciprocidade e a solidariedade
tdo caracteristicas do Sitio Santana-Queimadas.

No que diz respeito a residéncia, ha os trés casos: de neolocalidade
(passando o casal a habitar uma nova parte da terra que Ihe foi dada por
heranca), a uxorilocalidade (passando a residir junto a parentela da mulher)
e virilocalidade (residindo junto a parentela do marido).

Sabemos que todo sistema de parentesco, seja ele simples ou
complexo, tem origem na proibicdo do incesto (LEVI-STRAUSS, 2003).
Essa proibicdo ird determinar qual o grupo de individuos daquela sociedade
que estard disponivel para o casamento com determinado grupo de

%2 E mais recorrente, todavia, 0s casos em que mulheres Capuxu possuem filhos de
homens da cidade, ndo-Capuxu, fora de relacionamentos formais, sem que estes
filhos sejam registrados pelos pais.
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individuos. Toda proibicdo gera uma prescricdo, e disso resulta a
organizacdo social. Na medida em que determinados individuos véo sendo
proibidos ao casamento, um leque de possibilidades se abre para aqueles
que ndo pertencem a este grupo.

No caso dos Capuxu, 0 grupo proibe o casamento com as pessoas que
ndo pertencam a comunidade, instaurando assim o principio da endogamia.
Mas, que tipo de endogamia é esta?

Lévi-Strauss (2003) teve o cuidado de definir endogamia e
diferencia-la da unido preferencial. A endogamia seria entdo a obrigagdo de
casar-se no interior de um grupo definido objetivamente. A unido
preferencial seria a obrigacdo de escolher para cdnjuge quem tem com o
individuo uma relacdo de parentesco determinada. Entre os Capuxu
percebemos, pois, a unido destes dois fatores, uma vez que a endogamia
obriga 0 casamento com pessoas do grupo maior, e dentro deste prescreve o
casamento com um individuo com quem tem determinada relacdo. O
sistema Capuxu comple-se entdo da endogamia com casamento
preferencial.

L4 prevalece o que Lé&vi-Strauss (2003) chama de endogamia
verdadeira, em oposicdo a endogamia funcional, pois a primeira é a recusa
de reconhecer a possibilidade de casamento fora dos limites da comunidade,
e a segunda é apenas o inverso da exogamia e s6 se aplica em funcéo. Mas a
endogamia pode passar da expressdo simples de um limite conceitual
(contetido negativo) a um calculo deliberado para manter certos privilégios
sociais ou econdmicos no interior do grupo (conteudo positivo).

Acredito que isto ocorra entre os Capuxu por perceber nesta regra de
casamento a preocupagdo em manter a propriedade, a terra e as pessoas da
comunidade de modo geral, longe de estranhos. Prova da resisténcia aos
estranhos na comunidade € que 0s casamentos - como sabemos -
representam mais do qué a unido entre individuos, constitui-se numa uniao
entre grupos. Entretanto, 0s poucos casamentos que ocorreram “para fora”
do grupo, ndo trouxeram consigo um novo grupo, mas individuos isolados
gue assim permaneceram ao longo do tempo na comunidade. Para Lévi-
Strauss 0 casamento entre primos pode encontrar sua origem no desejo de
conservar no interior da familia os bens mais preciosos (LEVI-STRAUSS,
2003).

Assim, hd um aspecto a ser reconhecido que para mim é funcional e
justificaria, em parte, a op¢do do povo Capuxu pelo sistema endogamico de
casamento: a preocupac¢do com a manutencdo da propriedade. No intuito de
evitar a fragmentagdo da propriedade e a inser¢do nela de forasteiros e/ou
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estrangeiros, o povo Capuxu opta pelo casamento para dentro do grupo, o
que mantém a propriedade entre parentes®®. Assim, a obrigacdo de casar-se
com o primo seria uma estratégia de manutencao da terra entre eles evitando
a fragmentacdo e a possivel insergdo de pessoas estranhas em seu meio, uma
vez que a comunidade Capuxu é uma comunidade camponesa, que depende
da terra para subsistir®.

Cria-se, assim, uma relacdo interna ao grupo e a0 mesmo tempo
internalizante do grupo, pois é através do parentesco que se reproduz e se
desenvolve uma identidade contrastiva em relagdo aos grupos vizinhos. A
endogamia de parentesco e de lugar é o alicerce da reproducdo social
Capuxu enguanto grupo camponés e étnico.

Observa-se o celibato como pratica comum entre os Capuxu,
especialmente entre 0s homens e isto se deve aparentemente as regras de
heranca entre camponeses, por um lado e a limitacdo das possibilidades de
casamento dentro de um grupo com pouco menos de duzentos habitantes
cujo casamento preferencial deve ser entre primos, por outro.

Com uma regra matrimonial estabelecida entre primos o leque de
possibilidades de conjuges fica restrito. Assim, o0 nascimento de um niimero
maior de homens que de mulheres ja justificaria a auséncia de esposas
disponiveis. Verificamos, entretanto, que ha casos tanto de homens como de
mulheres sem se casarem, sendo o nimero de homens um pouco maior que
o0 de mulheres.

Em todo caso, o celibato ndo deixa de ser um modo de garantir a
indivisibilidade da terra. Percebemos que, se um dos filhos ndo casa, ele
permanecerd na casa dos pais, e trabalhard no rocado de seus pais, ndo
haverd necessidade de construir outra casa para uma nova familia num
pedaco de terra ou de originar um novo rogado para suprir as necessidades
da nova familia. Assim, seus irméos casados ja terdo fragmentado a terra ao
adquirir novas esposas, isso se ndo ocorrer deles irem morar em casas
construidas nas propriedades dos pais da moca, e l& arranjarem um lugar no

% Margarida Maria Moura afirma que o casamento entre primos é uma forma de
exercer algum controle sobre a entrada de estranhos em determinada area rural
(MOURA,1988).

® A migragdo, especialmente para Sdo Paulo, também parece uma estratégia de
acomodagdo de todos os novos casais dentro das fronteiras do Sitio Santana-
Queimadas. Ndo fosse o celibato disseminado entre homens e a migragdo para a
cidade grande, sendo as familias Capuxu tdo numerosas em sua prole, ndo haveria
terra para acomodar a todos ap6s 0 casamento que passa a exigir uma nova casa e
um novo rocado para trabalhar. Neste sentido, o casamento preferencial entre
primos também é um modo de economizar, ja que através de um sé casamento vocé
consegue alocar em um espago do sitio os filhos de duas familias ao mesmo tempo.
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rocado da familia dela. Tudo é negociado a partir da familia que tem mais
terra, mais espago no ro¢ado, uma casa maior ou lugar para uma nova casa.

Também as mulheres se ndo se casam, permanecerao na casa dos pais
que depois da morte destes, devera ser mantida e cuidada por um ou mais de
um dos irmdos, sejam eles solteiros, dividindo com ela a casa de seus pais,
ou casados, vindo morar com a familia junto a irma na casa dos pais ou
dando uma assisténcia mesmo morando em outra casa no Sitio, 0 que é mais
comum.

Bourdieu (1962) estudando as regras de parentesco e heranga em um
grupo camponés francés percebeu que o celibato € uma das estratégias
sociais que permitem a reproducéo da unidade camponesa sem ameacé-la de
extin¢cdo. O principal argumento do autor é que:

O casamento ndo é o produto de obediéncia a uma
regra ideal, mas a conclusdo de uma estratégia, que,
realizando os principios profundamente interiorizados
de uma tradicdo particular, pode reproduzir, mais
inconsciente do que conscientemente, esta ou aquela
das solugbes tipicas que nomeia explicitamente esta
tradicdo (...) para assegurar a perpetuacdo do
patriménio (BOURDIEU, 1962:1107).

Para Woortmann (1985) além do celibato que garantiria o néo-
parcelamento da propriedade, a migracdo também poderia ser vista como
estratégia de ndo-desfacelamento da terra, porque a migracdo elimina o
herdeiro. No caso Capuxu, a migracao nao elimina o herdeiro, que mantém,
mesmo a distancia, o vinculo com a terra, com a familia e, sobretudo, a
identidade Capuxu®.

Como ja mencionado, entre os Capuxu todos tem direito a terra e
todos sdo herdeiros. Mas apenas alguns a assumem, tornando-se 0 assumir
mais importante do que o herdar, ja que as vezes se herda por ocasido da
morte dos pais, mas continua-se levando uma vida fora do Sitio e do
trabalho no rogado.

Interessante que, no caso Capuxu, a heranga da terra parece mais
importante para a coletividade do que para as familias. Estas terras
fragmentadas ndo sdo nomeadas e todas elas juntas compbem o Sitio
Santana-Queimadas. A principal referéncia que se tem é a atribuicdo dada
vulgarmente pelas conversas como “o rogcado de Zé, o agude de Dao, as

® A reducdo do nimero de filhos também parece uma estatégia de manutencéo da
propriedade, e de reprodugdo e manutencdo social do grupo.
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terras de Chico”, e dai por diante. Logo, ha um interesse muito mais
coletivo em manter as terras do Sitio de modo geral entre o povo Capuxu,
mais do que uma disputa por heranca entre os herdeiros de cada familia ou
de cada terra interna as fronteiras do Sitio. Logo, evidencia-se 0 uso
coletivo das terras do Sitio como todo em detrimento dos rocados
familiares.

5.1.3. Endogamia e esclerose

E preciso ainda tratar da questio dos efeitos e conseqiiéncias que este
sistema de casamento entre primos pode fazer surtir. Segundo o povo Capuu
a principal conseqliéncia seria a esclerose que tem acometido boa parte da
populacao.

N&o pretendo aqui qualquer elucidacdo a respeito da esclerose que
acomete o povo Capuxu. Isto fugiria demais ao meu tema e exigiria um
conhecimento especifico em biologia ou mesmo em medicina que eu nao
detenho. Quero apenas chamar a atencdo para as representacfes que 0 povo
Capuxu constroi sobre esta doencga. Sei bem que o discurso que associou a
doenca ao casamento endogamico foi importado, através do Padre da
cidade, dos professores de biologia das escolas na cidade que informavam
os alunos Capuxu e dos demais outsiders, uma vez que é dito popular na
regido o que afirma que “quem casa com primo tem filhos doentes”.

Entretanto, apesar das evidéncias que comprovariam o dito popular, o
povo Capuxu aposta nos casamentos entre primos e as criangas crescem
sabendo que seu destino esta tracado nos limites do Sitio Santana-
Queimadas, lugar de onde deveréa sair o0 seu conjuge dentre os primos que la
detém. Para isso, se relacionam desde cedo com seus conjuges em potencial.
N&o s6 o corpo, mas sua conduta e suas representacdes a respeito de tudo
sdo moldadas pelo discurso coletivo do grupo que diz que “é mais seguro
casar pra dentro”.

Na Ultima década os Capuxu tem se debatido com estas questdes
postas pelos outsiders de que “quem casa com primos tem filhos doentes”.
Estas reflexdes ndo geraram ainda mudancas nos casamentos. Mas
vislumbro desde ja a possibilidade de que a endogamia se enfraqueca a
partir da expansdo da doenca e dos debates que se colocam para as novas
geragOes de jovens Capuxu.

O proprio Leévi-Strauss discute a questdo dos casamentos
consangliineos afirmando que o0 pensamento contemporaneo tem
repugnancia em abandonar a ideia de que a proibicdo das relagdes entre
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consanguineos ou colaterais imediatos seja justificada por motivos de
eugenia (LEVI-STRAUSS, 2003).

Ha alguns anos o povo Capuxu tem sido acometido por uma espécie
de “esclerose precoce”, assim definida por eles, e que corresponderia nos
termos médicos a esclerose multipla. Ndo se sabe exatamente quando isto
teve inicio, mas sabe-se dela a pelo menos quatro ou cinco geragdes.

Essa doenca teria surgido acometendo os mais velhos, que aos
quarenta ou cinguenta anos comegavam a sofrer lapsos de memoria, a ponto
de perderem-se no matagal, esquecendo o caminho de casa e inclusive de
seu préprio nome numa espécie de quadro demencial. Dentre os sintomas
desta doenga, eles ressaltam ainda o comportamento “semelhante ao de um
bebé”, inclusive em relacdo aos rituais de excrecdo e uma “tara sexual” que
surpreendia a todos.

E recorrente entre os acometidos pela esclerose, o uso de palavrdes
obscenos, o despir-se em publico, o olhar e as atitudes de desejo sexual em
relagdo aos outros. Eu mesma fui, algumas vezes, orientada a manter-me
distante de homens que se comportavam assim, apresentando 0s sintomas
dessa doenga. Cada vez mais essa doencga deixou de acometer 0s mais
velhos passando a surgir em jovens de 21 anos que ficavam internados na
capital sem melhoras evidentes, levando mesmo ao 6bito.

Essa doenca seria para os proprios Capuxu resultado da intensa
“mistura de sangue” que resulta destes casamentos. No entanto, s6 os jovens
afirmam isso ao passo em que os idosos do local resistem as mudancas no
sistema de casamento e por isso 0 casamento entre primos continua sendo a
regra predominante no local.

Alguns jovens ja discutem a possibilidade de casarem-se para fora do
grupo, mas os mais velhos ndo vislumbram essa possibilidade. Eles relutam
em aceitar para seus descendentes maridos e esposas que nao pertencam a
“familia Capuxu”. As tentativas dos jovens de envolvimento com pessoas
de fora sdo sempre mal quistas pela comunidade no geral, embora estes
argumentem sobre a doenga como resultado desta regra matrimonial.

Outro aspecto resultante da endogamia entre os Capuxu, que esta
estritamente associada a esclerose maltipla, é o fato das informagdes sobre a
historia dos habitantes que deram origem a comunidade terem se perdido.
Isso é consequéncia da esclerose na medida em que os idosos ndo
conseguem lembrar-se dos anos idos, acometidos que estdo por essa doenga.

5.1.4. Relagdes com os conjuges em potencial: ou a viagem da volta

A crianca é um bem precioso para a comunidade Capuxu. Além de
ser a alegria das familias, de dar sentido a vida de seus pais, ela é também a
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garantia da perpetuacgéo do ethos e da identidade Capuxu. S8o as criancas as
herdeiras de todas as coisas que pertencem a comunidade, por isso 0s pais
Capuxu desejam ter filhos e elas sdo sempre motivo de paparicacdo por todo
0 grupo.

Durante a pesquisa observei minuciosamente as relagdes que se
estabeleciam entre criangas e adultos: bebés e seus pais, afilhados e
padrinhos, e, claro, entre criangas. Estas relacbes sdo reveladoras do modo
de vida local, da producéo do corpo, da fabricacdo da pessoa, da identidade
e do parentesco.

Baseado num sistema endogamico com casamento preferencial entre
primos, o parentesco Capuxu prescreve as relacGes sociais praticamente
desde o nascimento das criangas, cujos casamentos podem ser deduzidos
dentro de um leque limitado de possibilidades.

Predestinadas a casar-se com primos, toda crianca sabe desde tenra
idade quem sdo seus conjuges em potencial. E 6bvio que nem sempre 0
previsto ocorre, acontecendo situa¢Ges em que as jovens Capuxu envolvem-
se com jovens da cidade e destes relacionamentos resultam filhos.
Entretanto, observa-se em l6cus que as mulheres cujos relacionamentos
ocorreram com homens de fora da comunidade, terminaram por ndo
permanecer com eles, ndo tiveram seus filhos registrados por estes homens,
de modo geral, e tiveram seus filhos na comunidade, sendo acolhidos pelos
avos maternos e tios. Isto feito, estas mulheres também ndo chegaram a
casar-se depois com um rapaz Capuxu, permanecendo solteiras e
compartilhando a criagdo dos filhos com pais, irmdos, vizinhos e
compadres.

Néo ¢é dificil perceber que lagos entre pais e filhos, ditos biolégicos,
podem se desfazer em caso de separacdo conjugal (incluindo outros fatores
como a distancia geografica), nada garantindo um vinculo de sangue que
alimente ou eternize essas relagbes, sem que oS sujeitos estejam
constantemente acionando mecanismos que mantenham o vinculo
consolidado. Mas, por outro lado, em casos de rompimento, esses lacos
continuam latentes e podem ser acionados a qualquer momento.

E assim que cada vez mais forte o sistema Capuxu de casamento
entre primos, faz com que o0s jovens que migraram para Sdo Paulo,
terminem por ndo se casar com ninguém de 14, e deixam na comunidade
uma série de jovens mulheres com um leque ainda menor de possibilidades
de casamento. Por conta disso, a idade com a qual se tem contraido
matriménio estd cada vez mais avangada, bem como o ndmero de idosos
que permaneceram sozinhos ao longo de suas vidas, havendo hoje casas na
comunidade habitadas por apenas irmaos idosos que se cuidam entre si.
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Dada o estabelecimento de tais regras de parentesco as criangas
Capuxu convivem e brincam desde a mais tenra idade com seus cdnjuges
em potencial. Por esta razdo percebo certo constrangimento entre eles. Este
constrangimento se da na esfera das brincadeiras, dos termos jocosos e dos
apelidos. E comum que entre meninas as criangas assumam uma postura
mais livre, sem pudores, mas acida até, e diante dos meninos as meninas
parecam timidas por qualquer situacdo inusitada, ndo gostem que as suas
amigas lhe ponham apelidos e se deixam corar por qualquer atitude
desajeitada.

O mesmo ocorre aos meninos que brincam em grupos sem
preocupacdo com apelidos, vestimentas ou aparéncia de modo geral. Mas as
atitudes jocosas mudam se as meninas estdo por perto, até porque,
disputando entre si, 0s meninos comegam a submeter uns aos outros a toda
sorte de constrangimentos através de brincadeiras, apelidos ou
ridicularizando trejeitos.

Este constrangimento resulta em olhos brilhantes que se encontram
pelas brincadeiras noite a dentro, sorrisos bobos entre casais de criangas a
partir dos 11 ou 12 anos quando comeca a aflorar a sensualidade,
especialmente para as meninas.

Por outro lado, a vida na comunidade permite que estes lagos sejam
estreitissimos, convivendo meninos e meninas que no futuro deverdo se
casar, nos comodos de suas proprias casas ou nos arredores dela, em
rocados e estradas, em rituais de fogueiras, ou compartilhando os medos de
malassombro, entre os banhos de chuva ou de rio, e nos festejos da
padroeira. Tamanha intimidade s6 pode revelar relagbes que se instauram
com base em um conhecimento aprofundado sobre o outro, sua vida, seus
valores, seu cotidiano.

Como mencionado, o sistema endogidmico Capuxu ndo determina
exatamente com quem devem se casar 0s jovens, mas de que grupo eles
devem retirar seus conjuges. Assim, ndo ha uma predeterminacdo de quem
deverd ser o futuro esposo ou futura mulher de qualquer uma destas
criangas, mas elas transitam dentro de grupos de onde sabem que sairdo os
seus cOnjuges.

S&o grupos de parentesco e de brincadeira, grupos de sala de aula na
escola, da primeira eucaristia na igreja, do crisma, e das viagens para a
escola na cidade a partir do sexto ano de estudos. Sdo os grupos das
brincadeiras de férias, do compartilhamento dos cuidados com os animais,
dos festejos e novenas, dos grupos de coral na igreja, dos meninos que
jogam o futebol dos fins de semana e das meninas que euforicas torcem pelo
time formado pelos meninos do local contra os times dos sitios vizinhos.
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Ha ainda um acontecimento que pode acrescentar a esta possibilidade
de casamento alguma magia. Com a dindmica de migracdo comum da
Paraiba para S&o Paulo, os jovens Capuxu, especialmente os homens,
partem em busca de melhores condigdes de vida. Depois de terminarem o
ensino médio, em geral, vdo em grupos em busca de emprego e de melhoria
de vida, existindo hoje um grande grupo de jovens Capuxu que em S&o
Paulo trabalham juntos, se tornaram bem sucedidos, abriram seus proprios
negocios e levaram seus irmaos ou primos mais jovens para tentar a vida la.

Estes jovens voltam todos os anos, pelo menos uma vez, ou para a
festa de Sant’Ana em julho, maior festejo do local, ou para as festas de fim
de ano. O fato é que estes jovens crescem e amadurecem longe dos olhos
atentos de suas primas, amigas de infancia com quem corriam pelas estradas
do Sitio, nadavam no rio Goiabeira, dancavam nas quadrilhas juninas da
escola. Este distanciamento causa certa ruptura na intimidade, ruptura esta
que aumenta a cada ano. Cada vez que voltam, cheios de histdrias para
contar, diferentes, eles exercem tamanho fascinio sobre as meninas que
ficaram, com quem comecam a reatar os lacos de intimidade e
companheirismo que resultara, em breve, em um novo casamento no local
que trara de volta o jovem que havia partido e optara por construir uma vida
ao lado de sua esposa e seus filhos em sua comunidade de origem.

Devo ressaltar que ao longo de toda a pesquisa estabeleci relacGes
com um grupo de jovens que mora em S&o Paulo, através de conversas pela
internet, redes sociais e emails e também marcando encontros com eles no
Sitio Santana-Queimadas. Organizava minhas idas a campo a partir também
do calendério deles, muito apropriado para mim, j& que seus retornos, salvo
rarissimas excegdes, ocorriam nas datas comemorativas e dos festejos do
lugar, momentos de efervescéncia da vida social, e da pesquisa.
Impressionou-me o saudosismo que se instalava nas conversas pela internet,
as memoérias do lugar regadas a nostalgia e saudade, o desejo de voltar para
a terra, embora tivessem construido vidas confortaveis em S&o Paulo e, de
14, ajudassem a seus pais e irmaos mais jovens, além de ajudarem a
comunidade de modo geral com doagBes substanciais nas festas de
padroeira e para aquisices de bens publicos locais. Estes jovens
representam a concretizacdo da crenca Capuxu de que, uma vez tendo o
umbigo enterrado sob aquela terra, ndo se pode desviar o destino dela. E por
mais que a viagem os separe provisoriamente do lugar, no fim de suas vidas,
todos retornardo ao lugar de origem, lugar onde ficaram enterrados seus
umbigos.

Por outro lado, aqueles que nunca partiram sdo donos de outras
estratégias de seducdo para as meninas do lugar, assumem desde cedo a
propriedade dos pais, passam a ser donos de seus proprios rogadinhos,
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dizem que se tornaram homens jovens, quando passaram a assumir o
trabalho e todas as responsabilidades com a propriedade. Sdo também bem
quistos na comunidade, onde estdo sempre disponiveis para ajudar, levam
uma vida pacata e longe do balburdio da cidade, das festas e da bebida em
demasia. Tornam-se bons partidos por terem dedicado suas vidas, desde
jovens, a comunidade e aos seus parentes, ajudando a todos que precisam e
sem nunca “abandonar” o lugar.

Todas estas caracteristicas sdo vistas com bons olhos pelas mogas do
local, cuja trajetéria de vida é também conhecida, boas donas de casas,
dedicadas aos pais e irmdos, cuidadosas com os idosos que precisam e as
criancas em geral sdo também um bom partido para aquele jovem Capuxu.
Assim, ambos, primos e amigos desde a infancia, reinem os requisitos para
formarem um casal tipicamente Capuxu. Sdo conhecedores da histdria de
vida um do outro e fortalecerdo através do casamento e dos filhos, o
parentesco, a identidade e a historia do povo Capuxu.

5.2. NOMEAR E TRAZER A EXISTENCIA: ONOMASTICA CAPUXU
(DE CRIANCAS E DE BICHOS) E OS APELIDOS

O sistema de nominacdo, vinculado ao sistema de parentesco, € um
importante indicador da fabricacdo da pessoa®. Por isso, ele representa
importante foco de analise desta pesquisa.

Entre os Capuxu podemos dizer que o ato de nomear as criangas €
um importante momento na producdo da pessoa. Além de se constituir num
signo de identidade, a nomeacdo revela formas de identificacdo, interacédo e
distincdo entre individuos e entre grupos.

E 0 nome que designa a pessoa, afinal, evocar o nome é evocar a
pessoa. Por isso, entre 0os Capuxu, antes de nascer as criangas ja possuem
um nome através do qual serdo reconhecidas. Atribuir um nome ao feto
ainda no ventre é uma maneira de transformé-lo, antes mesmo de ser
conhecido, em pessoa. E atribuir-lhe um dos primeiros atributos
reconhecidos como da pessoa®’.

% Conforme demonstrou Margarida Maria Moura (2010) em interessante estudo
sobre o legado dos nomes na infancia camponesa e também Ellen Woortmann
(1995) sobre compadres, padrinhos e nomes entre colonos do Sul e sitiantes do
Nordeste.

67Aracy Lopes da Silva num estudo dos nomes Xavante oferece-nos, contudo, uma
experiéncia diferente sobre o significado dos nomes entre eles e 0 seu peso
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Estudar a onomastica Capuxu é como fazer uma espécie de
escatologia individual, embora seu germe seja social e tudo desemboque em
relagdes sociais. Por isso 0 nome é parte constituinte e fundamental da
pessoa, a0 mesmo tempo em que revela as profundezas da vida social. O
nome é como uma espécie de ponte que liga a pessoa ao grupo, a parte ao
todo. Ter um nome ¢ ser reconhecido enquanto pessoa e, portanto, ser e
fazer parte de um grupo. Assim, a onomastica Capuxu revela, de certa
forma, um pertencimento a uma identidade e a um grupo social.

Com base nesta percepcdo passei a eleger perguntas que me
norteassem no complexo labirinto das nomeac6es das criangas Capuxu: Ora,
de que modo o nome faz a pessoa? Qual a funcdo do sistema de nominacgéo?
Quais as regras de atribuicdo de nomes ou as formas de nomear nesse grupo
camponés? Diante da onomastica Capuxu eu me perguntava, além de quais
0s critérios de atribuicdo de nomes, quem os atribui? Como se deu a
transformacdo do sistema onomastico Capuxu da transmissdo de nomes até
a importacdo e criagdo de novos nomes? Teria este sistema endonimico se
transformado num sistema exonimico®®?

Estas questdes de pesquisa me conduziam para a hipdtese de que o
nome ndo é uma simples designagdo, mas parte do possuidor, um pedago
idéntico a ele, inseparavel da pessoa. O nome é a propria pessoa.

Além do mais, em se tratando do povo Capuxu, 0S nomes e
sobrenomes exercem uma dupla funcdo: eles ndo apenas constroem a
pessoa, mas servem como identificadores daqueles que pertencem ao grupo,
contribuindo para a constituicdo da identidade do povo. Por esta razdo,
entendo que a onomastica Capuxu € bastante reveladora da construcdo da
pessoa e do modo como ela, através do nome, é entrelacada ao grupo,
compartilhando com os demais sujeitos uma mesma identidade. Neste caso,
o0 sistema de nominagdo é um importante idioma revelador das relacfes de
parentesco — especialmente neste sistema endogamico - da construcdo da
pessoa e da produgdo e compartilhamento da identidade Capuxu.

ontoldgico. A autora afirma que o fato de as criangas Xavante ndo terem nome até
muito tarde ndo implica que os nomes sejam insignificantes, mas sim que “o nome é
uma carga demasiado pesada para o seu corpo fragil” (SILVA, 1986: 67).

% 0O sistema onomastico Capuxu foi caracterizado desde a origem da comunidade
pela transmissdo de nomes e sua repeticdo num curto estoque de possibilidades,
conforme revela a genealogia de parentesco do povo, entretanto nas UGltimas décadas
este sistema passou por profundas transformacfes modificando-se as regras de
atribuicdo de nomes e os sentidos destas regras, conforme veremos adiante.
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Antes de desvendarmos a onomastica Capuxu passemos a um rapido
apanhado teorico a respeito dos sistemas de nominacgdo e sua importancia
para a antropologia.

5.2.1. Sobre a importancia dos sistemas onomasticos

Desde o0 ensaio classico de Marcel Mauss ([1969] 2003) e do ensaio
de Geertz ([1973] 1989a), a antropologia tem concebido o estudo dos nomes
como parte integrante de qualquer abordagem ao conceito de pessoa. Mas,
0s modos de nomear atendem a diferentes regras que variam de sociedade
para sociedade.

Pensando nisso € que eu me interesso pela conexdo entre as formas
de atribuicdo de nomes e a construcéo da pessoa e da identidade neste grupo
camponés endogamico. Busco, assim, entender a onomastica Capuxu em
seus proprios termos, ou 0s modos e sentidos de classificacdo das pessoas
nesta comunidade, afinal nomear é classificar (LEVI-STRAUSS, 2003).

Como nos diz Ramos (2008) “a sociedade reutiliza um cédigo de
classificacdo social para dizer algo mais, abrindo uma fresta para areas mais
reconditas da vida social”. Logo, todo sistema de homeacdo revela mais do
gue 0s nomes dos sujeitos que compde uma sociedade, através das regras
implicitas de nomeacdo este sistema evidencia muitos outros aspectos da
comunidade, desde suas formas de parentesco até a construgdo das teias de
relagdes sociais mais diversas. Por isso dizemos que “o importante é saber o
gue um dado sistema de nominacdo pode revelar em relacdo a estrutura
social que o adota” (DAMATTA, 1976).

Roberto DaMatta (1976) entre os Apinayé descobriu 0s nomes
pessoais como mecanismos para estabelecer relagdes sociais. Entre eles os
nomes sao transmitidos dentro de certas linhas de parentesco, especialmente
entre tios e sobrinhos. Assim, papéis sociais sdo transmitidos juntos com 0s
nomes préprios. J& Alcida Ramos (2008) observou entre os Sanuma que o0
nome os individualiza, chegando a ser um segredo sabido apenas pelos pais
e pela propria crianga.

Isso prova que em determinados sistemas a gestdo onomastica ou 0s
modos de atribuicdo de nomes sdo mais importantes do que 0s nomes por
eles mesmos. Neste sentido, 0 mais importante no estudo da onomastica €
perseguir o material semantico ou a matéria prima com o qual se produz o0s
nomes (RAMOS, 2008). Os nomes proprios sdo a fonte para entender a
l6gica da vida social.

Evans-Pritchard (2002) demonstrou que entre os Nuer os nomes
préprios sdo marcados pela mentalidade pastoril deste povo, pois 0s homens



211

sdo chamados por nomes que dizem respeito a forma e cores de seus bois
favoritos e as mulheres recebem os nomes de bois e vacas que elas
ordenham. Os meninos pequenos também se chamam uns aos outros por
nomes de bois quando brincam nos pastos e a crianga geralmente recebe o
nome da cria da vaca que ela e sua mae ordenham. Quando nascem homens
recebem nomes de bois ou vacas. Os chamados nomes-de-gado podem ser
legados a posteridade e ndo os que receberam ao nascer, revelando uma
identificacdo linguistica de um homem com seu boi predileto. Se a logica
pastoril inerente ao pensamento Nuer aparece também em sua onomastica,
esta é uma prova de que o sistema de nominagao de um povo revela muito a
respeito de sua propria cosmologia e do seu modus vivendi.

Penso em como 0 povo Capuxu consegue garantir, com uma
repeticdo tdo comum de nomes proprios de geracdo a geragao e sobrenomes
- num repertorio tdo curto tipico de um grupo camponés endogamico - a
distingdo destes individuos com nomes e sobrenomes que se confundem?
Como nomes proprios ao longo dos anos se transformaram em sobrenomes
e apelidos? Qual a importancia dos apelidos? Que funcdo social eles
cumprem? E isso que tentarei elucidar agora.

5.2.2. Transmissdo ou heranca dos nomes Capuxu

Margarida Maria Moura (2010) se dedicou ao legado dos nomes de
batismo ou de pia, em comunidades rurais do Rio de Janeiro, Minas Gerais
e Maranhdo. Conforme a autora a nominacdao constitui a pessoa sendo
significativa para o grupo social ao qual a crianca pertence. O nome ¢ a
primeira heranca que se recebe da geracdo ascendente, o primeiro item
social que se herda, cunhando a crianga no nascimento.

Também na onomastica Capuxu uma das primeiras regras
perceptiveis é a transmissdo de nomes. Através da observagdo das
complexas e exaustivas genealogias de parentesco, eu descubro uma
transmissdo freqliente dos nomes préprios ou os chamados “nomes de
batismo” ou *“nomes de pia” que obedece a determinadas regras de
nomeacé&o.

Esta transmissdo de nomes parece fragilizar a hip6tese de que a
funcdo primeira do nome seria a individuacdo, afinal, conforme nos diz
Bodenhorn e Vom Bruck (apud VIEGAS, 2008) quando 0 nome que se tem
é indicativo da pessoa que se é partilhar um nome pode ser particularmente
problematico®.

% Foi isso também que Harrison observou, no estudo que realizou entre os

Manambu na Melanésia, onde se deve ter um enorme cuidado em escolher-se um
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Entretanto, fica evidente a partir das genealogias do povo Capuxu
gue no passado essa transmissdo ou heranca dos nomes era a mais forte
caracteristica da onomastica Capuxu. Com o passar do tempo, 0s homes se
tornaram cada vez mais importados de fora, passando o sistema de
nominacao por profundas transformagcdes. Isto ocorreu gradativamente, mas
especialmente a partir das décadas de 1980 e 1990, quando houve a
aproximacédo dos Capuxu com os outsiders.

A partir disso é que me utilizo aqui da diferenciacdo de Viveiros de
Castro (1986) entre sistemas endonimeos e exonimeos. Neste Ultimo caso,
adquirem-se nomes fora do universo social de pertenga e véem-se 0s nomes
como um atributo néo transferivel .

Entre os Capuxu percebe-se que o sistema se configurava como
endonimico na medida em que boa parte dos nomes era transmitida dentro
do préprio grupo, pelos antepassados, com a transmissao dos nomes a partir
de um estoque limitado e em perpétua circulacdo. Com o passar do tempo, 0
sistema se transformou passando a acatar alguns nomes trazidos de fora do
grupo, caracterizando-se como exonimico.

Nos dltimos anos, os nomes das criangas Capuxu tem se tornado
nomes cada vez mais populares, que estdo no auge na midia, nomes de
filhos de famosos ou até mesmo nomes estrangeiros, tendo sido o legado do
nome deixado para tras.

Atualmente o sistema de nominagdo Capuxu ndo pode ser
considerado fechado, apesar do fluxo de nomes que ainda o percorre de
dentro do prdprio grupo, ou seja, desta utilizacdo profunda do repertério de
nomes desde a primeira geracdo do grupo de que se tem noticias, ja que essa
abertura para nomes de fora torna-se mais evidente nas Ultimas geragdes.

Isto ocorre por conta da transformacdo que caracterizou o grupo no
que diz respeito a sua identidade coletiva (conforme discutimos no segundo
capitulo), afinal a identidade Capuxu era como um estigma, as relagdes com
0s outsiders seguiam tensas, e havia uma negacdo do etnénimo. A partir dos
anos de 1980, ocorre a aproximacdo do povo Capuxu com a cidade, as

nome para a crianga que ndo esteja ja “em uso™: “todas as pessoas tém que ser
completamente individualizadas pelos seus nomes e ndao podem existir homénimos
contemporaneos” (HARRISON, 1990: 61).

® Os sistemas onomasticos amerindios endonimicos acentuam a conservacio dos
nomes como uma espécie de patrimdnio a ser transmitido entre geragdes. Estes
sistemas valorizam tanto a transmissdo “interna” de nomes que, mesmo quando se
adquire o nome fora do universo social, o objetivo é integra-lo na transmissdo
intergeracional “dentro do grupo” (cf. Viveiros de Castro 2006 apud Hugh-Jones
2006: 89).
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criancas passam a se destacar nas escolas, 0 povo se destaca em relagdo a
festa da padroeira, com o time de futebol local e hd uma inversdo no
estigma. Ele passa também a ser um importante grupo para os candidatos a
prefeitos e vereadores do municipio. Junto a esta aproximagao do povo com
0s outsiders, veio a importacdo dos nomes proprios e o sistema comeca a se
modificar passando de endonimico a exonimico.

No que diz respeito aos sobrenomes, no caso Capuxu todos possuem
praticamente 0s mesmos sobrenomes. Numa comunidade cuja sociabilidade
¢ dada pelo “agui todo mundo é parente”, sendo esta a narrativa
comunitéria, os sobrenomes ndo teriam sentido como elemento de
diferenciacio uma vez que

para que o sobrenome ganhe sentido como distintivo
familiar, ele tem que actuar de dois modos
interdependentes: a) distinguir-se no contexto da
comunidade; b) ganhar de modo mais ou menos
intenso um significado de identificagdo familiar e de
transmissdo genealdgica (VIEGAS, 2008, p. 85).

Os sobrenomes sdo oriundos dos casamentos primeiros, situados na
origem da comunidade. Entretanto é preciso destacar que no passado 0s
cartérios ndo eram tdo rigorosos em relagdo aos registros de sobrenomes.
Por essa razdo algumas familias chegavam a escolher sobrenomes para seus
filhos dentre todas as possibilidades existentes nos nomes das familias de
seus pais. Isto ja resultaria em quatro sobrenomes que variavam nos
registros dos filhos de uma mesma familia.

Com o0s poucos casamentos exogamicos que ocorreram mais alguns
sobrenomes adentraram na comunidade. Por isso, observando as
genealogias percebemos que nas primeiras geracOes eram estes quatro
sobrenomes — Ferreira, Menezes, Lima e Costa — 0s que prevaleciam. Com
0 passar do tempo sobrenomes como Dias, Macedo, Pereira e Alves
aparecem, mas ndo com tanta freqiiéncia quanto os quatro primeiros.

Opto aqui por utilizar as categorias nativas para diferenciar as
particulas ou diversos elementos que compdem o que chamamos de nome
de uma pessoa. O nome proprio ou o primeiro nome equivale ao nome de
registro, de pia ou batismal, é o chamado nome formal. Ele pode ser simples
se equivale a apenas um nome ou comMpOsto se carrega consigo um segundo
nome proprio.

O sobrenome é o nome de familia, que vem em seguida ao nome
préprio simples ou composto e entre 0s Capuxu segue a regra de sobrenome
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materno seguido do sobrenome paterno, os dois sendo patrilineares.
Atualmente esta regra é mais evidente visto que nas primeiras geracfes
existiam muitas criangas com patronimicos apenas maternos ou paternos
embora pertencendo a familias nucleares estruturadas com pais e filhos no
mesmo lar.

N&o ha entre os Capuxu uma busca de significados ou sentidos para
0S Nomes, uma vez que 0S nomes seriados sdo 0s que prevalecem na
comunidade. Jodo de Pina Cabral (2007) atentou para esta repeticdo nas
iniciais dos nomes de registro de nascimento extremamente comum na
atualidade, e os classificou como nomes seriados ou serialidades. Estes
nomes foram definidos por Jodo de Pina Cabral, a partir do estudo em
Valenca (Baixo Sul baiano) como casos em que

varios filhos tém nomes iniciados com a letra ou a
silaba inicial do nome do pai; quando se da a um filho
um nome que conjuga silabas de ambos os pais;
guando as letras iniciais dos nomes dos filhos formam
um acroénimo;quando os nomes de dois filhos séo
iguais excepto pela silaba final; quando os nomes de
duas gémeas sdo constituidos pela mesma série de
letras, num caso lidas numa direccdo e no outro na
direccdo oposta; etc. quebrar a serialidade é o
esperado. E raro uma serialidade fechada, sistemética
ou completa (PINA CABRAL, 2007:26).

Ademais, as impressdes atribuidas a cada nome sao relativas,
variando bruscamente de pessoa para pessoa. Cada pessoa faz uma leitura
particular de um nome, 0 que pode parecer um nome meigo, doce para
alguém pode parecer forte ou brutal para outra pessoa.

Ora, mas se ndo parece haver busca de sentidos nos nomes atribuidos
as criancas, certamente ha sentido na escolha do nome, nesta espécie de
gestdo onomastica. O contexto social atribui sentido a esta escolha ao
mesmo tempo em que é constituido por essa escolha. Como no sistema
Tupinamba (SILVA, 1986), o mais importante aqui ndo sdo 0s homes por
eles mesmos, mas 0 modo como os nomes foram adquiridos. Por essa razdo
acredito que os sistemas de nominagdo sdo importantes denunciadores da
I6gica das relagdes numa comunidade, especialmente das relagdes tecidas
através das criancas.

Ter uma crianga é ganhar a oportunidade de dar um nome, e o poder
de dar um nome pode ser uma dadiva concedida aos amigos, vizinhos,
demais filhos, etc., uma maneira de fortalecer os lagos sociais com 0s
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escolhidos, ao mesmo tempo em que o nome escolhido, se for legado,
heranca de alguém, ata os lacos entre os pais da crianca, 0 nominador e o
eponimo’. Entretanto, embora qualquer um possa Se tornar nominador,
sugerindo nomes para as criangas ou indo buscé-los em qualquer parte,
dentro ou fora da comunidade, sé os pais podem registrar a crian¢a em
cartério, formalmente. Mas se 0s nomes sdo herdados, em geral os
nominadores sdo 0s pais, que decidem quem serd homenageado ou quem
serdo 0s epodnimos.

Os nomes préprios sdo, além de designios do portador a que se
refere, modos de associar pessoas, especialmente da familia. Nesse sentido
0s nomes herdados sdo privilegiados na construcdo de associacdo entre
pessoas, ele liga a crianca ao seu ep6nimo, ao passo que fortalece a relacdo
entre 0 nominador e 0 epdnimo e entre a crianga e 0 nominador. Assim,
essas teias sdo construidas cada vez que um nome é herdado.

Mas outras teias sdo também tecidas quando o nome ¢ atribuido. Por
exemplo, dar aos padrinhos o direito de escolher o nome do afilhado é uma
forma singela de demonstrar consideracdo e respeito, fortalecendo os lagos
entre os padrinhos e a crianca e entre compadres.

O intuito da reflexdo que por ora fago é situar-nos num espectro de
relagdes entre nomes, pessoa e identidade além da territorialidade, uma vez
que um repertério de nomes com um estoque fixo e limitado garante
semelhanca e continuidade histdrica, demarca 0 grupo € 0 seu territdrio,
forja a pessoa e a identidade Capuxu, mas por outro lado também se utiliza
dos nomes como um fator de expansdo, individuagdo e diferenciacéo
garantidores de mudanca e descontinuidade historica. Seria essa a
ambiglidade da onomaéstica Capuxu? Apesar da ambiglidade e da fungéo
que esta cumpre, com o passar do tempo o sistema mudou de endonimico
para exonimico.

Através da analise da onomastica Capuxu ndo é possivel detectar
apenas uma regra de atribuicdo de nomes, mas um complexo sistema de
atribuicdo de nomes que se caracteriza pela transmissdo em diversos
sentidos ou pela atribuicéo livre™.

™ Epdnimo (aquele de quem a crianga recebeu o nome) é diferente de nominador
(aquele que busca o0 nome para transmiti-lo a crianga).

"2 Fago aqui uma ressalva para o uso destas nomenclaturas que elegi. Entendo que
todo nome é atribuido, seja ele transmitido (ndo deixa de ser uma atribuicdo) ou
ndo. Todavia, opto por distinguir no rol de atribuicdes possiveis, aqueles que sdo
atribuidos por transmissdo (ou herdados), aqueles que séo atribuidos livremente,
obedecendo a outros critérios como nomes de santos, de famosos, etc..
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E preciso considerar a complexidade identitaria do fendmeno da
nomeacdo entre os Capuxu, especialmente no caso desta comunidade
endogdmica com parentesco generalizado onde os sobrenomes ja
constituem um curto estoque unido durante geragdes a um parco leque de
possibilidades de nomes préprios. Assim, com uma matéria-prima
disponivel muito limitada de nomes e sobrenomes, as repeti¢ces tornam
confusas as genealogias. Por essa razdo, o nome pessoal ou de batismo se
torna ainda mais revelador da construgdo da identidade e individualizagdo
dos sujeitos.

Por isso talvez tenham se modificado as estratégias de nominagéo da
comunidade. Quando se muda a onomastica mudam as relacbes e o
contrario também é verdade. Cada vez mais dispostos a relacionar-se com o
forasteiro, importam-se nomes para a comunidade que abandonou um
sistema endonimico pelo exonimico.

Entre os Capuxu, a transmissdo ou heranca dos nomes atua numa
série de vetores que a orienta. Os nomes podem ser transferidos seguindo
uma regra de género se sdo herdados pela menina da av6/méae/tia/prima ou
pelo menino se sdo herdados do avd/pai/tio/primo.

No caso dos nomes herdados da mae, ndo had um elemento especifico
(os chamados tecnonimos’™) que diferencie o nome da crianca e seu
sobrenome dos da mde, - portando as duas, nomes e sobrenomes
completamente idénticos.

Exemplo: Senhorinha Maria de Santana (mé&e)/Senhorinha Maria
de Santana (filha)

No caso dos nomes herdados pelas meninas de suas avds ou tias é
comum o uso de um elemento identificador no final do nome, como Neta ou
Sobrinha.

Exemplo: Felicidade Ferreira (avl)/Felicidade Ferreira Neta
(neta)

Nos casos em que os nomes herdados pelos meninos vém dos
avos/pais/ou tios e primos é comum um tecndnimo identificador como
Filho/Janior/Neto/Sobrinho.

Exemplo: Henrique Ferreira Costa e seu filho, Henrique Ferreira
Costa Filho.

Exemplo 2: José Ferreira, cujo primo foi designado José Ferreira
Primo e seu filho José Ferreira Filho (embora observe-se que a crianga

"3 Os tecnonimos sdo conhecidos na antropologia, sobretudo, pelo uso inverso, em
que os parentes mais velhos sdo chamados através dos nomes dos mais jovens ou
por referéncia a eles (NEEDHAM, 1954).
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deveria se chamar José Ferreira Primo Filho, mas o acimulo de dois
tecndnimos ndo é comum).

Interessante perceber que 0 uso do tecndnimo
filho/janior/neto/sobrinho/primo faz romper com a regra de transmisséo de
sobrenomes da comunidade que segue sempre a ordem: Nome proprio +
sobrenome paterno (patronimico) da mae + sobrenome paterno
(patronimico) do pai. E que no caso dos nomes em que é feito uso do
tecnénimo o nome da crianga deve seguir a ordem exata daquele de quem
herdou e acrescido apenas o tecnénimo no final.

Conforme a andlise da onomastica, os filhos mais velhos ou os
primogénitos herdam mais nomes dos que os mais novos, embora as vezes
0s primogénitos herdem os nomes de pais e avos, e 0s mais novos herdem
nomes de tios e primos, especialmente se as familias s&o numerosas
exigindo maior criatividade dos pais na hora de transmitir ou atribuir os
nomes.

Assim, 0s nomes dos sujeitos Capuxu se repetem em demasia, pela
possibilidade de serem herdados em vérios sentidos: de pai para filho, de
mae para filha, de avos para netos e entre tios e sobrinhos ou até primos.
Com tantos nomes repetidos a elabora¢do de uma genealogia ¢ dificultada e
eles mesmos se confundem a que sujeito se referem, a que geracdo este
“Jodo” pertence.

Ademais, ha uma regra curiosa de transmissdo de nomes, é aquela em
que se uma crianga, ja portadora de um nome, vem a falecer, e em seguida
0s pais geram um novo rebento, ele ou ela receberdo 0 nome e sobrenome
do irmdo que morreu. Isso foi verificado por mim nas genealogias ao
observar na mesma geracdo duas criangas com nomes completamente
idénticos, filhas dos mesmos pais, sO entdo atentei para o falecimento
precoce da primeira crianca de quem o nome teria sido dado a irmd que
nasceu alguns anos depois.

Exemplo: Terezinha Ferreira de Oliveira (nascida em 1966 e
falecida)/Terezinha Ferreira de Oliveira (nascida em 1968, falecida em
2009).

Além desta transmissdo de avé/mae/tia/prima ou de avo/pai/tio/primo
obedecendo a regra do género, 0s nomes também podem ser masculinizados
se sdo femininos ou transformados em femininos se sdo masculinos. Por
exemplo: se o pai é Paulo e a filha é denominada Paula, ou a mae que se
chama Luiza e o filho passa a se chamar Luiz. A inversdo de nomes
compostos também pode cumprir a mesma fungdo, como no caso da mée
que se chama Maria José, cujo filho foi designado José Maria.

E comum a pratica dos chamados nomes-compostos, assim as
criangas Capuxu possuem quase sempre dois nomes proprios, sendo
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geralmente chamadas apenas pelo primeiro nome. As vezes na transmissio
dos nomes os pais atribuem aos seus filhos o seu préprio nome como
segundo nome da crianca.

Exemplo: Vicente Alves da Costa atribuiu ao seu filho o nome de
Manoel Vicente Alves da Costa.

Como vimos, entre os Capuxu é comum a transmissao dos nomes do
pai/tio/avo/primo seguido de particula tecnonimica:
filho/janior/sobrinho/neto/primo. Assim, mais do que atribuir um nome a
crianga constitui-se em repetir integralmente o nome do pai, avo, tio, primo,
numa espécie de homenagem. Esta homenagem reside em merecimento,
pois ndo se transmite a um filho 0 nome de alguém que n&o mereca’®.

Para Pina Cabral (2007) esta homenagem néo é reconhecida apenas
se 0 nome for dado na integra, mas também ter nomes comecados com a
mesma letra do pai, mae e av6 pode ser considerado uma homenagem.

Ora, se no caso dos nomes herdados ndo se tem dividas de quem foi
0 homenageado resta saber quem é responsavel pela homenagem. Ao
contrario do que pensamos ndo € a criangca, mas quem lhe atribuiu 0 nome,
afinal é o sistema que nomeia criangas, 0 nome é uma imposi¢ao a estas.

O mais importante é que ha uma permuta implicita na homenagem,
embora acredite-se que atribuir a uma crianga 0 nome de seu pai seja um
modo de fortalecer a relagdo entre a crianca e seu pai, esta pode ser uma
estratégia de relacdo entre os cOnjuges, especialmente se € a mde quem
decide dar o0 nome do marido a crianca.

Entretanto, ndo parece haver ligacdo entre as vidas ou destinos do
sujeito cujo nome foi herdado de seu pai ou avd e estes individuos, ndo
podemos, portanto, afirmar que a identidade de outrem esteja presente nos
atos formais daquele cujo nome foi herdado (PINA CABRAL, 2007). Este
autor chamou esta transmissdo do nome paterno, que € o tipo de transmissédo
mais comum de légica de nomeacéo, de “em nome do pai”.

Mas esta repeticdo na integra do nome ndo ocorre para as mulheres,
mesmo quando a homenagem é feita ela repete apenas o nome proprio,
salvo rarissimas excecfes em que se repete 0 nome tal qual do epénimo
seguido de particulas tecnonimicas como sobrinha ou neta.

Isso ocorre também porque a norma geral de constituicdo de
sobrenomes é dada de modo que seguido do nome préprio — geralmente

™ Também Codonho (2007) verificou entre os Galibi-Marworno que quando se
escolhe 0 nome de alguém para colocar num filho, este nome muitas vezes tem a ver
com a admiragdo que se tem pela pessoa. Pois os indigenas acreditam que 0 nome
passa a caracteristica da pessoa para quem vai recebé-lo, “a crianga vai trazer aquele
dom da pessoa”.
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composto — vem primeiro o patronimico da mée e depois 0 patronimico do
pai. Quando ocorre a transmissdo do nome do epbnimo, seja ele masculino
ou feminino, essa regra é quebrada, pois junto ao nome préprio é
transmitido o sobrenome do epdnimo tal qual. Assim é que a homenagem
“em nome do pai” quebra a bilateralidade dos sobrenomes que a principios
s&o herdados pelas criangas de seus pais.

Entre os Capuxu ha individuos com sobrenomes apenas paternos,
apenas maternos ou com ambos. Mas o sobrenome implicito a todos eles,
embora nunca tenha se tornado oficial é o Capuxu, uma vez que fora do
grupo, onde a identificacdo se faz necessaria, todos sdo conhecidos através
do nome prdprio e o epiteto Capuxu em seguida atuando como uma espécie
de sobrenome.

De modo geral estas séo as regras de transmissdo de nomes entre
os Capuxu:

a) Adquirido do pai tal qual, incluindo sobrenome, com o0s
elementos Filho ou Janior no final; Ex.: Joselito Macedo
Junior.

b) Adquirido do pai com sobrenome diferenciado (sendo
acrescentado o sobrenome materno) sem algum elemento que
identifique no final. Ex: José de Almeida Dias casado com
Maria Pereira de Lima atribuiu ao filho o nome de José
Pereira Dias;

¢) Adquirido da mae;

d) Adquirido da av6 ou do avd materno ou paterno com ou sem
tecndnimo. Ex: Felicidade Ferreira Neta;

e) Adquirido do primo, o que € mais raro. Ex: José Ferreira
Primo.

f) Adquirido do tio ou tia materna ou paterna com ou sem
elemento identificador. Ex: Antdnio Ferreira Sobrinho.

g) Adquirido do pai pela menina ou da méae pelo menino. Ex:
Paulo Ferreira de Menezes e a filha Paula Lima de Menezes.

h) Adquirido da irmd ou irmao falecido: Ex: Terezinha Ferreira
de Oliveira.

5.2.3. Atribuicéo livre: 0s nomes seriados

Afora a heranca dos nomes, estes podem também ser atribuidos
livremente. A atribuicdo livre é caracterizada pela escolha ou sugestdo de
nomes quaisquer, sem que sejam herdados de parentes ou antepassados. As
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criancas sdo0 nomeadas por pais, avos, tios e padrinhos. Os irmaos mais
velhos também sugerem nomes aos irmaos mais novos, sendo todos estes
nominadores em potencial. Nomes biblicos e de santos também sao
considerados, especialmente os nomes de santas tidas em alta conta no
hagiolégio sertanejo”.

Atribuem-se nomes biblicos se a familia é religiosa ou néo, somente
por considerd-los bonitos. Quando os nomes sdo de santos do pantedo
catdlico, geralmente se escolhe a partir da histéria do santo, de
caracteristicas como luta, bravura, coragem ou generosidade. H& quem diga
que a crianga pode seguir o mesmo destino daquele santo cujo nome lhe foi
dado, com uma vida marcada pelas caracteristicas que o definiam. O mesmo
se diz da escolha do padrinho santo para a crianga, conforme veremos
adiante no capitulo sobre apadrinhamento.

Alguns nomes proprios transformaram-se ao longo do tempo em
sobrenomes. Familias tradicionais do Sitio Santana-Queimadas foram e séo
caracterizadas por um nome préprio composto de um patriarca que se
tornou sobrenome, sendo passado aos filhos e de geracdo a geracdo desde
entdo. Isto pode ser verificado no caso da familia Juvino, cujo pai se
chamava Juvino Salviano e atribuiu aos filhos os nomes de José Juvino,
Maria Juvino, Praxedes Juvino, Otavio Juvino, Juvino Salviano Filho,
dando origem a partir de entdo a toda uma descendéncia dos Juvinos. O
mesmo foi verificado com os sobrenomes Abilio, Aprigio e Vicente.

A prova de que estes nomes proprios transformados em sobrenomes
continuam sendo passados de geracdo a geragdo é que um dos filhos de
Juvino Salviano, aquele que recebera o nome do pai, Juvino Salviano Filho,
designou assim seus filhos:

Manuel Juvino Costa
José Juvino Costa
Cicero Juvino Costa
Jodo Juvino Costa
Porfirio Juvino Costa
Francisco Juvino Costa

Tendo fugido a regra apenas a crianga de sexo feminino nascida na
familia, Maria Inécia do Rosério.

™ Gilberto Freyre (2003) trata dos nomes tirados das folhinhas marianas sempre
presentes nas casas rurais. Segundo o autor, os nomes de santos impediam que o
sétimo filho de uma familia virasse lobisomem, receio que acomete os moradores de
algumas areas rurais.
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Exemplo 2: O senhor Abilio Alves da Costa, casado com a senhora
Praxedes Alves de Maria, assim nomeou seus filhos:

Manoel Abilio Costa

Jodo Abilio Costa

Simedo Abilio Costa

Pedro Abilio Costa

Jaime Alves Costa (tendo sido esse 0 Unico a receber sobrenome
matrilinear)

José Abilio Costa

Miguel Abilio Costa

A partir destes dois exemplos, ndo podemos deixar de considerar que
h& uma caracteristica de transmissdo nisso, entretanto como estes nomes
foram montados, sendo transmitido apenas um dos nomes préprios (o
segundo nome dos chamados nomes proprios compostos) entendo que
houve uma nomeagéo escolhida livremente.

Uma pratica comum é dos nomes proprios compostos em que o
primeiro se repete a todos os filhos e se modifica apenas o segundo. Esta
repeticdo do primeiro nome é muito comum para Maria, Ana, Jodo. Assim,
uma familia inteira todas as mulheres se chamam Maria com variacdo do
segundo nome ou 0s homens todos se chamam Jodo com variacdo de
segundo nome. Numa familia especifica eu encontrei uma repeticdo
incomum, em que boa parte das mulheres se chama Edina, com varia¢do
para o segundo nome apenas, outras meninas da familia receberam nomes
distintos e ndo houve regra para a nomeagdo dos meninos.

Segundo Pina Cabral (2007) as serialidades onomasticas refor¢cam
relagBes sociais. Por essa razdo acreditamos que a logica de um sistema de
nomeacdo informa as relagdes tecidas numa dada comunidade. Os jovens
Capuxu cujos nomes sdo seriados e todos os irmdos comegam com as
mesmas silabas disseram-me acreditar que isso 0s torna mais unidos.

Quando néo se repete o primeiro nome em todos os filhos do mesmo
sexo, pode-se também atribuir nomes comecados com a mesma letra, assim
uma familia atribuiu a todos os filhos nomes iniciados com a letra W, e isso
se repete em varias familias com iniciais E, F, L, etc.

Exemplo 1: Maria da Conceicdo dos Santos Ferreira e Antonio Ferreira
Sobrinho nomeou assim seus filhos:

Elba dos Santos Ferreira
Elder Santos Ferreira
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Everton Santos Ferreira

Exemplo 2: Maria Bernadete Menezes Costa e José Ferreira Neto designou
seus filhos da seguinte maneira:

Felicidade Ferreira Neta (Gnico nome transmitido com tecnénimo)

Wesley Costa Ferreira

Wellington Costa Ferreira

Yasmin Costa Ferreira (Unico nome ndo-transmitido sem a
primeira letra W)

Wallisson Costa Ferreira

Wendel Costa Ferreira

Observamos neste exemplo um aspecto interessante: somente as
criancas de sexo feminino ndo obtiveram nomes iniciados com a letra W.

Exemplo 3: Maria Ferreira de Lima e Domingos Pereira de Lima nomearam
assim seus filhos:

Aldir Ferreira de Lima

Altemar Ferreira de Lima
Albanete Ferreira de Lima
Aldinete Ferreira de Lima
Albanisa Ferreira de Lima
Albanira Ferreira de Lima
Altamira Ferreira de Lima
Aldirene Ferreira de Lima
Almir Ferreira de Lima

Aldemir Ferreira de Lima

Observamos que os nomes dos membros das familias mais antigas,
primeiros nomes da comunidade, eram herdados dos antepassados. Com a
heranga dos nomes tendo ficado para tras, a serialidade despontou como
regra maior do sistema onomastico Capuxu.

Portanto, os nomes seriados ou a homonimia — semelhanca de nomes
— também podem fortalecer a relagdo entre pessoas, especialmente numa
familia cujos nomes dos filhos sdo todos parecidos, isso parece torna-los
mais unidos, ou pelo menos eles acreditam nisso. Mas as regras também
podem ser observadas na auséncia delas, numa familia cuja regra foi colocar
todos os nomes dos filhos diferentes, eles terminam por ser associados a
esta diferenca.
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O emaranhado do sistema de nominacdo Capuxu se agrava pelo fato
de, num curto repertorio de sobrenomes — prevalecem quatro (Ferreira,
Menezes, Lima e Costa) entre quase duzentos habitantes — os nomes
préprios se confundem através da transmissdo e legado dos nomes. Percebo
como atualmente entre eles 0s nomes proprios diferenciados sdo de suma
importancia, uma vez que o estoque de sobrenomes é limitado. Sendo, pois,
0 estoque de nomes proprios ainda ndo muito variado, mas tendo comecado
a mudar apenas nas Ultimas décadas, surgem os apelidos como estratégia de
diferenciacdo dos sujeitos, embora estes sejam, muitas vezes, também
herdados.

Ademais, sdo verificadas duas praticas nas geracdes mais antigas que
reforcam 0s nds de parentesco com sobrenomes idénticos. A primeira delas
¢ a pratica do Sororato, sistema em virtude do qual um homem substitui a
esposa falecida pela irmd@ mais nova desta, o que fez Benjamin Ayres de
Oliveira, advindo de fora da comunidade, casando-se com Maria José Alves
Ferreira e apds o falecimento desta contraindo novo matriménio com Maria
das Mercés Ferreira irma de sua esposa falecida. O mesmo ocorreu com
Joaquim Filipe Velho que se casara primeiro com Antbnia Maria da
Conceicgéo, e em seguida com Francisca Maria da Conceicdo, irma de sua
primeira esposa falecida.

Ha também registros de casos, na origem da comunidade, de
casamentos entre tios e sobrinhas, foi o que ocorreu ap6s o primeiro
casamento trocado entre dois irméos Salviano Alves Costa e Vicente Alves
Costa, e duas irmds Praxedes do Espirito Santo e Maria da Conceigéo, outro
irmdo deles dois Juvino Alves Costa contrai matriménio com uma das filhas
de seu irmdo (Joaquina Vicente) fruto do casamento entre Vicente Alves
Costa e Maria da Concei¢do, tendo Juvino se casado com sua sobrinha
legitima.

Estas duas praticas, de sororato e casamento entre tio e sobrinha,
complexificam o sistema de nominacdo na medida em que 0s nomes
proprios se repetem entre estas familias e os sobrenomes também sdo os
mesmos, dificultando a identificagdo dos sujeitos com o passar do tempo e a
feitura de uma genealogia.

No passado as familias eram numerosas com uma média de dez
filhos. O repertdrio de nomes era curto, prevalecendo os nomes de Jodo,
Maria, José, Terezinha, Francisco, Manoel, Antbnio, Joaquim, além de
alguns nomes biblicos como Pedro, Paulo, Simedo, etc. Os filhos mais
velhos herdando mais nomes do que os mais Novos.

As primeiras familias da comunidade possuiam nomes prdprios ou de
batismo menos comuns como Senhorinha, Praxedes, Roseno, Salviano,
Ananiana, Honorata, Apolonia, Porfirio, Belarmino, Anita, Guiomar, Auta,
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etc.. Alguns destes nomes prevaleceram durante algumas geracdes através
da transmissdo de pais para filhos, avds para netos, ou tios para sobrinhos,
com o passar do tempo o repertorio foi se renovando e passando a
apresentar nomes cada vez mais comuns ao repertdrio da sociedade
brasileira em geral como Ana, Pedro, Jodo, Maria, Paulo, nomes biblicos
em geral e de santos do pantedo catélico. Ana se tornou um nome comum
por 14, inclusive por causa da padroeira Sant’Ana, embora nao seja 0 mais
comum.

Né&o encontrei entre 0os Capuxu casos de pessoas que portam nomes
que as desagradem. Também néo encontrei muitas associagdes entre 0 nome
da crianca e o referente: o santo, a biblia, o herdi, o homenageado. H4 uma
associacdo maior entre a crianga e o referente nos casos de apadrinhamento
por santos, como veremos a seguir, mais do que pelo legado de um nome.

5.2.4. Apelidos, alcunhas ou codinomes: formas jocosas de classificar

Se ndo herdam mais 0s nomes dos antepassados as criangas Capuxu,
um curioso fato continua sendo herdado por elas: a atribui¢do de apelidos
ou codinomes’. A quantidade de nomes repetidos num curto repertorio
onomastico fez com que as primeiras geragcdes das familias Capuxu
atribuissem apelidos como uma estratégia para que pudessem identificar
melhor os sujeitos. Estes eram atribuidos pelos proprios pais, irmdos ou
primos, vizinhos e amigos de modo que quase todos tém um apelido através
do qual é conhecido.

Ora, como se atribuem os apelidos? Quem os atribui? Que funcgdes
sociais eles cumprem? Quais 0s mecanismos de aquisi¢ao de apelidos?

Os apelidos séo formas jocosas de classificar, uma maneira divertida
de nomear. Estes apelidos podem nascer de um hébito percebido no sujeito
(por exemplo: Manu, que significa comedor de coalhada) ou uma
semelhanca com alguém (um parente mais velho, uma figura caricatural do
Sitio Santana-Queimadas), ou uma corruptela do nome. O fato é que todo
apelido tem uma explicacdo para além de sua func¢do social de diferenciar
sujeitos sociais com tantos nomes e sobrenomes iguais.

Caracteristicas fisicas servem de inspiragdo para o0s apelidos.
Semelhangas com parentes ou conhecidos também. Quando um apelido é
evocado vem a meméria um fato, uma circunstancia, um personagem.
Todavia, como alguns destes apelidos nascem de um héabito ou uma

® Opto pelo uso do termo apelido por ser uma categoria local, sempre que me
referir a codinomes ou designacdes.
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caracteristica particular, marca da personalidade ou do corpo, elas séo
facilmente identificadas pela psicologia contemporanea como bullying, uma
vez que sdo utilizadas também para provocar risos, como motivos de
gozacgdo e brincadeiras entre amigos para ridicularizar o sujeito a quem o
apelido se refere. Entretanto, ndo me interessa aqui esta analise das
conseqliéncias psicoldgicas que podem ser geradas por estes apelidos, mas a
funcdo social que ele cumpre e sua importancia na onomastica Capuxu.

O mais importante é que estes apelidos séo aceitos por aqueles que o0s
recebem, no inicio motivo de risos e com o passar do tempo passa a ser
familiarizado de modo que sé os forasteiros estranham-nos a ponto de
perguntarem qual o verdadeiro nome do sujeito, o que significa aquele
apelido ou qual a razdo dele. A razdo também pela qual estes apelidos sdo
tdo bem aceitos é que eles surgem geralmente na infancia ou na
adolescéncia, com a aprovacao de todos ndo ha como recuséa-lo, ademais
quanto mais se chateia a crianga ou o adolescente com o apelido, mais 0s
amigos o chamardo assim. No caso do povo Capuxu 0S principais
responsaveis por colocar apelidos sdo as criancas.

Assim, as alcunhas acompanham as criangas Capuxu pelo resto de
suas vidas, muitas vezes as minhas tentativas de construcdo das genealogias
eram interrompidas e dificultadas por causa da quantidade de apelidos. Se
por um lado, havia o0 emaranhado de nomes proprios semelhantes, eles logo
diferenciavam estes sujeitos de gera¢des diferentes com 0 mesmo nome e
sobrenome, ou até mesmo da mesma geragdo com 0 mesmo nome proprio,
através dos apelidos. Noutros casos, ha construcdo da genealogia de uma
familia, sé dispunham do apelido do Primo distante, sem que fosse mais
conhecido 0 seu nome de batismo’’. Era preciso dar inicio a uma
investigacao para descobrir 0 nome daquele sujeito a quem todos chamavam
de “Véi de Buda”, por exemplo, enquanto 0s mais velhos se esforcavam
para saber qual era mesmo o0 seu nome de registro antes de ter sido
designado com tal apelido.

Com a ajuda das criancas e dos adolescentes Capuxu montei um
quadro dos apelidos com os nomes de alguns sujeitos que assim designam e
os significados de tais apelidos. Essa construcdo foi permeada de
gargalhadas constantes e muita diversdo em ver a curiosidade da
pesquisadora em apelidos e significados. Se a familiarizacdo com o apelido
tira dele o seu humor, qualquer situagdo diante de um forasteiro em que se
questione os apelidos os faz lembrar seus sentidos e é motivo de
brincadeiras.

" Outra expressao utilizada pelos Capuxu com menor frequéncia é “nome de casa”.
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Nome de batismo Apelido Significado

Euzary Zaza Corruptela do nome

Denise Queidinha

Daniela Maria dos homens Gosta de jogar bola

Felicidade Lili Corruptela do nome

Juliana Natide Usa um lengo na cabega como
uma “velhinha” da comunidade
que tinha esse habito e se
chamava Natide.

Ana Jalia Banguela Por ocasido da troca de dentes de
leite, 0 apelido permaneceu.

Wellington Boré

Wallisson Jaracé

Wendell Guein Tem jeito de gay

Yasmin Pdpa

Tarcisio Buriti

Thiago Maria Galega

Marcelo Manu Comedor de coalhada

Rewry Baé Um homem gordo da comunidade
que gosta de jogar pife como ele.
Porguinho pequeno, gordo.

Fabinho Rabichola Arengueiro; briguento.

Joselito Junior Jegue Tem dentes para fora

Flaviane Zé Violdo

Riquelme Titido  ou Chico | Titido é a corruptela de Tio Tido

Suzana um idoso com quem ele briga o

tempo todo e Chico Suzana é um
taxista da cidade com quem ele se
parece fisicamente.

Miguel Profeta miguelzim E um advinhador de chuva

Eliane Liquinha ou potro Corruptela do nome ou espécie de
cavalo.

Rayane Vozinha Em funcdo de Rejane, idosa com
quem se parece.

Everton Tidedé Semelhanga com o Tio Dedé

Elder Tidao Semelhanca com o Tio D&o (Jodo)

italo Puca

Eron Queroncha

TABELA 1 - Apelidos de criangas e adolescentes

Ao contrario dos mais velhos, cujos apelidos ja sdo fator maior de
identificacdo dos sujeitos e 0s nomes de batismo ficaram perdidos da
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memdria, as criangas e adolescentes lembram ainda com clareza do nome de
batismo de cada um deles, dizendo o apelido, explicando-o e dizendo o
nome do sujeito em seguida.

Esta lembranca avivada dos nomes pode também ser explicada pela
presenca deles na escola. A escola, mesmo estando inserida no sitio, com
seus diérios e nomes completos ou nomes de registros, na fala da professora
durante a chamada, uma pergunta ou uma repreensdo os fazem lembrar dos
“nomes verdadeiros” de seus colegas. Fora dela, do portdo em diante, ou
ainda pelos seus corredores, as criangas sO se tratam pelos seus apelidos.
Até aqui, 0s nomes proprios estardo resguardados.

Encarregar-se-4 o tempo de tornar estes nomes proprios, utilizados
somente em ocasifes formais (batismos, primeira eucaristia, crismas,
casamentos, Obitos) desbotados em registros que a tudo isso comprova, ou
lembrados apenas por ocasido da passagem de uma antropologa, quando ja
esquecidos de suas memorias tentardo a todo custo resgatar o ‘“nome
verdadeiro” daquele Capuxu que todos conheciam como Profeta.

Mas os apelidos que substituem, em termos, 0s nomes, Sdo prova
maior de aceitacdo social. Té-los é estar imerso nas teias sociais que sao
tecidas pelo povo Capuxu, aceita-lo é aceitar sua posi¢do no lugar que a
comunidade lhe inscreve. Quem ndo os tem sdo aqueles que permanecem na
fronteira da comunidade, entre o Sitio Santana-Queimadas e as cidades,
cada vez mais distante de todos, casando-se para fora e afastando-se da
comunidade.

Tal qual ocorre aos homes préprios os apelidos também podem ser
herdados. Esse legado é também ludico. Uma crianga cujos tracos lembram
os do tio velhinho, figura caricatural do Sitio que é conhecido de todos por
Tid&o, corruptela de Tio Ddo (Apelido de Jodo), passa desde a infancia a ser
chamado de Tiddo. A menina que tem por habito amarrar um lengo no
cabelo como a velha Natide passa a ter o apelido de Natide. H& ndo apenas
um legado de nomes, mas um legado de codinomes.

Para os Capuxu os apelidos sdo o modo como sdo chamados
informalmente ou por aqueles com quem tem intimidade, no caso do grupo,
por praticamente toda a comunidade. Os apelidos dos Capuxu, como 0s
nomes, sdo levados até a morte. Geralmente se ganha um apelido na
infancia e ele permanece ao longo da vida, podendo inclusive virar
tecnonimico, quando as filhas e as esposas passam a ter como referéncia de
sua propria identidade o apelido do pai ou marido. Ex: Maria de Véi de
Buda.

Entre os Capuxu os apelidos sdo sempre aceitos e nenhum deles ¢é
considerado maléfico, afetando negativamente o seu portador. N&o se
acredita que o apelido tenha implicacGes sobre a pessoa a nao ser identifica-
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la. Penso que formalizar os apelidos Capuxu seria o atestado de 6bito destes
apelidos, afinal eles foram pensados para ndo serem formalizados, para
serem uma alternativa a classificacdo primeira. O ndo-escrito.

Apelidos sdo nomes divertidos, uma forma jocosa de nomear, de se
referir a0 outro. Quem apelida alguém pode ter como vinganca maior,
ganhar um apelido para Ihe fazer referéncia pelo resto da vida. Para a minha
satisfacdo etnografica, adoravam as criangas contar os apelidos umas das
outras. Especialmente se o seu apelido é revelado, contar o apelido do outro
é uma forma de vinganca aceitavel. Mas ndo sdo eles, os apelidos, motivos
de brigas ou agressdo moral. Nao entre os Capuxu. N&o nas fronteiras do
Sitio Santana-Queimadas.

Dependendo da situacdo, especialmente se ela se passa na cidade, é
pronunciada por um forasteiro ou tem um tom de ironia na voz, chamar o
nome préprio de alguém da comunidade, seguido pelo designo Capuxu,
como se fosse um sobrenome, ou pronunciar seu apelido adquirido no Sitio
pode parecer uma ofensa. Assim é que pronunciar um apelido pode ser
sindbnimo de amizade e intimidade ou uma ofensa, uma agressao a depender
do modo como se pronuncia e, neste caso, do lugar. O mesmo era dito do
termo Capuxu. Quando alguém da cidade pronuncia “ei, Juliana Capuxu”,
por exemplo, em tom de ironia, a crianga ou adolescente se sente ofendida.

Porém, € necessario que se diga que entre eles, e nas fronteiras do
Sitio Santana-Queimada’®, os apelidos s&o dados e recebidos por amigos (e
ndo inimigos) e legitimados por todos. Os nomes préprios também. Nao se
d4 um nome a uma crianga de alguém com quem se tem desafeto, pelo
contrario, em geral sdo epbnimos aqueles com quem 0s pais se relacionam
bem.

Se o0s apelidos garantem a socializacdo dos sujeitos e tecem
jocosamente teias sociais, no caso dos Capuxu é correto dizer que ndo se
pronuncia um nome em véo. N&o, se se dispde de um bom apelido.

Seria correto afirmar que os Capuxu exibem apelidos e escondem
nomes? Nomes incorrem em rasuras fonoldgicas e ndo gréficas, ditas e ndo
— nem sempre — escritas. Nomes proprios existem, mas sdo guardados,
suspensos pelos Capuxu para serem utilizados nos momentos formais, no
cotidiano usam-se os apelidos, mais informais, intimos. Como diz Pina
Cabral apelidos “sdo nomes que ndo se escrevem (...), dados pela comu-

"8 Pensar a importancia do nome préprio e dos apelidos dentro e fora das fronteiras
do Sitio e 0 modo como eles mudam de sentido a depender do lugar onde é
pronunciado, remete-nos a importancia da territorializacdo para a questdo dos
nomes.
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nidade ao individuo (...) normalmente independentemente da sua escolha
explicita” (PINA CABRAL, 1984: 150).

Alcida Ramos (2008), em analise sobre os nomes e o modo de ser
Yanomami, percebeu que entre eles 0s nomes pessoais pronunciados
revelam intimidade: “exatamente entre os Yanomani, onde ndo ha
privacidade fisica, h4 de nomes”. No caso Capuxu é o contrario, apelidos
revelam intimidade e nomes formais séo revelados desde crianga.

Se para Pina Cabral os apelidos sdo nomes afetivos, com o que
concordo, “derivam de corruptelas ou diminutivos do nome de registro,
nomes que sdo também epitetos que podem derivar de certa particularidade
fisica ou moral” (PINA CABRAL, 1984), penso que entre os Capuxu eles
sdo também jocosos, além de maneiras de revelar intimidade. Entre
gargalhas e brincadeiras, gritos e sussurros, as criangas Capuxu revelam
apelidos, proprios e de outrem tornando o sistema de classificacdo de
pessoas além de complexo, divertido.

Depois de tanto tempo entre eles compartilhando inteiramente de sua
vida social, ndo acho que sai incélume de minhas indiscricbes onomasticas.
Algum apelido deve ter me atribuido os Capuxu, e eu, com toda a
perspicacia da investigacdo que a antropologia me ensinou, ndo consigo
descobri-lo. Continuarei tentando.

A partir desta andlise da toponimica Capuxu concebo uma forte
relagdo entre o lugar e a construcdo da pessoa, uma constru¢do marcada pela
intimidade do lugar onde todos tém também nomes singulares, mas que, ao
mesmo tempo, reforcam certas relacdes familiares. Penso que o lugar é um
dos referentes principais na construcdo da pessoa Capuxu, na maneira como
ela se torna um ser-no-mundo, como se constitui 0 processo referencial de
parentesco a identidade e a gestdo onomastica.

Logo, se o lugar é fundamental para a constru¢cdo do corpo, como
veremos adiante, com espag¢os proficuos para essa construgdo e,
consequentemente, para a fabricagdo da pessoa, isso se torna evidente a
partir do momento em que ndo sé o parentesco e a identidade sdo calcados
num lugar, mas também a onomastica. Determinados nomes proprios e
sobrenomes circulam na fronteira do Sitio Santana-Queimadas, tal qual o
designio Capuxu utilizado para todos que habitam aquele lugar. Também os
apelidos sdo permitidos, sem se tornarem agressivos ou ofensivos, nas
fronteiras do Sitio lugar de intimidade onde sdo compartilhados a
identidade, o parentesco, 0s nomes proprios e sobrenomes.

Assim é que, em se tratando dos Capuxu, a pessoa também é um
lugar. O lugar de um nome, talvez. Por esta razdo, pode-se ouvir na cidade,
“vocé vai nos Capuxu”, ao se referirem as idas ao Sitio onde eles habitam.
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Por isso entendo que entre os Capuxu h&d modos de pertenga ao
espaco, demarcados também pela nominagdo. Por dindmicas de nominagéo
ou gestdo onomastica, dada pela intimidade maxima entre aqueles que sdo
da mesma area de habitagdo ou lugar, valorizando os lagos de proximidade
além dos identitarios, deste modo, se intensifica a experiéncia pessoal. Isso
é tdo verdadeiro que dois jovens cuja mae Capuxu € falecida e o pai
forasteiro nunca morou na comunidade, casaram-se com forasteiros, sairam
da comunidade, levaram consigo a aparéncia, o esteredtipo e os sobrenomes
Capuxu mas ndo receberam nenhum apelido, embora todos os jovens da
mesma geragdo com quem eles que cresceram juntos os tenham. A auséncia
de um apelido a circular nas fronteiras do Sitio demonstra distanciamento
social.

5.2.5. A relagdo com os animais: 0os nomes e a aprendizagem corporal

No sertdo & comum atribuir-se nome aos bichos, ndo havendo
inominados. Nao apenas 0s animais domésticos, como gatos, cachorros, mas
todas as espécies animais que habitam com o povo 0 mesmo espago Sdo
nomeadas, como vacas e bois, jumentos e até cabras. Esta é a regra no
sertdo, onde o que ndo tem nome, ndo existe!

Se aos homens a nominagéo € condi¢do para a existéncia, assim
parece ocorrer aos animais entre o povo Capuxu. N&o existe um animal sem
nome ou talvez, seguindo a regra da antropologia para os homens, um
animal sem nome, ndo existe, sendo esta atribuicdo ndo apenas infantil, mas
também dos adultos. Entretanto, como os animais sdo uma companhia
constante para as criangas, especialmente os chamados domésticos ou
aqueles de dentro de casa, gatos e cachorros, € comum que o conhecimento
dos nomes dos bichos seja maior por parte das criangas do que pelos
adultos”.

Se toda onomastica revela relagBes, devo dizer que entre 0 povo
Capuxu os sistemas de nominacdo revelam relagdes entre homens e entre
homens e bichos. A verdade € que a infancia Capuxu, prenhe dos elementos
gue a cerca, como 0 meio ambiente e 0s animais, aproxima as criangas, em
especial, dos bichos, embora a relagdo do homem do campo com os animais
perdure por toda a vida.

" Assim, terfamos dois grupos de animais, os de pequeno porte e de dentro de casa,
cuja companhia constante seria das criangas (gatos, cachorros, galinhas, porcos) e 0s
animais de médio ou grande porte, utilizados ou ndo como instrumentos de trabalho
pelos adultos e cujos nomes sdo atribuidos e conhecidos mais por estes (jumentos,
cavalos, vacas, bois).
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Por isso, na infancia as criangas aprendem a respeitar os animais,
conviver com eles, dividir os mesmos espacos, inclui-los em seus
cotidianos. Como as criangas, 0s animais estdo por toda parte do Sitio
Santana-Queimadas. Mais do que tornarem-se brinquedos para as criancas,
sua principal companhia nos dias da infancia, as criancas aprendem dos
animais e com eles. Uma série de descobertas a respeito de si mesmo e do
préprio corpo sdo feitas pelas criancas através dos animais.

E também da fusio entre espaco de criancas, de adultos e 0 mundo
animal que resulta as aprendizagens sexuais da crianca camponesa®. Assim,
a infancia quase despudorada da crianga Capuxu acontece nos espagos que a
une a adultos e animais. Espacos sem limites ou fronteiras que intimidem a
presenca das criancas.

A observacdo do cotidiano das criangas revelara o quanto elas
engatinham dentro de casa tentando alcancar os seus gatos. O quanto
meninos e meninas adormecem no chéo frio da casa encostados em seus
cachorros. Como as criangas sdo levadas para longas jornadas montadas em
jumentos. Antes mesmo de aprender a equilibrar-se de pé, a crianga Capuxu
¢ capaz de montar e percorrer trajetos no lombo de um jumento ou cavalo. E
como as criangas sdo capazes de atravessar currais passando por baixo de
pernas de vacas para buscar o leite.

Também com o0s animais as criancas aprendem a utilizar de maneira
diferenciada e particular os espa¢os da casa: deitar no chdo da sala, embaixo
da rede, na soleira da porta. Por vezes, em espagos que somente 0s animais
se deitam. E aprendem também a dividir a comida com os bichos dando-
Ihes com suas proprias maos.

Certa ocasido uma crianca de cinco anos alegava com a avé para que
essa ndo matasse uma galinha para comer no domingo. Ela dizia, “mas vo,
voceé disse que as galinhas eram minhas” e de fato sua avé sempre dizia que
todas as galinhas e pintinhos no terreiro pertenciam a ela, cedendo aos
pedidos insistentes da menina que queria ser dona daquela fazendinha®.

8 Antonio Candido em Os parceiros do Rio Bonito chama a atencéo para este fato
ao afirmar que na educacdo sexual das criangas da familia caipira paulista “meninos
e meninas aprendem o essencial com os animais” (CANDIDO, 2003: 49-50).

8 E comum no universo camponés que desde cedo as criancas tenham suas proprias
fazendinhas, sendo donos de uma ninhada de pintinhos, uma cabra, um bezerrinho,
ou qualquer outro filhote para dar inicio a sua propria criagcdo, conforme observou
Godoi (2009): “Esta é constituida de um ou dois animais, de toda maneira de pelo
menos uma fémea, para que a crianga possa comecar a constituir seu proprio
rebanho. As criangas, menino ou menina, desde muito pequenas sdo encorajadas a
cuidar dos animais. O “pai de familia” jamais se apropriara dos seus animais,
somente em caso de necessidade — pois as necessidades da familia prevalecem sobre
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Depois de muito interceder pela vida da galinha, pré-destinada a virar
cozido no almocgo de domingo, a crianca alegou: “V0, a galinha é um ser
humano!”. Acostumada a ver na escola ou nos programas de televisdo tantas
vidas serem defendidas com esse argumento a crianga ndo hesitou, elevou a
galinha a condicio de humana. E assim que se relacionam as criancas
Capuxu com os bichos.

Se para as criangas Capuxu 0s animais s&o como seres humanos (ou
como pessoas) entdo eles sdo dignos de nomes também. Entendo que a
intencdo aqui € mais do que discutir nomes de bichos, mas aprender daquilo
gue esta onomastica revela: das relagdes entre as criangas e eles, das
fronteiras na construgcdo da pessoa, e sobre a producdo do corpo dada
através desta relacdo. Afinal, penso que ha uma aprendizagem delas através
do corpo com os animais.

Qual a natureza desta relacdo? Ora, mas de que modo a
aprendizagem corporal com os animais ajuda a produzir o corpo e a pessoa
Capuxu? Qual a importancia dos nomes dos bichos para a construcdo da
pessoa Capuxu? As fronteiras entre a pessoa e a ndo-pessoa passa pelos
nomes? Isso e tantas outras coisas podem nos ser reveladas pelo estudo
sistematico da onomastica dos animais.

Observo que boa parte da aprendizagem corporal das criangas
Capuxu se dé com os animais, de modo que a percep¢do do corpo da pessoa
ou de si mesmo pode se dar através da descoberta do corpo do animal. O
engatinhar, o0 morder-se, 0 lamber-se também sdo aprendidos. Também o
bebé que deita imitando o cachorro, fecha os olhos apertados imitando o
gatinho e corre cambaleante tentando acompanhar as galinhas. Dos animais,
as criangas Capuxu aprendem ainda sobre o sexo, descobrem as relagdes
entre machos e fémeas através daquelas que se estabelecem entre os seus
animais.

Desde crianga 0s pequenos Capuxu sdo ageis como gatos do mato,
podendo se deslocar pela mata como um deles, e raivosos como cées, sendo
brabos e destemidos quando se véem cagoados ou ameagados. No mais das
vezes, 0 seu temperamento ¢ associado ao do seu bicho doméstico, ou vice-
versa.

No que se refere as criangcas podemos dizer que 0s animais sdo 0s
companheiros de diversdo, das longas caminhadas para levar recados na
casa de alguém, do sono vespertino no cimento frio da sala e na
comensalidade, com almocos degustados pelo chdo da cozinha. O bebé

a dos individuos — e, ainda nesses casos, essa apropriagdo toma a forma de
empréstimo, que o pai tem a obrigacdo moral de restituir (GODOI, 2009, p. 298).
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Capuxu consegue erguer-se do chdo se apoiando em seu cdo, e ensaia,
enguanto tateia o corpo do animal, os primeiros passinhos.

No que concerne aos adultos os animais sdo companheiros de
trabalho, da labuta diéria, na lida agricola. Por isso ndo se pode nem se deve
negar um nome ao companheiro tdo fiel e tdo presente no dia-a-dia do
camponés.

Penso que a fronteira para a construgdo da pessoa, pode passar entre
os Capuxu, pelos seres nominados e inominados. E 0 mais importante:
guem mais atribui nomes aos animais sdo as criancas e isso, de certo,
informa algo. Por que as criangas e qual é a matéria prima destes nomes?

Lembro-me que certa vez, durante um passeio matinal ao lado de
Carminha, que além de importante interlocutora era minha anfitrid na
comunidade, e seu filho Eudvan de cinco anos, eu me espantei com o grito
dele apontando para o matagal ao lado e gritando “Olha mae, Pinguim!”.
Minha indignacdo foi completa, além do susto por ver algo se mexendo
rapidamente por entre as plantas e o grito da crianga, eu ndo podia conceber
um pingim em pleno sertdo paraibano. O mistério foi rapidamente
desvendado quando correu em nossa dire¢do um simpatico cachorrinho
vira-lata, magricelo, preto e branco e Carminha sorrindo explicou “o
cachorro |4 de casa que estava desaparecido”.

Pingliim, companhia constante de Eudvan permaneceu ao lado do seu
dono, durante nosso percurso. Adiante, enquanto Carminha parava para
cumprimentar alguém na porta da casa de uma familia Capuxu, Eudvan
tirou do bolso um pedacinho de rapadura, comeu quase todo de uma vez s6
e estendeu a maozinha suja para que Pinguim a lambesse. Ficaram os dois
saciados.

Os animais domeésticos, especialmente gatos e cachorros, sdo
“propriedade” das criangas. Depois de certa idade elas devem alimenta-los,
banha-los, protegé-los no caso de ataque por outros animais, cuidar deles de
modo geral. Estas passam a ser tarefas de responsabilidade das criancas.

Eudvan ja foi dono de 87 pintinhos, uma verdadeira fazendinha. Ele
era também uma espécie de “parteiro”. E que depois de chocados os ovos,
0s pintinhos vdo aparecendo aos poucos, ao longo do dia, Eudvan podia,
entdo, ir abrindo os outros ovos cujos pintinhos estavam sentindo
dificuldade em racha-los. De cécoras, Eudvan procedia a abertura do ovo
quebrando sua parte superior e com delicadeza retirando os pedacinhos da
casca gue o encobria, avistando o pintinho, ele devolvia o ovo para o ninho
e deixava que o proprio pintinho terminasse a tarefa de quebrar o ovo e se
livrasse dele para sempre. Era também Eudvan o responsavel por jogar
milho ou farelo para as galinhas e os pintinhos e tanger as galinhas para o
poleiro.
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Dois dos meninos com quem conversei na escola, disseram que no
futuro, quando crescessem, gostaria de ser vaqueiros, destes que competem
em Parques de Vaquejada, e falavam inclusive que seus pais lhes levavam
em todas as vaquejadas que aconteciam nos arredores de Santana-
Queimadas. Um deles contou que estd juntando dinheiro para comprar um
cavalo.

Interessante perceber que em geral, todos os habitantes da
comunidade sabem o0s nomes dos animais domésticos da maioria das
familias. Assim, sempre que chegdvamos em uma casa para Vvisitar alguém,
ou conversar ou onde nos uniriamos em almocos, cafés, jantares era normal
que a familia que me acompanhava tratasse 0s animais que encontravam
pelas estradas nas portas das casas de seus donos pelos nomes, fosse para
cumprimenta-los, fosse para repreende-los por estarem acuando a mim, ou
me “estranhando” ¥ como dizem.

Outro interessante aspecto € que os animais domésticos sdo criados
praticamente dentro de casa, 0s gatos ocupando cadeiras e sofés, os
cachorros ocupando as soleiras das portas, e 0s porcos, galinhas, galos e
pintinhos ocupando os quintais e vez por outra, invadindo os espagos da
casa em busca de grdos ou farelos de cuscuz, pdo, etc.

A infancia Capuxu se caracteriza pela aproximacdo condescendente
da crianga e a natureza. As suas brincadeiras evocam e elencam elementos
rurais. A crianca personifica seres e objetos. Os seus brinquedos no mais
das vezes sdo arvores, balangos, riachos e a terra.

Mas essa aproximacdo da criangca com 0 meio tem seu &pice nas
relacBes que se estabelece com os animais, especialmente com 0s animais
de estimagdo. A crianca Capuxu esta rodeada de animais e cresce com estes
a sua volta. Muitas vezes o seu animal doméstico é a sua principal
companhia em casa e por toda parte, especialmente nos casos rarissimos
onde héa apenas um filho na familia.

A relagdo da crianga com 0s animais emerge na comunidade Capuxu
nos primeiros meses de vida dos pequenos e chega a existir uma semelhanca
entres criancas e animais. E que tal qual as criancas crescem livres os
animais (ou seria o0 contrario?). So estes dois, criancas e animais, as que
ocupam todos os lugares do Sitio a toda hora.

Juntos caminham pelas estradas, trilhas ou pela relva, matagal
adentro. Juntos correm, levantando poeira tdo alta nos verdes dos anos
fatidicamente secos, que quase ndo podemos enxergé-los. Juntos almogam

¥ Importante destacar que a expressdo “estranhando” tanto pode ser utilizada para
o0s bebés, que ao se verem num colo ou nos bragos de alguém nao-familiar desatam
em choro, como para 0s animais que avangam ou acuam em direcdo ao estrangeiro.
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sentados ao chdo da cozinha ou de qualquer outro comodo da casa. Véo
juntos levar recados as casas da redondeza, vao a Igreja, a casa paroquial e a
escola. Se 0 pequeno entra na escola e o seu animal é um cachorro, fica ele
a espera na frente da escola a mercé do tempo.

Os animais mais comuns do Sitio que sdo de posse das criangas sdo
cachorros e gatos. As criancas brincam com eles, escolhem seus nomes, 0s
alimentam e banham. Eles dormem dentro das casas ou em seus arredores.
Seguem seus donos aonde quer que eles vdo. S80 muitas vezes 0s grandes
amigos das criancas, os seus diletos brinquedos®.

Mas h& grande variedade de animais. H& aquelas criancas que
preferem pintinhos ou galinhas, porquinhos ou patinhos, jumentos ou
cavalos, cagados ou papagaios, bezerros ou cabritos, coelhos e iguanas.
Todos 0s animais sdo de agrado das criangas, mas os filhotes tém
preferéncia na hora de tornarem-se amigos. E que no caso dos animais
menores é mais facil para as criancas terem-nos nos bragos, no colo ou
fazerem um afago.

Ndo é raro encontrarmos criancas abracadas aos seus animais.
Deitados juntos na sala enquanto véem televiséo e até mesmo, adormecerem
em suas redes enquanto o animal se acomoda embaixo da rede velando o
sono de seu amigo.

As criangas falam de seus animais constantemente, exibindo
orgulhosas suas qualidades, como eles sdo bonitos, gordos, limpos, espertos
e sabidos. Desprendem, pois, todo um carinho em relagdo aos animais. E
ndo so falam deles, mas falam com eles. Dirigem-lhes palavras de carinho e
afeto, contam-lhes segredos, desabafam e brigam com eles por qualquer
razdo. Chamam-lhes pelo nome gritando de longe e eles vém felizes
encontrarem seus donos.

Principalmente no caso dos cachorros, as vezes nem é preciso chama-
lo pelo nome. Basta um assovio, um gesto dos dedos e um “qui, qui” numa
corruptela do “aqui, aqui” e eles vém abanando o rabinho. Mesmo aquelas
criangcas com vocabulario minguado estabelecem uma relagdo prazerosa
com 0s seus animais com mondélogos e gestos de carinho.

Um interessante fator a ser mencionado é a auséncia de medo das
criangas com relacdo aos bichos. Elas atravessam uma manada, um rebanho
sem qualquer temor. Ainda na primeira infancia transitam pelos currais,

% Neste sentido, discordo da afirmacéo generalizada de Godoi (2009) de que “no
sertdo, mesmo se 0s cdes sdo considerados animais domésticos, eles ndo sdo
companheiros de brincadeira apreciados pelas criangas, como em outros lugares:
este papel é dado aos cabritos” (GODOI, 2009, p. 297). Entre os Capuxu o cachorro
€ um dos brinquedos favoritos das criancas.
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aproximam-se de gado, jumento cavalo. Tentam alcangar as galinhas e
agarra-las. Nada as assusta.

E quando crescem mais um pouco, jA comecam a alimentar 0s
animais, banha-los, domestica-los e falam com aquela voz autoritaria dos
adultos segurando cipés na entrada do curral: “E, boi, &..”, “Vail”,
“Estrelinhal! Gasolina! Gigante!”, chama o seu cachorro, tange as vacas. O
seu animal amigo esta sempre ao seu lado. Depois voltam os dois para casa
e ela cuida de alimentar seu gato. Na infancia Capuxu ha sempre espacgo
para mais um bicho.

Bichos Nomes

Cachorro Cacador, Vencedor, Gigante, Né&go,
Pinguco, Rabito, Pretinha, Baleia, Regues,
Fofinha, Pretinho, Mel, Ring, Estrela, Fild,

Braqui, Vivian.

Gato Rodrigo, Jodo Neto, Xanin, Pedro Neto,
Xuxa, Marri, Mansinha, Bilu, Sinha Mesa,

Nina, Xadrez, Leo.

Bezerra Moleca

Vaca Princesa, Moca Bonita, Estrelinha,
Gasolina

Jumento Luis

Coelho Pintado, Branca, Evans e Couve

Galinha Lulu

Porco Brabim

Louro/Papagaio José, Mario, Tujuca, Galinha Pintadinha

Cavalo Ventania, Furacdo

Céagado Molenga

TABELA 2 — Nominag&o dos bichos

Conforme a tabela acima, percebemos que 0s nomes podem revelar
caracteristicas dos animais que séo fisicas como a cor do pélo (Branca,
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Négo, Pretinho, Pretinha, Mel, Pintado), do corpo (Rabito, Molenga), a
espessura do pélo (Fofinha), o peso (Baleia), tamanho (Gigante) ou
caracteristicas que remetam a coragem, determinacdo, habilidades
(Vencedor, Cacador). Percebo que o modo como nomeiam 0s animais
através de caracteristicas fisicas remete aos mesmos critérios de escolha dos
apelidos quando estes se referem a caracteristicas do fen6tipo, como vimos
anteriormente.

E também possivel atribuir aos animais nomes que remetem a
temperamento (como Brabim - que vem de brabo ou zangado - Mansinha), e
velocidade (Ventania, Furacdo) que sdo também elementos da natureza.

Outro fator a ser destacado é a possibilidade de se atribuir aos
animais nomes de pessoas, (José, Mario, Luis, Lulu, Evans, Rodrigo, Jodo
Neto, Pedro Neto, Nina, Leo) sendo este costume revelador do lugar que os
animais ocupam na cultura Capuxu.

Isto porque o habito de se atribuir nomes de pessoas aos animais
demonstra que as fronteiras entre pessoas e animais se diluem. Ainda que 0s
animais ndo sejam considerados completamente como pessoas, por nao
possuirem todos os atributos de pessoa, a ndo proibicéo de atribuigdo a estes
animais de nomes de pessoas demonstra que eles possuem alguns destes
atributos. Afinal, o nome de pessoas colocados em animais nos faz crer que
h& algo nestes que nos remete aqueles.

Outrossim, se é possivel ao animal ter nome de pessoa, comer dentro
de casa, em algumas circunstancias, ou ser enterrado com alguma
dignidade, isto revela que o estatuto de pessoa pode ser atribuido, em parte,
a estes. E isto que nos revelam os termos nativos.

5.3. RECIPROCIDADE E SISTEMA DE APADRINHAMENTO:
PADRINHOS HUMANOS E SANTOS

O objetivo deste subcapitulo é analisar o sistema de apadrinhamento
ao qual estdo submetidas as criancas Capuxu desde tenra idade. Parto da
hipdtese de que o apadrinhamento é uma estratégia de reciprocidade e
sociabilidade que engendra novas relagdes de parentesco (eletivo ou afetivo)
estando intimamente relacionado & construcdo da pessoa Capuxu, e de que a
crianca € o elo vital para a construgdo de tais relacoes.

O sistema de apadrinhamento Capuxu sera aqui analisado a luz das
teorias da reciprocidade e da sociabilidade, em sua relacdo com a
construcdo da pessoa Capuxu. Neste item nos dedicaremos a analise da
tipologia, dos rituais e das relagdes de apadrinhamento que vigoram entre o
povo Capuxul.
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Desnecessario seria dizer que estes rituais, em sua maioria, ocorrem
na infancia, perdurando as relacdes que eles estabelecem pelo resto da vida
da pessoa Capuxu. Ademais, ndo podemos esquecer que a reciprocidade,
bem como a dadiva, estd presente nas relagcbes de parentesco e que 0
apadrinhamento engendra novas relacfes de parentesco, estando todos estes
elementos, reciprocidade, sociabilidade, parentesco e apadrinhamento,
presentes na formagdo da pessoa Capuxu. Para elucidar este sistema
passemos a uma analise tedrica dos termos e & descri¢do etnogréfica dos
rituais e das relacGes.

5.3.1. Sistemas de apadrinhamento: reciprocidade e sociabilidade no
sertdo da Paraiba

Nas comunidades rurais do sertdo nordestino, paralelamente as
relacbes de cadmbio mercantil, encontram-se prestacGes econdmicas nao
mercantis que correspondem a permanéncia de praticas de reciprocidade
camponesa, ancestrais ou readaptadas num contexto novo. Entendemos por
reciprocidade a dindmica de dadiva e de redistribuicdo criadora de
sociabilidade identificada por Mauss ([1969] 2003) como prestacéo total.

Por outro lado, a dialética da dadiva, reproduzida pela ldgica de
reciprocidade pode tornar-se também agonistica, como mostrou Mauss
([1969] 2003) e, portanto, vivida como uma obrigacdo, um
constrangimento. Caille afirma que

em certo sentido, a dadiva ndo é nada desinteressada.
Simplesmente, privilegia os interesses de amizade
(alianga, amabilidade, solidariedade) e do prazer ou da
criatividade sobre os interesses instrumentais e sobre a
obrigacdo ou a compulsdo. A obsessdo das religiGes
ou de numerosos filésofos em procurar uma dadiva
plenamente desinteressada é, portanto, sem objeto
(CAILLE, 1998:77).

A logica da dadiva e da reciprocidade foi logo verificada em todas as
sociedades humanas a partir da formulacdo de Mauss ([1969] 2003) que
defendeu a universalidadeda dadiva. J& Lévi-Strauss (2003) foi o
responsavel por demostrar como as estruturas elementares do parentesco sdo
ordenadas pelo principio de reciprocidade ou como a dadiva se relaciona
com o parentesco. Segundo Caille (1998:76) o paradigma da reciprocidade
ou da dadiva aplica-se “a toda acdo ou prestacdo efetuada sem expectativa
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imediata ou sem certeza de retorno, com vista a criar, manter ou reproduzir
a sociabilidade e comportando, portanto, uma dimenséo de gratuidade”.

A ldgica do sistema de reciprocidade ndo considera a producao
exclusiva de valores de uso ou de bens coletivos, mas a criacdo do ser, da
sociabilidade. Se para “ser socialmente” precisa dar; para dar precisa
produzir. Produzir sociabilidades. A ldgica da reciprocidade procura,
portanto, a ampliacdo das rela¢Ges sociais e afetivas, por exemplo, mediante
o compadrio (LANNA, 1995). O apadrinhamento reciproco das criancas
entre duas familias, em alguns casos sem laco de parentesco consanguineo,
é uma forma de alianga extremamente forte que permite multiplicar as redes
interpessoais além da esfera local, das classes sociais e das categorias
socioprofissionais.

Estudando os sistemas de prestacfes totais e em especial o potlatch,
em duas tribos do noroeste americano, Mauss ([1969] 2003, p. 188)
observou “o carater voluntario, por assim dizer, aparentemente livre e
gratuito e, no entanto, imposto e interessado dessas prestacfes”. As trocas
ndo eram exclusivamente de bens, riquezas ou coisas economicamente Uteis,
mas “tratava-se antes de tudo, de gentilezas, banquetes, ritos, servigos
militares, economicamente Uteis, mulheres, criangas, dancas, festas”.

Mauss ([1969] 2003) se dedica a explicar que entre grupos sociais
como os Kwakiutl do Canada e os Kiriwina da Melanésia existe uma relagédo
ritual de troca de bens e pessoas, que Mauss denomina fato social total,
constituido de trés atividades que analisa: dar, receber e retribuir, estes trés
atos rituais destinados a criar sociabilidade.

De um lado, Mauss evidencia que a dadiva é o oposto da troca
mercantil e, paradoxalmente, procura nela a origem da troca (ou do
intercAmbio). De outro lado, mostra a esséncia da reciprocidade com o
caréter universal da triplice obrigacéo de “dar, receber e retribuir” .

Todavia, algumas particularidades caracterizam a reciprocidade ou a
dadiva se em vez de bens falamos de pessoas. E assim que no sertdo da
Paraiba, entre o povo Capuxu, além de alimentos®, instrumentos, presentes

8 Segundo Mauss ([1969] 2003) a reciprocidade esta baseada na dadiva, ato de dar
de forma generosa e gratuita, de receber e de retribuir, formando um processo de
solidariedade e fortalecendo a confianca, pois no ato de dar existe um simbolismo
presente que reforca valores morais além dos valores econdmicos envolvidos. E a
reciprocidade que fundamenta a vida social.

% Em pesquisa de mestrado sobre a infancia Capuxu eu ja havia observado a
importancia das criancas para garantir a troca de alimentos na comunidade, sendo
elas as principais responsaveis por levar pratos preparados entre as casas de
vizinhas, irmds, amigas ou comadres. Conforme a regra, a crianga nunca volta de
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e cortesias os bens que circulam sdo as criangas, numa teia que, unindo
familias, residéncias, o campo e a cidade, cria redes de relagbes sociais
reciprocas, nos termos de Simmel (MORAES FILHO, 1983). Estas redes
podem gerar relagGes de parentesco eletivo ou ficticio, fortalecer relagdes de
parentesco ja existentes, ou aproximar pessoas de diferentes familias e
classes sociais.

Em se tratando do sistema de apadrinhamento Capuxu, cuja matéria
prima sdo as criangas concebidas como dadivas, podemos dizer que ndo se
da para receber, se d& para que o outro dé e procura-se estabelecer uma
relacdo entre varias pessoas ou grupos mediante uma seqiiéncia duravel de
dadivas gerando a reciprocidade. Por isso diz-se que a reciprocidade é tdo
fundamental para a humanidade como o tabu do incesto.

Temple (apud SABOURIN, 2008) constata que a dadiva ndo é
desinteressada, mas motivada pelo interesse pelo outro ou pelo
reconhecimento dele. Define, portanto, a reciprocidade como o
redobramento de uma acgdo ou de uma prestagcdo - entre outras de uma
dadiva - como forma de reconhecimento do outro e de pertencimento a uma
coletividade humana. O autor entende que reciprocidade ndo é uma troca
como o intercAmbio, pois “a operacdo de intercdmbio corresponde a uma
permutacdo de objetos, enquanto a estrutura de reciprocidade constitui uma
gglagéo reversivel entre sujeitos” (TEMPLE apud SABOURIN, 2008: 01)

Para Mauss ([1969] 2003) a reciprocidade advém da dadiva, que ¢é
um ato de dar sem esperar a retribuicdo, ou seja, de um ato desinteressado
por quem d&, mesmo sabendo que aquele que recebe tende a retribuir, mas
para Bourdieu (2001) ndo existe ato desinteressado, ou seja, aquele que da
espera retribuicdo. Assim Bourdieu acrescenta os elementos tempo e poder
a relacdo de reciprocidade, sendo o poder adquirido por aquele que da sobre
0 que recebe, deixando este na obrigacdo de retribuir. Porém no ato de dar,
receber e retribuir existe o elemento incerteza, isto €, quem recebe pode ou

maos vazias, leva um prato e traz milho, feijdo, frutas ou qualquer outro alimento ou
prato com o qual a mulher receptora queira devolver a gentileza, garantindo a
reciprocidade (SOUSA, 2004). Assim criangas e alimentos garantem o continuum
da reciprocidade Capuxu.

% poderiamos classificar aqui como troca outro fendmeno do qual s30 responsaveis
as criancas chamado de “trocas de mudas”, que consiste na troca de mudas,
sementes de hortalicas e flores que fazem parte deste circuito de trocas femininas,
ndo s6 material, mas também simbdlico, uma vez que garante também a circulacdo
dos recados e informagGes locais através das criancas. Esta pratica foi também
observada por Martins e Menasche (2011) em um assentamento no Rio Grande do
Sul.
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n&o retribuir. Neste caso se inverte o poder na relagdo, passando esse poder
para aquele que recebeu a dadiva, o qual assume a posi¢do de decidir se
retribui ou ndo e quando ira retribuir.

Coube a Caillé (1998) demonstrar em suas analises sobre a dadiva
que a obrigacdo de retribuir estd presente concomitantemente com a
liberdade de retribuir ou ndo, retomando a ética da reciprocidade,
fundamental para estruturar relagdes de confiancga.

E assim que analisamos o sistema de apadrinhamento Capuxu como
uma relacdo de reciprocidade que gera sociabilidade, fortalecendo as
relagcBes de parentesco ou estabelecendo relagbes com pessoas de fora da
comunidade.

Mas o que esta por tras deste sistema de apadrinhamento? Seriam as
criangas bens ndo materiais? Seria 0 apadrinhamento produtor de relagdes
de reciprocidade? De que maneiras se retribui a dadiva de ter adquirido uma
crianca como afilhada? E de que maneira aquele que “d4 a crian¢a” torna-se
endividado com o que “recebe”?® O que isso tem a ver com a producéo da
pessoa Capuxu?

Uma descricdo densa das formas de apadrinhamento presentes na
comunidade Capuxu, dos seus rituais e das relagdes que elas estabelecem
pode nos ajudar a elucidar estas questoes.

5.3.2. Dar, receber e retribuir: formas de apadrinhamento, rituais e
relagdes

As criangas Capuxu estdo submetidas, desde o nascimento, a uma
série de processos de formacao do corpo da crianca e da pessoa com fins de
garantir a perpetuacdo do ethos camponés e da identidade Capuxu. Este
processo de constru¢do da pessoa Capuxu tem inicio desde a gravidez,
passando pelo nascimento e se estendendo por toda a vida, mas sendo mais
forte na infancia.

Estas criancas sdo dadas desde os primeiros meses de vida a
padrinhos/madrinhas cujas relagbes sdo essenciais para os pais da crianga.
Parentes, amigos ou vizinhos, préximos ou distantes, passam a ser 0s
“segundos pais” das criancas apds o apadrinhamento através de batismo na
igreja catolica. Entretanto, mais do que cumprir o fim de garantir que a
criagdo dos filhos seja assistida pelos padrinhos, estas relagbes de

8 As terminologias dar e receber sdo nativas, sendo 0 modo como comumente se
referem os pais ao afirmarem que “deram” o filho a tais padrinhos, e os padrinhos
que dizem ter “recebido” a crianca de um casal.
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compadrio geram ou fortalecem redes de relagdes sociais entre as familias
envolvidas no processo.

Ainda nos primeiros meses as criangas sdo ofertadas mais uma vez,
agora aos chamados padrinhos santos - um santo ou santa da igreja catdlica
- a quem os pais devotos oferecem a crianca. Este passara a ser 0 seu
“padrinho santo” responsavel pela sua protecdo e a quem as criangas devem
recorrer em situagfes de sufoco. Assim, as criangas passam a pertencer,
além de aos seus pais e a sua propria familia, a padrinhos e madrinhas,
humanos e santos.

A constante criacdo de redes de relagdes sociais no sertdo nordestino
através da reciprocidade, que faz circular bens e pessoas — especialmente
criancgas - ndo é uma novidade. Nessas sociedades, os valores humanos, que
s80 0s mais importantes, sdo gerados pelas relagBes de reciprocidade,
consideradas como mais humanas que as rela¢cBes mercantis de intercdmbio
ou de assalariamento (TEMPLE & CHABAL, 1995).

No sertdo da Paraiba, as relacbes camponesas sdo orientadas por
outros fins e valores. Por isso, a dadiva esta sempre presente conformando o
conteldo destas relagbes, ainda que estas assumam uma forma de
compromisso ou obrigagdo. Isto fica evidente, através dos conhecidos
mutirGes para construir pogos, caixas d’agua ou casas, para rocar a terra do
vizinho doente, ou da familia cujos filhos ndo cresceram o suficiente para
assumir a sua parcela de trabalho no processo produtivo. A dadiva fica
evidente também na doacdo da crianga como afilhada, garantia de respeito e
consideracdo, além de confianga, para com aqueles para quem a crian¢a esta
sendo “dada”, sejam humanos ou santos™".

Entretanto todo ato de dar é orientado pela esperanca de adquirir algo
em troca. Toda dadiva gera a expectativa de retribuicdo. Assim, cabe aos
padrinhos humanos dentre outras coisas, assumirem a criacao da crianca no
caso de falecimento ou impossibilidade dos pais®. E aos padrinhos santos
cabe intervir junto a Deus para socorré-las nos momentos de sufoco.

% Klaas Woortmann afirma que o Sitio é o “espaco de reciprocidade” onde a dadiva
¢ a visita aos doentes ou favores prestados pelos vizinhos ou parentes. Conforme o
autor, o Sitio é ainda um “territério de reciprocidade” por ser um territério de
parentesco. Assim, ele se torna o lugar da troca (apud Woortmann, 1995).

% E importante destacar que ndo ha no caso do apadrinhamento uma transferéncia
de responsabilidade para com as criangas de pais para padrinhos — como ocorre com
a circulacdo de criancas — mas o compartilhamento desta responsabilidade, ficando
0 econbmico sempre a cargo dos pais. Nestes casos interessa menos a questao
econdmica, mas a responsabilidade e o carater atribuidos a educagdo das criangas.
Afinal, como demonstrou Godoi (2009) “a sociedade camponesa é mais regida pela
honra do que pelo célculo econdmico” (GODOI, 2009).
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Ha seis tipos de apadrinhamento religiosos envolvendo criancgas entre
0s Capuxu, demonstrando a complexidade do sistema de apadrinhamento®.
O emaranhamento de padrinhos e pedidos de béncédo® no cotidiano do Sitio
me deixava absolutamente confusa quanto as relagbes de apadrinhamento,
razdo pela qual construi a tipologia: Padrinho/Madrinha de Apresentacdo;
Padrinho/Madrinha de Vela; Padrinho e Madrinha de Batismo (ou Pia);
Padrinho/Madrinha Santo; Padrinho/Madrinha de Fogueira;
Padrinho/Madrinha de Crisma.

A principal forma de apadrinhamento entre 0 povo Capuxu se da
através dos batismos. Este é o apadrinhamento mais legitimo de todos. Ele é
formalizado pela Igreja Catdlica que confere até mesmo um certificado aos
padrinhos. Entre o povo Capuxu a maioria dos batizados ocorre na Igreja de
Sant’Ana, no Sitio Santana, sendo raros os que sdo realizados na igreja da
cidade de Santa Terezinha. Em Santana, o paroco local ou o padre do
municipio, dependendo da disponibilidade dele, celebra o batismo.

Este tipo de ritual catdlico, religido da maioria dos moradores de
Santana, envolve trés tipos de padrinhos, além dos principais padrinhos que
sdo os chamados Padrinhos de Batismo ou de Pia (a expressdo vem de pia
batismal) que consta sempre de um casal. A Igreja determina que o homem
e a mulher a se tornarem padrinhos sejam casados de fato e de direito, pela
Igreja, ou ndo tenham qualquer tipo de relacionamento um com o outro, ndo
sendo permitido que se tornem padrinhos casais de namorados ou casais
apenas com relacionamento estavel (morando junto).

Como citado, o ritual de batismo gera ainda outros dois tipos de
apadrinhamento: o chamado Padrinho de Apresentacdo e o Padrinho de

% A importancia do apadrinhamento no sertdo pode ser verificada pela quantidade
de possibilidades de apadrinhamento que se tem. Além disso, sabemos que ha véarias
formas de apadrinhamentos politicos, fazendeiros que ajudam seus vaqueiros e
moradores, politicos que protegem coronéis e cabos eleitorais, senhoras esposas de
fazendeiros, coronéis e politicos que se relacionam ajudando as esposas de
vaqueiros, moradores e seus filhos, com doagGes de roupas velhas de seus proprios
filhos, material escolar, remédios ou levando para a cidade, hospitais e maternidade.
%! pires (2011) observou com perspicacia no semiarido nordestino a pratica de pedir
a béngdo como uma pratica para toda a vida e voltada as pessoas mais velhas, pais e
padrinhos. Numa tentativa de associar o pedir a béngdo e a religiosidade a autora
conclui “Pedir a béncdo é algo que as pessoas fazem sem se dar conta. E parte do
mundo como ele é, parte da vida ordinaria. Para ser gente propriamente, como
fomos ensinados desde crianga pelas nossas familias, é preciso pedir a béncéo.
Parece que certas praticas religiosas foram incorporadas ao modo de ser cotidiano
dos catingueirenses (PIRES, 2011, p. 157). Penso que entre os Capuxu para Sser
pessoa propriamente, é preciso pedir a béngao.
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Vela. Cabe ressaltar que embora utilize o termo no masculino, regra geral
para quem se refere a padrinhos, este apadrinhamento diz respeito tanto a
padrinhos como a madrinhas, sendo apenas um dos dois, e ficando a decisdo
sobre o género a critério dos pais. Por exemplo, Eudvan tem como
Madrinha de Apresentacdo a sua meia-irma Flavia e como Padrinho de Vela
0 seu meio-irmdo Eurivan. J& quanto aos Padrinhos de Batismo, Eudvan
fora “dado” a Tobias e Sénia, um casal Capuxu com quem 0s pais de
Eudvan mantém relagdo de amizade mais proxima.

O chamado padrinho ou madrinha de Apresentacdo é o responsavel
por apresentar a crianga a Deus. Para isso, no inicio da celebracéo na igreja,
quando é anunciado o batismo da crianca, o padrinho/madrinha de
apresentacdo caminhara até o altar com a crianga nos bracos, ficando por la
alguns segundos para que, além de Deus, todos os presentes na Igreja
possam vé-la.

Contam os Capuxu que no passado era habito da igreja catolica que
todos os meninos fosse batizados como José, o padre acrescentando José
antes do nome atribuido pela familia e todas as meninas eram batizadas
como Maria, fazendo mencgdo aos pais de Jesus Cristo. Assim, na hora do
batismo o padre acrescentava 0 nome de José ao pronunciar 0 nome do
menino e de Maria ao pronunciar 0 nome da menina. Este costume perdeu-
se com o tempo. %

Em geral as criangas Capuxu sdo batizadas entre os seis meses e dois
anos de idade. H& pressa em se batizar a crianga, pois caso ocorra dela
morrer sem ser batizada, acredita-se que ela por morrer pagd, ndo va direto
para 0 céu, 0 que ocorre com as criancinhas que morrem depois de serem
batizadas®. O mais comum é que o batismo ocorra ao completar um ano de
idade. Mas ha um fator que interfere na decisdo sobre a época de batizar a
crianca: é que boa parte dos padrinhos mora fora da comunidade e as vezes
até do estado, considerando que muitos jovens Capuxu foram morar em Sao
Paulo, e hoje, bem sucedidos, séo escolhidos como padrinhos de muitas

% Também Codonho (2007) observou entre os Galibi-Marworno que até receber um
nome definitivo os meninos eram chamados de Manoel e as meninas de Maria,
através de batismos realizados em casa. Os pais argumentavam que eram nomes
faceis de serem memorizados.

% Pires (2011) observou também em Catingueira que “se uma crianca pequena
morre, acredita-se que ela va diretamente para 0 céu — exceto quando nédo foi
batizada, segundo os catolicos. Porém o batismo, também pode ser realizado pos-
morte, restaurando o equilibrio necessario para a aceitagdo daquela alma no céu. Ela
‘6 um inocente’, como se diz em Catingueira daquele que ndo possui pecados”
(PIRES, 2011: p. 79)
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criancas. Neste caso o batismo fica condicionado aos periodos festivos, de
fim de ano (Natal e Reveillon) ou dos meses de junho e julho (Sdo Jodo,
Sao Pedro e Sant’Ana), quando os Capuxu que moram fora tiram férias e
podem vir visitar e batizar as criancas.

H& ainda o chamado padrinho ou madrinha de Vela. Este € o
responsavel por segurar a vela, durante a celebracdo do batismo, no altar ao
lado dos pais da crianca e dos chamados padrinhos de batismo. E importante
informar que os Padrinhos de Batismo sdo os Unicos com certificado
instituido pela Igreja, ficando um documento arquivado na paroquia. Para
iss0, é necessario que os padrinhos passem por um curso preparatério para
padrinhos, que pode ser realizado em qualquer pardquia do pais, mas
apresentem o documento de certificacdo do curso no dia do batismo para
que fique arquivado na Igreja onde ocorre o ritual.

O ritual do batismo na Igreja é caracterizado por uma série de
simbolos: a crianca usa vestes bancas que simbolizam a pureza; é batizada
com a agua que a purifica do pecado; é também ungida com 6leo, tendo o
batismo dois rituais de unc¢ao: com a infusdo na 4gua e com o dleo. Ha ainda
a vela acesa (a ser segurada pelo Padrinho/Madrinha de Vela), que servira
de guia, iluminando pais e padrinhos a ajudarem a crianca a tragar um
caminho para Deus*.

Poderiamos dizer, grosso modo, que os padrinhos de Apresentacdo e
de Vela sdo assessorios durante o batismo, uma espécie de apadrinhamento
complementar. Eles flutuam em torno dos padrinhos principais que sdo 0s
padrinhos de batismo ou de pia. Em todo caso, eles cumprem uma
importante fungdo social, j& que sdo considerados padrinhos para o resto da
vida e findo o ritual, a depender da distancia entre o lugar de moradia da
crianca e seus padrinhos de batismo, uma relagdo mais proxima pode se
estabelecer entre a crianca e os padrinhos de apresentacdo ou vela, dada a
convivéncia cotidiana.

Entre o povo Capuxu, de modo geral, é comum que se pec¢a a béngédo
aos padrinhos, mesmo os adultos e os idosos, se ocorrem de ainda terem
padrinhos vivos. Alias, mesmo apds a morte dos padrinhos, os idosos se
referem a eles sempre com as nomebnclaturas de padrinho e madrinha
acrescentados antes do nome, como “finado padrinho José” ou “finada
madrinha Ana”.

% Consoante Ellen Woortmann (1995) o batismo ndo é apenas o nascimento
simbolico de uma crianga cristd — que nesse momento deixa de ser paga -, mas
também o comego de um adulto, de um pai de familia ou de uma dona de casa
(WOORTMANN, 1995).
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Também as criancas sdo ensinadas desde sempre a “pedirem a
béncdo”, as vezes através da expressao “dé a béncdo ao seu padrinho”, ao
invés de “peca a béngdo”. Assim é que, mesmo antes de falar, ainda bebés,
elas estendem a méozinha em direcdo aos padrinhos sem saber pronunciar
qualquer palavra. Quando maiores comecam a praticar a gestualizacéo
formal dos pedidos de béncdo: a mao direita é estendida para o
padrinho/madrinha com a voz em tom de peticdo na expressdo quase
interrogativa “a bencéo, padrinho?” este deve beijar as costas das maos da
crianca dizendo “Deus lhe abencoe” e em seguida esticar o braco levando as
costas de sua propria mao para que a crianga a beije.

Este gesto é praticado sempre que as criangas encontram seus
padrinhos de Apresentacdo, de Vela ou de Batismo, ou — se forem vizinhos
e se encontrarem varias vezes por dia — pelo menos uma vez por dia, ou até
mesmo duas vezes, a0 amanhecer e ao anoitecer, no caso de conviverem ou
estarem sob 0 mesmo teto.

Além dos padrinhos de Apresentacdo, de Vela e de Batismo ha ainda
trés outros tipos a serem aqui mencionados. Sdo eles os Padrinhos Santos,
os Padrinhos de Crisma e os Padrinhos de Fogueira. Os Padrinhos Santos
sdo escolhidos entre o rol de santos do pantedo catélico, especialmente nas
folhinhas de calendario que identificam o dia de cada santo. O critério de
escolha do padrinho santo para a crianca pode ser pelo fato do nascimento
dela ter ocorrido no dia do santo, quando além de herdar o nome do santo a
crianca o terd como padrinho, mas também pode se dar por outras razfes, a
biografia do santo que comove seus pais ou uma graca ja alcancada pelos
pais através de determinado santo, que os tornaram devotos. Assim, um
modo de retribuir a graca alcancada sera deixando um filho aos cuidados do
santo. A partir de entdo sera a crianca também devota daquele santo. Vale
aqui mencionar a reciprocidade presente também nas relacbes com o
sobrenatural. Mesmo nas rela¢Bes que se estabelecem entre 0s santos e 0s
homens cabem as obrigacbes e as retribuicbes. Sendo a gratiddo e a
retribuicdo que caracterizam estas relagdes, ou seja, até aos santos, de quem
se consegue algo, € preciso dar algo em troca.

Esta forma de apadrinhamento ndo consta de um ritual especifico no
ambito da igreja, sendo conformado pela informalidade da doagdo que os
pais das criangas fazem, em ora¢éo, aos santos.

Interessante registrar que hé entre os Capuxu a crenca difundida de
gue a historia de vida da pessoa pode se encontrar em algum momento com
a historia de vida do santo a que fora dado como afilhado, fazendo com que,
por algum detalhe em comum, seus destinos paregam iguais. Aos padrinhos
santos cabe a protecdo aos seus afilhados e a intervencdo direta junto a Deus
nos momentos de perigo ou suplicio pelos quais venham passar seus
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afilhados, que recorrem sempre aos seus padrinhos santos como advogados
perante Deus.

Passemos a uma analise dos chamados Padrinhos de Fogueira, cujo
ritual, ocorrido fora da igreja catdlica, como ocorre em relagdo aos
Padrinhos Santos, foi classificado aqui de religioso por dizer respeito a
santos como S&o Jodo e S&o Pedro e terem seus rituais realizados nas noites
em que se comemoram estes santos.

FIGURA 16 - Criangas brincam em torno das fogueiras e com suas brasas
nas noites de S&o Jodo e S&o Pedro.

Este tipo de apadrinhamento ocorre, por assim dizer, no final da
infancia ou inicio da adolescéncia, sendo mais por iniciativa das criangas do
que dos seus pais. Isto também por que ha uma forma ltdica no ritual que se
manifesta no meio de uma festa, na noite ou na madrugada de Séo Jodo e de
Séo Pedro, em volta da fogueira acesa nos terreiros das casas. Desta forma,
o ritual é envolto de diversdo e é de desejo das proprias criangas. Ha
também um fator importante a ser mencionado: esta é a Unica ocasido em
que é dada a crianga o direito de escolher seu padrinho ou madrinha,
podendo ser escolhido alguém com a idade igual a sua ou pouco maior que



248

a sua, de modo que as criancas e adolescentes terminam por reforgar 0s
lagos de amizade através do Batismo de Fogueira.

Também por isso, percebemos que 0 mais comum é uma divisdo dos
géneros, ja que as meninas optam por terem madrinhas de fogueira, e 0s
meninos optam por terem padrinhos de fogueira, ambos procedem a escolha
através do critério nivel de amizade. Assim, criangas maiores, a partir de 09
ou 10 anos de idade ja sdo envolvidas neste ritual, escolhendo seus
padrinhos e participando do ritual sob a observacdo divertida dos adultos
nas noites de festa. Sdo também os adultos que corrigem os deslizes de
qualquer esquecimento durante o rito, em que se deixe de pronunciar
alguma das palavras do ritual, ou algum gesto seja omitido ou mesmo
estabelecido de maneira incorreta, afinal, no passado também os adultos
tiveram seus Batismos de Fogueira.

Vejamos a descricdo do ritual. Durante a noite de S&o Jodo ou Séo
Pedro, em que se comemora o dia destes santos, apos escolher seu padrinho
ou madrinha de fogueira e fazer o convite, tendo aceitado o padrinho, 0s
dois devem pér-se de pé, cada um de um lado da fogueira estando de frente
um para o outro. E importante, pois, que as chamas da fogueira (sua
labareda) esteja baixa, do contrario os dois podem se machucar, ja que, em
seguida, d&o-se as maos cruzadas esticadas por cima da fogueira (em alguns
casos usam-se pequenas varinhas retiradas da mata, nos casos em que a
fogueira seja grande em didmetro impossibilitando que as méos se alcancem
ou nos casos em que a labareda esteja alta demais podendo queimar as
criancas).

Uma vez ligados por cima da fogueira, sejam por suas proprias maos
ou pelas varinhas que se tocam, os dois, padrinho e afilhado, passam a girar
em volta da fogueira na mesma direcdo em passos lentos e o pretendente a
afilhado deverd pronunciar os versos:

S0 Jodo falou

S&o Pedro confirmou

Que vocé fosse minha madrinha

Que Sao Jodo mandou (no caso de ser dia 23/06,
véspera de Sao Jodo)

Que S&o Pedro mandou (no caso de ser dia 28/06,
véspera de Sao Pedro)

E importante esclarecer que as relagdes entre padrinho/madrinha de
fogueira e afilhado séo parecidas com aquelas estabelecidas entre os demais
tipos, inclusive o de batismo, devendo a crianca pedir a béngéo, respeitar,
honrar seus padrinhos e ajuda-los no que for preciso. Quanto aos padrinhos,
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estes devem atuar como segundos pais das criangas, orientando, ajudando,
acompanhando de perto sua educagdo.

Para finalizar a nossa tipologia, resta-nos citar os Padrinhos de
Crisma, que derivam de um batismo chamado de Rito de Crisma ou Rito da
Confirmacdo, pois ele visa a confirmacdo do ritual do batismo catdlico
quando, adultos, os fiéis podem renovar sua fé em Cristo.

Este tipo de apadrinhamento por batismo, que ocorre quando
meninos e meninas completam quinze anos de idade, é o Ultimo e ocorre na
Igreja de Sant’Ana no Sitio, ndo se diferenciando do ritual que ocorre nas
igrejas da cidade. Até porque ele segue o rito elaborado pelo Vaticano, com
apresentacdo dos crismandos, uma missa voltada para eles e a apresentacio
de seus padrinhos.

O Rito de Crisma gera o apadrinhamento de Crisma, dando lugar a
novos padrinhos que ndo substituem os primeiros, mas vem se unir a eles.
Em Santana-Queimadas os Padrinhos de Crisma sdo escolhidos pelos
jovens, com alguma influéncia de seus pais. Nao sdo aceitos, por exemplo,
padrinhos muito jovens que tenham a mesma idade dos afilhados, em geral
s8o buscados padrinhos ou madrinhas mais velhos. Também escolhe-se
apenas um, padrinho ou madrinha ndo sendo necessario um casal.

O apadrinhamento de Crisma é um tipo de apadrinhamento
importante, mas ele ndo se sobrepbe ao de batismo ou de fogueira, sendo
estes dois 0s que regem as principais relacbes de compadrio e de
apadrinhamento. As vezes nem se leva & cabo o dever de pedir a béncgdo ao
padrinho de crisma, sendo muito mais um ritual formal da igreja do que
real, como aqueles outros que orientam e tecem as redes sociais Capuxu.

Mas h& uma ressalva a ser feita no que diz respeito as relacdes
engendradas pelo apadrinhamento. A principio, todo apadrinhamento gera
compadrio, mas no caso da tipologia Capuxu isso ndo € verdade. A Unica
forma de apadrinhamento que gera compadrio é o batismo, as demais
formas ndo tornam os pais da crianca e seus padrinhos, de Apresentagdo, de
Vela, Santo ou de Fogueira, compadres. Eles ndo se referem uns aos outros
como “compadre e comadre” e ndo parece haver qualquer tipo de mudanca
nas relagdes céue se estabeleciam antes e depois dos rituais de
apadrinhamento®.

% Também Heredia (1988) observara entre produtores rurais da zona da mata
pernambucana que: “uma das comemorages mais respeitadas pelo grupo é a festa
de Sdo Jodo, também denominada ‘festa do milho’, porque marca o inicio da
colheita do milho, e para a qual se preparam comidas com base nesse vegetal. Nesta
festa, as relagdes entre os membros do grupo sdo solidificadas quando os habitantes
estabelecem relagbes de compadrio denominadas ‘de brincadeira’. As pessoas mais
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Por outro lado, se o ritual de padrinho/madrinha de fogueira ndo gera
compadrio, ele revela um importante aspecto da infancia Capuxu: a
autonomia que é dada as criangas. Percebamos que, como ocorre com 0
sistema onomastico, as criangas conseguem criar estratégias para burlar os
sistemas formais e suas estratégias terminam por ser legitimadas pelos
adultos e a comunidade de modo geral. Se no sistema onomastico as
criangas escolhem maneiras de chamarem umas as outras que néo
correspondem aos nomes que lhe foram atribuidos pelos seus pais na
infancia, também no apadrinhamento de fogueira elas escolhem para si
outros padrinhos que, a depender da proximidade com a crian¢a na vida
cotidiana, podem tornarem-se mais importantes para elas que os de batismo,
considerados pelos adultos os principais padrinhos. Em tudo que diz
respeito a cultura Capuxu as criangas ddo um jeito de imprimir suas regras,
de modificar aquilo que lhes € imposto e de ressignificar o sistema.

No que diz respeito a escolha dos padrinhos a regra geral entre o
povo Capuxu é que sejam primos dos pais da crianga, sendo este o tipo mais
comum de compadrio que eu registrei: o que se estabelece entre primos. As
vezes a crianga pode ser “dada” a um tio ou tia - alguma irmé ou irmdo dos
pais e seus respectivos conjuges - aqueles com quem o0s pais da crianga
mantém uma forte relacdo de amizade, aos avds ou vizinhos, tendo sidos
descritos aqui pela ordem de prioridade ou importancia que verifiquei em
campo®.

A escolha de padrinhos que configurem primos dos pais da crianca é
interessante e significativa, afinal estes primos eram cdnjuges possiveis e
possibilidades de casamentos que ndo se concretizaram. Neste sentido esta
escolha funciona como uma estratégia para reforcar o vinculo entre primos
ja que estes ndo se casaram. Assim, tornam-se compadres aqueles primos
que eram afins potencial e poderiam ter se tornado cénjuges. Percebemos

préximas tornam-se compadres de S&o Jodo apenas nesse dia, efetivando a relagdo
frente a fogueira que se acende como parte das celebragdes. Apesar de ndo serem
chamados de compadres na vida diaria, nesta ocasido manifestam-se e tornam-se
explicitas as relagdes de afinidade ja existente entre as pessoas” (HEREDIA, 1988,
p. 48).

% Heredia (1988) observou que “os lagos de vizinhanca reforcam-se com lagos de
parentesco e muitas vezes com relagdes de compadrio. Neste Gltimo caso, os lagos
de vizinhanca e de parentesco sdo ainda fortalecidos. O compadrio adquire grande
importancia devido a grande quantidade de filhos em cada familia, razdo pela qual,
frequentemente, pode-se ser compadre da mesma pessoa varias vezes. Aqui, como
em outras areas camponesas, € habito dar um afilhado para receber outro em troca”
(HEREDIA, 1988, p. 47).
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como a cordialidade gera o casamento, mas por outro lado, ela também gera
0 compadrio nos casos em que 0s casamentos nao se efetivaram.

Esta recorréncia da escolha de padrinhos que ja sdo parentes funciona
como uma espécie de estratégia que visa reforcar os lagos de solidariedade e
coesdo da comunidade, além de gerar reciprocidade. Por isso, refor¢o a tese
de que os sistemas de parentesco, nominagdo e apadrinhamento sdo
importantes mecanismos de producdo da pessoa e de solidariedade e
reciprocidade social, cimentando a coesdo da comunidade. Isto feito através
do refor¢o dos lagos internos e, esporadicamente, da construcdo e reforgo de
lagos com os outsiders.

Interessante é que estas formas de apadrinhamento garantem, de certa
forma, uma espécie de mobilidade permitindo que as criangas transitem
entre casas e familias, obtendo uma segunda casa e uma familia a parte, e
possam circular pela vida social Capuxu e pelo sobrenatural com alguma
protecdo (através dos padrinhos santos). Ora, que elementos estdo por tras
dessa rede de conexBes entre familias, cuja matéria prima é a propria
crianga?

Importante dizer que as criangas Capuxu sdo também as responsaveis
por levarem recados e informagdes as casas da comunidade, ja que elas tem
acesso a todas as casas do local. As criangas circulam com facilidade e com
elas circulam as informacdes, os recados, as noticias dos acontecimentos
mais recentes. Além disso, elas sdo também as responsaveis por realizar as
trocas de comidas, pratos preparados pelas vizinhas ou comadres que
enviam umas as outras, ou alimentos de modo geral, frutas, etc., com o que
se queira presentear alguém da comunidade. S&o sempre as criangcas que
tecem essas redes de trocas, porque sdo mais ageis, rapidas ja que insistem
em “andar sempre correndo”, seja a pé, ou de bicicleta, ou até mesmo
apostando corridas atléticas com seu cdozinho vira-lata.

Ademais, o sistema de apadrinhamento reforca os lagos da
comunidade Capuxu. Cria redes de parentesco onde ndo havia, fortalece as
amizades entre compadres, a solidariedade entre afilhados e filhos e garante
que a crianga esteja amparada socialmente, em qualquer situacdo. Afinal é
dever dos padrinhos assumir os afilhados como filhos em caso de tragédia e
morte dos pais.

Outro aspecto deveras importante é que todas as formas de
apadrinhamento passam pelo corpo. O corpo esta no centro de todos 0s
rituais de apadrinhamento, naquele em que a crianca é apresentando
permanecendo nos bracos do Padrinho de Apresentacdo; naquele em que é
ungido, benzido através do sinal da cruz feito na testa, e tem parte do corpo
imerso na agua pelos padrinhos de pia ou de batismo; naquele em que tem
seu corpo iluminado pela vela segurada pelo Padrinho de Vela; e no ritual
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da fogueira onde os corpos unidos de afilhado e padrinho ddo voltas em
torno da fogueira se deixando aquecer por ela nas noites mais frias do ano
no sertdo. A Unica excecdo talvez fosse a do Padrinho Santo, que sem ritual
especifico ndo parece fazer uso do corpo como instrumento a ser
transformado, tocado ou manipulado durante um ritual, mas ndo se
considerarmos que o0s corpos destas criangas carregam escapularios no
pescogo com a imagem de seus padrinhos santos, imagens como aquela
colocada na parede em cima da cama ou desbotada pelo tempo na moldura
envelhecida em algum canto da casa.

Ademais, ha processos de producdo do corpo da crianca e da pessoa
Capuxu que sdo de responsabilidade dos padrinhos. O enterro do umbigo
pode ser realizado pelos pais, avds ou pelos padrinhos se estes estdo por
perto ou disponiveis. As madrinhas sdo em geral responsaveis por furar a
orelha de suas afilhadas e dar de presente o primeiro brinco. Se sdo
convidadas a serem madrinhas desde a gravidez, a pulseirinha a ser usada
desde a maternidade deve trazer 0 nome da crianga escrito na plaquinha que
é de ouro (como os brincos) e também é dada em geral pelos padrinhos. Séo
eles também os responsaveis pelos primeiros cortes (quando for o caso) de
unha e de cabelo e por acompanhar toda a educacdo da crianca e seu
crescimento.

Outro fator interessante a ser considerado, diz respeito as
terminologias nativas de “dar” e “receber” a crianga. Distingdes
terminoldgicas revelam diferengas nas concepgdes que as acompanham. No
discurso das mées elas “deram” como se as criangas fossem bens, dadivas.
“Eu dei ela a fulana”. J& os padrinhos se referem a este processo como “eu
recebi fulana”. O dar e o receber como afilhada aqui torna evidente a
reciprocidade explicitando que ha entre o dar e o receber a feitura de teias
de relagdes sociais.

Este discurso se caracteriza por uma ambiguidade e ambivaléncia
semelhante a que conforma o discurso sobre a dadiva, em que as acdes que
parecem tecer uma mesma teia de relacdes oferecem aos seus sujeitos
diferentes possibilidade de compreenséo do mesmo processo a depender do
lugar que este sujeito ocupa. H4 uma clareza no processo de quem dé o filho
(os pais) e de quem o recebe (os padrinhos), o que nao fica evidente é qual
destes dois atos — dar ou receber — agrega maior valor. A mée que da o filho
entende que deu seu bem mais precioso, mas a familia que o recebe entende
gue teve um gesto ainda mais honroso ao recebé-lo. Ora, 0 que vale mais,
no caso do sistema de apadrinhamento, dar ou receber?

O fundamental é que, como toda dadiva, o apadrinhamento gera
obrigacfes, inclusive a da retribuicdo que neste caso consiste ndo
exatamente em “dar” aos seus compadres um filho seu para batizar, numa
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espécie de apadrinhamento cruzado ou trocado, embora este ato também
seja comum, mas a retribuicdo neste caso € esperada apenas pelo
cumprimento das obrigacdes de padrinho em relagdo a crianga. O
apadrinhamento trocado ndo se torna o mais recorrente pelo fato dele ndo
gerar novas relacdes, apenas fortalecer relagdes ja existentes.

Entendo que o sistema de apadrinhamento das criancas Capuxu €é
uma significativa pratica social, modo através do qual a crianca pode se
mover entre humerosas residéncias obtidas através de lagos de compadrio e
amizade, e como parte da migracdo rural-urbana. Esta pratica realoca
criancas numa extensa teia de familias ligadas através de relagdes de
compadrio e outras formas de parentesco ficticio, tecendo redes de relacbes
sociais reciprocas, conforme Simmel (2006).

Avalio o sistema de apadrinhamento de criangas como um processo
de formacdo e transformacdo de parentesco e sociabilidade, além de se
configurar como um exemplo importante da triade maussiana: dar-receber-
retribuir.

O compadrio consiste em lagos criados entre adultos envolvendo as
criangas, constituindo-se como importante ferramenta para construir
aliancas. No compadrio, a crianca é a moeda de troca, o elo entre os dois
grupos de adultos, representando o elemento de unido e de troca, elas séo
negociadas através de relacBes de compadrio que sdo uma extensdo da
familia. No sertdo da Paraiba o compadrio ocupa um lugar estratégico no
jogo de relagdes que os pais estabelecem em volta da crianca, sendo uma
ocasido privilegiada para exprimir afeto e amizade em relacdo aos membros
da parentela ou para amigos proximos, criando ou reforcando lagos de
afeto?’.

Embora eu reconheca o aspecto religioso deste apadrinhamento —
definido etimologicamente por “relacdo em Deus” — como na discussao
estabelecida por Fine (2011), cuja énfase estd na importancia social e
religiosa do apadrinhamento, interessa-me aqui a importancia social do
apadrinhamento. Cumpre-se entre 0s Capuxu uma funcdo muito mais social,
visto que sua importancia estad na construgcdo de novas redes de relagdes
sociais através da reciprocidade.

O apadrinhamento Capuxu € uma pratica que prevé um lugar para a
crianca e a possibilidade de seus parentes praticarem a reciprocidade de
comida, cuidado e educacdo. Neste sentido, a sociabilidade Capuxu é

% A relacdo de apadrinhamento, nos termos de Agnés, esta colocada sob o signo do
dom e da reciprocidade, o dom de cuidar dos afilhados e assumi-los em alguns
casos, sendo uma maneira dos padrinhos e madrinhas de devolver o bem simbdlico,
a crianca que Ihes foi dada pelos pais (FINE, 2011).
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fundamentada na reciprocidade, no dar-e-receber, nas trocas e conexdes que
fundam relacBes (MAUSS, [1969] 2003).

Ademais, 0 apadrinhamento é uma condicéo sem a qual ndo se funda
a pessoa Capuxu. Uma pessoa sem padrinhos (humanos e santos) na
comunidade estaria desprotegida, a mercé do destino, da sorte. Ter
padrinhos €, além de estar assegurado em termos de apoio na auséncia dos
pais, garantir a reciprocidade entre familias, entre compadres e entre
padrinhos e afilhados. Um atributo da pessoa Capuxu é ser apadrinhado,
num sistema onde compadres, padrinhos e afilhados estabelecem relacdes
de solidariedade e reciprocidade que estruturam toda a comunidade.



255

CAPITULO 6 - A CRIANGA, A INFANCIA CAPUXU E A
CONSTRUCAO DA PESSOA

FIGURA 17 - Criangas Capuxu em momentos diversos, no interior de suas
casas, por calgadas e pelos espagos do Sitio.

Pensar a producdo da pessoa Capuxu por meio da fabricacdo dos
corpos na infancia nos remete a um conhecimento geral da infancia tal qual
experimentada na comunidade. Isto nos ajudara a compreender o lugar da
crianca nesta cultura, os principais aspectos da infancia camponesa, 0s usos
do corpo como meio de expressdo maior para as criangas pequenas € 0s
modos de vesti-lo ou (des) cobri-lo.

Através de uma compreensdo geral da infancia Capuxu, sera possivel
entdo compreender os mecanismos através dos quais se produz o corpo da
crianca com fins de constituir a pessoa Capuxu, estando essa construcdo da
pessoa associada a um ethos e a uma identidade.

Para dar conta desta infancia eu retomarei alguns aspectos que sdo
frutos de minha pesquisa de mestrado (SOUSA, 2004) realizada entre o
povo Capuxu entre os anos de 2002 e 2004 que objetivava verificar a
vivéncia da ludicidade pelas criangas Capuxu que desenvolviam trabalhos
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agricolas no rogado. No final da pesquisa cheguei a uma triade que revelava
que a experiéncia com a ludicidade, o trabalho e a aprendizagem ocorriam
ao mesmo tempo e todas elas tinham como fio condutor a socializa¢do das
criangas.

Por isso, ao longo deste capitulo retomarei esta discussdo analisando
esta trilogia ndo apenas a partir da sua funcdo de socializar a crianga e
garantir a vivéncia da infancia, mas agregando a esta andlise a capacidade
desta trilogia de produzir corpos. Através de uma analise minuciosa das
habilidades corporais para desenvolver o trabalho agricola e as tarefas
domeésticas atribuidas as criangas e para agregar a estas técnicas corporais
uma aprendizagem (escolar ou ndo-escolar) e a experiéncia com o ludico,
penso que a producdo do corpo e da pessoa Capuxu esta permeada também
pelos elementos desta trilogia, perpassando-a.

De modo geral, entendo que todos os aspectos que caracterizam a
infancia Capuxu, seja a trilogia, sejam os demais atributos desta infancia,
como a relagdo com as mulheres, com o sobrenatural, o universo de crenca
ou os modos de vestir e de se comunicar sdo Uteis para a producdo dos
corpos e da pessoa Capuxu em sua condi¢do identitaria e camponesa.

Por isso, organizei este capitulo de modo a primeiro apresentar uma
visdo geral da infancia discutindo a relacdo das criangas com as mulheres,
0s modos de vestir e de se comunicar através do corpo. Em seguida retomo
os resultados de minha pesquisa de mestrado discutindo aquilo que
denominei a época de trilogia da infancia camponesa, apresentando-a e
articulando-a com a producéo do corpo e da pessoa Capuxu®®. Por fim, eu
reflito sobre o universo de crencas e a producdo da pessoa, a partir das
no¢oes de alma, malassombro e personagens do universo infantil.

Assim, penso dar conta de uma nocdo geral da infancia vivenciada
em Santana-Queimadas, e prossigo dando inicio as reflexbes sobre a
producdo da pessoa através da fabricacdo do corpo e dos cuidados com a(s)
alma(s).

6.1. A VIVENCIA DA INFANCIA

A infancia é um construto cultural. A sua vivéncia é determinada por
diferentes fatores que sofrem alteracdes de lugar para lugar. Cada cultura
estabelece os critérios que caracterizam a infancia de suas criangas. Assim,
a definicdo do que € ser crianca e 0 que é infancia ndo pode ser delimitada

% Estes resultados encontram-se em Sousa (2004). Alguns dos subitens deste
capitulo sdo novas versfes destes resultados apresentados na minha dissertagdo de
mestrado.
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de modo generalizado ou universal, através de fatores do tipo cronoldgico
ou bioldgico.

Compreendo que a infancia é eminentemente cultural e para
apreendé-la o pesquisador precisa ter conhecimento de todos os aspectos
que envolvem as criancas em suas relagdes com as coisas e as pessoas da
comunidade da qual fazem parte.

A infancia das criangas Capuxu traz em sua vivéncia as
manifestagdes da cultura Capuxu que é essencialmente camponesa. Tal qual
o trabalho, a familia e as demais instituicdes da comunidade que repousam e
se fundamentam no ethos camponés®, a infancia Capuxu traz consigo as
marcas de uma infancia camponesa.

A partir da infancia Capuxu, a observacao participante, a convivéncia
com as criangas e os registros que fiz acredito que a infancia deva ser
definida a partir de suas préaticas, cabendo as criancas — a partir de suas
acoes — defini-la.

Comumente se diz que a infancia é determinada pela vivéncia do
ludico, tornando-se a ludicidade o determinante universal da infancia, o que
& um equivoco. A ludicidade é um aspecto essencial da infancia, mas néo o
Unico. Afinal, ela ndo é excludente de modo que junto a ela agrega-se uma
série de outros fatores.

E bem verdade que o ludismo é comum nas acdes das criangas e que
sempre que as criancas é dada a chance de agir elas formatardo as suas
acles ludicamente. Exatamente por isso ndo se deve pensar na infancia
como um espago de tempo para brincar, reservado de todos os outros
tempos de vida do individuo.

Entender a ludicidade como esséncia da infancia é penséa-la como
invélucro no qual todos os demais aspectos da infancia se revestem. Em
outras palavras, afirmo que ndo é a ludicidade a Unica manifestacdo da
infancia. Afirmo também que ela ndo ocorre em tempo e espaco reservado
necessaria e exclusivamente para ela, mas que ela é o fio condutor da
infancia, permeando todas as a¢bes das criancas.

% Caniello estudando os dilemas da identidade camponesa em A Bagaceira definiu
0 ethos camponés como “uma articulagdo entre meios de vida socialmente
determinados e uma identidade culturalmente construida” (CANIELLO, 1991:301).
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FIGURA 18 - Criangas Capuxu brincam de cavalo-de-pau no entorno de suas casas.
= '_ TP - : -__" [+ __ G e "'!:

Afora a trindade da infancia Capuxu, alguns outros aspectos sdo
notérios e marcas indeléveis dessa infancia: a autonomia, a coragem, a
liberdade, a aproximagdo com as mulheres, com o0s animais, com o
ambiente e a relacdo estabelecida com os malassombros.

O primeiro deles para o qual volto & atencdo é a aproximagdo das
criancas de ambos os sexos com as mulheres da comunidade.

A infancia Capuxu traz em si a marca efeminada da comunidade,
uma vez que a relacdo entre criancas e mulheres esta na base da infancia.
Durante a infancia as criangas Capuxu estdo na maior parte do tempo
cercadas pelas mulheres da comunidade: irmas mais velhas'™, mées, tias,

1% Margaret Mead (2003) pesquisando a relagdo do género no comportamento
social dos individuos entre trés povos nativos da Nova Guiné, observou entre 0s
Arapesh a convivéncia acentuada das criangas de ambos 0s sexos com suas maes.
Esta convivéncia era explicada como tendo por intuito moldar e condicionar cultural
e socialmente a crianga Arapesh a ser uma pessoa docil, tranqdila, maternal, etc.

1% pires (2011) observou também em Catingueira que as irmas mais velhas tanto
usavam os irmaozinhos bebés como brinquedo, eram responsaveis por passear pela
cidade mostrando os bebés, bem como eram as principais responsaveis por pajea-
los.
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avos, madrinhas, etc. O lugar das criancas é o lugar ocupado pelas
mulheres.

As suas tarefas sdo por elas determinadas. Sdo elas que definem
quem dos filhos buscard o leite, quem levard a &4gua ao rocado, quem
prendera os bichos e quem colocara agua para a lavagem da roupa. Cabe
também as mulheres definir os horarios de acordar, adormecer, alimentar-se
e banhar-se.

No passeio das criancas sdo sempre as mulheres que lhes fazem
companhia. A casa de um amigo distante, a Igreja, ao rio, etc. Por onde
estdo as criancas |& estdo as mulheres (ou sera o contrario?) a observa-las e
protegé-las, mas sem exageros, deixando-as libertas pelos espagos do Sitio.
A presenca das mulheres pode ser substituida sempre se criangas maiores,
ou irmés mais velhas, as substituem™®.

E também mais comum observarmos a presenca feminina durante as
brincadeiras, ainda que as vezes sejam com 0s homens que 0S meninos
joguem bola ou confeccionem seus brinquedos.

A presenca feminina é uma constante na infancia Capuxu. Sao as
mulheres as responsaveis diretas pelas criangas. Poucos momentos ou
tarefas sdo de responsabilidade dos homens em relacéo as criangas. Estes se
resumem a confeccdo de objetos e brinquedos e ao ensinamento de algumas
tarefas agricolas no rocado. De fato, € no rocado que 0s homens exercem
maior influéncia sobre as criancas, explicando-lhes os nomes das plantas, 0s
instrumentos e as suas fungdes.

Também é de responsabilidade das mdes leva-las ao médico na
cidade, fazer-lhes a matricula no colégio, participar das reunides escolares,
ensinar-lhes as tarefas escolares, cuidar de sua alimentagdo, comprar-lhes
roupas, alimenté-Ilas, banha-las, etc. Estas tarefas podem ser divididas entre
as mdes e as irmas mais velhas. Raras vezes assistimos a um pai que leve
seu filho a cidade sozinho, que lhe acompanhe a escola ou que Ihe nine o
sono.

Devo ressaltar que a presenca feminina junto as criancas ndo é
necessariamente de suas mdes. Para a comunidade elas estardo seguras se
acompanhadas pelas mulheres, principalmente porque as mulheres Capuxu
dedicam a todas as criancas 0 mesmo tratamento dispensado aos seus filhos.

Apesar da presenca vigilante de mulheres em geral ou criangas
maiores a fazer companhia a criangcas menores, gostaria de ressaltar a

192 Nunes (2009) observara que a maioria dos estudos realizados sobre socializacdo

ignorava que cuidar das criangas ndo era tarefa somente para os pais. As fontes
etnogréficas evidenciavam uma enorme participacdo de criangas maiores nos
cuidados para com as criangas menores (NUNES, 2009, p. 55).
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autonomia da crianga camponesa. A crianga Capuxu pode sozinha percorrer
todo o sitio — enquanto eu, adulta, ndo 0 posso e por isso sempre me
arranjam companhia. Ela vai ao rogado, ao agude, a casa de um parente ou
dos padrinhos, levar um recado ou alguma comida, até o curral e pelos
demais espacos, sejam eles nos arredores da casa ou mais distantes. A
crianca Capuxu € considerada responsavel o suficiente para que possa
percorrer liberta os espagos do Sitio. S6 mesmo as muito pequeninas, até 0s
trés anos de idade, sdo impedidas de ir a qualquer lugar sozinhas. Mesmo
assim, as vezes ocorre da mae deixa-la seguir até um determinado destino
(como a casa vizinha para brincar com as demais criangas) desde que da
curva, do alto da estrada, da calcada de casa, da porta ou janela ou de
qualquer outro lugar que se tenha visibilidade, a méae possa avista-la. Assim
a crianga segue dando passinhos apressados e olhando para tras de vez em
qguando, para se certificar de que sua mde protetora, mesmo a distancia,
ainda est ali.

S&0 muito corajosas as criangas Capuxu. Alias, a coragem é uma das
principais caracteristicas da infancia camponesa. Nao raro as criangas
atravessam currais com o gado todo 14 abrigado, passam por cachorros de
todas as familias do Sitio, encontram pelas estradas gatos do mato e pelos
atalhos cobras de espécies diversas. Mesmo assim, as criangas ndo se
sentem intimidadas ou amedrontadas, voltam outras vezes pelo mesmo
atalho e nunca tém medo dos animais. Os Unicos medos reais, sentidos e
admitidos pelas criangas sdo os de malassombro — que serdo discutidos
adiante.

Outra importante constatacdo a respeito das criangas Capuxu reside
no fato delas serem consideradas boas companhias. Sempre que alguém da
comunidade necessita de companhia alguns pais disponibilizam logo algum
dos filhos. Elas sdo Gteis para dormir a noite com alguma esposa cujo
marido tenha viajado, ou esteja doente e internado, e a depender da situacéo,
com outras criangas menores ou da mesma idade, cujos pais tenham que
dormir fora por alguma razéo. Séo elas também que fazem companhia para
idosas solitarias indo dormir com elas todas as noites, por isso diz-se que
elas sdo boas companhias noturnas. Elas levam os visitantes as casas das
familias que desejam visitar ou até a um habitante do Sitio procurado.
Foram as criangas que me serviram de companhia uma vez que precisava
percorrer o sitio o dia inteiro, e geralmente, nas casas por onde fiquei
hospedada nunca me deixavam ficar em casa sem a presenca de alguém
comigo, nem que fosse de uma crianca pequena’®,

1% Pires (2011) relata uma experiéncia similar em Catingueira. Conforme a autora

“quando uma pessoa esta provisoriamente sozinha — no caso de viagens dos
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Outro elemento da infancia Capuxu é a relagcdo que as criangas
estabelecem com o meio e os animais. Ao contrario da infancia urbana, a
infancia camponesa é prenhe do ambiente que a cerca. A natureza é proficua
para as criangas que se servem dela para vivenciar o trabalho, a
aprendizagem e a ludicidade.

E mesmo a relagio com o rural a marca maior da infancia Capuxu. E
0 ambiente em que vivem as criangas que determina a particularidade da
infancia campestre em contrapartida a infancia citadina.

A infancia urbana é fortemente caracterizada pela delimitacdo rigida
de espacos e horarios reservados para as criangas e a vivéncia do lddico. Na
cidade, os espacos ludicos estdo separados dos demais. Em geral as crian¢as
dispdem de parques, clubes, quadras, cinemas com o fim exclusivo de lhes
proporcionar a diversao e o ludico.

Em contrapartida aos lugares ladicos — que sdo prescritos - estdo os
lugares proibidos as criangas por estarem associados ao trabalho e
conseqiientemente & negacdo do ladico. E o caso de fabricas, lojas,
empresas, escritorios e ruas. Percebemos, pois, que a vida urbana conta com
elementos distintos dos estabelecidos na vida rural para a defini¢do do que
vem a ser infancia.

Nos grandes centros urbanos diversos lugares sdo proibidos e
inadequados para as criancas, estando prescritos a elas somente os lugares
que estdo associados ao ludico e a seguranca. A ludicidade da infancia
urbana aparece como tendo lugar reservado e que quase nunca se mistura
aos lugares de trabalho ou dos adultos. Por essa razdo é infinitamente
superior na cidade, a quantidade de lugares onde 0 acesso das criancas é
restrito: bares, cassinos, festas de ruas e avenidas com grande movimento de
trafego séo alguns destes.

As vezes, estar em companhia de um adulto pode ser para as criancas
a via de acesso a estes lugares. Logo, elas ndo tém sozinhas a liberdade que
¢ evidente na infancia campestre. No campo quase nao ha restricdes de
espacos a serem frequientados por criancas. Todos os lugares sdo propicios a
elas salvo rarissimas excecdes. Essas excecfes visam garantir a seguranca
das criancas, tal qual na cidade, evitando possiveis acidentes.

No Sitio Santana-Queimadas todos os lugares sdo freqiientados pelas
criancas, mas alguns deles s6 sdo possiveis de serem freqlientados se tiver
um adulto por perto ou uma crianca maior responsavel pelas menores. E o

membros da casa — ou quando mora s (caso rarissimo), ela vai sempre contar com
a companhia de uma crianga que vem a noite simplesmente para dormir em sua
casa” (PIRES, 2011, p. 101). Também a autora foi muitas vezes agraciada com uma
companhia infantil para que ndo dormisse sozinha no lécus da pesquisa.
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caso do Rio Goiabeira na época da cheia. Mas no geral, as criangas
frequientam sozinhas todos os lugares: dos currais onde estdo 0s animais ao
rocado onde o trabalho se manifesta em seu furor. Das estradas por onde
todos trafegam a relva fechada onde nem os adultos costumam ir.

As condicdes determinam os lugares aonde vao as criancas. Se foi na
mata fechada que seu bichano entrou é 1& que elas vdo em busca do animal
amigo. Se é da mata fechada que emerge um corrego de aguas cristalinas
onde se pode banhar as bonecas é para la que irdo as criangas. Se do alto da
mangueira a visdo do Sitio é mais bonita, elas decerto subirdo. Muitas vezes
a contragosto dos adultos que gritam debalde, mas nunca proibem
severamente ou aplicam grandes sangdes.

O espaco da crianga Capuxu é qualquer espaco que a natureza lhe
oferte. Alias, é na natureza que a infancia agreste eclode em sua vivéncia
mais plena. A casa ou 0 quarto € muitas vezes o lugar onde a ludicidade se
encerra e com ela parece fraudar-se a infancia. E no quarto que se faz valer
0 castigo pela desobediéncia, pela ma criagdo. E também nele que se
configura a doenca que impede o lddico e a infancia.

A infancia no campo so é plena se for liberta e se expandir por todos
os lugares. Em contrapartida, na cidade, a infancia plena pode se restringir
ao quarto com tv, computador e videogame; ao condominio murado e
gradeado com parquinho nos fundos; a praia nos fins de semana quando as
criancas podem enfim tocar a areia; ao clube com piscina onde se aprende a
nadar com boias industrializadas introduzidas em seus bragos ou cinturas e
jamais com os troncos de bananeira que servem de bdia as criangas
camponesas no Rio Goiabeira.

Se na cidade a infancia tem seus espacos nitidamente delimitados, no
campo todos os lugares pertencem as criancas e permitem a infancia. Tal
qual ocorre com os espa¢os distintos da infancia na cidade e no campo,
ocorre com 0s horarios.

Os horérios das criangcas em suas brincadeiras no Sitio Santana
causam admiracdo em qualquer habitante de centros urbanos. Afinal, onde
poderiamos encontrar na cidade criangas que brincam de esconde-esconde
as 22:00 ou 23:00 horas no meio da estrada por onde trafegam transportes e
pedestres? Ou melhor, onde encontrariamos descalcas criangas que ao meio-
dia levantam poeira brincando de toca?
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Figura 19 - Tarde da noite as criangas interrompem as brincadeiras para serem
fotografadas por uma delas para quem entreguei a cdmera. Enquanto isso seus pais
conversam em roda nas cadeiras pelas calgadas de uma das casas do Sitio.

As criangas Capuxu, freqlientemente descalgas, percorrem o0s espagos
do Sitio a qualquer horario e em qualquer tempo estival ou hibernal, no sol
ou na chuva. Seminus permanecem cedo do dia, ao meio-dia, a tardinha e
até quase meia-noite a correrem em suas brincadeiras.

Assim como ocorrem com 0s espagos, os horarios da infancia
campestre sdo distintos dos horarios na cidade. Na cidade, especialmente
nos grandes centros urbanos, a violéncia torna todas as condi¢Bes de
liberdade adversas a vivéncia plena da infancia, uma vez que séo as
condi¢cdes que determinam essa vivéncia ou ndo da infancia. As criangas
ndo podem correr livres ou montar os seus brinquedos na estrada. Néo
percorrem todos os espacos do lugar onde vivem sozinhas ou apenas em
companhia de outras criangas. N&o se deixam brincar até a entrada de um
novo dia.

Essa seguranca da ludicidade e da infancia liberta das criancas
camponesas ¢é fortalecida ainda mais pelo sistema endogdmico da
comunidade. Através deste sistema constituem todos uma unica familia.
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Assim ndo ha nada que preocupe os pais se seus filhos percorrem sozinhos
0s espacos do Sitio onde todos sdo mais do que conhecidos ou amigos, sdo
parentes.

Esse parentesco generalizado permite as criancas adentrarem em
qualquer residéncia, a qualquer hora e ir ter com seus amigos nos lugares
mais intimos da casa: quartos e cozinhas. E também esse parentesco que
permite que as criangas alimentem-se onde estiverem quando chegar a hora
da refeicdo. Todos os adultos, uma vez chegada & hora das refeigdes, servem
ndo so seus filhos, mas todas as criangas que estiverem a brincar com eles.

Assim como ocorre com as refei¢des, ocorre com o banho se for o
caso das maes desejarem banhar seus filhos. Com tantos parentes
compartilhando os mesmos espacos ndo ha razdo para temer a liberdade do
filho solto pelo Sitio Santana. Se ndo Ihes preocupa os espagos, também néo
Ihes preocupa os horérios se seus filhos tardam a chegar ultrapassando os
horarios previstos para as refeices.

Sem violéncia ou forasteiros, o Sitio transforma-se num grande
parque para as criancas onde todas as coisas podem ser feitas envoltas de
brincadeira nos mais diversos espacos e horarios. O cuidado e a prote¢do
para com as criangas ndo tomam propor¢les gigantescas, ndo excede
transformando-os cativos em grandes condominios tal qual ocorre na
cidade.

O ambiente &, pois, o involucro da infancia camponesa que no sertdo
paraibano ganha espacos, horarios e aparatos gerais tdo diferenciados
daqueles ofertados as criancas dos grandes centros urbanos.

6.1.1. A linguagem (corporal) infantil e a utilizagéo das parlendas

Uma das mais complexas tarefas para um pesquisador da infancia é
refletir sobre a linguagem infantil. Se o estudo da infancia ja ndo € uma
tarefa facil, tentar compreender a linguagem infantil é infinitamente mais
complexo.

Uma das razdes para tamanho desconforto no estudo da linguagem
pueril é que ela nem sempre é oral. Em outras palavras, a linguagem ja
adquirida nem sempre se concretiza na fala, de modo que as ideias das
criangas ndo sdo expostas concatenadamente em oracGes verbais.

Mas se a compreensdo existe — linguagem — e a fala ainda néo, as
criangas encontrardo modos diferentes de expressar seus desejos, medos e
anseios. Enquanto pesquisadora é preciso estar desperta as formas de
expressdo que serdo manifestas pelas ac¢Bes infantis. Uma vez que as
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criancas podem se expressar através das multiplas linguagens que
constituem suas a¢des, inclusive da linguagem corporal.

Quando a linguagem nado se articula a fala outros mecanismos de
expressdo sdo acionados para a revelagdo do pensar infantil. Nesse sentido,
reflexdo e acdo estdo evidentemente interligados. Quando ndo consegue
falar, a crianca utiliza o seu corpo através de acdes que sdo sinais para
comunicar-se com 0s seres gue a cerca. Assim é que 0 corpo torna-se
instrumento fundamental de comunicacéo para as criangas'®.

Com efeito, comunicar-se com uma crian¢a exige muito mais do que
tentar estabelecer com ela um didlogo, mas exige uma relacdo de
compreensdo reciproca através também de acdes corporais'®. Foi por todas
essas raz0es que varias agdes tornaram-se reveladoras do sentir e do pensar
infantis. Assim, o choro denuncia o desconforto; o sorriso, a satisfacdo; o
olhar denuncia tristeza, surpresa, admiracdo. O choro vem quase sempre
acompanhado de um biquinho que o precede. A fome é revelada por um
berro que inicia o choro, e a dor estd sempre acompanhada de gritos e
lagrimas. Mas um grito estridente também pode ser de euforia, alegria,
surpresa, por isso mesmo, a acdo estd sempre inserida num contexto, fora
dele, ela desfalece de sentido.

Algumas acles, ndo necessariamente acompanhadas de algum
resmungar, podem atuar como substitutas de palavras ou expressdes que
agridam os outros. Tdo comum quanto o brigar e o desentender-se entre as
criangas Capuxu estdo os sinais que caracterizam as desavencas.

“Dar a lingua” — isto &, exibi-la ao outro com quem se discute — é
bastante usada como expressdo de descontentamento em rela¢do ao outro.
“Dar o dedo”, que significa estender ao outro o dedo “maior de todos” **
(dedo médio) — que é também uma acéo falica -, € muito comum entre as
criangas Capuxu. Embora ndo saibam exatamente qual é o sentido da acéo,
elas sabem qual o momento propicio para usa-la: ela substitui o xingamento

1% Maurice Merleau-Ponty (1999) ao tratar do corpo como expressdo e fala afirma:

“Sempre observaram que o gesto ou a fala transfiguravam o corpo, mas
contentavam-se em dizer que eles desenvolviam ou manifestavam uma outra
poténcia, pensamento ou alma. N&o se via que, para poder exprimi-lo, em Gltima
analise o corpo precisa tornar-se o pensamento ou a intencao que ele nos significa. E
ele que mostra, ele que fala (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 267).

1% Nunes (2009, p. 20) argumentando em favor das imagens nas pesquisas sobre
criangas afirma que “estas sdo mais gestos do que fala”.

106 Segue a regra infantil: dedo mindinho, seu vizinho, maior de todos, fura-bolo e
cata-piolho.
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ou a ofensa que seria dita caso a fala, articulada ou n&o, fosse de dominio da
crianca.

“Dar banana” a alguém — a acdo compreendida como a elevagdo do
antebraco com o punho fechado em direcdo ao préprio ombro, feito para
aquele com quem se discute — também é um comportamento freqliente
durante as brigas das criangas. O sentido dessas agdes é sempre o de agredir
0 outro, estejam elas acompanhadas de palavras ou néo.

O bater, o morder, o empurrar e o beliscar sdo também os primeiros
contatos das criangas na escola, quanto menores forem as criangas, mas o
corpo é utilizado para estabelecer a relagéo. Seja estendendo para 0 outro o
seu brinquedo, como uma forma de aceitacdo, seja praticando os modos de
se defender e atacar acima mencionados. S8o recorrentes as marcas nos
corpos das criangas nos primeiros anos escolares, é “o periodo de
adaptacdo”, dizem os adultos. Num didlogo que estabeleci com uma crianca
Capuxu de 04 anos, a representacdo da escola como um lugar onde as
praticas corporais sdo evidentes é ressaltada:

Pesquisadora: A sua escola é legal?

Crianca: E.

Pesquisadora: E organizada?

Crianca: E.

Pesquisadora: Como € 1a?

Crianca: O Pedro bate na Thaisa, 0 Jodo bate na
Leticia, e a Luisa bate em mim!*%’

O didlogo revela aquilo que os adultos ja sabem. O “periodo de
adaptacdo” na escola, para as criangcas pequenas, € caracterizado pela
utilizacdo exacerbada do corpo em detrimento das palavras. Por isso as
manchas roxas pelo corpo, as marcas de dentinhos de leite e beliscdes sdo
tdo comuns. O corpo é o instrumento primeiro de socializacdo das criangas
pequenas.

Mas I4 também surgem os primeiros dar &s maos, e 0s primeiros
abracos e carinhos sdo ensaiados. O compartilhar é aprendido no espaco da
escola, na convivéncia com os pares. E na medida em que surgem as
palavras, 0 corpo comega a servir de instrumento aliado a elas, e deixa de
ser a forma principal de comunicacéo.

Para os que ainda ndo falam, a linguagem do corpo nédo ¢ a Unica
forma de expressdo. Antes mesmo de se falar articuladamente, muitos
ruidos sdo aprendidos pelas criancas, estes ruidos, agregados a gestos

197 Os nomes das criangas séo ficticios, para preserva-las.
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corporais que sdo treinados, facilitam a comunicagéo. Entre os ruidos que
anunciam o carro — brum, brum — e a buzina — pibip, pibip — h& aquela
conhecida utilizagdo onomatopéica.

E que antes mesmo da linguagem humana verbal, as criangas
camponesas aprendem a estabelecer o dialogo com o animal. E que, se para
dialogar com os adultos e as demais criancas ela precisa articular uma frase
inteira, para dialogar com os animais alguns ruidos onomatopéicos séo
suficientes. E assim que elas chamam as galinhas para a distribuicio do
milho ou resto de alimentos cozidos - ti, ti, ti — e as afastam quando Ihes
incomodam em suas brincadeiras ou por pura diversdo — x0, X8, x0.

O som de um beijo que estala na mdaozinha € carinhosamente
ofertado aquele que pede: “manda um beijo para mim”. Mas 0 mesmo som
do estalar de muitos beijos é ouvido quando as criangas imitam os adultos
que conduzem os cavalos, éguas e jumentos.

Chamar um cachorro é sempre o mais facil: um estalar dos dedinhos
— ou pelo menos uma tentativa disso — que é feito com o bracinho esticado,
quando muito acompanhado de um *“au-au”.

O corpo é mesmo fundamental para o expressar da crianca. Para
chamar alguém, a maozinha &gil encolhe os dedinhos que alcangam a palma
com as suas pontinhas. Na hora de se despedir a mdo que balanca
desarticulada anuncia o tchau. A méo estendida com a palma para cima
revela um pedido, que é acompanhado de um “d&” quando a crianga comeca
a falar.

Mas de grande utilizacdo mesmo é o dedinho indicador. A acdo de
aponta-lo é talvez a mais comum de todas. O dedinho esticado indica o
amigo que aparece no alto da estrada; o animal que come a roupa no varal; 0
gato que dorme em baixo da mesa; o brinquedo ou o objeto que a crianca
camponesa tenta alcancar.

O dedo indicador quase sempre esticado é marca forte da infancia
Capuxu. O seu toque suave, cuidadoso, parece magico ao alcangar o
cachorro, a bola, os olhos dos adultos, o botdo da televisdo. E é aquele
dedinho tdo usado, quase sempre sujo — por iSSO mesmo — O primeiro
contato estabelecido entre as coisas e as criangas Capuxu. Aliés, entre as
criangas e as coisas € o lugar que o dedo indicador ocupa nessa puericia
agreste de perpétua descoberta.

Afora o dedo, instrumento primario entre as criangas, a boca se torna
elemento primeiro. Tudo que se conhece se leva a boca, porque é também o
corpo o primeiro instrumento do conhecer. Assim como se estabelece com o
toque do dedo indicador, através da boca as criangas Capuxu descobrem
sobre 0 mundo e as coisas. No impeto de tudo saber, as criangas optam por,
depois do contato visual (lancar o olhar sobre) tocar os objetos e em
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seguida, leva-los a boca. Essa regra seré tanto mais posta em préatica quanto
menor for a crianca.

Mas junto a ele e aos demais usos do corpo que fazem as criangas
Capuxu vem, ndo tarda, a fala. De inicio, desarticulada, tentativa de
concretizagdo da linguagem em palavras. Mas se as palavras sdo
desarticuladas e ndo se concatenam, a mensagem € passada. Assisto a
Eliana, de dois anos, estabelecer com alguém o seguinte monodlogo: -
Chave...carro...casa...embora...nomem...sozinha...tu.

Compreendida em seu contexto a frase da menina de dois anos
revelava o partir de um homem no carro cuja chave que segurava (e
pertencia ao carro) ela supunha ser da casa. Iria ele deixar, pois, a sua
mulher sozinha em casa, indo embora. As palavras soltas e intercaladas por
pequenos intervalos ndo estdo desfalecidas de sentido. Longe disso. Elas
revelam uma tentativa de comunicacéo que obteve sucesso.

Para os que ja falam, a acdo ganha um novo significado: o de
legitimar o que é dito. Mas o que é dito e como é dito pelas criangas
camponesas? Falta-me, pois, responder a Gltima questdo. A linguagem
infantil Capuxu traz consigo aquela que é a marca da meninice: a dogura e
leveza, a palavra macia. A sua caracteristica é a auséncia de palavras acres
substituidas por palavras de um encanto incomparavel *®.

E comum, no falar das criancas camponesas, o reduplicar de silabas
tantas, que transforma com dengo o falar das criancas. Assim o doi vira
“dod6i”, cabeca é “bebeca”, banho é “babanho”, etc. E todo este dengo
derrete os adultos que contribuem para esse vocabulario das criancas
Capuxu.

Tal qual o reduplicar de silabas de palavras tantas é a auséncia de
erres a graca do falar infantil. Essa auséncia parece amolecer as silabas que
sobre a lingua do erre acre pesam aos adultos. Desse modo, 0 vocabulario
infantil Capuxu esta repleto de palavras como “bincando, bincadeila,
pocula, atas, guilo, tabaiar”.

E do qué mais falar se ndo da notavel presenca do diminutivo? A
utilizacdo do diminutivo parece colocar as palavras a altura das criancas: tao
pequenas, mas tdo importantes. A mesma importancia que se vé em Daniela
(5) ao falar com sua irm@ Denise (3): “minha filhinha novinha”.

1% A respeito da linguagem infantil brasileira, Freyre observou a influéncia das
amas negras na sua constituicdo. Cabe a este autor a descricdo minuciosa desse
contato que resultou, dentre outras coisas, no reduplicar de silabas e no uso
recorrente do diminutivo na linguagem das criangas dos tempos de engenho
(FREYRE, 2003:331).
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Esse diminutivo constante tdo presente na fala mansa e arrastada do
sotaque Capuxu nos encanta a todos. Pois ndo se arrasta o falar das criancas
tal qual o dos adultos? No seu sotaque, no diminuto vocabulario de palavras
minguadas, na diminui¢do de palavras, na reduplicacéo de silabas e na falta
dos erres, as criangas Capuxu estabelecem rela¢fes com as demais e com 0s
adultos, expressando seus sentimentos e pensamentos, revelando o que ha
no cerne da meninice camponesa.

Tanto dengo s6 é mesmo interrompido em casos extremos de brigas e
discussdes. Nesses momentos vem a tona uma parte do vocabulario Capuxu
que ndo € tdo corriqueiro, mas, mais do que incomum é proibido.

Refiro-me aos insultos e palavrfes. A celeuma é o0 momento em que
0 xingar das criancas eclode numa série de palavrdes conhecidos de todos
na comunidade, mas permitidos somente aos adultos. Nem preciso dizer que
estes sdo usados pelos adultos na frente das criangas acrescentando-0s ao
vocabulario infantil.

Os menos vulgares associam as criancas aos bichos'®. Estes s&o os
mais arrogantes por compara-las a animais tidos comumente como idiotas e
irracionais. Burro, jumento, cavalo e besta sdo alguns destes. Com
entonagdo pesada e pronlncia acentuada, as criangas Xxingam-se
mutuamente em meio a um desentendimento. Mas ndo estdo os insultos
necessariamente associados ao desentendimento. Uma pergunta ou um
equivoco cometido, por uma das criancas durante uma brincadeira, pode
fazer cair sobre elas uma enxurrada de palavrées ou insultos.

Estes insultos, quando ndo as associam aos animais, o fazem em
relacdo a discriminada profissdo dos “profissionais do sexo”, especialmente
entre as meninas, que deslancham numa torrente de classificagcbes para as
demais criangas com ofensas que nem elas mesmas entendem o sentido.
Mas nesse caso o que de fato importa ndo é o sentido que tem as palavras —
como puta, rapariga, quenga -, mas a funcdo de xingar e ofender que lhes
cabe. Isso as criangas entendem perfeitamente.

O mesmo (sobre a compreensdo) ndo se pode dizer, quando os
palavrdes deixam de ser de arrogancia para referir-se vulgarmente as

1% Leach em seu trabalho Aspectos Antropoldgicos da Linguagem: categorias e
insultos verbais, procura a l6gica do social nos insultos verbais associados as
categorias de animais. DaMatta, comentando este trabalho, afirma-nos que: “néo
xingamos alguém de ‘filho de uma cadela’ ou de ‘porco’ porque estabelece uma
convengao arbitraria, mas principalmente porque existe algo no comportamento
daquela pessoa e no comportamento da cadela, tal como a vemos e classificamos,
que permite a sua unido profunda, metaférica e intrinseca” (DAMATTA, 1983:48).
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genitalias. Nesse caso, as criangas sabem exatamente o que estdo dizendo e
o significado que cabe a cada palavra.

Para findar as reflexdes sobre a linguagem infantil Capuxu, em sua
docura e seu peso, recorro as parlendas no intuito de demonstrar como,
mesmo em determinados momentos de desavencas, a forma como as
criancas disputam 0s espacos e 0s objetos que desejam sdo tipicas da
molecagem camponesa.

As parlendas, trocadilhos e rimas de palavreados infantis, agrada a
todos pelo seu carater singelo e sua graca. Especialmente as criangas que as
utilizam quotidianamente. Algumas delas sdo do tipo: “foi namorar, perdeu
o lugar”; “foi para o vento, perdeu o assento”; “quem nada é peixe, quando
for ndo me deixe”; “se chover molha”, etc. As parlendas sdo utilizadas em
respostas a agdes e expressdes. As duas primeiras citadas acima sdo usadas
pelas criancas quando elas ocupam o0s espacos deixados livres - por alguns
segundos - por outra crianca.

As duas seguintes aparecem em reposta ao “nada” que tenta
responder a quase tudo, e ao “deixa eu ver”, que numa corruptela vira
“chover” pela sua prondncia rapida e sua fonética. Mas disso mesmo sao
feitas as parlendas: de rimas e corruptelas que exprimem o pensar infantil de
modo divertido e inteligente. Como ele o é, geralmente, sem a formalidade e
0 peso que lhe lega os adultos ao tentarem compreendé-lo.

6.1.2. (Des) cobrir o corpo: o vestuario infantil

Se sentirmos a auséncia gritante de qualquer elemento na infancia
Capuxu, este é, decerto, o vestuario. E que a pouca roupa é caracteristica
marcante dessa infancia agreste. As meninas ficam o dia inteiro apenas de
calcinha. No final da tarde é que Ihes é dado o banho do dia, que € o Unico.
Mas esse banho ndo exige o0 uso de uma nova roupa, S6 mesmo uma nova
calcinha. A partir dos nove ou dez anos é que as meninas comegam a
aparecer vestidas com roupas de malha desgastadas.

Quanto aos meninos estes estdo geralmente somente de bermuda. Até
0s trés anos eles aparecem apenas de cueca o dia inteiro e a noite. A partir
dos oito anos comecam a demonstrar pudor e cobrem seus corpos com
roupinhas singelas.

As criangas menores de trés anos tém os pezinhos sempre calcados
por havaianas, geralmente com elastico que a prende ao pé ou, vez por
outra, uma sandalinha um pouco mais sofisticada. Isto porque as criancas
pequenas sdo menos habeis para desviar 0s pés de cactos e espinhos, com 0
tempo e o corpo treinado adquirirdo também nisso destreza. Com o passar
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dos anos elas comegam a compartilhar com as criangas maiores aquela que
é mais uma marca indelével da infancia Capuxu: os pés descalcos. E muito
comum encontrarmos grupos de criangas descalcas pelo Sitio Santana.

Elas brincam, correm, saltam, sobem em &rvores, ajudam as maes aos
arredores da casa sempre descalcas. O uso das sandalias s6 é indispensavel
para tarefas ou brincadeiras a longa distancia.

Se decidem ir brincarem juntos na casa de outro amigo que precisam
para isso atravessar o Sitio, calgam as sandalias. As sandalias também séo
calcadas com frequiéncia nas idas ao rogado. Mas algumas criangas nao se
incomodam de irem descal¢as nem mesmo ao rogado. Os seus pés ja estdo
acostumados a terra quente, aos espinhos e as pedrinhas dos caminhos

As roupas das criancgas sdo sempre leves e coloridas, geralmente de
algoddo. Em poucas ocasides elas aparecem totalmente vestidas: quando
vao a Igreja e a escola e nas idas rarissimas a cidade para ir ao médico ou
coisa assim. Nessas situacdes elas exibem suas “roupas de sair”. Também se
vestem se aparecem visitas pela comunidade. Mas s6 nos primeiros dias,
familiarizadas com a visita 0 corpo volta a ser exposto em sua quase nudez.

Também durante os festejos da comunidade a roupa encontra lugar
em um corpo. Sao roupas caprichadas, que sdo compradas na cidade pelos
pais — mesmo sem que os filhos precisem ir para experimentar — para as
festas de Sdo Jodo, ou para as noites de festa da Padroeira Sant’Ana. Neste
caso, 0s pais fazem um pouco menos de economia, e compram roupinhas
melhores nos mercados da cidade.

FIGURA 20 - Criancas Capuxu exibem suas melhores roupinhas durante a noite da
Festa de Sant’Ana em espacos externos a Igreja ao longo da missa. Na madrugada,
ja cansados das brincadeiras, adormecem pelos espagos arranjados para elas na Casa
Paroquial.
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Também ha roupas cobrindo os corpos quando vdo a escola, de
preferéncia o uniforme ou pelo menos a camisa do uniforme. E quando ha
datas comemorativas festejadas na escola, para estas ocasies, uma roupinha
mais novinha e pouco conhecida pode ser exibida. Nestas ocasifes elas
aparecem exibindo conjuntinhos puidos de malha ou algoddo, cabelos
molhados e penteados com alguns ornamentos no caso das meninas e
sandalias desconfortaveis nos pés.

Mas estas situacOes sdo raras. Lugar comum na infancia Capuxu é a
calcinha de algodao, que cobre a nudez das meninas pequenas durante o dia
e a noite. E os shorts de malha que protegem o sexo dos meninos.

Ha que se falar ainda dos modos de se vestir. Afinal o vestir-se
requer também uma destreza corporal que as criangas demoram a adquirir.
Quando bebés sdo cuidadosamente vestidas pelos mais velhos, pais ou
irmdos. Quando engatinham ou sentam ja reconhecem suas pecas de roupas
e tentam vesti-las enfiando pela cabecinha ou tentam coloca-la pelos pés,
mas sem obter sucesso.

Quando ja& anda e possui a coordenagdo motora minimamente
treinada, a crianga insiste em vestir-se sozinha, com o intuito de garantir e
demonstrar a sua autonomia. Em face disto, € comum aparecerem com
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calcinhas ou cuecas ao avesso, camisetas, shortinhos ou saias tortos no
corpo ou vestidos ao contrario, nas vezes raras em que 0S usam.

Em geral, corre sempre um adulto ao perceber para socorré-la, mas
ndo sem antes rir de suas tentativas de vestir-se sozinha. Com efeito, séo as
irmas quem vestem as criancas e demonstram grande zelo e apreco ao fazé-
lo. Afinal, s8o seus irmdozinhos seus novos bonecos que foram,
prematuramente, substituidos na infancia.

H& também uma raz8o pela qual as criangas Capuxu recusam-se ao
uso continuo de muitas roupas sobre o corpo. Embora a maioria das casas
possua banheiros internos, a distancia das criancas de suas casas ou a
empolgacdo na hora da brincadeira em terreiros ou monturos as impele a
“fazer as necessidades” — modo como se referem as excrecdes — em
qualquer lugar da mata, ou simplesmente “no mato”. Assim, é possivel
correr e rapidamente se desfazer da (pouca) roupa, arriar calcinhas e
cuequinhas, escolher um lugar escondido e satisfazer as necessidades
fisiolégicas. Quando as roupas 0s encobrem, aparecem sempre as criangas
com shorts e saias molhadas de xixi, porque a habilidade corporal nao é
suficiente para fazer as meninas de cdcoras, afastar o suficiente a roupa do
corpo e proceder a necessidade excretora, ou aos meninos abrir os shorts e
conseguir fazer xixi sem molha-lo. Sao logo descobertos em sua privacidade
se aparecem com saias e bermudas molhados de xixi ou pezinhos sobre
sandalias urinadas. Afinal, a vida no campo requer habilidades corporais nas
mais ocultas dimensfes, inclusive nessas que se realizam a s6s, por entre 0s
matos do Sitio Santana-Queimadas.

Ja o calcar-se é, grosso modo, tarefas dos adultos, pai ou mée, irméos
e em alguns casos, até primos, amigos ou vizinhos mais velhos. Se insiste
em calcar-se sozinha, a crianga camponesa ira, no mais das vezes, trocar 0s
pés das sandalias, principal calcado do lugar. Assim, aparece quase sempre
caminhando pelas estradas do sitio ou pelos seus atalhos com pares de
sandalias trocadas nos pés, até que alguém dé conta e lhe corrija o erro,
sempre entre sorrisos. Mas mesmo quando reconhece que as sandalias estdo
trocadas, olhando atentamente para os pezinhos, enquanto alguém os aponta
repetindo “ta errado, 6, ta trocado”, se recusa a ser ajudada, baixando-se ou
sentando-se em qualquer lugar, inclusive na terra quente, apoiando-se em
paredes, muros, porteiras ou animais em busca de equilibrio para destrocar
as sandalias j& usadas durante quase todo o trajeto sem que o erro fosse
percebido.

Da proxima vez, se se vestir com atencdo e paciéncia, devera calcar-
se corretamente, mas se precisar correr em busca do amiguinho e da
brincadeira que ja& acontece la fora, para acompanhar seu animal de
estimacdo ou para ndo perder o bicho que apareceu na estrada e a nova
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descoberta dos irméos pelo quintal, ha de calgar-se rapidamente, 0 mais que
conseguir, e correr novamente de sandalias trocadas. O mais importante €
que seus pés estardo protegidos da terra quente, ainda que sobre das
sandalias um dedo mindinho.

6.2. A TRILOGIA DA INFANCIA: A ARTICULAGAO ENTRE
APRENDIZAGEM, LUDICIDADE E TRABALHO

No capitulo que se segue, sobre a producdo da pessoa Capuxu através
dos corpos, daremos énfase aos varios processos através do qual se fabricam
corpos e pessoas. Um dos principais fatores desta producdo é a trilogia que
circunscreve a infancia Capuxu: a aprendizagem, a ludicidade e o trabalho.

Para que fique clara a relagdo que se estabelece entre a trilogia da
infancia e a producdo dos corpos das criancas em prol da construgdo da
pessoa em seu ethos e em sua identidade Capuxu, faz-se necessério que
conhecamos tal trilogia em seus termos e sua estrutura.

6.2.1. Da trilogia em seus termos

Os estudos sobre a infancia no Brasil tém sempre questionado a
reducdo da experiéncia do ser crianga a um conceito pronto, acabado e que
se quer hegemodnico. Esta nocdo de infancia reducionista poderia ser
explicada de uma forma geral a partir de trés afirmagdes: a) a infancia é a
fase, por exceléncia, da vivéncia do ludico; b) a ludicidade se contrapde,
necessariamente, ao trabalho; c¢) a existéncia de um trabalho na infancia
revela a inexisténcia de ludicidade e, como conseqiiéncia, a ndo vivéncia
desta fase.

Ora, facilmente identificamos os equivocos contidos nesta formula
simplista que anuncia a infancia. Na primeira afirmacdo, a ludicidade
colocada como a esséncia da infancia, ndo possibilita outra compreensao
desta fase do ciclo de vida que seja caracterizada por experiéncias diversas
da ludicidade.

A segunda afirmagdo é também um equivoco histdrico das ciéncias
sociais: uma concepcdo de que o trabalho opde-se radicalmente ao
lazer/ludicidade, ndo aceitando a vivéncia das duas experiéncias
simultaneamente. Assim o aspecto ludico seria vivenciado de modo isolado
de todos os demais aspectos da infancia. Os seus espacos estariam
resguardados, bem como o seu tempo. Em oposi¢do ao ladico emerge, na
outra extremidade do vetor que define a infancia, o trabalho.
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Sempre em oposi¢do ao aspecto ludico da infancia, o trabalho
irrompe como a sua negacao, violacdo e usurpacdo. E estando a infancia
compreendida como 0 momento por exceléncia da vivéncia do ludico, junto
a esta ludicidade que se perde com o trabalho, se perde, pois, toda a
infancia.

A terceira afirmagéo fecharia o esquema simplista reforcando a ideia
de que a existéncia de qualquer forma de labor vivenciada na infancia
resultaria na inexisténcia do ludico e na perda conseqiiente da infancia.
Concepcles de infancia como esta fundamentaram as politicas publicas
voltadas para a infancia, o que originou programas como o PETI -
Programa de Erradicacdo do Trabalho Infantil — e tornou cada vez mais
severas as leis contra o trabalho infantil.

Na contemporaneidade, tem-se questionado esta definicdo de infancia
unidimensional (SILVA, MACEDO & NUNES, 2002; MULLER, 2009;
NEVES, 1999, NUNES, 2009). Cada vez mais, 0s estudiosos da infancia
tém descoberto formas inusitadas de se vivenciar a infancia que fogem ao
esquema generalizador. Nos Ultimos anos, tendo me dedicado aos estudos
com criancgas, descubro, guiada pelo exercicio da relativizacdo, maneiras
distintas de se viver esta fase a partir de recortes internos a nossa propria
cultura; infancia camponesa, urbana, indigena, etc. (SOUSA, 2004; 2007;
2008).

A infancia Capuxu traz consigo os fundamentos da comunidade
camponesa da qual faz parte. Vérios aspectos sdo determinantes para a
vivéncia da infancia. Todos eles repousam nha organizacdo econdmica,
social e de parentesco desta comunidade fundamentalmente camponesa.
Deste modo os fatores que definem e caracterizam a infancia das criancas
Capuxu estdo estritamente relacionados a organizacdo da comunidade em
geral.

Depositarias da possibilidade de perpetuacdo do ethos camponés, as
criangcas Capuxu vivenciam uma infancia que une elementos que as
preparam para assumir no futuro a terra e o trabalho da familia. Em face
disso, todos 0s aspectos constitutivos da infancia Capuxu visam garantir a
preparagdo das criangas para a inclusdo no processo econdmico e social da
comunidade assegurando assim a perpetuacdo do campesinato Capuxu. Por
isso, a infancia Capuxu é eminentemente camponesa.

Dentre estes aspectos constitutivos da infancia camponesa e
garantidores da coesdo da comunidade destaco o trabalho. O trabalho
camponés consta de uma aprendizagem intergeracional visto que ¢é
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repassado de pais para filhos*'®. Mas durante a infancia a aprendizagem
camponesa do trabalho se restringe a conhecer a terra, plantagdes, ciclos
agricolas, tarefas e instrumentos do trabalho. Isto porque o trabalho
cognitivo antecede o trabalho fisico.™

O trabalho aparece, pois, com carater de ajuda para os adultos, que
entendem que estes trabalhos realizados pelas criancas séo “leves”**. Cabe
as criangas pequenas dedicarem parte do seu dia a ida ao rogado executando
pequenas tarefas como levar instrumentos, café da manha, dgua potavel, etc.
Assim, se familiarizam com o espaco do rocado, seus instrumentos e o
Iéxico camponés. Ademais, 0 trabalho das criangas Capuxu, assim como 0s
outros dois elementos que complem essa triade, assume um caréater
eminentemente socializador'®.

Mas o0 mais importante é que a ida ao rogado e a participagdo no
trabalho é de desejo das criancas. Elas insistem em participarem do

10 Antonio Candido (2003) ao estudar a vida familiar do caipira paulista destaca a
companhia constante das criangas junto aos seus pais com fins de aprendizagem:
“Desde pequenos os filhos acompanham os pais, familiarizando-se de maneira
informal com a experiéncia destes: técnicas agricolas e artesanais, trato dos animais,
conhecimentos empiricos de varia espécie, tradi¢bes, contos, cdédigo moral”
(Candido, 2003: 249).

' Como demonstrou Woortmann, E. & Woortmann, K. (1997) o trabalho
camponés é entendido como processo, incluindo as ideias que o antecedem e o
constroem, transcendendo aquelas abordagens que, a partir da légica econdmica,
partem do trabalho realizado.

12 paulilo (1987) dedicou-se a estas duas categorias analiticas através das quais se
qualifica o trabalho no campo: “leve” e “pesado”. E concluiu que “qualifica-se o
trabalho em funcdo de quem o realiza: sdo ‘leves’ as atividades que se prestam a
execucdo por mao-de-obra feminina e infantil” (PAULILO, 1987, p. 02). Trabalho
“leve” e “pesado” sdo, portanto, categorias que variam segundo o sexo do
trabalhador e as condicfes de exploracdo da terra nas varias regides agricolas. O
trabalho é “leve” ndo por suas proprias caracteristicas, mas pela posicdo que seus
realizadores ocupam na hierarquia familiar.

3 Conforme Woortmann (1990): “Desde muito cedo o trabalho faz parte da
socializacdo das criangas e adolescentes filhos de agricultores familiares,
principalmente os de tradicdo camponesa. Estas atividades no sitio ndo sdo vistas
pelos pais como exploragdo, mas como exercicio de aprendizagem. Também os
jovens valorizam os conhecimentos adquiridos com a pratica, embora muitas vezes
ela seja considerada pesada e penosa. Dessa forma o trabalho na agricultura é
percebido pelos jovens ndo tanto como uma profissdo, mas como forma de
enfrentamento das adversidades da vida para que seja no futuro uma pessoa decente,
honesta, trabalhadora. Nesse sentido, o trabalho tem um significado ético”
(WOORTMANN, 1990).
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processo de limpa, plantagdo e colheita, estando sempre perto da familia e
das demais criancas no ambito do rocado, sentindo-se Uteis e responsaveis.
Sé estdo isentas desse trabalho as criancas portadoras de necessidades
especiais, que ndo sdo muitas na comunidade. Excluir uma crianca do
trabalho numa comunidade camponesa é semelhante a exclui-la de toda a
organizacdo social, uma vez que esta repousa no trabalho familiar. Por isso
diz-se que em sociedades camponesas o trabalho expressa uma cosmologia
que orienta os modos de vida familia camponesa™*.

Busquei entre as criancas compreender o sentido atribuido ao
trabalho que desenvolvem. Este trabalho, tanto o agricola como o
doméstico, é desenvolvido pelas criancas com seriedade, embora para 0s
adultos ele apareca com carater de ajuda. Embora os adultos ndo o vejam
como “trabalho” e sim como ajuda e digam mesmo que elas estdo apenas
brincando no rocado, elas consideram-se criangas trabalhadoras, embora
ainda aprendizes da lida agricola'™.

Deste modo a participagdo no trabalho agricola é um fator
determinante da infancia Capuxu. Esta participacdo se torna cada vez mais
efetiva com o passar dos anos alcangando seu &pice na juventude e
perdurando por toda a vida.

Mas o trabalho infantil Capuxu ndo estd restrito ao rogado. As
criangas desenvolvem uma série de tarefas domésticas no dmbito da casa e
em seus arredores''®. Todas estas tarefas sdo fundamentais para a infancia
no sentido de que tornam as criangas disciplinadas, responsaveis e honestas.

14 Conforme Maya (2005) o trabalho infantil também tem como objetivo instruir a
crianga em um sistema de educacdo moral. A autora atentou para o papel educativo
do trabalho infantil como forma de desenvolver a “coragem”, caracteristica
moralmente apreciada em Santa Rita, no agreste pernambucano.

5 E importante destacar que entre os camponeses do Nordeste, especialmente da
zona da mata ou do agreste, somente as atividades relacionadas diretamente com a
terra sdo designadas, localmente, pelo termo trabalho, conforme observou Garcia Jr.
(1983), ja no sertdo as atividades relacionadas a criagdo dos animais sempre tiveram
prestigio e também sédo referidas pelo termo trabalho. Entretanto, as atividades
domeésticas realizadas essencialmente por mulheres e criancas aparecem sob a 6tica
dos adultos como ajuda, mas para as criangas elas sdo espécies de trabalho e eles se
consideram, por realiza-las, “trabalhadores”.

18 Segundo Leite (1996) ao tratar das criancas da area rural: “A atividade
doméstica é encarada como trabalho e € esse trabalho familiar que ocupa grande
espaco nessa area. Desde bem pequenas realizam as tarefas ao lado dos mais
velhos: ajudam suas maes nas atividades domésticas e seus pais em servigos
variados. Além de ser visto como fundamental, o trabalho é valorizado e
internalizado dentro da dimensdo do querer, do gostar...” (LEITE, 1996, p. 77).
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Estes valores, acreditam seus pais, sdo apreendidos na infancia, quando as
criancgas sdo atribuidas tarefas que elas devem cumprir com seriedade.

Estas tarefas domésticas sdo inimeras e superam as tarefas do rogado
em quantidade e importancia quanto menor for a crianca. Buscar o leite,
alimentar seus animais, botar 4gua para a mae que lava roupa e ligar o poco
artesiano sdo algumas delas. Todas estas sdo comuns a infancia Capuxu de
modo que a ndo participacdo na efetivagdo destas tarefas especialmente
infantis foge & ideia de infancia normal e saudavel da comunidade. Isto
também porque essas tarefas cabem somente as criancas e sdo a elas
devidas, sendo somente em casos extremos em que a crianga ndo possa
realiza-las - como no caso de doenca - realizadas por adultos.

No caso da comunidade Capuxu, a transmissdo cultural realiza-se
oralmente, ndo havendo registros escritos de sua historia, técnicas ou ritos.
Assim, na agricultura tradicionalmente camponesa, criancas e adolescentes
realizam trabalhos sob a supervisdo dos pais como parte integrante do
processo de socializagdo — quer dizer, um meio de transmitir, de pais para
filhos, técnicas tradicionalmente adquiridas.

Além do trabalho na roga ou doméstico, outro aspecto determinante e
definidor da infancia Capuxu é a aprendizagem escolar. Todavia, a ida a
escola tem tempo previsto para ter inicio, estando este tempo mais
rigorosamente determinado do que o tempo do trabalho. A partir dos cinco
anos as criangas Capuxu comegam a freqlientar a escola do Sitio rigorosa e
formalmente, entretanto, a ansia por acompanhar os irméos maiores leva as
criangas camponesas menores de cinco anos a freqlentarem
esporadicamente a escola, ainda que sem matricula efetivada.

A escola emerge na comunidade Capuxu como um fator essencial
para a vivéncia da infancia. Essa aprendizagem escolar é precedida pela
aprendizagem do trabalho agricola que ocorre no ambito do rocado. Ao
contrario da escola, o rogado passa a ser freqlientado pelas criangas assim
que elas aprendem a andar.

Mas a aprendizagem tanto ocorre na escola, quanto no rogado
(durante o trabalho) e durante as brincadeiras. A preocupa¢do com uma
infancia alfabetizada e informada é que leva as criangas Capuxu a escola
antes mesmo da idade estipulada pela Secretaria de Educacdo do Municipio.
E as professoras do grupo escolar da comunidade recebem a todas com a
mesma dedicacdo e atencdo. A aprendizagem escolar extrapola os muros do
grupo e invade os demais espacos do Sitio levando as criangas mais uma
vez ao rogado, as suas casas € a qualquer espacgo do Sitio que Ihes permitam
tirar dele qualquer ligéo.

Um terceiro fator definidor da infancia camponesa Capuxu € o
ludismo. Ele completa a trilogia dos principais aspectos que caracterizam a
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infancia. Mas o ludico tem sua vivéncia diferenciada dos outros dois
elementos dessa triade ja que ndo tem tempo nem espaco reservado para
acontecer.

Em divergéncia ao trabalho e a escola, a ludicidade infantil Capuxu é
o involucro de todos os outros elementos mantenedores da infancia. E que a
ludicidade ndo sé precede todos os outros aspectos da infancia Capuxu
como os perpassa. A vivéncia do ladico é visivel na ida ao rogado e a
escola, durante as aulas e o trabalho agricola e permeia ainda a realizacéo de
cada tarefa doméstica.

Ao contréario do que geralmente se diz, o ludico entre as criangas
camponesas ndo tem espaco e horario reservados. Nem mesmo o trabalho,
que fora definido ao longo do tempo como em oposi¢do ao lddico, oblitera a
vivéncia do lddico pelas criangas Capuxu. As brincadeiras das criangas
Capuxu, 0s jogos, as brincadeiras cantadas, as cantigas de roda, sdo
expressdes de uma cultura lddica infantil camponesa e estdo repletas de
termos, objetos e acBes que relacionam as criangas ao meio em que vivem.
O mesmo acontece com o0s seus brinquedos, que sdo em grande parte
elementos que comp8em o préprio meio rural.

Com base nisso a infancia camponesa das criangas Capuxu apresenta
em sua origem uma triade que serve de sustentaculo a garantia do ethos
camponés.

O trabalho, a escola e o ludico se unem para assegurar & comunidade
Capuxu a preparacdo de suas crian¢as para assumirem em breve o trabalho
agricola. A escola garantira aos que desejam outros caminhos e oficios na
cidade, as condi¢des necessarias para isso. O ladico, por sua vez, é marca
central da infancia Capuxu. Ele homogeneiza as criangas camponesas a
grande maioria das criancas do mundo que encontram no ladico -
vivenciado nas mais diversas formas — a realiza¢do plena da infancia.

No Sitio Santana-Queimadas, onde as criangas Capuxu vivenciam
sua infancia camponesa, 0s espagos e tempos do trabalho, da ludicidade e da
aprendizagem se misturam, emaranhando-se. Deste modo, o aprendizado
para o0 trabalho é incorporado nas praticas coletivas que sdo, em si,
educativas e ludicas, e integram o processo de socializacdo das criancas.

No caso das criancas camponesas do Sitio Santana, encontrei uma
trilogia composta por elementos expressivos no que se refere a cultura
Capuxu de modo geral, e a vivéncia da infancia de modo particular.
Descobri a realizagdo de um trabalho que ndo nega o ludico nem a
educacdo; uma aprendizagem que acontece ndo s6 na escola, mas também
no rogado durante o trabalho e durante a vivéncia do ludico; um lddico que
estd por toda parte e em quase todos 0s momentos e, assim, uma infancia
que se define com caracteristicas bastante particulares.
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A experiéncia empirica com as criangas camponesas Capuxu incutiu-
me algumas questBes a respeito da infancia. Por essa razdo, propus-me
incursionar, via infancia, pelas particularidades sdcio-culturais desta
comunidade camponesa endogdmica, preocupada em vivenciar uma
experiéncia de infancia que, partindo da analise do cotidiano da
comunidade, seja capaz de refletir e de assumir seus valores, seus habitos,
suas crengas. Logo, a infancia € uma das fases na qual se cultiva o interesse
pela sua identidade.

6.2.2. A trilogia da inféncia e a producao do corpo e da pessoa Capuxu

Interessada em desvendar os modos de producdo da pessoa Capuxu
através de um olhar sobre a fabricacdo do corpo na infancia, tentei
identificar qual era a concepgdo de infancia vigente nessa comunidade
camponesa endogdmica. Para isso, atentei para as praticas da infancia que
vigoram na comunidade e sdo legitimadas pela mesma (SOUSA, 2004).

Em minha pesquisa de mestrado ja havia tratado da triade que
compunha a infancia camponesa (SOUSA, 2004). Além dela me deparei
com uma série de outras caracteristicas como a relagdo com as mulheres,
com os animais, com o ambiente como atributos desta infancia camponesa.

Os trés elementos que compdem a trilogia da infancia Capuxu —
aprendizagem, ludicidade e trabalho — sdo fundamentais para a formagao da
pessoa Capuxu. A aprendizagem ndo-escolar ou agricola e o trabalho
realizado no ambito da casa e de seus arredores ou no rog¢ado sdo face do
mesmo processo de producdo do corpo e consequentemente da pessoa. E a
ludicidade atua o tempo inteiro perpessando todos estes elementos de modo
que as trés atividades sdo constituintes da formag&o do corpo e da pessoa na
infancia.

Para produzir um corpo forte, disposto ao trabalho na terra e com 0s
animais, a comunidade Capuxu langa méo de todos 0s meios garantindo a
fabricacdo de um corpo apto a perpetuar a identidade do grupo. Para que
isso se torne possivel é necessario, dentre outros aspectos — como dieta
alimentar especifica, parentesco endogamico, ritos de producdo e cura do
corpo — envolver as criangas hum processo de construcdo do conhecimento,
isto é, numa aprendizagem cuja esséncia esta em aprender-fazendo e
conhecer-experimentando.

Logo, treina-se o corpo das criangas ao longo deste processo, sendo a
experiéncia com a aprendizagem algo que antecede o trabalho ao mesmo
tempo em que ja o realiza enquanto se aprende/conhece. Deste modo, a
aprendizagem para o trabalho e a realizacdo dele estdo no cerne da produgéo
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do corpo da pessoa Capuxu, além de serem praticas que visam garantir a
perpetuacdo do ethos deste povo.

Em redor da aprendizagem e do trabalho esta a ludicidade que os
circunscreve e atravessa. A diversdo esta presente no aprender e no
trabalhar e em tudo o mais, nas relagcdes que se estabelecem com adultos,
animais, com as demais criangas e com 0 meio. As criangas, quase sempre,
formatam suas agdes ludicamente.

Esta discussdo sobre a produgdo do corpo através da aprendizagem e
do trabalho sera levantada especificamente no capitulo sete, que trata dos
processos diversos de producdo do corpo. Por ora, destaco que a trilogia da
infancia - como todos os outros elementos que digam respeito a infancia
Capuxu - revela uma preocupacao coletiva deste povo em produzir corpos e
pessoas capazes de garantir a perpetuacdo da identidade, por isso a infancia
é umas das fases na qual se investe fortemente na construcdo de um corpo
atil, de um sentimento de pertenga ao grupo, e na incorporacdo da
identidade Capuxu de modo geral.

A relagdo com as mulheres também tem importancia na produgéo do
corpo das criangas, uma vez que em geral esta producéo é iniciada pelas
mulheres da comunidade que orientam a gravida, sua dieta, acompanham no
parto e nos reguardos, e ensinam ou contribuem nos primeiros cuidados
com os recém-nascidos. Ademais, como as criangas estdo sempre perto das
mulheres ou em sua companhia, sdo elas que acompanham os processos de
producdo do corpo da crianga, por serem responsaveis por sua alimentagdo,
pelo banho, pelo acompanhamento da aprendizagem na escola e na
realizacdo das tarefas domésticas.

Isto ndo significa que os homens ndo sejam participes Nos processos
de producéo do corpo da crianga, mas sua participacao fica mais evidente na
medida em que a crianca cresce e diz respeito a experiéncia com o trabalho
no rogado, com os bichos no curral, a aprendizagem do nado no Rio
Goiabeira, etc. Quando bebés, os maiores protagonistas dos processos
corporais sdo as proprias mulheres.

Outra caracteristica que diz respeito a infancia Capuxu é o repertério
de crencas infantis com énfase no malassombro de que trataremos a partir
de agora.

6.3. O UNIVERSO DE CRENGAS E A PRODUGAO DA PESSOA

6.3.1. Do corpo e da alma: sobre a produc¢édo da pessoa Capuxu
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Uma analise do sistema de crencas e dos malassombros*!” entre as
criangas Capuxu revela uma importante caracteristica da alma e da
formagdo da pessoa. Se os Capuxu entendem que a pessoa é formada de
corpo e alma, a crenca nesses malassombros denuncia a ideia de que a alma
sobrevive apds a morte do corpo, que ela ndo estaria necessariamente
vinculada ao corpo, sendo possivel habitar determinados lugares, inclusive
espagos como casas, cemitérios, matagais, e aparecer para pessoas Vivas.
Sendo esta alma, a dos malassombro.

Em sua pesquisa sobre religido e infancia no semi-arido paraibano,
Pires (2011) apresenta a definigdo de mal-assombro para os adultos do lugar
como “a alma de uma pessoa que faleceu e que, por algum motivo,
estabelece contato com os vivos (PIRES, 2011, p.105). No caso Capuxu esta
definicdo se aplica, mas se estende a outros elementos além das almas,
como visagens de fogo, barulhos, vultos indefinidos, etc..

Com efeito, o sistema de crencas, em especial 0 malassombro, revela
representacdes a cerca da pessoa que é constituida de corpo e alma. Mas,
devemos reforgar, alma ndo € uma pessoa, € ndo o0 é “porque ndo possui
corpo”, como me disse uma criangca Capuxu. De modo que sé pode ser
designada como pessoa entre os Capuxu aqueles que possuem corpo e alma
juntos, uma alma materializada em um corpo “de carne e 0ss0”, que possa
ser visto e tocado por todos. Sendo essa a condi¢do primeira para existir
enquanto pessoa, conforme as criangas Capuxu.

E assim que a producéo da pessoa, entre as criangas, passa pelo corpo
que é fabricado, mas que contém sempre uma alma presa a ele, sem a qual
ele vira corpo de defunto. E alma esta cuja condigdo de existéncia como
pessoa exige que ela esteja ancorada em um corpo. Como pontua Soares
(2001, p. 112), “esta moldura da alma - o corpo - torna-se objeto de
constantes cuidados e as pedagogias que sobre ele incidem estdo voltadas
ora para civiliza-lo, ora para ensind-lo a ser (til e higiénico, ora para
sexualizé-lo e erotiza-lo”. Embora nesta pesquisa me interesse a fabricagéo
da pessoa por meio das producdes dos corpos, ndo posso deixar de refletir
sobre a alma entre os Capuxu e as suas teorias sobre ela™.

17 Opto pela grafia do termo sem o hifen, mal-assombro (como geralmente é
grafado) para respeitar a prondncia peculiar dos Capuxu, cuja sonoridade é dada
pela uncéo das duas palavras num termo so.

18 Conforme Seeger et all (1979) a producéo fisica de individuos remete a producéo
social da pessoa. Entretanto, o corpo ndo é o Unico instrumento através do qual a
sociedade atua sobre os individuos, outros instrumentos contribuem para construgédo
da pessoa entre eles os complexos de nominagao e as teorias sobre a alma (SEEGER
[et all], 1979).
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Na maioria das sociedades indigenas do Brasil o corpo esta no centro
da organizacéo social, de modo que a mitologia e a vida cerimonial giram
em torno do corpo em sua fabricacdo. Tenho razbes para crer que esta
estrutura légica pode estar presente também em comunidades camponesas
do sertdo da Paraiba como a do povo Capuxu.

As variagles na definicdo de pessoa - esta “categoria do espirito
humano” nos termos de Mauss ([1969] 2003) - s&o enormes, de sociedade
para sociedade, portanto esta visdo ocidental é algo extremamente particular
e histdrico. Para Mauss a pessoa humana, construida a partir da nocéo de
uno, como o préprio Deus, seria constituida de substancia e modo, corpo e
alma®®, consciéncia e ato.

A perspectiva cartesiana, ao separar radicalmente as dimensdes corpo
e alma, reforca o funcionamento independente da esséncia, passando o
corpo para os dominios bioldgicos. Como escreve Silva (1999) em sua
pesquisa,

Em Descartes, 0 corpo humano é do dominio da
natureza, o corpo é puramente corpo, assim como a
alma é puramente alma, principio que autoriza a razéo
e a ciéncia, enquanto sua instituicdo, a conhecer e
dominar o corpo humano, tarefas as quais serdo
exacerbadas na atualidade (SILVA, 1999, p. 43).

Os Capuxu defendem a existéncia do corpo e da alma, sendo estas as
duas dimensdes da pessoa que quando dissociados deixam de constituir a
pessoa, ndo procedendo a separacdo cartesiana. Entendo que o sistema de
crengas Capuxu, em especial os malassombros, revelam as representagdes
acerca da pessoa, ente constituido de corpo e alma. Este sistema sinaliza
quais as concepgdes que vigoram na comunidade a respeito das almas, uma
das dimensdes da pessoa.

6.3.2. Malassombros, casa malassombradas e sonhos de avisos

Rezar muito e ter fé.

90 antropélogo Maurice Leenhardt descreveu um encontro com um mestre do
discurso ritual na Nova Caleddnia, que demonstrou o conhecimento de seu povo
sobre a nogdo de espirito, apesar disso até entdo ele ignorava a existéncia do corpo
(LIMA, 2002). Esta perspectiva é surpreendente para “nés” ja que a posi¢do do
mestre traz a tona a dicotomia tdo presente e naturalizada no mundo Ocidental, base
do discurso cristdo que consiste da divisdo entre corpo e alma.
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Porque as coisas estdo todas amarradinhas em Deus.
(Guimaraes Rosa, 2001)

A vida das criangas Capuxu, como a de quase todas as criangas do
campo que habitam o sertdo, tem como uma de suas principais
caracteristicas na constituicdo da pessoa as experiéncias com a natureza
(meio-ambiente, mata, animais) e com o sobrenatural - em um termo nativo,
malassombro. Todos que vivem no Sitio Santana-Queimadas tem pelo
menos uma, quando ndo muitas histérias para contar sobre almas penadas,
visagens, tochas, botijas e casas malassombradas.

Parte disso decorre do fato de a mata ser sempre um lugar envolto de
mistério, escuro e ruidoso habitado por criaturas de diversas ordens:
humanos, animais e espiritos. O siléncio que envolve a vida no campo é
propicio para que os mais remotos ruidos sejam ouvidos, de arvores
frondosas balangadas pelos ventos raros do sertdo da Paraiba até animais
que circulam, frutos que caem. O matagal é também um bom lugar para se
esconder, isto serve aos criminosos, 0s que fogem ou se escondem da
justica, os transgressores. E as almas, que ndo deixam de ser espécies de
transgressoras, pois rompem a passagem e recusam-se a manter-se “do lado
de 18”.

Por tudo isso, a mata, especialmente a noite, provoca medo nos
moradores da zona rural ou naqueles que precisam atravessa-la nas noites de
lua cheia ou minguante, para levar recados, pedir socorro ou simplesmente
como atalho para chegar mais rapidamente ao seu destino.

Se este medo habita a mente de todos aqueles que vivenciam a vida
na zona rural no sertéo, adultos, idosos, homens e mulheres, o que dizer das
criangas, cuja imaginacao e faz-de-conta é ja fértil, e uma de suas principais
ferramentas nas leituras de mundo?

Pois onde estdo duas ou mais criangas Capuxu reunidas, nas noites
do Sitio Santana-Queimadas, certamente contar-se-4 uma historia de
malassombro, com o intuito de propagar o medo, compartilhd-lo e
atemorizar aqueles que a ele ainda resistem. Assim é que todo terror é
vivenciado com um pouco de humor pelo povo Capuxu.

Esta experiéncia que se estabelece entre o povo Capuxu e oS
malassombros estd diretamente vinculada a religiosidade local e a
preocupacdo com a alma. Sendo uma comunidade essencialmente religiosa
e catdlica, por exceléncia, ¢ comum que se estabeleca uma preocupagio
com alma da pessoa especialmente quando esta parte. Por isso, 0
malassombro a que mais temem as criangas Capuxu sao as almas penadas,
ou simplesmente as almas. Estas diriam respeito as almas de pessoas mortas
que, por alguma razdo, ndo foram para o céu. Como se sabe, somente as
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almas de criangas pequenas vao direto para 0 céu, porque estes sdo
inocentes, sem pecado e viram anjinhos — desde que sejam batizadas, do
contrario, se morre pagao o bebé ndo ira para o céu. Mesmo assim, ndo ha
quaisquer registros de almas de criancas que tenham sido visualizadas, elas
nunca foram vistas e nem voltam para “pedir reza”.

No que diz respeito aos adultos e especialmente aos velhinhos — visto
que as almas destes sdo as mais vistas — se passeiam pela terra e se
materializam para pessoas é porque muito provavelmente, como créem 0s
Capuxu, esta alma “se perdeu no caminho para 0 céu”, ou por outras razdes
ndo pdde entrar I&: tinha coisas mal resolvidas aqui na terra, precisava dar
um recado a alguém, ou pecou muito e por isso precisa pedir reza. Isto serve
tanto para aqueles que morrem de maneira tragica como para 0S que
cumpriram sua funcdo na terra e “morreram de velhice”. Ainda assim,
ninguém é tdo velho a ponto de ndo deixar nenhuma pendéncia em sua
antiga casa, dizem os Capuxu.

Assim sendo, a maioria das almas que aparecem sdo aquelas que
precisam, dizem os adultos, “pedir rezas” *?°. Se conseguirem a quantidade
de rezas suficientes para serem perdoadas de seus pecados, pode ser que
consigam entrar no céu, objetivo maior de todo cristdo. Exatamente por
isso, é que as almas parecem optar por “pedir reza” principalmente as
criancgas, € que elas tem crédito com Deus por serem consideradas mais
puras e ingénuas do que os adultos, sdo inocentes.

Assim é que as noites do Sitio Santana-Queimadas sdo repletas de
gritos estridentes de criangas ou siléncio ensurdecedores, nos casos em que
as criancas se escondem embaixo de lenc6is em suas redes, enquanto
transpiram de tanto calor, mas sem nunca retira-los para dar uma espiadinha
do lado de fora. Embaixo dos lencdis elas se sentem seguras.

Estas almas aparecem sempre de roupa branca, geralmente vestido se
for mulher, e calca e camisa branca se for homem. E tem sempre a
aparéncia exata de quando morreram: cabelos branquinhos e ralos, rostos
enrugados, maos e pés envelhecidos. Elas aparecem sérias, nunca
sorridentes nem serenas, e se aproximam lentamente. As vezes com velas
acesas nas maos, as vezes somente caminhando lentamente na direcéo para
onde esta a crianca.

N&o posso deixar de mencionar que de todas as criangas com quem
conversei nenhuma delas chegou a ouvir o pedido de qualquer alma para

120 Os adultos em geral dizem que as almas que aparecem visam pedir rezas, ja as
criangas se dividem, as menores dizendo que elas vem “s6 pra assombrar a gente” e
as maiores reproduzem aquilo que dizem e Ihes ensinaram os adultos “é por causa
das rezas”.
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que rezasse. “E que ndo da tempo”, me explicou o pequeno Capuxu “nds
grita tanto, que elas vo-se embora”. E assim que nunca nenhuma crianca
pdde ter certeza da real intencdo destas almas que lhes aparecem pelos
cantos reconditos da casa, mas dizem-lhes os adultos para acalma-los, “era
SO para pedir rezas”.

Por via das dividas, passam as criangas as oragdes interminaveis
antes de dormir, com ou sem tercos em suas maozinhas, uma avalanche de
ave-marias e pai-nossos é proferida, sempre com bastante fé, joelhinhos aos
pés da cama, dedinhos das maos cruzados e olhos bem fechados, tudo em
nome da alma de finado fulano ou finada fulana'?*, na esperanca de que as
almas ndo voltem mais para fazer pedidos.

Apesar da crenca de que estas almas venham realmente pedir reza,
parece haver uma concordéncia geral de que a alma voltar para a terra ndo é
coisa boa. Por isso, 0 que puder fazer para que ela ndo apareca é bom que se
faca. Dormir com alguém sem estar sozinho pode ser uma solucao. Assim é
gue as criangas optam sempre por ter um companheiro ao lado, na cama, no
quarto ou em outra rede na sala, desde que ndo estejam sozinhas. Acredita-
se que a alma nunca vai aparecer para duas pessoas ac mesmo tempo, elas
preferindo sempre aparecer para uma de cada vez. “N&o sei porque ndo
aparece pra duas logo, s6 assim economizava (apari¢cdo) e conseguia mais
rezas”, retrucou o menino de sete anos, aborrecido com os temores que lhe
tiram o sono e com a falta de l6gica das almas.

Preocupada com a minha propria noite de sono, depois de todas
aquelas conversas, e sem ocultar de meus pequenos interlocutores 0 medo
de alma que eu ainda carrego da crianca sertaneja e camponesa que fui,
perguntei o que eu poderia fazer para que elas ndo aparecessem para mim.
Assim eles me ensinaram: “se tiver dormindo de rede e sentir alguém
puxando os punhos da rede diga bem alto ‘quem pode mais do que Deus?’
trés vezes: ‘quem pode mais do que Deus?’, ‘quem pode mais do que
Deus?’, ‘quem pode mais do que Deus?’. Esperando que ninguém nunca
responda: ‘eu!’”. Antrop6loga inconveniente que sou, foi a minha vez de
retrucar: “ndo era mais facil dizer logo ‘ninguém pode mais do que Deus!’,
pra ndo correr o risco de, fazendo pergunta, ela responder?”. O menino
discordou: “é assim mesmo que tem que dizer, ‘quem pode mais do que
Deus?’, que ela sabe que ndo pode e vai embora”.

2L Utilizar sempre a nomenclatura finado ou finada antes do nome do morto é uma
forma de respeito que os camponeses prezam muito. Ademais, para as criangas, este
tratamento por demonstrar respeito a alma do defunto pode manté-lo longe de
visitas noturnas e pedidos de rezas. E também comum sempre pronunciar, apés o
“finado fulano”, a expressdo “Deus o tenha em bom lugar”.
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Percebamos como a alma se apropria do corpo que possuia para que
possa ser vista e fazer pedidos a alguém'?. E embora o seu grande trunfo
esteja no campo visual, basta ser vista para surtir o efeito de assustar
(embora digam os adultos que ela vise apenas pedir as criancas que
intercedam em seu favor através de rezas) elas nunca se dispdem ao toque
de outros corpos. No maximo, se as criangas escondem seus rostos em
lengois, redes ou travesseiros, fugindo assim do campo visual que uma alma
leviana deseje ocupar, elas fazem barulhos, puxam punhos de redes ou
pontas de lencois, para chamar a atencéo.

Alids, ha somente uma situacdo em que a alma pode tocar o corpo
dos vivos, quando, ndo dando certo todas as tentativas, a crianga insiste em
se esconder debaixo dos lengois, ela deve cuidar para que seus pés ndo
fiquem de fora do lencol, pois uma alma certamente o tocara, ou “puxara o
pé” da crianga. E assim que se alguma crianca faz uma brincadeira ao longo
do dia com alguém que ja morreu ou ofende sua memoria, mil ameacas
recairdo sobre ela (feitas pelos adultos e pelas outras criancas) dizendo que
a alma da pessoa vird “puxar o pé” dela de noite.

Interessante destacar que as almas que aparecem, ou as chamadas
visagens, sdo geralmente de pessoas conhecidas, velhinhos ou velhinhas que
morreram do Sitio, ou dos sitios vizinhos. Mesmo em se tratando de pessoas
com quem se tem algum parentesco, avos, tios-avos, etc. ver almas ndo é,
em circunstancia nenhuma, uma coisa boa. Mas, a depender da relacdo que
a crianga tinha com a pessoa morta, ela pode se assustar menos.

E importante perceber que as assombrages estdo presentes tanto no
universo das criangas como no dos adultos, entretanto as criancas falam
mais sobre isso, e se dedicam a pensar em malassombros em Vvarios
momentos do dia. Em geral os pais ndo discordam das criangcas em dizer
que determinado malassombro existe de fato e pode aparecer para qualquer
pessoa, inclusive sendo ela crianga. A ndo ser nas situagbes em que uma
crianga pequena se ponha a chorar em demasia de medo, insistindo que néo
¢ verdade, quase suplicando aos pais: “digam a verdade: alma ndo existe”.
Para que possam dormir em paz e acalmar a crianga 0s pais dizem que €é

122 Roberto DaMatta (1997) fez uma interessante anélise da morte e seus fenomenos,
defendendo que as apari¢des dos mortos ndo se trata apenas de uma questdo de
sobrevivéncia da alma, mas revela a cosmovisdo de uma sociedade relacional, isto é,
que acredita mais nas relag@es sociais do que nos individuos que lhes ddo forma e
vida. O autor afirma que “vivemos em um universo onde os vivos tem relacdes
permanentes com os mortos e as almas voltam sistematicamente para pedir e ajudar,
para dar licdes de humildade cristd aos vivos, mostrando sua assustadora realidade”
(DAMATTA, 1997, p. 146).
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tudo mentira, “histdria inventada” que quem morre fica no céu ou no
inferno e que de 14 ndo pode sair sob nenhum pretexto, nem mesmo para
pedir reza.

Alguns outros malassombros muito presentes no universo adulto
terminam sendo disseminados entre as criancas. Um deles € a lenda da
botija ou do “sonho de aviso”.*”® Contam os habitantes do Sitio que
antigamente os fazendeiros tinham suas riquezas transformadas em joias e,
devido a inexisténcia de bancos e a inseguranca dos cofres caseiros, estes
enterravam seus pertences sob 0s pisos de suas casas, no intuito de
resguarda-los dos cangaceiros que na época percorriam as fazendas em
busca de riquezas.

Quando morriam repentinamente, as joias ficavam espalhadas sob o0s
pisos das casas da fazenda. Anos depois, a alma do finado fazendeiro
aparecia em “sonhos de aviso” a alguém para quem desejasse dar a sua
fortuna. O espirito aparece durante trés noites consecutivas num sonho
repetitivo dizendo onde a botija esta escondida.

Junto as revelagBes, hd uma série de critérios a serem obedecidos.
S&o estes, grosso modo: ir a meia-noite, ndo levar nada para iluminar o
lugar, ndo contar a ninguém sobre o sonho. Ademais, j& se sabe que 0
“sortudo” enfrentard uma série de assombrag¢des durante o processo de
desenterro da fortuna: “vé alma, sente calafrio, sente picada de formiga sem
ter nenhuma, ouve correntes e passos, V€ tochas”. Para impedir as visdes
assombrosas, o adulto deve levar consigo uma crianga, cuja presenca
anulara todos os malassombros. Acredita-se também que ap0s “arrancar a
botija” o beneficiado deve se mudar da comunidade, se ndo ele morrera.

Um velho Capuxu um dia foi tirar uma botija, sem levar a crianga
sofreu tudo isso e ndo resistiu, correu. Quando voltou no dia seguinte para
pegar as alpercatas, ndo havia sinal delas. O cimento da casa tinha sido
reconstruido, os instrumentos largados na hora da fuga sumiram e suas
sandalias também. Mas, € como me dizem as criangas “ninguém conhece
ninguém que tenha conseguido pegar uma botija. Mas dizem por ai que
tem”.

Outro tipo de malassombro comum entre este povo é a ideia de que a
morte, antes de vir buscar alguém, chama por ela. Assim, eles me dizem “se
vocé ouvir alguém chamando seu nome do nada, numa estrada, estando

123 pires (2011) analisou a assombragdo da “botija de ouro” como s&o chamados em
Catingueira os sonhos de aviso. Segundo a autora “as botijas de ouro sdo um tema
muito interessante de pesquisa e podem render contribui¢des para o estudo da
economia, do cangago, da religido, do parentesco e da familia na regido do
semiarido nordestino” (PIRES, 2011, p. 111).
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sozinha em casa e ouvir alguém lhe chamando, ndo responda, é a morte”.
Os adultos e criangas acreditam que a morte chama o nome da vitima nas
vésperas de vir Ihe buscar, caso a vitima responda, a morte est4 autorizada a
vir, do contrério, ela desistiria e o sujeito se livraria da “passagem”.

A noticia de que a morte ronda uma casa ou familia, e de que uma
tragédia se aproxima é também anunciada pela rasga-mortalha'®*. Ela seria
a anunciadora de maus-agouros. Ela emite um som estridente, que ao ser
ouvido deixa os Capuxu arrepiados. O barulho das suas asas ao bater lembra
também o som de um tecido sendo rasgado, neste caso associado a mortalha
utilizada pelos defuntos ao serem enterrados o que lhe conferiu a designagédo
de “rasga-mortalha”.

Além da alma, que geralmente é vista no espaco da casa, e raras
vezes pelas estradas do Sitio Santana-Queimadas ou rogados, encontramos
as chamadas casas malassombradas, disseminadas pelo Sitio e na
imaginacdo das criancas Capuxu.

A casa malassombrada entra no rol dos espagos do Sitio por onde
podemos encontrar almas. A casa abandonada ou em ruinas é o lugar mais
propicio, seguida do matagal, das estradas e rocados, mas nestes quase
sempre a noite. Vejamos. O Sitio Santana-Queimadas ndo possui um
cemitério em suas dimensfes, sendo os mortos do Sitio enterrados no
cemitério da cidade de Santa Terezinha, municipio ao qual o Sitio pertence.
O cemitério, é claro, é sempre um dos lugares mais propicios ao
aparecimento das almas. Na falta de um, devemos considerar que as almas,
a principio, poderiam e podem aparecer em qualquer lugar, mas ha lugares
que sdo mais propensos a ser habitado ou visitado por elas.

Assim, além da prépria casa da crianga, por onde ela aparece quando
tem vontade, se a crianca for a uma casa abandonada ou em ruinas, definida
previamente como casa malassombrada, ou seguir pelas estradas do Sitio,
matagal ou rogados, a noite, as chances de que uma alma venha ter com ela
para lhe pedir rezas aumentam. Em geral as almas sdo noctivagas, sendo
raros 0S casos em que contam terem vistos almas em rocados durante o
trabalho de dia. Mas os rogcados podem ser visitados por almas, em
situagdes pouco comuns, durante o dia e aparecendo para os adultos, como

124 De acordo com Pires (2011), a rasga-mortalha “é uma espécie de coruja de nome
Tyto alba, conhecida ainda como suindara ou coruja-de-igreja. E um péssaro negro
com o ventre branco que anuncia morte preeminente ou mau augoro, quando
sobrevoa uma residéncia” (PIRES, 2011, p. 123). A autora verificou a existéncia
desta coruja em Catingueira e da crenca de que ela ndo s6 anuncia a morte
preeminente, mas “para confirmar sua predicéo, ela aparece no velério daquele cuja
morte anunciou, a fim de acompanhar o enterro” (PIRES, 2011, p. 123).
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afirmei, por entes queridos, antigos donos do rogado, para verificar a
plantacédo e os cuidados com a terra, se esta tudo bem.

Por conta disso, as criangas evitam como podem as casas fechadas,
abandonadas ou em ruinas. Especialmente se pertenciam a alguma velhinha
ou velhinho que morreu deixando a casa fechada ou abandonada. E o caso
da casa de uma senhora que morreu ha poucos anos € cujos pertences ainda
estdo guardados na sua casinha.

FIGURA 21 - Casas abandonadas e malassombradas do Sitio. No alto a cadeira
pendurada ao torno evita que a alma de sua dona retorne para nela se balancar.

E preciso atentar para a diferenca entre casa abandonada e casa
fechada. No caso da casa fechada, embora ninguém more nela, os familiares
terdo a chave, as coisas do morto permaneceréo, em geral, no lugar e assim
ela ficara por muito tempo, até que uma nova familia se construa, e na falta
de lugar para morar, decida reformar a casa e habita-la. Mas ela serd sempre
“a casa onde fulano(a) morreu”, pois se alguém morreu em casa as chances
de que ndo queria deixar sua casa e ir embora sdo maiores, a casa sendo
sempre associada & pessoa e ela a casa.
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Se a casa foi abandonada, ndo terd portas nem janelas, e em geral,
nenhuma mobilia. Sendo lugar perfeito para habitarem as almas que ja ndo
precisam mesmo de mobilia. Para as criangas, depois dos cemitérios, casas
fechadas ou abandonadas séo os lugares preferidos para morarem as almas.

O fato é que as criancas evitam, como podem, as casas
malassombradas. Apesar de sua insisténcia em transformar todos os
espagos em lugar para brincadeiras e do potencial que uma casa deste tipo
teria, especialmente para as meninas brincarem de rancho ou de casinha,
ninguém aventa esta possibilidade. Esta fora de cogitacdo querer freqlientar
casas abandonadas e fechadas, ou estabelecer brincadeiras de esconde-
esconde, toca ou de qualquer tipo nos seus arredores ou no seu interior,
especialmente se ja passa do entardecer.

Além das casas, as estradas do Sitio a noite também sdo lugares
proficuos para o aparecimento de almas ou visagens. As criangas nao
costumam por isso caminharem pelas estradas a noite, e se o fazem, buscam
sempre ir na companhia de alguém, a largos passos, olhando sempre para
tras para se certificar de que nenhuma alma as perseguem.

Também no rocado é possivel ver aparigdes deste tipo. Mas a mais
comum pelos rogcados é a chamada “visagem da tocha”. A tocha consiste
num ente sobrenatural que aparece, em forma de uma tocha de madeira com
fogo na ponta, pelos rogados durante a noite. Os donos dos rogados se
assustam e preocupados com as suas planta¢des, vao em busca da tocha para
apagéa-la, livrando sua producdo do fogo. Eles correm munidos de latas e
baldes, carregados com agua de casa, se |4 perto do rocado ndo houver um
lugar de onde se possa tirar a agua, sozinhos ou com a ajuda da esposa,
vizinhos ou filhos, mas na medida em que se aproximam a tocha se afasta, e
chegando no rocado nada encontram, nem mesmo qualquer sinal de que
houvera fogo. Assim, a visagem da tocha é caracterizada por este
aparecer/desaparecer misteriosamente, sem quem ninguém nunca tenha
conseguido chegar perto dela.

Para finalizar a discussdo sobre os lugares mais Uteis a aparicdo de
malassombros, devo dizer que — segundo as criancgas - embaixo da cama é
também um dos lugares favoritos das almas. Nisto coincidem almas e
criancas, que também adoram brincar de se esconder debaixo das camas.
Talvez por isso, elas acreditem que também as almas apreciem esconder-se
debaixo de suas camas para as assombrarem. Por esta razdo ha sempre um
ritual antes de dormir: depois das rezas, ainda de joelhos, averiguar se ndao
ha, ja la embaixo da cama, uma alma bem escondida esperando que a
crianca esquega o pé do lado de fora do lencol ou da prdpria cama para que
possa puxa-lo.
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Além de embaixo das camas, um dos lugares preferidos das almas
sdo as redes armadas em seus tornos de parede a parede e vazias durante a
noite. Por conta disso, sempre que se dirigem aos seus quartos e outros
lugares de dormir, as familias desarmam as redes enrolando-as num torno s6
da parede, deixando-a pendurada para se assegurar que nenhuma alma vira
dormir nela durante a noite. Foi pensando na mesma possibilidade que na
casa fechada cuja Gltima dona morreu, a cadeira de balango foi retirada do
chdo e posta na parede, para que nenhuma alma, se sentindo cansada, se
utilizasse dela para descansar.

O horério mais comum para a apari¢do das almas € a noite, quando
todos ja estdo deitados ou dormindo e até a madrugada, sempre antes do dia
nascer. Pois sdo noctivagas as almas do Sitio Santana-Queimadas.
Pontualmente as 18:00 horas, também chamada de “a hora dos anjos”, é
possivel ver almas e dai em diante, até antes da alvorada.

E no que se refere as pessoas, como fora mencionado acima, as
criancas sdo as mais visitadas pelas almas, as que tem mais histérias para
contar sobre elas, embora os adultos sempre tenham uma histéria de
malassombro para contar as criangas, que escutam atentas nas calcadas do
Sitio durante a noite e voltam assustadas para suas casas, sempre dando uma
olhadinha embaixo da cama antes de dormir.

6.3.3. Principais personagens do universo infantil

Neste subitem eu viso uma andlise de algumas figuras importantes do
imaginario infantil. Elas existem através de histdrias que sdo repassadas
oralmente'®. A crenca nestes personagens faz parte também do rol de
informacdes e saberes que as criangas passam entre si mesmas, as maiores
para as menores, ndo sendo necessaria a participacdo dos adultos nesta
transmissao™ .

Ao longo do tempo a crianga foi sempre concebida como pessoa
ingénua cujo diminuto conhecimento acerca das coisas do mundo lhe

1% De acordo com Leach a redundancia é uma das caracteristicas do mito. Sobre
isso, argui: “Por for¢a da redundancia, o crente pode sentir que, mesmo quando 0s
pormenores variam, cada versdo alternativa de um mito confirma a sua
compreensdo e reforca o significado essencial de todas as outras versdes” (In:
DAMATTA, 1983:58).

126 Conforme demonstrou Codonho (2007) entre as criancas Galibi-Marworno,
Florestan Fernandes (2004) sobre as trocinhas do Bom Retiro e Goulart de Faria
(1999) sobre a importancia dos parques defendida por Méario de Andrade para as
criangas perpetuarem esse tipo de repertorio.
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permitia acreditar nos maiores absurdos a serem inventados pelos adultos ou
outras criancas. Ademais, a cultura infantil € veiculada livremente pela
oralidade”. Independente da malicia ou dos abusos que se faz da
ingenuidade pueril, a lenda ganhou espago na infancia enchendo de crengas,
esperancas e medos 0s coragdes das criangas.

Mas ndo foi debalde que as lendas infantis surgiram. Elas séo
proficuas por incutirem valores morais nas criangas ensinando-as sobre a
desobediéncia, 0s riscos desta, suas consequiéncias e puni¢des. Mais do que
apavorar as criangas, as lendas infantis visam ensina-las e alerta-las sobre as
coisas do mundo.

Um dos principais aspectos da lenda é que ela traz embutida,
aspectos recorrentes da cultura da qual faz parte. Estes aspectos sao
fundamentais para dar veracidade as lendas, pois tomada isoladamente, a
lenda ou mito, desfalece de sentido.

Grosso modo, essas lendas dividem-se em dois tipos: aquelas cheias
de magia que fascinam as criangas com historias de amor e sonhos
realizados e as que alertam as criancas para as punigdes do mau
comportamento. Entre as criangas Capuxu sdo estas Ultimas que imperam,
por isso é sobre estas que me deterei a partir de entéo.

Uma das mais conhecidas figuras lendarias da infancia Capuxu é o
papa-figo (originariamente papa-figado). Essa figura tem a imagem
semelhante ao Ogro — tipica em Portugal — e tem também a mesma funcéo.
A tarefa do papa-figo é ir buscar no Sitio Santana as criangas que ndo se
comportarem bem durante o dia. Por essa razao € preciso evitar os palavroes
€ maus tratos com outras criancas, as brigas e agressfes aos amigos, a
desobediéncia aos adultos e o desrespeito aos mais velhos. E também
preciso evitar a mentira e a omissdo.

Todas essas acOes sdo razOes para que a crianga receba a noite a
visita do papa-figo. Fundamentalmente noturna, essa visita ndo tem outro
intuito sendo o de resgatar as criancas que se comportaram mal naquele dia
levando-as num saco que ele traz consigo para 0 mato onde as comera.

Esperado ou ndo, o papa-figo vem sempre voando e conta com 0
apoio dos pais que nada fazem para impedir a partida dos filhos. Pois quem
os alerta sobre o papa-figo sendo seus proprios pais? O fato é que por mais
que desejassem impedi-lo os pais nada podem contra o papa-figo que leva
para devorar 0S maus meninos.

27 Conforme Freyre, as histérias de mal-assombrado de origem portuguesa ao
chegarem ao Brasil sofreram consideraveis modificaces na boca das negras velhas
ou amas-de-leite, responsaveis por disseminar estas histérias (FREYRE, 2003:230).



294

Tao forte é a crenga das criangas nessa figura que o seu nome é logo
evocado caso alguém se comporte mal durante o dia. Ainda assim ouvimos
freqlientemente os palavrdes que ornamentam o vocabulario das criangas
Capuxu e os gritos em vao de pais que chamam os filhos de volta para casa.
Tamanha desobediéncia s6 pode render numa visita indesejada dessa figura
que apavora as criangas Capuxu.

Eficaz, a lenda do papa-figo vigora por entre 0s pequenos embora
ndo se saiba de qualquer crianca que tenha sido levada por ele'?®. Mas
estatisticas, nomes ou exemplos ndo sdo necessarios para convencer as
criancas Capuxu de que fugir as regras do bom comportamento é sempre
arriscado. Por via das dividas elas preferem comportarem-se devidamente
sob pena de terem muito mais do que seus figados devorados.

Embora bastante conhecido o papa-figo ndo vence em fama e
importancia uma figura lendaria tipicamente Capuxu: o velho do
Buguerego. O seu nome, ninguém sabe explicar, mas a sua aparéncia pode
ser descrita por qualquer crianga: “barba bem grande e rabo, olhos grandes e
verdes, orelha grande, boca pra dentro, dente pra fora™.

O velho do Buguerego é mesmo o terror das criangas Capuxu. A sua
presenca é sempre noturna e o indesejado visitante, tal qual o papa-figo, traz
consigo a sacola onde levara as criangas escolhidas. Sempre uma a cada
vez.

Evitar o ritual antropofagico do velho do Buguerego que se alimenta
exclusivamente de criangas € uma tarefa que exige um bom comportamento
conforme as normas paternas acima de tudo. A magia dessas figuras
folcléricas sempre causa nas criangas os efeitos que os conselhos e pedidos
paternos ja ndo conseguem alcancar: impeli-las a0 bom comportamento e a
obediéncia geral. Vale ressaltar as modificacGes que essas versdes sofrem
de lugar para lugar. As alterac6es sao de carater superficial, permanecendo a
esséncia da lenda.

Outra crenca conhecida entre as criangas é a de que no sertdo “ndo se
pode chamar palavrdo com as coisas da natureza, porque por tudo Deus
castiga. A seca ja é castigo de Deus. Por isso o sertanejo tem que rezar
muito para Deus se apiedar e mandar chuva, porque Deus fica furioso com
as maldades dos homens e ndo manda chuva”. Assim me contou um menino
Capuxu. Por isso talvez tantas missas celebradas na Igreja de Sant’Ana,
tantos grupos de oragdo na casa paroquial, tantas novenas no més de maio,
tantas fogueiras para Sdo Jodo, Santo Antonio e S&o Pedro.

128 | each estudando a estrutura do mito afirma que “todas as sociedades humanas
tém mitos nesse sentido e, normalmente, 0s mitos aos quais se da maior importancia
sdo aqueles que tm menos possibilidade de realizacdo” (DAMATTA, 1983:57).
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Mas nem s6 de puni¢des e pavores vivem as criangcas Capuxu, pois
nem soO de papa-figos e velhos do Buguerego se fala pelo Sitio Santana, mas
também em Papai Noel sempre que finda o ano.

A escola tem uma contribuicdo fundamental para a crenca das
criangas nesse Ultimo personagem. A cada fim de ano as criangas expdem
em redacdes e bilhetinhos — a pedido das professoras — 0s presentes que
desejam ganhar do Papai Noel. As professoras recebem de seus pais a
quantia referente aos pedidos dos filhos e viajam até a cidade para compré-
los em segredo guardando-0s na escola para o Ultimo dia de aula, pouco
antes do Natal.

Com a arvore de Natal armada e a ornamentacdo pronta é na escola
que os presentes aparecem na manhd do ultimo dia de aula tendo sido
deixados l& na noite anterior pelo “bom velhinho”. Tamanha surpresa enche
de animo o rostinho das criangas que defendem com veeméncia a existéncia
do Papai Noel caso algum cético ouse questiona-la. Tao forte é a crenca das
criangas que temo mesmo que estes escritos caiam nas mdos de uma dessas
inteligentes criaturinhas destruindo os sonhos vividos a cada Natal.

Mas, antes de encerrd-los devo ainda dizer que tal qual as outras
figuras folcléricas o Papai Noel ndo atende a todos, mas somente as criangas
que se comportaram bem ao longo do ano*?°. VVoltamos entdo ao amago da
questdo. Essas figuras noctivagas ndo tém outra funcdo sendo garantir uma
infancia obediente e resguardada de equivocos e acidentes, ma criacéo,
desrespeito e mentiras e uma série de outros valores morais que regram até
mesmo as mais libertas infancias como é a das criangas Capuxu.

6.3.4. O repertorio de crencas da infancia

No universo de crencas vigente, afora as lendas da infancia Capuxu,
as precaucGes sdo uma constante das acBes e conversas infantis. Elas
aparecem durante todos os dias nos mais inusitados momentos. Amedronta
as criancas enchendo-as de cautela. Tal qual Ihes informaram os adultos ou
as outras criancas, elas organizam as suas acGes em torno de algumas
crencgas indcuas que lhes deixam seguras.

129 Estudando a estrutura do mito, Leach aponta o Seu aspecto binario como

fundamento do mesmo, uma vez que as oposi¢do binarias estdo intrinsecas ao
préprio pensamento humano. Através da equacgdo “p € o que ndo-p ndo €”, o autor
explica como o mito esta constantemente estabelecendo categorias opostas do tipo:
morte/vida, bem/mal, certo/errado, natural/sobrenatural, etc. (DAMATTA, 1983:
57).
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Uma delas é a conhecida histéria da sandalia emborcada. Diz a
crenca popular Capuxu gque uma crianca que tem a sua sandalia no chéo
virada deixando exposto o anverso da sandalia perderd sua mée. Por essa
razdo sempre que uma sandalia aparece emborcada a crianga cuida de
desvira-la rapidamente temendo a orfandade.

Outra crenga tdo conhecida quanto a anterior reza a morte da mae
€aso uma crianga passe por cima das pernas ou pezinhos de outra crianca.
Além de deixar 6rfd a crianca que passou por sobre as pernas da outra fica
esta Ultima “pequena para sempre” preservando o tamanho que tem no ato
do acontecimento. Pois se alguma crianga perpassa as pernas de outra que
brinca deitada ou sentada ao chdo, aquela num impeto exige o retorno do
amigo pelo mesmo lugar revertendo assim a maldicdo apregoada pela
crenca.

A morte de outras pessoas da familia também pode ser evitada se as
visitas, inclusive as criangas, sempre sairem das casas pela mesma porta que
entraram. Atravessar a casa entrando pela porta da frente e saindo pela porta
de trds — ou vice-versa — ndo traz boa sorte. Ainda assim é dificil para as
criancas lembrarem-se disso quando, uma vez na cozinha, 0 monturo e 0s
animais lhes convidam para a brincadeira.

Séo estas crengas da infancia Capuxu que obriga as vezes criangas
gue correm sempre tdo habeis a reconstruirem seus caminhos retornando ao
lugar de onde sairam e revertendo a ma sorte que uma imprudéncia desse
tipo pode lhes trazer, caindo em desgraca membros de sua familia.

Outras séries de crencas sdo postas em pratica em rituais diversos no
dia-a-dia das criangas Capuxu. Elas refletem o tamanho da influéncia da
religiosidade sobre eles e de sua preocupacdo constante com a alma.

De manha cedo antes de colocar 0o pé no chdo as criancas devem
proferir as palavras: “Com Deus eu me deito, com Deus eu me levanto, com
a graca de Deus e do Divino Espirito Santo”. E a oracdo se repete antes de
dormir. A depender do sono, com tempo s6 dos dois primeiros versinhos e
se agarra no sono sem saber de que jeito. Mas nunca sem roupa! Se dormir
sem roupa o anjo da guarda vai embora.

Também devem as criancgas fazer o nome do pai sempre que for ter
contato com a agua, porque a agua é tida como “coisa sagrada”. Molha as
pontinhas dos dedos da méo direita e se benze antes de entrar na chuva, no
acude ou no chuveiro.

Além disso, tem que prestar bastante atencdo nas coisas que se fala
perto do horéario do galo cantar (as 05:00 da manhd, ao meio-dia, as 17:00
da tarde e a meia-noite) porque se a crianga falar uma coisa ruim e o galo
cantar bem em cima daquelas palavras faladas, o que a crianca falou
acontece. Foi isso que assustou Eudvan, que acabara de dizer “tomara que
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morra” para sua irmad Zaza bem na hora que o galo cantou em cima das
palavras dele. De olhos arregalados Eudvan ficou esperando 0 momento em
que Euzary, a Zazd, cairia mortinha no chdo. Deu sorte Eudvan, nao foi
dessa vez. Se fizer careta também, se for bem na hora do canto do galo,
“fica com cara de careta pra sempre”.

O mesmo se diz da “hora dos anjos”, as 18:00 pontualmente, quando
o sol se encontra com a terra desaparecendo atras das montanhas. Tudo que
se disser nessa hora, “a hora que os anjos dizem amém”, acontece, se torna
verdadeiro. Por isso, é preciso ter cuidado com o que se diz as 18:00 horas,
horario em que os anjos dirdo amém — assim seja - e toda palavra se
realizara. As 18:00 no Sitio Santana-Queimadas dizer ¢ fazer!

As criangas gostam muito do cheiro de terra molhada. Alias, de todos
0s cheiros esse é 0 que 0 sertanejo mais gosta, mas isso é algo de que ndo se
pode falar nem provocar, porque se ficar molhando a terra no “pingo do
meio-dia” (expressdo para descrever o hordrio mais quente do dia) para
sentir o cheiro da terra molhada, o “co” (refere-se a Satanas) déa risada. E
tudo o que um sertanejo ndo quer, por ser muito religioso, é “agradar ao
cdo”.

Quando nasce uma crianca deve-se enterrar 0 umbigo bem debaixo
da porteira, para que tenha vida prospera. Mas o umbigo deve ser enterrado
bem fundo, pois se algum animal encontrar o umbigo e o levar para comer
ou “carregar” — como o dizem os adultos Capuxu - é certo que a crianga vira
ladréo™.

Quando cai o dente de leite ele deve ser jogado em cima da casa
engquanto se pronuncia os versinhos: “Mourdo, mourdo toma este dente
podre e me dé um sdo”. Mas a participacdo da comunidade no Programa
Um Milhdo de Cisternas do Governo Federal, que construiu em parceria
com outras entidades cisternas nas casas de quase todas as familias Capuxu,
alterou a préatica de jogar o dente de leite em cima da casa. E que sendo um
mecanismo de captacdo da dgua da chuva pelos telhados da casa o dente de
leite sequiria para a cisterna. No capitulo seguinte discutiremos o destino
dado aos dentes de leite pelas criancas.

As criancas se alegram por demais quando a chuva fininha se acaba a
tarde e surge um arco-da-velha. E s6 alguém, gritar que ha um arco-da-
velha no céu que as criancas comegam a gritar, aplaudir e apontar o arco-
iris. Para arco-da-velha pode apontar, mas para estrela ndo, porque cria

30 Também Guimardes Rosa no romance Miguilim conta “eles guardavam os

umbiguinhos secos de todos os meninos, os dos irmdozinhos, das irmas, o de
Miguilim também - rato nenhum nao pudesse roer, caso roendo o menino entdo
crescia para ser s6 ladrdo” (GUIMARAES ROSA, 2011, p. 48).
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verruga na ponta do dedo. No caso do arco-da-velha o cuidado deve estar
para ndo passar embaixo dele ou atravessa-lo pois se for menino, vira
menina e se for menina, vira menino™*'. Estas crencas que dizem respeito ao
arco-iris ou as estrelas pertencem unicamente ao universo infantil, nao
sendo compartilhada pelos adultos.

Na semana de lua cheia a noite do sertdo é clara, feito o dia. Quando
for “noite de lua” (expressdo utilizada para as noites de lua cheia) é preciso
ter cuidado com lobisomens e raposas. E tem também que olhar para a lua e
dizer os versinhos: “Lua, luar me dé carne com farinha pra eu criar minha
galinha que ta presa na cozinha”. E importante para ter prosperidade.

Na seca formam-se muitos redemoinhos no sertdo. Sdo aqueles
ventos girando, vermelhos de barro, balancando os galhos, levantando tudo.
As criangas e adultos tem que correr para fechar as portas de casa e ainda
ficar segurando janelas cujos ferrolhos enferrujados podem nédo suportar o
vendaval. Neste caso, 0 mais seguro é gritar “rapadura preta”. E isso que se
ouve por todos os lados, sob as vozes das criangas. Perguntadas sobre a
razdo de se gritar sobre um tipo de comida bem na hora do redemoinho, as
criangas disseram que ndo sabiam o motivo, mas ja haviam constatado “se
gritar rapadura preta, bem alto, o redemoinho vai-se embora”.

Outra crenca disseminada na regido e cuja eficacia depende das
criancgas é a conhecida préatica de “roubar o santo”. Ocorre que, para garantir
bons anos de chuva, com invernos rigorosos, ha de se esperar chuva no dia
19 de marco, o dia em que se comemora Sao José. Se chover nesse dia € um
pressagio de que serd um ano “bom de inverno”, caso ndo chova, 0s
sertanejos ficam preocupados ja que o ano “ruim de inverno” fora
anunciado. Para mudar essa predi¢do, é preciso que 0s moradores roubem
das casas uns dos outros a imagem de S&o José, o santo padroeiro da chuva.
A imagem precisa ser roubada sem que os donos percebam e guardada
escondida na casa de outra pessoa.

Religioso, o povo Capuxu possui sempre imagens em suas casas,
presas nas paredes como fotografias ou em cima das estantes da sala ou do
quarto, ou até no guarda-roupa, no caso de imagens esculpidas. O Séo José
é uma das imagens mais comuns. Assim que se d& conta do “roubo do
santo”, o dono da imagem saberd que o furto diz respeito as chuvas e foi
praticado por algum dos seus amigos, parentes ou vizinhos. Ainda assim,
procurara por toda parte a sua imagem, as vezes zangado ou aborrecido,

B Ainda em Miguilim (GUIMARAES ROSA, 2011, p. 60) hé& o registro desta
crenga: “entre chuva e outra, o arco-da-velha aparecia bonito, bebedor; quem
atravessasse debaixo dele — fU! — menino virava menina, menina virava menino:
serd que depois desvirava?”.
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mas convencido de que devolverdo a imagem a sua casa, assim que chover,
sendo esta a regra local.

Para que o furto dé certo, a maioria dos pais conta com a ajuda das
criancas, habeis em entrar rapidamente por janelas e em correr com a
imagem sem serem vistas, pequenas o suficiente para entrarem pelas portas
dos fundos enquanto alguém distrai a familia que reside naquela casa. Todo
esse ritual de “roubar o santo” é feito com muita diversao entre os que neles
se envolvem. Muitas vezes, para que ndo se descubra rapidamente quem
roubou o santo, pela percepcdo de que ele desapareceu bem no dia que um
casal de amigos lhe visitou, o casal passa a imagem para outra familia
esconder, ocorrendo de as vezes, 0 santo tornar-se um peregrino, passando
de casa em casa, e saindo sempre da casa da familia cuja suspeita recai
sobre ela.

Também cabe as criangas uma préatica jocosa que resulta da ideia de
que se pode interromper um processo de embriaguez se jogar querosene nos
pés do bébado. Assim, sempre que um bébado ocupa as calgadas das casas
ou estradas de Santana-Queimadas, caidos ou tontos demais para caminhar
até a sua propria casa, as criangas se juntam e jogam querosene em seus pés,
certos de que sua embriagues sera curada. Os adultos assistem a tudo com
gargalhadas e algum apoio moral as criancas.

Também é dever das criancas procederem rituais que enviardo as
visitas indesejaveis de volta as suas casa. Neste caso, enquanto sdo
recebidas nas salas de casa em horarios tidos pelos anfitrides como
inconvenientes, as criangas discretamente, a um sinal de seus pais, botaréo a
vassoura atrds da porta ou jogardo sal no fogo. Assim, acredita-se,
rapidamente as visitas irdo embora.

Dentre as proibi¢cBes dadas pelo sistema de crencas estd aquela de
“andar de costas”. As criangas acreditam que se andarem de costas, dando
passos para tras, quando morrer irdo para o inferno. A Unica maneira, pois,
de ver o mundo de costas andando assim sem ir para o inferno é nas
carrogas de bois e jumentos, quando as criangas sentam na beirinha da
carroceria quadrada de madeira, pés balancando ao vento no ritmo do trotar
da carroga. O boi ou jumento segue adiante pela estrada e as criangas véo
fascinadas olhando o mundo passando pelas suas costas. Sorridentes, sabem
que conseguiram burlar a regra e assim, além de poderem “andar (de
carroga) de costas” quando morrerem vao para o céu!

Enamoradas, as adolescentes Capuxu querem sempre se casar e
sabem que o0 santo responsavel pelos casamentos é Santo Ant6nio. Por isso,
sempre que se aproxima o dia do santo, comemorado a cada 13 de junho,
mas com festejos na sua véspera — também dia dos namorados — as mogas
comecam a fazer oragdes pedindo namorados e maridos. Para isso cumprem



300

um ritual bastante conhecido na regido e contam com a ajuda das criancas:
colocam a imagem de Santo Antonio de cabeca para baixo, argumentando
que ele s6 voltara a sua posicdo habitual quando aparecer um pretendente
para a mocinha. As mais desesperadas fazem mais, colocam-no de cabeca
para baixo dentro de um copo d’agua. E assim que o “santo casamenteiro”
se apressa em arranjar precedentes para as mocinhas Capuxu, em geral seus
préprios primos. Nestes rituais de castigar o santo, ha sempre criangas por
perto, assistindo a tudo atentas, entre sorrisos e sempre auxiliando aquela
que deseja se casar. As meninas sabem que em breve serd a sua vez de fazer
promessas e colocar o santo de cabeca para baixo, sob pena de ndo
encontrar um marido.

Mas uma histéria curiosa € narrada pela rezadeira que condena as
meninas que judiam da imagem do santo. Ela diz que no passado, uma
mulher abandonada pelo marido que gostaria muito de se envolver em outro
matrimdnio, para incitar Santo Antonio a ajuda-la, tirou dele a crianca que a
imagem traz em seus bracos. Sendo a crianca solta a imagem, mas
encaixada aos bracos de Santo Antbnio, ela apenas retirou a crianga,
colocando-a em outro espaco da casa até que ele lhe arranjasse um novo
marido.

Dias depois, tendo de ir até a cidade, eis que a mesma mulher perde
sua filhinha no meio da feira livre. No momento do desespero e fazendo
promessas para todos 0s santos para reencontrar a filha perdida, lembrou de
Santo Antdnio, pediu perddo e solicitou que Ihe devolvesse a filha, e assim
gue chegasse a sua casa ela devolveria a criancas aos bracos do santo. Logo
em seguida, reencontrou a sua filha e, voltando para casa, devolveu a Santo
Antonio a crianca que ele trazia nos bragos*.

Outros costumes cotidianos revelam as crencas do povo Capuxu: a
ideia de que ndo se deve varrer a casa dos fundos (ou da cozinha) para a
frente, mas sempre da porta da sala para a cozinha, do contrario traz ma
sorte.

Construir cruzes de alvenaria na beira da estrada, isto €, as margens
de BR’s e estradas onde tenha alguém morrido por ocasido de acidente.
Além de acender 14 velas, em espécies de mini-timulo, faz-se 0 nome do pai
sempre que se passa na frente destas cruzes, como quando se passa ha frente

132 Conforme Margarida Maria Moura (1988) “a religido do camponés baseia-se na
divida para com a divindade de forma tdo direta e intensa que a desconfianga de que
0 sobrenatural desconhece um pedido feito a ele pode levar o crente a castiga-lo de
alguma forma. No meio rural brasileiro sdo conhecidos casos de imagens de santos
castigadas, sofrendo sancGes pela omissdo de algo solicitado” (MOURA, 1988, p.
21).
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de cemitérios e igrejas, e no caso dos Capuxu, coloca-se uma pedrinha sobre
ela, cada vez que se passa por la.

E também mau agouro dormir com os pés voltados para a porta de
entrada da casa, uma vez que 0s caixfes sempre ficam posicionados durante
0 veldrio com os pés do defunto para a porta da rua, assim, as camas ou
redes sdo sempre posicionadas para que os pés nao fiqguem na direcdo da
porta da rua, evitando a “posicdo de defunto”. Esta posicdo deve também
ser evitada ao dormir, nunca devendo-se dormir de barriga para cima e com
as maos entrelacadas sobre a barriga, sendo esta a “posi¢do do defunto” no
caixao.

Interessante notarmos que este universo de crengas esta relacionado,
em sua maioria, aos efeitos de palavras proferidas e de movimentos
corporais. Um olhar cauteloso sobre ele revelard que todos os ambientes do
Sitio, a casa, a mata, rogado e estradas sao habitados por vérias figuras que
se comunicam com as pessoas Capuxu através de sons, sonhos e imagens.

A coruja que através de um grito anuncia a morte; o galo que através
do seu canto pode paralisar um movimento e deixar uma crianga com cara
de careta para sempre; a imagem do corpo do santo que de cabeca para
baixo num copo d’agua — se afogando — se apressara em arranjar um marido
para a jovem Capuxu; 0 anjo-da-guarda que abandonara o corpo deshudo
durante o sono; o amém pronunciado pelos anjos pontualmente as 18:00 que
fard uma maldicéo se efetivar; a imagem do santo roubado que, incomodado
por estar fora de sua casa, fara chover; a sandalia emborcada que deixara a
crianca orfd; o arco-iris atravessado que lhe mudard o sexo; a estrela
apontada que lhe deixara uma marca no dedo; as pernas da criancas que
foram atravessadas pelos passos apressados de outra crianca e Ihe deixaréa
“pequena para sempre”. Tudo recai sobre o corpo, lhe altera, Ihe transforma.
Tudo informa a importancia do corpo para esta comunidade.

Assim, as criangas e 0s adultos atribuem importancia aos corpos — 0s
seus e os do santos — e as falas, que também sdo corpo! — as suas, a da
coruja, a do galo, a dos anjos. Falas de pessoas, de bichos e de seres. Estas
crengas anunciam que ndo sd a corporalidade Capuxu é importante, mas que
a pessoa Capuxu esta atenta aos corpos dos bichos e dos demais seres que
Ihes cercam.

Como vimos, este universo de crencgas é na verdade geral ao povo
Capuxu. Algumas destas crengas sendo ensinadas pelos adultos e praticadas
pelas criangas que passam a vivé-las no cotidiano. E assim que as criangas
se utilizam do acervo dos adultos.
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Outras sdo de conhecimento das préprias criangas, e ensinadas e
ensaiadas entre pares'**, algo de que no mais das vezes, os adultos — que a
vivenciaram também na infancia — nem se lembram mais. O importante é
gue mesmo no caso em que a crenga transita do universo adulto para o
infantil — estando estes dois universos sempre interligados em se tratando do
mundo camponés — a crianca exerce sobre eles uma funcdo essencial, ou
com uma participacdo efetiva nos rituais, ou pelo menos, por ser a
responsavel por transmiti-lo ainda na infancia, ou quando adulta, as
préximas geracdes.

Em alguns casos estas crengas infantis ndo fazem parte do universo
de crengas geral da comunidade, ou seja, ndo dizem respeito a crengas
compartilhadas pelos adultos. Isto nos remete a discussao sobre as culturas
infantis e a autonomia do universo infantil ja realizada na parte tedrica deste
trabalho. Autores como Cohn (2002, 2005), Codonho (2009), Fernandes
([1946] 2004), Hardman (1973), Hirshfeld (2002) e Tassinari (2007, 2009)
abordaram a ideia das culturas infantis bem como da autonomia do universo
infantil em diferentes contextos. A crenca na possibilidade das criangas de
construirem mundos préprios, com suas proprias regras é que tem sido
entendido como uma *“autonomia do universo infantil” ou “culturas
infantis”.

Percebemos assim, como as crencas difundidas entre os adultos
Capuxu sdo apropriadas pelas criancas em seu universo infantil, deste
modo, elas passam a aceita-las e transmiti-las aos seus pares. Mas nem
todas as crencas difundidas entre as criancas Capuxu sao reconhecidas pelos
adultos ou eles Ihe conferem credibilidade. Em alguns casos, as criangas
elaboram suas proprias crencas e as disseminam.

Em sua analise das trocinhas, Florestan Fernandes ([1946] 2004)
conclui que assim como os conhecimentos e crengas dos adultos sdo
transmitidos para as criangas, este caminho se torna de médo dupla, pois as
aquisicdes infantis através da socializacdo entre pares permitem que as
criancas levem aos adultos, informac6es por eles desconhecidas.

Hardman (1973) defende a possibilidade de estudar o universo
infantil em seus proprios termos. Especialmente as tradi¢cdes que circulam

133 Julie Delalande (2001) em sua obra “La cour de récréation” se dedicou a anélise
dos recreios durante sete anos com criancas dos 4 aos 8 anos e concluiu que o patio
da escola é um espago de perpetuagdo de uma cultura infantil ludica, com
conhecimento de regras, técnicas e simbolismos que sdo compartilhados entre
criangas apenas, excluindo os adultos. Este espago seria também por exceléncia de
socializagdo entre criangas com uma autonomia relativa face aos adultos, isto é, um
espaco de construgdo da identidade infantil.



303

de crianca a crianga, para além da influéncia do circulo familiar e do mundo
adulto. Esta autora e Hirshfeld (2002) analisam um movimento infantil de
criacdo de uma cultura propria, com regras proprias através das quais ocorre
a aprendizagem. Assim é que o sistema de crengas Capuxu € constituido de
uma serie de crencas, fendbmenos e rituais, alguns de autoria dos adultos,
mas captados pelas criangas que se servem deste acervo, e outros de autoria
e compartilhados apenas pelas criangas. O compartilhamento de um mesmo
acervo por adultos e criangas, em geral, é revelador do mundo camponés
onde o universo infantil e o universo adulto estdo emaranhados e séo
indivisos, conformando um (nico modus de vida camponés.
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CAPITU LOT7:A PRODUGAO DA PESSOA CAPUXU ATRAVES DA
FABRICACAO DO CORPO NA INFANCIA

Se a crianca foi pouco tratada nos estudos antropoldgicos, sendo
sempre negligenciada em relacdo aos adultos, o que dizer da dimensédo
corporal e os processos diversos a que € submetido o corpo da crianga?
Entendo que o corpo da criangca Capuxu em suas intervengdes € um
importante idioma social e instrumento de fabricacdo da pessoa.

Mesmo quando a infancia é levada em consideracdo, somente as
atividades pedagdgicas sdo consideradas realmente importantes, como nos
diz Cerisara (1999, p. 13): “As atividades ligadas ao corpo, & higiene,
alimentacdo, sono das criancas eram desvalorizadas e diferenciadas das
atividades consideradas pedagdgicas, estas sim entendidas como sérias e
merecedoras de atencdo e valor”. Por isso diz-se que “o corpo é tdo pouco
visivel, contrariamente & evidéncia de sua materialidade” (SACRISTAN,
2005, p. 70).

Assim é que durante muito tempo, da infancia s6 se registravam as
praticas pedagdgicas e através de uma perspectiva instrumental do corpo da
crianga, atentando especialmente para o seu desenvolvimento psicomotor.
Outros importantes aspectos da dimenséo corporal, absolutamente legitimos
enquanto objetos de estudo, perdiam-se. Dentre eles poderiamos citar: o
corpo como suporte, instrumento e portador da aprendizagem humana; o
corpo como linguagem, expressdo, meio de comunicacdo; e 0 Corpo como
conhecimento, objeto de consciéncia (BUSS-SIMAOQ, 2007).

Vigarello (2003) chama a atencdo para os procedimentos fisicos
cotidianos bem como saberes e praticas colocadas em jogo para a
manutencdo do corpo, o aumento de sua resisténcia ou de seu poder, saude,
higiene ou mesmo treinamentos corporais variados.

As pesquisas recentes enfocam a infancia dando relevancia a crianca
como agente ativo na vida social, produtora de conhecimento e cultura, mas
da pouca importancia para a corporificagdo nos processos de apropriacéo
cultural que constituem 0s processos educativos através dos quais as
criancas participam da vida social (BUSS-SIMAO, 2007).

Estas pesquisas negligenciam as praticas pelas quais os corpos das
criancas sdo produzidos, moldados de acordo com a cultura a que estéo
submetidos, por isso 0s conhecimentos sobre o corpo numa dimensdo
cultural e historica tornam-se centrais no ambito dos estudos da infancia,
afinal a producéo dos sujeitos humanos tem sido uma constante inculcagéo
da disciplinarizag&o de seus corpos (SAYAO, 2002).

Assim atentamos para a corporificacdo, termo utilizado por James,
Jenks e Prout (2000) o qual consiste no processo gradativo e aprendido de
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internalizacdo de regras, preceitos, habitos pelo qual certas formas de
comportamento tornam-se automaticas porque se acham enraizadas na
pratica corporal. Mas h& neste processo um espago para a criagdo e
reinvencdo por parte das criangas que, enquanto agentes, assimilam e
constroem seu mundo social através desta corporificacéo.

E neste sentido que atentamos para diversas praticas na infancia
Capuxu que visam garantir o aumento da forca, da capacidade, da
resisténcia e da salde do corpo das criangas. Estas préaticas sdo concebidas
por meio de uma representacdo de que apenas através do conhecimento e da
experiéncia este objetivo pode ser alcancado e 0s mecanismos que
possibilitardo tal fim sdo o trabalho e a aprendizagem. Entre o povo Capuxu
0 corpo € o destinatario das praticas educacionais de modo geral além de ser
tratado como matéria prima da pessoa.

Assim, 0 que estd em jogo é a representacdo do corpo como
conhecimento, onde a dimenséo corporal diz respeito ao dominio corporal.
Através de pesquisas como esta que desenvolvi, podemos apontar a
relevancia e a legitimidade da dimensdo corporal na constitui¢do da pessoa
através das intervengdes sobre os corpos das criangas, sem perder de vista
que a infancia de modo geral pode ser reveladora de diversos aspectos que
permitam compreender melhor uma sociedade.

As criangcas sdo corporais — no sentido de que se utilizam com
primazia do corpo - nos habitos de higiene e alimentares, nas horas de sono,
nos imperativos disciplinares e nos castigos, na aprendizagem e no trabalho.
Tornam-se especialmente corporais se ainda ndo dominam a linguagem
verbal. Se ainda lhes faltam as palavras adequadas, as criangas constituem-
se plenamente corpo.

Ademais, o processo de socializacdo da crianca se da também através
de um corpo que € constantemente disciplinado, punido, moldado,
formatado a partir dos desejos da sociedade em que se insere. Contudo, a
escola e a cultura, de modo geral, insistem em separar a cabeca do corpo,
por acreditar que tudo o que sabemos e aprendemos o0 fazemos através do
conhecimento que habita, especialmente, nossas mentes. Neste sentido, a
dimensdo do corpo que aprende é esquecida na medida em que 0s
pesquisadores suspeitam do corpo e lidam com ideias e conceitos que
parecem fluir de seres incorpdreos.

Entre o povo Capuxu tudo passa pelo corpo, inclusive o
conhecimento, pois se aprende com 0 corpo e isso € evidente para eles, que
acreditam que o corpo é o caminho que leva o conhecimento a cabeca pela
experiéncia. Além do mais, o corpo é também o lugar onde se inscrevem 0s
elementos culturais presentes nas experiéncias que 0s sujeitos vivem ao
longo de sua existéncia, por isso, depositario do saber e do fazer.
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Existe um conjunto de significados que cada sociedade escreve nos
corpos de seus membros ao longo do tempo, significados estes que definem
0 que é o corpo de maneira variada. No corpo estéo inscritas todas as regras,
todas as normas e todos os valores de uma sociedade especifica.

Para James, Jenks e Prout (2000) acdo social € acdo corporificada
efetuada ndo sé por textos, mas por pessoas reais, vivas e corpéreas. A
antropologia da crianga tem se dedicado mais recentemente aos discursos
infantis, mas o corpo estd constantemente presente como fenbémeno
empirico, especialmente nas etnografias centradas na crianca que tentam
apreender a experiéncia com a infancia do ponto de vistas das proprias
criancas.

As criangas Capuxu sdo detentoras de corpos que aprendem, através
da experiéncia, como tornar-se pessoa Capuxu, com seu ethos camponés e
sua identidade resguardadas.

7.1. UMBIGOS ENTERRADOS: PROCESSOS DE PRODUGAO DO
CORPO DA CRIANCA CAPUXU

Flavio nasceu grandinho, saudavel e quieto. Chora
pouco. Sua mée orgulhosa sempre repete “veja como
ele é durinho”. Durinho é uma expressdo para dizer
que Flavio, ao contrario de muitos bebés, ndo nasceu
molenga, molinho, pois o “corpo durinho” &
produzido, portanto, algo que sé se adquire com o
tempo. Mas Flavio “parece menino de més”, eles
dizem, antes mesmo que complete quinze dias.

Régia, sua mae, ja soprou suas unhas, que estavam
grandinhas e afiadas. Como era de se esperar, as unhas
cairam. As mées Capuxu sempre fazem isso por receio
de tentar cortar as unhas das criangas com a tesourinha
e machuca-las. Durante a gravidez Régia me dizia que
fizera com os seus outros dois filhos. Eu duvidei:
quero ver. E vi. Régia soprou apenas as unhas da mao
direita, no outro dia quando eu voltei la estavam os
dedinhos da mdo direita de Flavio com as unhas
curtinhas e as unhas da méo esquerda continuavam
grandes. Régia pode entdo dar continuidade a sua
magica: soprou agora as unhas dos dedinhos da méo
esquerda. “Amanha vamos ver”, sorriu.

Flavio passa o dia dormindo, um pouco na rede, cujas
extremidades sdo abertas por dois tacos de pau que
seu pai trouxe do matagal. Um paninho bordado cobre
a rede para que as moscas nao “sentem” no menino.
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Dorme um pouco na cama, COm travesseiros
colocados por todos os lados para que ele ndo caia.
Mas, segundo sua mae, ndo ha perigo, Flavio ainda
nao sabe rolar, este € um tipo de aprendizagem que s
se obtém com o tempo. Depois de alguns meses, ai
sim, as criancas, se colocadas na cama, precisam
sempre ser assistidas, e estarem cercadas de almofadas
e travesseiros para que ndo caiam. Dorme um pouco
no colo da mée, que se balanca numa cadeira de
balanco posta na sala, em frente a porta aberta por
onde circula um ventinho.

Apesar do calor, Flavio esta sempre muito vestido,
enrolado, coberto. “Os bebés ndo sentem calor”, me
disse Régia enquanto eu me abanava no meio da tarde
quente. Flavio mal abre os olhos, de vez em quando
esboga um sorrisinho torto, quase imaginado por
guem o vé. Sua mée, junto ao movimento do corpo na
cadeira, balanca o brago direito sobre Flavio - que
repousa em seu braco esquerdo - afim de espantar as
moscas.

Em breve Flavio terd um berco, pensei... ou talvez,
ndo. Muitas mulheres Capuxu optam por deixar seus
filhos dormirem de rede até obterem a primeira
caminha. Os carrinhos de passeio que também
poderiam servir para dormir ndo fazem sentido no
Sitio, onde a areia ndo permite que se desloque algo
com rodinhas. Quando tiver uma cama, Flavio tera
também um mosqueteiro, feito de tule, tecido fino e
elegante, que o protegera das moscas e murigocas
(pernilongos). Até 14, Flavio dormira de brago em
braco, das pessoas da familia e da comunidade, de
rede e no meio da cama de casal dos pais, 0 que o faz
parecer ainda menorzinho.

O cabelo de Flavio é ralo e clarinho. “Ainda vai cair”,
disse a mde enquanto eu afagava os cabelos do bebé
gue sdo quase uma penugem. “Cai inteirinho, depois
nasce de novo”. Para 0s Capuxu, assim como sdo 0s
passarinhos, s 0s meninos. Perdem todas as
penugens, depois nasce de novo e cresce rapido.
Quando o cabelo for cortado pela primeira vez, a
mecha deve ser guardada.

Os padrinhos de Flavio ja foram escolhidos, serdo a
tia materna e seu marido. A mée de Flavio é também
madrinha de um filho deles, ¢ o apadrinhamento
trocado. Os padrinhos moram em S&o Paulo, por isso
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Flavio so sera batizado no final do ano, quando eles
vierem de férias.

Régia esta de resguardo. Ndo come feijdo, nem
comidas ou frutas carregadas*®. Sente célica sempre
gue amamenta e sentiu durante toda a primeira
semana apoés o parto. Flavio é o seu terceiro filho e ela
ja pensa em ligar as trompas. Ela engordou 8 quilos
durante a gravidez e abandonou a cama porque néo
conseguia encontrar posi¢do, so se sentia confortavel
dormindo de rede.

Embora todos o chamem de Flavio o menino ainda
ndo foi registrado. SO sera préoximo dos 20 dias de
nascido. Mas o nome herdado do pai foi decidido
assim que souberam o sexo do bebé.

Eu cheguei cedo, antes do fim da tarde, como havia
me dito Régia, porque ndo queria perder o enterro do
umbigo de Flavio. O umbigo de Flavio caiu seis dias
depois de nascido, eu estava por chegar a campo e
cheguei a tempo de ver o enterro. “No final da tarde
de amanhd”, me disse a mde. Seguimos eu, a avo
materna do menino e o seu tio materno. Eles ficaram
responséveis pelo enterro j4 que Régia que
amamentava Flavio, ndo queria leva-lo no sol nem
deixa-lo sozinho. Mesmo assim, assistiu a tudo da
porta de casa e, vez por outra, emitia alguma
orientacéo.

O curral esta ha poucos metros, bem de frente da casa.
No6s seguimos em linha reta, as criancas que
brincavam em volta pararam para ver 0 que
levavamos. Enrolado numa fraudinha um pedacinho
de carne escurecido era o umbigo de Flavio. A avo
transportava com cuidado. O tio de Flavio carregava
uma alavanca, para fazer o buraco fundo o suficiente,
pois se algum bicho carregar o umbigo de Flavio, ele
pode virar ladrdo. E em que acreditam os Capuxu.
Dentro do curral, bem ao lado do mourdo, o tio fez um
buraco com alguns centimetros de profundidade.
Cuidadosamente a avo jogou |4 o umbigo. “Para ser
préspero na vida, e virar fazendeiro”, sorriu. Todos
sorrimos. “Aqui eu ja enterrei um bocado, os dos
meus filhos e os dos meus netos”, continuou. “Tem
gente que enterra perto da escola, para virar doutor,
tem gente que joga no mar, quem mora perto do mar,

134 A respeito da classificacdo das comidas, ver adiante item sobre dieta alimentar.
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mas a gente enterra é no curral mesmo, pra ser
fazendeiro e sempre voltar para casa”.

Ficamos alguns minutos olhando o tio jogando terra
sobre o umbigo pequeno de Flavio. Era cauteloso em
puxar a terra com o instrumento e, depois de tudo,
com os proprios pés. Caminhamos pra casa devagar e
em siléncio enquanto o sol se punha. A avé segurava
na mdo a fraldinha onde o umbigo havia sido trazido.
O destino de Flavio ja fora tracado. Ha de se tornar
fazendeiro, ser préspero na vida. Suas raizes foram
cravadas na terra onde moram seus pais. Ndo importa
qudo longe ele va, mas sempre voltara para casa.

FIGURA 22 - O enterro do umbigo de Flavio. Sua av6 de posse do umbigo e seu tio
com a ferramenta, além do cachorro da familia.

7.1.1. Da necessidade de produzir o corpo

O povo Capuxu entende que ao nascer, 0 corpo da crianga nao esta
acabado. Por isso ele serd submetido a uma série de processos de produgéo
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cuja énfase sera garantir a boa formagéo do corpo, a incorporagéo de hébitos
e valores, além de conhecimentos, a introje¢cdo de um ethos camponés por
via do corpo e também o funcionamento harmonioso de todos 0s seus
orgéos.

Logo, o corpo esta inacabado no nascimento e no curso da vida ele
vai mudando mediante processos simultaneos, biolégicos e sociais. Como o
disse Rodrigues:

Talvez, em nenhuma sociedade conhecida a crianga
seja considerada um membro completo apenas em
virtude do seu nascimento: é necessario incorpora-la,
por meio de procedimentos simbdlicos e dar-lhe um
lugar particular no sistema social, aplicando-lhe um
nome, atribuindo-lhe papéis, fazendo-a, enfim, nascer
socialmente (RODRIGUES, 2006, p. 81).

Assim é que a experiéncia do corpo é sempre modificada pela
experiéncia da cultura. As praticas do corpo mudam quando as
representacdes sobre o corpo mudam. E porque o corpo se encontra ligado
por caminhos ao resto do mundo, as a¢Ges sobre 0 corpo sdo também acbes
sobre o cosmos (RODRIGUES, 2006, p. 86).

As intervengdes do povo Capuxu sobre 0s corpos das criangas estdo
marcadas pela sua cosmologia, pela leitura de mundo e as representacdes de
tudo que os cerca: a terra, 0 sertdo, as estacdes do ano, o trabalho, os
animais, a mata, os alimentos e dai por diante. Por isso, 0 corpo Capuxu é
objeto de interdi¢Oes diversas e de intervengdes constantes com o intuito de
fabricar um corpo (til a vida sertaneja.

Todos estes processos tém inicio mesmo antes de nascer, durante a
gestacdo, quando a mée deve adotar uma série de cuidados para a garantia
de uma gravidez saudavel e de que o bebé nasca bem. Apesar de todas as
precaucdes a respeito da gravidez, a crianga ainda nasce com um corpo
incompleto, fragil, “mole” - como o dizem - e que precisa ser trabalhado
para ser capaz de sobreviver e se tornar Util para a comunidade.

Assim, antes mesmo de nascer o bebé Capuxu ja é conhecido e pode
ser chamado pelo nome, ao contrario do que afirmava Gow (1997) sobre os
Piro, para quem a crianga s existia quando surgia, ou seja, saia do corpo da
mde. Entre os Capuxu antes de nascer o bebé ja detém atributos de pessoa,
embora seja ainda incompleta. No ventre da mée serdo tomadas as primeiras
providéncias para que o processo de produgdo do corpo e da pessoa tenha
inicio, este processo continuara quando o bebé nascer.
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A partir disso podemos refletir sobre como entre os Capuxu o corpo é
pensado socialmente uma vez que ha a construgdo continua e coletiva do
corpo da pessoa. Ndo se pode ser completo sozinho, ha a necessidade
inexoravel da existéncia de outros para que se tenha um nome, um corpo,
uma identidade, para que se torne pessoa, enfim. Atuando continuamente
sobre o corpo a comunidade demonstra como a producdo do corpo é
coletiva, pois que ndo se pode produzir-se a si mesmo.

Neste sentido, para os Capuxu o feto j& é sujeito e & também agente,
inclusive do seu préprio nascimento, ja que ele escolhe a hora de vir ao
mundo. E isso que dizem as mulheres em geral, que os bebés vem ao mundo
guando querem, ja que a maioria dos partos € natural. No que diz respeito a
agéncia das criangas nos processos de producéo do corpo, entendo que num
primeiro momento, enquanto bebé, a crianga é passiva no processo, mas
depois de certa idade ela assume parte deste processo. Pois, ainda que ndo
fale, ha algum tipo de aprendizagem e interacdo por parte da crianga e ha
uma aceitacdo destas praticas. Com o passar do tempo a participacdo da
crianca neste processo serd fundamental sem a qual ndo h& producdo do
corpo e da pessoa.

Assim, por mais que nos primeiros anos de vida impere a vontade do
adulto que manipula e molda o corpo do bebé, esta vontade é compartilhada
e legitimada pela comunidade que aprova todas as praticas corporais que
tornam a crianga no adulto Capuxu. Na medida em que cresce a crianca
deverd tomar parte deste processo, interagindo e cooperando para que 0 seu
corpo esteja pronto quando adulto. Por isso digo que as criangas Capuxu
fazem parte dos dois processos produtivos na comunidade: da producao
agricola e da producao corporal (e consequentemente da pessoa).

Apesar das transformacdes por que tem passado estes processos ao
longo do tempo, algumas técnicas corporais continuam sendo postas em
pratica pelo povo Capuxu. Boa parte das representacdes sobre o corpo se
mantém, razao pela qual as praticas permanecem.

Antes de iniciar a descricdo dos processos através dos quais se
produz o corpo da crianga Capuxu, faz-se necessaria uma breve explicagéo.
Distinguirei aqui os chamados processos de produgdo do corpo dos
processos de cura do corpo. Esta distingdo ndo € comum, visto que a maior
parte da literatura sobre corpo inclui atividades que produzem o corpo e
atividades que o curam sob a mesma nomenclatura de processos de
producdo ou fabricacdo do corpo.

Embora eu entenda que, de certa maneira, 0s processos de producéo
do corpo incluem os processos de cura do corpo, ha uma linha ténue que os
separa em termos das praticas do povo Capuxu. Por esta razdo opto por
separa-los em termos de descricdo, como um procedimento didatico e
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analitico, por verificar que os primeiros sdo mais invasivos do que 0s
segundos.

Ao analisar os processos e técnicas que diziam respeito ao corpo da
crianga Capuxu, me dei conta de que, apesar dos processos de cura do corpo
fazerem parte dos processos de producdo deste, havia uma distin¢do, quase
imperceptivel, pois os processos de cura embora tratem da produgdo do
corpo, o fazem de outra maneira, havendo uma variacdo na técnica de
acordo com o seu intuito, se a formag&do do corpo em si ou sua reordenacéo,
sua cura.

Ambas as técnicas nos modos de fabricar ou curar o corpo sao
parecidas em sua forma, mas diferem em seu conteido. A semelhanga das
formas que assume é que parece confundir o pesquisador, de modo que
foram as duas incluidas sob os mesmos termos, como pertencendo a um
mesmo processo.

Depois da pesquisa entre o povo Capuxu, opto por aglutinar sob a
nomenclatura processos de produc¢do do corpo, o conhecimento adquirido
através do corpo, com o meio ambiente e 0s animais; as técnicas corporais
que envolvem o trabalho; o nado; o andar de montaria; e 0 manuseio de
determinadas partes do corpo como umbigo, dentes, cabelos, unhas, daquilo
que o excede ou deixa de fazer parte dele estando desconectado, separado
dele. Também o que se faz destes fragmentos do corpo revela muito sobre o
corpo, a pessoa e a comunidade de modo geral.

E opto por aglomerar sob a categoria processos de cura do corpo, 0s
processos que buscam um corpo saudavel através da restauracdo da ordem
de um corpo doente. Estes processos ja podem ser considerados diferentes
porque sdo evocados em situacgdes diferentes. Os processos de producdo do
corpo existem simplesmente porque o corpo existe, e ele precisa ser
acabado, ja& que o corpo nasce inacabado. Os processos de cura sdo
demandados por corpos doentes, que sairam de sua ordem natural, que
deixaram de apresentar determinados aspectos considerados saudaveis ou
estdo sob ameaca de extinguir-se.

Os primeiros formatam o corpo, 0s segundos o curam, tém, pois,
intencdes diferentes ja que os primeiros ddo forma, circunscrevem a
determinado padrdo; ja os segundos curam, restauram, restituem, devolvem
a forma que foi ou esta sendo dada ao corpo na infancia. Outro fato pode ser
mencionado para diferenciar as técnicas de producdo das de cura: as
primeiras sdo gerais, sendo aplicadas a todas as criancas; as segundas sao
aplicadas apenas para as criangas que estejam doentes ou haja alguma falha
no processo de producdo do seu corpo.

Com base nisso, passo agora a descri¢cdo dos processos de producdo
do corpo, aqueles que visam moldar, formatar o corpo da crianca, atribuir-
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Ihe formas e caracteristicas que sdo consideradas Uteis para o adulto
Capuxu, em seu trabalho, a vida no campo e no processo de construcdo da
pessoa na sua totalidade.

7.1.2. Sobre a menstruacéo, a gravidez, o parto e o resguardo

O sangue menstrual transforma as meninas Capuxu em mocinhas,
pois se entende que a partir da menarca a menina, que era crianca, torna-se
“mulher feita”. A expressdo “mulher feita” refere-se ao fato dela ja estar
completa para produzir outra vida, embora 0 seu corpo continue mudando
ap6s a menarca. A partir dela, acredita-se que o corpo da menina passe a ter
formas arredondadas e ela vai apresentando um corpo “bem-feito”, que
significa bonito, de formas perfeitas, assim diz-se que uma “mulher é bem-
feita de corpo”. Esta expressdo é fundamental para uma comunidade que
acredita que o corpo pode ser feito, produzido até possuir formas, posturas,
condutas perfeitas.

A menstruacdo é vista como o canal através do qual se expele da
mulher todas as mazelas, tudo o que sobra dela, o que “ndo presta” ***, ao
mesmo tempo em que, exatamente por isso, ela é simbolo de salde e
fertilidade, uma vez que ela despeja tudo o que é “ruim” do corpo da
mulher, e torna-a fértil, apta a reproduzir-se.

As meninas Capuxu tem menstruado cada vez mais cedo em relacéo
as suas maes, tias e avés. Diz-se que antigamente as mulheres menstruavam
mais tarde, perto dos quinze anos, hoje em dia criancas a partir de dez ou
onze anos sofrem a menarca. Segundo as mulheres isto ocorre por conta da
alimentacdo que mudou muito, com o consumo dos chamados
“brebotos”*®, porcarias que teriam alterado o corpo da mulher e estaria
acelerando a menarca.

Durante a menstruacdo algumas atividades podem ser, se ndo
evitadas, pelo menos realizadas com cautela, especialmente as que exigem
gue se pegue em peso, como carregar baldes e latas de dgua. Existe uma
semelhanca entre estes cuidados a serem adotados durante a menstruacéo
com algumas medidas a serem adotadas durante a gravidez, como veremos
adiante. H4 também uma dieta especifica ja que alguns alimentos podem
tornar o sangue mal-cheiroso, é o caso dos ovos. Eles consideram o sangue
menstrual forte e fedido e alguns alimentos pioram o seu odor fétido.

13 Também Rosa (2011) observou entre os Kaingang que o sangue menstrual era

concebido como condutor para a limpeza do corpo feminino.
13 A discussdo sobre os brebotos sera levantada no subcapitulo sobre dieta
alimentar.
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Alimentos considerados “carregados”, pesados, como carne de porco,
buchada, sarapatel e visceras de animais de modo geral, devem ser evitados.
Aconselhava-se a ndo lavar os cabelos nem molhar a cabeca durante o
periodo menstrual, mas hoje em dia este costume tem sido abandonado.

O povo Capuxu também acredita que embora os humanos ndo
possam identificar quando uma mulher estd menstruada, os animais podem.
Assim, pelo faro os animais conseguem perceber 0 sangue menstrual que
abandona o corpo da mulher. Por isso, eles afirmam que quando uma
mulher esta menstruada, se ela cruzar com algum cachorro na estrada ou em
qualquer outro lugar, ainda que existam muitas outras pessoas por perto, ele
devera segui-la por causa do cheiro do sangue menstrual. Caso a mulher
menstruada passa por uma vaca ou boi é provavel que o animal a ataque. O
sangue exalado pela mulher atrai os animais como o sangue de qualquer
outro animal do mato.

No que diz respeito a concepcéo, a gravidez entre o povo Capuxu é
geralmente planejada, j& que ainda se seguem os padres de namoro,
noivado e casamento entre primos. Assim que se casam, geralmente apos
longos anos de hamoro e noivado (pois a relacdo entre primos comeca desde
a adolescéncia) ha uma cobranca para que venham os filhos, a qual o casal
cede sem relutar. A maioria das mulheres néo se protege razdo pela qual os
filhos aparecem rapidamente e as familias sdo numerosas. Se se protegem,
optam pelos anticoncepcionais adquiridos na farmécia da cidade de Santa
Terezinha. Ultimamente as mulheres tem deixado de engravidar de maneira
seguida tendo dois ou trés filhos, no maximo, com intervalos maiores entre
um e outro. Recentemente, uma mulher da comunidade passou quase doze
anos tentando engravidar do segundo filho sem nunca conseguir. Isto era
raro em se tratando do povo Capuxu, mas as taxas de fertilidades estdo cada
vez mais baixas.

O filho ¢é esperado e desejado, sendo sempre concebido como uma
béncdo de Deus, quase nunca se tendo um apenas. Por isso, se demora a
engravidar do primeiro filho apds o casamento, a mulher j& passa a ser alvo
de rezadeiras, benzedeiras e de todas as mulheres da comunidade que se
unem para oferecer algo que faca a nova esposa engravidar rapidamente:
chas, rezas, etc..

Para engravidar hd sempre chéas e garrafadas feitas de ervas que
prometem limpar os ovarios, acabar com quaisquer cistos ou outra coisa que
impeca a mulher de engravidar. Ha também préticas que sdo feitas durante a
relacdo sexual para garantir a fecundacdo do 6vulo: posicdes que sdo mais
seguras, estando o homem deitado por cima da mulher durante a ejaculacéo,
por exemplo. Para garantir a gravidez pode-se logo apds a relacdo amarrar
as pernas da mulher para o alto ou ela simplesmente ficar de pernas para
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cima para “pegar”, como eles dizem, pois caso a mulher se levante depois
do ato pode ser que o esperma desca e ndo fecunde e ela ndo “pegue
bucho”.

Como interdigdo maior ndo é aconselhavel que se tenha relagdes em
pé, pois o bebé pode ser gerado nas trompas. E também possivel tentar
escolher o sexo do bebé: caso se deseje um menino, 0 homem devera
ejacular com as mados fechadas em punho cerrado, se ele permanece com as
palmas das médos abertas, devera vir ao mundo uma menina.

Uma vez ocorrida a fecundacdo comprovada pelo atraso menstrual de
mais de dois meses, e pelos primeiros sinais da gestacdo, € 0 momento de
atentar para a gravidez em suas precaucOes e interdigdes. O respeito as
prescricdes da gravida é zelado pelas mulheres mais velhas, que ja tenham
procriado filhos saudaveis™’. Estas mulheres orientam e acompanham toda
a gravidez informando e relembrando a gravida as prescricdes e proibicdes.

As mulheres Capuxu gravidas levam uma vida normal com a rotina
de trabalhos domésticos e do rogado, como de costume. O povo Capuxu
acredita que o trabalho faz o parto se tornar mais simples, “ele ajuda na hora
do parto, faz a crianca ficar na posicédo certa pra nascer”.

A partir da noticia de gravidez o corpo da méae comeca a ser cuidado
e através dele cuida-se do bebé para que o seu corpo nasca perfeito.
Também os cuidados com o corpo durante a gravidez sofreram profundas
transformacges nos Gltimos anos. A rezadeira Leda me contou que no tempo
de sua avo, a gestante passava 0s nove meses com um algodao no ouvido,
para que n&o ouvisse nada durante a gravidez'*® e ndo corresse o risco de se
assustar e perder o bebg, afinal, os sustos seriam os maiores causadores de
abortos espontaneos.

Atualmente, os cuidados com a gravida sdo menos radicais, embora
ela continue sendo objeto de constantes cuidados. O intercurso sexual ndo é
proibido em momento algum, a ndo ser que a gravidez apresente alguma
anormalidade como dores, célicas ou algum desconforto para a gestante. Do
contrério, o intercurso sexual é até indicado porque ele também deve
facilitar o parto.

Comidas carregadas como as citadas por interdicdo da menstruagédo
sdo evitadas também durante a gravidez, e sdo recomendados o feijao, o
caldo de feijdo de corda e a rapadura para que a gravida ndo tenha anemia.
E possivel também cozinhar o feijio com um prego dentro, pois eles

570 mesmo foi observado por Anne-Marie Losonczy (2011) sobre os embera e
afro-colombianos do Alto-Choco na Colémbia.

138 Também entre os Kaingang o siléncio aparece como elemento importante para a
formac&o “do corpo da crianca na barriga da mae” (ROSA, 2011).
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acreditam que o ferro do prego é passado ao alimento combatendo a anemia.
O mais importante é que aquilo que alimenta a mée produz o corpo do bebé
durante a gravidez e continua produzindo enquanto ela amamenta, por isso
hd dietas especificas para a gravidez e a amamentagdo. Prescri¢fes
alimentares para gravidas atingem o corpo da crian¢a antes mesmo do seu
nascimento para que ele ja nasca forte™.

S80 tdo importantes os alimentos durante a gravidez que neste
contexto surgem os chamados “desejos”. Os desejos das gravidas sdo objeto
de constante reflexdo e diversdo para o povo Capuxu. Contam-se historia de
mulheres que desejaram comer fezes de galinha, manga verde com sal meia-
noite, terra, etc. Como obtem um lugar especial na comunidade quando
estdo gravidas, as mulheres em tal situacdo sdo cuidadas por todos, ajudadas
a carregar peso, inclusive de outra crianga que ja tenha nos bragos, sdo
cedidas cadeiras e assentos em geral e tudo o que possa deixa-la mais
confortavel. Os desejos entram no rol de coisas que toda a comunidade deve
fazer para satisfazer uma mulher gravida. Acredita-se que elas desejem
comer coisas diferentes, ou pelo menos em horarios incomuns, por causa do
bebé e que, se 0 mesmo ndo for feito a crianca poderd nascer com a cara
daquele fruto ou comida objeto de desejo ndo saciado pela mée, dentre
outras conseqiéncias.

Observei um bebé que mantinha, desde o nascimento, a boquinha
sempre entreaberta. Passaram os adultos a dizer que a mée dele havia tido
desejo de comer algo que ndo foi realizado, por isso 0 menino estava
sempre com a boca aberta. Empenhada em reverter a situacdo a avo materna
passou a dar um pouco de quase todos os alimentos que constituem a dieta
alimentar Capuxu, na esperanca de que, sentindo o gosto da comida que
havia sido objeto de desejo a boca, a crianca, finalmente, fechasse a
boquinha. Depois de alguns dias a crianca aparece com a boca sempre
fechada e a avé comemora, “dei tanta coisa que nem sei o que foi, mas
consegui”, me diz orgulhosa por ter moldado mais uma parte do corpo
daquela crianga Capuxu.

Longas caminhadas e trabalhos leves podem ser realizados pelas
gravidas. A mulher j& depois do sexto més ndo pode realizar as atividades
como antes, pegando peso, cortando lenha, carregando instrumentos
pesados. Do resto, nada a impede de arrumar a casa, cozinhar, e até lavar
uma roupa se for de pé a pia e ndo de cocoras em agudes ou rios. A gravidez
é concebida como um momento em que as mulheres sentem profundo
cansaco, por isso o parto € associado ao descanso e a expressdo utilizada

139 Codonho (2007) observou entre os Galibi-Marworno que o corpo da crianca é
gerado a partir dos alimentos que a mée ingere durante a gravidez e a amamentag&o.
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para alguém que deu a luz é “descansou”. Logo parir é igual a descansar.
Curiosamente, o termo “descansou” também é utilizado para quem morre,
especialmente se vem de uma longa luta contra alguma doenca grave.

Apesar dessa representacdo da gravidez como algo cansativo as
mulheres Capuxu ndo sdo isentas de seus trabalhos na roca ou de suas
atividades domeésticas, como disse. Elas apenas as fazem com menor
intensidade e na medida em que a gravidez vai decorrendo ela podera deixar
de fazer algumas destas atividades e haverd tolerancia por parte de todos da
comunidade caso ela se sinta indisposta por alguns dias e ndo trabalhe.
Entretanto, caso ela se sinta cansada excessivamente e permaneca sempre
deitada e indisposta, isso ndo serd visto como normal.

A participacdo da mulher no trabalho é fundamental para que a
crianca ndo nasga “mole”, sem coragem. A gravida deve trabalhar para que
a crianca tenha um corpo forte e corajoso, no sentido da ndo-preguica, que
seja dado ao trabalho. Do contrério, se a mde dormir muito ao longo da
gravidez, se sentindo sempre indisposta e sem desenvolver trabalho algum a
crianca pode nascer preguicosa ou “mole” *°. Logo o trabalho realizado
pela mée gravida é um modo de produzir o corpo da crianca para o trabalho
desde ja. Por isso hd uma preocupagdo em demasia com o corpo forte, com
a forca que deve emanar do corpo. O corpo forte é o corpo dado ao trabalho.

Por isso em tudo o que diz respeito a producdo do corpo da crianca
Capuxu afirmo que o esfor¢o dos adultos e da comunidade em geral ndo é
apenas moldar o corpo da crianga, dando-lhe uma forma, mas transmitir-lhe
suas proprias qualidades morais e corporeas, especialmente a disposicao
para o trabalho e o vinculo com a terra. Entendo que a producdo do corpo
em sua dieta alimenticia e seus demais aspectos estd muito preocupada em
formar um corpo apto e disposto para o trabalho, pois o trabalho esta no
centro da visdo de mundo da comunidade camponesa**.

10 Entre os Capuxu prevalece a ideia de que a crianca nasce molinha e seu corpo
deve ficar durinho com o tempo. Eles entendem que € bonito um bebé durinho, e se
admiram daqueles que se tornam durinhos mais cedo. Cohn (2000) observou algo
parecido entre os Xikrin para quem a pele da crianga ao nascer é mole e precisa
endurecer com o tempo, isto a tornaria mais sensivel as doengas e aos espiritos. Para
os Capuxu uma crianca mole também estd mais suscetivel de adquirir doencas do
gue uma crianga durinha, pois esta lhes parece possuir um corpo mais forte.
Também entre os Kaingang ha uma preocupacédo para que o corpo da crianca fique
duro, para isso ela é amarrada com varios panos de algoddo, foi isso 0 que observou
Limulja (2007).

"L Foi isso também que observou Melatti & Melatti (1979) entre os Marubo: “A
pessoa convidada a colocar os primeiros corddes na crianga, parente ou ndo, pde-na
de brucos e Ihe forga as barrigas das pernas para dentro; estica-lhe as pernas; aperta-
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As mulheres Capuxu aconselham que no Ultimo més de gravidez a
mée tome uma garrafa de manteiga da terra, para ajudar a crianca a deslizar.
No passado, na hora do parto, se untava a genitalia da mde com manteiga
para que a crianga deslizasse. Hoje, com a modificacdo dos modos de parir
que passaram a ocorrer na maternidade de Santa Terezinha — fundada em
1978 — e sendo algumas destas mulheres acompanhadas por médicos em
exames de pré-natal, uma parte destas crencas foi abandonada.

O parto entre 0 povo Capuxu tem sofrido transformacdes profundas.
Até trés décadas atras o parto ainda se realizava em casa na maior parte das
vezes, sendo raros 0s casos em que as maes davam a luz na maternidade da
cidade. Depois de fundada a maternidade de Santa Terezinha, e quando
passaram a ter os primeiros veiculos no Sitio as mulheres comecaram a ter
0s seus bebés na maternidade, isto especialmente depois da década de 1980.

Em todo caso, era comum que, devido a distancia, e ao fato das maes
sO partirem para a maternidade apds os primeiro sinais de parto, as criangas
nascerem nos bancos de trds de carros ou em boléias de caminhonetes.
Assim, a maioria das maes das criangas que atualmente observo, nasceram
em partos em casa e 0 assunto sempre vem a tona com suas maes, as
rezadeiras ou as mulheres idosas da comunidade. Por esta razdo, opto por
descrever aqui os partos realizados na comunidade conforme me foram
descritos por parteiras e benzedeiras ou pelas proprias parturientes. Em
seguida passo a uma andlise das mudangas no nascimento e nos cuidados
com o bebé que o parto na cidade trouxe para a comunidade.

Para o parto realizado em casa, conhecido como o “parto da pedra”,
h& uma corda que envolve a barriga da gravida subindo até o teto onde
perpassa uma ripa de madeira e desce até a altura das maos da gravida. Esta
se encontra de cocoras sobre trés pedras no chao, com os pés apoiados sobre
elas. Cada vez que as contragdes vém ela puxa a corda que apertara a
barriga forcando-a. De cdcoras em cima das pedras, ela fica distante do
chdo o suficiente para alguém segurar o bebé em baixo sem que ele toque o
chdo quando sair. As parteiras colocavam um pano sobre as pedras para
proteger 0 bebé caso este viesse a toca-las. Este modo de parir foi 0 mais
comum ao longo dos anos entre 0 povo Capuxu, s6 sendo abandonado na
década de 1980.

Ap6s o parto, o cuidado é direcionado a placenta, conhecida pelos
Capuxu como “mde do corpo” e ao umbigo da criangca. A mde do corpo

Ihe as coxas; comprime-lhe as nddegas com as duas maos; tudo isso para transmitir-
lhe as formas de seu préprio corpo. Acredita-se que a crianga adquirira as
qualidades de bom trabalhador da pessoa que Ihe amarra os cordéis” (MELATTI &
MELATTI, 1979, p. 293).
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deve ser expulsa do corpo e é enterrada*. Para cortar o umbigo que
conectava a mde a crianca utilizava-se um pavio de lamparina (ou algodao
desfiado enrolado) para purificar a crianga e 0 ambiente, cortava o umbigo e
enrolava o pavio no umbigo da crianga para comegar 0 processo de
cicatrizacdo. Em alguns casos o umbigo era cortado com tesoura.

Passava-se entdo ao primeiro banho da crianca. Para isso fazia-se
necessario que uma luz fosse acesa para protegé-la. Esta luz era geralmente
a de um candeeiro a mesma luz utilizada ao longo do parto. Esta deve
conduzir a crian¢a num caminho de luz aqui na terra, para que seja sempre
um ser iluminado.

No que diz respeito ao resguardo, o fundamental é que depois de
parir a mde passasse “oito dias” (expressdo nativa para uma semana) sem
colocar os pés no chdo, sempre deitada em rede ou cama. Depois de
completados os “oito dias”, ela poderia pisar no chdo, desde que fosse de
meia sem deixar que 0s pés tivessem contato direto com a terra.

Além disso, a recém-parida deveria usar algoddo no ouvido para ndo
ouvir barulhos e ndo correr o risco de se assustar e quebrar o resguardo. O
resguardo € um momento que a mulher se torna extremamente fragil, na
concepgao Capuxu, mais fragil até mesmo do que quando estava gravida.
Por isso, para ndo quebrar o resguardo ficava uma garrafa de cachaca do
lado da cama, de vez em quando ela tomava um gole, ou “uma bicada” da
cachaca. Esta cachaca hoje foi substituida pelo famoso licor que é servido as
visitas. A cachaca fazia as vezes de garapa, deixando-a calma, relaxada, sem
correr o risco de se assustar. O susto € uma das principais causas de abortos
ou de quebra de resguardo. Havendo a quebra do resguardo a mulher pode

2 | imulja (2007) também observou que entre os Kaingang a placenta considerada
companheira do bebé é enterrada préximo da casa num lugar onde nenhum animal
possa mexer, do contrario a vida da méde e da crianca podem correr risco. Depois do
nascimento dos bebés na maternidade o corddo umbilical e a placenta tem sido
jogados fora e a méde ndo consegue mais realizar o resguardo ap6s o parto porque no
dia seguinte esta de pé voltando para a aldeia. Os Kaingang dizem que por conta
disso a crianga ja chega na aldeia doente, e ndo tem remédio que resolva por conta
de tanta doenca que elas desenvolvem. Atualmente também entre os Capuxu a
placenta é largada na maternidade. Para os Galibi-Marwornos enterra-se a placenta
perto de casa para evitar que a mée engravide no periodo de seis meses a um ano.
Mas primeiro espera-se a morte da placenta, conhecida como “a Gltima crianga”, por
dois dias, durante este periodo ela fica guardada em um pote tampado, depois de
morta é enterrada (CODONHO, 2007).
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enlouquecer ou até mesmo chegar a 6bito. Este resguardo dura até hoje ao
todo quarenta dias, e o intercurso sexual é proibido pelos sessenta dias
seguidos ao parto.

O primeiro banho da mée depois do parto era depois de quinze dias,
mas apenas com agua morna. Nesta ocasido ndo poderia ainda molhar a
cabega sob risco de “endoidecer”, pois se molhasse a cabeca 0 sangue
poderia subir. Depois de completados os trinta dias, a mae estava autorizada
a molhar a cabeca e tomar banho com agua fria. Hoje em dia as recém-
paridas passam vinte dias sem molhar o cabelo depois do parto. Durante os
quarenta dias segue uma dieta alimentar especifica que proibe as comidas
carregadas como carne de porco e galinha, além da farinha e cuscuz de
milho porque estes alimentos “abrem as carnes”. Também € proibido o
trabalho durante o resguardo.

7.1.3. Dos primeiros cuidados com o recém-nascido

FIGURA 23 - Bebés Capuxu exibidos no colo das mées ou sobre a cama do casal.
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Assim que a crianga nasce as pessoas a observam buscando
semelhancgas dele com seu pai ou sua mae, e demais pessoas da familia.
Logo, os membros da comunidade dizem que querem ver a crianga, para
“ver se tem cara de Capuxu”. A partir dos primeiros dias, comegam a ser
apontadas semelhangas encontradas em partes do seu corpo com Seus
genitores, “puxou ao pai” ou “puxou a méde”, e na medida em que cresce
essas semelhancas sdo estendidas aos demais membros da comunidade,
especialmente primos, avos e tios. De vez em quando a semelhanca é
encontrada em um parente mais distante: “ele parece com fulano”, e
complementam “mas também, Capuxu é tudo parecido”.

Na medida em que cresce a crianca as semelhancas deixam de ser
buscada apenas no corpo e passam a ser procuradas no comportamento, no
temperamento e nos valores morais. Comeca-se a descrever a crianga a
partir do “jeito Capuxu”: brabo, inteligente, temperamental, nervoso “como
a abelha Capuxu”. Com o tempo a crian¢a demonstrara outras qualidades
valiosas para o grupo e adquiridas por ele através da producéo do corpo e da
pessoa: trabalhador, honesto, corajoso.

Para evitar que a crianca pegue mau-olhado ao nascer, ja que o seu
corpo é molinho e, portanto, fragil e o seu espirito deve possuir as mesmas
propriedades de fragilidade, é preciso marcar o corpo do recém-nascido com
algo vermelho, esta cor seria responsavel por afugentar os maus-olhados.
Por isso, coloca-se assim que nasce um sapatinho ou uma fitinha vermelha
presa ao brago da crianga, & perna ou mesmo uma peca de roupa vermelha
para que ela esteja segura e protegida.

Logo apo6s nhascer era dado a crianga um prato de papa (uma espécie
de mingau) e em seguida ela era colocada para dormir. A papa era
produzida de goma de mandioca e dada pelo dedo da propria mae. Os
menos remediados que ndo possuiam a goma de mandioca preparavam a
papa com milho moido e coado, mistura também conhecida como angu.

Assim que acordava era dada a crianga uma colher de azeite para que
saissem as fezes escuras e para fazer funcionar melhor o intestino, acabando
com a disenteria, pois conforme os Capuxu toda crianga nasce com
disenteria. Podia-se administrar também o cha preto feito de uma semente
que teria a mesma funcéo de regular o intestino retirando as fezes escuras
tipicas dos recém-nascidos.

Outra interessante caracteristica do cuidado com o corpo da crianga
diz respeito a cabega. As mulheres acreditam que é possivel moldar a
cabeca do bebé para que ela seja bem feita e assim como o corpo, tenha
formas bonitas. Assim, como a crianga nasce com a cabeca “molinha” e a
moleira aberta, caso o formato de sua cabeca ndo pareca harmonioso ou ndo
agrade os pais é possivel molda-la com o uso de uma pequena toca de tecido
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elastico. Se a toca, apertada, for usada correta e insistentemente, é possivel
atribuir uma nova forma a cabeca da crianca, para que tenha a cabeca
bonita, perfeita. I1sso vale também para 0s casos em que as criangcas sejam
puxadas a férceps, o que segundo os Capuxu, deforma as suas cabegas.

Ja as unhas do recém-nascido s6 podiam ser cortadas a primeira vez
depois do batismo. Hoje ndo se corta as unhas do bebé antes de um més de
vida, mas o batismo tem ocorrido cada vez mais tarde. Para resolver o
problema das unhas - afinal as criangas podem machucar-se, arranhando-se
com suas proprias unhas - caso estas estejam grandes demais (e como as
luvas incomodam os bebés, especialmente num lugar tdo quente como o
sertdo), deve-se sopra-las, foi o que fez Régia em relacdo ao seu filho
Flavio. Ao soprar as unhas do recém-nascido a parte crescida delas que
passa da ponta dos dedos caem, essa técnica parece mais segura do que
correr o risco de machucé-los com instrumentos pontiagudos caso tentassem
cortd-las com pequenas tesouras ou alicates. O sopro faz com que as unhas
caiam e voltem a crescer. Também os cabelos dos bebés recém-nascidos
caem e renascem naturalmente, como as penugens dos passaros, mas para
iSso nem é preciso sopra-los.

O primeiro corte de cabelo da crianca é feito apenas depois de seis
meses, mas neste caso ndo ha qualquer recomendacdo em relagdo a mecha
retirada pelo corte, pode-se guarda-la de lembranga ou presentear os
padrinhos com ela. No caso de nascer menina uma das primeiras
providéncias é furar-lhe as orelhas. Para furar a orelha das meninas, usam-se
0 gelo e o proprio brinco que deve ser de ouro, do contrario pode causar
alguma inflamacdo. Os brincos de ouro para as meninas é o primeiro
presente das madrinhas. Entende-se que por ser ainda molinho o corpo do
bebé, a melhor situacdo para alteracfes e intervencdes deste tipo é esta de
recém-nascido em que o corpo continua sendo feito e pode ser moldado.

Os rituais que envolvem o umbigo caracterizam um processo mais
longo marcado pela dedicagdo e cuidado da mde em fazer o filho ter um
umbigo perfeito. Afinal, se o umbigo ficar aberto demais, grande,
“espichado para fora” ou deformado, s6 de vé-lo saberdo que a mae nao
cuidou bem dele para que sarasse e ficasse perfeito. Assim, a primeira
precaucdo para sarar e desinflamar o umbigo era colocar sobre ele 6leo de
ricino e azeite.

Para que o processo de sarar 0 umbigo seja completo ha ainda quatro
possibilidades: se o recém-nascido ainda com o umbigo grande sentir cdlica,
deve-se cortar um pano do tamanho do umbigo dele, riscar e cortar no pé de
pido um espago do tamanho do umbigo e colocar o paninho dentro, na
medida em que o pano que deve ficar encharcado de leite do pé de pido for
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secando (modo como se referem a secrecdo que sai do pé em formato e cor
de leite) o umbigo vai secando.

Pode-se ainda, colocar o cinteiro na crianga. O cinteiro € uma espécie
de faixa de tecido amarrada firmemente em torno do corpo da crianga
protegendo e envolvendo o umbigo. Este tecido deve se constituir numa
faixa de pano na frente e quatro tiras em volta que envolvem a cintura da
crianca sendo amarrada nas costas. Este instrumento também faz com que o
umbigo sare rapidamente e adquira formas perfeitas.

Como terceira possibilidade, pode-se usar a casa de maribondo (um
tipo de abelha) que é conhecida como janangaia, para sarar o umbigo. Para
isso deve-se pegar a janangaia feita pelos proprios maribondos, (ela esta
sempre presa as paredes) bater a janangaia na méo de pildo e colocar o
pozinho dela no umbigo da crianca. Isto certamente devera fazer sarar o
umbigo e formata-los nos padrées de beleza Capuxu.

Em ultimo caso, pode-se deixar que um criminoso (de preferéncia
homicida) pegue no umbigo da crianga durante nove sextas-feiras e aperte
para dentro de sua barriga. Tendo sido criminoso de fato, por crime de
homicidio, e apertando o umbigo durante nove sextas-feiras o umbigo sarara
certamente e adquirird a forma habitual.

Todas estas praticas podem ser realizadas se as mées encontram
dificuldades em fazer o umbigo do bebé sarar. Entretanto, é cada vez mais
comum o0 uso de anti-sépticos e remédios comprados em maternidade e
gazes recomendados pelos médicos.

De todos os cuidados com o corpo da criangca 0 umbigo é um dos
mais essenciais**®. Ele é uma importante parte do corpo da crianca
especialmente por ser a primeira parte a ser desconectada dele. Os Capuxu
se dedicam a pensar o que fazer com aquele primeiro pedacinho da crianca
que dele cai. Eles entendem que o umbigo tem o poder de definir o futuro
da crianca, de tracar o seu destino. Por isso é importante que ele funcione
como uma espécie de elo entre a crianca e o seu lugar de morada*.

Também porque o corte do umbigo - realizado com tesoura ou pavio
de lamparina - representa uma separagdo que deve ser compensada por
medidas de precaugdo, foi o que observou Van Gennep (2011). Conforme o

143 Segundo Limulja (2007) os guarani costumavam no passado fazer um colar do
umbigo da crianga que era usada por ela mesma, e dizia-se que quando uma crianga
era muita agitada e corria de um lado para outro era porque havia perdido seu
umbigo e estava a procura do mesmo.

4 Entre os Kaingang o corddo umbilical deve ser enterrado perto de uma planta
forte para que, dessa forma, a crianca também cresca forte, conforme Limulja
(2007, p. 58).
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autor os ritos que envolvem corte, como corte de umbigo e cabelo, sdo de
separacdo ou segregacao.

Penso que o rito de segregacgéo do corte do corddo umbilical entre os
Capuxu é compensado com um rito de agregacgdo e acolhimento da crianca.
Ela é primeiro separada, para depois ser unida, agregada a mae, a familia e
ao grupo Capuxu por meio da terra. A terra é o elo, o vinculo, aquilo que os
conecta. E que o corte do umbigo separa a crianga da méae e separando-a da
mde, separa de sua familia, seu povo, sua identidade. Enterra-lo perto da
casa, nha sua comunidade, deve vincula-la novamente. Assim ela é inscrita e
inserida no espaco cultural da familia e se torna pessoa Capuxul.

O povo Capuxu vive mais do que “na terra” eles vivem “da terra”,
especialmente a do Sitio Santana-Queimadas que representa para eles “o
umbigo do mundo”. Por isso a terra estd no centro de tudo, é o eixo da
manutencdo da condi¢do camponesa, ancora do modo de vida. A terra
representa assim um lugar de vida e de morte. Assim como nela tudo nasce,
floresce, frutifica, para ela vai também tudo que morre.

Importante destacar que as atencgdes dispensadas ao corddo umbilical
e & placenta se constituem como préticas recorrentes em diferentes
sociedades e podem sinalizar a importancia simbdlica que possuem ao
serem alvo de varios cuidados para garantir a salde e o comportamento da
crianga'®.

Van Gennep (2011) chamou a atengdo para a seccdo cerimonial do
corddo umbilical e para os ritos relativos ao pedago do corddo que, quando
seco, cai por si mesmo depois de um numero variavel de dias. A variedade
de destinos dados ao corddo também interessou ao autor, para ele, alguns
destes ritos sdo simpaticos e preparam a crianga para uma melhor utilizagao

145 Sobre a importancia que o corte do corddo umbilical possui entre os Piro (grupo
da familia Aruak), Peter Gow coloca que é preciso compreender a ideia que este
grupo possui a respeito do que deve ser o “feto”. Assim, para os Piro “a crianga
recém-nascida é uma unidade completa de 'bebé" + corddo umbilical + placenta”
(GOW, 1997, p. 48). E preciso, entdo, que alguém corte o corddo umbilical, que
divida o corpo do recém-nascido em dois, separando-o de si mesmo. Nas palavras
do autor, é no ato de cortar o corddo umbilical que “esta contida toda a ontologia
dos Piro” (ibid.: 48), e para entendé-lo é preciso conhecer os dois modos como 0s
Piro se reconhecem como humanos. Assim, chamam a si mesmos de yine
“Humanos” e se chamam entre si de nomolene “meu parente”. Os dois termos sdo
coextensivos, pois ser Humano é ser parente de outros Humanos. Entretanto, para
cortar o corddo umbilical, é preciso que se encontre um yine que ndo seja nomolene.
Esta é uma ocasido complexa, pois a pessoa que realiza este ato divide o recém-
nascido em dois: um Humano e um Outro (a placenta); é por meio desta operacdo
gue a crianga pode se tornar completamente Humano (GOW, 1997).
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de seus membros, de sua forca e agilidade. Também o enterro do umbigo
entre os Capuxu representa o inicio de preparacdo dos cuidados com o
corpo para lidar com a terra, dela vira a forca de seus membros, sua
capacidade de trabalho, sua habilidade e agilidade.

De fato, o rito de enterro do umbigo diz respeito a coletividade e ndo
apenas a familia, afinal ele visa manter o individuo ligado ao Sitio e ao seu
povo, reforcando os lacos de parentesco e a identidade. Ademais, 0 enterro
do umbigo diz respeito também a uma forma de agregacdo da crianca a
terra, a morada da vida.

Quando crescer, 0 adulto Capuxu devera passar o resto de seus dias
em contato com a terra, trabalhar nela, retirar dela seu sustento, de modo
que a relacdo com a terra € uma das marcas preponderantes da pessoa e do
grupo Capuxu. O enterro do umbigo decodifica esta relagdo que nascera dai
em diante e se fortalecerd ao longo do tempo, sendo mantida até a morte do
individuo, quando o seu corpo também sera enterrado. Na terra o ciclo se
completa, estando ela na origem (ou no nascimento) do individuo e ap6s a
sua morte. A terra atravessa a existéncia Capuxu.

Diante disso nada mais sabio do que enterrar o umbigo perto de casa,
no curral ou num mourdo, na comunidade onde estdo seus pais. Também
porque “ele é uma parte do corpo e como depois da morte o corpo é
enterrado, o pedaco dele também deve ser enterrado”, como me disse uma
interlocutora Capuxu. Entretanto, ndo se enterra o umbigo de qualquer
maneira nem em qualquer lugar. Enterra-se no curral perto da porteira para
que seja prospero, num mourdo (uma estaca grossa) para gque tenha vida
financeira estavel, na terra que é morada da vida para que fique vinculado a
ela, ao Sitio Santana-Queimadas, para sempre. Ainda que a crianga percorra
outros caminhos, certamente voltara para sua terra no final da vida, voltara
para onde ficou enterrado o seu umbigo. E nisso em que acreditam os
Capuxu.

Assim que nasce, 0 recém-nascido passa a maior parte do tempo com
a mae, pois é amamentado durante boa parte do dia, quase sempre que esta
acordado. Ele passa a ter todo o conforto da casa garantido para si, uma rede
novinha, pendurada no lugar mais ventilado; roupas lavadas todos os dias
nos acgudes se é inverno ou em pias e bacias, se ocorre 0 nascimento no
verao.

A amamentacdo é fundamental para a producao do corpo do bebé. Na
verdade a alimentacdo Capuxu de modo geral é baseada no leite e em seus
derivados. O leite de vaca é alimento primordial para adultos e criancas,
além dele o queijo e a coalhada como veremos no subcapitulo sobre dieta
alimentar. No entanto, em se tratando de amamentacdo a ideia dos Capuxu é
gue a crianca pode e deve mamar enquanto assim o quiser, durando em
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geral dos trés anos aos quatro anos. Por isso, a mde 0 amamenta a maior
parte do tempo, s6 depois de seis ou oito meses é que comeca a dar para a
crianca outros alimentos além do leite materno, oferece-lhe leite de vaca,
arroz com caldo de carne, arroz de leite, carne, peixe, papa de maisena,
aveia e rapadura para evitar a anemia. Aos poucos a dieta do bebé vai se
tornando semelhante a dieta das demais criancas e adultos Capuxu.

O momento da amamentacgdo reservada ao bebé Capuxu é marcada
pelo toque cuidadoso da mée no filho, pela serenidade e calmaria, em geral
as maes amamentam enquanto se balancam em redes ou cadeiras de
balango. Este momento serve também como ocasido para que a mde
submeta o corpo do bebé ao escrutinio, observa-lhe as unhas, passa as maos
sobre seus cabelos analisando o couro cabeludo, levanta suas pernas uma a
uma, observando-as por todos os angulos, verifica seus pés e dedinhos, da
uma olhadinha no umbigo e prossegue a investigacdo. O momento da
amamentacdo que produz o corpo da crianca forte, pois o leite lhe transfere
substancias importantes, proteinas que vao da mae para 0 bebg, é um
momento de contato com o corpo da crianga, de carinhos e de avaliar como
estd ocorrendo o processo de producdo. Se o corpo da crianga esta sendo
fabricado nos moldes esperados, com cabeca e corpo bem feitos.

Durante o dia o0 recém-nascido passa pelo colo de varias mulheres do
Sitio, todos querem ver o bebé que acabara de chegar, por isso recebe visitas
constantes e todos podem pegar um pouco nele, também para que sua méae
descanse do trabalho com o bebé. Nos primeiros dias quase ndo sai ao sol,
apenas para ir a0 médico se houver necessidade ou para se vacinar. Sendo
nestes casos bem agasalhado devido ao sol forte do sertéo.

7.1.4. Técnicas corporais na infancia

Poderiamos classificar a infancia Capuxu a partir de quatro
nomenclaturas nativas. As fronteiras que as concernem também sdo nativas.
Séo chamadas de bebés, as criancas de zero a um ano de idade, ou até que
elas comecem a andar, por volta dos nove meses até um ano. Depois que se
pdem a andar, mas ainda ndo falam, elas sdo chamadas de neném (prondncia
nativa de nenés), sendo a terminologia neném, algo acima do bebé, mas néo
ainda alcancando o status de crianga pequena ou “menino pequeno”
terminologia ainda mais usual para se referir a meninos e meninas. E como
neném que ela serd classificada até os trés anos. A partir de entdo sera
definida como crianca pequena, isso até os seis anos.

Depois dos seis anos elas séo apenas criangas e a partir dos dez anos
sdo consideradas criancas maiores ou ““menino grande” também para se
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referir a meninos e meninas em conjunto. Estas ja sdo responsaveis por
cuidar dos irmdos menores, da casa, fazer companhia a alguém que
necessite, inclusive ser companhia noturna, assumir vérias tarefas com
responsabilidade sem que se tenha nenhum adulto por perto™.

TABELA 3 - Classificagdo da infancia Capuxu a partir da idade

Bebé: de zero a um ano de idade;

Neném: de um ano aos trés anos de idade;

Crianga pequena/menino pequeno: dos trés aos seis anos de idade;
Crianga: dos seis aos dez anos de idade;

Crianga maior/menino grande: a partir dos dez anos.

Assim que nasce, 0 corpo do bebé vai sendo moldado para que seja
durinho. Espera-se que ele jA consiga sentar-se aos seis meses. Entéo,
guando se aproximam 0s seis meses, comecam as tentativas para fazé-lo
sentar-se, apoiando-o0 no colo com as maos sobre suas costas, sentando-o
nas mesas sendo segurado pela cintura, apoiando-0 em camas e sofas com
almofadas, travesseiros e lencdis ou mantas em sua coluna com o intuito de
que ele fique sentado.

Na familia cuja diferenca de idade seja considerada grande e ja se
tenha uma crianga maior — acima de dez anos — quando nasce um bebé ele
deveré ficar no colo de sua irma a maior parte do tempo. Também se for um
irmdo “menino grande”, ele podera ficar com o bebé no colo Por alguns
momentos, enquanto ndo estiver ocupado com algum servico™’, mas n&o
podera substituir a méde - como o faria a irma maior - em tarefas como o
banho e a alimentacdo do bebé.

Se ndo andam ainda e ndo estdo dormindo, ja que os bebés dormem
muito e 0s nenéns dormem quase sempre, e ainda nao aprenderam a ficar
sentadas porque sdo ainda “molinhas”, as criangas Capuxu estdo sempre no
colo de alguém. Neste caso o0 contato maior ao longo do dia é com os bragos
de adultos, pais, av0s, tios, padrinhos ou das criangas maiores.

Depois que aprende a sentar pode-se deixa-lo um pouco em cima da
mesa, se a mae estd a menos de um metro no fogdo e podera alcancé-lo

1 Apesar da distingdo nativa opto por trata-las todas como crianca, pois 0 uso das

diversas terminologias poderia terminar cansativa a leitura obrigando o leitor a
consultar as classificacdes a cada vez.
7 Modo como se referem as tarefas domésticas ou do rocado.
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rapidamente. Ele pode ser sentado sob o cimento frio do fogéo de lenha,
com as pernas penduradas se alguém o sustenta pelo térax enquanto
conversa, € podera ser sentado no chdo da sala ou de qualquer outro comodo
da casa.

Mas, a partir dos seis meses, ou tdo logo se sente a crianga comeca a
tentar engatinhar. Por volta dos oito ou nove meses ela ja deve engatinhar
por toda parte. Isto requer mais atencdo dos pais, uma vez que, deixando-a
sentada em qualquer lugar nunca a encontrardo na volta no lugar onde a
deixaram.

A crianga deseja engatinhar por todos os espacos, tentando alcancar
0s objetos da casa. Mas o que realmente a move, sdo 0s animais. Assim que
se depara com 0s gatos ou cachorros da casa, que em sua visdo engatinham
como ela (é o que dizem os adultos) ela deseja os seguir. Os pais Capuxu
acreditam que a crianga se identifica com os animais porque eles se
deslocam como ela no momento, sobre quatro patas, e por isso ela deseja
segui-los e acha que pode ir aonde aqueles vao.

Por estar quase sempre no chdo, a crianga camponesa estd quase
sempre suja. O banho nesta fase é dado em bacias ou banheiras, ao ar livre
quase sempre. N&o se usa banheiros, mas as pias de fora da casa ou mesmo
da cozinha feitas de cimento. Também se pode colocar uma bacia sobre
tamboretes de madeira, com toalha, xampus e sabonete por perto, e assim
banha-se a crianga, segurando-a com a mao esquerda enquanto a direita
percorre o corpo lavando-o0. Todo cuidado é despendido aos olhos e ouvidos
do bebé para que ndo entre 4gua ou sabonete.

Quando o bebé passa a sentar e engatinhar, os adultos e irmdos mais
velhos se sentem aliviados. E possivel deixa-lo sentadinho em algum lugar
do canto da sala ou da cozinha enquanto se desenvolve algumas tarefas por
perto. E até possivel se deslocar por alguns segundos até outros comodos da
casa ou terreiros e quintais, mas so por alguns segundos, pois a crianca pode
sempre ter & mao algo com que possa se ferir, ou levar a boca os objetos
mais inusitados.

Ademais, se 0 hebé engatinha, ele pode ir ter com os animais
domeésticos, gatos, cachorros e bater neles — uma das primeiras acoes
ensaiadas pelas criangas — correndo o risco de ser mordido ou arranhado por
algum destes animais. Também as galinhas e pintainhos que invadem a
cozinha, patos ou porcos, podem ir até perto do bebé. Nada o amedronta,
razdo de preocupacao dos adultos.

Se desce os batentes da casa alcancando o chdo do terreiro brinca
com pedrinhas ou tacos de pau, cava a areia e as vezes leva a boca um
punhado dela e se diverte com insetos. As criangas adoram brincar com
animais e insetos.
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Por isso é comum vermos criangas com menos de um ano sempre de
joelhos encardidos, mais escuros que o tom de sua pele. Como as casas tém
pisos de cimento, a crianga engatinha praticamente arranhando seus joelhos
sobre 0 chdo. E se os adultos ou suas irmds que as cuidam vacilam, ela
alcancara rapidamente o terreiro, e seguird engatinhando pela terra. A ndo
ser que esta esteja quente, pois logo a crianga chorard em bom tom para que
alguém venha correndo socorré-la da areia quente, que lhe pregou uma
peca, pois sé pdde ser sentida quando a crianga percorrera parte do terreiro.

Algum adulto, ou até mesmo um dos seus irmdos poucos anos mais
velho, Ihe salvara. A crianga ja sentada a sombra, animada por ver 0s
cachorros e gatos que brincam no terreiro, em pouco tempo, comecara de
novo a engatinhar em direcdo ao terreiro, demonstrando que a memaria do
Seu corpo que registra os incomodos e dores por ele sentidas ainda é curta.
Mas ndo tem problema se um dos seus irmaos Ihe pegarad pacientemente a
cada vez, devolvendo-lhe ao lugar a sombra e seguro.

Se ndo sdo gatos ou cachorros, as galinhas e seus pintinhos
certamente encontrardo a crianga Capuxu sentada no chdo da cozinha. Se
ainda é pequena e acabara de aprender a sentar-se, a crianca pode chorar e
assustar-se por nunca ter tido contato tdo préximo com tais bichos. Mas ja
maiorzinha, e em geral, ela se alegra em perceber pintinhos barulhentos que
Ihe passam por cima das pernas e até a galinha que se aproxima se a sua
volta houver pelo chéo alguns grdos de arroz ou milho. Mas se a crianca
segura nas maos algum pedaco ou resto de comida, é preciso ter cuidado
para que qualquer um destes animais domesticos, gatos e cachorros, ou
criados no quintal como porcos e galinhas, ndo avancem sobre ela e possa
machucé-la ou assusté-la.

Depois passa a andar, primeiro na ponta dos pés, alcancando objetos
pela casa onde possa se segurar e restaurar o equilibrio por alguns instantes,
levando horas para percorrer um pequeno espaco enquanto se apdia em
paredes, ou sofds. A crianca nesta fase exige ainda mais cuidado, pois
qualquer desatencdo de quem a cuida, e ela pode cair, machucar-se - é 0
corpo que aprende o equilibrio - ou, quem sabe, conseguir chegar longe
demais.

Quando ja anda, se brinca com irmdos e primos perto da mde as
margens do acude em que lava roupa, deverd ser banhada |4 mesmo, com
sabdo de lavar roupa. A mée o segura fortemente pelo brago e ele tenta com
todas as suas forcas fugir para “o fundo” modo como se refere a agua do
acude mesmo sendo raso, para brincar.

Na medida em que cresce e se pde a andar, 0 seu andar sera treinado
em todos os lugares. Os primeiros passos serdo dados dentro de casa, sobre
0 piso de cimento e apoiado pelos moveis. Depois, a crianga comeca a
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ensaiar 0 andar fora da casa e seu piso firme, uniforme. Aparecera a porta
da cozinha ou da sala sempre que a mde estiver nos terreiros ou quintais, se
apoiara a porta olhando para os batentes avaliando sua capacidade de descé-
los sozinha. Manter-se-a de bragos erguidos enquanto choraminga baixinho
esperando que alguém venha busca-la ou pelo menos descé-la até o chdo do
terreiro de onde podera ir encontrar a mde. E o corpo que conhece suas
limitagdes.

Em breve segurar-se-4 com as duas maozinhas nas paredes e descera
os batentes. A primeira tentativa é feita de cdcoras com maos e pés
percorrendo batentes, nas proximas tentativas o fard de pé a segurar-se nas
paredes. Alcancando o ch&o sozinho, exibe um sorriso orgulhoso e apressa
Sseus passos 0 mais rapido que pode, quase correndo, ao encontro da mée ou
da av6 que estende a roupa ha cerca, ou dos irm&os e primos que brincam
no quintal com os animais.

Os pais e adultos em geral sempre encorajam a crianga a andar para
todos os lugares. Algumas vezes ela fica quietinha encostada na porta,
qguando o medo quase vence o0 desejo de ir encontrar seus pais na porta do
curral, mas os pais insistem, “venha c4, chegue... chegue. Venha
devagarzinho” e a crianga vai passo a passo se acostumando a andar por
aquela terra. “Cadé a sandalia? Calce a sandalhinha”. Ela para, procura a
sandalia a sua volta, localiza um pé no meio da sala o outro pé do parzinho
com uma pontinha que aparece embaixo do sofa. Coloca as duas nos pés
sujos e se pdem a andar vagarosamente. Faz pausas olhando para os seus
pés em busca de alguma ameaca. Atravessa todo o terreiro indo para a
lateral da casa, onde estd o curral. Em breve percorrera aquele trajeto
correndo e de pés descalcos como as demais criangas, quando o seu corpo ja
estiver pronto: suas pernas ageis e seus pés calejados.

Uma importante caracteristica da formag&o do corpo € o nascimento
dos primeiros dentinhos, momento de alegria e comemoracdo. Ele
comprova que o corpo da crianga segue em sua producdo da maneira
esperada, e se torna com o passar do tempo, o corpo perfeito. Por essa
razdo, o nascimento dos primeiros dentinhos é motivo de orgulho dos pais e
estes transferem este orgulho para a crianga. Assim, a crianga é convidada a
mostrar os dentinhos a todos que a visitam ou a cercam, a cada vez que
nasce um deles.

Geralmente, ao nascer a crianga Capuxu ndo possui um quarto, de
modo que ela dormira no quarto dos pais até que se torne crianca pequena e
passe a dividir os quartos com os irmaos. Isto é valido para as casas cujos
quartos sdo mais numerosos — a maior casa de familia Capuxu tem quatro
quartos. A maioria possui entre trés e dois quartos.
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No caso das casas menores, de até dois quartos, mas com filhos que
ultrapassa esse numero, é possivel dormir-se na sala, numa rede, ou na
cozinha, onde preferirem. Mas a sala é geralmente o lugar escolhido para
guem dorme de rede. Em todo caso, seja em outro quarto ou na sala, a
crianga pequena nunca dorme sozinha. Se for o caso dos quartos nédo
abrigarem a todos os irméos, ela tem prioridade no quarto, sendo sempre o
conforto deixado aos filhos mais novos, e se for ter que dormir de rede na
sala, certamente uma crianga maior lhe fara companhia e cuidara do seu
sono.

Sé&o raros os casos em que a familia tenha apenas um filho entre os
Capuxu. Eles séo tidos uns ap6s 0s outros e de maneira numerosa. Todavia,
lembro de ouvir de onde estava hospedada gritos e discussdes numa casa
préxima, cujos pais possuem apenas uma menina de onze anos, que, apesar
da idade, insistia em dormir com eles na mesma cama. Neste caso, a
comunidade sabendo disso, desaprova a educacéo dada a menina e estranha
que ela com essa idade deseje dormir com os pais, atribuindo isso ao mimo
exagerado dado a menina, tipico dos pais que sé possuem um filho.

A presenga de uma crianga maior junto as menores sejam elas
criancas pequenas ou simplesmente criancas se da pelo fato de que a partir
desta idade elas comecam a manifestar os primeiros medos de
malassombro, almas e assombragdes em geral. E raro uma crianca que diga
ter medo de bandidos ou de qualquer outra coisa por dormir em qualquer
espaco da casa sozinha, mas a grande maioria delas se sente amedrontada
pelas historias de almas, tochas e botijas e pelos malassombros em geral.

Normalmente as criangas Capuxu ndo possuem berco, talvez s6 a
primeira delas a nascer na familia. Em seguida, se o ber¢o ndo vai passando
de um para outro filho, enquanto suportar, elas passam a dormir desde que
nascem na rede, o que & mais comum. Afora a rede hi a cama dos pais,
protegidas por inimeros travesseiros e almofadas para que a crian¢a nao
role. Em época de muitos mosquitos ou pernilongos, sdo acrescidas as
camas ou redes os chamados mosqueteiros para proteger a crianga dos
insetos.

Os carrinhos de bebé, tdo comuns na cidade, ndo tem serventia
alguma no Sitio Santana-Queimadas cujas estradas de terra impossibilitam o
deslocamento através das pequenas rodinhas. Por ndo servirem para serem
utilizados nas estradas do sitio, perde-se a sua outra utilidade que seria de
deixar nele dormirem os bebés, enquanto seus corpos nele couberem.

Durante a infancia uma série de técnicas corporais € ensinada as
criangas. Ao pesquisador desatento o dia a dia das criangas Capuxu pode
parecer desregrado, ndo ensaiado e ser resumido sob a nomenclatura da
liberdade. Mas, a infancia Capuxu é caracterizada por uma riqueza de
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técnicas corporais aprendidas desde tenra idade e que permitirdo a vivéncia
saudavel da infancia, tal qual a concebem os Capuxu, e a formacéao do corpo
e da pessoa.

Durante o inverno, os banhos no Rio Goiabeira sdo a principal
diversdo da comunidade. Por esta razdo € preciso ensinar desde cedo as
criangas a nadarem. Isso pode ser feito com o0 uso do tronco da bananeira
que funciona como uma espécie de hoia artificial. Primeiro as criangas
conseguem manter-se flutuando na 4gua com a ajuda do tronco e sempre
com adultos ao seu lado. Com o corpo esticado na dgua, na posicdo tipica da
préatica do nado, elas se seguram no tronco e batem as perninhas devagar.
Assim percorrem espacos do Rio, dos agudes ou barreiros, riem orgulhosas
de poderem nadar com os mais velhos, com a ajuda do tronco. Assim que se
sentem a vontade nas &guas do Rio, e aprendem a movimentar
articuladamente pernas e bragos podem abandonar o tronco, mas sempre
com adultos por perto, até que se tenha plena certeza de que a crianca é
capaz de nadar. Este processo é lento, atravessado por Varios invernos,
quando estes ocorrem num lugar caracterizado pela estiagem constante.

Por isso, os invernos sdo a época preferida da infancia, de que mais
se remetem as criangas durante todo o resto do ano. Um tempo de magia,
descoberta e de aprendizagem. Especialmente da aprendizagem do contato
com as aguas parcimoniosas do Sitio, por conta disso as criangas
permanecem por pouco tempo, nos banhos de chuva e de rio.

Os banhos de chuva sdo sempre permitidos a partir de certa idade,
quando as criancas ja possuem anticorpos para ndo adoecerem de resfriados
em seguida. Estes sdo quase tdo divertidos quanto os banhos de rio, mas
com menos aventura e adrenalina. Estes banhos também requerem técnicas
corporais que sdo aprendidas, para ndo se machucar ou cair, para nao ser
surpreendido por raios, para encontrar as melhores biqueiras e garantir a
divers&o e o banho bem tomado ao mesmo tempo.

Outra importante técnica corporal esta envolta de diversdo sendo
desde cedo aprendida pelas crian¢as. Trata-se da capacidade para subir em
arvores, especialmente as frutiferas. E sempre (til o saber subir em uma
arvore para colher mangas, goiabas, cajus e outras frutas se assim o
desejem. L& também pode ser um lugar seguro para proteger-se de algum
animal feroz que por ventura apareca e ataque, desde gatos e cachorros do
mato, até ongas e vacas amojadas ou recém paridas. Entende-se que as
vacas recém paridas sdo brabas e diz-se que a “vaca da”, ao referirem-se a
capacidade dela de tentar ferir com os chifres quem se aproxime dela ou de
seu filhote.

Por isso, assim que comecam a andar e ja tem altura suficiente, ou
mesmo quando ainda ndo, se um amiguinho ou irmdo podem ajuda-la a
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alcangar o primeiro galho, a crianga Capuxu deseja subir numa arvore,
treinar sua habilidade para andar sobre galhos, manter-se de pé la em cima,
pendurar-se de alguma maneira e levar para casa algum fruto, motivo de
orgulho do seu feito. Mas o0s pais preocupam-se com alguma queda de
arvores altas, o que sempre ocorre, mas até hoje sem grandes prejuizos para
qualquer crianga. Ser capaz de subir em arvores é uma das técnicas mais
desejadas pelas criangas desde cedo - além de ser util & vida camponesa -
que se pdem a praticd-la sempre que tem alguma oportunidade.

Passar pelos arames farpados espalhados por todo o sitio é algo que
todo Capuxu deve saber desde crianga. No inicio ela é sempre ajudada pelos
irm&os ou primos e amigos, alguém pisa hum arame de baixo e estica para
cima um outro para que a crianca passe encolhida sem se cortar ou arranhar.
Escolher o lugar certo da cerca de arame farpado para atravessa-la requer
certa maturidade. SO as criangas mais velhas podem reconhecer um lugar
onde a cerca esteja fragilizada, o arame folgado ou um espagco maior por
onde se pode passar com maior facilidade.

Assim que consegue dominar a técnica a criancga sera capaz de passar
na cerca sozinha, ela mesmo afastando os arames o suficiente para que
passe 0 seu corpo sem riscos de ferimento. O mesmo se dara em relagao as
porteiras. Ha porteiras que sdo desmontaveis. Estas sdo feitas de madeira
com estacas que sdo encaixadas e desencaixadas para que se possa acessar 0
rocado ou um curral. A partir dos cinco anos uma crianca ja tem forcas
suficiente para desmontar a porteira que Ihe atravessa o caminho.

Se sdo fixas as porteiras e muito pequenas as criancas estas ndo
podem alcangar os seus fechos ou ndo dominam ainda a técnica para abri-
las, por falta de forga ou destreza. A melhor maneira entédo é saber contornar
0 obstaculo, aprendendo a escalar a porteira de madeira por um lado,
equilibrar-se em cima dela, e descer pelo outro lado deixando para traz o
obstaculo que obliterava o seu trajeto.

Se a crianga pequena segue a frente ela subira na porteira, mas sera
surpreendida pela chegada das criangas maiores que a abrirdo com 0s
pequenos sentados sobre ela. Divertem-se ainda mais as criangas se seus
irmdos ou amigos mais velhos passam a sacudi-la ou balan¢a-la de um lado
para o outro com o intuito de fazé-las cair. Manter-se em cima da porteira
sem perder o equilibrio requer uma destreza que se aprende gradativamente
e que é desejo de todas as criancas.

O mesmo equilibrio € requerido para manter-se em cima de um
animal. Um cavalo, jumento ou égua que segue a galope enquanto a crianca
tenta a todo custo se segurar na auséncia de selas e arreios. Se sdo pequenas
ainda montardo bodes e cabras, que sdo animais de pequeno porte, até
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conseguir manter o equilibrio e a habilidade requeridos para a montaria. A
técnica da montaria é primordial para a vida no sertao.

O primeiro treino do corpo para montar acontece sobre o lombo dos
irmédos mais velhos. Essa é uma das brincadeiras favoritas das criangas,
brincar de cavalinho montados sobre as costas de um de seus irméos
enquanto este percorre a casa. No comego sempre devagar para que a
crianca perca 0 medo, depois cada vez mais rapido e erguendo levemente o
COrpo enquanto a crianga tenta se segurar em suas roupas ou cabelos
enquanto ri euférica ou grita. Assim vai se produzindo o corpo que montara
os diversos animais do Sitio Santana-Queimadas.

Em seguida passam a monté-lo cada vez que alguém aparece em um
cavalo selado, jumento ou égua. Sempre que aparece uma oportunidade
num animal que seja considerando “manso” e ndo brabo, para que a crianca
ndo incorra em perigo, a crianca é estendida para que aquele que monta dé
uma voltinha com ela no colo sobre o cavalo, “para ir perdendo o medo”,
como dizem.

Todas estas técnicas sdo vivenciadas na infancia e aprendidas durante
esta fase do ciclo de vida. Sendo exaustivamente utilizadas ao longo do
cotidiano das criangas se precisam coletar frutas para um suco ou um
lanche, levar recados que os obriguem a atravessar porteiras ou cercas de
arame farpado, e montar sobe animais para percorrerem longos trajetos.

Interessante observar como estas técnicas, além de representarem
conhecimentos Uteis a vida no campo e modos de produzir corpos que sejam
habilidosos para isto, estdo também envoltas de diversdo, de modo que
passam a ser desejadas por todas as criangas. Além de diversdo hd um status
em saber, 0 desejo por conhecer, experimentar e se mostrar capaz e Util.

Outra importante técnica corporal diz respeito ao modo de atravessar
um rebanho. As criangcas menores conseguem atravessar todo o curral
passando por baixo de pernas de vacas e bois. Os animais parecem respeitar
as criancas menores que também ndo apresentam para eles qualquer
ameaca, pelo menos ndo para os de grande porte, porque para gatos e
cachorros, a crianga é sempre uma ameaca disposta a bater, machuca-los,
puxa-los pelo rabo ou atirar sobre eles qualquer objeto que tenha as maos.

Mas para bois, vacas e cavalos ndo ha ameaca vinda de uma crianga
de até trés anos. Por isso, as criangas passam por eles sem qualquer receio,
sem medo de seus coices ou chifres. H4 um modo de passar sem demonstrar
medo, é o que me dizem, “se ficar com medo, eles pegam”. Sem demonstrar
medo, ou mesmo com ares de indiferenca é possivel atravessar um rebanho
inteiro, quase sem ser notado. Esta técnica nunca funciona para mim,
apavorada que sou com animais de grande porte.
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As necessidades fisiologicas das criangas sdo sempre observadas
pelos pais, se estas usam fraldas de pano ou descartaveis e ainda sdo
trocadas por eles. Mas quando se livram das fraldas, embora as casas
possuam banheiro, as criancas preferem usar 0 mato especialmente se
sentem vontade de fazer xixi ou cocd enquanto brincam. N&o vale a pena ir
até a sua casa para usar o banheiro, mesmo quando a brincadeira ocorre na
frente de casa, pois sem querer perder nenhum segundo do jogo, as criangas
vdo até o mato, 14 se abaixam no caso das meninas e realizam as suas
necessidades; ja 0s meninos ficam de costas atrds de qualquer arvore e ali
fazem xixi. O coc6 é uma razdo para ter que ir em casa, pois exige papel
higiénico, mais tempo e concentracéo, por isso eles brincam “prendendo” o
maximo que podem para ndo perderem as brincadeiras.

Também para fazer xixi no mato requer das criangas pequenas ainda
indbeis com seu proprio corpo, algum treinamento. No comeco é sempre
assim, a irmd ou prima mais velha a leva no mato (as vezes as duas), baixam
a calcinha e a colocam de cocoras, ela deve mesmo assim fazer xixi em seus
pés e sujar a sandalia. Com o tempo tera habilidade para tirar toda a roupa,
caso se encontre vestida, fazer xixi de cocoras sem que nada se suje, nem a
roupa, nem as sandalias. Por enquanto voltara para as brincadeiras sempre
de pés molhados de xixi e alguma marca na calcinha ou na roupa. Na vida
sertaneja quase tudo exige mais habilidade corporal do que na cidade, onde
artefatos visam tornar tudo a nossa volta confortavel e pratico, por isso 0s
Capuxu dizem que ndo se produz na cidade corpos como se produz em
Santana-Queimadas.

“O corpo do povo da cidade é diferente”, argumenta Carminha.
“Pode prestar atencdo que eles ndo sabem montar, passar numa cerca de
arame, pegar numa enxada como nds... ndo sei... acho que é por causa da
comida que o povo da cidade come que ndo tem, assim, a mesma forca que
a gente”. Ele o diz desconsertada, quase pedindo desculpas pela sinceridade.
Carminha acaba de me dizer que 0s Nnossos corpos receberam treinos
diferentes dos deles e n6s ndo somos aptos a vida no sertdo.

Enquanto isso caminhamos para 0 poc¢o situado no rogado de onde se
retirard agua, eu, ela e seu filho cacula Eudvan. Carminha ndo carrega latas
como de costume porgue elas ja estdo no rocado ao lado do poco. La prende
as latas numa corda que desce até o poco e depois puxa a corda trazendo a
lata cheia com muito esfor¢o, faz isso com as duas latas. Em seguida pega
um taco de madeira rolica, preparada para isso, coloca-a sobre as costas
firmando-as aos ombros com as duas latas penduradas nas extremidades e
voltamos para casa. Ela caminha durante o trajeto com forca e determinacéo
e ainda consegue conversar comigo sem perder o félego. Eudvan sempre
pedindo “deixa eu ajudar, mae” e ela aborrecida por ele interromper a
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conversa “ndo meu filho, vocé ainda é muito pequeno. Deixe vocé crescer
um pougquinho, vocé vai ter a vida toda pra fazer isso daqui”, olha para mim
e pisca sorrindo. Eudvan segue de testa franzida e cabisbaixo, certamente
pensando quanto falta para ele “crescer um pouco”.

Na medida em que crescem 0 corpo das criangas vai mudando e as
intervencBes sobre eles também. Uma das mais observadas e citadas por
eles mesmos é a famosa mudanga dos dentes. Ela parece ter um significado
essencial para os Capuxu. Ao nascer a crianca perde parte do umbigo e seu
umbigo ha de ser modificado, depois ele perde as unhas que foram sopradas
e em seguida o seu cabelo cai e renasce, como eles o dizem. Em torno dos
sete anos a crianca se despede de mais uma parte do seu corpo, esta parece a
Gltima vez que o corpo da sinais de mudanca a partir de uma perda ou troca:
a troca dos dentes de leite.

O dente de leite pode ser mantido mole na boca até que caia
naturalmente ou arrancado com uma linha de costura presa a sua raiz e
puxado pela mde. Os Capuxu afirmam que ndo sdo todos os dentes que
trocam, s6 alguns, os da frente. Quando descobrem o dente mole as criangas
costumam toca-lo o tempo inteiro com a pontinha do dedo, balan¢ando para
14 e para c4, apesar dos pedidos insistentes dos pais para que nao fagam isso.
Entdo retiram o dedinho da boca e de boca fechada balangam o dentinho
com a ponta da lingua. Tudo isso é o desejo de que o dente caia
naturalmente e ndo sendo puxado, 0 que causa nervosismo em algumas
criangas. Segundo elas mesmas me disseram elas ndo concebem que um
dente seja arrancado, puxado da boca, sem dor. Assim elas 0 movimentam
para que ele caia 0 mais rapido possivel, pois, se os adultos observam que
ele estd demorando muito a cair e decidem puxa-lo, colocam a criancga entre
suas pernas, e puxam o dente com os dedos com toda forca ou com a linha
de costura de um supetdo. Algumas criancas gritam e esperneiam
precisando serem seguradas, outras vdo tranquilamente e ndo demonstram
medo, mas de modo geral, todas tentam evitar o ritual causando a queda do
dente de maneira quase natural.

Uma vez caido o dente, diz-se que a crianga tem uma porteira na
boca ou uma cancela, aquele espacgo vazio entre os outros dentes por onde
“da pra passar uma boiada”. Depois disso, era costume a crianca ir até a
frente da casa e lancar o dente sobre o telhado dizendo os versinhos:
“Mourdo, mourao, tome este dente podre e me dé um sdo”, esperando que 0
novo dente nascesse certinho e ndo torto. Para ter um dente novo perfeito
era preciso pronunciar os versos. Antropdloga inconveniente que sou,
questionei Amanda sobre 0s versos: “mas este dentre nem era podre, s6 de
leite”. Ela foi taxativa “pois €, mas so tem esses versinhos, ninguém nunca
inventou outros”. O argumento de Amanda me convenceu.
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O problema é que depois de participar do Programa Um Milhdo de
Cisternas, a préatica de jogar o dente em cima da casa foi interrompida, pois
a cisterna capta a 4gua da chuva por uma calha colocada no telhado da casa
de modo que os dentes iriam para as cisternas. Depois disso, as criangas
passaram a enterrar os dentes, afirmando que era mais seguro enterrar.
Voltamos, talvez, ao principio de que a terra atravessa a existéncia Capuxu,
em sua pessoa, em seu corpo, em sua identidade. Em tudo o povo Capuxu
busca manter-se conectado com a terra, especialmente naquilo que diz
respeito ao corpo.

Muitas outras técnicas sdo utilizadas para preparar a crianca para a
fase adulta. Uma das mais curiosas diz respeito ao tdo conhecido xixi na
cama ou na rede. As criangas, quando abandonam as fraldas passam a
expressar 0 desejo de fazer xixi e serem levadas para o terreiro ou quintal,
se as pressas, para 0 banheiro ou o mato, qualquer lugar onde se possa
baixar rapidamente sua roupa sem que ela suje a si mesma ou a casa. A
nudez das criangas pequenas € comum entre 0 povo Capuxu nao
provocando nenhum constrangimento na prépria crianga ou em que assiste a
cena.

Mas durante a noite o desejo de fazer xixi ndo é mencionado e sequer
notado pelas criangas do que decorre o famoso “xixi na cama” ou “Xixi na
rede”. Para resolver o problema as mées utilizam a seguinte técnica: pegam
um tijolo e o colocam no fogo, quando o tijolo estiver quente e vermelho a
crianca deve ser colocada com os pés entre ele e deve fazer xixi em cima
dele. A partir de entdo ela deixa de fazer xixi enquanto dorme. Esta técnica
ndo pode ser acompanha por mim, mas os inumeros relatos atestam a sua
eficécia.

Outras técnicas podem ser utilizadas para produzir corpos belos, além
de saudaveis e fortes. Para que cresgcam com cabelos bonitos, as maes lavam
os cabelos das criangas com babosa, uma planta local. Dela é retirado o
“leite”, uma espécie de liquido que sai da planta quando ela é raspada com
algum objeto cortante, com este leite elas produzem um xampu junto com o
sabdo e lavam os cabelos das criangas que crescem saudaveis.

Ha também uma preocupacdo com dentes brancos, para isso as
criancas escovam os dentes usando, além do creme dental tradicional, o pd
ou a raspa de uma planta chamada jua. A raspa pode ser aplicada sobre o
creme dental na escova ou diretamente nos dentes com a escova.

Para ter corpos bronzeados é possivel pegar sol utilizando 6leo de
cozinha e colorau (um corante utilizado na cozinha feito de urucum).
Entretanto, esta pratica tem sido cada vez menos utilizada pelas jovens e é
condenada pelos pais preocupados com os casos de cancer de pele, alguns ja
na comunidade, pelo fato dos Capuxu terem tez morena clara e alguns
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serem muito brancos. Recentemente a comunidade tem adotado protetores
solares e sombrinhas por recomendac¢des médicas.

A fala, e neste caso especialmente o sotaque, também ¢é parte
constituinte do corpo e da pessoa Capuxu. Por isso 0 sotaque é também
forjado, ensinado/aprendido embora ndo haja nenhuma técnica especifica
para isso. Mas ndo se faz necessario, basta conviver entre eles para que o
sotaque seja rapidamente apreendido. Por isso, percebemos que as criancas
pequenas, quando comecam a falar j& entoam as primeiras palavras
carregadas do conhecido sotaque Capuxu. Esta “fala”, nos termos deles, é
fundamental para a construgdo da pessoa e para a identidade Capuxu. Se a
aparéncia ndo for suficiente, a crianca, quando estiver nas cidades vizinhas
entre os outsiders, serd reconhecida como Capuxu assim que pronunciar as
primeiras palavras.

Ha ainda outra técnica interessante a ser mencionada, esta diz
respeito a0 modo como as mulheres da comunidade conseguem adormecer
seus filhos. Deitados em suas redes, é possivel nina-los apenas com um
toque do quadril na rede, balancando-a quase sem toca-la enquanto se
cantarola alguma das cancfes de ninar locais. A rede é fechada com suas
duas laterais transpassadas, mas tem em suas extremidades dois tacos de
pau para manté-la firme, ja que o corpo da crianga pode fazer com que a
rede fique completamente fechada. Por cima da rede coloca-se algum tecido
bordado, uma fralda ou manta para impedir que a luz do dia ou os
pernilongos ataquem a crianca.

O balancar da rede comeca com a mae segurando seus punhos,
firmemente para que a crianca perceba sua presenca, depois de maneira
cada vez mais leve, como se acompanhasse o ritmo do sono do pequeno que
chega aos poucos, enfim passa-se a toca-la levemente com o quadril como
se, lentamente, a mée se despedisse do pequeno ja quase completamente
adormecido.

A cancdo também vai ficando distante, entoada num volume cada vez
mais baixo. A esta altura j& se percorreu algumas das principais cancdes de
ninar do repertério local. Ndo que demorem 0s pequenos a cair no sono, é
que as cantigas sdo curtas e objetivas. Assim, a mae passa a cantarolar s6 o
ritmo da Ultima cangdo entoada, cada vez mais baixo, cada vez mais
distante, abandonado a rede, voltando aos seus afazeres, mas nunca
abandonado o filho sempre cuidado e protegido pelas mées Capuxu.

7.2. REZAS, CURAS E BENZEDURAS: PROCESSOS DE CURA DO
CORPO E DA ALMA
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Como dissera anteriormente, optei por apresentar separadamente 0s
chamados processos de producdo do corpo dos processos de cura do corpo.
Se o fago é por acreditar que ha uma diferenca entre as razdes pelas quais
ambos o0s processos sdo evocados. Afinal os processos de fabricacdo do
corpo existem porque o corpo existe e, tendo nascido inacabado ndo se
constitui hum corpo apto a sobreviver no sertdo e a relacionar-se com a
terra.

J& os processos de cura do corpo séo invocados porque este corpo,
sendo produzido continuamente pelo povo Capuxu, em algum momento
entra em estado de desordem, apresenta-se doente, fragilizado, em
sofrimento e ameaca extinguir-se. Outrossim, este corpo pode ser submetido
aos processos de cura, ndo por estar em dor, em sofrimento ou desordenado
apenas, mas porque sua producdo ndo saiu conforme o planejado e algo lhe
atravessou a fabricagdo de modo que ele ndo apresenta a forca, a
disposicdo, a coragem e a aptiddo para o trabalho, tudo isto sinénimo de
salde e importantes atributos da pessoa Capuxu.

Assim, vérias técnicas de cura para o corpo sdo praticadas pelos
Capuxu. Elejo algumas destas para descrever aqui. Ndo pretendo fazer uma
descricdo densa nem tampouco uma analise minuciosa da fé e da eficacia
que cercam tais técnicas além das rezas e benzeduras. Busco apenas
elucidar uma das vertentes do complexo processo de produgdo do corpo das
criancas e consequentemente da pessoa nesta comunidade.

Devo ressaltar que algumas destas técnicas de cura, rezas ou
benzeduras visam restabelecer ndo apenas o corpo, mas também a alma, este
outro importante elemento da pessoa Capuxu. Neste caso, depressoes,
tristezas, doencgas no sistema nervoso, e até casos de possessao por espiritos
me foram narrados tendo sido exorcizados pela rezadeira mais antiga da
comunidade. Assim é que estes processos estdo no cerne da producdo do
corpo e da pessoa Capuxu. Além de restaurar o funcionamento do
organismo e proteger a alma, as rezas e benzeduras reforcam a fé de um
povo essencialmente cristdo, catdlico praticante e cujo cotidiano e
identidade estdo associados também a religiosidade.

Ser Capuxu é estar imerso nesta gama de representacdes a respeito do
corpo e da alma, da salde e da doenca, que termina por assumir técnicas
bastante peculiares para garantir um funcionamento saudavel do corpo, da
alma e constituir a formagdo harmoniosa da pessoa.
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Como principal interlocutora na compreensdo destes processos elegi
a rezadeira’*® mais antiga da comunidade: D. Leda. Ao contrério da imagem
que criamos a respeito das rezadeiras, como silenciosas, misteriosas,
taciturnas, D. Leda é alegre, conversadeira e tem uma gargalhada exdtica
que pode ser ouvida a metros de distancia.

D. Leda aprendeu a rezar na infancia e tornou-se rezadeira tendo
aprendido o “dom” com o bisavd. Aos sete anos de idade ela j& era levada
pelos pais as casas dos doentes onde deveria rezar. Ap6s longas caminhadas
a pé ou “em lombos de jumentos”, ela lembra que chegava exausta ao seu
destino, entdo, tratavam de colocé-la em uma rede para que dormisse e sO
depois de um longo descanso ela dava inicio as rezas.

O caso de D. Leda, que se tornou rezadeira na infancia é uma
excecdo. Embora as criangcas Capuxu sejam extremamente religiosas,
sempre estejam em contato com o sobrenatural através da crenga nos
malassombros, sejam concebidas como publico preferido para os contatos
com 0s mortos e estejam envolvidas com as atividades da igreja desde tenra
idade, ndo é comum que criangas assumam o papel de rezadeiras, por isso a
historia de D. Leda é curiosa. Ela conta que com apenas um ano de idade,
em 1960, ela se ajoelhou e rezou toda a novena do coragdo de Jesus.
Alegando sempre que “a reza ndao é minha, é de Deus. A reza é santa,
enviada, ela € um instrumento de Deus”, D. Leda se tornou uma rezadeira
de renome, sendo procurada por todo o povo Capuxu, mas ndo apenas por
eles, mas também por pessoas dos sitios vizinhos e das cidades, por
autoridades politicas e locais. Hoje, D. Leda reza para todos que solicitarem,
inclusive a distancia, para aqueles que moram em Santa Terezinha, Patos ou
em S&o Paulo. E até mesmo para pessoas a quem ndo conhece, se for um
pedido de algum Capuxu.

Além de rezadeira desde crianca, D. Leda exerceu também o oficio
de parteira, tendo sido uma das mulheres da regido “que mais colocou
criangas no mundo”, conta orgulhosa. Assim, tendo vasta experiéncia
adquirida ao longo dos anos e sendo dona de um dom, como reconhece,
herdado pelo seu bisavd, D. Leda tornou-se a mais famosa rezadeira
Capuxu. Ela, e mais duas outras mulheres da comunidade sdo responsaveis
por tentar curar os corpos adoecidos ou amolecidos (sem forga), que caiam
em desordem, estejam em sofrimento ou corram o risco de extinguir-se.

Embora o povo Capuxu procure os médicos nas cidades proximas,
isto s6 € feito em Ultimo caso, se a doenca parece grave ou coloque a vida

8 Embora seja chamada por alguns de rezadeira e por outros de benzedeira,
perguntei a D. Leda como ela gostaria de ser tratada e ela optou pelo termo
rezadeira, como passo a trata-la de agora em diante.
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do paciente, seja adulto ou crianca, em risco. Consultas de rotina ndo séo
realizadas, nem preventivas. O normal é que se busque o médico apenas se
ndo consegue curar-se com a ajuda de D. Leda e suas rezas, dos chas,
alimentos e ervas da comunidade.

Isto porque ndo apenas as rezas, 0s chas ou as ervas sao considerados
curadores. Como a fraqueza, a indisposi¢do para o trabalho ou a preguica
sdo consideradas doencas ou desordens do corpo, elas podem ser resolvidas
ndo apenas com reza, se a fonte destes sintomas for o mau-olhado, como
podem também ser curadas com alimentos que prometem devolver a forca,
a coragem, o animo e afastar a exaustdo, como veremos adiante no capitulo
sobre dieta alimentar.

Notemos desde ja a concepcao de doenca entre 0 povo Capuxu. Se se
compreende que a coragem e a disposicdo para o trabalho e a forca sdo
produzidas desde a infancia, com uma série de processos de producdo do
corpo e através de uma dieta especifica, a auséncia destas caracteristicas no
corpo revela uma desordem a qual o corpo foi submetido, sendo
considerada doenca e sendo, portanto, passivel de tratamento e cura: através
de alimentos e de rezas.

Embora D. Leda reze em adultos e criancas, sdo as criangas as que
mais sdo submetidas as suas rezas ou béngdos. Desde recém-nascidas e na
medida em que crescem, seus pais podem procurar a rezadeira apenas
porque passavam em frente a casa dela num fim de tarde e ela estava
desocupada se dispondo a rezar no bebé ou na crianga, para “ver se tinha
quebrante”. Isto é, Leda pode ser procurada para rezas preventivas e de
rotina, para evitar que qualquer mal se coloque sobre a crianca.

Mas também é chamada quando alguém estd acamado. Estar
acamado, ou “de cama”, € a prova maior de que a doenca pode ser grave,
afinal o povo Capuxu luta até as ultimas forcas para manter a rotina de
trabalhos pesados, desenvolvendo as tarefas cotidianas e nunca se
entregando ao cansaco, a fadiga, a exaustdo.

A participaco das rezadeiras estd impressa em tudo na comunidade,
especialmente nos corpos das criancas. E comum observar entre bebés,
essencialmente os mais gordinhos, uma cordinha amarrada no pescogo,
geralmente encardida. A cordinha é benzida pelas rezadeiras e amarrada em
volta do pescoc¢o das criancas para que estas ndo peguem quebrante, ou seja,
mal olhado. O comum é deixar a cordinha em volta do pescogo da crianca,
como um colar, até que ela se parta sozinha. Se a cordinha arrebenta
rapidamente, acredita-se que o fez por terem colocado muito quebrante na
crianga. Tanto que a corda ndo resistiu.

Destaco o fato destes corddes benzidos serem vistos especialmente
nos bebés gordinhos porque a gordura é algo valorizado pelos Capuxu.,
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especialmente na infancia e quanto menor for a crianga. Os bebés séo
considerados bonitos se sdo gordinhos, quanto mais gordos melhor, nédo
havendo qualquer preocupacdo por parte dos pais com a obesidade em
bebés. Assim, a gordura é associada a saude, sendo estes bebés gordos
considerados “fortes” e, portanto, saudaveis. Prova de que o leite materno é
bom e a mae cumpre a dieta alimentar para a amamentacao.

FIGURA 24 — Bebé Capuxu de tdo gordinho (e saudavel!) é sempre
cumprimentado com um “Benza-te Deus pra ndo botar quebrante”.

Na medida em que crescem as criangas se tornam magras, nao ha
nenhum registro de crianca obesa entre os Capuxu. As brincadeiras sob sol a
pino, a correria pelos espacos do sitio, as tarefas domésticas, o trabalho no
rogado ndo permitem que as criangas engordem, é o que dizem os Capuxu.
Todavia, a esta altura ser magro ndo parece um problema ja que o porte de
quase todos 0s membros da comunidade é de magreza.
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Também as criangas assumem, vez por outra, 0s processos de cura de
seu préprio corpo ferido, se as mazelas sdo aparentes. Assim, picadas de
insetos que causem pequenas pintinhas vermelhas na pele, ou mesmo as
feridas mais graves e dolorosas, com cascas e purulentas, recebem das
proprias criancas um cuidado curativo: o fazer rodinha. Assim elas
procedem com as pontas dos dedos levemente circundando a ferida, fazem
umas nas outras e em si mesmas, tendo aprendido geralmente com as
préprias criancas. Eu mesma fui algumas vezes convidada a proceder o
ritual curativo, sendo ensinada pelas criancas a circular com a ponta do dedo
indicativo as feridas causadas pelos machucados constantes que resultam
das brincadeiras ou das atividades agricolas ou domésticas. Embora o
movimento circular cause uma sensacdo de conforto por cogar a ferida em
seu entorno, devendo ser esta a explicagdo, as criangas acreditam que
fazendo “rodinha” deixara de doer e o machucado sarara.

Alias, a dor é uma das principais razbes pelas quais se cura o corpo.
Qualquer dor é um indicativo de que o corpo padece, estd doente. Por isso
boa parte das técnicas empregadas pelos Capuxu busca aliviar as dores, seja
com gelo, com chés, com imersbes, com folhas de plantas consideradas
curativas colocadas sobre a parte do corpo que doi. Ou até mesmo com
outros elementos extraidos do ambiente.

Quando estava entre eles, presenciei um surto de catapora que
acometeu Vvérias criancas da comunidade, tendo sido espalhada
provavelmente pela escola, embora as criangas convivam por todos o0s
espacos do sitio. Apesar da catapora ndo ser considerada grave, preocupava
o0s adultos em geral aquelas criangas com corpos marcados por pequenas
feridas purulentas, por toda parte, na genitdlia, no couro cabeludo, nas
palmas das méos, até na parte interna da boca em alguns casos. Criangas
“molinhas”, febris, deitadas em sofas, camas, redes ou no chédo frio das
casas, a choramingar por conta das dores cada vez que machucava ou
“magoava” uma das feridas.

Por causa deste surto teve D. Leda uma trabalheira, rezando em todas
as criangas para afastar o desanimo, a languidez. Rezando para restaurar a
salde. Paralelo a isso uniram-se as maes para proceder o ritual de cura da
catapora: banhos de agua morna com estrume de gado. Criangas eram
colocadas nhuas em seus quintais, os pais traziam o estrume do gado
enquanto a méde amornava a agua, o estrume era jogado em lata ou baldes e
dissolvido na &gua morna, e as criancas eram banhadas com esta mistura.
Aquelas que ja haviam tido catapora riam-se das pobres vitimas da doenga,
gue terminavam um banho e em vez de ficarem limpinhas tornavam-se mal
cheirosas.
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Além da catapora também ha técnicas para curar outras doengas
consideradas “doencas da infancia” como caxumba, papeira e sarampo. A
caxumba acredita-se que se ndo for bem cuidada vai afinar as pernas das
criancas. Muitas criancas ja crescidas exibem pernas finas que, segundo as
mdes, teriam se tornado assim por causa da caxumba. Eles dizem que a
caxumba pode descer, e neste caso secar as pernas das criancas. Isto é
preocupante porque o padrdo do corpo bonito que agrada os Capuxu
defende as pernas grossinhas e nunca magricelas ou finas. Em alguns casos,
refeicdes podem ser feitas em pé, encostados em janelas ou fogdes de
concreto, sob a desculpa de que a comida deve descer imediatamente e
engrossar as pernas.

A papeira é também considerada perigosa no caso de ndo ser bem
tratada. Os Capuxu dizem que ela pode, no caso dos meninos, descer para
os testiculos e torna-los impotentes.

Outro motivo de cuidado constante destes corpos sdo os piolhos e as
Iéndeas. Os Capuxu prezam pelos cabelos limpos e cuidados, apesar de
toda poeira do sitio. As vezes os pais ou professores s&o surpreendidos por
criancas que cogam incansavelmente suas cabecas, sendo logo descobertos
os piolhos e as I1éndeas. Uma das principais técnicas para mata-las é lavar os
cabelos das criangcas com um preparo feito de casca de pereiro, arvore local,
embora algumas familias ja utilizem remédios vendidos em farmacias. Eles
também utilizam o vinagre para lavar os cabelos das criangas para matar as
Iéndeas e retirar dos cabelos as ja mortas.

Outras técnicas estranhas sdo utilizadas pelo povo Capuxu para
alcangar a cura do corpo. A dor de ouvido é algo que amedronta a todos,
sendo considerada uma das piores dores, s6 perdendo para a dor de dente.
Para resolver problemas de dor de ouvido de adultos ou criangas € preciso
espremer um gato na porta, para que o gatuno urine. O gato é segurado por
alguém no portal enquanto outra pessoa pressiona a porta quase fechando
bem na barriga do animal que devera urinar de dor. A sua urina devera ser
aplicada em algoddo ao ouvido que déi.

Hoje em dia é cada vez mais comum os Capuxu utilizarem remédios
adquiridos em farmécia, s6 sendo utilizada esta técnica no caso de
adoecerem em fins de semana ou feriados, algo que os impeca de comprar
remédios ou por falta de dinheiro para faze-lo.

Paralelamente a todas as técnicas de cura adotadas pelos Capuxu, a
rezadeira € sempre chamada a rezar por qualquer destas doencas que
acometa o corpo e traga desconforto. Também sdo elas a aplicar linhas de
costura vermelhas nas testas dos bebés com solugo. Embora ndo seja
considerada doenca, e algo até comum entre bebés, a técnica da linha
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vermelha umedecida de saliva na testa é infalivel, fazendo passar o soluco e
o0 desconforto.

Para cuidar da espiritualidade, ou da alma, as criangas se asseguram
em rezas intermindveis, antes de dormir e rezas mais curtas, ao amanhecer.
Em aulas de educacdo religiosa na escola e em rezas matutinas e vespertinas
logo que chegam a escola, promovidas pelas professoras, todas catélicas e
devotas de Sant’Ana. Além das missas aos domingos.

Além disso, as rezas dos pais e das rezadeiras também contam. As
criancgas acreditam muito que reza de pai e mae “tem muita for¢a”, foi o que
me disseram na escola. Especialmente se esta é acompanhada de velas
acesas. Por outro lado, os pais defendem que as criangas sdo as mais
ouvidas e as diletas de Deus e dos santos, um pedido feito por elas nunca
pode ser negado. Assim, adultos e criangas reforcam a fé e a religiosidade
em rezas que sdo trocadas, rezando uns pelos outros, e todos juntos na Igreja
aos domingos.

Mas estas rezas sdo em geral para 0 corpo, a saude, e pelas tarefas da
vida cotidiana. Enquanto se esta vivo, as preces pedem pelos estudos, o
trabalho, as chuvas, agradecem o pédo de cada dia, e para que ndo se deixe
faltar nada, nem a forca para trabalhar. A alma praticamente néo é lembrada
enquanto se esta vivo e saudavel. S6 se reza pelas almas dos mortos, quase
se omitindo a existéncia de sua propria alma. Esta consciéncia de uma alma
que também precisa ser protegida e cuidada em vida, s6 vem a tona quando
se tem uma doenca considerada “da alma”: tristeza, loucura, possessao,
depressdo. Salvo algumas praticas e brincadeiras consideradas proibidas ou
pecado pelas criancgas, que podem colocar o futuro da alma (p6s-morte) no
inferno, a alma praticamente sé é lembrada nas rezas do povo Capuxu, apos
a morte, quando se reza pela alma dos outros.

Mesmo quando se trata de mau-olhado, ou quebrante, notamos que a
reza € feita por conta dos sintomas fisicos da doenga. Numa comunidade
onde o corpo é extremamente valorizado e cuidado, produzido e protegido,
a alma quase desaparece no exercicio da vida cotidiana, sé sendo lembrada
se estd em perigo ou se o corpo deixa de existir.

Apesar disso, é possivel tratar com as rezas, das doencas aparentes do
corpo - como feridas, dores de dente, de ouvido, de barriga - mas também
de males que de maneira invisivel, quase imperceptivel, acometam o corpo:
0 cansaco, a tristeza, a fadiga, a afazia generalizada, a indisposicdo.

Assim, se alguém se sente triste sem nenhuma causa ou razdo
aparente, simplesmente por sentir angustia ou tristeza, desconfia-se primeiro
de vermes, pois segundo os Capuxu, a razdo pela qual alguém se sente triste
¢ a presenca de vermes no organismo. Mas, se mesmo depois dos chas de
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ervas ou remédios diversos a tristeza sem causa permanecer, é preciso levar
o doente a rezadeira, pois a reza podera livrar sua alma desta opressao.

Como foi tratado antes, o corpo Capuxu € produzido para ser sempre
forte, esta sempre disposto ao trabalho, de modo que qualquer indisposigéo
prolongada é vista como doenca. Assim, eles dizem da crianca que ela esta
mole, molenga, sem forca, que pode ser verme ou mau-olhado. Nos dois
casos, pode-se levar a crianga para a rezadeira.

D. Leda me diz que quando ela reza em criancas para “tirar
quebrante”, ou seja, romper o mau-olhado ela sente uma forca negativa
saindo da crianca e passando para ela. Por isso ela fica indisposta, se sente
cansada e desanimada, sentindo todos os sintomas que a crianca tinha. Por
essa razdo, ela precisa procurar outra rezadeira para retirar dela o mau-
olhado que foi transferido ou rezar nela mesma.

As pessoas podem colocar mau-olhado ou quebrante numa crianca
por diversas razbes. Porque ela é bonita demais, gordinha demais,
inteligente demais, corajosa demais. Todas estas qualidades apreciadas
pelos Capuxu. Pode fazé-lo por inveja, intencional, ou sem querer, sem que
se tenha maldade, mas, de tanto se impressionar com a crianga termina por
colocar quebrante.

Interessante dizer que além de em pessoas 0 mau-olhado também
pode ser colocado em lugares, objetos e comidas. Assim, alguém pode
colocar mau-olhado na casa de outrem por ser bonita, espagosa, confortavel,
bem organizada. Nas casas Capuxu encontramos sempre quadros nas
paredes com os seguintes dizeres: “N&o me inveje, ndo sou rico apenas
trabalho”.

Pode-se colocar mau-olhado em alguma roupa, acessorio e sapato
que estd sendo utilizado por alguém. Ou até mesmo na comida.
Especialmente as criancgas, se veem partir-se a sandalia que leva aos pés, ou
rasgar-se a roupa dirdo que alguém “botou olhado” nestes objetos porque
sentiu inveja ou desejou ter um. Se ao comer a comida cai no percurso entre
a mdo, garfo ou faca e a boca, provavelmente alguém olhava desejando a
comida e terminou por colocar mau-olhado nela. Se em uma casa 0s
eletrodomésticos comegam a queimar, ou lougas caem e quebram, as
mulheres Capuxu dirdo que colocaram mau-olhado em sua casa. Entretanto,
as rezadeiras sO costumam orar em pessoas, e se ha desconfianca de algum
mau-olhado na casa, elas se deslocam até 14 para retira-lo benzendo a casa,
mas ndo costumam orar em comidas ou demais objetos.

Para a retirada do mau-olhado, que é a principal razdo pela qual D.
Leda é procurada, ela usa trés galhinhos de plantas comuns. A crianca €é
sentada em um tamborete e D. Leda, de pé, comeca a sacudir os galhos
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diante da crianca, fazendo no ar um sinal da cruz. Eis uma das principais
rezas para a cura do mau-olhado.

Em nome do pai, do filho e do espirito santo.

Com dois te botaram

Com trés eu te tiro

Com o poder de Deus pai

Com o poder de Deus filho

E do Divino Espirito Santo

Quem vale (diz 0 nome da pessoa)

E as cinco chagas de Nosso Senhor Jesus Cristo
(Reza-se trés pai nossos, um credo e uma salve rainha)

Curiosa para saber das criangcas como eram as rezas, ouvi de uma
menina uma descrigdo interessante dos sujeitos e do ritual: “as criangas
daqui pegam muito mau-olhado™® por isso que tem que chamar as
rezadeiras™®. Elas vem com galhinhos de ramo e sussurram umas coisas
gue ninguém entende. Quando a crianga comega a bocejar demonstra que
tinha mau-olhado e o galhinho vai morrendo, murchando, pegando o mau-
olhado todo pra ele”.

A descricdo da menina Capuxu revela o0 modo como as criangas
percebem o ritual. D. Leda achou interessante esta descri¢cdo e me explicou
gue as criangas bocejam porque é mesmo enfadonho ouvir alguém rezando
baixinho em pé diante de vocé, sacudindo os galhinhos. Ela disse também
que os galhinhos murchavam porque eram sacudidos no ar, e iam pela forca
do vento perdendo a vida, e ndo porque recebessem mau-olhado. O mau-
olhado, na verdade, era transferido para ela mesma que precisa buscar outra
rezadeira para rezar nelao ou rezar em si mesma.

Além das proprias maos, e dos trés galhinhos de mato, D. Leda
utiliza-se de outros instrumentos a depender do problema a ser solucionado.

19 velho (1995) distingue mau-olhado e olho mau ou ruim: “No caso do mau-

olhado os efeitos dependem de um desejo e/ou emogdo (admiracdo extremada,
inveja). No segundo caso, do olho ruim, os efeitos (que podem ser similares aos do
mau-olhado) séo funcdo de atributos de que certas pessoas sdo dotadas
independentemente de sua prépria vontade” (VELHO, 1995, p. 23).

150 Consoante Moura (1988) a pratica de “rezar” as pessoas tem como finalidade
afastar o peso de uma influencia nefasta que incide sobre a mente ou o corpo e nao
se constitui como uma préatica exclusivamente camponesa. O habito de dispor de
oracOes, santinhos e imagens iluminadas ndo é tdo-somente uma pratica do
catolicismo rural.
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Em alguns casos, ela pode fazer uso de agulha, especialmente nos casos de
carne triada (isto é, machucada), toalha, copo d’agua (se for dor de cabeca
provocada pelo sol).

Uma das coisas de que mais se orgulha de curar é o cobreiro das
criangas. O que eles chamam de cobreiro é herpes zoster, uma infeccéo viral
provocado pelo mesmo virus da catapora. D. Leda me explica que o
cobreiro aparece em um dos lados do corpo da crianca, geralmente no peito
ou nas costas, e vai crescendo em torno do corpo da mesma, em forma de
cobra. Caso ocorra das pontas se encontrarem, uma vez dada a volta inteira
no corpo, a crianca, ou adulto, ird a oObito. Segundo me contou, varias
criancas com cobreiro procuraram médicos da cidade que ministraram
analgésicos e antibidticos, ndo surtindo nenhum efeito. Mas com a reza D.
Leda se diz capaz de curar qualquer cobreiro. Toda a comunidade atesta a
eficacia de suas rezas.

A famosa prisdo de ventre, que também é considerada um transtorno
para 0 organismo, também tem sua técnica particular de cura. Muitas
criancas apresentam quadros de prisao de ventre especialmente na época das
goiabas, por come-las em excesso, retirando-as do pé a qualquer passeio em
companhia de outras criangas ou no momento em que sinta fome. A
ingestdo da fruta em excesso diz tornar as criangas “entupidas”, em seus
termos, fazendo com que técnicas de cura precisem ser evocadas. Assim, €
D. Leda quem me ensina o ritual que garantird o funcionamento normal do
intestino: “De c6coras no mato, coloca uma pedra pesada na cabeca e reza
para Deus: “Papai deixa eu cagar, se ndo eu ndo vou jantar”.

Apesar do senso de humor do ritual de cura que me foi narrado por
D. Leda entre gargalhas estridentes, os Capuxu acreditam muito no ritual.
As gargalhas de D. Leda revelavam muito mais o constrangimento em
contar para alguém de fora da comunidade algo tdo intimo para o povo:
aquilo que eles chamam de “oracdo para fazer coc6”. Notemos que, neste
caso, embora a cura do corpo se aproprie de uma posigao especifica e de um
instrumento em particular, uma pedra, sua eficacia é atribuida a Deus, ao
sobrenatural, um pedido solicitado através de uma curta prece.

Como disse anteriormente, ndo apenas para casos em que 0 COrpo
esteja doente ou sob risco de extingdo servem as rezas ou as técnicas de cura
Capuxu. Também para 0s casos em que O corpo apresente, por alguma
razdo, alguma anormalidade, esteja fora do padrdo de construcéo,
elaboracdo, ou do tempo determinado para isso. Digo isso a partir do relato
e da observacdo de alguns casos em que criancas que demorava a
desenvolver a fala foram submetidas a outra técnica curiosa: pega-se um
pintinho pequeno, e encosta-se o bico dele na boquinha da criangca. Os
pintinhos sdo sempre muito barulhentos, com seus piados estridentes, por
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isso 0 povo Capuxu acredita que o contato do bico do pinto com a boca da
crianca transferird para esta o poder de se comunicar. Rapidamente a
crianca desenvolvera a fala.

Caso os pais achem que, ainda assim, demora a crianca a falar, é
possivel servir para ela um pouco de “agua de chocalho”. Neste caso,
utiliza-se de um chocalho de algum animal doméstico, cabras ou vacas, que
deve ser limpo e serve-se nele um pouco de &gua potavel para que a crianca
beba dentro. O barulho estridente do chocalho certamente desenvolverd na
crianca a fala. Diz-se assim, de adultos que falem em demasia que estes
parecem ter bebido “agua de chocalho” na infancia.

Outras técnicas de cura, mais cotidianas, ndo requerem a participacdo
da rezadeira. Para curar dor de dente os Capuxu usam algoddo umedecido
em acetona ou perfume colocado sobre o dente. Também pode-se utilizar
cachaca. Para curar queimaduras eles usam agua de caju, espremendo o caju
sobre a queimadura e deixando a &gua escorrer sobre ela. Para ma digestéo
ou aquilo que eles chamam de “bucho inchado” os Capuxu esquentam uma
cuia e colocam sobre a barriga do doente. Também a embriagués é algo a
ser curada: para que o bébado fique sobrio deve-se jogar querosene em seus
pés, isso cortaria imediatamente o efeito do alcool.

Notemos que algumas destas técnicas se permitem as vezes confundir
com crencas disseminadas pela comunidade, como no ultimo caso. O mais
importante é que o povo Capuxu acredita que, além de produzir o corpo, é
possivel protegé-lo com rezas, que previnem a insercdo de qualquer mal
sobre o corpo, bem como podem restaura-lo e devolver-lhe a salde, em
casos em que ocorra o distanciamento do corpo daquele padrdo de corpo
saudavel determinado pela comunidade. Além disso, se alguém sofre de
uma “doenca da alma”, é sempre possivel protegé-la e cura-la em vida,
através das rezas, e salva-la apos a morte pelos mesmos meios.

73. O CONHECIMENTO ATRAVES DO CORPO OU
IN(CORPO)RACAO DO CONHECIMENTO

O povo pensa que ser inteligente é s6 usar a cabega,
mas ndo, é usar o0 corpo também.
(Chico Miguel - Capuxu)

Fim de tarde. Todas as criangas reunidas na casa de
Chico Miguel. A varanda da casa do avd sempre
acolhe todos para os momentos de lazer. Sejam 0s
homens para os jogos de cartas, as mulheres para as
conversas e as criangas para as brincadeiras. Em se
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tratando de uma segunda-feira qualquer, reuniram-se
apenas as criancas para brincar no por-do-sol,
enquanto suas mées voltavam da feira na cidade de
Patos que ocorre sempre as segundas. A brincadeira
corria alegre e liberta. Eron e ftalo que haviam ficado
sozinhos em casa trouxeram consigo as chaves da
casa, que estavam nas maos de italo, enquanto sua
mée lzabel chegava da cidade. Sem o olhar atento dos
adultos, eu sendo a Unica excegdo, brincavam
livremente no anoitecer. A certa altura italo, & época
com cinco anos, foi apelidado por um de seus colegas
de brincadeiras: Puca. Enfurecido, italo abaixou-se,
pegou uma pedra, mirou em diregdo ao adversario e...
atirou as chaves! A confusdo estava feita. Com a
pedra na outra mio, italo observou atdnito que havia
jogado as chaves de casa, com toda sua forca, num
matagal escuro, de onde correra seu adversario sem
ser atingido. As criancas mobilizaram-se em procurar
as chaves, por toda parte criancas engatinhavam,
colocavam-se de cécoras, passavam a mao na relva e
nada das chaves aparecerem. Eu mesma dediquei-me
a busca, mas era como procurar uma agulha no
palheiro. Atentando para o siléncio que as criancas
faziam, sem gritos estridentes e gargalhadas ou
insultos tipicos das brincadeiras os adultos comegaram
a se aproximar para saber 0 que procuravamos. Em
pouco tempo éramos um grande grupo, com isqueiros,
lanternas e celulares em buscas das chaves. As
criancgas estavam apreensivas, pois temiam que lzabel
chegasse com a feira e ndo pudesse entrar em casa.
Depois de um tempo, Eron, com onze anos, irméo
mais velhos de italo, teve a ideia que os salvaria.
Alias, a nés todos daquela busca incessante. Mandou
gue seu irmdo mais novo se posicionasse N0 mMesmo
lugar de onde atirara as chaves. Colocou a mesma
pedra em sua mdo direita que havia sido usada para
langar, por engano, as chaves, e pediu que jogasse “do
mesmo jeito, com a mesma forga, no mesmo lugar”.
italo se concentrou e la foi a pedra voando, enquanto
assistiamos atentos a cena. Rapidamente Eron
caminhou até o lugar onde a pedra caira, passou 0s pés
na relva e abaixou-se trazendo consigo um sorriso e as
chaves de casa na méo. Eron, aquele menino de onze
anos, traduzia para mim aquela que seria a licdo dos
Capuxu sobre o conhecimento, a capacidade de
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descobrir e saber: tudo passa pelo corpo, em sua forca,
em sua habilidade, em suas capacidades. Tudo emana
do corpo, até mesmo a inteligéncia.

Neste subcapitulo busco analisar 0 conhecimento e 0s processos
nativos de aprendizagem na infancia Capuxu que contribuem para produzir
0 corpo e a pessoa. Como afirmei anteriormente, a aprendizagem Capuxu
esta fortemente associada a aprendizagem para o trabalho, seja ele no
rocado ou no ambito da casa, afora a aprendizagem escolar. Aqui, me
deterei a aprendizagem ndo-escolar com o intuito de demonstrar como a
construcdo do conhecimento, em seus processos de aprendizagem, s&o
fundamentais para a producgdo do corpo e da pessoa Capuxu.

O corpo é a condicdo primeira para a existéncia humana. Assim
podemos refletir sobre o corpo como a base sobre a qual tudo se constroi: as
pessoas enquanto totalidade e as sociedades que elas habitam.

O corpo Capuxu € cuidado antes mesmo de nascer, mas desde 0
momento da descoberta da gravidez. Alias, arriscariamos dizer que mesmo
antes disso, afinal é possivel tratar das mulheres que tem dificuldade para
engravidar com chas, e outras especiarias advindas da natureza, para que se
tornem férteis e possam engravidar.

Prepara-se o corpo da futura mée para que possa gerar um novo
corpo. Assim que se descobre gravida a méde passa a ser objeto de
interdi¢Bes, prescricdes e proibicdes. Ha de se ter muito cuidado para que
nada de mal ocorra a mée e ao bebé, para que a crianga nasga saudavel e a
mde assim permaneca. Tudo isso requer uma série de conhecimentos
advindos das benzedeiras, parteiras, e de toda a comunidade. Na
comunidade Capuxu todos os adultos tem vasto conhecimento e
“experiéncia de vida”, como o dizem, e todos podem compartilha-la como
bem entendam.

Uma vez nascida a crianga, esta passard a ser objeto de varias
interdicGes, ha dietas especificas, cuidados prescritos com o corpo, condutas
proibidas. H4 um conjunto de crengas que circunscreve os primeiros dias da
crianca e da mae, regulando seus comportamentos. Aqui gostaria de tratar
dos conhecimentos adquiridos pela crianca através do corpo.

Estes conhecimentos sdo vastos e dizem respeito a todas as
dimensdes da vida Capuxu. Isto porque nesta comunidade todos os
conhecimentos sdo adquiridos pela experiéncia, pelo saber-fazer, o que s6
se adquire fazendo. Por isso digo que o conhecimento Capuxu é quase
sempre corpOreo e que as pedagogias nativas se embasam no conhecer
através do corpo. O povo Capuxu ndo acredita que algo possa ser realmente
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conhecido ou que qualquer conhecimento possa ser adquirido se ndo através
do corpo ou da aprendizagem sensorial.

Logo, pretendo destacar a importancia destas experiéncias na
infancia para a produgdo do corpo e da pessoa Capuxu. Por isso
analisaremos o conhecimento sobre a natureza e mais especificamente, das
acOes sobre ela através do trabalho — como aquele que produz o corpo da
criancga e da pessoa Capuxu, atentando para 0s saberes nativos.

Para os Capuxu saber algo é ser capaz de manifestar uma
experiéncia, uma tarefa ou atividade com desenvoltura. Tudo o que se sabe
se pode demonstrar ou comprovar através de técnicas corporais. Por isso,
sempre que a crianca afirma saber algo ela é desafiada a fazé-lo para se ter
certeza de que é capaz de manusear 0 seu corpo com destreza numa
comunidade onde é fundamental a préatica e o desempenho bem-sucedidos
de um controle internalizado e até inconsciente dos sujeitos sobre o corpo e
suas funcdes, como o disse Norbert Elias (1994).

Deste modo, se aprende com o0 corpo, 0 corpo é o caminho capaz de
conduzir ao conhecimento através da experiéncia. Para os Capuxu é indtil
tentar transmitir algo através do conhecimento oral, tedrico, especialmente
se a crianca vai aprender sobre ele através do corpo.

Poucas coisas que, sendo sabidas, ndo precisem ser operacionalizadas
através de grandes esforcos corporais, sdo importantes entre os Capuxu. As
criancas demonstram quando pequeninas que conseguem pronunciar uma
palavra, cantarolar a cangdo da escola. S&o desafiadas a pronunciar o r
corretamente, ou palavras consideradas mais complicadas. Que sdo capazes
de uma contagem numérica sem confundir os nimeros. Mas mesmo a fala
também € corporal.

Depois destas pequenas aprendizagens, é possivel desafiar a crianca a
demonstrar que sabe varrer a casa, lavar a louca, reconhecer os instrumentos
de trabalho, ir dar um recado na casa de alguém sozinha, entrar no curral,
alimentar animais, e dai por diante. Assim, as atividades das criangas s6
aumentam com o passar do tempo comprovando suas capacidades de
aprender/fazer, seus conhecimentos. Conhecer é saber fazer algo.

Logo, nas sociedades camponesas, aprender para as criangas é igual a
saber-fazer, assim como para os adultos ou irmdos mais velhos, que lhes
servem de referéncia. Por isso, numa comunidade onde se aprende
fazendo/observando/experimentando a melhor maneira de se demonstrar
que sabe algo é realizando algo. Para isso o corpo € fundamental, dai a
importancia de ter um corpo preparado para saber-fazer. A Unica maneira de
garantir que algo seja aprendido é sendo capaz de realiza-lo através do
corpo. Ndo existe, pois, partes do corpo cujos cuidados sejam exagerados ou
maiores para que se garanta a aprendizagem, todo o corpo é, ele mesmo,



354

objeto de conhecimento e instrumento dele. Isto porque é preciso ensinar o
corpo a conhecer, experimentar. Ao mesmo tempo em que o0 corpo media o
conhecimento, € manipulado para que se aprenda algo, ele é algo a que se
deve conhecer. Conhecer o corpo é fundamental para que se possa
manipula-lo, logo, constitui-se o corpo em objeto e instrumento de
conhecimento.

Por isso o corpo da crianga é submetido permanentemente ao
escrutinio. Investigado, moldado, formatado para o know-how Capuxu.
Monitoram-se as unhas dos pés e das mdos, as habilidades destas para
segurar os animais sem machucéa-los ou as mudas de plantas. As habilidades
dos pés para se livrar de espinhos e urtigas, mas também para evitar pisar o
feijdo ou alguma outra plantagdo rasteira.

Monitoram-se a forga que tem seus membros, para permanecer de pé
sobre a porteira, para investir em longas caminhadas, para montar o bezerro,
0 bode, ou garrote e ser capaz de domina-lo a rédea, para ser capaz de
segurar o barrdo (porco) furioso pela cordinha.

FIGURA 25 - Crianga Capuxu mostra orgulhosa como é capaz de abrir e fechar a
porteira do curral para que possamos atravessa-lo no caminho para o rogado.

Todo o corpo da crianga Capuxu é fabricado. E preciso forca,
agilidade, habilidade e mais uma série de atributos necessarios para a vida
no sertdo. Dentre elas a coragem. Produzir um corpo corajoso €
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fundamental. Coragem no sentido de n&o-preguica®, pois ndo se pode
deixar enfadar, e tornar-se languido o corpo do sertanejo, sempre disposto a
lutar contra as intempéries; mas também coragem no sentido de bravura, do
ndo-medo de enfrentar animais peconhentos, ndo-domesticados, a seca, 0
redemoinho, os castigos de Deus e a flria da natureza. E preciso, acima de
tudo, ter coragem de conviver rotineiramente com o sobrenatural. A
coragem é fundamental para o povo Capuxu em seu duplo sentido, atributo
imprescindivel para se viver no sertdo.

Vinculada & coragem esta a representacéo do corpo forte. E preciso
ter um corpo forte para a vida camponesa, em seus trabalhos, suas lutas, sua
relacdo com os animais e com a terra. H4, entdo, uma analogia entre o corpo
e a terra. Para os Capuxu a terra é boa porque é forte, o Sitio Santana-
Queimadas é um lugar de terra fértil e forte. A Gnica maneira de aproveita-
la é possuindo um corpo que seja tdo forte quanto ela. Faz-se necessario ter
um corpo forte, a forca que vem dos alimentos, que vem da terra, atravessa
0 corpo e nele se instaura, se transformando em energia para lidar mais uma
vez com a terra e dela retirar os alimentos. Assim é que para 0 povo Capuxu
a terra e o corpo estéo vinculados através dos alimentos que traz a forca da
terra e a instaura no corpo, e do trabalho que nela se desenvolve e a
transforma para produzir mais alimentos. Forga e coragem sdo importantes
atributos do corpo e da pessoa Capuxu.

Embora o corpo da crianca seja produzido tdo logo ela nasga,
certamente, este s estard pronto para certos desafios ou realizagGes quando
adentrar a vida adulta. O que se espera da infancia é que tenha inicio o
processo e que ele decorra normalmente. O corpo é permanentemente objeto
de intervencdo e instrumento de construcdo da pessoa Capuxu, mas este
processo é mais forte na infancia.

Para os Capuxu, 0 que se aprende além de estar gravado no corpo,
estd na cabeca. Por isso as pessoas tém “cabecas boas” ou “cabegas fracas”.
As *“cabecas boas” sdo aquelas que conseguem lembrar, mesmo depois de
longa data, como se faz algo, ou contar uma histéria que presenciou ou lhe
foi narrada. Mas sdo também aquelas que demonstram ter facilidade para
aprender algo. E comum ouvirmos expressdes como “fulano tem a cabeca
boa”, cicrano tem “cabeca fraca”. Obviamente, esta classificacdo esta
também ancorada na memoéria. A “cabeca fraca” € aquela cujos
acontecimentos, datas ou nomes lhe escapam, além de revelar certa

I Melatti e Melatti (1979) observou que entre as criangas Marubo sdo aplicadas
urtigas em suas costas e bragos ou a injecdo do sapo para tirar-lhes a preguica ou
“panema” para o trabalho.
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dificuldade em aprender. A cabeca pode ser boa ou fraca por
hereditariedade, se pais ou avOs eram assim, ou por causa da idade.

Segundo os Capuxu as criangas ao nascerem nao tem *“cabeca boa”,
mas com 0 passar do tempo apresentam uma “cabecga boa”, com facilidade
de aprender algo, isso apenas melhora na vida adulta, mas na velhice a
cabeca volta a ficar fraca como quando se era crianga. Por isso
comportamentos de idosos sdo insistentemente comparados aos
comportamentos infantis, mesmo ou principalmente daqueles que sofrem de
esclerose multipla, conforme diagndstico médico.

Mas, se por um lado o que se aprende através de historias ou apenas
vendo alguém fazer permanece na cabega; por outro lado, o que se aprende
fazendo permanece inscrito no corpo. O corpo ndo esquece. Isso se diz
sobre andar de bicicleta, nadar, andar a cavalo e sobre o trabalho na roga ou
domestico. Toda atividade cuja aprendizagem tenha sido dada pelo e sobre
0 corpo ndo pode ser esquecida. O corpo, como a cabeca, também tem uma
memoria, o que nele se fixa ndo se pode perder.

Por isso, 0s mais importantes aprendizados, como o do trabalho, séo
dados pela realizacio deles mesmos, pelo uso do corpo, pelo sensorial e
pela experiéncia. A aprendizagem escolar é de grande valor para os Capuxu,
especialmente nesta comunidade onde os jovens ascendem cada vez mais a
universidade puablica em cursos de grande prestigio e ampla concorréncia.
Todavia, a nogéo de infancia que se tem entre este povo é aquela de que se
deve e se pode aprender de tudo, ser alfabetizado e tentar outra profissdo
caso isso seja do agrado dos jovens, mas sem nunca abandonar o saber-fazer
camponés.

Isto porque do saber-fazer camponés depende a sobrevivéncia do
ethos Capuxu e da identidade deste povo. Também esta identidade,
ancorada na terra e no ethos camponés, precisa sobreviver para a garantia da
perpetuacdo da comunidade. Assim, ainda que optem por outras profissdes,
0s mais velhos acreditam que ndo se deve desperdicar o conhecimento sobre
a terra e o trabalho nela, porque, em Ultimo caso, disso pode depender a
sobrevivéncia de um individuo, de uma familia ou da comunidade™.

Assim é que no caso do povo Capuxu hd ndo apenas o
conhecimento transmitido através da oralidade, mas também o
conhecimento obtido através do corpo. Esta incorporacdo do conhecimento

152 Sobre a transmissdo de saberes, segundo os autores Woortmann e Woortmann
(1997), repassar o saber no campesinato € tdo central para a condi¢do de pai como
transmitir a terra. Transmitir o saber é também transmitir valores, a construgdo de
papéis sociais e hierarquia, pois este saber € um saber-fazer e esta subordinado ao
chefe de familia, governador do trabalho e assim governador desse fazer-aprender.
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nédo exclui ou substitui a transmissdo oral, os dois tipos coexistem, mas eu
arrisco afirmar que o conhecimento sensorial, obtido através das mais
diversas experiéncias corporeas, se sobrepde ao conhecimento adquirido via
oralidade.

Para além da cabeca e do corpo, eu diria que o ambiente é
fundamental na construcdo do conhecimento Capuxu. Isto porque todo
conhecimento e toda aprendizagem é contextual. Ela repousa no ambiente
que os cerca, seja do rogado, da casa e seus arredores, dos acudes e rios, da
mata e dos currais. Sem a contextualizacdo todo conhecimento perderia a
razdo de ser, por isso, o conhecimento Capuxu é marcado pela cabega,
corpo e ambiente.

N&o apenas o conhecimento Capuxu, o trabalho ou a aprendizagem
sdo contextuais. H& que se dizer de uma postura corporal que, embora néo
seja objeto de um treinamento especifico, de que se fale ou se dedique
abertamente, esté evidente ao olhar atento do pesquisador.

O modo de encostar-se na parede com um dos pés a apoiar-se; de
acocorar-se para um dedo de prosa, mantendo-se por longo periodo na ponta
dos pés; de encostar-se a porteira; de sentar no paredao alto da casa em sua
entrada ou seus fundos; de sentar e deitar na rede; de deitar-se no chdo; de
acenar aos conhecidos na estrada; de arrumar o chapéu sobre a cabeca; de
pender-se de lado sobre o cavalo apoiando-se sobre a propria perna para
prosear com um conhecido que se encontrou na estrada; de secar o suor da
testa; de sentar-se na calcada; de olhar para tras quando se caminha na
estrada; de sentar-se sobre a porteira alta; de preparar com delicadeza o
cigarro de fumo; quase todas estas posturas sdo comuns a adultos e criangas,
talvez com excec¢do da Ultima, e, acredito eu estarem fundamentadas numa
aprendizagem que é contextual.

Agora, para uma melhor compreensdo do conhecimento Capuxu
adquirido através da experiéncia sensorial ou de sua in(corpo)ragéo
passemos a uma rapida abordagem tedrica sobre conhecimentos nativos.

7.3.1. A construcgdo do conhecimento: breve incurséo tedrica

Mauss (1969) é um dos autores que trata do reconhecimento de
formas ndo orais de transmissdo de saberes. Segundo este autor, o
entendimento que, no geral, se atribui as “tradicGes” é embasado, de modo
inconsciente, em formas de transmissdes de saberes orais e escritas. Porém
h& muitos outros aspectos da tradi¢do que ndo se restringem a estas formas
de ensino e aprendizagem, sendo transmitidas de outras maneiras que
também se cristalizam, é o caso das técnicas corporais.
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Como Mauss, Cohen (2010) reafirma a importancia central da
experiéncia corpdrea no conhecimento humano. Conforme a autora analises
etnograficas convincentes demonstram a centralidade dos estados corporais
na construgdo do conhecimento. Ora, mas como fatores corporais
influenciam a tomada de tais conhecimentos?

Segundo Cohen (2010) o conhecimento implica a encenagdo de
situagdes que levaram a sua codificagcdo. A construcdo das informagdes
bésicas referentes a objetos do cotidiano implica simulagdo da situagéo de
estar 14. Cohen destaca: “se quisermos ndo sO descrever e interpretar, mas
explicar como o corpo esta implicado nas aquisicbes de conhecimento, 0s
conceitos problematizados devem ser complementados com os conceitos
operacionalizados” (Cohen, 2010). A partir disso é que Cohen passa a tratar
0 conhecimento incorporado na transmissao cultural.

Cohen (2010) alega que a transmissdo cultural é fortemente
influenciada pelo contexto fisico em que ocorre, 0 que ela nomear4 como
cognicdo aterrada. Segundo a autora o que sabemos depende do cérebro,
corpo e ambiente em que a transmissdo ocorre, sendo estes trés elementos
que comporiam a trilogia do conhecimento. Cada vez mais processos
cognitivos como percepgdo, concepgdo, atencdo, meméria e motivacao
apresentam-se como baseados em seus contextos fisicos.

Também se destaca como importante referéncia os estudos sobre
teorias nativas do conhecimento de Barth (1975; 1987; 1995; [1969] 2000).
Este autor critica a ideia de cultura como um todo integrado e partilhado
localmente e propde a consideracdo do “conhecimento como uma
importante modalidade da cultura”, entendendo-o como uma ferramenta que
“as pessoas empregam para interpretar e agir sobre o mundo: sentimentos
bem como pensamentos, condutas incorporadas bem como taxonomias e
outros modelos verbais” (BARTH, 1995). Barth propGe que se pense
cuidadosamente sobre como diferentes tipos de conhecimentos s&o
constituidos, produzidos e utilizados.

Barth (1995) defende uma perspectiva que considera o conhecimento
como uma das principais modalidades de cultura e a cultura como
conhecimento, ja que as pessoas se comprometem com o mundo através da
acao. A antropologia se dedica desde sempre a decodificar representacoes e
acles, 0 que este autor defende é que 0 que estd por tras destas acdes e
representacdes sdo processos de conhecimento. Para Barth o conhecimento
oferece a matéria-prima para a reflexdo e acdo dos individuos. Conforme
este autor, atentando para isso poderemos nos envolver em campo com as
ideias de um povo, ndo como mero exemplo de cultura, mas com a sua
aprendizagem para a vida.



359

Ingold (2000) a partir de sua proposta de uma ecologia da vida traz a
baila a discussdo sobre as distintas formas de producdo de saberes.
Aproxima o modo como seu pai lhe ensinava seus conhecimentos botanicos
ao modo como os Walbiri da Australia central compartilham seus
conhecimentos com seus iniciados. Esta forma de ensino, de geracdo a
geracdo, toma como base a ideia de que existem verdades imanentes a
paisagem, as quais devem ser reveladas para 0s novicos através da
observacdo e experiéncia direta. O conhecimento é compartilhado pelos
mais velhos que contam historias em contexto e mostram a paisagem e
assim fornecem chaves para o significado. As verdades inerentes ao mundo
sdo desveladas para que sejam apreendidas diretamente. Trata-se de uma
educacdo sensorial, em que processos de aprendizagem podem ser
concebidos como a aquisicdo progressiva de chaves para se perceber o
mundo ao redor.

Para Ingold organismo e ambiente "ndo deve denotar um composto
de duas coisas, mas uma totalidade indivisivel”, essa totalidade ndo é uma
entidade limitada, mas um processo em tempo real. Meu ambiente é o
mundo como ele existe e adquire sentido em relacdo a mim. Além disso, o
ambiente nunca é completo, por ser produto das atividades dos seres vivos
que estdo continuamente em construcao.

Com base nisso, para Ingold o conhecimento do mundo é apreendido
através do envolvimento do organismo com o ambiente, e ndo pela
transmissao de informacdo, pois “a informacédo, em si, ndo é conhecimento,
nem nds adquirimos mais conhecimento através da sua acumulacdo. Nossa
cognoscibilidade consiste, antes, na capacidade de situar essas informagdes,
e entender seu significado, no contexto de um envolvimento direto com a
percepcdo de nossos ambientes” (INGOLD, 2000). E n6s desenvolvemos a
capacidade, conforme o autor, por nos terem mostrado as coisas sobre as
quais aprendemos.

Na ecologia da vida proposta por Ingold (2000) ndo h& a producéo de
conhecimentos formais fora do contexto de aplicacdo pratica, mas sim a
construcdo de conhecimentos baseada em sentimento e que consistem em
capacidades, sensibilidades e orientagcbes desenvolvidos através da
conducdo da vida num ambiente particular. Este tipo de conhecimento pode
também ser chamado intuicéo.

Conforme o autor, devemos inverter a relacdo indo da experiéncia do
mundo a razdo abstrata. Seu objetivo é substituir a dicotomia natureza e
cultura (ambiente/organismo) a fim de recuperar uma ecologia da vida real.

E por isso que a perspectiva soberana da razdo abstrata, sobre a qual
a ciéncia Ocidental coloca a sua reivindicacdo de autoridade, é praticamente
inatingivel: uma inteligéncia que foi completamente independente das
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condi¢des de vida no mundo ndo pode entender 0s seus proprios
pensamentos. Deste modo concluimos que apenas através da razdo nds ndo
damos conta do mundo, devendo usufruir da intuic&o™.

O autor analisa como a “intuicdo” também é vista como uma forma
de conhecimento inferior. O entendimento intuitivo ndo é contréario a ciéncia
ou a ética; nem apela para o instinto mais do que a razdo, ou supostamente,
para a dureza imperativa da natureza humana. Pelo contrério, repousa em
habilidades perceptivas que emergem, em cada ser, através de um processo
de desenvolvimento num especifico ambiente histérico (INGOLD, 2000:
25).

Viveiros de Castro (2002), através da nocdo de perspectivismo
amerindio aponta para uma concepcdo diversa de conhecimento: enquanto
para a ciéncia ocidental conhecer € objetivar, retirar a intencionalidade e a
subjetividade, para o pensamento amerindio conhecer € subjetivar, atribuir
intencionalidade. “Eis ai uma licdo que a antropologia poderia aproveitar”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002: 361).

Conforme Lasmar (2009), o conhecimento extrapola as formas orais
em sua construgdo e transmissao, podendo inclusive obter maior énfase nos
modos ndo-orais a depender da cultura que se observa e da fase do ciclo de
vida em anélise.

Todas estas teorias nos levam a reconhecer as formas nativas de
construcdo do conhecimento entre os Capuxu. Este reconhecimento é
importante uma vez que a constru¢cdo do conhecimento entre este povo
passa pela produgdo do corpo e da pessoa, ja que o trabalho tem valor
fundamental entre os Capuxu, sendo um importante atributo da pessoa, e
para que esta caracteristica pessoal tdo valorizada esteja presente nos
adultos é possivel preparar 0 corpo das criangas, produzi-lo para o trabalho.
Tudo isso visa 0 conhecimento ao mesmo tempo em que se realiza através
dele.

7.3.2. Conhecimento e experiéncia

Aqui me dedico a compreensdo dos processos de construgdo de
saberes nas sociedades camponesas, especialmente no que diz respeito as
criangas, com 0 intuito de apreender o lugar que estas ocupam na
comunidade Capuxu e lancar luz sobre a inser¢do delas no seio da

153 para Ingold, a compreensdo do mundo ndo pode existir sem o vivido, de modo

que o contato, interagdo com o ambiente, é a garantia para a compreensdo dos
modos de ser no mundo. Ele nos convida a voltar do racionalismo/intelectualismo
extremo para a empiria, sendo orientados pela nossa propria intuicéo.
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comunidade. Se o fago é por acreditar que estes processos de produgdo de
saberes estdo relacionados as producgdes do corpo, da pessoa e da identidade
Capuxu.

Na comunidade Capuxu espagos e horarios de adultos e criancas se
encontram, e em quase todas as esferas da vida cultural hd um espaco ou um
papel a ser exercido por elas, sendo estas responsabilidades, parte
constituinte da formacao do adulto Capuxu.

Os conhecimentos infantis repousam também na experiéncia das
criangas no seio da comunidade, com as atividades desenvolvidas pelo seu
povo no meio em que vive, 0 trabalho realizado e as relagbes que se
estabelecem entre pessoas e entre essas pessoas e 0 ambiente. Assim,
conhecimento é experiéncia. Uma experiéncia adquirida através do contexto
em que ocorre que é, em geral, abandonado pelos antropélogos, quando no
sentido de tornar a vida social inteligivel a antropologia deveria
compreender o conhecimento em seu contexto social.

Isto nos remete a outra consideracdo: a necessidade de analisar o
contexto emocional dos detalhes da conduta (BATESON, 1972), afinal, boa
parte do conhecimento adquirido pelas criangcas Capuxu ndo se da pela via
da oralidade ou da transmissdo presente em nosso proprio sistema de
aprendizagem, mas por processos sensoriais de descoberta do seu préprio
ambiente, razdo pela qual o lugar onde esse processo ocorre € tao
importante e ndo pode ser descartado de toda tentativa antropoldgica de
capturar os processos de constru¢cdo do conhecimento de seu proprio
mundo.

A vivéncia plena do lugar onde habita é condicdo sem a qual ndo se
d& o processo de construcdo do saber, bem como a producdo através do
corpo da pessoa Capuxu. Desnecessario seria dizer que este processo
permeia toda a vida do ser Capuxu, mas é mais forte na infancia quando se
constroem as primeiras referéncias e elos entre a crianga e 0 ambiente,
relacdo que se perpetuara por toda a vida.

Essa experiéncia de construcdo do conhecimento e de relagdo com o
ambiente, que permeia toda a aquisicdo do conhecimento, ndo pode ser
entendida apenas pela linguagem, ainda que esta seja um importante recurso
de elaboracéo e exposic¢do do conhecimento. Embora haja uma ligacéo entre
conhecimento e linguagem, o conhecimento ndo é apenas codificado em
sistemas linglisticos, esta é uma licdo a ser lembrada pelos antropélogos
quando estes escrevem sobre conhecimento ou vida social, afinal, as regras
de producéo de relatos antropoldgicos podem limitar o que sabemos sobre
outros tipos de experiéncia.

As criancas Capuxu possuem maneiras proprias de se apropriar e
representar a comunidade com um conhecimento especifico sobre o
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parentesco, a terra e a trabalho. Este conhecimento é incorporado, na
medida em que as criancas se apropriam dele de maneiras diversas no
cotidiano através de experiéncias sensoriais, do contato com a terra, com 0s
bichos e com a vegetacdo local. Sdo por isso, eximias conhecedoras de
espécies animais e vegetais.

Este conhecimento da natureza, ndo se reduz apenas aos géneros
alimenticios do cotidiano, mas a um conhecimento geral de plantas,
vegetacOes, sazonalidade, (época de rios, cheias, secas) espacos por onde
podem transitar e espacos que nao podem. Tudo isso torna as criangas
Capuxu portadoras de uma consciéncia territorializada.***

Essa consciéncia territorializada é caracterizada ndo s6 pelo dominio
das estacbes do ano, da época de determinados frutos, da utilidade de
determinadas ervas e da utilizacdo da carne e demais elementos dos
animais. Ela esta presente também em cantigas e brincadeiras infantis, que
remetem aos animais e plantas.

Os desenhos das criangas Capuxu € o croqui, ja apresentados, sdo a
prova cabal de que elas estdo atentas a tudo que as cercam: aos espacos do
Sitio e as relagdes que se estabelecem por todos estes espacos, as dindmicas
e aos principais sistemas da organizagdo social Capuxu, como o sistema de
nominacao.

Uma observacdo atenta da vivéncia da infancia Capuxu revela os
processos de construcdo do conhecimento e das habilidades infantis a partir
da experiéncia com o ambiente. A producdo da pessoa Capuxu passa
inevitavelmente pela relagio com o ambiente e depende necessariamente
desta relacdo para construcdo de habilidades e percep¢des que conformam o
ser Capuxu, e cuja énfase ocorre especialmente na infancia.

7.3.3. Os modos de saber com o corpo: aprendizagem e trabalho

Pierre Clastres (2003) ao tratar da tortura nas sociedades primitivas
demonstra como a lei ou a punicdo se inscreve no corpo, maneira esta mais
eficaz de ser aprendida. A aprendizagem, que € uma espécie de lei do fazer
e do saber, também se inscreve no corpo. Um dos aspectos da dimensao
corporal é o corpo entendido como um suporte, instrumento e portador da
aprendizagem humana. Ao tentar conhecer as formas de produgdo do
conhecimento Capuxu esbarro no corpo, mais uma vez.

154 Suas brincadeiras sdo fundamentadas na territorialidade, naquilo que seu espaco
fisico/geografico oferece. A prova disso € que elas estdo embasadas nas estacdes do
ano, nos rios na época da cheia se eles ndo sdo perenes, e na mata na época da seca.
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Quem o diz é o corpo inscrito. O corpo do camponés, com pés e
pernas aptos a desviar espinhos, pisar sobre pedregulhos, tocos, pedras e
veios d’agua. Pés habeis em descobrir atalhos e o corpo marcado por todos
estes sinais.

A postura é de certo treinada desde a infancia para montar os cavalos,
jumentos e éguas. Mesmo a crianga que ainda ndo anda pode montar um dos
animais, inclusive cabras e bodes, e manter a postura correta da montaria. O
corpo é treinado desde cedo, para destrezas como esta. Por isso é preciso
manusea-lo, lidar com ele, molda-lo.

Assim é que tudo o que se vivencia aqui revela modos de saber com
o0 corpo. O corpo mediatiza a aquisicdo de um saber e esse saber € inscrito
no corpo (CLASTRES, 2003). O corpo é o espago propicio a conter o saber,
as habilidades, os modos de fazer camponés. A habilidade de pés e méos em
desviar os perigos da mata. A postura correta para andar pelos cipoais, pelo
matagal, atravessar arames farpados, mata-burros, e no caso das criancas,
deslocar-se por cima de porteiras e cercas de madeiras; ficar de cdcoras,
encostar-se em animais, apoiar-se na porteira, andar por atalhos, desviar o0s
cactos e espinhos, ndo pisar nas mudas, extrair da terra apenas as ervas
daninhas.

Se a sociedade camponesa se apodera do corpo como instrumento de
aprender ela ndo o faz de qualquer maneira, mas usando a propria natureza,
seu habitat para treinar este corpo camponés. O corpo é uma memoria.
Memodria de conhecimento que se obteve e destrezas que se aprenderam
pela préatica, pelas artes de fazer.

A sociedade camponesa imprime seus saberes nos corpos das
criangas, de jovens e adultos, até a morte. Maos calejadas, solas dos pés
endurecidas, pernas com cicatrizes. Tudo isso é uma marca, uma palavra:
“Es um dos nossos”. Isto porque produzir o corpo é também significar um
pertencimento social. O corpo Capuxu carrega as marcas de um
pertencimento étnico.

Todo saber tem que estar inscrito num lugar inseparavel da pessoa, e
esse lugar ndo-separado é o corpo. O lugar que o povo Capuxu elegeu para
ancorar o saber. Um lugar onde o saber torna-se inevitavelmente o fazer. Os
Capuxu acreditam que ndo se aprende através de explicacdes tedricas sobre
tudo, mas apenas com a domesticacdo do corpo, como saber-fazer, se
aprende fazendo. Afinal ndo é fécil aprender com os olhos, decodificar a
labuta na terra através do olhar é preciso decodifica-la com o corpo, maos e
pés, bracos e pernas, com o torax e a cabeca, com tudo o que esta em volta
do umbigo.

O umbigo que é a ponte entre 0 corpo da crianca e a mae, entre a
crianca e a comunidade de sangue, de parentesco. O umbigo que enterrado
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vincula a crianca a terra, ao Sitio Santana-Queimadas e refor¢a a identidade
Capuxu, tornando-a uma identidade também enraizada, aterrada. O umbigo,
pedaco do corpo que através de processos de fabricacdo que o envolvem,
pela natureza e pelos homens, fara da crianga um Capuxu.

Quem primeiro fala do conhecimento Capuxu, da capacidade de um
deles em lidar com a terra, sua habilidade com bichos e animais, em
atividades do rogado ou domésticas, € o corpo. Maos asperas, pernas
cicatrizadas, cinzentas e rabiscadas da relva e de seus cip6s. Bracgos e pernas
fortes, musculos tonificados, pele queimada e cabelos desbotados do sol.
Sabe-se de antemdo que se trata de alguém dado ao trabalho. A marca igual
sobre todos os corpos iguala, ndo permite a divisdo. Todo Capuxu tem um
corpo fabricado pelo e para o trabalho, marcado por ele.

D. Leda, a benzedeira, segurou minha méo e deslizou a ponta do
indicador pela palma, passou suas méos calejadas sobre o dorso de minhas
maos e por fim, reparou em minhas unhas. O meu corpo ndo é dado ao
trabalho, ela descobriu. M&os que ndo lavam roupas, ndo seguram enxadas,
n&o varrem terreiros. “Essas maos aqui s6 seguram lapis”, e sorriu.

Ela também foi capaz de dizer pelo meu andar que eu ndo pari. O
meu corpo tudo denuncia num lugar onde tudo passa pelo corpo. Onde
produzir o corpo é também demarcar um pertencimento social, reconhecé-
lo, decodifica-lo e dizer “és um dos nossos e ndo podes esquecer disso”: 0
teu sobrenome te revela, o teu corpo te denuncia. Eu ndo sou, mas D. Leda
sorriu. Eu sou aceita entre eles, como uma filha, porque por eles me
interesso e nada agrada mais ao povo Capuxu do que falar de si mesmo.
Seja através das palavras, seja através do corpo.

Uma observacédo atenta aos corpos das criangas me revelou os sinais,
as marcas e cicatrizes causadas pelo trabalho e a vida no campo. Pernas
acinzentadas e sempre riscadas pelos arbustos e gravetos que se impdem
pelos atalhos. Se caminhassem apenas pelas estradas, amplas e limpas de
qualquer vegetacdo, ndo teriam as criangas estas pernas tdo riscadas, mas 0s
atalhos pelo rocado sdo sempre os favoritos. Muitas cicatrizes nas maos, de
queimaduras e mordidas ou bicadas de animais domésticos como gatos,
cachorros e galinhas. Joelhos cicatrizados das quedas de porteiras, cal¢adas,
pés de frutas e de animais de montaria. Corpos com sinais de picadas de
insetos. Unhas dos pés sempre com terra e mios levemente calejadas. E a
vida no campo e o trabalho na roga que se impOe, se inscrevendo e
marcando o corpo.

Por isso a comunidade Capuxu é também uma sociedade da
marcacdo, nos termos de Clastres (2003), onde a condicdo camponesa se
inscreve no e através do corpo, se utilizando de um espa¢o ndo-separado da
pessoa para se inscrever. Ela marca o corpo de seus membros desde a
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infancia com cicatrizes, manchas e toda sorte de sinais que revelam que seus
pés percorrem 0s campos, suas maos trabalham com a terra, seus bracos
domam animais, suas pernas suportam o peso da labuta. Um corpo marcado
pelas experiéncias com a vida agricola e com a vida doméstica que demanda
também corpos disciplinados.

Também a alimentacdo diz respeito a modos de produzir o corpo e a
pessoa, como veremos adiante. Ha alimentos que sdo fundamentais para a
producgdo do corpo forte, saudavel, disposto. Elementos extraidos da terra.
Outros sdo objetos de interdicdo a despender da faixa etaria, dos horérios e
da condicéo corporal de cada sujeito.**®

Por isso a producdo do corpo requer conhecimento e dominio
corporal. E isto que estd em voga no aprender a sentar, andar, nadar, etc.
Quando a crianca comeca a se sentar as mées colocam-na num canto da
parede da sala com um tamborete (banquinho) a sua frente e uma fralda
amarrada nele para que ela ndo bata o queixo. A fralda amarrada apertada
fard com que ela permaneca sentada com a postura ereta. Como o bebé é
considerado molinho, até seis ou sete meses, a postura pode ser moldada de
modo que ele terd uma “coluna boa”. Antes mesmo que ande é possivel
leva-lo a qualquer lugar montado em algum animal se o bebé ja se senta.

Para aprender a andar é possivel fazé-lo amarrando uma cordinha,
fralda ou tecido qualquer nas méozinhas e leva-lo, passo a passo. Também é
possivel manter alguém atras apoiando-o para que ndo caia e alguém a
frente a lhe mostrar um brinquedo ou objeto colorido que lhe interesse.
Assim a crianca deve treinar 0s primeiros passos.

Os animais também sdo fundamentais para ensinar as criangas a
levantar do chéo e ensaiar os primeiros passinhos. Se ainda ndo tem forca
suficiente para erguer-se sozinho, nem equilibrio, o bebé Capuxu lancara
mdo do cachorro e se apoiara nele para levantar-se. Apalpando o seu corpo
dard voltas em torno dele, ora se desequilibrando, ora se segurando com
muito custo em qualquer parte do corpo do animal™®°. Deste momento de

155 Sobre a relagdo entre a alimentacdo e a aprendizagem Cohn (2000) observou
entre os Xikrin que as criangas ndo devem comer a cabeca do peixe sob pena de ter
a audicdo (o ouvido) prejudicado e ndo conseguir aprender/saber/entender algo. Isto
porque o ouvido é fundamental para os Xikrin no que diz respeito ao conhecimento.
As criangas sabem tudo porque ouvem tudo. Para os adultos, comer a cabega de
qualquer caca dificulta o aprendizado. Por isso, os Xikrin manuseiam artefatos
como a pena de um passaro nos ouvidos e na boca das criangas que ndo consigam
falar com desenvoltura. Eles tratam do ouvido e da boca como essenciais para a
aprendizagem e por isso Ihe conferem grande importancia.

156 Evans-Pritchard (2002) observou entre os Nuer que “logo que as criangas estdo
engatinhando elas travam um contato intimo com os rebanhos de cabras e vacas. O
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aprendizagem nascerd uma das mais fortes relagfes do povo Capuxu: entre
as pessoas e seus animais™’.

Para apender a nadar as criancas se utilizam de troncos de bananeiras,
sempre em companhia de adultos. Assim podem se segurar nos troncos e
bater os pés enquanto atravessam agudes ou nadam pelo rio. O tronco de
bananeira funciona a guisa de bodia, ndo permitindo que afundem. As
criancas nadam muitas vezes assim, aprendendo a bater os pés, s6 em
seguida eles passam a movimentar os bracos podendo abandonar o tronco.

Também requer técnica a caca das rolinhas, um passaro muito
comum utilizado como mistura nas refei¢cBes. As criangas cagam rolinhas
munidas de suas balinheiras (estilingues) com pequenas pedras, também
através de armadilhas como arapucas confeccionadas por elas e seus pais e
colocadas pela mata. Para usar o estilingue é preciso ter boa pontaria, saber
posicionar-se silenciosamente para ndo espantar o passaro e acerti-lo em
cheio. Trazer uma rolinha para casa, para assar e comer no almoco é algo do
que se podem orgulhar as criangas e seus pais. Quando adultos poderdo
caca-las a base de espingardas, como o fazem seus pais.

Deste modo, pouco a pouco o corpo da crianca Capuxu vai sendo
moldado e incorporando aprendizados diversos, desde aqueles considerados
béasicos até a aprendizagem escolar e ndo escolar, ou para o trabalho. O fato
é que o corpo da crianga esta em constante processo de construcdo para
adquirir as habilidades que o modo de vida exige da pessoa Capuxu. Para
sobreviver no campo, para resistir as intempéries, para ser capaz de produzir
0 seu alimento, de cuidar da terra, de tratar dos animais, de se reproduzir
material e simbolicamente. E tudo isso depende do corpo, principal
instrumento de construcéo da pessoa Capuxu.

74. A IMPORTAI\[CIA DO TRABALHO AGRICOLA E DAS
ATIVIDADES DOMESTICAS INFANTIS PARA A PRODUCAO DO
CORPO E DA PESSOA CAPUXU

kraal € o lugar onde brincam e normalmente elas estdo lambuzadas de esterco, no
qual rolam e pulam. Bezerros, carneiros e cabritos sdo seus companheiros de jogos,
e elas os puxam e se esparramam em meio a eles (EVANS-PRITCHARD, 2002, p.
48).

" Como descrevera Evans-Pritchard sobre os Nuer “nédo ha uma grande barreira
cultural separando homens e animais em seu lar comum, mas sim a absoluta nudez
dos Nuer em meio ao gado e a intimidade de seu contato com este apresenta um
quadro classico do estado selvagem” (EVANS-PRITCHARD, 2002, p: 50).



367

No caso das sociedades camponesas o trabalho é de grande valor
moral. Por isso digo que sua funcgdo, ao ser ensinado ou experimentado
pelas criangas, visa ndo apenas um preparo fisico, mas uma introjecdo de
valores como honestidade e disciplina. Mesmo no caso de comunidades
como a Capuxu, onde o corpo estd no cerne das representacfes da pessoa,
ele é manipulado com fins ndo apenas da preparacdo fisica das criancas,
mas com o intuito de incutir nestas o maior valor moral da comunidade: o
trabalho.

Através de uma andlise minuciosa das habilidades corporais para
desenvolver o trabalho agricola e as tarefas domésticas atribuidas as
criancas e para agregar a estas técnicas corporais uma aprendizagem (néo-
escolar), pensamos que a producdo do corpo e da pessoa Capuxu esta
permeada também pelos elementos da trilogia que circunscreve a infancia,
perpassando-a.

Assim como séo retirados da terra, do rogado e da lida agricola os
principais alimentos que compfem a dieta alimentar Capuxu, cujo teor
deverd formar criangas, jovens e adultos, saudaveis, corajosos, dispostos e
vigorosos para o trabalho de sol a sol, também advém da aprendizagem da
lida com a terra as técnicas corporais que transformardo a crianga Capuxu
no adulto que a comunidade deseja™®.

Logo, ao tratar da producédo do corpo e da pessoa Capuxu através de
uma andlise da infancia devemos atentar para a identidade que se estabelece
entre este povo e a terra, 0 conhecimento ou know-how para lidar com a
terra e com tudo o que esta relacionado a ela, bem como a producéo de
alimentos e a comensalidade (ou modos de comer). Isto porque estes
elementos comlpt”)em o0 rol de critérios para a preparagcdo do corpo e da
pessoa Capuxu™®.

%8 Conforme Woortmann e Woortmann (1997) no modo de vida camponés o
trabalho esta relacionado com a terra, com a autoridade do pai e com o sustento da
familia, além, de ndo haver separacgdo entre a terra, o trabalho e a educacéo de seus
filhos. A familia utiliza o trabalho das criangas, pois este é visto como uma ajuda e
como uma forma de educacdo, garantindo assim sua formacdo e preparacdo para
lidar com o modo de vida rural. Desta forma, a infancia esta associada a formagéo
do trabalhador que se concretiza por meio da ajuda, momento de aprendizado e
preparo para a reproducdo da sua condigdo de vida. Uma socializagdo que esta
interligada pela aprendizagem e conhecimento das técnicas, constituindo assim uma
maneira das criangas internalizarem as normas sociais e morais do grupo que
participam, preparando-as para o futuro.

%9 De acordo com Heredia ([1979] 1988), os rocados significam um processo de
socializacdo dos membros da unidade familiar. Essa socializacdo refere-se tanto a
aprendizagem e adestramento das técnicas, como a formagdo de comportamentos
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A aprendizagem agricola pautada em conhecimentos e técnicas que
fundamentam as pedagogias nativas configura uma série de técnicas
corporais que transformardo o corpo da crianga Capuxu. Este corpo tido
como fragil ao nascer devera se submeter a uma série de procedimentos de
incorporacdo de habitos, técnicas e estratégias para que a criancga se torne o
adulto camponés cujo corpo resiste fortemente ao trabalho sob o sol a pino,
as grandes estiagens, as acomodagOes precarias, aos inusitados banhos de
chuva, ao contato fisico constante com a terra e 0s animais, e cuja disciplina
Ihe garanta a destreza para caminhar longos percursos com pés calcados ou
ndo, e a habilidade para desviar os obstaculos que se ponham em seu
caminho.

A aprendizagem ndo escolar ou agricola, ndo se restringe apenas ao
Iéxico camponés, a conhecer ferramentas e instrumentos, sementes e
plantas, aves e animais diversos, a ndo ser nos primeiros anos de vida da
crianca cujo trabalho se resume a isto e a outros pequenos mandados, como
levar a agua potdvel, a comida ou algum instrumento esquecido ao
rocado’®. Ainda assim, se tem uma oportunidade a crianca Capuxu treinara,
ao menor descuido de seus pais ou irmaos mais velhos, os primeiros
contatos com a enxada, a alavanca, a pa, ou qualquer outro instrumento que
se deixe esquecido por alguns minutos.

adequados ao trabalho agricola. Constitui também uma forma de internacdo das
normas do grupo, preparando-os fundamentalmente para a unidade que cada um
deles constituird no futuro. O rogado funciona com o trabalho de todos, garante as
necessidades basicas da familia. Ja os rogadinhos, cuidados pelos filhos cumpre o
papel do aprendizado das técnicas de cultivo e onde acontece de forma pratica essa
socializagdo. Portanto, o rocadinho representa uma forma de treinamento no
trabalho agricola, sendo um processo de aprendizagem deste trabalho que é efetuado
sob a orientagdo e com a contribuigdo do pai.

10 Garcia Jr. (1983) ao analisar as relagdes no interior da unidade de producéo
familiar em Pernambuco, observa que, mesmo existindo uma hierarquia masculina
responsavel pelo sustento da familia, o trabalho de todos os membros da familia é
requisitado constantemente no rocado, de onde provém o alimento para 0 consumo.
Neste local, o trabalho das criangas é considerado ajuda ao pai, 0 qual determina a
necessidade de solidariedade dos filhos. Ajuda que também é requisitada pelos
espacos de responsabilidade da méde. Na compreensédo do autor, o rogado constitui o
ambiente de socializagdo das criangas, onde, a partir dos 10 anos, ja podem assumir
responsabilidades sobre as atividades agricolas e botar seu proprio rogadinho. Desta
forma, a infancia esta associada a formagdo do trabalhador que se concretiza por
meio da ajuda, momento de aprendizado e preparo para a reproducdo da condicdo
de vida.
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Mas esta aprendizagem consiste, sobretudo, em preparar o0 corpo para
a ardua lida de limpar, plantar e colher, sucessiva e incansavelmente. Pois
que toda crianga camponesa sabe que a vida € caracterizada pela incessante
repeticdo dos trés ciclos agricolas e nunca se plantou o suficiente para que
se possa viver simplesmente a colher. Por isso é preciso sempre, recomecar.

Logo, faz-se necessario conhecer as trés fases do ciclo agricola e
domina-las. Ser capaz de limpar a terra o suficiente para que esta receba a
semente, plantar de maneira organizada e planejada e colher de maneira
paciente e sdbia. Se estas técnicas lhe sdo passadas no rogado pelos pais que
as aprenderam de seus proprios pais, ndo ha outra maneira de aprendé-las se
ndo pela in(corpo)ragdo delas, com o uso do corpo, 0 treinamento e a
disciplina aprendidos por meio da execucdo e da repeticdo de cada uma
destas tarefas.

Por conta disso é preciso ter um corpo orientado e produzido para
suportar o peso da enxada, mas também cujas maos sejam capazes da
delicadeza no cuidado com a semente. Um corpo produzido no rocado e
para 0 rogado. Neste sentido, 0 rocado é um espaco privilegiado para a
construcdo do corpo j& que la a crianca se prepara para herdar a terra e o
trabalho e perpetuar o ethos Capuxu.

O manuseio dos instrumentos, a manipulacgdo da terra e a capacidade
de fazer brotar aquilo que se planta depende do conhecimento dos ventos e
da chuva, da terra e dos bichos em geral. Mas depende, outrossim, do
treinamento correto do corpo, em sua postura, em seus membros. Da forca
que 0 corpo possui, da destreza e da habilidade.

Tudo isso se adquire desde nené, se a crianga se permite caminhar
pela terra de pés descalcos e seus pés sofrem as dores dos primeiros
espinhos a Ihe furar as solas. Também se aprende desviando de cercas de
arame farpado, sendo capaz de subir em porteiras ou de abri-las e fecha-las,
de atravessar a passagem molhada a nado, de ter autoridade para tanger os
animais e ser capaz de fazé-los seguir os trajetos determinados pelos
homens.

Em toda a¢do do trabalho Capuxu ha uma comunhéo entre o desejo
de Deus e as atitudes dos homens. A Deus cabe a chuva que molha a terra e
0 sol que a seca; aos homens cabe preparar a terra, lancar a semente, colher
o fruto. Tratar dos animais e utilizar-se deles. Retirar da terra o necessario
para a restauracdo da forca gasta durante o dia, a forca que brota do corpo
através dos alimentos que ele consome. Todo o ciclo comega entdo na terra,
onde séo enterrados os umbigos das criangas Capuxu, passa por ela quando
a dieta alimentar advém de raizes e tubérculos, de frutas e legumes
produzidos 14 mesmo, e se encerra na terra onde serdo enterrados os seus
COrpos.
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Também a aprendizagem passa pela terra. A infancia é o momento de
iniciar o processo de producédo do corpo forte, habil, vigoroso. Que limpara
a terra e langara a semente. Por isso, desde tenra idade as criangas comegam
a serem treinadas para assumirem sua parcela de responsabilidade ante a
producdo dos alimentos e o cuidado com os animais, o cuidado com a casa e
com tudo aquilo que diga respeito & familia'®".

Nenhuma agdo € desorientada. Toda aprendizagem é transmitida e
supervisionada. O processo € lento, tendo inicio na primeira infancia e
percorrendo toda a vida. O povo Capuxu entende que sem trabalhar o corpo
através da lida agricola, as criangas se tornardo adultos frageis cuja
resisténcia fisica sera insuficiente para a sobrevivéncia e a permanéncia na
comunidade®.

Por isso ha modos de se limpar a terra, plantar e colher. Ha
conhecimentos sobre 0 vento, as chuvas e a seca. Sobre passaros, insetos e
toda sorte de animais. Estes conhecimentos em sua forma geral produzem o
corpo e a pessoa Capuxu. Um ser dotado de intensa forca e capaz de
dominar a terra, as plantas e os animais.

Tudo na vida camponesa ha de ser aprendido: limpa, plantio e
colheita. E preciso na limpa proceder a coivara, juntar gravetos, puxar o
mato, tocar fogo sem provocar incéndios, controlar o fogo, esperar a terra

1L |_ja Fukui (1979), ao analisar as relacdes de parentesco e familia entre os sitiantes
tradicionais do interior de Sdo Paulo e do Sertdo da Bahia, a partir de um olhar
externo sob a divisdo das tarefas na roca, identifica a organizagdo no interior da
unidade familiar, pautada na relacdo de trabalho e reprodugdo social ao ritmo
tradicional da roca. Na organizacdo para o trabalho, as criangas assumem um papel
de ajuda, a0 mesmo tempo em que esta consiste em uma forma de aprendizado do
valor do trabalho. Desde os quatro anos, as criangas iniciam seu processo de
aprendizagem e de ajuda a familia, sendo que a atribuicdo das tarefas varia de
acordo com o grau de forca e de aprendizado. Por volta dos nove anos, a crianga
tem condi¢des de assumir responsabilidades e atuar em todas as tarefas, com
condi¢bes iguais ao adulto. “Aos 13, 14 anos, espera-se dos jovens um
comportamento realmente de adulto” (FUKUI, 1979, p.154).

162 candido (2003) estudou 0 modo de vida de um agrupamento de caipiras no
municipio de Bofete (SP), nos anos de 1948 e 1954, fornecendo elementos
sobre os processos de socializagdo da infancia no meio rural. Nessa
comunidade, desde pequenos, os filhos, ao acompanharem os pais, se
familiarizavam com a experiéncia acumulada sobre as técnicas agricolas e
artesanais, o trato dos animais e os servicos domésticos. Assim, o trabalho da
crianca, além de representar uma ajuda para garantir o sustento da unidade
familiar, era reconhecido como momento de formagdo e preparacdo para a
reproducdo do modo de vida caipira.
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esfriar. E preciso lancar a semente, com a distancia certa, em fileiras
organizadas, a depender do espaco que se tem e da planta que nascera. Por
fim, pés que juntam a terra fechando a cova que fora aberta com
instrumentos. E esperar o tempo de colher. E preciso saber, conhecer e
aprender.

Por isso diz-se que, em se tratando da vida camponesa, o trabalho e a
aprendizagem estdo em tudo. Tudo aquilo que torna a pessoa Capuxu é
perpassado pelo trabalho e pela aprendizagem para o trabalho. E o cotidiano
camponés é fortemente marcado pelo trabalho. Da hora em que se levanta —
em geral muito cedo — até a hora em que se dorme, quase todo o tempo do
dia é despendido em algum trabalho. O trabalho é a forca motriz da vida
camponesa, sua rotina e seu sentido. Dou-me conta disso cada vez que
pretendo analisar qualquer elemento da rotina das criangas Capuxu, também
orientada pelo trabalho.

Mas para trabalhar é preciso saber, conhecer. Logo, trabalho e
conhecimento dizem respeito praticamente a mesma coisa e pertencem a
mesma dimensédo da vida no sertdo. Se a crianca detém as técnicas corporais
necessarias para o trabalho é porque ela sabe-fazer, detém o know-how.
Estes atributos lhe tornam na infancia um Capuxu, e se é Capuxu é
detentora da identidade. Por isso, corpo, pessoa e identidade Capuxu estdo
em diélogo.

Para viver em Santana-Queimadas, ser portador da identidade
Capuxu e do ethos camponés é preciso, pois, desde crianga saber alimentar
o0s animais, dominar as técnicas para dar milho as galinhas. Eu por exemplo,
por ndo possui-las, fracasso na maioria das atividades que tento desenvolver
e termino por espantar as galinhas quando jogo o milho. Também para a
entonacdo da voz que se comunica com as galinhas, no seu ti-ti-ti e com o
gado, num “éeee boi, éeeee” ndo tenho competéncia. O medo que sinto do
gado fica evidente e eles pouco me obedecem. Para “prender os bichos” ou
guié-los até o curral é preciso ter autoridade, uma autoridade que aparece na
postura, na mao erguida, no peito estufado, e na entonacdo da voz. Em tudo
sou inabil, pois ndo domino as técnicas.

O mesmo ocorre na hora de dar banho no cachorro ou gato. No
cavalo ou égua. E preciso coragem, autoridade e determinacéo. Ter pulso
firme, numa palavra, dominar o animal. Também a ordenha é uma tarefa
dificil e delicada, ao passo que exige coragem, e paciéncia. E necessério
amarrar o bezerro através de uma corda na perna direita da vaca, de modo
que sua boca quase toque o peito. Isto acalmard a vaca, e lhe dard a
impressdo de que o leite é para o bezerro. Em seguida, senta-se num
pequeno banquinho, perto do bezerro e da inicio a ordenha. H& um modo
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correto de massagear o peito da vaca, para em seguida proceder a
ordenha'®.

O contato com o estrume, as fezes do animal, o cheiro forte e os
berros estridentes vez por outra emitidos pelo bezerro provocam em mim
certa tensdo, para o deleite das criancas que sorriem em gargalhadas das
minhas incapacidades. O meu corpo, embora tenha crescido no campo, ndo
domina as técnicas que o corpo Capuxu detém. Sou indbil para o trabalho e
a vida no campo, sendo adulta ndo consigo concorrer com as criangas
Capuxu que tudo fazem melhor do que eu.

Toda a cosmologia do povo e toda visdo que se faz de si mesmo e
dos outros é circunscrita pela crenca de que o trabalho e a aprendizagem
estdo em tudo. E de que, se ndo se pode produzir um corpo saudavel e capaz
de lidar com a terra e suas plantas, a vida no campo e seus bichos, ndo se
produz pessoas, mas animais, afinal o que diferencia um Capuxu de um
animal é a capacidade para o trabalho - embora parte destes animais
desenvolva alguma espécie de trabalho.

Afora o trabalho no rogado orientado pela dindmica dos ciclos
agricolas, é preciso dominar os animais. Dedinhos que aprendem a ordenhar
nas pequenas cabras ou que jogam os milhos para as galinhas ao som de um
ti-ti-ti, mdozinhas que tangem as galinhas para o poleiro e intenta conta-las,
maos capazes de levar o jumento arrastando-o pela cordinha sempre a frente
e amarra-lo a qualquer arvore. Mas ndo apenas domina-los, a comunidade
Capuxu requer das criangas que cuidem deles: méos capazes de proceder o
curativo - spray de rifocina sobre a orelha machucada do co, ou a patinha,
e um esparadrapo se um corte o abriu a pele e o pélo, pela barriga ou em um
dos seus membros.

Muitas tarefas pertencem exclusivamente as criancas. Sdo elas que
disciplinardo o corpo e o domesticardo para a vida e a labuta no campo.
Todas estas atividades, ou todo o trabalho-aprendizagem, moldam o corpo
da crianca tornando-a pessoa Capuxu. No entanto devemos esclarecer que
ndo se trata aqui apenas de preparar a crianca para o futuro, numa espécie de
nogdo de infancia atrelada a um devir, um vir-a-ser, sem significado nela
mesma. N&o se trata de um aprender para o futuro, mas se trata, sobretudo,
de participar para aprender, para saber-fazer, agora, e ser aceito pelas

183 Evans-Pritchard observou sobre os Nuer que “as primeiras tarefas da infancia
dizem respeito ao gado. Criangas muito pequenas seguram as ovelhas e cabras
enquanto as mdes ordenham; e quando as médes ordenham vacas as criancas
carregam as cabagas, puxam os bezerros para longe dos ubres e amarram-nos em
frente das vacas (EVANS-PRITCHARD, 2002 p: 48).
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demais criangas e por toda a comunidade, e no futuro, assumir a terra, a
propriedade e perpetuar a identidade Capuxu.

Estas tarefas essencialmente infantis, como colocar 4gua na bacia
para a mde que lava roupa, desligar ou ligar o poco que libera a agua,
colocar 4gua e comida para os animais domésticos, varrer terreiros, tanger
0s bichos para o curral ou para fora do monturo, contar as galinhas no
poleiro, procurar 0s ovos perdidos pelo matagal, dentre outras, compfem as
atividades que prepararam o corpo da crianga Capuxu para assumir cada vez
mais um ndmero maior de tarefas, em quantidade e em importancia. Todas
elas desenham as formas do corpo Capuxu como o deseja a comunidade.

Também para tarefas essencialmente femininas existem técnicas:
para lavar roupas de cdcoras as margens do acude, para varrer o terreiro
com uma vassoura feita das palhas retiradas do matagal, permanecendo
abaixada por muito tempo até que a tarefa esteja conclusa; para cortar a
lenha para o fogo do almoco; para carregar a lata d’a4gua na cabeca sem que
seja preciso segura-la, - e por incrivel que pareca, aquele cuidado com a
agua no depdsito termina por forjar um andar gracioso; para voltar do agude
a crianca mais velha trazendo o irmdo menor escanchado no quadril de um
lado, uma trouxa de roupas sobre a cabeca e uma lata d’agua pendurada em
uma das maos.

Afinal, a pessoa Capuxu, aléem de protegida pelos santos e 0s
benzimentos das rezadeiras do lugar, portadora de um nome herdado na
genealogia local, apadrinhada por humanos e santos, detentora de uma forte
relagdo com a natureza e o sobrenatural é também portadora de um corpo
cujas habilidades Ihe permitem sobreviver sob o sol causticante, (sempre
representado no desenho das criangas) a estiagem e as intempéries da
natureza.

E seu corpo, pouco ereto é capaz de escapar as folhas urticantes, aos
espinhos, aos gravetos estalados em lancgas, aos cipés que o envolvem, as
plantas rasteiras que enlagam seus pés, a poeira que lhe reveste os pés e lhe
sobe a face provocada por qualquer animal que passe a galope. Tudo isso
porque a caatinga se impde, tenaz e inflexivel, como o disse Euclides da
Cunha (2002).

H& um paradoxo corporal notério entre 0 povo Capuxu como em
qualquer outro corpo dos seres que habitam os sertdes. Sua aparéncia é de
corpo fragil, postura desengongada, membros desarticulados. Aquele que,
antes de qualquer coisa, acocora-se. E o corpo permanentemente fatigado. O
seu caminhar ndo traca trajetoria retilinea e firme, mas se caracteriza pelo
gingado apreendido pelos tragos geométricos das trilhas sertanejas em que é
preciso desviar do toco, abaixar-se dos cip6s e arbustos, erguer os pés sobre
arelva alta.
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O sertanejo é treinado através da vida no campo para sobreviver ao
indspito. Por isso torna-se, antes de tudo, forte. Assim € que o corpo se
transforma se chega a noticia da vaca caida na estrada, exaurida de fome e
sede, e 0 sertanejo abandona a rede que Ihe acolhia o corpo quente ou o
chdo frio de cimento da sala e pde-se rapidamente de pé, agil e veloz, a
caminho do animal. A apatia abandona o corpo e a forca o ocupa. Assim o é
se monta o cavalo em disparada em busca da novilha que se perdeu, se
descobre proximo aos seus pés uma cobra pegonhenta e se dedica a mata-Ia,
guando tem que cortar a lenha e seu corpo assume uma postura ereta, de
bracos e troncos fortes a erguer e baixar a foice sobre as toras de madeira.

Mas, se chega o entardecer e o final da labuta daquele dia, permite-se
caminhar em desalinho para casa, passos lentos, cabisbaixo, pés que quase
se arrastam, um cigarro aceso no canto da boca, a méo que acena lentamente
erguida aos conhecidos pela estrada. E o corpo que se abandona a si mesmo.
Sem esforgo, sem guerra, em momentos de trégua.

E este o paradoxo do corpo camponés. Do adulto e da crianca que é
também capaz de girar ao ritmo de uma ciranda que levanta poeira sob os
mais de 40 graus do sertio ao meio-dia. E capaz de correr para encontrar um
amiguinho de pés descalcos na terra quente. De acompanhar seu cachorro
em corridas pelo matagal fechado numa velocidade inacreditavel para o
calor que nos enfraquece os membros. De deitar-se na relva seca, de
amarelo a cinza, em companhia de seu gatuno, com o corpo sendo pinicado
pelos gravetos e mosquitos sem ao menos se queixar.

Mas esta mesma crianca caminha em desalinho pelas largas estradas
arrastando um caminh&ozinho pachorrento por uma cordinha, ou seu velho
cdo. Permite-se sentar nos batentes da casa apenas em companhia dos
bichos enquanto brinca manuseando pedagos de pau, pedrinhas, pequenos
brinquedos surrados, quebrados, envelhecidos. Deita-se sobre o chdo frio de
cimento da sala ou cozinha, para brincar com seus brinquedos sucateados ou
artesanais, para rolar com seu cdo ou gato, ou para assistir a TV. A
producdo do seu corpo também é marcada pela vitalidade, a energia e o
vigor do camponés, pela “coragem” enquanto ndo-preguica, mas também
segue a regra do corpo que desaba e se abandona no final do dia, quando
adormecem as criangas em qualquer canto da casa enfadadas do corre-corre
do dia, em seus trabalhos e suas brincadeiras.

O corpo da crianga é produzido desde os primeiros passinhos, as
primeiras saidas de casa nos bracos de alguém, sob sol a pino, com fraldas
de pano amarradas sobre a cabeca como o fazem as lavadeiras de roupas.
Acostumada ao indspito, a criangca continua tendo o seu corpo treinado a
cada ida ao rocado, a cada tarefa que executa no &mbito da roca ou da casa,
entre terreiros, monturos ou quintais. Entre lajedos, trilhas e cipoais.
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Mesmo que sua tarefa seja a de carregar um instrumento, tanger as
galinhas que invadem a cozinha, banhar e alimentar gatos e cachorros,
localizar a cabra ou bode que perdido entre o mato emite um som estridente
e trazé-lo de volta, levar um recado a casa de um compadre, acompanhar a
procissdo, percorrer as hovenas de maio a cada casa, ou ligeira e habilmente
roubar um santo da casa de alguém para garantir as chuvas daquele ano.

Todas as tarefas das criangas desenvolvidas desde tenra idade, e cujo
nivel de dificuldade se transformam com o tempo, disciplinam seus corpos
configurando-o nos moldes da pessoa Capuxu. Assim, o trabalho e
aprendizagem agricola (ou para o trabalho) cumprem o papel de produzir o
corpo e fabricar a pessoa Capuxu. Um adulto que ndo tenha se submetido a
estes processos de fabricacdo do corpo sertanejo e camponés na infancia nao
possuira os atributos necessarios para ser considerado um Capuxu.

Numa das minhas estadias presenciei o conserto da cerca de arame
farpado. O arame havia quebrado e deixado uma lacuna entre madeiras por
onde passaria a producdo animal de Eugénio. Para evitar perdas e prejuizos
Eugénio dedicou-se ao conserto da cerca em companhia de seu filho
Eudvan. Com cautela, desenrolaram rolos de arame farpado, esticaram e
prenderam nas estacas de madeira. Daquela experiéncia onde funcionava
como uma espécie de ajudante por ter apenas cinco anos, Eudvan
certamente levard o conhecimento necessario para a vida adulta, quando tera
um dia que consertar sua propria cerca sozinho ou em companhia de um
filho.

Também o corte da palma consta de um trabalho-aprendizado
valioso. Nos tempos de estiagem como destes anos em que desenvolvi a
pesquisa, a palma é o que alimenta o gado, devido a falta de pasto
provocada pela auséncia das chuvas. O corte da palma, &spera e cheia de
espinhos, exige luvas, destreza e cautela. Uma técnica que disciplina a
postura, 0 modo de segurar a palma, os golpes de falcdo nos lugares certo,
para que se desenvolva o trabalho sem cortes ou demais acidentes. Tudo
isso é feito pelos pais sob o olhar atento das criancgas, esta é uma das poucas
tarefas que s passa a ser desenvolvida pelas criangas a partir de certa idade,
quando ja estdo treinadas suas habilidades.

Apenas o trabalho ou a aprendizagem para o trabalho realizados no
rocado ou na casa e em seus arredores podem disciplinar e treinar o corpo
da crianga Capuxu na resisténcia e resiliéncia necessarias para a vida no
sertdo, sobrevivendo as intempéries do tempo e aos percalgos da vida rural.

Nestes termos é que o trabalho desenvolvido pelas criancas assume
um carater essencialmente socializador, mecanismo através do qual se
insere a crianca no seio da comunidade e prepara seu corpo para herdar e
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assumir a propriedade e o trabalho agricola perpetuando a identidade e a
condicdo camponesa do ser Capuxu.

7.5. O LUGAR E A PRODUGAO DO CORPO, DA PESSOA E DA
IDENTIDADE CAPUXU

A principio todos os espagos e todos os momentos sdo Uteis para a
producdo do corpo e da pessoa Capuxu. Mas alguns destes espagos tornam-
se mais importantes devido a freqliéncia com que sdo visitados e o tempo
que se despende neles.

Como j& mencionado, a caracteristica maior da infancia camponesa é
a ndo dissociacdo dos espacos e horarios de criancas e adultos. Assim, 0s
universos adulto e infantil se emaranham, de modo que quase todos 0s
acontecimentos da vida social Capuxu podem ser assistidos pelas criancas.
Onde estdo as mulheres, estdo também as criancas, nos mais diversos
espagos e por todo o tempo.

Ao longo deste capitulo tenho me dedicado a descrever processos de
producdo de corpo e boa parte detes processos aparece contextualizada,
incluindo em sua descri¢do alguns destes ambientes. Mas me dedico aqui a
pensar que espacos sdo especialmente Uteis para a producdo do corpo, da
pessoa e da identidade Capuxu. Espacos estes que sdo cenarios dos
momentos de efervescéncia desta produgao.

Posso, de antemdo, elencar alguns destes: as casas, 0s rogados, a
escola, a igreja, o rio Goiabeira, as calgadas, os currais, dentre outros. Se
fossemos iniciar pelo grau de importancia comecariamos pela casa. Isto
porque a maior parte dos processos de producdo do corpo ocorre no ambito
da casa, mais fortemente quanto menor for a crianga. Primeiro o corpo do
bebé é produzido pelos espacos da casa e seus arredores, na medida em que
cresce ele passa a ser produzido em ambientes externos como os rogados, a
escola, a Igreja, as estradas, dentre outros.

Todavia, é preciso mencionar que a producdo do corpo e da pessoa
Capuxu ndo se restringe a determinados lugares, mas é dindmica e
itinerante, podendo ocorrer nos lugares mais inusitados. Por isso, elenco
aqui alguns dos espacos onde eu pude observar estes processos repetidas
vezes e elegi como os mais importantes lugares para a producdo da pessoa
Capuxu na infancia, embora ressalte que como processo, essa producao
ocorre por onde estiverem criancas entre si, ou com adultos, sempre
podendo se instaurar no mais inesperado lugar.

O bebé Capuxu é cuidado sempre por estes espagos, mas qualquer
procedimento que requeira uma analise meticulosa ou uma intervencdo no
corpo ocorre quase sempre sobre a cama. L&, apoiado, estendido e
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completamente & mercé dos que manipulam seu corpo fragil, o bebé terd
cuidado o seu umbigo, cortadas suas unhas, administrado o remédio. Os
curativos do umbigo sdo trocados sobre a cama, até que sare, atendendo a
uma série de rituais.

Se é preciso sair de casa, nos primeiro dias, o bebé deve aparecer
envolto de fraldas e mantinhas, muito bem vestido, sempre coberto, numa
tentativa quase inGtil de evitar que a poeira ou a luz forte do sol va sobre os
seus olhos. Inuatil porque a cada pessoa que se encontra pelo caminho é
preciso desenrola-lo e mostra-lo ao passo em que se oferece uma série de
informacgdes sobre o bebé: se chora muito, se dorme bem se come muito, se
dé trabalho, enfim.

Algumas outras saidas podem acontecer para levar o bebé até uma
das rezadeiras se ele tem quebrante. Mas, em geral, estas se dispdem a vir
até o bebé, para que a mée ndo saia com o0 menino sob o sol ou sob o sereno.
Afinal, entende-se que tanto o sol demasiado quente quanto a friagem da
noite podem causar danos a salde do bebé, porque “os seus pulmdezinhos
ainda ndo estdo maduros”.

Quando comeca a engatinhar o contato de seus membros, bragos e
pernas, com as superficies asperas da casa de cimento desgastado, de
calcadas e batentes ja comegcam a formatar o corpo da crianga, a marcar suas
pernas e joelhos, a enrijecer a palma de suas maos que tocam o chdo. O seu
corpo ja comega a se acostumar aos animais, seus pélos, suas respiracéo, o
seu odor.

Depois da casa, a igreja é o lugar onde se produz o corpo e a pessoa
Capuxu. Na Igreja ocorrem o0s primeiros rituais religiosos a que séo
submetidos os bebés. E possivel leva-la assim que nasce para ser abencoada
pelo padre. Ndo se configura ainda num batismo, pois ndo se deve faze-lo
com menos de um més. Mas a bénc¢do do paroco local é sempre bem vinda.
Quando completar a idade certa sera batizada na Igreja com direito a
padrinho de apresentacdo e vela, e 0s conhecidos padrinhos de batismo.

L4, tanto na béncdo quanto no batismo o seu corpo serd marcado. Na
béncao, no final da missa, ela seré erguida para que a comunidade religiosa
a veja e os dedos do padre percorrerdo sua testa em sinal da cruz. No
batismo, cujo ritual é mais demorado, ela também ter4 o corpo sinalizado,
em cruz em sua testa, com a agua no ritual de ablucio que anuncia o
batismo, uma vela a sua volta segurada pelos padrinhos, para lhe iluminar o
caminhos. Vestidos de branco, em geral, as crian¢as choram ao terem a dgua
benta despejadas em suas cabecas, o choro que ecoa pela Igreja de
Sant’Ana, mas alegra o coragdo dos moradores. Um novo membro Capuxu
é reconhecido e reconhece a Igreja.
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Os rocados, como ja dissera, sdo importantes espagos para a
construcdo do corpo. Um corpo construido para o trabalho, para a lida
agricola, um corpo construido com os atributos mais valorizados para a
pessoa Capuxu: forca, resisténcia, coragem.

Também os currais produzem o corpo das criancgas e suas relaces
com animais. No inicio as criangas podem ficar penduradas em suas cercas
de varas, colocarem-se por cima de porteiras, mas em pouco tempo elas
estardo familiarizadas com o esterco e seu odor, e caminhardo entre bois e
vacas, serdo capazes de conduzir o jumento, de arrastar qualquer animal
pela cordinha, de ajudar as maes a procederem a ordenha, de dar &gua ou
comida aos animais quando o pai assim solicitar ou de prendé-los. Estas
atividades requerem também um corpo preparado, com forga nos membros
para puxarem 0s animais, com autoridade numa voz forjada, que todos os
gue se comunicam com o0s animais o fazem de forma semelhante, com
coragem para, sendo tdo pequena a crianga, alimentar aquele boi forte,
destreza para prender o bezerro a vaca para ordenha. Um corpo que se
permite descansar sobre os animais, com toda intimidade, apoiando-se neles
ou sobre eles.

O Rio Goiabeira é também um importante espaco de producdo do
corpo. Em suas aguas as criancas Capuxu aprendem a mergulhar. Os
primeiros banhos sdo vivenciados nos bracos dos adultos, quanto menor for
a crianca. Seus pais lhe ensinardo a mergulhar, o deitardo sob os bragos
colocados sobre a agua para que tenham a impressdo de nadar, atravessarao
0 rio e sua correnteza com a crianga presa as suas costas, segurada pelos
bragos envoltos ao seu pescogo. Assim as criangas tem a primeira sensacéo
do nadar, quando na verdade o seu corpo é levado pelo adulto que nada. Do
outro lado dirdo animadas “eu nadei”. Por esta época nem saberdo ainda
bater pernas e bracos de maneira articulada.

Para finalizar, ndo poderia deixar de citar aqui o espago da escola. A
escola é o espaco de uma importante experiéncia para as criancas Capuxu.
Ela estd também no centro da infancia e de tudo o que diz respeito a
infancia. Entretanto, ndo tomei a escola como objeto de estudo neste
trabalho por me interessar pelos processos de producdo do corpo e da
pessoa que ocorrem fora do espaco da escola, uma vez que a antropologia
tem quase sempre se dedicado a crianca na condicdo de aluna. A mim
interessa a producdo do corpo das criancas e da pessoa Capuxu para o
trabalho, a resisténcia as estiagens, a vida no campo, a relacdo com 0s
animais, o vinculo com a terra. Também através de outros atributos que
constituem a pessoa como a onomastica, o apadrinhamento e a relagdo com
0 sobrenatural. Por isso, ndo tomei a escola como l6cus privilegiado de
andlise.
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Entretanto, 14 me encontrava com as criangas, conversava com elas,
de 14 seguiamos rumo aos diversos espagos do sitio para as mais diversas
experiéncias. A escola Capuxu ndo produz um corpo diferente ou oposto
daquele que se produz pelos demais espacos do sitio. Muito pelo contrario,
como observei em minha dissertacdo de mestrado (SOUSA, 2004) a escola
dialoga com o rogado sendo esta uma das relacbes mais importantes
estabelecida pela escola, ela dialoga ainda com a familia e com a Igreja.

A escola Capuxu esta realmente inserida na vida do povo Capuxu. A
aprendizagem adquirida na escola se desloca entre os ensinamentos formais
previsto pelo projeto politico pedagégico, mas também pelas necessidades
da vida camponesa. E uma educagéo adequada, adaptada a vida em Santana-
Queimadas.

La se comemora o dia do agricultor levando as criangas para
plantarem uma horta; discute-se polui¢do levando as criancas até os agudes
ou ao Rio Goiabeira; comemoram-se as festas juninas com quadrilhas na
casa paroquial; aprende-se sobre plantas levando as criangas até 0s rogados
mais proximos; aprende-se a contar contabilizando a propria producéo
animal da familia; e aprende-se sobre os animais levando-as até os currais.

A aprendizagem Capuxu estd completamente imersa na realidade
local. Por isso a escola se apresenta como um espago para a construcdo do
corpo ndo muito diferenciado dos demais espacos do Sitio, uma vez que de
tempos em tempos, a escola esta la: em rogados, currais, rios, agudes,
plantacdes.

Até a alimentacdo da escola € a mesma que prevalece pelas mesas
das familias Capuxu. Em nada a escola se desvincula da vida camponesa.
Ela esta colocada no coragéo do Sitio, situada préxima aos agudes, riachos,
matagais, currais e casas. Estd a margem da estrada principal por onde
circulam pessoas, animais, imagens de santos, novenas, procissées. Em tudo
a escola estd inserida.

Também em seus espagos se produz um corpo Util & vida no campo.
Suas criancas-alunas com seus corpos marcados pelas quedas na areia, pelo
trato com os bichos, pela marca da corda nas méos, pelo piso de casa que
Ihe arranhou o joelho, por bicadas de galinhas e etc, treina o corpo para a
leitura e a escrita, mas sem nunca dissocid-lo da aprendizagem util para a
vida no campo. O Grupo Escolar Porfirio Higino da Costa se configura num
espaco proficuo para a producdo do corpo e da pessoa Capuxu na infancia,
uma producdo analoga a todas as outras que encontramos pelos diversos
espacos do sitio.

Embora se transformem em sua forma, elas tém o mesmo contetido: o
corpo forte, saudavel, habilidoso, corajoso. Na escola, mesmo
transformados em corpos vestidos de uniformes, pés calcados, e cabelos
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penteados, 0 corpo da crianca Capuxu é 0 mesmo que transita pelas
estradas, € o corpo da crianga do sertdo, em sua vicissitude, em sua forca,
em sua fragilidade, em sua limitac&o.

FIGURA 26 - A frente da Escola as criangas brincam e exibem marcas diversas no
corpo, especialmente pés e médos. S&o as marcas da producéo dos corpos dos que
vivem em Santana-Queimadas.

7.6. O ENRAIZAMENTO DA PESSOA CAPUXU: A DIETA
ALIMENTAR E OS MODOS-DE-COMER

Euclides da Cunha (2002, p. 270), disse certa vez que “o sertanejo é
antes de tudo um forte”. Depois de analisar, registrar e, sobretudo, provar da
dieta alimentar Capuxu, estou convencida de que boa parte desta forca de
gue é dono o sertanejo, advém de sua alimentacdo. Estou certa de que a
dieta alimentar deste povo é responsavel por manté-lo firme apesar das
intempéries.

Sua alimentacdo advém da terra, especialmente as raizes. Por isso sua
forca vem também da terra, é retirada dela e utilizada para lidar com ela,
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como num circulo vicioso. Através da ingestdo de raizes, 0 camponés se
firma sobre a terra, cria raizes, se confunde com ela, se fortalece e sobre ela
produz. Os alimentos que nela produz sdo fundamentais para produzir o
corpo do camponés desde a infancia. Um corpo forte, capaz de resistir ao
labor de sol a sol, aos fardos a serem carregados sobre os ombros, as maos
habeis para a corda, 0 arado e a delicada semente, aos caminhos ingremes
por onde se firmardo os seus pés.

Através de uma andlise da dieta alimentar Capuxu encontro
elementos para acreditar que a comida revela muito a respeito da cultura de
um povo, e que ela revela também muito sobre sua forga, sua disposi¢éo,
seu modo de ler e enfrentar a vida. Além de estar vinculada a terra desde o
nascimento através do enterro do umbigo, e por razfes identitarias, a pessoa
Capuxu estd vinculada a terra também porque sua dieta se baseia
essencialmente em raizes.

Também Klaas Woortmann defende que “a comida possui um
significado simbdlico, ela fala de algo mais que nutrientes, fala da familia,
de homens e de mulheres, da sua histéria e cultura” (WOORTMANN, 1978,
p.40)

Rodrigues (2006) faz uma interessante analise do corpo como suporte
de signos, e que detém uma fome de signos através dos alimentos que ele
ingere. DaMatta (1984) foi um dos antropdélogos a defender que, se a
sociedade se manifesta por meio de muitos idiomas e espelhos, um dos mais
importantes, no caso do Brasil, é o codigo da comida. Concordo com o
autor que a comida e o ato de comer revelam muito sobre uma determinada
cultura e sociedade. Ademais, compreender a dieta alimentar de um povo ou
grupo social, é essencial para que se compreenda a producéo do corpo nos
casos em que esta producdo culmina na fabricacdo da no¢do de pessoa.
Comumente acredita-se que “vocé é o que vocé come”, por isso desde
sempre a nogdo de pessoa foi associada a selecdo de alimentos que ela
deseja ingerir, ou aos tipos de alimentos que se pode ou se tem condigdes de
consumir.

Lévi-Strauss (2004) demonstrou como através dos alimentos e dos
estados deles (se cru ou cozido) nds classificamos coisas, pessoas e até
mesmo a¢des morais importantes. Assim é que a comida de um povo e o ato
de comer revela muito sobre sua maneira de ver o mundo e classifica-lo.
Com uma metafora, & possivel fazer interessantes leituras sobre a vida
social de um povo através do cardapio que ele nos apresenta. A alimentacdo
revela a estrutura da vida cotidiana, do seu ndcleo mais intimo e mais
compartilhado.

DaMatta (1984) foi responsavel por diferenciar alimento de comida,
colocando o alimento no plano da subsisténcia e a comida ou o ato de comer
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no plano social. J& Klaas Woortman (1978), diferencia comida de alimento
a partir do ato culinario e da seletividade cultural, proprios de cada grupo
social.

Aqui, tentaremos fazer uma andlise dos varios aspectos que
envolvem a comida e o ato de comer entre o povo Capuxu de modo a tentar
elucidar importantes questdes sobre a producéo da pessoa e do corpo através
da dieta e dos elementos que a circunscrevem (ou envolvem). Ora, mas que
alimentos produzem o corpo Capuxu?

Especialmente no caso do homem do campo, a dieta alimentar deve
ser rica em proteinas para garantir a forca, a determinagéo e a coragem para
o0 trabalho, fundamento do modo de vida camponés, conforme demonstra
Antbnio Céandido (2003). Por esta razdo desde a infancia, salvo rarissimas
excecOes, a dieta alimentar da crianca e do adulto se confunde de modo que
ndo h& uma passagem nitida de uma dieta a outra, mas muito mais de um
modo de alimentar-se ao outro ou da comensalidade (como veremos a
seguir). Como tudo 0 que ocorre no campo, em que universos de criangas e
adultos estdo imbricados, também a dieta alimentar est4d emaranhada nestas
duas dimensoes. Desde cedo a crianga se alimenta daquilo que Ihe conferird
forca para o trabalho na roga, a disposicdo para a labuta desde o alvorecer
até o anoitecer quando for adulto.

A dieta alimentar Capuxu ndo é diferente da dieta seguida em geral
pelo homem do campo, no sertdo da Paraiba. Os alimentos béasicos para esta
dieta sdo os tubérculos ou raizes. A batata doce, a macaxeira e 0 inhame
podem estar presentes nas trés refeicdes. As vezes o café da manhd é
servido com batata doce ou macaxeira. Mas os dois também podem ser um
bom acompanhamento para o feijdo e arroz do almoco, junto a farinha de
mandioca que sempre preenche os pratos. Também no jantar a bata doce, o
inhame ou a macaxeira podem ser servidos acompanhados do café com
leite, tanto para adultos como para as criangas.

O chamado café preto (sem ter adicionado o leite) é um dos mais
consumidos de todos os alimentos. De manh@, os adultos em geral, tomam
café preto, apenas o café passado na hora, enquanto as criangas é reservado
um bom café da manhad na hora mesmo em que acordam. Aos adultos um
café melhorado pode ser servido apds as 09:00 horas, quando ja se realizou
muitas tarefas da lida agricola ou doméstica (no caso das mulheres).

N&o s6 de manha cedo, mas o café é consumido de pouco em pouco,
ao longo do dia, na metade da manha, depois do almogo, no meio da tarde,
antes de sair para o rogado e durante (a depender) o jantar ou depois dele.
Também é comum levar uma garrafa de café para o rocado, a estrada
(quando se trabalha nas cercas), 0 acude, a construcao (da casa ou cisterna)
ou qualquer outro lugar onde se desenvolva algum trabalho por acreditar
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que o café os torne espertos e despertos, mas dados ao trabalho. O café é
também a principal gentileza alimentar a ser oferecida as visitas. Ninguém
passa por uma casa Capuxu, nem que seja rapidamente, mesmo sem
atravessar & porta, para que ndo receba um convite para tomar um
“cafezinho”.

As criancas sdo menos dadas ao café que os adultos, embora também
0 consumam em demasia, mas em geral acompanhado de alguma mistura™®*
(biscoitos ou bolachas). Entre as bolachas destacamos o tareco (feito de
farinha de milho) e o chapéu-de-couro ou broa, feita de mel de rapadura.

A coalhada também é um prato muito comum entre os Capuxu,
servida especialmente como jantar. Em conversas com os jovens Capuxu
qgue moram hoje na cidade, perguntei qual a comida tipica do local, que
mais os recordava a infancia e a resposta por unanimidade foi a coalhada,
servida em pratos com o uso da colher e acrescentada de agUcar e farinha de
mandioca.

O arroz de leite também ¢é um dos preferidos para o jantar ou para
acompanhar o feijdo no almoco. Ele é feito de um arroz especifico
conhecido como arroz da terra, que tem aspecto vermelho e ndo se vende
industrializado, em mercados ou supermercados, mas nas feiras de rua da
cidade. Esse arroz vermelho conhecido como arroz da terra é proprio para o
prato que se chama arroz de leite, que é um arroz salgado e que nos da a
sensacdo de saciados rapidamente. Ele também é servido com bata doce, e
carne de sol assada, uma das combinagdes preferidas do povo Capuxu. Em
geral, a composicdo do jantar ndo difere muito da do almogo, sendo
possivel, inclusive, consumir o que restou daquele no jantar.

Todas estas comidas sdo servidas também para as criangas do Grupo
Escolar do Sitio’®®, mesmo a merenda acontecendo as 09:00 da manhi. O
arroz de leite com carne de charque € uma das comidas favoritas da dieta
alimentar do Grupo, servidas as criangas, especialmente nas sextas-feiras.

184 Assim, distinguem-se também dois termos: a comida da mistura. O nucleo da

dieta alimentar figura como comida, o feijdo e 0 arroz, ja as carnes, 0 macarréo e 0s
legumes conformam a chamada mistura, nomenclatura também utilizada para se
referir aos biscoitos que acompanham o café que estaria na base do lanche.
Também Ant6nio Candido (2003) havia percebido esta diferenca entre os caipiras
paulista, argumentando que a comida permanece, ao passo que a mistura muitas
vezes falta ou aparece em quantidade insignificante.

1% \er em Anexo a tabela nutricional das Escolas Rurais do Municipio de Santa
Terezinha. Ela esta fixada proxima a porta da cozinha do Grupo Escolar Porfirio
Higino da Costa e estad em vigor desde 2012.
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FIGURA 27 - Merenda das criancas na escola, pela manha: arroz de leite e
carne de charque.

O xerém e o cuscuz de milho também séo alimentos comuns a todos,
inclusive criancas, especialmente porque acompanhados de leite podem ser
servidos para as que ainda ndo tem a denticdo completa. A presenca do
milho é sempre muito forte na dieta. O cuscuz é feito do milho ralado,
pisado na méo de pildo ou moido no moinho, um artefato presente em quase
todas as casas das familias Capuxu. Ele pode ser servido com leite,
manteiga ou com ovos ou carne acompanhados de coentro, cebola, tomate.
As criancas adoram acrescentar ao cuscuz com leite o agUcar.

O xerém é um prato tipico de Portugal e trazido ao Brasil. O prato é
feito com gréos de milho seco quebrados no pildo, cozidos na agua e sal.
Também conhecido como "arroz de pobre”, é servido com leite ou
acompanhado de galinha guisada (cozida) ou carne assada. Este alimento
surgiu gracas aos bandeirantes e tropeiros que, em seus alojamentos,
utilizavam o mesmo no preparo de angu de milho e papa utilizando-se de
outras especiarias.
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O xerém ¢é servido especialmente no jantar e é considerada uma
comida muito forte, tal qual o arroz de leite. O angu de milho é muito
parecido com xerém, mas numa consisténcia um pouco mais fina. Os varios
tipos de angus de milho, salgados ou doces, séo os preferidos para alimentar
as criangas, assim gue elas passam a ter uma dieta complementar em relacdo
ao leite materno. Todavia ndo podem ser consideradas comidas de criancas,
por ser degustado com apreco também pelos adultos.

Ainda no rol dos alimentos a base de milho, ndo podemos deixar de
citar a canjica e pamonha, comidas mais presentes em determinadas épocas
do ano, especialmente nos festejos juninos. Pratos como canjica e pamonha
sdo de grande importancia para esta analise, ndo apenas pelo seu valor
caldrico e nutritivo, mas porgue 0 seu preparo reine uma por¢do de pessoas,
ja que é raro alguém que consiga fazer sozinho pratos téo trabalhosos como
estes, especialmente a pamonha. Mas estes pratos sdo tipicos do meio do
ano, e dos festejos de junho, sendo os pratos principais das festas de S&o
Jodo e S@o Pedro, bem como dos festejos escolares a época, conforme
registrei na quadrilha das criancas.

A quarenta, é um prato conhecido também como polenta que é feito a
base de milho. Bolos de milho, canjicas e quarentas, as broas, o angu e o
bolo de milho com cobertura de chocolate, o preferido pelas criancas,
enfeitavam a mesa enquanto o0s pequenos dangavam a quadrilha
exaustivamente ensaiada na escola. Depois das dangas, 0 momento mais
esperado da festa, a comidal! Esta servida ndo apenas para as criancas, mas
para os parentes e todos aqueles que vieram prestigiar a quadrilha infantil.
Todos estes pratos sdo hoje servidos nas ocasides festivas, acompanhados
de refrigerantes, a bebida por exceléncia dos momentos de festa. No dia-a-
dia, pratos a base de milho sdo servidos com café.

FIGURA 28 - Varias comidas a base de milho: broas, canjica com canela, angu,
bolo de milho e quarenta, importantes alimentos da dieta Capuxu.
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O rubacdo também é um prato muito comum no cotidiano do Sitio
por aliar dois dos principais alimentos de sua dieta: o feijéo e o arroz*®. O
rubacéo é também conhecido como baido-de-dois, prato em que o feijdo e o
arroz sao cozidos juntos, com carne de charque ou de sol, queijo de coalho,
etc. Estas comidas sdo, em geral, produzidas no fogdo a lenha, pois eles
acreditam que a comida fica mais saborosa do que se preparada no fogédo de
gas.

Alias, o queijo de coalho é feito no préprio Sitio, nas cozinhas das
casas e é um alimento presente em praticamente todas as casas. Faz-se
queijo de coalho, inclusive quando nos anos bons de inverno o leite € muito
e pode correr o risco de estragar. Para que ndo ocorra, 0 soro é colocado no
leite e passa-se ao processo de producdo do queijo de coalho. Todos os
derivados do leite sdo importantes para a dieta dos Capuxu, incluindo ai a
manteiga da terra ou manteiga de garrafa.

1% Antdnio Candido (2003) havia observado o triangulo da alimentacéo caipira
como sendo constituido pelo feijdo, o arroz e o milho (no caso dos Capuxu sendo o
terceiro elemento representado pela farinha ou o cuscuz).
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Outro importante alimento é a tapioca, em alguns lugares conhecida
como beiju. A tapioca é feita da goma de mandioca, envolvida em manteiga
e enrolada, servida acompanhada do café com leite, tanto nos cafés da
manhd como em lanches da tarde ou no jantar. No jantar ela serve mais de
alimento as criancas, ja que os adultos optam sempre por comer a “comida
de panela” no jantar, que por ser mais forte, lhe dara forcas para a labuta do
dia seguinte, das 05:00 até as 09:00 da manh&, quando tomara o seu café da
manha.

Afora 0 almogo o lanche da tarde tem cardapio variado. Pode ser um
café preto acompanhado com biscoitos assados na manteiga. Frutas diversas
ou uma tapioca. A tapioca esta entre os pratos preferidos para o café da
manhd, o lanche da tarde ou o jantar. No caso do jantar, ela deve ser
acompanhada de algo com maior “sustancia”, como dizem os adultos, se
referindo & substéancia, isto é, algo mais forte e que Ihe dé forga. Os Capuxu
entendem que a forca da comida é transferida & pessoa, de modo que as
comidas podem ser classificadas como fortes ou fracas, ou ainda como
pesadas, carregadas, leves, etc. Portanto, uma pessoa pode ser considerada
fraca ou preguigosa porque s6 consome comidas fracas. A forga da pessoa é
quase sempre atribuida ao tipo de comida que ingeriu. Por isso ha comidas
que sdo consideradas importantes porque geram coragem (forca) para a luta,
a labuta diéria, sendo a coragem para o trabalho uma caracteristica
moralmente apreciada entre os Capuxu.

Assim, para refei¢des como almogo e jantar é necessario que se tenha
comidas mais fortes, mas no jantar ela ndo pode ser carregada, do contrario
eles podem ter pesadelos ou se sentir mal, todavia, a comida deve ser
“forte” para que acordem com forca para o trabalho. Assim, ha a preparacao
para o trabalho através de uma dieta especifica que produz o corpo do
camponés.

As comidas mais “fracas” podem ser experimentadas de manhé cedo,
no meio da tarde, ja que se teve uma boa refeicdo no almogo, e no jantar —
desde que acompanhadas de algo com mais sustancia para conferir forca. As
comidas mais fracas podem ser também mais servidas as criangas, Cujos
esforcos ndo demandam tanto assim do fisico delas. E o caso da sopa de
legumes e carne, comumente tomada no jantar ou no café da manha.

H& ainda duas outras possibilidades de lanche para a tarde. Um
bolinho de trigo, ovos, leite, aglcar e sal, fritado no dleo ou margarina
chamado de bolinho-de-caco, orelha-de-velho, ou orelha-de-pau. Eles estdo
entre os preferidos das criangas e adultos e parece uma versdao mais
rudimentar do conhecido bolinho-de-chuva. A outra possibilidade é a
farinha de fuba, servida em um copo com aclcar e agua, ou leite. Ela
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também é conhecida como uma comida forte, mas ndo carregada, por nos
dar uma sensacdo de inchaco no abdémen.

Alimentam-se também, os Capuxu das frutas que nascem no local. A
manga, a goiaba, o limdo, a banana e 0 maméo sdo as mais comuns. N&o se
compra muito nas feiras aquelas frutas que ndo sdo tipicas da regido. As
frutas sdo consumidas muito ao longo do dia, as vezes servidas junto ao
almogo, e noutras vezes, comidas nos intervalos entre as refei¢cGes do dia.
As frutas, entende-se, ndo sdo alimentos nutritivos, ndo engordam e nao
conferem forca. Sdo, digamos assim, uma distracdo alimentar para eles.

No que diz respeito a composicdo dos pratos, eles sdo ordenados
seguindo uma regra geral da Paraiba que toma o feijdo como principal
alimento, “o chefe da mesa” sendo servido primeiro, com algum caldo, pois
considera-se que ha bastante ferro no caldo do feijado. Em seguida serve-se o
arroz por cima do feijdo em menor quantidade e, algumas vezes, 0 macarréo
por cima dos outros dois. A mistura™’ (carne, ovos, peixe, etc.) é servida
por cima ou na lateral do prato. Os ovos sdo mistura bastante comum.
Também é comumente misturado o feijdo ao cuscuz ou a farinha de
mandioca, numa espécie de farofa.

No que diz respeito as sobremesas, as mais comuns sao 0 mousse de
manga dos pés da fruta locais, a rapadura, o alfinim (uma variacdo da
rapadura, mais clara e mais mole), o doce de gergelim (também conhecida
como sésamo) com castanha, o doce de leite e o chorisco®®, todos estes
doces sendo produzidos no local. As vezes as criancas levam no bolso,
pelos passeios da tarde, pedacinhos de rapadura e biscoitos. Este curioso
habito nos remete a uma bem-humorada expressdao que se refere a
criancinhas pequenininhas ou vindouras como “comedorzim de rapadura”,
todavia ela ndo configura uma classificagdo mas um modo carinhoso de
falar das criancas.

A dieta Capuxu ndo é muito rica em peixes, sendo esse alimento
consumido com raridade nos anos de seca, sendo os tubérculos e algumas
verduras o complemento de seus pratos. E possivel entdo que se deixe faltar

187 Ha varias definices de mistura, a depender da regido que se estuda. Mistura em
Woortman (1985) é o que provém da horta, legumes e verduras considerados menos
importantes do que os produtos oriundos da roga. Conforme Branddo (1981),
mistura é a combinacdo no prato dos alimentos mais essenciais. Para Antonio
Céndido (2003) mistura corresponde aos alimentos que fazem a variacdo do
cardapio basico, sendo esta adefinicdo que encontramos também entre os Capuxu.
1% Doce & base de sangue de porco preparado com farinha de mandioca, rapadura,e
temperos que podem ser gergelim, castanha de caju , leite de coco, erva-doce, cravo,
canela, gengibre, pimenta-do-reino entre outros.
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legumes e saladas nas refei¢ces, mas em hip6tese nenhuma, arroz e feijéo, o
nucleo da dieta Capuxu. Assim, ndo se separa a comida no prato, mas tudo
resulta numa grande mistura ligada pelo cuscuz ou pela farinha®.

Para finalizar esta andlise, precisamos destacar a importancia das
mulheres na dieta alimentar deste povo. S8o elas as responsaveis pela
cozinha, pela compra dos alimentos (fazer a feira na cidade), e por decidir o
prato do dia. A cozinha é um espaco feminino por exceléncia, conforme
demonstrou DaMatta (1984) e Heredia (1988), embora os esforcos da
mulher também se estendam ao rocado. Exatamente por ser um espaco
feminino, e por onde estdo as mulheres, estdo sempre as criangas, as
criangas passam boa parte do seu tempo na cozinha, muitas vezes
acompanhando os processos de feitura dos alimentos ou até mesmo
ajudando com pequenas tarefas, se sdo maiorzinhas. Também é de
responsabilidade das mulheres cuidar dos artefatos para o preparo dos
alimentos: das panelas de aluminio, da lenha para o fogdo, etc.

Cabe ressaltar também que o modelo alimentar'’® Capuxu, tem
sofrido profundas transformagdes por conta da chamada “modernidade
alimentar”, eles ndo abandonaram alimentos basicos de sua dieta, mas tem
incorporado cada vez mais alimentos industrializados como gelatinas em
po, suco em po, enlatados, conservas, etc.

Para finalizar, gostaria de ressaltar que ha comidas que sdo boas para
presente. Ha entre o povo Capuxu a pratica da troca de comidas e sdo as
criangas, as responsaveisi por proceder as trocas. Mas nem todas as comidas
merecem ser ofertadas como uma cortesia, um presente. Entram para o rol
de boas para presente aquelas que sdo diferentes e fogem do trivial, do
feijdo-e-arroz de cada dia. Aquelas que sdo temporérias, s6 estando
disponivel em determinada época do ano, ou a que exige ingredientes mais
caros ou um maior preparo: bolos, tortas, mousses de frutas locais, canjicas,
pamonhas, buchadas de bode e doces como o chorisco estdo entre as mais
ofertadas. Também é possivel mandar entregar sacos de espigas de milho se
ele foi conseguido através de outros compadres de fora e seu proprio
compadre no sitio ndo tenha milho por causa da seca. Em geral, se a crianca
leva algo deve trazer algo em troca, segundo a regra de etiqueta local nunca
se deve devolver uma vasilha vazia.

1%9 DaMatta (1984) ja havia sugerido que a farinha seria o cimento que ligaria os

demais elementos no prato do brasileiro, entre os Capuxu este papel de cimento, elo
a ligar alimentos pode ser dado a farinha ou ao cuscuz.

"% 0 modelo alimentar é constituido das caracteristicas alimentares e nutricionais de
uma populacéo, incluindo as peculiaridades de sua estrutura culinaria, de modo a
permitir identificar tais caracteristicas como parte da cultura de um povo ou nagao.
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7.6.1. A dieta alimentar das maes, dos bebés e a comensalidade

Depois de uma rapida andlise a respeito dos principais alimentos da
dieta Capuxu, passamos agora a uma discussdo mais voltada a dieta das
mées e dos bebés. Afinal, ha prescri¢des e proibicGes alimentares para as
mulheres gravidas e aquelas recém-paridas.

Algumas das regras alimentares que aqui descrevo ja foram
abandonadas pelo povo, mas acredito que o registro delas seja de suma
importancia. Elas me foram narradas pelas parteiras, benzedeiras e mulheres
mais velhas da comunidade. As regras que dizem respeito a gravidez, ao
parto e ao periodo de amamentacdo eram pensadas também para os partos
em casa, realizados por parteiras. Algumas dicas de alimentacdo para
gravidas sdo mantidas até hoje, para que os bebés nasgam saudaveis e elas
n&o tenham problemas no parto.

Durante a gravidez, o recomendado as mulheres é que comam feijdo,
caldo de feijao de corda e rapadura para que ndo tenham anemia. No ltimo
més de gravidez a mde deve tomar manteiga de garrafa para facilitar o
parto. No passado, para ndo quebrar o resguardo as méaes tinham no pé da
cama uma garrafa de cachaca ou licor para de vez em quando tomar um
gole. Durante o resguardo a mulher ndo deve comer carne de galinha nem
carne “carregada”, esta & uma expressdo que se refere a comidas
consideradas pesadas. As mulheres recém-paridas ndo podem comer farinha
nem cuscuz de milho porque eles entendem que “abrem as carnes”, ou seja,
pode desfazer os pontos.

Uma das primeiras bebidas dada ao bebé recém-nascido é o cha
preto, que o livra de coélicas limpando o intestino, assim ensinam 0s mais
velhos. As “gororobas'’'” também sdo famosas garrafadas dadas as
mulheres gravidas que desejem abortar, as recém paridas e aos bebés. As
parteiras mais antigas tem sempre um livro que ensina a fazer os varios
tipos de “gororoba”.

Mas esta é uma excecao na dieta do bebé, porque o leite materno € o
primeiro alimento conhecido pelas criangas Capuxu e o Unico nos trés
primeiros meses, em seguida é acrescentada a dieta do bebé, a 4gua e os
angus descritos acima.

As criancas sdo amamentadas em média até os trés anos, mas a partir
dos seis meses, comegcam a ser alimentadas com outros tipos de alimento

™ O termo gororoba passou a ser utilizado também como sindnimo de mistura,
confusdo, bagunca. Mas, teve sua origem nas garrafadas feitas ervas, raizes e caules
de plantas diversas para os mais diversos fins.
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além do leite materno™’%. Algumas mées apenas amamentam até 01 ano,
sem acrescentar outro alimento a dieta. O leite é tido como principal
alimento no sitio especialmente por causa das criancas, sendo essa a
principal funcdo do gado. Mesmo as familias menos abastadas tentam
manter pelo menos uma vaca em seu curral para que tenha garantido o leite
das criangas. Caso uma familia falte o leite, as familias vizinhas sempre se
encarregam de doar leite para as criancas pequenas’”.

Cada vez é mais comum o consumo de biscoitos e pdes nos cafés da
manha e da tarde, mas isso depende sempre da ida a cidade, por isso 0 mais
comum é que o café da manha seja a base de tubérculos ou pratos criados
com Cuscuz.

Ao0s poucos a crianga passa a comer a chamada “comida de panela”,
ou o “comer caseiro”, feijdo e arroz e alguma mistura, geralmente a carne,
primeiro cozida, sempre partida pelos pais em pequenos pedacgos, e depois a
crianca passa a comer a carne assada também partida sempre em pequenos
pedacos. Ainda sobre a dieta das criancas sdo colocados como principais
alimentos: arroz com caldo, arroz de leite, carne de qualquer bicho, peixe,
papa de maisena, aveia, leite de gado e rapadura.

Também os preas (uma espécie de rato do mato), tejos (répteis
conhecidos também como calangos), gato vermelho ou gato do mato, além
de tatu ou o chamado tatu-peba. Os varios passaros, rolinhas, arriba¢as, sdo
consumidas comumente pela comunidade, arrebatadas em torno dos agudes
ou barragens em geral, onde sobrevoam nos fins de tarde.

Afinal, depois de nascidos os primeiros dentinhos, a dieta alimentar
das criancas ndo se difere muito da dos adultos. Elas ndo s6 se alimentam da
mesma dieta, como comem em qualquer espacgo da casa, como 0s adultos.
No chéo da sala ou da cozinha, na soleira da porta, rodeado pelos animais
domésticos, na porta da cozinha com os pés no quintal, cercado de
pintinhos, porcos ou galinhas. Em cadeiras de balanco, diante da televis&o,
nas calcadas ou em mesas (literalmente sentadinhas em cima da mesa, as

2 Rodrigues (2006) comentou os rituais de desmame entre as criangas hopi,
demonstrando que a transicdo do seio para alimentos sélidos varia de sociedade para
sociedade: “as criangas hopi recebem pequenos pedagos de alimentos previamente
mastigados por varios membros da familia e que sdo postos em sua boca, cedo
aprendendo a sugar milho, carne e frutas” (EGGAN, 1965 apud RODRIGUES,
20086, p. 66).

'3 Evans-Pritchard observou costume semelhante entre os Nuer afirmando que
“essa obrigacdo de parentesco € reconhecida por todos e executada com
generosidade, porque se reconhece que as necessidades das criangas constituem
assunto que diz respeito aos vizinhos e parentes, e ndo somente aos pais” (EVANS-
PRITCHARD, 2002, p. 29).
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criangas pequenas) ou nas cadeiras dispostas nas mesas da cozinha. A dieta
alimentar Capuxu é tdo informal quanto o ato de comer entre os Capuxu.

Mudam talvez, entre adultos e criangas, os modos de comer: 0s
adultos com colheres, as criancas sendo permitido, nas primeiras tentativas,
comerem com as maozinhas. Mas é sempre deixada a disposi¢do da crianca
uma colher, para que ela faca as suas primeiras tentativas de manusea-las,
mesmo que depois de poucos instantes sem conseguir levar quase nenhum
alimento a boca, elas as abandonem e se utilizem das méos para comer.

A autonomia da crianca camponesa também se revela neste modo-de-
comer. Sozinha, sem alguém que lIhe dé a comida, assim que ela se revela
capaz de conseguir leva-la & boca, a crianca aprende treinando a alimentar-
se fazendo uso da colher. Ndo importa a sujeira que ela cause ao seu proprio
corpo recém banhado, a mesa, ao chdo, ou a roupa que porventura veste. Ela
deve ser capaz desde cedo de virar-se sozinha, sempre observada por um
adulto, que de longe e discretamente, acompanha seus movimentos. Ao
contrario do que ocorre nas cidades, onde as criangas sentadas a mesa com a
familia, sempre bem limpas e vestidas, recebem a comida que lhe é dada a
boca pela mée ou baba.

Depois de grandinhas as criangas passam a alimentar-se sentando-se
a mesa, no chdo da cozinha ou da sala. Mas ha também o famoso “comer
em pé”, encostado a mesa, ao fogdo de lenha ou mesmo a uma janela onde
apoiard o prato. Dizem os mais velhos que comer em pé faz bem, pois a
comida desce para as pernas engrossando-as. E segundo os Capuxu s&o
mais bonitas e mais fortes as pernas grossas.

Embora as criancas Capuxu sejam bem alimentadas, compartilhando
com os adultos a mesma dieta, ha também alimentos especificos que sdo
desejo das criancas e agradam pouco aos adultos, os chamados brebotos*™.
Os brebotos dizem respeito aos doces, balas, bombons, chocolates, pipocas,
pirulitos, salgadinhos industrializados e outra série de guloseimas que
adogam o cardépio infantil agradando em demasia as criangas. A compra de
um breboto s6 ocorre no caso de “sobrar” dinheiro depois de comprados os

7 Pires (2010) e Benjamin (2010) se dedicaram a uma analise do emprego do
dinheiro pelas criangas numa cidade pequena do sertdo da Paraiba. Elas observaram
que as criangas tambhém priorizam os alimentos e analisaram suas escolhas a partir
de duas categorias nativas: 0s brebotos e burigangas, definidas pelas autoras como
comidas de criangas. Brebotes é uma expressdo regionalista que define uma comida
gostosa, mas de baixo valor nutritivo. Burigangas seria uma variagdo de
bugigangas: objetos ou coisas sem valor. Entre os Capuxu é comum o uso do termo
breboto, como uma variacdo de brebote, mas ndo fiz registros do uso do termo
buriganga.
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alimentos mais importantes na feira. Eles também s&o vendidos na escola,
apos a refeicdo, funcionando como uma espécie de sobremesa para as
criancas apos a merenda que segue o cardapio formal da escola (vide tabela
adiante).

Também quando come a comida-de-panela, modo como se referem
ao almoco, a crianga come primeiro a carne ou 0 ovo (a mistura), ou o que
considerar mais gostoso ou atraente, e segue consumindo depois o feijdo, a
arroz, a abobora. Se ha por perto um adulto, sempre vai proferir o famoso “é
para comer a comida também”, ja que a mistura ndo conta como nutriente
suficiente para uma refeigéo.

E importante ainda destacar o lugar da crianca na hora das refeicdes.
Ja que, considerando as criancas pequenas, ndo podemos falar do lugar da
crianca a mesa. Isto porque, se ndo tem ainda trés ou quatro anos completos,
ou se ndo alcanca da cadeira a mesa da cozinha, a crianga tem em geral um
lugar especifico para fazer as refeicOes, especialmente para almocar. Num
cantinho da cozinha um paninho é estendido no chéo, uma espécie de pano
de prato, la a crianca senta de pernas abertas e 0 prato pequenino préprio
para criancgas é colocado entre suas pernas. Assim, ela entende que sobre o
paninho, tudo pode cair, se sua coordenacdo motora ndo permite ainda
acertar sempre a boquinha. O que cai sobre o pano ndo é considerado
bagunca ou sujeira, é permitido. No final, basta juntar com cautela o
paninho e jogar os restinhos de comida para os pintinhos no quintal. Mas se
cai para além do paninho um macarrdozinho, a maozinha da crianga com
seus dedinhos desajeitados tenta alcanca-lo para leva-lo, no mais das vezes,
direto & boca, quando néo para cima do paninho.

Isto ocorre somente quando ndo h&a um animal muito perto. Conforme
vimos, a respeito da relacdo das criangas Capuxu com os animais (SOUSA,
2004), h& sempre um animal de estimagdo por perto tentando ganhar as
sobras da refeicdo. Os gatos rondam as criangas, e os adultos os espantam
vez por outra. O mesmo ocorre aos cachorros.

As janelas das cozinhas das casas Capuxu em geral sdo divididas no
meio, exatamente para que se possa deixar a parte de cima aberta por onde
circula o vento, mas mantendo a parte de baixo fechada, para que galinhas,
pintinhos, porcos, cachorros e gatos ndo invadam a casa. Ainda, assim, as
galinhas e os gatos, as vezes até os cachorros, pulam a parte de baixo, dando
um salto para cima da porta e em seguida, para o chdo. Em vao, a crianca
sentada sob seu paninho ensaia um x6, xd... abanando a maozinha. Mas
nesta situacdo, todos 0s animais parecem, vistos de baixo da meia-porta
fechada, imponentes, maiores, mais ageis e habeis em relacéo a crianca, que
se ndo é socorrida por um adulto, perde seu pedacinho de carne, a mistura,
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colocada no prato que é rapidamente levada por um dos animais
domesticos.

Mas, se a crianga muito desordeira passa a brincar com os alimentos,
deixando-os cair para fora do paninho, e ndo ha por perto qualquer animal,
cabe aos adultos depois varrer os grdozinhos de arroz ou feijdo para o
quintal, para o deleite dos bichos que por 4 estdo.

Mas, ndo passam diretamente do chdo para a mesa as criangas
Capuxu. H& um status intermediario nos modos-de-comer: é 0
tamboretinho. Entre os trés ou quatro anos — a depender do tamanho da
crianca e da altura da mesa que a familia possui ou se ha nela lugar — se a
crianca ja consegue manusear a colher sem causar muita sujeira, é possivel
que ela passe a comer no tamboretinho, pernas juntinhas e um pratinho ou
vasilhinha de plastico no colo. L4 ela permanece enquanto come, no mesmo
lugar onde é colocada quando esta de castigo.

Alias, o estar de castigo é algo que também se estabelece através da
alimentacio. E possivel castigar uma crianca tirando dela aquilo que ela
mais gosta de comer, as porcarias ou brebotos, os doces e guloseimas.
Assim, se a crianca se comporta mal ou se ndo obedecer aos pais dizem que
ela ficara sem picolé ou sem balinhas. Estas guloseimas também podem ser
oferecidas como recompensa, caso ela faca um favor a um irmdo mais velho
Ou aos seus pais e estes lhe prometem, em troca, um delicioso picolé de
saquinho (ou dindin) ou um chocolate.

Ao tratar de alimentos e criangas no que diz respeito a0 povo
Capuxu, a reciprocidade deve ser mencionada, ja que dentre os aspectos
através dos quais se estabelece a reciprocidade entre os Capuxu, a comida se
encontra como um dos principais. Aqui dois elementos sdo essenciais para
estabelecer o continuum da reciprocidade Capuxu: alimentos e criancas.
Elas sdo as principais mediadoras, por serem as responsaveis por levarem
pratos preparados ou os alimentos em si, que figuram como importantes
objetos de troca.

O protagonismo das criangas no que diz respeito a reciprocidade é
notorio. Se por um lado, como vimos, sdo elas mesmas importantes moedas
de troca a circular através dos sistemas de apadrinhamento, por outro lado
elas sdo importantes agentes de troca uma vez que sdo as responsaveis por
levarem comidas que podem ser ofertadas como presentes, aquelas que sdo
temporarias, mais dificeis de preparar, exigindo mais ingredientes ou dando
mais trabalho. Por isso, encontramos pelas estradas do Sitio, ndo raras
vezes, criangas e seus pratinhos cobertos com paninhos com bicos de croché
e amarrados em cima, protegendo a comida da poeira. Seguem com vasilhas
pratinhos ou panelas e travessas, geralmente acompanhados pelos seus
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cachorros que torcem para que qualquer acidente leve ao chdo um pouco da
comida para gque possa ele, também, além dos presenteados, se fartar.

Voltamos, entdo, a analogia entre o corpo e a terra. Para 0s Capuxu a
terra do Sitio Santana-Queimadas é boa porque é forte e a melhor maneira
de lidar com ela é possuindo um corpo que seja tdo forte quanto ela. Faz-se
necessario ter um corpo forte, a forca que vem dos alimentos, que vem da
terra, atravessa o corpo e nele se instaura, se transformando em energia para
lidar mais uma vez com a terra e dela retirar os alimentos. Assim é que para
0 povo Capuxu a terra e o corpo estdo vinculados através dos alimentos que
traz a forga da terra e a instaura no corpo, e do trabalho que nela se
desenvolve e a transforma para produzir mais alimentos. Coragem e forca
sdo importantes atributos do corpo e da pessoa Capuxu.

Assim, neste capitulo me esforcei por descrever os processos de
fabricacdo do corpo das criancas Capuxu como um modo de produzir a
pessoa. Para isso me detive em analises e descri¢des dos cuidados com 0
corpo, a menstruacdo, a gravidez, o parto, os primeiros cuidados com o
bebé, as técnicas corporais gerais e 0s modos diversos através dos quais o
povo Capuxu molda o corpo da crianca para tornd-la uma pessoa Util a
comunidade. Um destes modos é também, através de processos de
aprendizagem centrados no trabalho e uma valorizacdo da experiéncia, de
um saber-fazer.

A dieta alimentar também figura entre os modos de configurar o
corpo dando-lhe forma. As rezas, benzeduras e técnicas de cura sao
fundamentais para produzir e proteger o corpo da crianga. Penso que atraves
de um olhar langado sobre estes processos diversos e complexos, temos uma
nogdo da producdo da pessoa Capuxu através do investimento feito no corpo
durante a infancia.
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Consideragdes finais - Corpo, pessoa e identidade Capuxu: um olhar
sobre a infancia

Neste trabalho tentei desvendar o processo de construcdo da pessoa
Capuxu. Para tanto, tomei como Objeto de analise o corpo, por acreditar que
ele estaria no cerne da elaboracdo daquilo que o povo Capuxu entende por
pessoa. Diante disso, esharrei em uma complexa trilogia que fundamenta a
dindmica social Capuxu: corpo, pessoa e identidade.

Vivenciada em um grupo camponés endogamico a infancia Capuxu é
um periodo da vida marcado por fortes investimentos na fabricacdo do
corpo que culminardo na producdo da pessoa. Assim, é que esta comunidade
camponesa se esforca por produzir um corpo com atributos considerados
importantes para a pessoa e a identidade Capuxu.

Deste modo, a producéo do corpo da crianga Capuxu faz parte de um
amplo processo de elaboracdo da pessoa. Tudo isso, atrelado e
fundamentado em um ethos camponés, desemboca na fabricagdo de uma
identidade coletiva, ou seja, um processo complexo de fabricagdo de corpos
e pessoas termina por resultar na producdo de um grupo identitario que se
autodenomina Capuxu.

Para elucidar este complexo processo de elaboracdo da pessoa
Capuxu por meio do corpo que culmina na producdo de uma identidade
especifica, comecei por desvendar as caracteristicas gerais do Sitio Santana-
Queimadas, onde habita 0 povo Capuxu. Apresentando 0S Seus espagos
(casas, rocados e estradas) pude fornecer um quadro geral dos ambientes
que sdo Uteis na formacdo do corpo e da pessoa. Também busquei revelar os
modos através dos quais 0 povo Capuxu se apropria destes espagos,
tentando fazer com que o leitor tenha uma visdo geral do lugar definido pelo
povo como 0 “umbigo do mundo”.

Esta frase, recolhida de uma de minhas conversas com um adulto
Capuxu, revela mais do que uma representacdo do povo a respeito do lugar
onde habita, esta expressdo denota a forte relacdo dos Capuxu com a terra, a
morada da vida, que estd presente nessa gama de processos que O0S
constroem, atravessando-lhes ndo apenas a fabricacdo do corpo e a
elaboracdo da pessoa, mas a sua identidade e assim, toda a sua existéncia

Por isso, o titulo desta tese se refere a uma concepcéo de mundo que
vincula o corpo e a pessoa a terra. O enterro do umbigo concretiza-se como
a expressdo mais forte da indissociavel relacdo que a pessoa Capuxu
estabelece com a terra, eixo da manutencdo da condicdo camponesa e
ancora do modo de vida. Sua terra é o umbigo do mundo, onde estdo
enterrados 0s umbigos - primeiro pedaco a se desconectar do corpo - de seu
povo, numa tentativa de manté-lo no lugar de nascimento, vinculado ao
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grupo doméstico e ao seu povo, tracando seu destino e perpetuando a
identidade Capuxu.

Assim é que, nestas estratégias sertanejas de produzir pessoas, tudo o
que diz respeito ao corpo e a pessoa estd ao redor do umbigo. Este umbigo
gue construiu a ponte primeira entre a pessoa e seus ancestrais, através de
seu corpo e do elo com o corpo de sua mde. Uma vez enterrado, 0 umbigo
garantira que o vinculo com a terra e 0 povo nunca se desfaca.

Todo este processo revela uma construcdo para além do corpo e da
pessoa Capuxu, mas lanca luz sobre uma identidade coletiva cujas teorias de
etnicidade me permitiram compreender melhor. Esta identidade coletiva
toma corpo quando introjetada no corpo das criangas. Por um lado estes
corpos carregam as marcas de seus antepassados, como a aparéncia fisica
comum a todos os membros do grupo, entretanto, € preciso internalizar na
crianca um sentimento de pertencimento ao grupo que garantird além da
coesdo a permanéncia do mesmo.

A perpetuacdo do povo Capuxu esta, portanto, respaldada na
confeccdo de corpos e pessoas - com atributos particulares - que
compartilham um sentimento de pertenca ao grupo, além de caracteristicas
fisicas, a submissdo a um sistema endogamico de parentesco, 0 etnénimo, o
sotaque e uma contigiiidade territorial. Todos estes elementos se tornam
evidentes quando desvendamos as relacfes que se estabelecem entre 0 povo
Capuxu e os outsiders, moradores das cidades vizinhas e dos sitios
circunvizinhos. As fronteiras entre 0 povo Capuxu e os Outros se constroem
firmemente por um conjunto de sinais diacriticos que os evidenciam,
emoldurado pelo sentimento de pertencimento a um povo, além da criacéo
de uma estratégia discursiva por meio da qual o grupo se autodefine como
povo Capuxu.

Assim, a identidade Capuxu é incorporada, desde a infancia, se
utilizando para isso — através de um processo de corporificacdo - dos corpos
das criangas e de maneiras proprias de fabricar pessoas.

O sistema endogdmico de parentesco é um dos sinais diacriticos do
povo que, com unido preferencial entre primos, impede a entrada de
estranhos no grupo, garante a ndo-fragmentagdo da terra e fortalece a
semelhanca fisica de seus membros. Alguns destes sinais, ndo devemos
perder de vista, podem também ser forjados, praticados, aprendidos desde a
infancia, sendo este o caso do sotaque Capuxul.

Todos estes processos de formulagdo de corpos, pessoas e identidade
estdo ancorados em um ethos camponés que busca através destes
internalizar valores e qualidades tomadas em alta conta pelos sertanejos. E
assim que, ndo apenas caracteristicas de forca e vigor sdo produzidas
através das formas de moldar os corpos das criangas, mas valores como 0s
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de coragem, seriedade, disciplina e honestidade sdo obtidos pela forte
relacdo com a terra (mediada pelo trabalho) atributo indispenséavel a pessoa
Capuxu.

As relagfes de parentesco revelam - além de um curioso sistema
endogamico que é também estratégia de ndo-fragmentacdo da terra e
perpetuacdo da identidade - outras relagdes de parentesco ndo formais, 0S
sistemas de apadrinhamento e a reciprocidade que caracterizam a vida em
Santana-Queimadas.

Busquei também desvendar a construcdo da pessoa Capuxu através
do sistema de nominagdo das criangas tentando vincular este sistema ao
parentesco, (através das discussdes dos nomes herdados) e revelando
apelidos, importantes particulas de reconhecimento dos sujeitos entre o
povo Capuxu.

Submetido ao escrutinio, como o fazem os Capuxu ao corpo da
crianca, 0 sistema de nominagdo revelou mais uma das facetas da
construcdo da pessoa Capuxu: a relagdo com os animais. Por isso, dediquei-
me a descrever além da onomastica Capuxu, os modos como sao nominados
0s animais, numa tentativa de entender as fronteiras entre homens e bichos,
e até que ponto os segundos teriam atributos de pessoa. A onomastica
Capuxu se revelou para mim como um importante fator na construgdo da
relacdo das criangas com 0s animais e assim do corpo e da pessoa. Atraves
da atengdo que voltei aos nomes dos bichos e as relacbes que as criangas
estabelecem com eles eu pude descobrir algumas aprendizagens corporais
infantis obtidas através destas relacdes.

Outro importante aspecto da elaboracdo da pessoa Capuxu diz
respeito ao sistema de apadrinhamento. Este, para além de revelar uma
dindmica de solidariedade, coesdo e reciprocidade que se instaura entre o
povo, revelou a religiosidade que os leva a buscar protecdo para seus filhos
em duas categorias primordiais de padrinhos: 0s humanos
(preferencialmente os primos) e os santos. Os primeiros reconhecidos pela
igreja, num ritual catolico tradicional e valorizado pela comunidade em
geral; os segundos, obtidos através de relagcdes mais pessoais entre homens
e santos, neste caso, sem a mediacéo da Igreja.

Esta religiosidade que caracteriza a pessoa Capuxu também estd
impressa na curiosa relagdo que adultos e criangas, estabelecem com o
sobrenatural a partir de uma preocupacdo exaustiva com a alma, protegida e
cuidada por oracOes e benzimentos.

Também porque, atormentados pelo medo de malassombros, o povo
Capuxu ensina a suas criangas, desde tenra idade, oracdes que possam livra-
las do tormento de serem visitadas pelas almas em busca de rezas. As
criangas, além de apropriarem-se destas rezas terminam por criar outras
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estratégias para afugentar estas almas presentes nos mais diversos espacos
de Santana-Queimadas. Dos mais intimos, como o0s espagos por sob as
camas, até estradas, rogados e as chamadas casas malassombradas.

Esta religiosidade que marca a vida Capuxu desde o batismo da
crianca, até as noites atormentadas da infancia malassombrada, atravessa
também a fabricagdo de seus corpos. Neste sentido as rezadeiras ocupam
um lugar central na comunidade, protegendo e curando almas e corpos —
estas duas dimensdes da pessoa Capuxu. Através de rezas e benzimentos,
aliadas quase sempre a outras técnicas de cura da comunidade, as rezadeiras
conseguem manter ou devolver a ordem ao funcionamento do corpo que por
ventura esteja em desordem ou corra o risco de extinguir-se.

Também é possivel lancar méao do “dom” das rezadeiras para ajudar a
formatar um corpo cuja produgdo ndo saiu conforme o esperado. Para isso é
possivel se utilizar de ervas, chas, imersdes, animais, excrecdes destes, e
outros elementos da natureza. Além do apelo, constante, ao sobrenatural. O
corpo da crianca Capuxu é uma massa de modelar marcada por todas as
méos da comunidade, pela relacdo que seu corpo estabelece com a terra, as
plantas e 0s animais, com a seca e as chuvas torrenciais e tudo o mais que
esteja a sua volta.

A producdo do corpo da crianga Capuxu antecede a sua existéncia na
terra. Ela comeca desde as tentativas de concepcdo e escolha do sexo, até a
gravidez, o parto, e dai por diante. Neste circuito de producdo corporal tudo
0 que esteja em volta do umbigo merece atengdo. Sendo manipulado em
seus fragmentos e em sua totalidade, a comunidade Capuxu formata um
corpo util & vida no campo, e no sertdo; & existéncia inospita do seu povo.
Um corpo preparado para o trabalho e a lida com a terra e os bichos, capaz
de resistir as grandes estiagens e ao esquecimento dos governantes. Um
corpo dotado de forca, coragem, vigor, virilidade para trabalhar
incansavelmente, de sol a sol, sem nunca entregar-se a exaustdo.

Este corpo carrega o paradoxo do abandono de si mesmo, da imagem
de cansago e fadiga que o ocupa nos parcos momentos de descanso e ao
mesmo tempo uma forca incansavel de lidar com a terra e transforma-Ila, de
cuidar dos animais, de enfrentar a seca e além de tudo de relacionar-se com
0 sobrenatural enfrentando seus medos. Uma vida marcada por verdes
torridos e por um mundo encantado por almas, malassombros, e rituais de
apadrinhamento que se constituem entre humanos e santos. Um povo que se
protege a si mesmo através de padrinhos humanos e se acredita protegido
por santos que Ihes apadrinham.

Para compreender aquilo que o povo Capuxu entende como infancia,
esta fase da vida em que o investimento feito sobre o corpo acontece com
maior rigor, apresento a trilogia que a caracteriza — aprendizagem,
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ludicidade e trabalho -, além de outros elementos do cotidiano das criangas
como a linguagem corporal, a relagdo com as mulheres e o vestuario
infantil.

Também os processos de producdo do corpo e da pessoa Capuxu
atravessam a trilogia desvendada na infancia, que articula aprendizagem,
diverséo e trabalho. A aprendizagem é marcada pela preparagéo deste corpo
e da pessoa para herdar a terra e o trabalho com ela. Por isso, a construgédo
do conhecimento Capuxu passa inevitavelmente pelo corpo. Um
conhecimento-experiéncia produto de uma cosmologia que defende que é o
corpo que aprende, que é preciso para a vida no campo, incorporar o
conhecimento, experimenta-lo com todo o corpo: cabeca e tronco, pernas e
bracos, maos e pés e tudo o que esteja em volta do umbigo.

Assim, a experiéncia com a infancia Capuxu desconstréi equivocos
como este em que a aprendizagem, o trabalho e a diversdo sao vistos como
opostos e até excludentes. A vivéncia da infancia Capuxu revela modos de
se vivenciar as trés experiéncias como se fosse uma Unica, quando no
mesmo espacgo e tempo é permitido as criancas aprender/trabalhar/brincar.
Ademais, estas trés atividades fazem parte daquelas que contribuem para a
fabricagdo do corpo e produgdo da pessoa Capuxu. Nestas atividades ha o
uso deliberado do corpo, um corpo que aprende/trabalha/brinca.

Neste sentido, aprender é fazer. Conhecer é experimentar. Saber algo
é saber fazer com o corpo. O corpo é o principal instrumento do
conhecimento, do saber. Qualquer conhecimento ndo praticado pelo corpo,
ndo revelado por ele, ndo tem valor nessa comunidade onde o saber esta
marcado no corpo dos individuos e ele a tudo revela. Esta aprendizagem
esta fundamentada especialmente no trabalho, valor maior do ethos
camponés. Logo, o ethos Capuxu é transmitido através de pedagogias
nativas ou processos proprios de aprendizagem que visam, ndao apenas a
socializacdo das criancas, mas a perpetuacao deste ethos.

Assim é que a construgdo do conhecimento entre 0 povo Capuxu se
baseia hum sistema de aprendizagem onde se aprende-fazendo e neste caso,
aprende-se principalmente o trabalho que é, depois da terra, 0 bem maior
deste povo. Paralelo ao processo de aprendizagem formata-se o corpo da
crianca. Isto é, na medida em que se aprende a trabalhar produz-se um corpo
atil ao trabalho e a vida no sertdo. Logo, tanto o trabalho como as atividades
domeésticas desenvolvidas pelas criancas sdo ferramentas Uteis para a
producdo do corpo.

Deste modo, quase tudo conforma o corpo, atribui-lhe forma na
comunidade Capuxu: os modos de aprender, 0s modos de fazer e os modos
de crer. Através dos processos de aprendizagem, do trabalho e do sistema de
crengas Capuxu € possivel incutir ao corpo uma forma especifica e uma
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postura. Uma postura que se revela fabricada em grande escala, quando
observamos os modos de comer a mesa (ou fora dela) de caminhar pelas
estradas, de segurar instrumentos de trabalho, de lidar com os animais e de
recorrer aos santos para fazer chover. Uma postura formatada para a vida
em Santana-Queimadas.

Para garantir que isso aconteca é preciso investir em técnicas de
producdo corporais e de pessoas. E em um sistema de crengas coletivo.
Enterrar o umbigo é garantir que a crianca no futuro se configure em
camponés e Capuxu, detentor de um ethos proprio, de uma identidade
especifica e tudo isto marcado pela forga que lhe caracteriza o corpo.

Para isso é também necessario cumprir uma dieta alimentar
enriquecida por raizes e tubérculos. Esta dieta, mais do que fornecer as
substancias necessarias ao corpo, termina por fortalecer o vinculo do
camponés com a terra. O trabalho do povo Capuxu transforma a terra e
através de sua forca de trabalho se retira dela os alimentos, as raizes, que lhe
devolverdo a forca necessaria para continuar lutando na terra. Esta que lhe
atravessa a concepgdo, a aprendizagem, o trabalho, a mesa, o corpo, a
pessoa e a identidade. Uma identidade enraizada!

Tudo isso esta presente desde o inicio, na infancia. Esta na infancia, a
resposta para a manutencdo de uma identidade que permanece forte e
sobrevive ao longo do tempo e apesar das fronteiras. Estd na infancia a
resposta ao mistério do corpo forte em demasia, que trabalha
incessantemente; da pessoa extremamente religiosa cujos valores
fundamentais residem na disciplina, honestidade e seriedade adquiridas,
segundo eles, através do trabalho. E é também a inféancia a resposta a
perpetuacdo de um ethos, a um modo especifico de ler e lidar com o mundo,
de aprender dele e transforma-lo, de se relacionar com os homens e 0s
santos, com 0s homens e 0s animais, com a natureza e o sobrenatural e com
0 Outro, como eu, que a este ethos define, nomeia e classifica.

Por essa razdo, por acreditar na infancia como momento privilegiado
da construcdo do corpo, da pessoa e da identidade Capuxu € que me propus
incursionar, via infancia, pelas particularidades sdcio-culturais desta
comunidade camponesa endogdmica, preocupada em vivenciar uma
experiéncia de infancia que, partindo da analise do cotidiano da
comunidade, seja capaz de refletir e de assumir seus valores, seus habitos,
suas crengas. Logo, a infancia é uma das fases na qual se cultiva o interesse
pela sua identidade.

Uma infancia prenhe de significados e cuidados com o corpo desde a
gravidez, perpassando o parto, a nominagdo, a escolha dos padrinhos
humanos e santos e as relacfes que esta escolha estabelece; a relagdo com o
sobrenatural e a natureza, os benzimentos ou rezas, a dieta alimentar, a



403

importancia das tarefas domésticas e da participagdo no trabalho agricola,
todos estes elementos ancoradores da construgdo da pessoa Capuxu e
utilizando-se para isso do corpo da crianca.

N&do posso deixar de citar a escolha tedrica que embasou este
trabalho. A partir de uma gama de autores selecionados eu pude discutir as
nogdes de corpo e pessoa na literatura das ciéncias sociais e entender a
importancia do corpo enquanto idioma social para compreender a pessoa em
um numero diverso de sociedades.

Neste sentido a etnologia indigena brasileira foi fundamental, afinal
estes estudos redunem um amplo acervo de exemplos de sociedades
indigenas onde a producédo da pessoa repousa na elaboracdo dos corpos dos
individuos. Como nos textos sobre campesinato no Brasil este tema nunca é
abordado, a etnologia indigena me ajudou a entender de que forma algumas
sociedades estabelecem processos de fabricacdo de pessoas aportando em
seus corpos para isso. Embora os modos de fazé-lo sejam diferentes em
sociedades indigenas e camponesas, a literatura da etnologia indigena
apontou para os contextos em que ha um forte investimento sobre o corpo
para produzir pessoas.

Deste modo, penso que esta pesquisa pode trazer contribuicdes para a
etnologia indigena por apresentar um aspecto relevante na producdo dos
corpos e das pessoas camponesas que € o trabalho, uma vez que o trabalho
ndo configura nos estudos de etnologia como importante elemento de
producgdo do corpo e da pessoa. Isto demonstra a fertilidade de um didlogo
entre as etnografias sobre populagdes indigenas e camponesas.

As teorias sobre infancia e criancas na antropologia me fornecem
uma vasta possibilidade de compreens@es da infancia em sua diversidade e
pluralidade. Isto me ajuda a entender a infancia assumida pelo povo Capuxu
enquanto possibilidade historica de vivéncia do trabalho em consonéncia
com a ludicidade e a aprendizagem sem que haja prejuizos para a infancia,
pelo contrério, sendo esta a Unica forma de garantir a experiéncia plena com
a infancia camponesa. Assim, a comunidade Capuxu garante um lugar para
que as criangas participem dos dois processos produtivos: o agricola e
aquele sobre seu préprio corpo e a pessoa Capuxu. Esta concepcdo de
infancia nos ajuda a entender como a comunidade se utiliza da crianga nesta
fase do ciclo da vida, do seu corpo e dos mecanismos de aprendizagem e
producéo do conhecimento, para fabricar a pessoa.

No bojo destas discussdes é que a reflexdo sobre a autonomia do
universo infantil nos permite entender como as criangas Capuxu vivenciam
a infancia como uma experiéncia de autonomia. Elas séo responsaveis por si
mesmas, até certo ponto, e por seus irmaos na medida em que crescem. Sao
coadjuvantes na construcdo do proprio corpo atuando com seus pais e 0s
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adultos de modo geral, além de agirem em conformidade com os seus pares.
Tudo isso se evidencia nas discussfes sobre malassombro e sistema de
nominagdo quando analisamos as estratégias das criangas para conviverem
com a crenga no sobrenatural e o habito de atribuir apelidos, que
permanecerdo ao longo da vida, aos seus pares.

A autonomia infantil também se manifesta no sistema de
apadrinhamento quando, elas elegem novos padrinhos de fogueira que
podem se tornar mais proximos delas do que os padrinhos de batismo
escolhidos pelos seus pais. Também na analise da dieta alimentar e dos
modos de comer fica evidente a autonomia da crianga Capuxu, cuja vida
camponesa e sertaneja permite comer sozinha ou cuidar de seu préprio
alimento coletando frutos dos pés.

Essa autonomia também se deixa revelar a partir de uma série de
acbes em que as criangas solucionam, de maneira pratica, os problemas que
se colocam para elas: isso tanto pode dizer respeito a escalar uma porteira se
ndo se tem forga suficiente para abrir seu fecho, como enterrar os dentes de
leite arrancados, quando uma sisterna vinculada ao telhado das casas Ihes
impede de jogar os dentes.

Assim, penso que o arsenal tedrico escolhido para este trabalho
permitiu lancar luz sobre o empreendimento antropoldgico que ensejei
realizar: o de investigar a producdo da pessoa Capuxu a partir da fabricacdo
de corpos na infancia. Além disso, acredito que empreendimentos como este
podem trazer contribuicdes as pesquisas sobre infancia demonstrando como
a andlise de um povo centrada nas criangas anuncia relevantes aspectos
sobre a vida do povo em geral. Esta andlise da infancia Capuxu ndo revela
um universo infantil deslocado dos adultos, mas reflete um contexto em que
as criangas participam da vida social de forma mais ampla.
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ANEXO

Estado da Paraiba
Prefeitura Municipal de Santa Terezinha
Secretaria de Educacdo, Cultura, Esporte e Turismo

Cardapio Mensal — Escolas Rurais 2012
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Seman Segunda Terca Quarta Quinta Sexta
as
1 FAROFA ARROZ C/ FAROFA VITAMIN
MACARRAO | DE FRANGO, DE A DE
COM CusCcuz BATATA FEIJAO FRUTA
MOLHO COM DOCE E VERDE
SOJAE OVO0Ss ABOBORA | COM BOLACHA
ALMONDEG SALADA CusCuz,
AS CAFE VERDE OVOS E
COM (ALFACEE | CHARQUE
FRUTA LEITE TOMATES
PICADOS) SUCO DE
SUCO DE FRUTA
FRUTA
2
MACARRAO | SALADA CAFE COM | BAIAO DE | SOPA DE
COM DE LEITE TRES LEGUMES
SARDINHA FRUTAS
COM MEL | QUARENT | ABOBOR | CARNE
SUCO DE A A SOJA
FRUTA BISCOITO COZIDA
BOLACHA
3
MACARRAO | ARROZ FAROFA SOPADE | VITAMIN
COM COM DE FEIJAO LEGUMES | ADE
SARDINHA PURE DE VERDE CARNE FRUTA
SUCO DE BATATA COM SOJA
FRUTA E CUSCuUz, BOLACHA
FRANGO OVOS E BOLACHA
SALADA CHARQUE
VERDE SUCO DE
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(ALFACE | FRUTA
E
TOMATES
PICADOS)
SALADA | CAFECOM | SOPADE | ARROZ
MACARRAO | DE LEITE LEGUMES | DE LEITE,
COM FRUTAS | QUARENT | CARNE CARNE
MOLHO COMMEL | A SOJA CHARQUE
SOJAE BISCOITO , BATATA
ALMONDEG BOLACHA | DOCE,
AS SALADA
FRUTA VERDE
(ALFACE
E
TOMATES
)

TODOS 0S LEGUMES E VERDURAS SAO PLANEJADOS DE ACORDO COM
A EPOCA DO ANO E A SAFRA PARA GARANTIA DA QUALIDADE DO
PRODUTO

OS PRODUTOS DEVEM SER ARMAZENADOS DA MELHOR MANEIRA
POSSIVEL PARA SEREM CONSUMIDOS NOS DIAS ESTIPULADOS NO
CARDAPIO
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