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RESUMO

A presente tese ¢ um estudo sobre as relagdes travadas entre as plantas de
mandioca e os sujeitos indigenas. Aqui tais relacionalidades estdo orientadas sob
o idioma do parentesco e apontam para uma técnica de clonagem. Nesse sentido,
a pesquisa revisita uma série de publicacdes que expuseram tragos dessas
relagdes, e sintetiza as formas com que as parentalidades entre plantas e humanos
sao constituidas, acentuando veredas afetivas, técnicas e consubstanciais.
Cruzando o tratamento agricola amazonico e as teorias de André-Georges
Haudricourt sobre os clones melanésios, este estudo propde uma reflexdao sobre
as cosmotécnicas dos mundos indigenas, tendo em vista as maneiras de producao
de plantas, pessoas e coletividades amerindias. E também as formas locais
encontradas para amansar a sistematica periculosidade que se levanta contra as
rocas € capoeiras, manejo este capaz de fazer brotarem horizontes

arregimentados na diversidade.

Palavras-chave: clonagem; ontologias amerindias; plantas de mandioca; povos

indigenas; propaga¢do vegetativa; técnica.






ABSTRACT

This dissertation studies of the relationships between cassava plants and
indigenous people. Here such relations are oriented under the language of
kinship, which point to a cloning technique. In this sense, the research revisits a
series of publications that exposed traces of these relationships, and summarizes
the ways in which parenting between plants and humans is constituted,
highlighting affective, techniques and consubstantial paths. Crossing Amazonian
agricultural treatment and André-Georges Haudricourt’s theories about
Melanesian clones, it proposes a reflection on the cosmotechniques of indigenous
worlds, taking into account the ways of producing plants, persons and
Amerindian communities. It also reflects on the local ways found to tame the
systematic danger that arises to the gardens and ex-gardens, management which

1s capable of sprouting regimented horizons in diversity.

Keywords: amerindian ontologies; cassava plants; cloning; indigenous peoples;

technique; vegetative propagation.
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E o que farias

se a planta respondesse

e se apresentasse a ti

com o nome que ndo tem

e te contasse com que classificagoes
somos dela conhecidos?

Ana Martins Marques, Um jardim para Wislawa [trecho de poema], 2013.

Tudo no mundo comecou com um sim. Uma molécula
disse sim a outra molécula e nasceu a vida. Mas antes da
pré-historia havia a pré-historia da pré-historia e havia o
nunca e havia o sim. Sempre houve. Ndo sei o qué, mas
sel que o universo jamais comegou.

Clarice Lispector, 4 hora da estrela, 2017[1977].



Introduciao

1. Os fios da meada: o parentesco das mandiocas e notas metodologicas

A histéria da coabitagcdo! das plantas de mandioca (Manihot esculenta
Crantz) no planeta ¢ coconstituida nos lacos de parentesco entre as proprias
plantas de mandioca, alguns animais — incluindo ai, os humanos — e
determinados fungos2. Ocorre entdo que, acompanhando os mundos indigenas
amazodnicos, sobretudo, os clones de plantas de mandioca que crescem pelas

técnicas de propagagdo vegetativa geridas pelas maos amerindias, ¢ possivel ver

1 Utilizo o termo “coabita¢do” assim como Tim Ingold (2015[2011]) concebe em sua obra o
conceito de “habitacdo”. Acrescento o “co” na “habitagdo” como uma forma de ressaltar as
relagdes multiespécies que crescem no chdao do mundo. Mas, no fim das contas, o que vale
mesmo ¢ a “habitacdo” ingoldiana. Segundo o pesquisador, “habitacdo” pode ser entendida da
seguinte maneira: “Aqui, certamente, repousa a esséncia do que significa habitar. Trata-se,
literalmente, de iniciar um movimento ao longo de um caminho de vida. O percebedor-produtor
¢, portanto, um caminhante, € o0 modo de producdo é ele mesmo uma trilha tragada ou um
caminho seguido. Ao longo desses caminhos, vidas sdo vividas, habilidades desenvolvidas,
observagoes feitas e entendimentos crescem. Mas se ¢ assim, entdo ja ndo podemos supor que a
habitacdo seja situada exatamente da mesma maneira como Heidegger imaginou, em uma
abertura semelhante a uma clareira na floresta. Ser, eu diria agora, nao € estar em um lugar, mas
estar ao longo de caminhos. O caminho, e ndo o lugar, ¢ a condigdo primordial do ser, ou
melhor, do tornar-se. Por essa razdo, comecei a me perguntar se o conceito de habitacdo esta,
afinal, apto a descrever a maneira como os seres humanos e ndo humanos caminham no mundo.
O conceito carrega uma aura de conforto, um localismo bem preso, que parece fora de sintonia
com a énfase na primazia do movimento. Olhando para tras, arrependo-me de ter colocado tanto
peso nisso, e agora prefiro o conceito menos carregado de habitacdo. Assim reformulado, meu
argumento ¢ que a caminhada ¢ o modo fundamental como os seres vivos habitam a Terra. Cada
ser tem, por conseguinte, que ser imaginado como a linha do seu proprio movimento ou — mais
realisticamente — como um feixe de linhas” (Ingold, 2015[2011], p. 38). Aponto ainda que
Donna Haraway também faz men¢do a uma “coabita¢do”, ver mais no livro O manifesto das
espécies companheiras (2021a[2016]).

2 Pela infima ocorréncia de pesquisas na Amazonia sobre a relagdo entre os fungos e as plantas
de mandioca, ndo poderei esbocar maiores reflexdes a respeito dessas historias de
coconstituigdo. Também ndo encontrei qualquer mencdo numa série de etnografias, consultadas
para esta tese, de explicagdes indigenas que tratassem a fundo dos relacionamentos entre fungos
e raizes. Recorro a produg@o de Paulo Cezar Lemos de Carvalho (2006, p. 20) para contornar
timidamente tal compromisso multiespécie: “[Pela auséncia de pélos absorventes] se entende a
importancia da associacdo [das mandiocas] com [os] fungos endomicorrizicos. Os esporos
desses microrganismos germinam e suas hifas invadem os tecidos radiculares da mandioca,
onde proliferam, formam suas estruturas de armazenamento, os arbusculos, ¢ apds colonizar
internamente as raizes, emitem hifas para o exterior que passam a desempenhar o papel dos
pélos absorventes, contribuindo para a absor¢do de fosforo, zinco e outros elementos. Nessa
associacdo mutualistica, os fungos recebem, em contrapartida, energia da planta na forma de
carboidratos”.
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que esses vinculos parentais sdo do tipo: filhas plantas e maes humanas (Hugh-
Jones, 2007[1979]), filhas e filhos plantas e maes e pais humanos (Bonilla,
2007), maes (hastes) e filhas (plantas adultas) (Taylor, 1993; 2000). Ja entre os
povos do Alto Rio Negro, as mandiocas também sdo irmas, maes e avos umas
das outras (Emperaire et al., 2019). E ha ainda as relagdes coparentais entre as
plantas e os humanos (Rival, 2001), a conjugalidade no post-mortem entre os
espiritos das plantas de mandioca e as almas humanas (Shiratori, 2018), entre

tantas outras3 4.

Os clones de mandioca sdo plantas cheias de desejos, exigentes por
convivéncias bastante proximas com os humanos e outras plantas, entusiastas
pelo estabelecimento de diferentes tipos de interlocu¢do com outrem, sedentas
por disseminarem agdes bastante perigosas as suas vitimas, empenhadas na
nutricdo de relagdes com quem lhes interessar para continuarem povoando os

rogados amazoOnicos € estdo sempre atentas as aliangas por vir (Brown,

3 Na lingua portuguesa, segundo o dicionario Michaelis (2022), as mandiocas — especialmente,
as suas raizes — s@o também denominadas de aipi, aipim, aimpim, macaxeira, macaxera,
mandioca brava, mandioca doce, mandioca mansa, maniva, maniveira, pao-de-pobre, pau-de-
farinha, pau-farinha, uaipi. No inglés ¢ possivel encontrar cassava e manioc (na lingua francesa
o termo manioc ¢ também utilizado para se referir as mandiocas). Ja no espanhol a palavra yuca
¢ comumente utilizada. Na atual pesquisa utilizarei a palavra “mandioca” para tentar englobar
toda a diversidade de formas de tratamento dessas plantas. Porém, ¢ importante frisar uma
diferenciagcdo crucial: as mandiocas-mansas (mandiocas-doces e/ou macaxeiras) possuem
baixos teores de acido cianidrico (atoxicas) e as mandiocas bravas (mandiocas amargas e/ou
mandioca) tém altos teores de acido cianidrico (toxicas). Além disso, quando possivel, a partir
da literatura etnografica abordada, indicarei ainda as formas indigenas amazonicas de
denominagdo dessas plantas tuberosas. Por ultimo, para ver uma historia que atrela a formacgao
do Brasil, enquanto Estado-nacdo, e a centralidade das mandiocas dentro de uma identidade
nacional, consultar mais no livro Historia da alimentacdo no Brasil, de Luis da Camara
Cascudo (2016[1967]).

4 Tim Ingold apresenta também um paralelo entre a agdo de estudar e habitar, conjungdo
importante para uma pesquisa de tese: “O entrelacamento dessas trajetorias que sempre se
estendem compreende a textura do mundo. Se a nossa preocupagdo ¢ habitar este mundo ou
estuda-lo — e, no fundo, as duas coisas sdo as mesmas, uma vez que todos os habitantes sdo
estudantes e todos os estudantes habitantes — a nossa tarefa ndo é fazer um balan¢o do seu
conteido, mas seguir o que esta acontecendo, rastreando as multiplas trilhas do devir, aonde
quer que elas conduzam. Rastrear esses caminhos é trazer a antropologia de volta a vida”
(Ingold, 2015[2011], p. 41).
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2007[1985]; Descola, 1988[1986]; Taylor, 1993; Esbell, 2018; Farage, 1997;

Maizza, 2009; Rival, 2001; Baniwa, 2021).

Dessa forma, ndo ¢ possivel apontar um tnico tipo de comportamento para
as numerosas plantas de mandioca da regido Amazonica. Do mesmo modo que as
mandiocas devem sempre ser lidas no plural, pois seus respectivos modos de
estar no mundo também se apresentam sob a égide da diversidade. Por isso
mesmo interessa-me seguir essa multiplicidade de modos de relacdo — entre
mandiocas e mandiocas ou entre mandiocas € humanos — na tentativa de traduzir
comportamentos que apontem para relagdes bastante diversas. Pois, de modo
geral, na vida dos povos modernos, as plantas estdo atreladas ad infinitum a sua
falta de animo e a certa inércia primordial, o que ndo parece ser verdade nos

mundos amerindios>.

Em contraposi¢do a acusa¢do moderna a respeito das vegetalidades, as
plantas nos contextos indigenas — e, em especial, os clones de mandiocas —
brotam do solo com nomes, historias, familias, e crescem amadas(os) por
suas(seus) cuidadoras(es). Os clones de mandioca performam nos rogados suas
alegrias, dores, beleza, cantos, e estdo a todo momento viajando por meio das

trocas de manivas realizadas pelas mulheres indigenas (as vezes, pelos homens).

5 A maxima do filésofo Emanuelle Coccia produz uma fric¢do generosa quando rompemos
assim com uma visdo estreita sobre as plantas e apontamos para a sua predominancia em todas
as formas de vida: “Nosso mundo é um fato vegetal antes de ser um fato animal” (2018[2016],
p. 16). Na mesma diregdo, o botanico Stefano Mancuso diz que “sem elas [as plantas] a vida de
nés, animais, ndo seria possivel” (2021b[2018], p. 10). Ou, de outra forma, também podemos
encara-las em sua superabundancia no Globo Terrestre frente a diminuta consisténcia animal, a
maneira como explica o ultimo pesquisador: “Nos, animais, representamos apenas 0,3% da
biomassa, enquanto as plantas representam 85%. E obvio que qualquer histéria em nosso
planeta tem, de um jeito ou de outro, plantas como protagonistas” (Mancuso, 2021a[2020], p.
10). Em um outro momento, delineei uma reflexdo a respeito das plantas cultivadas dentro das
estruturas das plantations. E importante entender também como as vegetalidades emergem
dentro desses sistemas agrarios para avaliarmos as relagdes despontantes em jogo. Ver mais em:
“Mais precariedades por vir: plantas de cana-de-agucar dentro de uma tempestade de poeira e
progresso” (Andrade Neto, 2022).
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Assim, as relagdes de parentesco das vegetalidades mandioqueiras correm junto a
diversidade dos clones de mandioca, e, por causa disso, ¢ necessario descortina-

los. E € o que também tentarei realizar nessa pesquisa.

Para tanto, me proponho a seguir os aparentamentos entre plantas e
sujeitos indigenas por meio de uma investigagdo exclusivamente bibliografica.
Em especial, a partir de teses de doutorado, dissertagdes de mestrado e artigos
cientificos procuro dados que tratem sobre essas questdes e, com base no tal
levantamento construo uma argumentagdo que tenta se aprofundar sobre essas
relacionalidades multiespécies. De maneira geral, sdo poucas as referéncias
bibliograficas de estudos que se debrucaram a exaustdo sobre esse viés de
aparentamento, mas, mesmo quando as informag¢des sdo mais breves, também

faco o exercicio de expd-las e sintetiza-las.

Nesse sentido, no fim da caminhada a procura de tracos desse parentesco
nos mundos indigenas, acabo promovendo um panorama das discussdes geradas
dentro dos estudos da etnologia indigena e elaborando uma tabela-sintese em
torno dessas discussdes. Dessa forma, tanto mostro a diversidade dos parentescos
amerindios quanto construo uma base referencial que pode ser posteriormente
consultada. Conjuntamente, seguir o parentesco nesses moldes também me levou
a outras problematicas, as quais entendo que realcam as discussdes no que tange
a agricultura amerindia, a producdo de pessoas e plantas, a tecnicidade indigena,
a vivacidade das plantas, a fecundidade das narrativas de origem e assim por

diante.

E importante salientar que, ao logo da tese, diferentes mundos indigenas
sdo citados e analisados dentro da pesquisa, contudo o recorte proposto para essa

selecdo nao estd delimitado a uma regido especifica da Amazonia indigena ou a
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povos amerindios pertencentes a um mesmo tronco linguistico. De antemao, o
recorte principal parte das populagdes indigenas que vivem nos limites do
territorio brasileiro da Amazonia Legal® e da Pan-Amazonia’, mas, as vezes,
povos de outras regides brasileiras — e fora delas — também serdo abordados

dentro das discussoes.

Ao mesmo tempo, seguir a literatura que d4 tom para a presente
investigagao bibliografica tem ainda o papel de me direcionar a uma nova fonte.
Tudo comecou com Philippe Descola e seu — e meu — interesse a respeito das
relagdes sociais nos espacos das rogas, o que, consequentemente, me transportou
para referéncias como Anne-Christine Taylor e Michael Brown. Ao avangar na
cagada para encontrar dados sobre um parentesco multiespécie, Descola me fez
chegar ainda até Fabiana Maizza. Esta pesquisadora ¢ um ponto fundamental
dentro das pesquisas realizadas a respeito das questdes em torno das
vegetalidades e dos sujeitos indigenas, pois além de apresentar em suas
publicacdes didlogos com referéncias anteriormente publicadas, Maizza também
me direcionou para um leque de referéncias mais contemporaneas e me projetou
na dire¢do de novas discussoes. Por fim, sem a pretensdo de construir um grande
quadro amazoénico sobre o parentesco amerindio, caminho através da errancia
que ¢ constituida nos encontros com uma literatura mobilizada no decurso de

uma pesquisa.

Além de as pesquisas cientificas observarem e destacarem modos nativos

que compreendem relagdes entre plantas e povos indigenas, elas o fazem por

6 Limites da Amazonia Legal no Brasil desde os dados do IBGE (2022). Disponivel em:
<https://www.ibge.gov.br/geociencias/cartas-e-mapas/mapas-regionais/15819-amazonia-
legal.html?=&t=acesso-ao-produto>. Acesso em: 8 de novembro de 2023.

7 Além do Brasil, os paises que também tém a floresta amazonica em seus limites sdo Bolivia,
Colombia, Equador, Guiana, Guiana Francesa, Peru, Suriname e Venezuela.
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meio do idioma do parentesco. Entendo ainda que os aparentamentos sdo formas
de traducdo de relagdes, pois as relacionalidades compreendem vinculos entre
seres, mesmo que estejamos a todo momento tratando de crescimentos num
mundo bastante fluido, com possibilidades permeaveis que fogem a todo
momento de um recorte cientifico. Produzir uma delimitacdo dessas zonas
muitissimo expandidas ¢ uma das maneiras de capturar e organizar centelhas
relacionais. A miriade indeterminada da vivacidade dos viventes facilmente vaza
dos contornos de qualquer tipo de pesquisa. No fim das contas, minha tarefa ¢ a
de também canalizar esse fluxo de vida que jorra robustamente, com o interesse
de elaborar recortes vitais que facam algum tipo de sentido para os argumentos

tecidos na tese.

2. Base de trabalho: sobre a “cosmotécnica das plantas”

Na tese me inspiro no termo “cosmotécnica” do pesquisador Yuk Hui
(2020). Com a expectativa de superacdo da “cosmologia”, o autor propde uma
“cosmotécnica”, a qual consiste na unido do “cosmo” e da “moral” a partir das
atividades técnicas. Sendo que sua “cosmotécnica” € reiteradamente emergente

de um dado contexto (cultural) e se apresenta alhures em diversidade:

Proponho ir além da nogdo de cosmologia; em vez
disso, seria mais produtivo abordarmos o que chamo de
cosmotécnica. Aqui vai uma definicdo preliminar:
cosmotécnica ¢ a unificagdo do cosmos e da moral por
meio das atividades técnicas, sejam elas da criagdo de
produtos ou de obras de arte. Nao hd apenas uma ou
duas técnicas, mas muitas cosmotécnicas. Que tipo de
moralidade, qual cosmos ¢ a quem ele pertence e como
unificar isso tudo variam de uma cultura para a outra
de acordo com dinamicas diferentes (Hui, 2020, p. 39).

O modo de Hui (2020) se desvencilhar da ‘“cosmologia” kantiana ¢

declinar da universalizacdo — uma unica natureza — que a mesma propoe €

m;

recusar ainda sua hegemonia dentro das particularidades. J& com vistas
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produgao intelectual mais recente, a ponderagcdo do pesquisador chinés se estende
também a ‘“virada ontoldgica”. Esta que se constitui pelo levar a sério a
pluralidade ontoldgica de diferentes povos, sendo que tal perspectiva tedrica
produz andlises alternativas em relacdo a oposi¢do moderna entre cultura e
natureza (naturalismo) e evidencia as diversas naturezas (multinaturalismo) das

diferentes ontologias (a la Descola 2016[2010]).

No entanto, Hui (2020) ndo se mostra exatamente convencido pelos
argumentos das antropdlogas e dos antropdlogos da “virada ontologica”, pois
acredita que uma substancial critica @ modernidade — e as crises contemporaneas
como o Antropoceno (Latour, 2020[2017]) e a intrusdo de Gaia (Stengers,
2015[2009]) — s6 poderd ser efetuada quando a politica da tecnologia [e da
técnica] estiver sob o crivo reflexivo, de maneira a gerar diferentes tecnologias
contra um futuro orientado a partir de uma tecnologia homogénea. E, como ele
diz: “Creio que seja muito dificil, sendo impossivel, que a modernidade seja
superada sem que se enfrente de maneira direta a questdo da tecnologia [...].
Para isso, precisamos reformular a questdo da cosmopolitica em relagao a

cosmotécnica” (Hui, 2020, p. 38).

Entdo, a partir da perspectiva de Hui (2020), levo adiante nessa pesquisa
seu apontamento da “cosmotécnica” na chave da diversidade, de sua emergéncia
e da valorizagdo do local, a qual faz deveras uma oposicdo as intolerancias e a
xenofobia do mundo contemporaneo, orientacdo que ¢ contraria ainda aos
apagamentos dos saberes localizados. E, por fim, apresenta-se como conceito que
fundamentalmente elabora criticas também ao naturalismo dicotdomico da

modernidade.
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Ao mesmo tempo, as palavras em si da “cosmo/técnica” — vistas
separadamente — podem ser lidas por meio de uma genealogia das discussdes que
se aproxima bastante das observacdes mais contemporaneas de Hui (2020).
Assim, lango novos apontamentos para esse jogo de termos e construo aqui o que
chamo de uma “cosmotécnica das plantas” (conceito que se apresentara também

na propria tessitura da tese, pois nao me proponho a pensa-lo de forma a priori).

Diante disso, para fazer justica a unido antecedente dos aspectos
“conceituais” daqueles ditos mais “praticos”, pontuo que Marcel Mauss
(2015[1935]) entendeu a técnica como um “ato tradicional eficaz” (p. 405, grifo
do autor), e, igualmente, tal ato ndo estaria dissociado também do religioso,
simbolico e magico. Contra a ideia limitada da técnica como correlativa ao
instrumento (objeto), o autor promove as “técnicas do corpo” — o corpo como
génese do objeto técnico —, de modo que a técnica resulta de sua transmissao e
consegue ser eficaz. E, desse modo, as técnicas sdo formas tradicionais de as
pessoas se organizarem — geracionalmente — e variam de acordo com as

sociedades.

Mauss (2015[1935]) demonstrou ao longo de suas producdes intelectuais
que a técnica € eclodida a partir das relagdes sociais. Longe de trata-la como algo
estanque e dado, o pesquisador advogou em prol de as técnicas também serem
fendmenos sociais, nos quais as tecnicidades estdo emaranhadas ao modo como
as pessoas agem no mundo. Ora, como, para ele, a propria emergéncia social &
dependente da técnica, a posicdo maussiana nao v€ aqui justamente dimensdes

antagonicas, mas sim fendmenos e atividades continuamente emergentes: “[...]
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toda a vida social depende das técnicas” (Mauss, 2006[1927], p. 51. Traducao

livre)s.

Vale notar a semelhanga entre a “cosmotécnica” de Hui (2020) ¢ o
conceito de “técnica” para Mauss. Mas entendo que a diferenga entre os dois
autores esta num interesse demasiado de Hui em responder questdes filosoficas e
igualmente fazer uso de um referencial filoséfico. De modo oposto, Mauss
caminha com suas questdes técnicas apostando em explicar e mobilizar um
repertorio concreto de diferentes povos, insistindo em descrever o que as pessoas

fazem e como fazem.

Nesse sentido, o aluno de Mauss, André-Georges Haudricourt, marcou de
maneira profunda o meu entendimento a respeito da implicagdo existente entre
cosmologia e técnica. Nele foi inspirada minha motivagdo em mobilizar os
aspectos técnicos do mundo das plantas de mandioca e descortinar aquilo que
estaria reservado somente a certa dimensdao cosmolédgica. Conhecido como um
dos fundadores da etnobotanica, Haudricourt (2013[1962b]; 2019[1964a]) fez um
trabalho precursor ao mobilizar o repertdrio das técnicas agrarias a fim de
compreender como os diferentes povos se organizam ao redor dos continentes,
reanimando, assim, as discussoes da técnica para dentro dos estudos sociais. Tal

como ele enfatizou:

[...] desejei mostrar que a etnozoologia ou a
etnobotanica ndo sdo disciplinas anexas ou secundarias
em etnologia, mas permitem, ao contrario, postular
problemas essenciais. As relagdes do homem com a
natureza sdo infinitamente mais importantes que a

8 Originalmente (a partir da tradu¢do consultada): “[...] all of social life depends upon
techniques” (Mauss, 2012[1927], p. 51). Ou, como o pai da etnologia francesa também disse,
em outro momento: “Todas as técnicas sdo especificas de cada civilizagdo, pois tanto as
ferramentas como o seu manuseamento sdo infinitamente variaveis. [...] a0 mesmo tempo que
sdo humanas por natureza, as técnicas também sdo caracteristicas de cada condi¢do social”
(Mauss, 2006[1948], p. 150).
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forma de seu cranio ou a cor de sua pele para explicar
seu comportamento ¢ a histdria social que ele traduz
(Haudricourt, 2013[1962b], p. 12).

De maneira resumida, Haudricourt (2023[1965]) demarcou os aspectos
sociais da emergéncia técnica, desfazendo qualquer determinismo bioldgico que
porventura pudesse incidir sobre a tecnicidade. Além disso, o autor pontuou
também o teor geracional da técnica assim como as trocas exteriores que podem

incidir sobre uma atividade mais localizada?®:

Esta atividade [técnica], mesmo em sua forma
individual, ndo ¢ biologicamente adquirida no
nascimento, e sim socialmente aprendida e socialmente
transmitida. As atividades técnicas de um grupo
humano nao foram inventadas apenas por este grupo,
mas sdo provenientes, de um lado, das técnicas das
geracdes anteriores, ¢ das de outros grupos vizinhos.
Sua originalidade consiste sobretudo na combinagdo
nova de elementos pré-existentes emprestados de
técnicas ja conhecidas, e em uma melhor adaptagdo as
circunstancias locais, muito mais do que uma “criacao
por inspiracdo” a partir do nada (Haudricourt,
2023[1965], p. 4).

A partir dessa perspectiva, mobilizo uma “cosmotécnica das plantas” para
aprofundar ainda mais o conhecimento sobre o mundo das plantas de mandioca
da Amazonia indigena. Para tanto, a cosmotécnica das plantas eclode a partir de
um mergulho nas tarefas agrarias desempenhadas por diferentes povos
amerindios. Numa busca alicer¢ada a partir de uma extensa pesquisa
bibliografica, tanto aspectos relativos ao trabalhos nos rogados quanto o carater
mais conceitual relacionado as vegetalidades mandioqueiras foram pingados
dentro desse panorama referencial, o qual permite a producdo de uma

combinagdo de dimensdes que geralmente sao vistas de modo separado.

Para isso, apresento a relacdo no mundo das rogas — e, as vezes, no mundo

das cozinhas — entre mandiocas e sujeitos indigenas com o objetivo de construir

9 Para as transformagdes técnicas, ver: Francois Sigaut (1994; 2003).
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quadros mais diversos sobre tais relagdes multiespécies. As relacdes de
parentescos brotam a medida que afetividades mais proximas crescem no chao
das rocas amerindias. Tratar dessas relagdes e sintetizd-las — em um panorama
nunca antes visto — foi uma das maneiras que encontrei para dar um contorno
mais acentuado para as historias das plantas (de mandioca). Acredito que seguir o
que as plantas fazem com as pessoas € 0 que as pessoas fazem com as plantas ¢

um movimento capaz de dar a ver as complexidades de feituras mutuas.

O interesse por uma ‘“cosmotécnica das plantas” estd relacionado aos
apontamentos de Haudricourt (2013[1962b], pp. 2-3) a respeito de uma ideia
baseada no “tratamento do outro”. Este conceito foi elaborado pelo etnologo
francés para traduzir a organizagdo social de diferentes povos da Terra a partir
das “oposigdes comportamentais”, mobilizadas por andlises comparativas que
conferem sentido valorativo as atividades manejadas pelos sujeitos. Haudricourt
tratou do sistema agrario da Melanésia numa toada fincada na clonagem
vegetativa. Naquela oportunidade, o pesquisador concluiu: “a dindmica entre
rocas € capoeiras, caracterizada por sua reversibilidade e geracdo de novas
variedades agricolas, ¢ homologa aos modos como os neocaledonios percebem a
vida e a morte, a instauracdo de um chefe, a dinamica clanica, além de sua

relagdo com estrangeiros” (Haudricourt, 2019[1964a], p. 209).

Com foco no ‘“tratamento do outro” melanésio, sedimentado na
propagacao de clones de inhame, volto-me as questdes levantadas por
Haudricourt e tento descortinar as proximidades existentes entre a Melanésia e a
AmazoOnia nessa via cosmotécnica da agricultura indigena. Mas,
simultaneamente, exibo ainda as diferencas eclodidas na comparagdo dessas

regides a partir da clonagem de plantas de mandioca. Ao mesmo tempo que
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também coloco as conclusdes haudricourtianas sob anélise e teco apontamentos

criticos as veredas vegetativas defendidas por ele.

Nesse caso, apenas para citar uma das ferramentas utilizadas na pesquisa,
uma “cosmotécnica das plantas” brota a partir das cadeias operatorias, as quais
sdo bons instrumentos tedrico-metodologicos que seguem as acdes gestuais, 0s
materiais ¢ as ferramentas em uma reflexdo técnica dinamica e processual
(Coupaye, 2015; 2017; Lemonnier, 1992; 2004; Schlanger, 2004). Nas “cadeias
operatdrias miticas” (Lemonnier, 2013[2004]), encontrei ainda maneiras de tratar
das relagdes entre plantas e pessoas. Além dessas, outras frentes tedrico-

metodologicas também serdo a seguir escrutinadas ao longo da presente tese.

3. Os clones e as sementes: indicacoes técnicas e botanicas

H4 uma centralidade da propagagdo vegetativa das plantas de mandioca —
de longa data — na regido amazonica, a qual consiste em um conjunto de escolhas
técnicas operadas por diferentes povos indigenas para produzir vegetalidades
tuberosas (Elias; MacKey, 2000; Fraser; Clement, 2008; Rival; Doyle, 2008;

Alves-Pereira et al., 2018).

Grosso modo, as vegetalidades mandioqueiras sdo sistematicamente
reproduzidas por meio do enterramento em covas, monticulos!? e/ou camalhdes!!

de estacas caulinares!? (Carneiro da Cunha; Almeida, 2002; Xavier et al., 2006;

10 Monticulos s3io uma por¢do de terra mais elevada, em formato de “vulcdozinho”/
“montanhazinha”, onde podem ser enterradas as hastes de mandioca. Também sdo conhecidos
como matumbos.

II' Camalhdo é uma por¢do de terra mais elevada, entre dois regos, onde sementes e/ou estacas
podem ser plantadas.

12 As estacas caulinares das plantas de mandioca também s3o conhecidas como caules, manivas-
sementes, galhos, ramas, hastes e/ou manivas.
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Souza; Souza, 2006; Pereira, 2021), fazendo proliferar em abundancia os clones
de plantas de mandioca nos rocados e capoeiras!3 amerindios (Emperaire et al.,

2019, Velthem; Emperaire, 2016; Rival, 2001; Marques; Noda, 2013).

As mandiocas sdo plantas de porte semi-arbustivo e quando adultas
apresentam caules lenhosos, o que faz com que sejam mais quebradicos e
proprios para prosperarem vegetativamente em variados tipos de solos. A
extensdo caulinar ¢ dotada de nos (regido onde acontece a inser¢ao das folhas e
das gemas laterais) e entrenos (regido entre dois nos) (Carvalho, 2006; Produtor,
2004). Pedagos dos caules sao utilizados no sistema de clonagem das plantas de
mandioca, sendo que as gemas permitem a germinagao de uma planta (Mattos et

al., 2006).

A circulagdo de manivas (caules/estacas) — majoritariamente estimulada
pelas mulheres de diferentes povos amerindios (Strappazzon, 2013; Sene, 2015;
Emperaire et al., 2019; Velthem; Emperaire, 2016; Heckler; Zent, 2008, Oliveira,
2017; Clement, 2021) — opera em um complexo sistema de trocas que também
explica a vasta diversidade de um amplo leque de variedades de plantas de
mandioca clonadas por toda a Amazodnia (Charlena, 1986; Neves, 2021; Lima et
al., 2012; Emperaire, 2020). De maneira que a producdo do parentesco entre

pessoas — e, da mesma forma, os diferentes modelos de casamentos indigenas —

13 Capoeira é um termo utilizado para uma éarea capinada e/ou queimada para, principalmente,
fins de produgdo de rogados. Mas tal palavra também cabe para os terrenos que um dia ja foram
uma roga, mas atualmente estdo abandonados e esgotados, ¢ neles crescem novas plantas
(chamadas também de “floresta secundaria” [Fraser; Clement, 2008]). No trecho em questio,
utilizo capoeira conforme a ultima designacdo. Outrossim, na transigdo entre antigas rogas € o
crescimento de uma floresta secundaria ha a possibilidade de as plantas de mandioca crescerem
nesses locais, por isso saliento a presenga delas tanto nas rogas quanto nas proprias capoeiras.
Para mais informacdes sobre pesquisas que tratam das transformacdes e especificidades das
capoeiras, conferir: Laura Rival (2001), Nelson Novais Pedroso Junior ef al. (2008) ¢ André-
Georges Haudricourt (2019[1964]).
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também impulsiona as dinamicas de trocas de mandiocas (Pereira, 2021;

Emperaire; Eloy, 2008).

Se assim desejarem, a cada nova colheita de raizes de mandioca, novos
clones conseguirao brotar com a ajuda da extensdo do caule da planta retirada da
terra e com a propagacao deles pelos povos indigenas locais. A depender das
escolhas técnicas priorizadas, normalmente, com caules recém-colhidos de 15 a
20 centimetros, que contam com 5 e 7 gemas, possuindo didmetro de cerca de 2
cm, de mandiocas de dez a quatorze meses, ¢ possivel realizar a propagacao
vegetativa dos clones, pois as plantas sistematicamente clonadas tém boas
reservas nutritivas e estdo prontas para prosperarem (Carvalho, 2006; Ferreira

Filho; Mattos, 2006).

De preferéncia, devem-se utilizar as manivas o quanto antes, mas, a
depender das condi¢gdes de armazenamento e da qualidade das hastes, elas podem
ser conservadas por 14 dias (Modesto Janior; Alves, 2014). Outros estudos
observam ainda que as manivas sdo produtivas até o 60° dia (Mattos; Ferreira

Filho, 2006).

Outro ponto importante ¢ a qualidade do solo. Em solos planos, com
textura de franco-arenosa a argilosa-arenosa, as plantas de mandioca tém a maior
chance de prosperarem. J& em terrenos muito encharcados, ¢ bastante comum que
as raizes apodrecam, pois as plantas necessitam de aeracdo, e, com um grande
volume de agua depositado no solo, o oxigénio ndo chega as raizes e aos
microorganismos da terra que ajudardo na formagdo do proprio tubérculo

(Produtor, 2004, pp. 16-17).
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Em sintese, a respeito das plantas cultivadas, André-Georges Haudricourt
(2019[1964a]) define da seguinte forma as caracteristicas técnicas e botanicas

dos clones de plantas tuberosas:

A cultura de tubérculos € uma cultura de clone: a cada
estagdo da cultura os mesmos individuos sdo
replantados para serem colhidos na estagdo seguinte. A
palavra clone designa o conjunto de tubérculos
provenientes, por transplantes sucessivos, do mesmo
individuo. Trata-se, portanto, de uma agricultura cuja
base biologica é absolutamente estavel e o agricultor
sabe que em caso de uma ma colheita, os Unicos
responsaveis sdo o solo, seu trabalho e a chuva, e que
ele ndo pode incriminar alguma “degeneragdo”
(Haudricourt, 2019[1964a], p. 213).

Ademais, diferentemente das mandiocas que se valem de acdes técnicas
humanas para serem clonadas em maior diversidade, ha, por exemplo, algumas
plantas que se autoreproduzem sozinhas, como a Posidonia australis do litoral
australiano, que ha 4.500 anos vém se autoclonando como estratégia de habitacao
no mundo, depois de passarem por um periodo de mudanga climatica. Ao que
tudo indica, uma dessas angiospermas marinhas ¢ considerada a maior planta ja
pesquisada, medindo cerca de 180km (progressivamente novos brotos ganham as
aguas salgadas do Globo). As Posidonia australis crescem nos mares de quase
todo o planeta por meio da reproducao sexual com floragdo e producao de
sementes, mas a autopropagacdo vegetativa de algumas dessas plantas na
Australia ¢ bastante curiosa, pois justamente demonstra uma estratégia evolutiva
bem-sucedida que possibilitou sua resiliente existéncia — de longuissima

extensao — em um ambiente submerso (Edgeloe ef al., 2022).

Mas, voltemos as mandiocas: essas plantas também apresentam floracao

unissexual, visto que, em uma mesma inflorescéncia, flores femininas e
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masculinas s3o capazes de produzirem frutos com sementes (Graner, 1942)!4.
Nesse sentido, as plantas com sementes sexuais levam cerca de trés meses para
germinarem, € muitas germinam de forma irregular, diferentemente da
propagacdo vegetativa, que, a depender das condi¢des de umidade e das
caracteristicas do solo, necessitam de somente sete dias para as primeiras raizes

surgirem nos nods e nas extremidades dos caules (Mattos et al., 2006, p. 23)15,

Além das faculdades das plantas de mandioca, com flores, frutos e
sementes, espécies de abelhas realizam a polinizacao cruzada das plantas que
manifestam flores (Silva et al., 2001; Graner, 1942), de modo a contribuirem
para a geragdo da diversidade desses tipos vegetais (Mattos et al., 2006). Quanto
as plantas que apresentam frutos, ha algumas formigas que promovem a
dispersdao das sementes que eclodem dessas pequenas capsulas (Elias; MacKey,

2000; Cabral de Oliveira, 2019).

Além disso, diante de determinadas escolhas técnicas, as dindmicas entre
rogas € capoeiras repercutem ainda na germinacao de sementes, de modo que tal
sistema agrario — roga/capoeira — garante o surgimento de novas plantas de
mandioca (Rival, 2001; Fraser; Clement, 2008). E a sazonalidade das culturas —

quando operada sobre as técnicas mais manuais em contraste com os trabalhos

14 Algumas pesquisas apontam que é bastante comum que certos clones jamais deem flores
(Albuquerque, 2003; Alves, 2006). De acordo com determinados estudos agronomicos e
fitotécnicos, as plantas de mandioca dispersadas por meio de sementes podem ser menos
vigorosas e menores do que aquelas plantas que cresceram a partir do sistema de estaquia (os
clones) (Albuquerque, 2003; Alves, 2006).

15 André-Georges Haudricourt também mostra que as sementes das plantas tuberosas
influenciam na possibilidade de geracdo de novos individuos, mesmo que sua dispersdo seja
ainda menor. De acordo com o autor: “O tubérculo, entfo, garante bem a perenidade do
individuo, um pouco menos sua dispersdo, ainda que em algumas plantas isso seja assegurado
relativamente bem por tubérculos aéreos ou bulbos que podem se destacar, rolar sobre o solo ou
flutuar sobre a agua. De fato, nas plantas de tubérculos, a dispersdo a longa distancia ¢ a
variedade, necessarias a sobrevivéncia da espécie sdo asseguradas pelas sementes: pequenos
graos alados transportados pelo vento (Dioscoreaceae), pequenas bagas comidas pelos passaros
(Araceae), etc.” (Haudricourt, 2019[1964], pp. 211-212).
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fortemente mecanizados, preservando assim o solo de grandes sinistros —
também provoca o crescimento de novas plantas germinadas com as sementes

sexuais (Mattos et al., 2006; Pereira, 2013).

James Fraser e Charles Clement (2008), com toda a aten¢do voltada aos
rocados amazonicos, afirmam que, sem o sistema de trocas de caules (manivas) e
com a sistematica propagagao vegetativa das plantas de uma mesma roca, hé a
chance de a diversidade de mandiocas sofrer uma reducdo em dada localidade.
Para tanto, a reprodugdo sexual — com flores, frutos e sementes — ¢ uma das
formas com as quais as plantas de mandioca também garantem sua diversidade.
Por meio das técnicas de corte e queima, mobilizadas pelos povos indigenas — na
transicdo de floresta/rocado e rogado/capoeira —, essas vegetalidades
mandioqueiras depositam suas sementes no solo, e, em alta temperatura, algumas

sementes delas sdo capazes de brotar involuntariamente!©.

Diante disso, as(os) responsaveis pelos rogados podem também optar por
deixar ou nao que as plantas sexuais crescam e escolher se elas serdo ou nao
incorporadas as suas colecdes de plantas de mandioca. Dessa maneira, um novo
material genético tem a possibilidade de emergir com os clones ja propagados e
ainda dinamizar um sistema técnico-reprodutivo misto nos rocados: clonal/
sexuado; com estacas/com sementes; priorizando o enterramento de estacas/com

a brotagdo (in)voluntaria de sementes (Fraser; Clement, 2008).

De mais a mais, em grande medida sdo as técnicas de clonagem que

encarnam o folego da diversidade das plantas de mandioca na Amazonia

16 Para algumas rogas do Alto Rio Negro, Rosilene Fonseca Pereira (2013, p. 66) menciona que
as técnicas de queima de areas de terra firme também possibilitam a germinacdo de sementes de
diferentes tipos de mandiocas, pimentas, milhos, dentre tantas outras plantas. A principio, sdo os
homens indigenas que detém os conhecimentos técnicos para a realizacdo dessas queimadas. Ja
os conhecimentos sobre as sementes estdo distribuidos tanto entre os homens quanto entre as
mulheres altorionegrinas.
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indigena. Haja vista que mesmo as plantas sexuais — reproduzidas por meio de
sementes — passam pelo crivo das(os) responsaveis pelos rogados amerindios
para continuarem crescendo e sendo colecionadas. Para alguns desses povos,
intercalar plantas sexuais aos conjuntos de clones refor¢a também um complexo
sistema técnico, no qual os clones e as sementes sdo a todo momento
administrados, j& que as plantas sexuais incorporadas as suas rogas tém a chance
de serem continuamente dispersadas a partir da propagag¢do vegetativa. Como
sabemos, algumas dessas plantas até tém a capacidade de crescer
involuntariamente em dado rogado amazoénico, mas sua posterior propagacao
(clonagem) ird depender em maior parcela das relagdes resultantes da
convivéncia entre essas plantas tuberosas e suas(seus) companheiras(os)

humanas(os).

4. Coabitacdo e as historias das mulheres indigenas: as mandiocas como

“espécies companheiras”!’

17 Antes de escrever o “Manifesto das espécies companheiras” (2021a[2016]), Donna Haraway
publicou o “Manifesto ciborgue” (2000[1985]). O “Manifesto das espécies companheiras”
repercute nos interesses da pesquisadora em fazer convergirem — desde os Science studies — as
reflexdes filosoficas (estudos sociais e culturais) acerca das questdes das ciéncias naturais e
biologicas. Importante contribuicdo da filésofa e zodloga estadunidense foi a de mobilizar para
dentro dos Science studies as reflexdes feministas e politicas. Dessa maneira, ao aproximar as
“espécies companheiras” dos “ciborgues”, Haraway pontuou: “Ao contar uma historia de
coabitacdo, coevolucdo e socialidade interespecifica encarnada, o presente manifesto se
pergunta qual dessas duas figuras improvisadas — ciborgues e espécies companheiras — pode
informar de modo mais frutifero politicas e ontologias viviveis nos mundos de vida de hoje.
Essas figuras ndo estdo em polos opostos. Tanto ciborgues quanto espécies companheiras unem,
de formas inesperadas, humano ¢ ndo humano, organico e tecnologico, carbono e silicone,
liberdade e estrutura, historia e mito, o rico ¢ o pobre, o Estado ¢ o sujeito, diversidade e
esgotamento, modernidade e pos-modernidade, ¢ natureza e cultura. Além disso, nem um
ciborgue nem um animal de companhia agradam aos puros que anseiam por fronteiras mais
protegidas entre espécies e pela esterilizagdo de categorias desviantes. Ndo obstante, as
diferengas entre o mais politicamente correto ciborgue e um cachorro comum sao importantes”
(Haraway, 2021a[2016], pp. 12-13).
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Ao confrontar o parentesco genético dinamizado entre as espécies
selvagens!8 e as plantas Manihot esculenta, ¢ possivel dizer que o centro de
origem e domesticacdo das plantas de mandioca compreende o que sdao hoje os
estados brasileiros do Acre, Amazonas, Mato Grosso, Rondonia e outros pontos
do territorio dos limites bolivianos (Olsen; Schaal, 1999; Siviero et al., 2019;

Neves, 2021).

No estado das pesquisas atuais, a domesticagdo das plantas de mandioca,
tida como uma das culturas mais antigas da historia da agricultura do planeta,
ocorreu hd 9 mil anos no extremo sul amazonico e atravessou os Andes pelas
dispersdes indigenas, ganhando o litoral do Peru hd 4 mil anos e o norte
colombiano ha 6 mil (Howeler et al., 2013; Neves, 2021). Com o avango
colonial, as mandiocas circularam para fora do continente americano e, em 1786,
chegaram ao Ceildo e as Ilhas Mauricio pelas maos dos viajantes espanhois
(Haudricourt; Hédin, 1943). Atualmente, as plantas de mandioca sdo amplamente
cultivadas nos paises tropicais da América, no continente africano e asiatico

(Siviero et al., 2019).

Em um quadro mais panoramico, as mandiocas souberam de maneira
impar como seduzirem!® os humanos e alguns insetos e perseverarem?° por tecer
sua longa historia de coabitacdo no mundo. Seus desejos de planta produziram

estratégicos tipos de parentesco entre si € com alguns povos humanos, dessa

18 De acordo com o pesquisador Antonio Allem (1994), alguns tipos de plantas selvagens de
mandioca (Manihot esculenta subsp. flabellifolia e Manihot esculenta subsp. peruviana), com
caracteristicas de arvoretas e trepadeiras, foram encontradas nos estados de Goias, Mato Grosso
e Rondonia. No final do século XX, grandes areas de floresta nativa da regido Centro-Oeste e
Norte do Brasil foram destruidas pelo avango agropecuario, sendo que tal agdo de avango
desenvolvimentista também comprometeu a existéncia e crescimento desses antigos individuos
vegetais.

19 A maneira de Joana Cabral de Oliveira (2019).

20 Da mesma forma como elabora Lynn Margulis et al. (2020).
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forma arregimentando lagos parentais duradouros e fazedores de novas brotagdes
mandioqueiras. Avidos pelos interesses das mandiocas, diferentes povos
indigenas amazdnicos, junto as suas técnicas agrarias € ao pungente desejo pela
diferenca, elaboraram com as mandiocas uma sem igual cole¢ao genética de tipos
e variedades dessas vegetalidades. A centralidade da propagacdo vegetativa
aliada a interpolada incorporagao de plantas sexuais?! (Rival; McKey, 2008;
Elias; McKey, 2000) e a sistematica valorizagdo da diversidade do leque de
caracteristicas das mandiocas (Pereira, 2021; Emperaire; Velthem, 2019;
Shiratori, 2018) possibilitaram uma histéria de coabitacdo emergente na

aguerrida batalha pelos horizontes daquilo que ¢ nutrido na diversidade.

Assim, adoto a sugestdo de Joana Cabral de Oliveira (2019) de que as
plantas de mandioca sao “espécies companheiras” das mulheres indigenas (e
vice-versa). A vista disso, tomar os clones de mandiocas como “espécies
companheiras” (Haraway, 2021a[2016]) ¢ uma das formas de destacar a mao
dupla de uma historia milenar de coabitagdo: sendo que os clones de mandioca
domesticaram as pessoas, assim como as pessoas também domesticaram os

clones de mandioca.

As relagdes coevolutivas sdo os processos de evolucdo no planeta que

estdo sedimentados nas ajudas mutuas, tal qual a “simbiogénese” de Lynn

21 Nesse trecho estou me referindo a uma dinidmica técnica que integra aos espagos de rogado
também plantas de mandioca que brotaram por meio de sementes, aliando assim estas Gltimas as
acoes comumente efetuadas de propagacgdo vegetativa, as quais se valem do crescimento dos
clones mandioqueiros.

47



Margulis?2. A “simbiogénese” borra as fronteiras entre natureza e cultura e se
interessa mais pelas relagdes emergentes entre pessoas e plantas, plantas e
animais, objetos e pessoas, € assim por diante. E aponta para as formas como os
seres se “‘coconstituem” uns com os outros € a si mesmos, € produzem novos

organismos nas relagdes entre dois ou mais organismos.

Levando em consideragdao tal coconstituicdo multiespécie, a narrativa

sobre a domesticacdo de mandiocas proposta por Clement (2021) especula sobre

22 Ao longo da historia da vida, de acordo com Lynn Margulis et al. (2020), os corpos dos seres
vivos sdo constantemente inovados em um extenso processo evolutivo. Novas formas e
variagdes gendomicas podem aparecer por meio da “sedug@o”, “envolvimento” e “internalizagdo”
do outro. Se “a simbiose ¢ simplesmente uma vida compartilhada, através do contato fisico [a
longo prazo], de organismos que sdo diferentes uns dos outros” (Margulis et al., 2020, p. 6),
esses autores mostram também que diferentes relagdes emergem diante das composigdes
possiveis: coevolugdo, coabitagdo, fusdo, recombinacdo, entre outras. JA a simbiogénese ¢ a
origem de um terceiro organismo, advindo de dois organismos que passaram a interagir. Frente
a isso, o conceito de simbiogénese diz também que “cada organismo vivo hoje ou que viveu no
passado compartilha uma continuidade fisica com todos os outros. Todos os organismos fazem
parte de um Unico sistema autopoiético que é continuo ¢ que tem limites. Esse sistema nunca foi
interrompido desde o inicio da vida ha quatro bilhdes de anos” (Margulis et al., 2020, p. 7).
Alias, Lynn Margulis é uma referéncia fulcral para o manifesto das “espécies companheiras” de
Donna Haraway.
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a antiga coabitacdo de mandiocas e pessoas no mundo e fornece pistas sobre

essas historias de um intenso € proximo companheirismo?3.

Clement (2021) diz ainda que antes de as plantas de mandioca serem
arbustivas, elas se pareciam mais com cipés e tinham raizes que cresciam para
baixo — e ndo para os lados — e eram bastante finas (chamadas por ele de
“mandiocas silvestres”). Em um antigo local, onde hoje ¢ o estado de Rondonia,
as mulheres levavam para as aldeias mandiocas para serem cozidas e/ou
aquecidas em pedra quente, porém as mandiocas eram muito amargas. Mas as
mulheres locais tinham conhecimentos técnicos adequados para retirarem o
veneno dos tubérculos: depois de descascadas, as mandiocas descansavam nas
aguas de um rio, e, de vez em quando, trocava-se a dgua daquelas mandiocas que
amoleciam em cuias. No processo de descascarem as raizes, alguns caules das
mandiocas eram jogados nos quintais aldedos, e os clones logo cresciam por 1a

mesmo. E, se quisessem, as mulheres podiam arrancar dali novas raizes. Os

23 De modo geral, as plantas de mandioca sdo esses “signos diacriticos” — & maneira de Manuela
Carneiro da Cunha (2009) — enderecados aos povos indigenas das Terras Baixas da América do
Sul. Ao longo da minha pesquisa de tese, a relag@o entre as plantas de mandioca e as mulheres
indigenas se apresentara como uma socialidade central nos mundos indigenas amazonicos. Mas,
entre uma situagdo e outra, mostrarei que essas relagdes podem ser lidas também sob a chave da
complementaridade de género (justamente, produzindo suas posicionalidades e diferencas). E,
de outro modo, ha alguns contextos em que sdo os homens amerindios que desenvolvem uma
relacdo bastante proxima de tais plantas; ¢ o caso, por exemplo, do povo Araweté, falantes de
lingua do tronco linguistico Tupi-Guarani (Viveiros de Castro, 1986). Em tal contexto, de
acordo com Eduardo Viveiros de Castro (1986), o trabalho masculino ocupa um lugar principal
no cultivo de plantas de mandioca, porém ndo é a mandioca o cultivar privilegiado nesse caso,
sendo que a cultura do milho ¢ fulcral para este povo. E, assim, sao as atividades das mulheres
com as plantas de milho que exercem o ponto de relevancia dentro desse socius amerindio.
Como bem observou o antropologo: “Dentro da roga, a mandioca esta afeta ao homem, que a
planta — a mandioca ‘¢ dos homens’ [...]. Ela se opde neste contexto ao milho, e se subordina a
ele como o homem a mulher, na roga” (Viveiros de Castro, 1986, p. 163). E o autor ainda faz
uma observagdo importante sobre o motivo pelo qual o milho € a cultura principal deste povo
amazonico: “A predominancia absoluta do cultivo do milho sobre o da mandioca (que ndo se
deve, como cré B[erta] Ribeiro, a um suposto desconhecimento desta Gltima planta em época
pré-contato) também distingue os Araweté dos demais Tupi amazonicos — € os aproxima dos
Guarani, de quem ja se disse possuirem uma ‘religido do milho’ (Schaden, 1962: 50)” (Viveiros
de Castro, 1986, p. 147). E, por fim, ressalto que as plantas de milho entre os Huni Kuin
(Kaxinawa) — povo falante de lingua Pano — oferecem ainda questdes significativas quanto a
centralidade desse cultivar em tal contexto amazonico; ver mais em: Els Lagrou (1998).
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nutrientes organicos dos quintais logo fizeram com que as mandiocas nao
crescessem mais para baixo e sim para os lados. E, nessas dinamicas de
coabitacdo, as plantas deixaram de se assemelharem com os cipOs € comecaram a

se espichar para o alto como os arbustos.

De acordo também com Clement, com o passar do tempo, apds selecdo e
propagacao de diversos caules de plantas de mandioca, as mulheres indigenas
chegaram a variedades de plantas sem veneno. A partir dai, as mandiocas-mansas
foram propagadas abundantemente, dando félego também para os primeiros
sistemas de troca estabelecidos entre diversos povos indigenas. De maneira que,
em um processo gradual, “a macaxeira [mandioca-mansa/mandioca sem veneno]
foi distribuida em toda a Amazodnia, no resto do Brasil, no norte d[a] América do

Sul e chegou ao México 6.500 anos atras” (Clement, 2021, p. 53).

Clement (2021) observa que as mulheres indigenas tiveram que mobilizar
uma dupla domesticacdo: primeiro tornando mandiocas silvestres em mandiocas-
mansas e, depois, movendo seus conhecimentos técnicos para produzirem plantas
de mandioca ainda mais amargas e cheias de amido, para que ndo servissem de
alimento direto para as espécies que tinham passado a devora-las. Como as
mulheres amerindias ja dominavam as técnicas para retirar o veneno das
mandiocas silvestres, as novas propagacdes de variedades amargas tornaram-se
ainda mais resistentes aos anseios alimentares dos animais, e, consequentemente,
essas vegetalidades ainda obtiveram maior capacidade de resistir aos solos mais

pobres e as dinamicas dos ciclos de estiagens.

Em pesquisas sobre os tempos mais recentes, Rosilene Fonseca Pereira
(2013; 2021) aponta a centralidade das plantas cultivadas — principalmente, os

clones de mandioca — e dos espagos dos rocados na ‘“criagdo de gente” e na
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produgdo da identidade étnica do povo Pird-tapuia (Waikhana). A autora conta
que, embora longe das casas comunais, cresceu em um sitio de quintal amplo
com sua mae, pai, irmas e irmaos em Santa Isabel do Rio Negro (AM) e que, de
tempos em tempos, os rogados da sua avo e avd matrilineares eram visitados.
Nesses contextos, os bebés precisam ser maturados pelos familiares (maes, pais e

avos) para tornarem-se “gente” e se integrarem ao povo pira-tapuia.

Sumamente, como expde Pereira (2013; 2021), entre 3 a 4 meses,
enquanto realizam os trabalhos horticolas, as maes levam suas filhas e filhos as
rocas. Ali as(os) bebés experimentam o tato junto a coisas dos rogados: por
exemplo, com os galhos. Dessa forma, com 2 a 3 anos as criangas ja tém suas
pernas fortalecidas para ter agilidade para plantar mandiocas, tecer armadilhas de
captura de peixes e andar mais rapido. Como aconteceu com a autora, perto de 4
a 6 anos ¢ 0 momento de as maes ensinarem as criangas a falarem em tom bem
baixinho com as manivas, pois as mandiocas sdo como gente: sentem alegria,
dores e tristeza. E ao enterrarem os caules na terra — ao propagarem os clones nas
rocas —, € necessario também mencionar os nomes de animais grandes e de
alguns peixes diretamente aos caules recém-colocados pelas criancas em um

buraquinho no chio.

De forma sistematica, o Sistema Agricola Tradicional do Rio Negro traduz
de maneira mais ampla as especificidades acima registradas por Pereira (2013;
2021). Tal Sistema Agricola compreende os saberes e as praticas técnicas de
cerca de vinte e dois povos indigenas — entre eles, os Pira-tapuia —, das familias
linguisticas Aruak, Tukano e Maku, localizados ao longo do Rio Negro (AM).
Nesse contexto amerindio, o engajamento entre pessoas, plantas cultivadas,

objetos etc. repercute na diversidade de vegetalidades cultivadas dessa regido,
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revela historias ancestrais de trocas de manivas entre diferentes povos, mostra
técnicas e afetividades desabrochadas no chao dos rogados, impulsiona formas
criativas de manejo da floresta tropical e assim por diante, num horizonte nutrido
por meio da diferenca e dos cuidados (Velthem; Emperaire, 2016; Velthem, 2012;

Emperaire, 2005).

Diante do Sistema Agricola Tradicional, vemos que o “companheirismo
multiespécie” entre plantas de mandioca e mulheres indigenas ¢ responséavel pela
producdo de uma grande colecdo de variedades de mandiocas. Para tanto, as
plantas clonadas passam pelas escolhas das agricultoras: as mandiocas recebem
um nome e sao sistematicamente selecionadas — e, posteriormente, colecionadas
— por suas caracteristicas em relacdo a preparacao de alimentos ou por apenas
serem identificadas como variedades vegetais diferentes (Emperaire; Velthem,

2019).

Portanto, diante da exposi¢do apresentada acima, € possivel notar o
duradouro companheirismo entre as plantas de mandioca e as mulheres indigenas
no curso temporal examinado. A narrativa especulativa de Clement (2021)
encaminha uma orientagdo que tenta recuperar os 9 mil anos das relacdes de
domesticagdo forjadas no sul amazodnico, possibilitando pontuar a eficicia das

técnicas administradas pelas populagdes locais femininas com o manejo dos
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venenos das mandiocas e conjeturar sobre os fervorosos desejos dessas plantas

de percorrerem os longos anos de um extenso processo de coabitagao?4.

5. Estrutura das partes da tese

Inicio a Parte I da tese seguindo o slogan de Donna Haraway
(2016a[2015]) “Faca parentes”. Ele emerge como um compromisso diante das
vulnerabilidades de um mundo em ruinas. Pois bem, diante de uma vasta
bibliografia centrada nas Terras Baixas da América do Sul, observo que as
parentalidades forjadas para além dos humanos siao bastante comuns na
Amazonia indigena. Por isso, perfago uma longa exposi¢ao para demonstrar tais
vinculos parentais, ao mesmo tempo buscando fazer com que as discussdes
conciliem uma dindmica presente nas paisagens amerindias com propostas que

apontem para alternativas de futuro.

Dessa forma, a primeira parte da tese constrdi ainda um panorama
bibliografico sobre o parentesco existente entre os clones de plantas de
mandiocas e os humanos (e vice-versa) com o objetivo de propor uma espécie de
quadro que exibe a complexidade e a diversidade dessas relagdes. Tal intencao

estd comprometida em mostrar as agencialidades cosmotécnicas das proprias

24 Afora o arsenal bibliografico que sera apresentado ao longo desta tese, destaco outras
referéncias que exibem também algum tipo de relacdo entre as plantas de mandioca e as rogas
de povos indigenas amazonicos. Ver: no contexto Tukano (Barreto, 2019; Barreto, 2021),
Desana (Fernandes, 2018), Panara (Bechelany, 2017; Bechelany; Sturlini, 2019) e Purubora
(Menezes, 2016). Para diferentes reflexdes sobre modos de cuidado e/ou parentesco entre as
pessoas e as plantas para além das plantas de mandioca e dos povos indigenas da Pan-
Amazonia, ver mais em: os milhos, as favas ¢ o povo Apinajé (Ribeiro, 2015), o povo Guarani,
as mandiocas e outras plantas cultivadas (Dezordi, 2016; Feijo, 2015), o povo Kaiowa ¢ os
milhos e outras plantas (Kaiowa, 2013; 2020), as batatas-doces ¢ o povo Krahd (Morim de
Lima, 2016), as cabacas ¢ o povo Krah6 (Prumkwyj Kraho, 2017a; 2017b), os milhos e o povo
Krahé (Morim de Lima; Prumkwyj Kraho; Aldé, 2020; Morim de Lima; Prumkwyj Krahd,
2020), diferentes plantas cultivadas e os povos J& (Morim de Lima, 2019). Alhures, o povo
Bush Mekeo da Papua-Nova Guiné e as plantas cultivadas (Mosko, 1983), os inhames e os
povos das Ilhas Trobriand (Mosko, 2009; Strathern, 2021). Outros contextos apontam também
para a relacdo de mao dupla existente entre as plantas de mandioca e as pessoas. Ver mais sobre
as mandiocas ¢ 0 Movimento de Mulheres Camponesas em: Mariana Berta (2017).
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plantas e exibir como diferentes povos indigenas se relacionam -
sistematicamente, na chave da diversidade — com as vegetalidades
mandioqueiras. Ha aqui uma direcdo que defende que as plantas de mandioca
propagam seus clones com o desejo de continuarem habitando o chdo do mundo.
E, de quebra, enlaco também um horizonte atado em uma virada vegetal nos

estudos antropologicos.

A segunda parte da pesquisa prossegue com o panorama realizado na
primeira parte com o objetivo de aprofundar ainda mais as discussdes sobre o
parentesco das plantas de mandioca. Pois bem, retomo as discussdes feitas para
argumentar em favor de um parentesco das plantas e perfazer uma exposi¢ao que
leva a sério as formas de relacdo planta-humano nos mundos amerindios

amazonicos.

A vista disso, as parentalidades entre as plantas de mandioca e os sujeitos
indigenas recaem também sobre as substincias. A partir das dimensdes
domésticas, amalgamo as vegetalidades mandioqueiras junto daquilo que elas sao
capazes de produzir. Produgdes estas que combinam tanto os fazeres realizados
pelas mulheres indigenas nos locais das cozinhas quanto os da
consubstancialidade aflorada no cotidiano amazénico. Enquanto na Parte II os
reinos hegemonicos cientificos sdo ainda desestabilizados — plantar corpos e
corporificar vegetalidades alcancam a pesquisa —, a0 mesmo tempo, as “cadeias
operatdrias miticas” (Lemonnier, 2013[2004]) sdo outros tipos de compromissos
cosmotécnicos que apresentam as plantas e a técnica vegetativa a vida alded. E,
igualmente, a “sedu¢cdo das mandiocas” (Cabral de Oliveira, 2019) e as
“consideracdes amerindias” (Kelly Luciani; Matos, 2019, 2022) sao modos de

descortinar relacionalidades multiespecificas de longa data. Além disso, a partir
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das pesquisas de Rosilene Fonseca Pereira (2013; 2021), a “criagdo” e o

“cuidado” complexificam horizontes com mandiocas.

Nos derradeiros itens da Parte II, exponho também um universo
cosmotécnico que faz emergirem os clones de mandioca amazonicos. Com esse
proposito, recorro a produgdo intelectual de Haudricourt (2013[1962b];
2019[1964a]; 1987[1964b]) no sentido de aproximar suas teorias sobre os clones
de inhame da Nova Caledonia das questdes a respeito dos clones de plantas de
mandioca amerindios. Nesse sentido, correspondéncias e divergéncias
propagativas correm ao longo da minha argumentagdo, acentuando tecnicidades e
cosmologias forjadas na diversidade. No mais, a partir das pesquisas
antropologicas de Carole Ferret (2012; 2014), coloco as vaticinares agdes
técnicas haudricourtianas sob andlise, movimentando discussdes que tentam
retirar o repertorio técnico do etndlogo francés das zonas deterministas. Portanto,
abrindo as vias das acdes para caminhos distantes das dualidades insustentaveis

de outrora.

Antes das Consideracdes finais, estimulo uma breve discussao sobre o
slogan levantado por Haraway (2016a[2015]) para a mais atual era
capitolocénica da Terra. Isso porque, embora eu inicie essa pesquisa de tese
seguindo o “Faca parentes”, a segunda parte do slogan da autora — “Nao bebés” —
carece de alguns apontamentos criticos. Por fim, realizo um répido balanco da
literatura utilizada na pesquisa e finalizado a caminhada considerando os pontos
singulares que pude trazer ao mundo das plantas de mandioca e dos povos

indigenas amazonicos.
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Parte I

“Fazer parentes”: as relacoes de parentalidade das plantas de mandioca na

Amazonia indigena

Las flores de mi jardin
Han de ser mis enfermeras

La Jardinera [trecho], de Violeta Parra.

Quando viu que ela ndo respondia, Yeonghye sussurrou mais uma
vez: “Mana... Todas as arvores do mundo sdo minhas irmas”.

Han Kang, A4 Vegetariana, 2020[2014].

Passou uma estagdo inteira sem um pensamento coerente lhe cruzar a
cabega. Cozia a sua sopa sempre na mesma panela escura. A memoria ia
e vinha, as vezes passava o dia em jejum. E foi enlouquecendo.
Mondando, podando, chamava as flores “minhas filhas”. Dava beijinho
as ervilhas-de-quebrar. Provava as bagas de azevinho. Chegava a julgar
que ja tinha morrido. Comovia-se ao observar o arranjo das pétalas
picotadas — por um anjo? — dos cravos. Via olhos na corola dos
malmequeres e carrancas sisudas ou brincalhonas nas nervuras da casca
dos limoes. Se Celestino tivesse tido tempo e paciéncia para um ultimo
desejo, teria tropecado nos canteiros, caido sobre as flores e ai
pareceria, engrinaldado. Vinda a chuva, a chuva o regaria. Chegado o
vento, o vento sopraria sobre o seu cadaver. As mdos e as pernas
ganhariam raiz até as suas plantas o cobrirem e dominarem o seu corpo,
abragando-o como um pai. Ter-se-ia tornado dominio delas, num caixdo
a céu aberto. Mas ndo foi assim que aconteceu.

Djaimilia Pereira de Almeida, 4 visdo das plantas, 2021[2019].
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4. Ibd Huni Kuin | Tuin Huni Kuin (Terra Indigena do Alto Rio Jorddo, Jorddo, Acre, Brasil [Brazil], 1964 | Terra
Indigena do Alto Rio Jordado, Jordao, Acre, Brasil [Brazil], 1975), Movimento dos artistas [Artists movement] Huni

Kuin (Mahku). Planta¢do [Plantation], 2020. Lapis de cor, tinta de caneta esferografica e tinta de caneta hidrografica

sobre papel [Color pencils, ballpoint ink and felt-tip pen ink on paper], 30 X 42 cm. Museu de Arte de Sao Paulo Assis

Chateaubriand. Doagdo dos artistas [Gift of the artists], 2021. MASP.11196. Foto [Photo]: Eduardo Ortega. Imagem

gentilmente cedida pelos artistas.
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5. Iba Huni Kuin | Tuin Huni Kuin (Terra Indigena do Alto Rio Jorddo, Jorddo, Acre, Brasil [Brazil], 1964 | Terra

Indigena do Alto Rio Jorddo, Jorddo, Acre, Brasil [Brazil], 1975), Movimento dos artistas [Artists movement] Huni
Kuin (Mahku). Plantando a maniva |Planting the manioc], 2020. Lapis de cor, tinta de caneta esferografica e tinta de
caneta hidrografica sobre papel [Color pencils, ballpoint ink and felt-tip pen ink on paper], 30 x 42 cm. Museu de Arte
de Sao Paulo Assis Chateaubriand. Doacgéo dos artistas [Gift of the artists], 2021. MASP.11197. Foto [Photo]: Eduardo

Ortega. Imagem gentilmente cedida pelos artistas.
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1. Interrogaciao primeva: interpelacio das plantas de mandioca e de seus

clones

Ao seguir as etnografias que tratam da Amazonia indigena, ¢ possivel
identificar uma série de pesquisas que chamam a atencdo para as discussoes a
volta do parentesco amerindio forjado junto as plantas cultivadas. Para citar
algumas: Fabiana Maizza (2014, p. 492) observa que para os Jarawara: “as
plantas, as almas (abono) das plantas sdo ‘filhos de verdade’”; para os Enawené-
nawe, segundo Gilton Mendes dos Santos (2006, p. 11), “a relacdo entre
mulheres e plantas cultivadas (sendo a planta de mandioca seu prototipo) ¢
dinamizada por intera¢des do tipo mae-filha, por expressdes de zelo, carinho e
cuidados”; em pesquisa com os Wajapi, Joana Cabral de Oliveira (2006, p. 188)
afirma “que se estabelece uma relacdo quase maternal com os cultivos: eles sao
criacdes da agricultora que € responsavel pela sua manutencao e bem-estar”; ja
Anne-Christine Taylor (2000) se dedica a relacdo de consanguinidade existente

entre as mulheres Jivaro e as plantas de mandioca vampiras cultivadas por elas

em seus rogados?s.

Em outra medida, apesar da concentracdo bastante diminuta, ¢ possivel
encontrar pesquisas que langam atencdes para o outro lado dessa moeda. Ha
sistematicas investigacdes interessadas no parentesco que as plantas cultivadas

estabelecem com os humanos (apenas para citar alguns trabalhos: Taylor, 1993;

25 Os Jivaro sdo um conjunto de povos da Alta Amazdnia, habitantes de regides peruanas e
equatorianas, divididos entre os Shuar, Achuar, Shiwiar, Huambisa (Wampis) e os Aguaruna
(Awajun). Em suas pesquisas, Anne-Christine Taylor (2000) trata dos povos Jivaro de forma
mais homogénea, por vezes fazendo referéncia mais direta para os Shuar e os Achuar. De modo
mais especifico, aten¢des a respeito dos povos Achuar podem ser vistas nas pesquisas de
Philippe Descola (1988[1986]) e Elke Mader (1999). Para o povo Aguaruna (Awajun), ver mais
em Michael Brown (2007[1985]), Martha Adrienne Works (1987) e Kevin Jernigan (2006). E
para os Shuar, visitar a pesquisa de Elke Mader (1999) e Janet Wall Hendricks (1993). Ja para
os Huambisa (Wampis) e os Shiwiar, consultar, respectivamente, Manuel Garcia-Rendueles
Fernandez (1996) e Charlotte Seymour-Smith (1988).
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Farage, 1997). Se as relagdes sociais na Amazonia indigena abrangem pessoas,
plantas, animais, espiritos e outros (Brown, 1985; Descola, 1988[1986]), o
aparentamento entre as plantas e os humanos pode ser dado a ver pela
perspectiva amparada ora na atividade xamanica e na “diplomacia cosmica”
(Viveiros de Castro, 2006; Kopenawa, Albert, 2015[2010]), ora pelas veredas
técnicas e pelas afetividades oriundas das atividades agrarias, que descortinam as
plantas cultivadas e os espiritos-das-plantas a socialidade aldeda (Bonilla, 2007;

Maizza, 2014; Chagas Filho, 2017).

Frente a questdo da agencialidade dos clones, Laura Rival (2001), por
exemplo, aponta que a Mae Mandioca [Cassava Mother] — a dona-espirito das
plantas cultivadas, incluindo as mandiocas amargas — alicia os humanos para que
eles cuidem de suas filhas-mandiocas. E o “pedido de ado¢dao” movido pela
dona-espirito faz com que os Macuxi se remetam as raizes das mandiocas como
filhas(os) da propria Mde Mandioca. Sendo assim, os Macuxi se valem desse
papel de “cuidadores” — ou, como diz a autora, de ‘“coparticipantes na
parentalidade’?¢ (tradu¢do minha) — para que possam ter as suas rogas sempre
produtivas e diversas em variedades do cultivar mandioqueiro (Rival, 2001, pp.

65-75).

Além desses tipos de aparentamentos, hd ainda a possibilidade de as
plantas de mandioca e os humanos tornarem-se irmaos e at¢é mesmo conjuges.
Tais relacdes acionam o idioma do xamanismo a socialidade amerindia e
aventam sobre um transito terrestre-celeste bastante intenso (Shiratori, 2018).
Nesse sentido, as etnografias mostram também o fervilhante aparentamento entre

as proprias plantas de mandioca nas rogas amazonicas (Emperaire ef al., 2019) e

26 Originalmente: “Co-participation in parenthood” (Rival, 2001, p. 75).
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uma complexa dindmica de co-mades e co-pais (humanos) na chave da

coparentalidade plantas-humanos no mundo Secoya (Belaunde, 1992).

As relagdes sociais que condensam as plantas cultivadas e as pessoas
humanas sdo antes indicagdes precursoras na obra de André-Georges Haudricourt
(inauguradas em L’Homme et les plantes cultivées [1943], em coautoria de Louis
Hédin). Autor que, em diferentes publicacdes, também chamou a atencdo para o
fato de que desde o periodo neolitico a relagdo entre pessoas e plantas cultivadas
se estabeleceu sob a chave da “assisténcia”, “protecdo” e “coexisténcia de longa

duragdo” nos espagos de rocado (Haudricourt, 2013[1962b], p. 1; 1986[1964b],

p. 299).

Isso quer dizer, tais énfases sobreditas recobrem, respectivamente,
aspectos ligados aos cuidados técnicos exigidos para a prosperidade do cultivar
(Haudricourt, 2019[1964a], p. 212; 2013[1962b], p. 2), as interacdes de carater
mais socioldgico (trocas) e as praticas agrarias para a obtencdo de uma
diversidade de cultivares (Haudricourt, 2019[1964a], pp. 214-215). Como
respalda também que a qualidade dessas relacdes entre plantas cultivadas e
pessoas — alids, relagdes demasiadamente “amistosas”2’ — assemelham-se aquelas

mantidas entre sujeitos no interior de um grupo (Haudricourt, 2013[1962b], p. 2).

Por outro lado, o modo de se relacionar com as plantas acusa ainda uma
proximidade aos conteudos mais cosmologicos, o que recai, inclusive, sobre as

formas de fazer parentes (humanos) justamente pela “consubstancialidade”?8

27 Assinalado originalmente pelo autor: “De nouveaux rapports se sont établis, d’un type
«amical»” (Haudricourt, 1962a, p. 40).

28 O autor ndo utiliza a grafia “consubstancialidade” em sua pesquisa, porém tal termo —
bastante difundido na literatura sobre a Amazonia indigena — relaciona-se muito bem com a
proposta apresentada por ele. A esse respeito, ver mais em: André-Georges Haudricourt
(2019[1964a)).
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(Haudricourt, 2019[1964a], pp. 216-222). Segundo o autor, a maneira de cultivar
as plantas domesticadas indica uma homologia direta as formas de perceber a
vida e a morte, de produzir geragdes tanto de pessoas (humanas) quanto de

variedades de plantas cultivadas e de se constituirem chefias nos contextos nao

modernos (Haudricourt, 2019[1964a], pp. 216-222).

Nesse sentido, Marilyn Strathern (2021), ao tratar das discussdes no
ambito das questdes de género, entremeadas aos cultivares amazoOnicos e
melanésios, aponta inclusive que “aparentemente, as pessoas fazem das plantas
que propagam o que fazem de si mesmas: hé diversas formas de se estar vivo ou

morto” (Strathern, 2021, p. 19).

Entdo, a maneira de Haudricourt, habitar o mundo — pelos humanos —
inexoravelmente gera nos firmes com as plantas cultivadas, assim como o
trabalho antropologico pode se deter sobre o mundo com/das plantas para se
debrucar sobre questdes inerentes as relacdes sociais emergentes desde a chave
plantas cultivadas/humanos?®. Outrossim, levar adiante os modos de relagdo
forjados entre as plantas e os humanos pode descortinar “historias interessantes”
— a la Donna Haraway (2016) — e produzir fissuras nos contetdos mais
hegemonicos. E, como quer esta pesquisa de doutorado, dar passagem para uma

caminhada na socialidade dos clones e das plantas de mandioca.

Dessa maneira, inicio entdo a Parte I recorrendo a literatura que aponta
para as etnografias que concentraram atencdo também ao parentesco entre as

plantas e as pessoas (humanas), e vice-versa. Isso porque elas retinem em si a

29 E, como bem dito por André-Georges Haudricourt: “Espero ter demonstrado nessas poucas
paginas que o conhecimento de principios de botanica e de agronomia é mais util ao etnologo
do que o conhecimento de grupos sanguineos ou de impressoes digitais” (2019[1964a], p. 222).
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complexidade dessa questdo. E mais, tornam visiveis os direcionamentos e a

diversidade dessas pesquisas em diferentes vieses de estudo.

Entdo, afinal, do que pode se tratar o fazer parentes-plantas na Amazonia
indigena? E, no mesmo sentido: Do que se trata o parentesco forjado entre as
plantas e os humanos? Ou, dito de outra forma, a partir da chave do parentesco:
Quais atengdes as etnografias amazonicas conferiram as relagdes estabelecidas

entre as plantas de mandioca e os humanos (e vice-versa)?

Grosso modo, as pesquisas mencionadas inicialmente entreveem frentes
que estdo interessadas, profundamente, nos aspectos das relagdes afetivas
estabelecidas entre as mulheres indigenas e as suas plantas cultivadas, pois, como
¢ recorrente em contextos amazonicos: “[as] plantas cultivadas t€ém seus proprios
desejos e exigem ser paparicadas” (Carneiro da Cunha, 2019, p. 132. Traducao
minha)30. E, além disso, especificamente entre os Jamamadi, povo de lingua
Arawa, uma mulher ou um homem pode dizer que “os cultivares-criangas,
yamata madehe, estdo chorando de sede no rocado; que as macaxeiras ndo estao
maduras e ainda sdo criangas de colo” (Shiratori, 2020, p. 239). Assim,
convocam-se aspectos do cuidado para tratar do parentesco com as plantas, e, ndo
obstante, pode ser também por essa via que se concentram as especificidades a

volta das plantas cultivadas.

Alias, também nado ¢ qualquer planta que ¢ tida como filha e/ou filho de
uma pessoa. Geralmente, e os casos ja mencionados apresentam isso, s20 apenas
certos cultivares de uma roca que sdo engajados nos afetos despontados no

ambito das mulheres — em alguns casos também no dos homens — e das plantas.

30 Originalmente: “As noted earlier, even cultivated plants have their own volition and require
to be pampered” (Carneiro da Cunha, 2019, p. 132).
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Além disso, ndo ¢ para qualquer sujeito que as plantas cultivadas desprendem
afetuosidades. Pois, hd de se conquistar a atencdo delas para assim forjar
“convivialidades” — para usar o termo que Joanna Overing (1999) emprega
quando se dedica as relagdes cotidianas entre pessoas (humanas) de certa
g A e :

dinamica familiar” — no horizonte do parentesco, o que compreende tanto as

plantas cultivadas quanto os humanos.

Pois bem, se a ecologia dessas relacdes ¢ deveras marcada pelos afetos, a
parte que também ronda junto da amabilidade ¢ o iminente perigo. Para os
Achuar, povo pertencente a familia linguistica Jibaroana, as plantas de mandioca
sdo conhecidas por sugarem sangue humano, especificamente de recém-nascidos,
e os cultivares mandioqueiros realizam tal acdo vampiresca para poderem brotar
robustamente. E, por isso mesmo, fica restrita a circulacao de criangas nas rogas
sem a supervisao de um adulto, geralmente atencdo requerida de mulheres

adultas (Taylor, 2000; Descola, 1988[1986], p. 188).

Algo semelhante ¢ visto entre os sujeitos Enawené-nawé€, povo de lingua
Aruak, a medida que, para poder aplacar o desejo das mandiocas por sangue
humano — o sangue menstrual e aquele do nascimento de bebés —, € preciso
agraciar as suas filhas-mandiocas com muito alimento e ¢ necessario, além do
mais, dirigir-lhes palavras magicas proferidas por uma/um especialista; somente
a partir dai ¢ que entram em cena também as articulagdes xamanicas em

conciliagdo com as tarefas horticolas (Mendes dos Santos, 2006, pp. 3-4).

Por entre os assuntos que compreendem os cuidados — e, por
consequéncia, os perigos — como mencionado, hd ainda almas-plantas que
transitam no socius dos falantes de lingua Arawd, os Jarawara. Evocar as almas-

plantas no seio das etnografias pode estar relacionado aos aspectos que subjazem
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a beleza das rocas e das aldeias, a producdo de variedades de plantas e as
singularidades entremeadas no parentesco at¢é mesmo entre pessoas (humanas)

(Maizza, 2009; 2014).

Nao raro, se os espiritos-plantas sdo também aparentados pelas mulheres
Achuar — e descritos como humanoides minusculos, reluzentes e coloridissimos
—, hd ainda a possibilidade de os espiritos-plantas povoarem os sonhos das
mulheres agricultoras, oferecendo a elas cangdes para poderem fazer com que
cresgam os cultivares e indicando a localizagdo de bezoares robustos para a

fertilizagdo das rogas (Taylor, 1993, p. 436)31.

A miriade de questdes evocadas — en passant — segue o parentesco entre
os clones de plantas de mandioca e os humanos (e entre os proprios clones de
plantas de mandioca e outras plantas) com o interesse de desdobra-lo aqui no
sentido de produzir uma argumentacdo que dé conta: (1) do que se trata o
parentesco entre as plantas de mandioca (clones) e os sujeitos amerindios; e (2)

de acompanhar aquilo que emerge desses mesmos aparentamentos.

No mais, singularizar a atencao sobre as mandiocas demonstra também a
complexidade e a multiplicidade de relagdes forjadas junto de outros tipos de
cultivares (e tal singularizacdo metodologica ¢ apoiada na heranga intelectual

haudricourtiana)32. Pois, ao que tudo indica, as formas de relagdo com as

31 Considerando, a proposito, por exemplo, que os povos Kuikuro podem plantar uma mandioca
cantora no meio de um rogado para que com seu “canto alegre” toda a plantagdo cresga com
fartura (Fausto, 2021, p. 44).

32 E o caso de quando André-Georges Haudricourt segue os inhames da Nova Caleddnia
(2019[1964a])) e a cultura do milho de outras regides do planeta (2011[1934]) para tratar de suas
questoes de pesquisa. O autor singulariza a atengdo sobre uma planta/um vegetal para assim
produzir consideragdes a respeito de tais e tais interesses cientificos, antes de produzir qualquer
especulacdo mais generalizada sobre uma orientagdo na chave das plantas cultivadas. Até
mesmo em sua pesquisa sobre plantas cultivadas — escrita com a coautoria de Louis Hédin — ha
o cuidado de tratar de cada um dos tipos vegetais pesquisados — notadamente, singularizando-os
—ao redor do globo terrestre (Haudricourt; Hédin, 1943).
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mandiocas ndo sdo as mesmas encaradas com os milhos. Da mesma forma que
pés de urucum e bananeiras guardam suas dessemelhangas (ou semelhancas, nao
se sabe, ¢ necessario aprofundar mais ainda a questdo). E diante de diferentes
contextos etnograficos haverd ainda maneiras distintas de relagdes com as

“mesmas” variedades de plantas de mandioca.

Enfim, até aqui aventei a respeito da centralidade do parentesco na
emergéncia de plantas de mandioca nas rogas e capoeiras amazonicas, mas devo
dizer também que ¢ significativo seguir junto da sugestio de Haraway
(2016a[2015]) quando diz que “fazer parentes” recai sobre as composicoes entre
diferentes espécies (parentes) que florescem em um compromisso de cuidado de
fazer-com, tornar-com, compor-com no mundo (em composi¢des multiespécies).
O slogan da autora — “Faga parentes™3 — ¢ uma proposta alternativa frente as
catastrofes que se levantam em tempos antropocénicos € um pacto contra as

destrui¢des perpetradas numa era capitolocénica.

Todavia, € preciso reiterar que a feitura de parentes nos mundos indigenas
¢ uma constante. Em diferentes contextos os tipos de parentescos amerindios sao
dos mais diversos. No entanto, o dado novo aqui — & maneira de Haraway
(2016a[2015]) — sdo as possiveis composi¢cdes — multiespécies — reclamadas em
tempos de iminentes catastrofes e as produgdes de futuro frente a tais

COmMpromissos.

Por ora, ¢ necessario entdo seguir mais de perto o que estd em jogo nesse
leque de tipos de aparentamentos entre as plantas de mandioca e seus clones e os
sujeitos indigenas antes de entrar no terreno das consideracdes sobre a

substancializacdo amazonica (Lagrou, 1998, 2006; Lima, 2005; Hugh-Jones,

33 Originalmente: “Make Kin” (Haraway, 2015, p. 161).
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2011[1979], Rival, 2002; Sene, 2015; Strappazzon, 2013). De modo a estabelecer
as convergéncias ¢ as divergéncias de tal relevo comum — exclusivamente — no

terreno das plantas de mandioca.

Portanto, abaixo sigo com as plantas de mandioca e seus clones nos
mundos amazoOnicos € tento contar mais a respeito das formas de se “fazer

parentes” em tais contextos.

2. As mandiocas vampiras: filhas-plantas de mandioca e maes-humanas

A partir da narrativa de origem das vegetalidades cultivadas pelo povo
Enawené-nawé, inicio essa caminhada com mandiocas tentando expor as formas
com que essas plantas tuberosas e os sujeitos indigenas travam relacdes de

parentesco:

Certo dia, Atolo, uma menina adolescente, pediu a sua
mae Kokotero que a enterrasse. Diante da insisténcia e
tomada de profunda tristeza, a mae, por fim, atendeu
ao pedido da filha, enterrando-a até a cintura numa
terra fofa e fria. Apds seu enterro, a menina pediu a sua
mae que nao olhasse para tras, devendo regressar para
visitd-la somente depois das primeiras chuvas.
Recomendou, por fim, que ndo esquecesse de lhe trazer
peixe, e que mantivesse o terreno a sua volta sempre
limpo e bem cuidado. Kokoftero fez tudo conforme
pediu a filha Afolo, e ao voltar ao local, encontrou uma
ro¢a de mandioca bonita e bem formada. De cada parte
do corpo da menina havia brotado uma nova planta,
dando origem as variedades de mandioca hoje
cultivadas pelos Enawene-Nawe. A mae visitava
frequentemente a roca, limpava em volta das plantas e
retirava com cuidado suas raizes levando-as para a
aldeia, onde todos se alimentavam. Ao assistirem ao
enterro de Atolo, e notando que tinha sido bom seu
resultado, outras madies resolveram também enterrar
suas filhas, e foi assim que surgiram a batata-doce, o
cara, a araruta e o inhame. Porém, tomada de inveja e
percebendo que Kokotero desfrutava com alegria da
colheita de menina-mandioca, sua irmd, Atanero,
entrou sem autorizagd0 na roga € arrancou com
brutalidade as raizes da planta. A menina mandioca
gritou forte de dor, e todas as outras plantas também
gritaram. Ao ouvi-la, Kokotero partiu correndo em
direcdo a roga. Percebendo o que havia acontecido,
nada mais pode fazer. Desse dia em diante, a mandioca
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nunca mais se multiplicou por conta propria, caindo na
dependéncia dos Enawene-Nawe de cultiva-la ano apos
ano (Mendes dos Santos, 2006, p. 188)34 35,

Em uma variagdo do mito de origem das plantas cultivadas do povo
Enawené-nawé, Atolo ¢ filha Kokoter6é e Datawali3¢. Aqui chama a atengdo uma
énfase latente nas complementaridades desse mundo amerindio, onde as plantas
firmam correspondéncia com a figura de Kokoterd e os peixes emergem com o
pai de Atold, o Datawali. Isso fica mais evidente em um didlogo travado entre a
menina mandioca e a sua mae: “Me enterre até a cintura, minha mae. E depois
peca para meu pai pescar para mim. SO volte nas primeiras chuvas” (Carelli,

2021, p. 60).

J& no inicio do mito, ao encontrarem uma clareira limpa, bonita ¢ bem
aberta, “a menina parou para fazer xixi, e da vagina dela saiu dela um p6 muito
branco. Atold ficou olhando e depois pediu para a mae que a enterrasse ali”

(Carelli, 2021, p. 60). Nessa variacao mitica € possivel observar ainda que Atold

34 Consultar também outras versdes e discussdes a respeito do mito de origem das plantas
cultivadas do povo Enawené-nawé em: Carelli, 2021; Mendes dos Santos, 2001, p. 115; Yakwa,
1995 e Barbosa; Simas, 2018.

35 Rita Carelli (2021, p. 60) observa que tanto no mito de origem das plantas cultivadas quanto
na vida social enawené-nawé existe uma complementaridade entre os clones de plantas de
mandioca e os peixes pacu cor de prata, matrinxd vermelho e piaba dourada. H4 ainda a
correspondéncia entre as mandiocas e os peixes nos contextos indigenas amazdnicos — em
especial, os peixes tamuatds (Hoplosternum littorale) — na paisagem do povo Werekena,
anteriormente oriundos da familia linguistica Aruak e atualmente falantes do Nheengatu
(Werekena, 2021, pp. 68-69). Entre os Bacairi (Kurd), falantes de lingua Karib, o mito de
origem das mandiocas aponta uma relacdo entre tais plantas tuberosas, os peixes
(Phractocephalus) e os veados (Barros, 1994, p. 280; Atala, 2021, p. 71). Também pertencentes
a familia linguistica Karib, o mito de origem das mandiocas do povo Kuikuro mostra um peixe
(Ipirarara) como o dono original dessas plantas tuberosas. E, “quando o Ipirarara se casou com
uma mulher humana, os peixes fizeram sua ro¢a em terra e ¢, por isso, que hoje cultivamos
diferentes tipos de mandioca” (Fausto, 2021, p. 44). No mais, os Kuikuro denominam ainda a
maioria das suas variedades de plantas de mandioca com nomes de peixes (Fausto, 2021, p. 44).
E, por fim, de outra maneira, no contexto Marubo — povo falante de lingua Pano — ver também
as relagdes entre os animais de caca e as diferentes plantas de mandioca (Melatti, 1986).

36 As diferentes grafias das figuras do mito de origem das plantas cultivadas do povo Enawené-
nawé estdo a semelhanca de cada publicagdo citada. Rita Carelli (2021) utiliza acento
circunflexo para Atol6 e Kokoteré e Gilton Mendes dos Santos (2001; 2006) nao faz esse uso. O
ultimo emprega Atolo e Kokotero.
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— agora sim, como uma planta de mandioca — ¢ quem ensina Kokoterd a cultivar
as plantas de mandioca e a preparar as suas raizes: “A mae colheu a mandioca
com cuidado, enquanto a menina cantava e ensinava a mae a tratar a mandioca,
descascar, lavar, ralar e secar, para fazer a farinha, beiju e mingau” (Carelli,

2021, p. 61).

Ou seja, na ultima variacdo do mito de origem das plantas cultivadas
Atold ¢ a planta primordial que faz brotar toda a gama de diversidade de clones
de plantas de mandioca porvindouros, associados ao contexto do povo Enawené-
nawé. E sdo as intencionalidades da menina mandioca que também originam
estreitos didlogos entabulados com os humanos. Em especial, desde a narrativa
mitica, essas interlocugdes sdo desprendidas com a sua mae (Kokoterd) e o seu
pai (Datawali). E ja nos espacos sociais e cotidianos de roca — cotidianos porque
existem rogas rituais no socius enawené-nawé — ¢ estabelecida ainda uma relacao
de cuidado e aprendizado baseada na dindmica filha (planta) e mae (humana)

(Carelli, 2021; Mendes dos Santos, 2001).

As narrativas miticas acima exibem que entre os Enawené-nawé, o idioma
da consanguinidade prevalece nas relagdes estabelecidas entre as mulheres
adultas e algumas plantas da roga, lembrando e acentuando assim uma relagao do
tipo mae-filha (Mendes dos Santos, 2006, p. 11). E permitem considerar também
que os cuidados com a mandioca brava [kete] de suas rocas devem ser como
aqueles mesmos desprendidos as meninas na fase pubertaria (Mendes dos Santos,

2001, p. 21).

Diante do contexto do Enawené-nawé, ¢ preciso sublinhar que as

mandiocas sdo filhas-plantas bastante desejosas e suas vontades por sangue
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humano faz com que sujeitos em kadena3’ sigam a risca suas obrigagdes para nao
serem vitimados pela menina-planta (Mendes dos Santos, 2006, p. 3). Para isso,
como mostra o pesquisador, ¢ oferecida para as plantas de mandioca das rocgas
bastante comida: peixes defumados e bebidas levemente fermentadas a base de
mandioca e milho fazem parte dessas paparicagdes para apaziguar a planta, que
guarda demasiado anseio por sangue humano. E no sentido de controlar seu
carater hematofago: “sdo [lhes] dirigidas [preces] pelo ‘soprador’ (hoenaytare),
transmissor de palavras magicas e inteligiveis as plantas cultivadas” (Mendes dos

Santos, 2006, p. 3).

E, além das paparicacdes dirigidas as estacas (clones) no chao da vida
social aldea, elas também sao acionadas diretamente dentro das narrativas miticas
sobre a origem das plantas cultivadas: “Ele [Datawali] pescou muito, levou pacu
cor de prata [...]. Também havia chicha farta de mel que a mae preparou e verteu
na terra, para que a menina se alimentasse e crescesse forte e saudavel” (Carelli,

2021, pp. 60-61).

Ja que Atolo foi enterrada ainda menina, privada de sua menstruagdo, a
filha de Kokotero busca o sangue menstrual das mulheres da aldeia para
compensar a sua propria auséncia de fluxo (Mendes dos Santos, 2001, p. 192).
Segundo os Enawené-nawé€, os periodos de nascimento de criancas € da menarca
sdo os preferidos das mandiocas. E por isso uma sopradora [hoenaytalo] ou um
soprador ¢ procurada(o) para que ela(e) cesse o folego vampiresco da menina-
mandioca: ‘“hoenaytare age junto as pessoas, objetos e lugares, da mesma

maneira que no ato do plantio da mandioca, acionando seu vasto estoque de

37 Como explica Gilton Mendes dos Santos (2006, p. 3): “[Kadena é uma] categoria nativa para
designar um conjunto de proibi¢des alimentares e comportamentais incidente sobre homens e
mulheres em periodos de sangramento”.
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palavras, as quais possuem poderes imunoldgicos a agdo perniciosa da planta

hematofaga” (Mendes dos Santos, 2001, p. 192).

E as palavras magicas — e diplomaticas — auxiliam também os sujeitos
aldedos para que ndo sejam atacados diretamente pela planta vampira: “Nao se
irrite Atolo, nao faga mal as criangas. Mantenha a cabega inclinada para baixo,
ndo olhe para as criangas” (Mendes dos Santos, 2001, p. 192). E mais: “Fique
onde estd. Nao faca mal as criangas, vocé foi plantada até a cintura, fique onde

esta” (Mendes dos Santos, 2001, p. 192).

E, ainda de acordo com Mendes dos Santos (2001, p. 193), € propriamente
o sangue humano que atrai a menina Atolo para perto dos Enawené-nawé, porém
¢ o conjunto das pulsacdes cardiacas [hiako] de suas vitimas que ¢ comprometido
por sua forca diligente. Segundo o autor, com preferéncias por ataques noturnos,
a menina-planta nunca dorme e ¢ capaz de escutar quem estd — ou quem deveria
estar — cumprindo as regras em regime de kadena. A referente vulnerabilidade
que apanha os sujeitos que ndao seguiram com as regras obrigatorias nos periodos
de sangramento — e, por consequéncia, foram vitimados por Atolo —, ¢ ser
assaltado “por visdes repentinas da planta de mandioca” (Mendes dos Santos,
2001, p. 193) e “aos poucos se sente languida, com o batimento cardiaco sofrego

e a respiracao curta” (Mendes dos Santos, 2001, p. 193).

De forma semelhante, mas agora com a possibilidade de 6bito, criangas
podem ser aplacadas pela planta de mandioca, se um parente consanguineo
deixar de cumprir qualquer regra prevista para o periodo de sangramento

(Mendes dos Santos, 2001, p. 193).

kekok
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J4 no que toca os Jivaro, assim como expde Taylor (2000), as mandiocas
doces sdao descritas como sendo filhas-plantas sedentas por sangue humano
(igualmente como visto anteriormente no caso do povo Enawené-nawé). Desse
modo, a consanguinidade segue o esquema amplamente dominante da
reproducao por estacas de mandiocas. Nesse procedimento, os caules (filhas-
plantas) de plantas adultas (maes-plantas) sao colhidos, cortados e logo recebem
assentamento na terra. Isso porque, de acordo com Taylor (2000), o sistema de
clonagem opera pela autofecundacdo, a qual ¢ exclusivamente feminina, tanto
que essa reprodugdo cabe somente a configuragdo correspondente ao tipo mae-

filha.

Por isso, segundo a pesquisadora, a combinagdo entre a autofecundacgdo
feminina e a consanguinidade ¢ a antitese da producdo de “humanos reais”
(Taylor, 2000, p. 323). De tal forma que, no esquema amazonico, as mandiocas
sao referidas como portando caracteristicas vampirescas: com deveras
intencionalidades predatorias, obrigando que haja um controle intensivo de
supervisao referente as criancas deixadas proximas as vegetalidades hematdfagas

(Taylor, 2000, pp. 319-323)38,

Na mesma paisagem etnografica descrita logo acima por Taylor (2000),
Philippe Descola (1988[1986]) observa que os brotos das mandiocas doces

crescem em detrimento das pessoas e necessitam do sangue dos sujeitos

38 A pesquisadora Ana Gabriela Morim de Lima (2016, pp. 190-196) produz uma critica ao
ponto de vista de Anne-Christine Taylor (2000) sobre a afinidade versus a consanguinidade.
Trazendo os exemplos das mulheres Kraho e de suas batatas-doces, assevera: “As batatas-filhos
sdo geradas ou cultivadas por suas ‘maes-genitoras’ (a Batata) e suas ‘maes-criadoras’ (a
agricultora) ndo apenas para “auto-reproducdo”: o alimento nao apenas nutre ‘a propria familia’
como tem como intuito circular entre ‘as diferentes familias’, mediando as aliancas que
produzirdo mais filhos. Essa dimensdo da circulacdo ritual é essencial para a compreensdo das
metaforas de género e parentesco do cultivo da batata. Ressalto aqui o entrelagamento entre
alianga e procriacdo, afinidade e consanguinidade” (Morim de Lima, 2016, p. 196).
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indigenas — preferencialmente, os das(os) bebés — para poderem crescer

plenamente.

Assim como em outros contextos amerindios, as rocas Achuar podem ser
entendidas como lugares recheados de muitos perigos. Desde o plantio das
estacas de mandiocas até a colheita de suas raizes, sdo executados rituais para
acalmar o folego sanguinario das plantas mandioqueiras. Nesse sentido, sdo as
mulheres que supervisionam a entrada de quem pode ou nao ter acesso ao espaco
das rogas, ja que o impeto da planta por sangue humano consistira em um
possivel risco de doenga e/ou de morte de um parente proximo. E ¢ também de
responsabilidade das mulheres agricultoras estabelecer uma interlocugdo com a
portadora dos conhecimentos do mundo feminino Nunkui — a dona-espirito das
plantas cultivadas e detentora da fertilidade dos rogados (Taylor, 2000; Descola,

1988[1986]).

De acordo ainda com Descola (1988[1986]), na concepcdo da pessoa
achuar o coracdo ¢ central na atividade intelectual e emocional, € o sangue € o
meio pelo qual os pensamentos e a propria vida sdao transportados para toda a
amplitude do corpo. Porém, o corpo humano possui uma quantidade limitada de
sangue ¢ nao ¢ possivel reestabelecer qualquer fragdo que seja desse liquido
quando ele ¢ perdido. Dessa maneira, segundo o pesquisador, para ndo ser
derrubada(o) por uma forte anemia [putsumar] — a qual compreende fraqueza
fisica e mental, em que criangas e pessoas idosas sdo as mais vulneraveis e
podem vir a dbito — para o povo Achuar € preciso redobrar a aten¢ao para nao
ser aplacada(o) pela a¢dao da planta sedenta por sangue humano. E, por sua vez,
as mulheres agricultoras devem trabalhar incessantemente — até mesmo nas

atividades oniricas — para contornarem os ataques das vegetalidades
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mandioqueiras. Os indicios de uma possivel investida maléfica da planta
tuberosa — os quais podem ser percebidos pelas mulheres quando observam
listras avermelhadas nas mandiocas de suas “rocas canibais” — podem anunciar o
iminente falecimento de um parente mais proximo (Descola, 1988[1986], p.

188).

Uma vez que a ro¢a ¢ o terreno por exceléncia da consanguinidade
Achuar, do mesmo modo que sdo as mulheres indigenas que pleiteiam certa
“diplomacia cosmica” com os espiritos das plantas (Taylor, 2000), ficam a cargo
das horticultoras as responsabilidades de despender cuidados para com as rogas e
de proferir diretamente as mandiocas can¢des magicas para desviarem a acao

vampiresca enderecada as suas proprias filhas e filhos (humanos).

O conteudo das cangdes magicas ¢ trabalhado no sentido de equiparar
criancas humanas (filhas e filhos da horticultora cantora) as filhas-plantas
mandiocas. Tal identificagdo momentdnea ajusta criangas humanas as
caracteristicas das plantas hematofagas. Por exemplo: “Meu filho [humano] tem
sangue na boca” (Descola, (1988[1986]), p. 189. Traducdo minha. Acréscimo
meu)3® —, permitindo assim protegé-las (as criancas humanas) contra a agao

vampiresca das filhas-plantas de mandioca.

Para compreender melhor o “parentesco vegetal” [parenté végétative] do
povo Jivaro, assim como indica Taylor (2000), ¢ preciso combinar a relagdo
firmada entre as mulheres e as plantas de mandiocas da roca (consanguinidade).
E, ainda, faz-se necessario lancar mao das orientagdes que apontam para as
implicacdes da afinidade (relagdo de alianga). Pois, a relagcdo existente entre as

mulheres e as suas plantas cultivadas — tendo a mandioca como o exemplar

39 Originalmente: “Mi nifio tiene la sangre en la boca” (Descola, 1988[1986], p. 189).
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proeminente dessa relagdo — ¢ constituida no terreno da autofecundacdo e da
exclusiva clonagem de fémeas. E, por essa mesma razao, o sistema de estacas
funciona como a antitese da reproducdo de “humanos reais” (Taylor, 2000, p.

323. Tradugao minha).

Ja a relagdo que os homens indigenas mantém nas atividades relacionadas
a caca ¢, portanto, a possibilidade de ‘“geracdo de criancas verdadeiramente
humanas, bissexuais e férteis” (Taylor, 2000, p. 329. Traducdo minha)#0. Isso
porque a complementaridade das relagdes no socius Jivaro € tecida nos polos
conceituais da “hiper-relagdo” [hyper-relation] — dinamizada pela predagdo que
tende a incorporar o outro — e da “ndo-relacdo” [non-relation] — postulada pela
clonagem de estacas que anuncia a acdao de autorreproducdo exclusivamente de

clones de plantas de mandioca fémeas (Taylor, 2000)4!.

Diante de tal forma, a autora afirma ainda que a predacdo ¢ a centralidade
simbolica dos Jivaro, pois ela ¢ estabelecida entre o terreno da afinidade
masculina e o da potencial incorporacdo da alteridade no horizonte da
perpetuacdo desse corpo social (afins homens/cunhados e mulheres/esposas).
Sendo assim, a “consanguinidade plena” ndo teria vez nessa sociedade, em razao
de que “a criagdo de relacdes sociais reais” ¢ apenas possivel na chave da “pura

afinidade” (Taylor, 2000, p. 329. Tradug¢do minha).

Mendes dos Santos (2001; 2006) também segue — ou mesmo identifica — a

chave da complementaridade no parentesco que os Enawené-nawé estabelecem

40 Originalmente: “Engendrement d'enfants véritablement humains, bisexués et fécond” (Taylor,
2000, p. 329). E “bissexuais” nesse caso tem a ver com a produgdo tanto de filhas quanto de
filhos (feminino/masculino).

41 Para os pontos do paragrafo, rever as criticas de Ana Gabriela Morim de Lima enderegadas

ao artigo de Anne-Christine Taylor na tese “Brotou batata para mim: Cultivo, género e ritual
entre os Kraho (TO, Brasil)” (2016, pp. 190-196).
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nessa miriade de relagdes atadas com outrem. Assim o “‘universo da mandioca’
esta para as relagdes de consanguinidade do mesmo modo que o milho esta para
a afinidade” (Mendes dos Santos, 2001, p. 21). E trazendo a dimensdo mitologica
para a argumentacdo, o autor arremata: “se a planta de mandioca ¢ a filha pubere
enterrada pela mae, o milho € uma espécie provinda de fora as custas da trama de
dois cunhados para pilhar um terceiro cunhado, todos afins entre si” (Mendes dos
Santos, 2001, p. 21). Ja um terceiro elemento emerge nesse plano sociologico e
mitico, dando teor a afinidade potencial: os peixes sdo engendrados como
inimigos externos (no que se aproxima bastante também dos apontamentos

erguidos nas discussoes da pesquisadora Taylor [2000]).

No mais, os casos acima apresentam relacdes entre as mulheres (humanas)
e as mandiocas de suas rocas do tipo mae-filha. Chamam a aten¢ao ainda para as
vontades e reclamacdes das proprias mandiocas, justamente por conta das
intencionalidades dessas plantas. Tanto entre os Jivaro (grupo maior onde os
Achuar sao incluidos) quanto entre os Enawené-nawé, ha uma série de riscos que
podem ser desencadeados ao longo dessas relacdes potencialmente perigosas.
Pessoas em regime de kadena devem seguir suas prescricdes a risca, pois a
qualquer momento podem ser aplacadas pelos desejos sanguindrios das
vegetalidades mandioqueiras, caso haja algum desvio em relacdo as obrigacoes
exigidas. Assim recém-nascidas(os) sao as(os) mais vulneraveis em relacao as
preferéncias das mandiocas vampiras e, portanto, devem estar sob a supervisao
assidua de uma pessoa adulta. E em termos socioldgicos e miticos — miticos mais
exemplificados no caso dos Enawené-nawé —, o parentesco com as plantas de

mandioca ¢ forjado na chave da complementaridade consanguinidade-afinidade.
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Sendo assim, ¢ necessario estabelecer uma interlocugdo frequente — tanto
no sonho quanto na vigilia — com os espiritos das mandiocas/espiritos-das-
plantas e reiteradamente cultivar uma relagdo estritamente baseada na
“diplomacia cosmica” com eles. Além disso, um dos casos exibe a
complementaridade mulheres/autofecundagdo ¢ homens/predagdao de outrem
(caca e cunhados). E, ja na seara mato-grossense, observa-se que os milhos e os
peixes sao estruturados na contraparte desempenhada pela afinidade: a predagao

de um inimigo externo.

3. As relagdes sociais nos rocados: seguindo o parentesco dos clones de

plantas de mandioca

De acordo com Michael Brown (2007[1985]) as mulheres indigenas
Aguaruna [Awajun] sdo as donas de suas rogas de plantas de mandioca doce e
assumem as tarefas de plantar, carregar, colher e cozinhar as raizes
mandioqueiras. Os homens ficam imbuidos da escolha do local, derrubada das
arvores, do corte do mato e da queima do terreno. Além disso, eles se envolvem
mais proximamente apenas com o cultivo do milho, da banana-da-terra e do

arroz.

Segundo o autor, a mandioca ¢ a vegetalidade mais cultivada no mundo
Aguaruna, e ¢ por isso que as mulheres agricultoras passam muitas horas com
fun¢des em torno dessa cultura. Em virtude disso, a ro¢a de mandioca se torna o
local de cuidados estendidos sobre os filhos e as filhas (humanos) das
agricultoras, de trocas de can¢des magicas entre as mulheres e de entabulacoes de
conversas envolvendo assuntos mais cotidianos, além de marcar também as

ajudas mutuas entre maes, filhas e irmas solteiras (humanas) para os cuidados
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diarios referentes as plantas cultivadas em suas rocas (Brown, 2007[1985], p.

103).

Brown (2007[1985]) observa também que esses espagos de rocas sdo
bastante povoados por gentes-plantas de mandioca. Diferentemente de outras
paisagens amazoOnicas, no socius Aguaruna as mandiocas nao estdo relacionadas
somente a figura feminina, uma vez que nas areas das planta¢des ha plantas de
mandioca femininas, masculinas, bem como adultas e crian¢as. Por conta da
sistemadtica intencionalidade dessas gentes-plantas de mandioca, ¢ necessario
manter com elas “boas relacdes”, pois “as almas da mandioca sdo extremamente
perigosas durante os primeiros meses apos o plantio” (Brown, 2007[1985], p.
106. Traducdo minha). As “plantas jovens ficam com sede e, se essa sede nao for
saciada pelos meios apropriados, podem ‘beber o sangue’ das pessoas que

passam pelo jardim” (Brown, 2007[1985], p. 106. Tradugdao minha)*2.

Como ainda bem sublinha o autor, a respeito dos possiveis ataques das
plantas de mandioca contra os sujeitos indigenas, ele acaba averiguando que, “‘se
uma mulher precisa passar pela roca de outra pessoa, ela se protege arrancando
algumas folhas de mandioca e metendo-as na axila, enquanto diz baixinho:

A29

‘Mandioca, ndo me coma. Eu sou sua dona, aquela que plantou vocé’” (Brown,

2007[1985], p. 122. Traducao minha)43.

Assim como ja mencionado para outros povos Jivaro, os Aguaruna

também mobilizam relacdes com Nugkui — a “mae da terra” e/ou a “mestre

42 QOriginalmente: “The souls of manioc plants are extremely dangerous during the first few
months after planting. The young plants become thirsty, and if this thirst is not quenched by the
appropriate means they may ‘drink the blood’ of people passing through the garden” (Brown,
2007[1985], p. 106).

43 Originalmente: “If a woman must go through someone else's garden, she protects herself by
tearing off some manioc leaves and putting them in her armpit, while saying softly, ‘Manioc,
don't eat me. I am your owner, the one who planted you’” (Brown, 2007[1985], p. 122).
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feminina do solo do jardim e da argila de ceramica” (Harner, 1972; Whitten,
1978 apud Brown, 2007[1985], p. 50) —, a qual ¢é responsavel pelo crescimento
das plantas dos rocados e, consequentemente, pela fartura dos alimentos
cultivados. Tal figura fértil ¢ encarregada do fornecimento de potes de ceramica
para os sujeitos aldedos e pela disponibilidade de alguns animais de caca. Nugkui
habita os jardins das plantas de mandioca, € € por isso que nas cangdes magicas e
nas acgoes rituais as mulheres Aguaruna estabelecem um didlogo frequente com
essa figura (Brown, 2007[1985], p. 52). Porque para fazer Nugkui dangar nos
rocados a noite — e, como resultado, tornd-los ainda mais produtivos —, ¢
necessario que o trabalho feminino nas rogas priorize um tratamento com vistas a
beleza e a atragdo das proprias plantas cultivadas em relagdo a si mesma, ou seja,

fazer-se para elas uma figura fértil (Brown, 2007[1985], p. 105).

As pungentes relacdes sociais no chao do terreno dos rogados exibem uma
diversidade de gentes-plantas (vegetalidades cultivadas) e seres espirituais
responsaveis pela fertilidade desses locais. Além disso, o mundo Aguaruna revela
também os lacos parentais que as plantas de mandioca nutrem entre si. E ¢ a
partir de uma interlocu¢do direta com as cuidadoras das rogas e de uma
observagao das tarefas ali exercidas que Brown (2007[1985]) conclui que o
parentesco das plantas tuberosas emerge somente entre essas proprias plantas de
mandioca. Como frisa o autor a respeito desses aparentamentos das gentes-
mandiocas constituidos por meio de vinculos estabelecidos entre maes e suas

criangas:

Em primeiro lugar, quando as mulheres colhem
mandioca, elas sempre deixam algumas das plantas
maiores por colher, para que “chamem” novas plantas
para substituir as que acabaram de ser arrancadas. Uma
mulher explicou isso de uma maneira ligeiramente
diferente. “As plantas grandes”, disse ela, “cantam para
os caules replantados para fazé-los crescer bem”. Das
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plantas colhidas, nem mesmo o menor tubérculo deve
ser deixado para tras, para que esse “bebé&” ndo comece
a chorar por ter sido abandonado: Os outros pés de
mandioca vém consolar o tubérculo bebé dizendo:
“Por que nossa made te deixou? Se ela faz isso, como
vai crescer a mandioca para ela fazer cerveja para o
nosso pai?”’ Para evitar isso, vocé deve sempre coletar
todos os tubérculos ao desenterrar uma planta de
mandioca [...]. A mandioca as vezes anda pela roga
enquanto a mulher trabalha: Quando ouvir um graveto
estalar na beira da ro¢a, ndo deve olhar naquela
dire¢do porque ¢ a mandioca mde. Se vocé olhar para
ela, ela fica com raiva e caga ervas daninhas. Todo o
jardim se enche de ervas daninhas. Se vocé ndo olhar
para ela, ela fica feliz. Ela caga mandioca e as plantas
crescem rapido (Brown, 2007[1985], p. 106. Traducdo
minha)#4,

Ao que tudo indica, mesmo que as mulheres Aguaruna estabelecam uma
relagdo também do tipo mae-filha com as suas plantas de mandioca, a etnografia
de Brown (2007[1985]) acusa uma efervescéncia social nos rogados muito mais
do lado das plantas de mandioca do que de relagdes propriamente firmadas entre

os humanos e as vegetalidades cultivadas.

A profusdo de interacdes entre as plantas de mandioca também evidencia
uma diferenga, se compararmos com outros povos Jivaro citados no item
anterior. Pois ha de se levar em consideracdo que, no caso aguaruna, o latente
compromisso das plantas de mandioca de se fazerem abundantes, de zelarem por
seus bebés-mandiocas — fazendo-os crescerem fartamente — estd dinamizado em

um tipo de parentesco unicamente vegetal. Por isso, posso entender que as

44 QOriginalmente: “First, when women harvest manioc they always leave a few of the very
largest plants unharvested so that these will ‘call’ new plants to replace the ones just uprooted.
One women explained this in a slightly different way. ‘The large plants’, she said, ‘sing to the
replanted stems to make them grow well’. Of the plants that are harvested, not even the tiniest
tuber should be left behind lest this ‘baby’ begin to cry because it has been abandoned: The
other manioc plants come to console the baby tuber saying, ‘Why did our mother leave you
behind? If she does this, how will the manioc grow so that she can make beer for our father?’ To
avoid this, you must always collect every tuber when digging up a manioc plant” [...]. The
manioc mother sometimes moves around in the garden while a woman is at work: When you
hear a twig snap on the edge of the garden, you shouldn't look in that direction because it's the
manioc mother. If you look at her, she gets angry and shits weeds. The whole garden fills with
weeds. If you don't look at her, she is happy. She shits manioc and the plants grow quickly”
(Brown, 2007[1985], p. 106). Recorri ao italico para evidenciar o recurso despendido pelo autor
no texto para fazer mengdo ao dialogo travado com a sua interlocutora).
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cuidadoras (humanas) parecem entrar no mundo das rogas como mais um
elemento na trama técnico-social e para que tornem possivel a manutencao

profusa das relagdes sociais estabelecidas entre as proprias plantas de mandioca.

Tal como explica Brown (2007[1985]), parece-me que as mandiocas
convocam os sujeitos humanos para ajuda-las a propagarem novas parentelas em
torno delas mesmas, sem, inclusive, ter a necessidade de despender qualquer

espécie de parentalidade com as mulheres Aguaruna.

4. Relacoes de filiacdo: a pungente fertilidade dos mundos amerindios

Em outro contexto, mas ainda itinerando sobre as veredas das relacdes
firmadas entre as maes-humanas e suas filhas-plantas de mandioca, Cabral de
Oliveira (2006; 2012; 2016) compde observacdes sobre o povo Wajapi
concentradas, entre outras coisas, nas afetuosidades emergentes no mundo das

rogas.

Segundo a pesquisadora, os sujeitos Wajapi sublinham uma diferenciagcao
importante entre as plantas que sdo cultivadas [tfemitdgwerd] em suas rogas [koo]
e as plantas que ndo sdao plantadas em suas rogas [temitd’e’d]. Assim, as ultimas
sdo plantas cultivadas na floresta [ka 'a] por outrem (Cabral de Oliveira, 2012, p.
25). Mamao, abacaxi, cupuacu e cacau sao exemplos das “plantas ndo plantadas”
pelas pessoas Wajapi. E, de outro lado, o “conjunto do que ¢ plantado” (Cabral
de Oliveira, 2012, p. 25) pelas proprias mulheres Wajapi recobre plantas de
mandioca, batatas, pés de milho, entre outros cultivares (Cabral de Oliveira,

2006, p. 250).

Ao tecer criticas a auséncia do mundo das plantas no horizonte das

reflexdes do perspectivismo amerindio, a autora retira as plantas do segundo
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plano dessas consideracdes — ou, da completa auséncia nessas pesquisas
cientificas — e subscreve aos cultivares das rogas sua “condi¢ao de humanidade”
compartilhada com o povo aldedo. Ao seguir as relagdes nutridas no mundo dos
rogados, Cabral de Oliveira (2006) levanta discussdes a respeito da humanidade
das plantas cultivadas. Assim, a partir do chao dos espagos de cultivo, pontua que
¢ instituida entre as mulheres agricultoras e as plantas de mandioca “uma
verdadeira relacdo sentimental para com os vegetais que sdo suas criacoes
(eremitd = minha plantacdo) — as agricultoras sdo as donas (jard) e as
responsaveis por seu bem estar” (Cabral de Oliveira, 2006, p. 188). Visto que sdo
as mulheres Wajapi que trabalham na direcdo de manterem seus cultivares,

promoverem seu crescimento e zelarem amplamente pelos rogados.

E ¢ por isso mesmo — a partir da indicagdo proposta pela pesquisadora
Cabral de Oliveira (2006) — que as sobreditas “relagdes sentimentais” com as
plantas podem se aproximar das atitudes mantidas entre maes e filhas/filhos
(humanos). Isso porque o idioma do parentesco imprime suas afetuosidades as
formas com que as agricultoras (maes das plantas) dedicam cuidados para com as
suas filhas-plantas (conforme mostram as relagdes firmadas também com as

plantas de mandioca dos rogados dos Wajapi).

Ainda diante das “relagdes sentimentais” Wajapi, a perda de uma
variedade antes colecionada de uma planta cultivada pode acarretar também em
lamentagdes e tristeza da cuidadora da roca, dadas a raridade da planta ou as
memorias evocadas a partir dela (Cabral de Oliveira, 2006; 2016). E como certa
vez manifestou Kasawa a autora: “Quando eu vi que meu filho cortou meu
maneju tapupura eu chorei! Fiquei com raiva. Eu disse: ‘Por que vocé fez isso?’.

Eu chorei muito aquele dia, eu estava triste porque ¢ dificil achar maneju
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tapupura, foi minha mae que me deu as sementes...” (apud Cabral de Oliveira,
2016, p. 118). E, desse modo, a nogdo de “apego” instaura um outro aspecto
dessas formas de aparentamentos, devido ao fato de que “a relagdo que as
agricultoras estabelecem com suas plantagdes ¢ de cuidados semelhantes aos que
sdo vertidos sobre os filhos, 0 que desemboca em um sentimento de apego as

plantagdes” (Cabral de Oliveira, 2016, p. 118. Grifo meu).

De acordo com Cabral de Olivera (2016), ja na perspectiva das mandiocas
ha em jogo uma relacdo que se estabelece a partir de uma planta singular — a
planta mae da mandioca [mani’o’y]*> —, a qual ¢ plantada na roga para assim
fazer com que suas filhas-mandiocas crescam alegres [orvkatu]*. Como bem
pontua Cabral de Oliveira em sua pesquisa: “a mae da mandioca ¢ uma espécie
que através desse vinculo de parentesco, provoca o estado orykatu de suas filhas.
Vemos assim, que relagdes de parentesco sdo marcadas no interior da roca”

(Cabral de Oliveira, 2016, p. 187)47.

Guardando correspondéncias também proximas as relacdes sociais do
mundo das rocas Wajapi, a filiacdo entre as maes-humanas e as suas filhas-
mandiocas subjazem ainda as praticas agricolas das mulheres Barasana da regido

do Valpés (Colombia). Aqui as mulheres adultas sdo por exceléncia as cuidadoras

45 Como explica a autora: “E plantada na roga: a mani’o’y (mani’o = mandioca, y = mie)”
(Cabral de Oliveira, 2006, p. 187).

46 A pesquisadora Joana Cabral de Oliveira traduz orykatu da seguinte forma: “O termo
empregado para se referir a prosperidade dos cultivos na lingua wajapi € orvkatu. Orykatu
assume um sentido de dificil tradugdo uma vez que parece qualificar um estado da pessoa,
sendo usado para se referir ao estado de alegria dos homens. Assim, trata-se de um termo que
parece marcar a continuidade entre homens e espécies vegetais cultivadas, que podem
compartilhar de um mesmo estado de espirito: a alegria” (2006, p. 187).

47 Qutras breves mengdes a respeito das mies das mandiocas e dos donos das mandiocas em:
Dominique Tilkin Gallois (1988). E a respeito de consideragdes sobre o parentesco entre plantas
no contexto do povo Mebéngokre-Kayapd do Para, ver mais em: Pascale de Robert et al.
(2012).
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das rogas e dos usos a posteriori das raizes mandioqueiras. Desse modo, as
agricultoras indigenas estdo presentes nas atividades agrarias em dire¢do das
plantas de mandioca brava e sdo responsaveis pela preparagdo da chicha de
mandioca consumida no cotidiano e daquelas preparadas para os eventos
cerimoniais, ao passo que os homens estdo mais direcionados as exigéncias dos
arbustos de coca e no processamento técnico das folhas do ultimo tipo de

vegetalidade (Stephen Hugh-Jones, 2011[1979], p. 62 ¢ p. 85).

No calendario agricola do povo Barasana, as mulheres trabalham no
cultivo das plantas de mandioca e em outros cuidados exigidos para com as suas
rogas na época das chuvas. E, por sua vez, os homens lidam com a derrubada e
queima da floresta para abrirem as rocas de mandioca na época da seca e ficam
incumbidos de cuidarem de suas préprias “plantas magicas” (Stephen Hugh-

Jones, 2011[1979], p. 252).

Da mesma maneira que acontece na vida do povo Achuar (Descola,
1988[1986]), mas para esse povo de lingua da familia Tukano Oriental com a
atengdo voltada propriamente aos contetdos mais mitologicos, as mulheres
Barasana também dao a luz em suas rogas de mandioca. E ¢ por isso que no
contexto xamanico clas sdo consideradas “maes do alimento” [madres de
alimento], pois sdo responsaveis pelo cultivo das plantas de mandioca, ja que os
tubérculos dessas vegetalidades seriam seus filhos — os hijos de las mujeres+s

(Stephen Hugh-Jones, 2011[1979], pp. 222-223 ¢ p. 288).

48 Tradugdo livre: “Os filhos das mulheres” (Stephen Hugh-Jones, 2011[1979], pp. 222-223 € p.
288).
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J& no contexto dos povos Tukano do Pira Parana#, Christine Hugh-Jones
(2007[1979]) observa que as rogas das plantas de mandioca sdo por exceléncia
espagos do dominio feminino. A comegar que as relagdes sexuais entre mulheres
e homens acontecem nessas areas das plantas cultivadas, e as mulheres gravidas
também podem dar a luz nessas mesmas rogas, acompanhadas apenas de outras
mulheres e, depois do parto, t€m suas placentas e corddes umbilicais enterrados

ali mesmo (Christine Hugh-Jones, 2007[1979], p. 115 e p. 123).

Nesse contexto — assim como em outros socius ja mencionados até o
momento € os que serdo ditos logo a seguir —, as mulheres adultas sdo
responsaveis pelos cuidados diarios com o plantio e a colheita dos cultivares. E
sdo elas também que trabalham no preparo dos derivados da mandioca amarga —
fibra, suco e amido — e zelam pelas suas plantas cultivadas para que elas sempre
cresgam em abundancia. No horizonte da complementaridade das praticas de
cultivo, a maneira da “natureza dual” do contexto Tukano3?, os homens derrubam
e queimam a vegetagdo das areas que virdo a se tornar rogas ¢ estdo
cotidianamente mais proximos somente das suas “plantas magicas” e de alguns

tipos de arvores cultivadas (Christine Hugh-Jones, 2007[1979], p. 170).

49 Na pesquisa etnografica de Christine Hugh-Jones (2007[1979]), os povos Tukano do Rio Pira
Parana compreendem os Barasana (Panenod/Hanera), Bara (Waipindomaka), Tatuyo
(Umerekoping), Taiwano (Ukohinomasd), Karapana (Muteamasa/Ukopindpona) e Makuna
(Yeba-masa). Para mais informagdes sobre os povos Tukano Ocidental a época da publicacao
em questdo, ver mais em: Christine Hugh-Jones (2007[1979], pp. 282-286).

50 A “natureza dual” do universo Tukano pode ser entendida da seguinte forma: “Somos assim
apresentados com uma série de principios opostos, molhados e secos, macho e fémea, leste e
oeste, dia e noite, acima e abaixo, selvagens e cultivados, vida e morte, que se aplicam a uma
série de processos temporais, o ciclo de vida, o fluxo dos rios, o uso do espago doméstico, as
atividades agricolas, etc. Mas ¢ importante notar, em primeiro lugar, que embora o género
desempenhe um papel importante nesses contrastes, eles ndo devem ser confundidos com, ou
reduzidas ao sexo e, em segundo lugar, que, enquanto se fazem liga¢Ges metaforicas entre estes
pares, estas ligagdes sdo contextuais € processionais € ndo fixas e estaticas. Assim, enquanto em
alguns contextos o extremo oeste da casa é feminino e o extremo leste ¢ masculino, em outros
este contraste espacial pode se relacionar com aqueles entre hospedeiros e convidados, parentes
e afins, ou homens e espiritos” (Stephen Hugh-Jones, 2017, p. 26).
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Dessa forma, a narrativa mitologica tukano sobre a origem da mandioca
conta que a figura ancestral Sucuri-Maniva [Manioc-stick Anaconda]5! certa vez
se queimou com o rap¢ xamanico € de seus 0ssos calcinados surgiram paus de
mandioca, um homem e uma série de plantas. Assim, as rocas hoje guardam
correspondéncias diretas com o tempo mitico e fazem emergir novamente a
Sucuri-Maniva: os troncos calcinados na abertura dos rogcados sugerem 0s 0Ss0s
da figura ancestral, assim como a terra fértil o seu liquido corporal, as plantas de
mandioca os seus paus de mandioca € o novo brotamento da area florestal o
crescimento da propria Sucuri-Maniva. Nessa altura das correspondéncias
miticas e da vida social, os limites dos rocados sao identificados ainda como um
utero que recebe os paus de mandioca (os proprios clones), os quais sao filhos
controlados pelas mulheres indigenas que cuidam desses lugares (Christine

Hugh-Jones, 2007[1979], p. 182).

E no esteio da complementaridade e na regeneracdo androgina da Sucuri-
Maniva — androgina por conter tanto uma parte feminina quanto uma masculina
—, na socialidade dos povos Tukano a geracdo de vida e a produgdo de corpos
estdo diretamente imbricadas nas relagdes travadas no interior das rogas com as
plantas de mandioca. Portanto, posso entender assim que os cuidados das
mulheres Tukano com as plantas de mandioca equivalem também aos cuidados
desprendidos para os sujeitos aldedos (e vice-versa) (Christine Hugh-Jones,

2007[1979]).

Na mesma paisagem amazonica vemos ainda novas agencialidades dadas
as plantas de mandioca. “Nao se pode deixar sumir[em] as manivas; ¢ gente, tem

que criar”, salienta Maria Gama (1996), agricultora de Santa Isabel do Rio Negro

51 Para pesquisas recentes sobre os desdobramentos a respeito da Sucuri-Maniva, ver mais em:
Stephen Hugh-Jones et al. (2015).
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(apud Emperaire et al., 2019, p. 61). No Sistema Agricola do Alto Rio Negro, as
relagdes sociais sdo demasiadamente travadas com as plantas de mandioca; ¢ de
responsabilidade das mulheres que cuidam das rocas nao deixar que as suas
manivas passem sede, fiquem tristes e/ou descabeladas (“descabeladas™ seria o
contrario do bom cuidado com o capinar). E ¢ necessario manter a festa que
acontece entre as proprias plantas nos espagos dos rocados (Emperaire et al.,

2019).

Entre os povos Tukano, as vegetalidades mandioqueiras guardam também
relagdes de parentesco: sdo irmas, companheiras, maes, avos € cunhadas umas
das outras (Emperaire et al., 2019, pp. 62 e 65). Ao passo que as plantas de
mandioca mantém ainda com outras plantas alguma qualidade de relagdo, como
Lucrécia Maximiano Avelino (2007)32 destaca: “Tem que plantar abacaxis com
manivas. Quando termina de capinar, o abacaxi ¢ o pote, as manivas vao para o
igarapé, tomam banho e pegam agua no pote delas” (apud Emperaire et al., 2019,

p. 62).

Os contextos apresentados acima apontam para uma série de exemplos em
que as mulheres agricultoras estdo a frente das atividades em relagdo aos
cuidados vertidos sobre as plantas de mandioca. E o chdo das rogas emaranha
ainda horizontes de fertilidade: ha partos realizados nas proprias rogas, placentas
enterradas nesses locais, conteudos miticos que tratam das correspondéncias
entre fazer filhas(os) e fazer rocas etc. Outrossim, as etnografias traduzem
também o fervilhante aparentamento firmado entre as préoprias plantas de

mandioca em um mundo social demasiadamente povoado e agentivo. Aqui,

52 A data destacada na fala de Lucrécia Maximiano Avelino equivale & mengdo registrada por
Laure Emperaire et al. na publicagdo “Sistema Agricola Tradicional do Rio Negro” (2019).
Resolvi também manter a data mencionada para estabelecermos relagdes temporais de cuidado
nas rocas indigenas.
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portanto, diferentes mundos amazdnicos se entrelagam numa fecunda miriade em
que plantas de mandioca e mulheres indigenas possuem relagdes parentais e

afetivas bastante ternas e generativas.

Tal pujanga da fertilidade amerindia me faz lembrar também das palavras
de Luisa Elvira Belaunde (2016) a respeito do emaranhamento de corpos
humanos, estacas de mandioca, técnicas de plantio e propriamente o chao do
territorio do povo Quéchua-lamas: “[...] quando visitamos as rogas de Lamas,
vimos que, apOs semear uma estaca de macaxeira, os agricultores pressionavam a
terra com as maos abertas. Desse modo, a planta era capaz de dar muitos
tubérculos, eles disseram, ‘como os dedos das maos’” (Belaunde, 2016, p. 48). E
a autora continua: “Cultivar ¢ arte de desenvolver a fertilidade do chdo ao chao

por meio do trabalho das maos e dos bragos, que transferem sua forma para
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estaca de macaxeira, fazendo que dela brotem dedos” (Belaunde, 2016, p. 48)33

54,

Em suma, todos os contextos amerindios desse item — apresentados logo
acima — revelam uma relacionalidade latente entre a fertilidade de plantas (de
mandioca) e de pessoas. Em conformidade com o teor da exposicdo, ¢ bastante
dificil apontar se sdo os sujeitos indigenas que contribuem para a fertilidade das
plantas de suas rocas ou se sdo mesmo as vegetalidades que garantem a
fertilidade propriamente das relagdes travadas entre os sujeitos. E, ainda, vemos
nessa conjugacdo multiespécie os terrenos dos rogados sistematicamente
preparados para gerarem novos seres. De mais a mais, parece-me bastante
acertado dizer que os casos narrados anteriormente sugerem uma unido franca do
florescimento da fertilidade resultando em algum tipo de aparentamento. Tanto ¢

que plantas cultivadas e pessoas amerindias (pro)criam-se o tempo todo e,

53 Nas veredas da fertilidade amerindia, cito também o titulo de um desenho de 2013 do artista
Joseca Yanomami, o qual retrata um dos espiritos que povoam esses mundos amazonicos:
“Quando Yamanayoma, o espirito feminino da abelha, continua andando com seus passos curtos
e firmes pela terra, os alimentos crescem bem. Esta ¢ Yamanayoma”. Ver o catadlogo “Joseca
Yanomami: Nossa terra-floresta” (2022, p. 90). Ver também o desenho de Joseca Yanomami
“Hutusiki - né ropé. As manivas (pés de mandioca) tém né ropé” no catalogo de exposicao
“Mundos indigenas” (2020). Consultar as referéncias para localizar os desenhos mencionados.

54 Menciono também os horizontes da fertilidade e do parentesco presentes no “Manifesto das
Primeiras Brasileiras. As originarias da terra: a mae do Brasil ¢ indigena” (2021), realizado pela
Articulagdo Nacional das Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade (ANMIGA). Pois
acredito que nele ha um significativo apontamento a respeito de uma associagdo direta entre
plantas, mulheres indigenas e a Terra/terra. Nesse sentido, no texto podemos ler as seguintes
reflexdes: “Nos, Mulheres Indigenas, estamos em muitas lutas em ambito nacional e
internacional. Somos sementes plantadas através de nossos cantos por justica social, por
demarcagdo de territorio, pela floresta em pé, pela saude, pela educagdo, para conter as
mudangas climaticas e pela ‘Cura da Terra’. Nossas vozes ja romperam siléncios imputados a
nés desde a invasdo do nosso territorio [...]. Nos, Mulheres Indigenas, também somos a Terra,
pois a Terra se faz em noés. Pela forca do canto, nos conectamos por todos os cantos, onde se
fazem presente os encantos, que sdo nossas ancestrais. A Terra é irma, ¢ filha, ¢ tia, é mae, ¢
avo, ¢ tutero, ¢ alimento, ¢ a cura do mundo [...]. Somos muitas, somos multiplas, somos mil-
lheres, cacicas, parteiras, benzedeiras, pajés, agricultoras, professoras, advogadas, enfermeiras e
médicas nas multiplas ciéncias do Territorio ¢ da universidade. Somos antropodlogas, deputadas
e psicologas. Somos muitas transitando do chdo da aldeia para o chdo do mundo. Mulheres
terra, mulheres agua, mulheres biomas, mulheres espiritualidade, mulheres arvores, mulheres
raizes, mulheres sementes ¢ nao somente mulheres, guerreiras da ancestralidade” (ANMIGA,
2021, s/p).
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inclusive, arregimentam o chao dos lugares de cultivo para tal compromisso de

abundancia’s.

5. O superabundante parentesco Arawa: a respeito das dinamicas terrenas e
terrenas-celestes

Entre os Jarawara, Maizza (2009; 2012) observa que a divisdo entre as
plantas cultivadas — separadas internamente como aquelas que crescem embaixo
da terra e as demais plantas — e as nao cultivadas funciona de modo que as
primeiras sdo cultivadas pelos proprios sujeitos Jarawara em rogas € quintais (a
titulo de exemplo: mandioca, card, banana, pupunha, tabaco etc.). E, de acordo
com a pesquisadora, as ultimas seriam cultivadas por outros tipos de seres
espirituais (0s sujeitos-potenciais yamd € yama maka), cultivares estes que
crescem nas areas de varzea (como por exemplo: palmeira buriti, buritiana, joari

e algumas arvores).

55 As pesquisas realizadas por Christine Hugh-Jones (2007[1979]) e Stephen Hugh-Jones
(2011[1979]) no contexto de povos Tukano oferecem etnografias bastante detalhadas sobre as
relacdes — e as narrativas miticas — de fertilidade nesses contextos indigenas. Dessa forma,
sugiro as leitoras e aos leitores que consultem também tais publicagdes, pois elas sdo singulares
no félego e na forma de evidenciarem as discussoes ao redor da fecundidade amerindia que
correlaciona a reproducgdo sexual humana e a fertilidade concernente aos espacos de roga. Em
ambas as pesquisas temos uma chave analitica que evidencia que as teorias da concepgdo nativa
estdo fincadas tanto naquilo que abrange o humano quanto na seara de plantas e suas
substancias. Principalmente na pesquisa de Christine Hugh-Jones (2007[1979]) ha uma
exposicao aprofundada da estrutura social indigena Barasana, a partir de uma analise dos mitos,
a qual reitera no terreno da vida social os ciclos vitais dos seres que povoam esses mundos
amazonicos. Recomendo que observem também a atencdo dada pela pesquisadora para a
“natureza dual” de mulheres ¢ homens (e ainda a maleabilidade dos padrdes de casamento da
regido altorionegrina).
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De acordo com Maizza, nesse contexto amerindio as plantas possuem
fisicalidades¢ e visualidade na Terra’, as suas almas [abono] moram no nemé —
“um céu”, “uma camada superior” — e sdo “filhos de verdade” [okatao yokand]

tanto das mulheres quanto dos homens que as plantaram (Maizza, 2014, p. 492 ¢

514).

De modo geral, para todas as variedades plantadas pelos Jarawara — sendo
assim, as plantas cultivadas na perspectiva dos ultimos’® —, quando elas
despontam para fora da terra e estdo ainda pequenas, o seu espirito-planta
aguarda ao seu lado a vinda de outros espiritos que j& moram no céu para o

levarem para viver também nessa aldeia celeste (Maizza, 2014, p. 503).

Quem plantou tal e tal tipo de planta — independentemente do género da
pessoa — cultiva um parentesco do tipo “mae-filho” e/ou “pai-filho” com o
espirito-planta que estd 14 no céu. E, ao mesmo tempo, esse espirito-planta do
nemé continua com os lacos de parentesco firmados com a planta fisica e visivel
aqui da Terra. Eis a explicacdao da autora: “Essas criancas que choram ao sair do
corpo-planta seriam, além de filhos das plantas, filhos da pessoa que semeia:

‘okatao yokana ¢ meu filho de verdade, me chama de okobi (meu papai)’, me

56 Aqui o sentido de “fisicalidade” empregado por Fabiana Maizza est4 relacionado a forma
exterior, a substancia e ao habitus das plantas. Isto & maneira das quatro ontologias propostas
por Philippe Descola (1992). Ver mais em: Fabiana Maizza (2009, pp. 14-15).

57 Nesse item, grafarei “Terra” com letra maitscula para estar de acordo com a grafia utilizada
pela propria pesquisadora Fabiana Maizza (a titulo de exemplo: Maizza, 2009, p. 55 e Maizza,
2015, p. 506), o que, ao que tudo indica tem a ver com uma referéncia ao “Planeta Terra”, bem
como, a autora também utiliza “Earth” para uma publicagdo que escreveu em inglés (Maizza,
2017, p. 213).

58 E importante notar que o que é “roga” e “floresta” para os sujeitos indigenas, nio equivale as
mesmas indica¢des realizadas por outra gama de seres (espiritos-plantas e/ou espiritos-animais,
por exemplo). Pois, como bem notou Joana Cabral de Oliveira (2016) a respeito da mudanga de
perspectiva na Amazonia indigena: “em um lugar onde a humanidade ndo é um atributo
exclusivo dos homens e todas as gentes cultivam suas rogas, ¢ fundamental cindir o que é roga e
floresta para cada sujeito” (p. 130).
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disse um amigo” (Maizza, 2014, p. 505). E a pesquisadora prossegue: “ela ¢
entdo criada [“l4 para cima”] por um casal de gente-planta (ndo necessariamente
da mesma espécie que ela), que a nomeia. Ao crescer, chamara de pais os

componentes do casal” (Maizza, 2014, p. 505).

Entre outras coisas, cultivar filhos-plantas permite aventar a respeito de
produzir uma “boa morte” (Kopenawa; Albert, 2015[2010]), pois, segundo
Maizza (2014), quando alguém falece, sua alma a aguarda a espera de ser
buscada por um espirito-planta para também ir viver na regido do nemé. E quem
busca essa alma sdo os “filhos-plantas de verdade”, que foram cuidados durante a
vida pelo proprio sujeito falecido. Além disso, os xamads podem estabelecer um
contato direto com as almas-plantas residentes no nemé e, ainda, conseguem
realizar o transito terreno-celeste para se comunicarem com essas gentes-plantas

dos moradores de sua aldeia (Maizza, 2014).

Também de acordo com Maizza (2009), diante de um socius alicer¢cado no
iminente perigo, tal diplomacia cosmica € necessaria para garantir sobremaneira
que as pessoas da aldeia — na Terra — ndo tenham suas almas raptadas pelas
gentes-plantas; o que acarretaria em doenga e até mesmo em morte. Pois, como
escreve a autora a respeito do mundo dos Jarawara: “o vinculo entre o céu ¢ a
Terra, ou entre a vida e a morte, ¢ mediado pelos espiritos-de-plantas” (Maizza,

2009, p. 233).

A vista disso, fazer parentes-plantas para os Jarawara compreende uma
relacdo de parentesco que convoca as mulheres e os homens da aldeia — tanto
casais como irmaos — para realizarem cuidados alinhados as suas diferentes
plantas cultivadas no anseio de produzirem rocados/jardins [fatara] “mais belos”

[namosd/amosd] (Maizza, 2014, p. 491). Por certo, segundo a pesquisadora,
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seguindo os principios desse verbo que indica “renovar”, “limpar”, “refazer”,
“consertar” e “transformar”. E mais: “bonito ndo apenas em termos de beleza,
mas também no sentido de ‘certo’, ‘bom’, ‘boa’, ‘bem feito’, ‘renovado’, ‘do

jeito que deve ser’” (Maizza, 2014, p. 491).

E, ainda como observa Maizza (2020), ¢ necessario dar atencdo as suas
“criangas-plantas”, ja que os duplos-plantas — “duplos” a maneira de Tania Stolze
Lima (1996)5° — demandam cuidados especiais para que elas crescam fortes e
possam dar alimento, mas para que também solidifiquem firmemente esse
vinculo na Terra e no post-mortem. Para tanto € exigido olha-las, desprender uma
série de cuidados e estar sempre por perto delas (Maizza, 2020, p. 220).
Considerando inclusive que fazer parentes na Amazonia indigena reclama
demasiadamente pela proximidade/convivialidade cotidiana (Overing, 1993;

1999).

Destaco que nessa paisagem do povo Jarawara as mandiocas nao assumem
o prototipo exclusivo da relagdo de parentesco firmado entre mulheres € homens
e algumas plantas cultivadas. Nem mesmo as mulheres incidem especifica e
constantemente sobre os cuidados das hortas, jardins ou rogas. Assim como as
relagdes de filiagdo ndo acompanham unicamente o horizonte do tipo “mae-
filha”. Como mencionei anteriormente que, no mundo enawené-nawe€ e jivaro

(incluindo o achuar), as mandiocas desfrutam de uma posi¢dao absoluta em

59 Sobre os duplos amazdnicos, menciono uma passagem na producdo de Ténia Stolze Lima
(1996) que da a ver ponderagdes sobre tal conceito: “S&do esses os aspectos de uma cosmologia
perspectivista amazonica a que a caca de porco do mato da acesso. A estrutura que a nogdo de
ponto de vista permite configurar ¢, em primeiro lugar, feita de tempo: linhas espacgo-temporais
ou acontecimentos e seus duplos, e os duplos de seus duplos. Em segundo lugar, ela ¢ uma
dindmica na qual a Palavra virtual do animal ¢ tudo. Ensina ainda que a realidade para o
cagador quando ele toma a palavra para falar de si mesmo faz parte de realidades para outrem.
Desse modo, o sujeito ao qual os acontecimentos sao referenciados ndo ¢ um centro em torno do
qual gira seu proprio mundo. Trata-se antes de um Sujeito disperso no tempo-e-espago cosmico,
duplicado entre a vida sensivel ¢ a vida da alma, partido entre Natureza e Sobrenatureza, e
complexificado por seu Outro — no caso em pauta, o outro do porco do mato” (p. 41).
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detrimento de tantos outros tipos de plantas. E sdo também as mulheres dos
povos mencionados que dinamizam as relagdes mais ternas com esses cultivares.
No entanto, pelo que afirma Maizza (2009, 2020), ¢ mais frequente que uma
mulher do povo Jarawara se remeta as pupunheiras ou as bananeiras como filhas
do que as plantas de mandioca. E, no mais, aqui a qualidade da filiagdo entre
mandiocas € quem as plantou pode se dar tanto no nivel “mae-filha(o)”” quanto no

de “pai-filha(o)” (Maizza, 2009; 2020).

Mesmo ndo correspondendo a um protdtipo exclusivo de filiagdo, as
mandiocas ndo deixam de permear as socialidades terrenas e celestes Jarawara,
mas exibem certas imprecisoes em relagdo a morada dos espiritos-plantas
desse(s) cultivar(es). Os sujeitos ndo xamas, ao que tudo indica, “mencionam
pouco estas espécies € ndo sabem exatamente se seus filhos, espiritos-da-
mandioca, moram debaixo da terra ou no céu” (Maizza, 2009, p. 235). Com
alguma semelhanca, para os xamas as mandiocas ndo costumam povoar com
assiduidade a gama de espiritos-plantas auxiliares para as tarefas desses

especialistas (Maizza, 2009, p. 235).

E, portanto, certo dizer que as mandiocas estio emaranhadas no socius
Jarawara, dada a existéncia de espiritos-de-mandiocas “bons” — os quais vivem
no nemé — e espiritos-de-mandiocas “maus” — que sdao canibais e residem
embaixo da terra (Maizza, 2009, p. 235). A proposito, a seducdo e o perigo
constituem os modos de fazer filhos — inclusive, fazer okatao yokand — para esse

povo de lingua Arawa (Maizza, 2009; 2014; 2017).

koskosk

Como foi observado até o momento, ¢ recorrente que os povos indigenas

amazodnicos estabelegam relagdes de parentesco para além daqueles que
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subscrevem certa “humanidade”. Entdo figuram nessas relacdes parentes-plantas,
parentes-animais, parentes-espiritos etc.®0, No contexto dos Jamamadi, assim
como ja expus para os seus vizinhos Jarawara, as relagdes de parentesco também
firmam lagos constituidos com diferentes tipos de plantas: filiagdes sdo
mobilizadas no sentido de aparentar-se com mandiocas, pupunheiras, arvores
frutiferas, dentre muitas outras. E, ainda da mesma maneira que os seus vizinhos,
as plantas sdo dividas entre aquelas cultivadas pelos proprios Jamamadi —
mandioca, banana, abacaxi, limdo e assim por diante — e uma série de outras
plantas que sdo os cultivares de uma classe de espiritos denominada inamadi6!

(Shiratori, 2019, p. 168).

Desse modo, Shiratori observa que as plantas cultivadas sdo modeladas a
partir da filiagcdo; isto ¢, sdo “filhos de criagdo do dono do ro¢ado” (Shiratori,
2018, p. 287). Possuem comportamentos semelhantes aos das criangas, pois,
choram ao nascerem, reclamam por atencdo e cuidado de sua mae e/ou de seu
pai. Pedem também para serem banhadas com agua e se incomodam com o calor
excessivo. E, por ventura, poderdo exclamar quando ja grandinhas e no ponto
certo de serem colhidas: “Owati wahi!” [terminei de crescer]; “Abi,
tifimeraboneni!” [pai, vocé nao passara fome!]; “Abi, hawa oini” [pai, ja virei

homem/mulher] (Shiratori, 2018, p. 290).

A autora sublinha também que essa relacao de filiagdo jamamadi para com
as suas plantas cultivadas ¢ marcada por cuidados semelhantes aqueles

enderecados as proprias criancas humanas, e € possivel escutar na convivialidade

60 Para mais informagdes, ver: Taylor, 2000; Viveiros de Castro, 1996; Cabral de Oliveira,
2016).

61 Os inamadi seriam “os espiritos das cobras (maka abono)” € “os dafi (entidade patogénica
semelhante a um boi)” (Shiratori, 2019, p. 168).
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aldea: “Tudo tem pai e mae, pois se a fruta cresceu € porque tinha quem cuidasse
dela. Do mesmo jeito que nos. A mae ou o pai manda a fruta cair e se aborrece se

alguém tirar a fruta antes” (Shiratori, 2018, p. 290).

Como evidencia Shiratori (2018), ¢ fulcral tratar tais tipos de plantas como
parentes, haja vista que vingangas podem ser lancadas caso elas ndo recebam os
cuidados ansiados, o que afligiria aquelas(es) que a cultivaram como diretamente
filhos e filhas das(os) horticultoras(es). E, no mais, ¢ desejado que as almas das
plantas povoem o socius terreno-celeste sempre “bonitas” e “perfumadas”; o que
implica o afastamento daquelas almas das plantas “sujas” e “malvadas”, que
fazem coro em prol da “guerra mundial”®? que acontece 14 no céu (Shiratori,

2018, p. 148).

Quando se trata do contexto xamanico pode haver uma transferéncia de
almas das plantas de um pajé®3 falecido para os seus filhos/neofitos. Isso quer
dizer que, no idioma do parentesco, ¢ estabelecida uma relacao de germanidade
onde o novo pajé tanto pode se remeter aos espiritos-plantas irmaos mais velhos
[ayo] quanto os espiritos das plantas podem se dirigir aos pajés como irmaos

mais novos [soho] (Shiratori, 2018, p. 126).

62 Como explica Karen Shiratori: “As plantas estio em guerra no céu, uma ‘guerra mundial’,
mas vale dizer que os conflitos transbordam para os demais patamares e seres, envolvendo-os
num sistema de agressdo xamanica e vinganga infindavel” (2019, p. 172). E mais: “As
descri¢des e as imagens se assemelham a uma guerra mundial por sua brutalidade e dimensao,
uma vez que implica diferentes ‘mundos’, ‘nagdes’, ‘povos’, ‘gentes’, em suma, plantas, pois
aqui a diversidade humana ¢ expressa em termos de variagdes vegetais” (Shiratori, 2019, p.
172). Ademais, como observa a autora, por ser uma “guerra” que acontece na regiao celeste, nao
¢ menos possivel que os ataques possam ser estendidos também aos seres da terra.

63 Ja que perfago aqui uma tese totalmente consolidada em pesquisa bibliografica, tentarei
manter ao longo de todo o texto os termos e as expressdes utilizados por cada uma das
referéncias consultadas. E tal compromisso ira se estender por todo o trajeto da presente tese.

Sendo assim, utilizo nesse momento o termo “pajé” por se tratar do modo como Karen Shiratori
(2018) se remete a esses especialistas.
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Nessas superabundantes relagdes de parentesco, as almas dos cultivares
também sdo cOnjuges potenciais no post-mortem. E, no que tange a seara dos
pajés, as almas das plantas podem ainda se configurar como seus espiritos

auxiliares (Shiratori, 2018, p. 287).

No mundo jamamadi, que abrange a drea terrena e a celeste, os espiritos
das plantas das mandiocas bravas [fowa abono] ficam incumbidos de levar as
almas dos mortos para o céu (Shiratori, 2018, p. 150. Acréscimo meu). E elas
executam tal tarefa sempre com o “rosto pintado, usa[ndo] tanga e bragadeiras
kanamo feitas com penas de arara vermelha” (Shiratori, 2018, p. 150). Assim, as
mandiocas sdo indicadas entre os Jamamadi como possuidoras de uma alma
benévola, pois “cria[m] as almas dos mortos no céu” e, por isso mesmo, seriam
também “[bons] companheiro[s] do pajé¢” (Shiratori, 2018, p. 155. Acréscimos

meus).

Nos dois casos acima, tanto o Jarawara quanto o Jamamadi, os quais
compreendem povos vizinhos falantes de lingua Arawa, ¢ possivel dizer que as
relagcdes desprendidas em direcdo as mandiocas alcancam o nivel de vinculos
calcados em relacdes do tipo “mae/filhas(os)” e “pais/filhas(os)” (Maizza, 2014;
Shiratori, 2018). E € certo dizer que em ambos os contextos essas plantas devem
receber cuidados como aqueles mesmos voltados as criancas. Ao que tudo indica,
tanto as mulheres quanto os homens estdo envolvidos nos cuidados requisitados
de suas filhas-plantas e filhos-plantas, que demandam muita aten¢do (cuidados
que abrangem boa parte das plantas cultivadas, pois todas essas variedades de
plantas sdo potenciais espiritos-plantas de suas(es) horticultoras(es)) (Maizza,

2014; Shiratori, 2018).
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Devo reiterar também que ambas as socialidades indigenas estdo imersas
em um transito intenso que compreende as areas celestes e a regido terrena.
Nessas relagdes € exigida a presenca de um especialista para mediar os dois
lados. Ou seja, ¢ demandada a presenca constante de um xamad/pajé para
realizarem tarefas de modo a zelarem pelas vidas das pessoas da terra e
estabelecerem uma interlocu¢do em favor de uma “boa morte’®* para os

membros de sua aldeia terrena.

Segundo Shiratori (2018), o ambiente de fervilhante guerra no cosmos — o
qual ¢ alicercado pela acdo dos espiritos-plantas — pode alcangar a dinamica
cotidiana na terra. Pois, segundo a pesquisadora, os especialistas das plantas
cultivadas devem trabalhar para que essas almas-plantas ndo se vinguem ou
direcionem ataques as pessoas das aldeias terrenas. Por isso também ¢
demandado das pessoas “ndo especialistas” uma série de cuidados para com as
suas plantas fisicas e visiveis desse outro lado, ja que elas sdo bastante perigosas
e poderao se revoltar, caso nao haja o devido cumprimento de suas vontades de

gente-planta (Shiratori, 2018).

No que toca ainda o transito terreno-celeste, Shiratori (2018) indica que as
relagdes de parentesco entre os Jamamadi e as plantas cultivadas também podem
perpassar a conjugalidade (“conjuges preferenciais celestes” [Shiratori, 2018, p.
241)), ja que as almas-plantas tém potencial de se tornarem parceiras(os) afins no

poOs-morte®S. Assim como, no que se refere as atividades xamanicas, pajés

64 Assim como tratam Davi Kopenawa e Bruce Albert (2015[20101]).

65 Karen Shiratori (2018) pontua a decorréncia de uma reversio de parentesco no pos-morte:
“Parece-me que a filiagdo envolvendo Jamamadi e plantas se inverte no pds-morte, ou seja, as
posicdes de “pai” e “filho” sdo reversiveis (ndo saberia dizer se essa reversdo se aplica
integralmente a todas as posicdes de G+1 e GO0): as almas de plantas antes filhas/os se
convertem em potenciais pais adotivos. O mesmo ndo se aplica a filiacdo “real”, que ndo se
desfaz com a morte do pai ou dos filhos” (Shiratori, 2018, p. 241).
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poderao estabelecer uma relagdo de germanidade com os espiritos-plantas. Isto €,
os xamas terrenos sdo capazes de se tornarem irmaos dos espiritos-plantas e
ambos poderdo vir a utilizar tais termos de parentesco para se referirem uns aos

outros (Shiratori, 2018, p. 126).

Embora eu tenha tentado, nesse item, impulsionar uma demonstracao que
abrangesse de forma mais intensa todas aquelas plantas unificadas na alcunha das
“plantas cultivadas”, no contexto jarawara e jamamadi as mandiocas ndo ocupam
o lugar de prototipo da relacdo de parentesco. De modo que percebo —
obviamente, alinhado as autoras citadas anteriormente (Maizza, 2009, 2014, 2017
e 2020; Shiratori, 2018, 2019 e 2020) — que as relagdes firmadas no horizonte
dos lacos entre maes e filhas(os)-plantas e pais e filhas(os)-plantas se dao de
maneira a recobrir todas aquelas plantas que logram receber cuidados mais
ternos. E no caso de um cultivar especifico, no caso das mandiocas, Maizza
(2009, p. 235) ¢ categorica ao dizer que essas plantas cultivadas sdo “filhos-
plantas de verdade” [okatao yokand], mas ndo sdo reclamadas com tanta
frequéncia e mesmo os xamas ndo as interpelam como espiritos-auxiliares de
antemao. Diferentemente do ultimo contexto, os pajés Jamamadi requisitam um
didlogo bastante préximo das mandiocas bravas [fowa abono], e tais plantas sdo
“benévolas”, pois cuidardo de suas maes e seus pais quando algarem voo a regiao
celeste. Lembrando que as almas-mandiocas serdo maes ou pais no pos-morte de
suas maes e seus pais da terra. Portanto, ocorre uma reversdao apos a morte do

sujeito terreno (Shiratori, 2018, p. 241).

Por ultimo, Lydie Oiara Bonilla (2007) aponta que os sujeitos do povo
Paumari, vizinhos dos Jarawara e dos Jamamadi, também da familia linguistica

Arawa, estabelecem com as plantas cultivadas [pamoarihi] — inclusive com as
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plantas de mandioca — uma relagdo de consanguinidade. Sem maiores detalhes, o
caso deixa ver que as plantas cultivadas desprendem com os Paumari uma
relagdo do tipo mae-filha e/ou pai-filha. Dessa forma, em contexto de pesquisa na
aldeia de Santa Rita, a interlocutora Nina disse a pesquisadora Bonilla: “Todas as
minhas plantagdes [kodirakhajahi] sdo meus filhos [kodisai], e eu sou a mae das
bananas do meu marido [Ondrio kasipatihi kaamia]. Quando dao frutos, na
verdade sdo meus filhos que me trazem algo de volta” (Bonilla, 2007, p. 294). E
a interlocutora prossegue dizendo: “Minhas plantagdes que dao frutos ou que
produzem verduras, na verdade sao meus filhos que me trazem frutos da floresta”

(Bonilla, 2007, p. 294)66.

Sendo assim, ao que tudo indica, no ultimo contexto de relagdes de
cuidados desprendidos mutuamente, as plantas cultivadas dao as suas maes
Paumari (humanas) tipos vegetais nao cultivados. A exce¢do sdao os tubérculos —
como, por exemplo, as vegetalidades mandioqueiras — que oferecem as figuras
maternas amerindias, em contrapartida, alguma variedade de farinha (Bonilla,

2007, p. 295).

6. O chao da coparentalidade: breves notas sobre o caso Macuxi

Até o momento pude apresentar os lagos de parentesco entre as plantas
cultivadas e os humanos firmados a partir de aspectos da consanguinidade:
estabelecendo assim relagdes marcadamente do tipo “mae-filha” e exibindo um
lugar privilegiado para as mandiocas e as mulheres que cuidam do mundo das

rocas. De outro lado, hda um socius baseado, profundamente, em transitos

66 Originalmente: “Toutes mes plantations (kodirakhajahi) sont mes enfants (kodisai), et je suis
la mére des bananes de mon mari (Ondrio kasipatihi kaamia). Lorsqu’elles produisent des
fruits, ce sont en fait mes enfants qui me rameénent quelque chose. Mes plantations qui donnent
des fruits ou qui produisent des 1égumes, ce sont en fait mes enfants qui me raménent des fruits
de la forét” (Bonilla, 2007, p. 294).
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terrenos-celestes onde as plantas cultivadas — e aqui entdo a centralidade das

mandiocas ¢ diluida — sdo filhas(os) dos humanos.

Ao mesmo tempo em que, diante desses aspectos de transito nos distintos
dominios terrenos e celestes, mulheres e homens sao convocados a aparentarem-
se as plantas numa superabundancia de parentescos, nesse mesmo sentido ¢
possivel perfazer lagos de germanidade e de conjugalidade com as plantas de
mandiocas (e vice-versa). E, ainda, sublinham-se aspectos de reversibilidade nas
posi¢des mae/pai/filha/filho quando se trata das relagdes sociais no post-mortem.
Mas outras especificidades sdo também desveladas quando sigo mais de perto as
plantas de mandioca na Amazonia indigena: ha assim uma dimensdo de fazer

parentes constituida estritamente no esteio da coparentalidades’.

Entre os Macuxi, povo falante de lingua Karib, que habitam o Brasil, a
Guiana e a Venezuela, Laura Rival (2001) observa que a questdo da
consanguinidade ndo ¢ uma chave central para compreender a relagdo no
horizonte plantas de mandioca/humanos. Pois, diante de uma mirada proxima as
mandiocas amargas [kise] e das atividades na roga, a autora ndo identificou uma
relacdo, por exemplo, do tipo “mae-filha” (mae-humana e filha-mandioca e/ou
vice-versa). Isso quer dizer que, nesse contexto, a cultura — como no francés
culture — da mandioca ¢ exercida tanto por mulheres quanto por homens, dado
que os dois possuem conhecimentos amplos sobre o mundo das plantas

cultivadas e, consequentemente, ambos sao demandados pela Mae Mandioca —

67 Por falta de um trabalho de campo mais sistematico, ndo poderei mergulhar na ideia de
“coparentalidade” nesse momento, mas entendo que tal dindmica pode apontar para questoes
bastante complexas. Sublinho, por exemplo, a fala de Jeremy Deturche ao me relatar que os
sujeitos Katukina do Rio Bia inseriram dentro de seu sistema de parentesco as nogdes de
“compadrio” (conversa pessoal no dia 4 de dezembro de 2023). Nesse sentido, compadres e
coparentes podem possibilitar entendimentos mais aprofundados as relagdes travadas entre
pessoas e plantas.
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dona-espirito das plantas cultivadas — para que cuidem e multipliquem as filhas-

mandiocas da figura hiper-nutridora.

De acordo com Rival, entre os Macuxi existe uma negociagao de
“coparticipacao na parentalidade” (Rival, 2001, p. 75) forjada no chao social que
inclui a dona-espirito fonte-de-fertilidade, as cultivadoras e os cultivadores
indigenas e as plantas cultivadas de mandioca amarga (marcadamente, com
deveras atencdo as diferengas entre as folhas, o caule e a raiz da propria

vegetalidade mandioqueira).

Para os sujeitos Macuxi, as mandiocas sdo como pessoas € exigem um
tratamento igual aqueles mantidos na propria vida social alded. Dentre outras
coisas, se estabelece uma comunicabilidade frequente entre o(a) cultivador(a) e a
planta tuberosa para se fazer valer o acordo de coparentalidade que prevé a
propria multiplicacdo e o aumento da variedade de plantas de mandioca — para
as(os) cuidadoras(es) das rogas — e a ampliacdo do nimero de filhas-mandiocas —

de acordo com os interesses da Mae Mandioca (Rival, 2001, p. 68).

As mandiocas-pessoas sdo somente aquelas plantas que se tornaram uma
“cultura” no mundo das rog¢as dos Macuxi. As cultivadoras ¢ os cultivadores
desse povo definem as mandiocas reproduzidas por sementes como um “cultivar
degenerado” — pois seria uma “mandioca silvestre”, ndo comestivel e masculina,
por nao ter a capacidade de propagar filhos-mandiocas, visto que ¢ desprovida da

fertilidade feminina (Rival, 2001, pp. 67-73).

J& em oposi¢do as “mandiocas silvestres” hd as mandiocas que sdo
reproduzidas a partir da clonagem das estacas (propriamente, os clones). Tais
mandiocas sdo consideradas femininas (caules) por terem a caracteristica de

multiplicarem seus pequenos filhos-mandiocas (raizes) e sdo veementemente
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entendidas como filhas da Mae Mandioca (a figura por exceléncia associada a

regeneragao) (Rival, 2001).

Por isso, de maneira nenhuma os Macuxi se remetem as plantas de
mandioca como “filhas de verdade” — para utilizar um modo de tratamento dos
Jarawara enderegado para algumas de suas plantas cultivadas, assim como vimos
logo acima. Pois a consanguinidade ou a afinidade ¢ agentiva em relagdo as
(13 29 14 . . 14 7 ~

partes” da propria planta de mandioca, j4 que somente o caule ¢ a mae de sua

filha-raiz (Rival, 2001, pp. 74-75).

Por essa razao ¢ possivel conferir as relagdes sociais desse emaranhado de
pessoas-humanas, pessoas-mandiocas, técnicas de plantio, rogas, matas etc. uma
atencdo aos lagos de coparentalidades possiveis, de modo que as plantas de
mandioca que povoam esse ambito parental correspondem somente aquelas que
se mantém numa relacao direta de culture. Isso atesta também uma contraposi¢ao
abissal em relacdo as mandiocas silvestres — as quais ndo tém nenhuma relacao
de cultivo nas rogas do povo Macuxi —, acarretando entdo a ndo possibilidade de
um aparentamento com essas plantas reproduzidas por meio de sementes. E
como bem arremata a autora: “a mandioca silvestre ¢ o afim improdutivo,
infértil, sem parentesco que perdeu todo o potencial de sociabilidade e que nao
pode mais ser incorporado aos espacos socializados” (Rival, 2001, p. 74.

Traducdo minha)®8,

De outra maneira, o parentesco macuxi que recobre as plantas e os
humanos arregimenta inexoravelmente o chdo das relagdes sociais para

estabelecer vinculos entre parentes. A consanguinidade, porém, ¢ concentrada

68 QOriginalmente: “Wild manioc is the unproductive, infertile, kinless affine who has lost all
potential for sociality and who can no longer be incorporated within socialized spaces” (Rival,
2001, p. 74).
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apenas na porc¢ao da propria planta de mandioca: caule e raiz travam uma relacao
do tipo mae-filho. Ao que tudo indica, com os humanos a consanguinidade esta
fora de cogitacdo, entdo afere-se uma relacdo amigavel, a qual subscreve a
coparentalidade em um desenrolar composto de relagdes estendidas as raizes e
aos caules, cultivadoras e cultivadores, Mae Mandioca, rogas, terra, técnicas de

cultivo e assim por diante®°.

Dessa forma, Rival (2001) salienta que no mundo macuxi fazer parentes-
mandiocas indiscutivelmente chama a baila a capacidade — técnico-simbolico-
social — de gerar mais e mais unidades de maes-filhos (caules-raizes). E, por
estratégia, ¢ de interesse da Mae Mandioca engajar humanos em maior
quantidade para propagarem mais e mais estacas de mandioca (filhos e filhas da

Mae Mandioca) nesse complexo terreno (do) social.

Para finalizar, ndo posso trair a etnografia de Rival (2001) e contestar seus
apontamentos sobre a coparentalidade dos sujeitos indigenas com as plantas de
mandioca cultivadas nas rocas aldeds. Isso se confirma justamente porque nado
obtive o conhecimento de outras pesquisas com o povo em questdo que se
dedicassem em profundidade as plantas de mandioca e as formas de relacao

forjadas entre tais vegetalidades e os humanos.

Por outro lado, vimos anteriormente que as mandiocas também
arregimentam os sujeitos indigenas para que eles propaguem mais plantas de
mandioca nos espagos de rocado, sem que essa relacdo se confirme exatamente

por algum vinculo parental mais afiado. Parece-me ocorrer a mesma situagao

69 E como salienta Laura Rival (2001, pp. 74-75): “A relagdo amplamente ndo especificada de
cooperacdo amigavel entre a Mde Mandioca e os cultivadores Macuxi, que ndo pode ser forcada
a uma alianca consanguinea irma-irma ou co-méae sem trair a etnografia”. E originalmente: “The
largely unspecified relation of friendly co-operation between Cassava Mother and Makushi
cultivators, which cannot be forced into a sister-sister or a co-mother consanguineal aliance
without betraying the ethnography” (Rival, 2001, pp. 74-75).

104



nesse contexto investigado pela pesquisadora Rival (2001), de maneira que
devemos entender a coparentalidade também como uma relacao possivel desses
mundos e igualmente constituida por cuidados e perigos (assim como aquelas
relagdes, por exemplo, do tipo mae-filha). Ou, ao menos, compreender a
coparentalidade como um desafio analitico que necessita de uma argumentacao

ainda mais minuciosa.

Antes de terminar, necessito destacar, ainda no ambito do povo Macuxi,
que o multiartista Jaider Esbell sugere uma relagao que reclama pelo parentesco
entre as plantas de mandioca cultivadas nas rogas e os sujeitos Macuxi na esteira
daquilo que concerne a uma relagdo do tipo mae-filho. Apontamento que, de
alguma maneira, complexifica também o que expde Rival (2001) sobre a
coparentalidade amerindia. Embora sem maiores dados ou desdobramentos de
pesquisa, Esbell (2018) conta brevemente: “Foi passear na roga e fez-se por la.
Fez-se 14 pois ¢ mesmo filho da roga, e s6”. E o artista continua: “Sentou-se na
sombra da maniva, a arvore da mandioca, também uma de suas avos. La sentiu-

se tdo bem e deitou-se, era como colo de mae” (Esbell, 2018, s/p).

Na curta passagem de um texto publicado em seu blog pessoal’® — o qual
propunha uma imersao poética por entre um espago de rogcado —, o artista da a ver
uma qualidade relacional que trata do ajuste entre as manivas e os sujeitos com
vistas a fazer emergir uma figura ancestral — a Avo do mundo — e desperta, a
partir dali, os afetos de certa “maternagem” despontados no préprio chdo da roga.
Aqui ¢ bastante evidente que a relacionalidade eclodida compreende um

horizonte pautado em lagos parentais do tipo mae (planta) e filho (humano), e

70 ESBELL, Jaider. 2018. Passeio na roga — passeio no mundo! 7exto de blog. Disponivel em:

http://www.jaideresbell.com.br/site/2018/07/28/passeio-na-roca-passeio-no-mundo/. Acesso em:
21 de setembro de 2021.
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ndo numa relacdo estruturada entre as partes da propria vegetalidade (a medida
que de acordo com as falas de Esbell, humanos e plantas seriam parentes, € nao
coparentes, como observa Rival). Dessa forma, tal passagem proposta por Jaider
Esbell (2018) nos chama a atencdo, ¢ ainda mais se a trouxermos junto as
discussdes dinamizadas por Rival (2001), pois ela desassossega o que ja foi
pesquisado € mostra que temos ainda muito a conhecer sobre esses mundos

amazonicos. ..

7. Engajamentos (co)parentais: relacoes de parentesco forjadas no trabalho
das rocas e na consubstancialidade da cerveja de mandioca

Fazer uma roga para os Airo-Pai (Secoya) da Amazdnia peruana, povo
indigena da familia linguistica Tukano Ocidental, arregimenta um emaranhado de
relacdes que abrange o parentesco, a consubstancializagdo, as acdes técnicas
entre outros. Diferentemente do milho, que ¢ plantado por uma unidade conjugal,
as mandiocas sdo plantadas comunitariamente. E essas tultimas rogas sao
propriedade de ambos os cOnjuges (esposa € esposo), os quais convidam
vizinhas(os) e parentes proximos as atividades exigidas sobre o plantio das hastes
da planta. Esse evento, inclusive, demanda dos proprios anfitrides e anfitrids a
disponibilizacdo da cerveja de mandioca as(aos) ajudantes da empreitada

(Belaunde, 1992, pp. 157-158)71.

Como mencionei para outros contextos amerindios, entre o povo Airo-Pai
as mulheres adultas ndo possuem uma centralidade em relagdo as rogas, apesar de
trabalharem mais nessas atividades do que os homens (Belaunde, 1992, p. 162).

Segundo Luisa Elvira Belaunde, o que estd em questdo na feitura das rogas € no

71 Vale conferir algumas notas sobre as mandiocas e os feijoes realizadas também por Luisa
Elvira Belaunde em pesquisas com os Quéchua-lamas da Alta Amazdnia peruana. Ver mais em:
Belaunde (2016).
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cultivo de plantas de mandioca ¢ uma complementaridade subjacente as
atividades dos conjuges — no caso, mulheres e homens casados — aliada as agdes

realizadas comunitariamente por vizinhas(os) e outros parentes mais proximos.

Num horizonte amazodnico estruturado na chave da complementaridade, os
filhos-plantas também estdo aparentados estreitamente com todas aquelas
responsaveis pelos cuidados enderegados as plantas de mandioca, e ndo apenas as

detentoras(es) das plantacdes. E, por isso mesmo, conforme bem refor¢a a autora:

Diferente de outros grupos amazdnicos para os quais
a horta ¢ principalmente o lugar da mulher, entre os
Airo-Pai o trabalho de ambos os conjuges e dos
demais membros da comunidade deve se combinar
para fazer crescer seus “filhos” vegetais: as plantas
(Belaunde, 1992, p. 162. Tradu¢do minha)72.

As plantas de mandioca sdo joya [filhos] dos sujeitos responsaveis pelo
preparo do terreno, plantio, limpeza das rogas e reprodugao das estacas da planta
(Belaunde, 1992, p. 162). Do ponto de vista das mandiocas, jardineiras e
jardineiros sdo, respectivamente, maes e pais que cuidam e criam o proprio
cultivar. E a relacdo entre as plantas cultivadas e as pessoas ¢ estabelecida com
vistas a superabundancia e a propagag¢ao das plantas de mandioca da roga. Assim,
“produzir significa cuidar das plantas de modo a capacita-las a crescer e, entdo,

produzir safras” (Belaunde, 1992, p. 163. Tradu¢ao minha)73.

Nesse sentido, as atencgoes relacionadas aos cuidados nutridos no mundo
das rogas trafegam sobre vias de mao dupla. Dessa forma, os sujeitos Airo-Pai
cultivam as plantas de mandioca para obterem um maior numero de raizes com

fins concentrados para o consumo aldedo. Ao passo que essas vegetalidades

72 Originalmente: “Unlike other Amazonian groups for whom the garden is primarily a woman's
place, among the Airo-Pai the work of both spouses and the other members of the community
must combine in order to grow their vegetable ‘children’: the plants” (Belaunde, 1992, p. 162).

73 Originalmente: “To produce means to bestow care upon the plants so as to enable them to
grow and then to carry yields” (Belaunde, 1992, p. 163).
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mandioqueiras cuidam também das jardineiras e dos jardineiros amazonicos com
o interesse de continuarem sendo propagadas pela agdo humana (Belaunde, 1992,

p. 163).

E tais relacdes sociais sao ao mesmo tempo ampliadas para além das
rocas, ja que as plantas de mandioca sdo pessoas “do lado de 14774 — as
mandiocas “do outro mundo” sdo mulheres jovens e guardam caracteristicas
zoomorficas, de cutias para as mandiocas doces e de tatus para as amargas

(Belaunde, 1992, p. 167).

A partir do “outro mundo” as mandiocas podem proporcionar um contexto
favoravel para o crescimento das plantas que serdo colhidas aqui nas rogas Airo-
Pai. E € por essa razdo que os xamas, frequentemente, desprendem interlocugdes
“harmoniosas” com as plantas de mandioca para que elas promovam o sucesso
das futuras colheitas no chdo terreno. Sem demora, as plantas de mandioca
também se beneficiam das diplomacias baseadas em cuidados mutuos, pois elas
trabalham continuamente no favorecimento da proliferacao de suas descendentes
filhas-plantas “do lado de c¢4” (no chao terreno do mundo Airo-Pai) (Belaunde,

1992, pp. 163-164).

Esses duplos cuidados da paisagem Airo-Pai — os quais subjazem as
relacdes entre plantas de mandioca e humanos, e, que, inclusive, trafegam tanto
“do lado de c4” como “do lado de 1a” — nutrem igualmente a qualidade do
parentesco emergente nesses mundos celestes-terrenos. Como mencionei
anteriormente para o contexto do povo Macuxi, a relagdo do tipo “mae-filho” ¢

forjada na integridade da planta de mandioca: entdo, estritamente entre as raizes

74 Recorro as expressdes “do lado de 18 € “do lado de c4” assim como faz Esther Jean Langdon
(2013) em relag@o ao xamanismo do povo Siona.
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(filhos-plantas) e os caules (maes-plantas) da planta. Os humanos seriam apenas
coparticipantes na parentalidade das mandiocas cultivadas, pois sdo cooptados

repetidamente pela Mae Mandioca a exercerem essa fun¢do (Rival, 2001).

Diferentemente, ao que parece, as relagdes no socius Airo-Pai exibem
tragos com outros contornos. Aqui, segundo a etnografia de Belaunde (1992), ha
sim uma relacdo do tipo mae-filho e/ou pai-filho entre pessoas e plantas de
mandiocas das ro¢as, da mesma maneira que as plantas de mandioca também sao
maes daquelas novas plantas-filhas que nascerdo sob os cuidados mobilizados
pelos sujeitos (humanos) Airo-Pai. No mais, o parentesco abrange tanto os
proprietarios da roga (conjuges) quanto os sujeitos que lancaram/lancarao algum
tipo de esforco para a abertura de novos rogados e para o plantio de estacas (no
caso, vizinhas/os e parentes proximos). Porém, no Gltimo caso aparecem sob a

¢gide unicamente da coparentalidade:

Neste clima de festa [para a abertura dos rogados], os
membros da comunidade voltam a se envolver no
processo de producdo das “criangas” vegetais (as
plantas) dos seus vizinhos. Desta forma, todos os
membros da comunidade tém uma participagdo na
“paternidade” dos “filhos” vegetais uns dos outros. Os
co-residentes da comunidade sdo, portanto, “co-pais”
das plantas um do outro, mas a “paternidade” e a
propriedade da planta sdo atribuidas ao casal que
administra o jardim especificamente (Belaunde, 1992,
pp. 172-173)75 76,

Perante o exposto, ¢ possivel entdo sublinhar uma via ndo mencionada —
ou ausente — no contexto da coparentalidade amerindia com as plantas de

mandioca Macuxi (Rival, 2001) em relagdo ao mundo Airo-Pai (Belaunde,

75 Originalmente: “In this festive atmosphere, the members of the community are involved once
again in the process of producing the vegetable ‘children’ (the plants) of their community
neighbours. In this way, all the members of the community have a share in the ‘parenting’ of the
vegetable ‘children’ of one another. Community co-residents are thus ‘co-parents’ of each
other's plants but the proper ‘parenthood’ and ownership of the plant is attributed to the married
couple who manages the garden specifically” (Belaunde, 1992, pp. 172-173).

76 Para outras reflexdes a respeito do parentesco, consubstancialidade e sujeitos plantas, ver o
contexto Sanoma (Guimaraes, 2019) e o Matses (Matos, 2018).
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1992). Isso porque, para os ultimos, decorre uma parentalidade arraigada entre
as(os) proprietarias(os) das rogas e aquelas(es) que se somam em trabalho para
exercerem as atividades de preparacdo do terreno e plantio das estacas das
plantas de mandioca. As filhas-mandiocas, além de estarem aparentadas as suas
maes e pais donas(os) das rogas, elas também se unem tanto pela forca de
trabalho quanto pela consubstancialidade da cerveja de mandioca das(os)
anfitrias(0es) com suas/seus “co-parentes” (as/os ajudantes das/os) anfitrids/oes).
Dessa maneira, as profusas e diversas relacdes nos contextos indigenas engajam
em vinculos uma miriade de seres — cada um ao seu modo —, a contar o enlace

mais convival e sociologico da realidade vivida no seio social.

8. As maes mandiocas e as irmas mandiocas: o desejo porvindouro

Segundo Nadia Farage (1997), os Wapichana, povo da familia linguistica
Aruak, distinguem as plantas segundo aquelas que sdo as “plantas da mata”
[karam 'makao], que seriam plantas ndo domesticadas, e as “plantas
domesticadas” [wapao ribao], propriamente as cultivadas em suas rogas.
Verifica-se também a existéncia das wapaninao [as nossas plantas], plantas “que
escaparam a esfera do cultivo” e ndo sdo identificadas nem como karam 'makao e
muito menos como wapao ribao (Farage, 1997, p. 72). E, na maioria das vezes,
essas plantas estdo associadas aos tipos vegetais que tém “forgas magicas”

(Farage, 1997, p. 72).

Ao adentrar na seara do parentesco, Farage (1997) pontua que os
Wapichana dizem que “a mandioca ¢ nossa mae” — as mandiocas que sio
concentradas nas plantas da roga, portanto wapao ribao, uma vez que essas
plantas os alimentam (Farage, 1997, p. 82). Em contraste, as plantas wapaninao

compreendem uma relacdo de filiagdo com um(a) xama, dado que pessoas e

110



plantas tratam-se, respectivamente, em termos de meu pai-meu filho/minha mae-
meu filho [Odaru-Odani/Odaro-Odani]. E, sendo assim, é possivel ouvir: “Planta
de marinao’ ¢ filho dele, porque ele planta, cuida, defuma com tabaco todo dia.
Cuida como a gente cuida de filho. Todos que tém panakuru podem cuidar como

filhos, dando tabaco” (Farage, 1997, p. 82)78.

Mas, agora ja recorrendo a outros contextos, as plantas de mandioca das
rogas Apurind [Popukare] possuem um “espirito forte” e podem ficar zangadas e
atacarem os sujeitos com suas flechas; o que faz com que palavras circulem nessa
socialidade amerindia com o proposito de amansar o poder aplacador dessas

vegetalidades (Chagas Filho, 2017, p. 46).

No mundo apurind as mandiocas sdo irmds umas das outras e possuem um
lugar de privilégio na hierarquia do nivel de for¢a entre as proprias plantas. E,
inclusive, elas — as plantas de mandioca — sdo ditas como mais fortes que os
humanos. Em pesquisa, Admilton F. Chagas Filho (2017), ao trazer um trecho de
uma interlocu¢do com um horticultor aldedo, salienta a complexidade de tal
diferenca de medida de forca entre os sujeitos indigenas e as mandiocas. E,
ainda, entre as proprias vegetalidades mandioqueiras e as plantas cultivadas: “Eu
sou o dono [da roca], mas quem manda 14 sdo elas [as mandiocas]. A mandioca ¢

chefe também 14 do rocado” (Chagas Filho, 2017, p. 58. Acréscimos meus).

A vista disso, Chagas Filho (2017) demonstra que justamente ao

transformar uma &area de capoeira em roga os Apurind se aliam a forca das

77 Marinao seria o xama para os Wapichana (Farage, 1997, p. 81).
78 Sinalizo aqui a tradugdo de Nadia Farage para o termo panakuru (1997, p. 72): “Os

wapaninao — cuja tradugdo, de simplicidade apenas aparente, seria “as nossas plantas” (wa,
pronome possessivo, 1% pessoa do plural, pananu, panakuru, planta; nao, pl.)”.
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mandiocas e macaxeiras’® no intuito de afastar dali a presenga das plantas da
floresta (plantas ndo domesticadas) e os espiritos subservientes as ordens dessas
plantas nao cultivadas. Sendo assim, sao as mandiocas € macaxeiras as primeiras
a estabelecerem e proporcionarem morada nas rogas Apurind, entdo outras irmas
mandiocas e macaxeiras ¢ demais irmas-plantas cultivadas poderdo também

residir nesses espagos cultivados (Chagas Filho, 2017, p. 62).

Com mais detalhes, o autor chama a atencdo para as aliancas emergentes
entre mandiocas, macaxeiras € sujeitos humanos com vistas a transformar um
espaco florestal em rocado. Entdo no caso Apurind observamos uma
cosmotécnica comprometida em um trabalho engajado com plantas e pessoas
tanto com o interesse de afastar os espiritos incultos de um area determinada

quanto para fazer dessa relacdo um meio de produzir um novo espaco de cultura:

Fazer com que toda a area destinada a plantagdo seja
incendiada é mostrar para os outros, sobretudo para os
demiurgos, a forga apurind. Se as galhadas queimarem
bem, isso faz com que a terra fique ainda mais fértil, as
plantas crescem coradas, de folhas verdes, cujos frutos
sdo grandes e saborosos. No momento de plantio, os
espiritos das macaxeiras ¢ mandiocas sdo convidados
para residirem em uma nova casa, assim falam os
apurind aos espiritos dessas plantas: “vou fe pegar para
levar a outro lugar que eu fiz para vocé morar.” Em
seguida, as chamam dizendo: vamos? A partir dai,
seguem para o rog¢ado novo levando o espirito das
mandiocas e macaxeiras, dando assim inicio ao plantio
das espécies cultivadas. Depois de alguns dias, apos
queimar e plantar a mandioca e a macaxeira, os apurind
retornam ao local para realizar a limpeza e a queimada
dos restos de galhos, procedimento conhecido como
coivara. A chegada das outras plantas acontece bem
depois, cerca de um més de feita a coivara, onde novas
plantas passam a ser semeadas (Chagas Filho, 2017, pp.
91-92).

79 Sem maiores ponderagdes, Admilton Chagas Filho (2017) demarca uma diferenciagio entre
mandiocas e macaxeiras. De modo que posso entender a discriminagdo como uma divisdo,
respectivamente, entre os tubérculos bravos (com veneno) € 0s mansos (sem veneno).
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Portanto, entendo que a justa medida entre as substancias que
compreendem os componentes técnicos e cosmologicos da cultura e do inculto —
assim como demostrou outrora Haudricourt (2019[1964]) — convoca para os dois
casos citados (acima) uma alianga sistematica entre as plantas de mandioca e os
sujeitos humanos em questdo. Pois, para os Wapichana, cultivar uma relagdo com
dadas vegetalidades ¢ desprender uma série de cuidados que acionam as mesmas
afetividades convergidas para os seus filhos e filhas humanos. De maneira que as
plantas também se aliam aos sujeitos indigenas para tal relagdo ser constituida

em sua eficacia.

E, também em conformidade com a exposi¢ao realizada anteriormente,
aliar-se aos Apurina € para as plantas de mandioca certa garantia de viver em um
espago culto. Em suma, neste ultimo caso, em uma relacdo que acontece numa
area circunscrita a qual lhe permitird prosperar e fazer crescerem novas irmas-
mandiocas ao longo de seus ciclos de vida. De mais a mais, em ambos 0s
contextos citados vemos ainda que a vivacidade dos espiritos das plantas faz com
que os sujeitos indigenas se engajem com esses seres para assim produzir
técnicas agrarias xamanizadas que resultem em espacos de rocado eficientes e
possibilitem igualmente a abundancia de novas variedades de vegetalidades

mandioqueiras.

9. A transmissao geracional do “valor de fertilidade” [Né rope]: traducao

xamanica yanomami da relacdo planta-humano

Em outro contexto, Davi Kopenawa e Bruce Albert (2015[2010])
apresentam uma relacdo sui generis de parentesco estabelecida entre o povo
Yanomami da regido do Alto Catrimani e as suas plantas da rocga. Se até aqui

expus as relagdes entre as plantas de mandioca e os humanos firmadas pela chave
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do parentesco, os autores citados descortinam uma paisagem onde os lagos de
aparentamentos nao sdo empregados em direcdo propriamente das plantas
cultivadas, mas estdo emaranhados, inclusive, na transmissdo de pai para filho
(humanos) de “imagens” [utupé] de fertilidade de certos “ancestrais animais”

[varori] (Kopenawa; Albert, 2015[2010], p. 632).

Isso quer dizer que, no contexto do povo Yanomami, as plantas da floresta
e as da roga ndo crescem sozinhas, mas € o seu valor de fertilidade [Né rope] que
as faz belas e vastas8®. O Né rope seria um principio de fertilidade compartilhado
tanto pelas plantas que crescem na floresta — por exemplo, o jatoba € a sumauma
— como por aquelas cultivadas nas rogas — destaco as plantas de mandioca, as
bananeiras e os pés de cana-de-actcar. E € tal principio vital que torna toda a
floresta imida e fresca, que faz das arvores brilhantes e verdes e possibilita que
as plantas comestiveis cresgam sempre prosperas (Kopenawa; Albert,

2015[2010], pp. 207-208).

Foi no primeiro tempo — tempo no qual as plantas cultivadas ainda nao
existiam, pois a figura ancestral Sauva [Koyori] batia o pé no chao e chamava as
plantas que queriad! — que o demiurgo Omama colocou o valor de fertilidade na
floresta. Hoje € necessario fazer as rocas também pelas maos humanas, sendo
que os xamas trabalham sistematicamente para zelar por essa imagem-valor, pois
sem ela o “valor de fome” [urihi a né ohi] pode se alastrar por toda a parte e
fazer com que a fertilidade das plantas desapareca. E, por consequéncia, pode

tornar ainda a caga escassa (Albert, 2015[2010], pp. 207-208).

80 E h4 ainda uma diferencia¢do entre o “valor de fertilidade das coisas da roga” e o “valor de
fertilidade da floresta”. Conferir mais em: Davi Kopenawa e Bruce Albert (2015[2010]).

81 Acerca de um panorama mais detalhado sobre o mundo das plantas da floresta e das plantas
das rogas, ver: Davi Kopenawa e Bruce Albert (2015[2010], pp. 193-217).
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Diante dos mitos de origem das plantas cultivadas, Koyori foi quem pediu
essas plantas [Né roperi] ao ser da fertilidade, pois anteriormente as pessoas sé se
alimentavam de frutas. E, por efeito, tal ancestral Sativa foi o primeiro
responsavel a fazer crescerem mandiocas, caras, milhos, bananeiras e taiobas
(Kopenawa; Albert, 2015[2010], p. 212). Por sua vez, fazer uma rog¢a demanda
ainda possuir a imagem do ancestral animal [yarori] do lagarto gigante
[wdsikara], j4 que € essa imagem-wdsikara que possibilita que as pessoas
trabalhem sem descanso em suas rocas, mesmo debaixo do sol e sob toda sorte

de adversidades.

A imagem do lagarto gigante e outras imagens indispensaveis para o
trabalho da rogca e o sucesso do crescimento das plantas cultivadas sao
transmitidas de pai para filho pelo sangue que estd junto do esperma e sdo
mantidas dentro da propria imagem das pessoas. Vale ressaltar que “segundo a
teoria yanomami da concepg¢do, o esperma acumulado ao longo de sucessivas
relagdes sexuais forma progressivamente o feto, transformando-se em fluido
sanguineo e depois em massa carnosa” (Kopenawa; Albert, 2015[2010], p. 632).
E, além do mais, as qualidades relacionadas ao empenho no trabalho da roga
também sdo transmitidas a partir desta ideia da concep¢do yanomami

(Kopenawa; Albert, 2015[2010], p. 632).

Ainda de acordo com Kopenawa e Albert (2015[2010]), as plantas
cultivadas podem ser dadas a ver como mulheres-plantas, uma vez que se trata o
ciclo de crescimento de um cacho de bananas, por exemplo, como o ciclo de
gravidez de uma mulher humana. Dessa forma, assim como se faz com os bebés
dos humanos, as(os) xamas podem intervir quando uma bananeira custa a dar

frutos (filhos). E entdo os espiritos auxiliares das(os) xamas “colocam seus filhos
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¢ o sabor do agucar nos brotos novos das bananeiras, como os humanos com seu

esperma nas suas mulheres” (Kopenawa; Albert, 2015[2010], p. 632).

Entdo, diante disso fica evidente que ndo ¢ com essas mulheres-plantas
que se constitui uma relagdo de parentesco. Até onde pude entender das
explicagdes xamanicas, sdo exclusivamente os filhos-frutos das bananeiras os
filhos da propria mulher-planta-bananeira. A chave do parentesco estabelecido
entre as plantas e os humanos no mundo yanomami se d4 no valor de fertilidade
que os humanos receberdo por meio da transmissdo das imagens-animais
provindas do esperma de seus pais. E, especificamente com relagdo as
mandiocas, elemento que mais interessa a pesquisa, ¢ requerido que a pessoa que
cuidara da ro¢a — e que, por consequéncia, cuidara das plantas de mandioca —
tenha em si a imagem-waka. Essa imagem-animal esté relacionada ao espirito do
tatu-canastra — animal-espirito que ¢ apreciador das mandiocas e detentor de
habitos noturnos —, o qual ¢ dono das mandiocas e de sua fertilidade. Ademais, a
imagem-waka, juntamente com os humanos, planta as mandiocas, € sdo esses 0s
animais-espiritos que as faz crescer. Se essa parceria se efetivar, as plantagdes
crescerdo belas e darao longas e firmes raizes de mandioca (Kopenawa; Albert,

2015[2010], p. 213).

Na explicagdo xamanica, acompanhamos correspondéncias com o
conceito de ‘“construcdo da pessoa” emergente entre os povos indigenas das
Terras Baixas da América do Sul (Seeger, et al. 1979), isso porque a centralidade
das substancias — esperma e sangue — reitera a corporalidade yanomami
constituida por meio destas. Ao mesmo tempo, as palavras de Kopenawa e Albert
(2015[2010]), quando tratam do universo de plantas, expdem ainda pessoas e

seus duplos, pois ¢ sabido que a pessoa yanomami ¢ também ‘“‘construida” de
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uma imagem vital e um duplo animal (Ramalho, 2008). Assim, tanto a dimensao

metafisica (duplos e imagens vitais) quanto o corpo material (fisico) integram a

concepgdo da pessoa na ontologia desse povo?2.

Nesse sentido, com primorosos detalhes, as palavras de um xama

explicitam que:

Por sua vez, os espiritos do tatu-canastra waka sdo os
donos dos tubérculos de mandioca e de sua fertilidade.
Plantam-nos junto com os humanos ¢ sdo eles que os
fazem crescer. Assim, o0 homem que possui dentro dele
a imagem desse animal com certeza terda uma bela
plantagdo de mandioca. Essa imagem ira ajuda-lo
quando trabalhar na roga e seus bracos estardo
impregnados de valor de fertilidade. Os tubérculos de
seus pés de mandioca ficardo longos e firmes. Assim é.
Se pedirmos a eles, os xamas podem também chamar e
fazer dancar o espirito tatu-canastra e seu valor de
fertilidade, para engrossar os tubérculos de uma
plantagdo de mandioca que ndo esta produzindo bem.
No caso das pupunheiras rasa si, os xamas também
podem fazer descer o espirito do passaro
marokoaxirioma, que fecunda a imagem das mulheres-
palmeiras raxayoma passando em volta de seus
pescogos o ovo de seus frutos. Estes entdo se poem a
crescer em profusdo e, para que seus cachos pesados
ndo caiam antes da hora, o espirito japim napore deve
dar tipoias as maes, que os levam nelas como recém-
nascidos. Finalmente, sdo os espiritos arara que se
encarregam de fazer com que amaduregam (Kopenawa;
Albert, 2015[2010], p. 213).

As utupé, essas imagens de fertilidade de animais ancestrais, que

permitem que as plantas das rogas crescam belas e vastas, estdo emaranhadas na

concepcao yanomami da reproducdo sexual de pessoas, recobrindo tanto os

sujeitos quanto os espiritos que auxiliam nas atividades sobre as plantas

cultivadas. E toda a metafisica do povo Yanomami, que de algum modo

movimenta novos horizontes frente aqueles ja sugeridos até o momento, aponta

para uma via que da a ver, tramada as relagdes sociais — tanto cosmicas quanto

82 Para ver outros destaques sobre a concepgdo da pessoa yanomami, conferir: José Antonio

Kelly Luciani (2022).
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terrenas —, uma profusdo de imagens-espiritos aos rocados. Nesse caso, tudo
acontece como se as fronteiras que poderiam cercear humanos, espiritos e plantas
fossem mais porosas e perfizessem uma amalgama que prevé produzir mais e
mais vida. Tanto que produzir pessoas de algum modo produz — a sua maneira de
feitura — a possibilidade de também gerar plantas. Pessoas e mandiocas estariam
assim ligadas — aparentadas — pelo valor que tal relagdo permite de fazer
funcionarem as linhas de vida em um por vir que reclama pela existéncia de

arranjos de producao de novas relagdes de se fazer parentes.

10. Sintese parental

Os aparentamentos expostos logo acima tratam das possibilidades de
relagdes de parentesco firmadas entre os proprios clones de plantas de mandioca
nos espacos das rocas e nas dimensdes celestes, assim como os lagos
estabelecidos entre essas plantas de mandioca e os humanos em ambas as

dimensoes.

Na pesquisa as emergéncias dos aparentamentos estudados se ascendem a
partir da chave da agricultura e do xamanismo. E, por vezes, essas atividades se
cruzam ¢ demonstram a permeabilidade das plantas cultivadas — no recorte

proposto, das vegetalidades mandioqueiras — nos mundos indigenas amazonicos.

O levantamento bibliografico que pude realizar oferece uma miriade de
tipos de aparentamento. Em resumo, apenas para citar brevemente alguns dos
casos, as etnografias consultadas acionam relagdes baseadas na filiagdo entre
maes humanas e filhas-plantas de mandioca, passam por filiacdes atadas tnica e
exclusivamente na estrutura da planta de mandioca (mae [haste] — filha [clone de
planta de mandioca adulto]), garantem maternidades e paternidades humanas as

suas filhas-plantas e filhos-plantas de mandioca, expdem relacdes de
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germanidade entre espiritos-plantas de mandioca e xamas/aprendizes de xama
(humanos), descortinam afetos nutridos por filhas e filhos (humanos) a sua Mae
Mandioca (espirito planta), dentre tantos outros conjuntos possiveis. Por isso,
nessas primeiras consideragdes tento chamar a atencdo para o quao diversas e
plurais podem ser as formas encontradas pelas mandiocas de se firmarem tanto
no mundo terrestre quanto celeste atadas aos humanos como a outras plantas e

novas vegetalidades de mandioca.

6. Joseca Yanomami (Territorio Yanomami no rio Uxi u [Yanomami Territory, Uxi u River],
Roraima, Brasil [Brazil], 1971) Wakariwéxé, Marariwéxé, Horetorixé pé kuo téhé wamotima thépé
raruu totihio wii théd [Os alimentos crescem bem nos lugares onde estdo Wakariwé, o xapiri do tatu-
canastra; Marariwé, o xapiri do tatu pequeno e Horetoriwé, o xapiri do passaro juriti] [Food grows
well in the places where Wakariwé, the giant armadillo xapiri; Marariwé, the small armadillo xapiri
and Horetoriwé, the juriti bird xapiri, live], 2013. Grafite, lapis de cor e tinta de caneta hidrografica
sobre papel [Graphite, color pencils and felt-tip pen ink on paper], 30 x 42 cm. Museu de Arte de
Sao Paulo Assis Chateaubriand Doagao [Gift] Clarice O. Tavares, 2021. MASP.11258. Foto [Photo]:
Instituto Socioambiental. Imagem gentilmente cedida pelo artista.
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Haja vista tal profusdo de relacdes de parentesco, abaixo retomo as

discussoes realizadas até o momento para sintetizar o levantamento proposto. A

seguir, em formato de tabela, apresento os tipos de aparentamentos identificados

ao longo do levantamento bibliografico realizado.

Tabela 1 — Parentesco amazonico dos clones de plantas de mandioca

I Mundos amerindios II Tipo de aparentamento II Fonte I

Enawené-nawé

Jivaro

Achuar

Aguaruna (Awajun)

Wajapi

Mae (humana) - filha
(planta de mandioca)

Mae (humana) - filha
(planta de mandioca)

Mae (haste) - filha
(planta de mandioca
adulta)

Mae (humana) - filha
(planta de mandioca)

Mae (haste) - filha
(planta de mandioca
adulta)

As proprias plantas
forjam parentesco umas
com as outras

A dona-espirito - a
Mandioca-Mae - ¢ mae
de suas filhas-mandiocas
(plantas de mandioca)

Mae (humana) - filha
(planta de mandioca)

Mendes dos Santos
(2001; 2006); Yakwa
(1995)

Taylor (1993; 2000)

Descola (1988[1986])

Brown (2007[1985])

Cabral de Oliveira
(2006; 2012; 2016)
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Tabela 1 — Parentesco amazonico dos clones de plantas de mandioca

I Mundos amerindios II Tipo de aparentamento II Fonte I

Barasana Mae (humana) - filha Hugh-Jones
(planta de mandioca) (2011[1979])

Povos Tukano do Pira Mae (humana) - filha Hugh-Jones
Parana (planta de mandioca) (2007[1979))

Povos Tukano (Sistema  As plantas de mandioca  Emperaire ef al. (2019)
Agricola do Alto Rio  sdo irmas, companheiras,
Negro) maes, avos e cunhadas
umas das outras

Jarawara Mae/pai (humano) - Maizza (2009; 2012;
filha/filho (planta de 2014; 2017; 2020)
mandioca)
Mae/pai (planta de

mandioca) - filha/filho
(planta de mandioca)
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Tabela 1 — Parentesco amazonico dos clones de plantas de mandioca

I Mundos amerindios II Tipo de aparentamento II Fonte I

Jamamadi

Mae/pai (humano) - Shiratori (2018; 2019;
filha/filho (planta de 2020)

mandioca)

Mae/pai (planta de
mandioca) - filha/filho
(planta de mandioca)

As almas das plantas de
mandioca podem ser
irmaos dos pajés e dos
aprendizes de pajé (e o
inverso também ¢
verdadeiro, pajés e
neofitos forjam relagdes
de germanidade com as
almas das plantas de

mandioca)

No post-mortem almas
de humanos e almas de
plantas de mandioca
podem ser conjuges em

potencial

Paumari Mae/pai (humano) - Bonilla (2007)

filha/filho (planta de

mandioca)
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Tabela 1 — Parentesco amazonico dos clones de plantas de mandioca

I Mundos amerindios II Tipo de aparentamento II Fonte I

Macuxi

A dona-espirito — a Rival (2001); Esbell
Mandioca-Mae — ¢ mae (2018)
de suas filhas-mandiocas

(plantas de mandioca)
Mae (haste) - filha (raiz)

As mulheres e os
homens (humanos)
podem enlagar um tipo
de coparentalidade com

as plantas de mandioca

Mae (planta de
mandioca) - filho
(humano)
Airo-Pai (Secoya) Mae/pai (humano) -
filha/filho (planta de

mandioca)

Belaunde (1992)

Vizinhas/vizinhos e
parentes proximos
(humanos) podem
estabelecer um tipo de
coparentalidade com as
plantas de mandioca que
¢ forjado pela
consubstancializacdo de
cerveja de mandioca e
pela ajuda no trabalho
nas rogas. Esses seriam,
portanto, co-maes € co-
pais das plantas de

mandioca
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Tabela 1 — Parentesco amazonico dos clones de plantas de mandioca

I Mundos amerindios II Tipo de aparentamento II Fonte I

Wapichana Mae (planta de Farage (1997)

mandioca) - filha/filho
(humano)

Apurina (Popukare) As plantas de mandioca Chagas Filho (2017)
sdo irmas umas das

outras
Yanomami Explicagdo xamanica a Kopenawa; Albert
respeito do valor de (2015[2010])

fertilidade dinamizado
entre humanos, plantas e
espiritos

Valendo-me da Tabela 1, posso considerar que nas relacdes de filiagdo —
entendendo as plantas de mandioca como filhas de uma mae humana — ha um
ajuste bastante proximo entre as formas de tratar uma crianga humana e uma filha
planta de mandioca. Cultivar uma planta de mandioca nesses contextos
corresponde aos cuidados desprendidos entre as proprias pessoas humanas. Nesse
sentido, se a roca € o terreno social por exceléncia dos clones de plantas de
mandioca, ¢ ali entdo que as filhas plantas reclamam também pelos cuidados de

suas maes humanas.

Atender aos pedidos de suas filhas plantas ¢ uma maneira de as
agriculturas (humanas) terem sucesso com as suas rogas, a medida que terdo mais
e mais mandiocas para o consumo aldedo. E, n3o menos importante, ao
corresponder a tais solicitacdes também se livrardo dos perigos que essas mesmas

filhas-plantas porventura poderdo lhes enderecar (a integridade fisica da
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agricultora e da sua parentela humana ¢ que estd em jogo!) e as agriculturas

também poderao fazer assim aldeias mais bonitass3.

Por outro lado, para os clones essa proximidade se apresenta como uma
vantagem de crescerem por mais um ciclo de vida nos seus mundos-rogas. Entao
continuardo a brincar, a langar flechas envenenadas, a desejar sangue ¢ a
conversar por meio de toda sorte de interlocu¢dao disponivel as suas falagdes.
Parece-me que o que vale nessas relagdes ¢ fazer com que os lagos de parentesco
ndo se desatem jamais, que a mao dupla das dinamicas planta-humano continuem
com as correspondéncias estabelecidas (guardando as singularidades contextuais,
assim como mostram Mendes dos Santos, 2001, 2006; Taylor, 1993, 2000;
Descola, 1988[1986]; Cabral de Oliveira, 2006, 2012; 2016; Hugh-Jones,

2011[1979]).

Por muitas vezes, as relagoes de filiagdo compreendem assim dinadmicas
inclinadas mais para o universo das mulheres indigenas: filhas-plantas de
mandiocas se aparentam a maes-humanas agricultoras (assim como mostram as
referéncias supracitadas). Nesse sentido, ¢ nas rogas que as maes-humanas dao a
luz a seus bebés (humanos) e enterram ali suas placentas; e mais tarde serd nos
rocados 0s espacos nos quais criangas-plantas e criancas-humanas dividirdao
companhia (Hugh-Jones, 2007[1979]; Hugh-Jones, 2011[1979]; Descola,
1988[1986]).

Mas ha contextos também em que filhas-plantas mandioca e filhos-plantas

de mandioca se engajam parentalmente com pais humanos agricultores (como na

83 A produgdo do belo e da beleza sio questdes pungentes nos mundos amerindios amazdnicos.
Especificamente para as rogas ¢ o trabalho das mulheres indigenas, rever: Fabiana Maizza
(2014); Pascale de Robert et al. (2012) e Perla Oliveira Ribeiro (2015). De modo mais geral
sobre tal questdo da produgdo de beleza em diferentes dominios da vida indigena, consultar
ainda: Lucia Hussak van Velthem (2003[1995]).
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pesquisa de Belaunde, 1992). Entdo, a maneira do ultimo caso, as plantas de
mandioca podem ser tanto femininas como masculinas. E, por certo, terdo um pai

e uma mae humanos.

Ainda na perspectiva da filiagdo, tanto “relacdes de parentesco sao
marcadas no interior da rog¢a” (Cabral de Oliveira, 2016, p. 187) — reiterando
vidas sociais entre as plantas de mandioca — como afetuosidades se desdobram
entre maes humanas e pais humanos e suas filhas-plantas e seus filhos-plantas de
mandioca, mobilizando um parentesco planta-humano. Sendo assim, nos mundos
amerindios as plantas de mandioca podem ser irmas, companheiras, maes, avos €
cunhadas umas das outras. E nos rogados ¢ possivel ainda acompanhar o
companheirismo entre as plantas de mandioca e as plantas de abacaxi (Emperaire

etal.,2019).

Além disso, o parentesco entre as plantas e os humanos pode mobilizar
ainda co-maes e co-pais nas relacoes aldeds, uma vez que as maes e os pais
(humanos) sdo aqueles com quem as filhas plantas de mandioca desenvolvem
uma convivialidade mais préoxima. E acredito que a coparentalidade ja aparece
como indice na cooperacao de vizinhos e vizinhas de maes e pais (humanos) para
abrirem novas roc¢as. Em outras palavras, fazer coparentalidade a partir desses
aspectos mobiliza o trabalho horticola e a consubstancialidade de cerveja da
propria mandioca da roga dos anfitrides, compartilhada com as suas vizinhas e os

seus vizinhos (Belaunde, 1992).

Entre outros aspectos, mulheres e homens s3o convocados para
multiplicarem as filhas mandiocas — por meio da clonagem por estacas — da Mae
Mandioca. Aqui os clones também se engajam com os humanos para que eles

cooperem em uma relagdo bastante incomum: somente o caule ¢ a mae de sua
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filha raiz (Rival, 2001). A depender do foco dado, as relagdes de coparentalidade
entre clones de plantas de mandioca e os humanos podem alcangar formas atadas
aos parentes mais proximos como também se estender para a vizinhanga, mesmo
que esta ndo seja exatamente formadora de uma unidade conjugal responsavel
por tais rog¢ados. E ¢ somente uma mirada para esses casos localizados que tem a
capacidade de indicar as tantas formas de se fazer parentes frente as

intencionalidades dos clones de plantas de mandioca amazonicos.

Em alguns contextos, os humanos sdo meros espectadores de
efervescentes dindmicas nos mundos-rogas das plantas de mandioca. Isto €, as
plantas maiores cantam para que as menores — os clones recém-fincados no chao
por agricultoras e/ou agricultores humanos — cresgcam abundantemente. No chao
do mundo, plantas de mandioca masculinas, femininas, adultas e criangas se
engajam em uma grande danga proposta pela planta-espirito. A fertilidade ¢
agitada na danga de Nugkui, e as familias-de-plantas-de-mandioca ali residentes
participam de uma enorme confraternizagdo. Maes-plantas-de-mandioca
aproveitam a ocasido para fazer crescer seus bebés-clones; a convivialidade de
parentes clones de plantas de mandioca aponta para os ritmos dangantes de
fertilidade, mas nao deixa de premeditar perigos enderegados aos humanos a sua
volta, e pouco se ocupam de aparentarem-se a eles, apenas se interessam em
torna-los de alguma forma dependentes de si mesmas (Brown, 2007[1985]).
Além disso, a preocupacao dos clones de plantas de mandioca ¢ com a destreza
em multiplicar o nimero de suas irmas-plantas de mandioca nos rogados (Chagas

Filho, 2017).

Com efeito, diante das atividades nas rocas e a partir das veredas do

xamanismo, ¢ possivel submergir nos mundos de clones de plantas de mandioca.
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De modo geral, Carneiro da Cunha (2019) diz que as plantas cultivadas nos
contextos amerindios sdo cheias de desejos e demandam por paparicagdes de
agricultoras e agricultores humanos. Num recorte de pesquisa mais reduzido, os
clones de mandioca também aparecem nesses contextos como plantas desejosas e
interessadas sobremaneira nas paparicacdes de suas parentelas (humanas). De
mais a mais, as plantas de mandioca podem ainda se comportar como bebés e
requererem cuidados bastante proximos. Noutros casos, como mostrei, os clones
jé sdo filhas adolescentes — vale lembrar que, no contetido dos mitos, elas foram
enterradas na fase pubere — e, vampirescamente, exigem uma boa quantidade de
sangue humano. E ha ainda contextos em que as almas dos clones sdo adultas e
se langam “do lado de 14” como cOnjuges potenciais daquelas e daqueles que as

cuidaram aqui na terra.

Entdo, os clones de plantas de mandioca sao bastante perigosos em dadas
circunstancias, tém uma vida social energicamente ativa em relacdo a sua
parentela de planta de mandioca assim como com seus parentes humanos. Ja em
outros contextos possuem ainda fases distintas de crescimento, dentre tantas

outras especificidades.

Por esse angulo, Laure Emperaire (2020) demonstrou que as agricultoras
indigenas do Alto Rio Negro trabalham para garantir a criacdo e o bem-estar das
plantas cultivadas — e, principalmente, de suas mandiocas [manivas]3* —,

limpando os espagos de roga e dedicando conversagdes e cantorias para elas.

84 De acordo com Laure Emperaire (2020): “No rio Negro, o termo maniva designa a parte
visivel da planta, que € a parte reprodutiva, ja que a mandioca (1.s.) € multiplicada por estacas. A
designacdo mandioca se refere exclusivamente ao tubérculo, seja a parte consumida ou
produtiva” (p. 60).
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Na paisagem altorionegrina, os clones de plantas de mandioca “se reunem,
organizam festas com seus instrumentos de musica [...], cuidam de si mesm[o]s
com remedios proprios, tém suas andancas fugindo de uma roca onde sdo
maltratad[o]s para ir a outra mais acolhedora, tém plantas aliadas” (Emperaire,
2020, p. 61. Acréscimos meus). E, ainda, a autora destaca também que as plantas
cultivadas “sdo sujeitos de um coletivo que poderia ser pensado, por meio de
suas variedades, como o da diversidade cultural das manivas, espelhando assim a

diversidade dos humanos” (Emperaire, 2020, p. 61)85.

Ainda no contexto altorionegrino, Nazaria Fonseca, em interlocu¢ao com
a pesquisadora Rosilene Fonseca Pereira, diz: “tenho muita tristeza que minhas
manivas estdo abandonadas, tem que fazer outra roga e plantar logo, elas estao
chorando, elas sao gente. Ninguém pode jogar fora nem um pedacinho, porque
elas dizem ‘minha dona me abandonou’, ai ficam chorando” (Pereira, 2021, p.

41).

No momento, apostando em uma sintese mais abrangente dos mundos
amazdnicos, € certo dizer que o parentesco entre os proprios clones de plantas de
mandioca ¢ entre eles os humanos ¢ forjado em um chao terreno (rocados) — e,
em alguns casos, numa dimensdo celestial —, onde conversas, musicas etc.

irrompem numa socialidade bastante intensa e repleta de perigos.

E, ao falar das plantas cultivadas, uma via frutifera dessa anélise ¢ mesmo
adentrar no mundo de cada tipo de planta, pois a vastidao de relacdes possiveis

de diferentes plantas pode revelar especificidades congruentes as suas proprias

85 E ainda tratando do contexto do Alto Rio Negro, o artista Denilson Baniwa, em poema cujo
titulo ¢é flashes in the sky of the memory, o qual acompanha o trabalho de projecdes em neon
denominado de Me deixa ser selvagem (2020), faz mengo a prima mandioca e ao primo buriti,
ambos emergindo dos conteudos mitologicos sobre a cosmogonia do povo Baniwa. Mais
informagdes em: Denilson Baniwa (2021). Consultar as referéncias.
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caracteristicas (por exemplo, plantas de milho tém suas formas de agir no mundo
a depender de seu tipo, de seus interesses, de onde estdo, com quem estdo e assim

por diante).

O que de fato se observa na miriade de relacdes que os clones de plantas
de mandioca — planta deveras cultivada nos mundos amazonicos — perfazem em
vastos contextos amerindios. Como demonstrado, até mesmo entre os clones de
mandioca ha maneiras diversas de eles — e de elas, em outros casos — se
comportarem no mundo. Assim, ao tratar de clones de plantas de mandioca ou
quaisquer outras plantas na chave unicamente das “plantas cultivadas”, temos a
chance de deixar passar as agencialidades dessas plantas no mundo e dos modos

com que se relacionam com diversas populacdes humanas.

Como sintese proponho que o parentesco dos clones de plantas de
mandioca compreende tanto as relagdes engendradas entre elas mesmas como
aquelas estabelecidas com os humanos. E ¢ possivel ver ainda essas relagdes
acontecerem conjuntamente em um mesmo contexto. E o que mostram os

Quadro 1 e o Quadro 2 abaixo:
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Quadro 1 — Sintese das relacdes parentais (terreno)
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Quadro 2 — Sintese das relacdes parentais (terreno-celeste)

Espiritos das
plantas e/ou
espirito dos

Espiritos das
plantas e/ou
espirito dos

Espiritos das
plantas e/ou
espirito dos
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A auséncia de uma investigacdo mais sistematica a respeito do parentesco
relativo as plantas cultivadas — e, aqui, relativo ao parentesco dos clones de
plantas de mandioca — justifica o esfor¢o de sintese quanto ao arrolamento dos
lagos de aparentamento. Reitero que tal exercicio possibilita enumerar formas
heterogéneas de relagdes estabelecidas entre plantas/plantas, plantas/humanos e
plantas/plantas/humanos. O que desfaz a centralidade de um modelo duro e
univoco sobre as formas de fazer parentes pelos clones de mandioca (ou, de

modo geral, pelas plantas cultivadas).

Novamente, o panorama apresentado permite vislumbrar formas bastante
diversas em um horizonte ciente da pluralidade dos mundos amazoénicos. Tal
levantamento motiva ainda uma mirada para o que as plantas fazem, o que seria
entdo uma chave de entrada no mundo das préprias plantas. Tentei exibir as
intencionalidades dos clones: seus atos perigosos, alegrias, brincadeiras, cangdes,
desejos, companheirismos etc. Por outro lado, toda sintese também tolhe os
pormenores de relagdes deveras complexas e permeadas de tantas outras
especificidades. Posto isso, essa producdo panoramica inédita acusa uma lacuna
dentro das pesquisas antropolégicas: € preciso tratar a fundo das formas de fazer
parentes — por certo, a partir do ponto de vista das plantas — nos mundos

indigenas e aumentar o leque de tipos vegetais estudados.

Mas, antes de passar para a Parte I, compreendo que forjar observacdes
pautadas em lagos relacionais ¢ mais uma das formas de traduzir as relagdes entre
plantas e humanos e/ou entre plantas e plantas. Porém, sem duvida, os “lacos”
podem também aludir a relagdes bastante duras e polarizadas, o que nao permite
demonstrar crescimentos mais porosos no mundo. E importante salientar que as

relacionalidades devem ser entendidas ainda como compromissos vitais menos
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fixos de um polo a outro e constituidos por meio de uma imagem mais vazada e
liquida. Acredito que a argumentagao de Davi Kopenawa (2015[2010]) a respeito
do “valor de fertilidade” yanomami seja uma importante sugestdo para
problematizarmos o caracter das relagdes, pois o intelectual indigena trata de
linhas de vida mais emaranhadas, diferentemente de conexdes plugadas aqui e
acold. Nesse momento ndo conseguirei elaborar com a devida atengado tal ponto,
mas pincelo essa observacdo como proposta para a producdo de pesquisas

futuras.
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Parte 11

Repercussdes cosmotécnicas: por uma miriade amerindia de mandiocas,

corpos, substancias, narrativas de origem etc.

Sem folha ndo tem sonho
Sem folha ndo tem festa
Sem folha ndo tem nada

Salve as folhas, composi¢do de Gerdnimo Santana e Idasio Tavares.

Mangueira é uma floresta de sambista
Onde o jequitiba nasceu

Veio fogo, queimou

Veio vento, tombou

O machado, o jequitiba ficou

Jequitibd, composi¢ao de José Ramos e
Marcelinho Ramos.
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7. Denilson Baniwa, Re-Antropofagia, 2018. Créditos: Isabella Matheus. Imagem gentilmente cedida pelo artista.




8. Denilson Baniwa, Re-Antropofagia, 2018. Detalhe. Créditos: Isabella Matheus. Imagem gentilmente cedida pelo artista.




1. Das plantas as substincias, das substincias as plantas e outras
realimentacoes: duas cenas Tukano para a subversao dos determinismos

obsoletos

Na Parte I da tese, esbocei um panorama do parentesco forjado entre as
plantas de mandioca e os povos indigenas da Amazodnia (e vice-versa). Tal
atencdo observou complexas e diversas relagdes baseadas nos horizontes de
aparentamentos nas veredas agrarias, xamanicas, mitoldgicas e nos lagos sociais
entre plantas dos tipos: filhas (plantas) e maes (humanas), filhas e filhos (plantas)
e maes e pais (humanos), maes (hastes) e filhas (plantas adultas),
coparentalidades entre plantas e humanos, conjugalidade no post-mortem
(espiritos das plantas e as almas humanas), relacdes de parentesco entre os clones

de mandioca no interior dos espacos de roga e assim por diante.

Além de apresentar abundantes relagdes parentais, o panorama apoiado na
literatura etnografica amazodnica também seguiu junto as agencialidades dos
clones de plantas de mandioca, expondo, assim, seus desejos ¢ vontades, suas
formas e comportamentos crescendo no mundo e os companheirismos
emergentes nessas relagdes multiespécie (entre plantas, animais, espiritos e

pessoas).

Exibi alternativas ao recorrente foco analitico centrado somente nas raizes
de mandioca e seus derivados (“produtos da mandioca”) para acionar o
protagonismo das plantas clonadas em diferentes contextos de praticas agricolas
e xamanicas. Sendo assim, o resultado dessa orientagdo demostrou complexas
personalidades de clones, suas socialidades com outros clones de mandioca, com
outros tipos de plantas e com os humanos. Além do mais, exibiu ainda um

emaranhado social latente de conflitos, afetos, aliancas entre diferentes tipos de
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plantas e uma por¢ao de historias de longa duragao.

Ademais, apresentei como os clones de mandioca ensinam suas maes
humanas a cantarem e a cuidarem de um conjunto de plantas cultivadas. Também
contei sobre a emergéncia de outras plantas as conversacdes dessas mandiocas

avidas por uma interlocucdo atenta, entre outras particularidades delas.

Agora na Parte II busco entdo perfazer uma nova dobra tanto sobre os
aparentamentos entre as mandiocas e os povos indigenas amazonicos (e ainda
clones entre si € humanos entre si) quanto a respeito das intencionalidades dessas
plantas clonadas. E optando por acompanhar as relacionalidades emergentes dos
mundos de plantas e de humanos e aprofundar dire¢des com atengdo nos corpos
de plantas e de pessoas, nas convivialidades consubstanciais € na seduc¢ao dos
clones, no sistema amazonico de trocas de manivas, no interesse amerindio pela
diferenca, na producdo de diversidade de plantas, dentre tantas outras questoes.
Ou seja, destacando aquilo que emerge destas dinamicas relacionais que
compreendem tanto as plantas de mandioca quanto os sujeitos indigenas
amazdnicos. Portanto, com o objetivo de esbocar uma argumentacao que reanima

as plantas de mandioca para o protagonismo das reflexdes antropologicas.

Além disso, realizo uma discussdo entre o material apresentado por
André-Georges Haudricourt (2013[1962b]; 2019[1964a]) sobre os clones de
inhame melanésios em contraste com a produgdo etnografica e tedrica a respeito
dos clones de mandioca amazdnicos. Se no primeiro caso vemos a génese de uma
atencao dada as relagdes cosmotécnicas envolvidas entre plantas e pessoas, ja no
atual momento desestabilizo os pontos deterministas das teses de outrora com o
interesse de contribuir para a discussdao em meio a complexidade envolvida na

emergéncia dos clones mandioqueiros. Nesse panorama comparativo, produzo
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uma argumentagao que pontua os problemas das teses haudricourtianas a respeito
do mundo da agricultura indigena, numa guinada em dire¢do a uma renovacao
das discussdes no que toca as plantas e as pessoas. Para tanto, lanco mao da
producao intelectual de Carole Ferret (2012; 2014) para elaborar quadros mais
apurados sobre as acdes técnicas envolvidas na propagacdo vegetativa indigena.
De mais a mais, Marilyn Strathern (2021) tém argumentos que também ajudam

na pesquisa para produzir discussoes mais aprofundadas sobre os clones vegetais.

ook sk

Ao centralizar um estudo entre povos Tukano e, por vezes, estendendo sua
analise para todas as populagdes amerindias da Floresta Tropical, Peter Riviere
(1987) defende que essas comunidades indigenas, principalmente as liderancas
masculinas locais, exerceriam um controle sobre as mulheres aldeds por meio das
atividades de processamento da mandioca amarga (mandioca brava), realizado
por elas durante longas horas semanais. Atado ao controle reprodutivo das
mulheres indigenas, o argumento do autor acentua sobremaneira que o prestigio
feminino, por meio de cervejas de mandioca e beijus, estaria restrito
exclusivamente a esfera domésticad¢. Enquanto que o equivalente masculino, “o
bom cacador” [the good hunter] (Riviere, 1987, p. 188), poderia jogar sobre as
esferas publicas e econdmicas com as proezas de sua caga. Ademais, com as
cervejas produzidas pelas mulheres, os homens — principalmente os chefes
aldedos mais velhos — seriam capazes ainda de transformar essas bebidas

fermentadas em valores politicos em seus rituais e cerimoOnias intercomunitarias.

86 Alias, aqui vemos uma compreensdo limitada sobre o que é a dimensdo “doméstica”. Logo a
frente, tento complexificar um pouco mais esse (restrito) entendimento.
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Em sintese, o argumento de Riviere (1987) sustenta que, com as rigidas
rotinas de trabalho com as raizes, enfatizadas pela produgdo diaria de beijus e
pelo dificultoso e dispendioso processamento das mandiocas amargas, as
mulheres teriam pouca ou nenhuma margem de manobra e liberdade de acao
dentro dessas organizagdes sociais amerindias. Ao fim e ao cabo, suas atividades
girariam apenas ao redor de um “prémio de consolagdo” [consolation prize]

(Riviere, 1987, p. 188) disputado entre as proprias mulheres aldeas.

Dessa forma, tal orientacdo reitera que as repetidas tarefas de
desintoxicacdo das mandiocas e os longos preparos com os “produtos das
mandiocas” funcionariam como severos instrumentos pelos quais os homens
indigenas submeteriam as mulheres da comunidade para obter a manutengdo da
organizacdo social, limitando por completo a liberdade delas. O autor, em
palavras conclusivas, afirma: “o fator vital que influencia a liberdade na vida das
mulheres parece ser a regra de residéncia pos-casamento, pois isso determina o
grau de controle que a comunidade exerce sobre seus recursos femininos”

(Riviere, 1987, p. 197. Tradugdo minha)87.

Efetivamente, o teor da pesquisa de Riviere (1987) faz jus ao rescaldo dos
determinismos fundamentados em “recursos femininos” (trocas de mulheres e
controle reprodutivo) e excedentes de carne (segundo ele, motor crucial para as
dindmicas de parentesco como fatores basilares da organizac¢do social indigena

nas Terras Baixas e argumento também requerido pela linha da ecologia

87 Originalmente: “the vital factor influencing the freedom in women’s lives appears to be the
rule of postmarital residence for this determines the degree of the control the community exerts
over its female resources” (Riviére, 1987, p. 197).
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cultural)s8. Além disso, o autor se inspira nas teses da honra — e da vergonha —
realizadas em paises mediterraneos para conduzir sua empreitada comparativa
com os povos amerindios®. Nessa vertente, o controle dos homens sobre as
mulheres deteria um peso maior na inseguran¢a masculina com a administracao
desses “recursos” — aqui leia-se, entdo, na administracdo das mulheres — a
medida que as restricdes dos homens sobre as mulheres resultariam no controle

de certa “natureza feminina”.

Assim, tanto para Riviére (1987) quanto para as teses africanistas, essas
“sociedades” funcionariam em um ditame que continuamente administraria a
ameaca da escassez de mulheres (por conta da virilocalidade residencial e
casamentos exogamicos), sendo que o controle sobre as proprias mulheres — ou
melhor, da escassez desses “recursos” — produziriam sua traducdo em tarefas —
tediosas, menos gratificantes € onerosas —, como aquelas mesmas realizadas nos

espacos das cozinhas e ao longo dos rogados amerindios.

Diferentemente da tese determinista de outrora, Adriana Ines Strappazzon
(2013) trata das historias contemporaneas de mulheres indigenas de grupos
Tukano do Alto Rio Negro com enfoque também em suas atividades agricolas e
no processamento de mandiocas bravas para a producdo de alimentos e caxiris.
Por exemplo, a autora afirma que as historias das origens das coisas — da origem

das rogas e das plantas de mandioca — estdo sob o dominio dos conhecimentos

88 A genealogia das discussdes de Peter Riviére (1987) estd fundamentada também em um
referencial tedrico que justifica o idioma do “controle” a partir das énfases propostas pela
ecologia cultural (para conferir um panorama sobre essas discussdes, ver mais em: Renate
Brigitte Viertler [1988; 1989]). Tanto ¢ que a hipotese do “controle de energia” dos
pesquisadores dessa vertente determinaria os “tipos culturais” das comunidades humanas. Isto a
maneira de Julian Steward (1946-1950; 2014[1955]), Leslie White (1943), Marshall Sahlins
(1966[1964]; 1970[1968]) e Vere Gordon Childe.

89 As pesquisas como as de Renée Hirschon (1978) e Claude Meillassoux (1981) estdo
entremeadas no argumento determinista de Peter Riviere (1987).

142



dos homens e, geralmente, circulam justamente no ambito masculino. Por vezes,
as mulheres também podem contar trechos dessas historias, uma vez que elas
também conhecem tais narrativas miticas e as performam a partir de um processo
que abrange o mito em uma tradugdo pautada por “eventos experienciados”

(Strappazzon, 2013, p. 107)%.

O que importa, para a presente pesquisa, ¢ o fato de que, ao produzir
contrastes entre distintos universos, Strappazzon (2013) crava que a relacdo entre
mulheres e plantas de mandioca ¢ dinamizada na chave da “perpetuacao”, ja que
sao elas que possuem os conhecimentos técnicos — e de outras ordens —,
necessarios para que ndo parem de brotar mais mandiocas em suas areas de

rogas, € que efetivam, sobretudo, uma existéncia (eficaz) mandioqueira.

Ha de se lembrar que a nutricdo humana a base de mandioca — principal
vegetalidade para a producdo de diversos alimentos que atravessam a dieta
tukano — € capaz também de perpetuar os sujeitos de uma familia e assegura a
continuidade de povos amerindios. Diante das palavras de Strappazzon (2013),
podemos assim compreender melhor o valor da diferenciacdo proposta em sua
etnografia: “sdo as mulheres quem plantam, cuidam, colhem e processam as
raizes da mandioca, dispondo grande parte de sua vida nesse trabalho diario e
entrelacando 1identidade e prestigio com a pratica deste conhecimento”
(Strappazzon, 2013, p. 107). E ela arremata: “Um conhecimento ndo sobre as

origens, mas sobre a perpetuagdo” (Strappazzon, 2013, p. 107. Grifo meu).

90 As narrativas miticas como operadoras de tradugdes na cotidianidade alded também pode ser
vista em pesquisa de Jéssica Zaramella (2020), a qual relata que as mulheres do povo
Kawaiwete (Kaiabi) paulatinamente ensinam as meninas mais novas as tarefas da roca tratando
das narrativas de origem. Ao mesmo tempo, a interlocugdo das agricultoras com as plantas de
seus ro¢ados também gira ao redor de um compromisso que reclama justamente pela mitologia.
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E em um dos trechos das historias contadas por Strappazzon (2013) — as
quais acredito que contra-argumentam a tese determinista acima e produzem
analises importantes sobre a dimensao do doméstico —, acompanhamos cenas da
vida cotidiana de mulheres indigenas (como na passagem transcrita mais a
frente). Diante dessas observagdes em campo, a autora exibe simultaneamente
um bebé no periodo de amamentagdo, o qual estd alimentado, e raizes de
mandioca sendo tratadas para posteriormente tornarem-se alimento da
comunidade, enquanto que uma nova crianca recebe os cuidados da mae em
questdo. Ao passo que Elaine — outra mulher indigena ali presente, interlocutora
da pesquisadora — auxilia ainda com as raspagens das raizes e troca conversas

com a sua companheira.

Conforme as agdes da primeira mulher da cena se desenrolam, podemos
compreender que se passam complexas relacdes, e elas podem ser lidas através
de suas realimentagdes: raizes de mandioca alimentam uma mulher tuyuka, e ela,
com seu leite “amandiocado”, cria seu bebé&; criangas crescem em meio aos
trabalhos de manipulagdo de mandiocas exercidos por mulheres e proximas aos
cuidados afetuosos vertidos por sua mae; mulheres e criangas se juntam para a
preparacao e transformacdo das mandiocas em substancias que, posteriormente,
alimentarao mais uma vez uma mulher; e o aleitamento materno — nutrido com os
alimentos preparados a partir de raizes de mandioca — serd o sustento necessario
para os bebés crescerem. Ao mesmo tempo, o trabalho exercido nas rogas e
continuado nas cozinhas possibilitard o partilhamento dos alimentos entre os

parentes nucleares e os comunitarios. Dessa forma, outras mulheres, homens e
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criancas também serdo forjados por meio dos clones de plantas de mandioca

cultivados nas rogas®!.

Pois bem, a partir do dindmico ciclo de plantas e substincias — de raizes
de mandioca a diversidade de alimentos (praticas culindrias) — Strappazzon
(2013) expde uma fértil narrativa permeada pela vastidio de camadas que podem
complexificar ainda mais relagdes vegetais e humanas, e, a0 mesmo tempo,

escrutinar afetos e técnicas corporais®? da vida cotidiana:

A mandioca ja terminava de ser raspada por aquela
mulher tuyuka que manuseava a faca e a raiz com as
maos e com o brago apoiava a cabeca de seu filho que
mamava, sentada num banquinho na cozinha. O
pequeno se alimentava e dormia e a mae por vezes
interrompia o seu trabalho para lhe oferecer caricias.
Eliana com a faca que trazia desde casa, assim como a
inten¢do, ajudou a concluir o afazer. E ja com toda
casca da mandioca raspada, trocavam conversas
fazendo-se escutar entre o barulho da chuva que
voltava a cair. Entre palavras e risos, Eliana procurava
por piolhos na cabeca da menina que nos havia
acompanhado e a mae seguia com seu bebé no colo,
num sono profundo. Deslizando pela telha de zinco,
parte da chuva caia numa bacia de aluminio que as
mulheres haviam propositalmente posicionado. Pelas
maos de Eliana e minhas, aquela agua lavou as
mandiocas descascadas. A menina, com suas maos
pequeninas, também quis ajudar. Estava tudo pronto
para ralar as mandiocas no caitutu, mas por mais que se
puxasse da corda que levava o motor a gasolina a
funcionar, fazendo um ruido que percorria toda a aldeia
indicando que em alguma casa alguma mulher ralava
mandioca, nada acontecia. E nada aconteceu, o motor
ndo funcionou, seria um trabalho para o marido, no
retorno da escola. Dentro da casa acordou uma menina
filha daquela mulher e se aproximou chorosa para a

91 Para outras questdes envolvendo as “realimentagdes” emergentes nessas realidades indigenas,
sugiro que o leitor e a leitora consultem também o livro “El recuerdo de Luna: Género, sangre y
memoria entre los pueblos amazdnicos” (2008[2005]) de Luisa Elvira Belaunde. Nele a autora
produz um argumento bastante denso sobre as relagdes estreitas entre a produgdo de corpos de
pessoas, as pulsagdes amerindias, a centralidade de plantas e os preparos culinarios, as varias
substancias dos contextos amerindios e as questdes de género que nessa direcdo pode balizar.
Em tal pesquisa podemos acompanhar ainda um extenso panorama — que passa por etnografias
de diferentes povos amazonicos (Achuar, Airo-Pai, Araweté, Huni Kuin, Muinane, Shipibo-
Conibo, Uitoto, Yanomami, entre outros) —, o qual sublinha com originalidade o protagonismo
de mulheres amerindias na feitura [também com plantas] de mundos.

92 A maneira como Marcel Mauss (2015[1935], pp. 397-420) concebe as “técnicas do corpo”.
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méde que a acudiu e tentou acalma-la dos efeitos de
uma doenga que incomodava a crianca. O choro
aumentava e Eliana pensou que era momento de irmos
embora (Strappazzon, 2013, pp. 82-83).

Estudando a mesma paisagem etnografica pesquisada por Strappazzon
(2013), Melissa Santana de Oliveira (2016) explica que, apdés a primeira
menstruagdo, as mocgas de povos Tukano do Rio Tiquié recebem ritualmente os
objetos necessarios para o processamento de raizes, passam a preparar alimentos
a base de mandioca para a familia e a comunidade, e ficam encarregadas das
atividades concernentes as tarefas agricolas das rogas. Nesse periodo da vida, sao
também atendidas pelo xama local para que tenham um corpo capaz de exercer
as atividades propriamente dessa fase de crescimento do sujeito amerindio. E os
conhecimentos praticos de tais atividades sdo constituidos ainda junto de sua mae
e avo materna. Logo apos o casamento, a relacao intergénero — esposa € esposo —
produzird rogas e cozinhas proprias a familia e, assim, eles gerardo uma outra

divisdo das tarefas relacionadas a subsisténcia nuclear.

A vista disso, Oliveira (2016) ¢é categérica ao afirmar que, apesar de uma
heranca intelectual pautada, ostensivamente, na centralidade da politica
masculina como motora do modo de ser desses povos Tukano (assim como
concebe Riviere [1987]), sdo os conhecimentos que envolvem o preparo de
alimentos — logo, os conhecimentos culinarios das mulheres — que asseguram o
sentido comunitario/coletivo em questdo. Dessa maneira, tal como expde a
pesquisadora: “Mesmo com a desintegracdo das malocas e com todas as
transformacgdes sociais por que esses povos passaram nos ultimos séculos, a base
desse saber continua sendo transmitida de geragdo a geragdo através de um

trabalho cotidiano nas rogas e nas casas-cozinhas € no investimento xamanico na
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composicdo de mulheres aptas a desenvolver esses saberes comuns” (Oliveira,

2016, p. 254).

Nesse sentido, Strappazzon (2013), contando historias tecidas junto a sua
interlocucao com Luz-Celina, apresenta as relacionalidades entre mulheres — de
diferentes geracoes de uma mesma familia — as quais se engajam conjuntamente
— umas as outras e¢ ainda com uma série de objetos (tripés, cumatas, tipitis e
peneiras) — nas tarefas de preparacao dos “produtos da mandioca” na cozinha da
comunidade (beiju, mingau, quinhampira etc.). Dessa forma, ao pingar uma cena
experienciada em sua pesquisa de campo, a autora traduz as acdes do ambito
doméstico na apreciagdo poética dos movimentos eclodidos em tais dindmicas
técnicas: “o movimento das mulheres ¢ meninas dentro da pequena cozinha

pareciam uma danca sincronizada” (Strappazzon, 2013, p. 138).

Segundo Strappazzon (2013), fazer farinha, reservar goma, assar beijus e
produzir caxiri — na justaposicdo de diferentes preparos —, por vezes, com 0O
auxilio ou ndo de outras mulheres, arregimenta ainda a colheita de outros tipos
vegetais do quintal, na limpeza do espago caseiro e na execucdo de distintas
tarefas domésticas, na dispersdo de plantas e assim por diante. E, por fim, todo o
trabalho aguerrido de Luz-Celina resulta na consubstancialidade firmada com os
parentes mais proximos na ingestdo dos alimentos preparados até ali, algo que
produz o parentesco nuclear, que se institui num trabalho diario e que ¢
administrado por mulheres. De modo que até mesmo o peixe pescado por seu
esposo também passa pelo crivo das técnicas de preparo de Luz-Celina para mais
uma vez produzir alimento e reforcar os lagos de parentesco do nucleo familiar e

da comunidade:

Cedo da manha seguinte, Luz-Celina ralou as
mandiocas brancas que haviam dormido fora da terra e
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sem casca. Armou o tripé, posicionou o cumatd e com
a ajuda das filhas ¢ da mle espremeu a massa de
mandioca. O movimento das mulheres e meninas
dentro da pequena cozinha pareciam uma danga
sincronizada. Tantas tarefas aconteciam de forma tdo
ligeira e suave que mesmo um olhar atento ndo poderia
capturar tanto dinamismo. Um pouco de massa de
mandioca amarela foi separada para fazer farinha, um
pouco de goma foi preparada, pimentas foram colhidas
do quintal ¢ comegaram a secar ao sol, o forno foi
aquecido, beiju foi assado. Uma por¢do de massa de
mandioca branca foi brevemente pressionada e movida
no cumata, de modo a conservar sua goma, € em
seguida separada da sua agua o maximo possivel que o
tipiti ¢ o tempo de espera podem fazer, para depois ser
peneirada de modo a fazer surgir finos flocos de
farinha que podiam se perder na leveza e flutuavam
como neve pelo ambiente escuro da cozinha, pintando
o chdo e os corpos das mulheres € meninas. A mesma
peneira bailada no ar fez o p6 branco se espalhar pelo
forno criando sobre ele um fino tapete de fibra e goma.
Entdo comecava o trabalho solitario de Luz-Celina,
perdendo a companhia das filhas e filhos pelas
brincadeiras que aconteciam pelos patios e quintais.
Fazer caxiri é um trabalho de conhecimento, forca e
espera. No forno, o beiju de caxiri precisava queimar e
no outro fogo a manicuera deveria se transformar,
perdendo seu veneno para o ar ¢ ganhando o seu
adocicado. Queimar beiju e ferver manicuera trés,
quatro levas, intercalando esses cuidados com varridas
pelo patio, plantio de mudas de pimentas pelo quintal,
alimentacdo. E quando tudo cozido ou torrado, ordenou
a pequena casa, lavou roupas no porto, preparou
mugeca com os peixes que o marido havia trazido e
comeu com a familia (Strappazzon, 2013, p. 138).

Nessa paisagem altorionegrina, ndo ¢ possivel compreender a

“perpetuacdo” (Strappazzon, 2013) e a producao de vidas — vegetais e humanas —

fora do dominio das rogas ou do cultivo de plantas e do dominio das cozinhas no

processamento das raizes. Ou seja, fora do trabalho de mulheres garantido por

uma complexa relacdo com as plantas, técnicas de cultivo, técnicas de

processamento de mandiocas e de diferentes preparacdes culinarias.

Os espagos de rogas e cozinhas sdo constituidos por meio de relagdes de

mulheres adultas que abrangem uma interlocucdo com mulheres de outras

localidades e também com o trabalho despendido por homens e criangas locais.
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Como vimos acima, ha, de um lado, uma reiteragao anterior que propoe a falta de
liberdade de acao de mulheres entre povos Tukano (Riviere, 1987), o que resulta
em uma tese fincada no argumento do controle de certa “natureza feminina” por
chefias aldeds masculinas de prestigio. E, de outro lado, j4 vemos uma
argumentacao contemporanea mais franca que segue mulheres indigenas no chao
da cotidianidade para apontar suas criatividades, escolhas técnicas, longo
repertorio de conhecimentos sobre as vegetalidades e modos de cultivo, manejo
da producdo de plantas e pessoas a partir de substidncias vegetais,
(cosmo)politicas efetuadas nas rogas e cozinhas e assim por diante (Strappazzon,

2013; Oliveira, 2016).

E, ainda que o trabalho feminino indigena acerca do cultivo e
processamento de mandiocas seja dispendioso, isso ndo ¢ determinante nem
capaz de anular as relacdes deveras frutiferas de um companheirismo de longa
duracdo entre plantas e pessoas, algo que ndo ¢ nem de longe semelhante ao

consolation prize empunhado as mulheres amazonicas pelo autor britanico.

Por esse mesmo angulo, Serena Heckler (2004) também produz criticas a
tese de Riviere (1987), as quais subvertem os determinismos do etnélogo
americanista ¢ demonstram a criatividade concernentes as praticas agricolas de
mulheres do povo Piaroa. Para refutar a méxima do prestigio masculino sobre o
feminino — bem como, aliés, direcionamentos construidos ao longo da historia de
pesquisas da etnologia das Terras Baixas da América do Sul —, a autora expde
que o processamento de mandiocas consiste em uma atividade definitivamente
social, onde as mulheres constantemente elaboram seus espagos de prestigio,
jogam com os perigos que se levantam no cultivo das plantas das rogas e

efetivam — por meio das praticas culinarias € no compartilhamento de alimentos
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preparados com as raizes de mandioca — a condi¢@o para a propria humanidade

amerindia.

Nesse caso, a autora afirma que transformar a toxidade em alimentos
seguros nas acodes de processamento de mandiocas ¢ também uma forma de
possibilitar a “convivialidade” (Overing, 2000) no cotidiano dos diferentes povos
amerindios amazodnicos e os diversos seres — espiritos, plantas e animais — que
constituem tais relacionalidades locais. Para ficar distante da dicotomia
dominante — e classica — de espagos domésticos vs. espagos politicos, Heckler
(2004) se junta a Joanna Overing (2000) para expor que as beberagens de
cervejas e o consumo de alimentos preparados a partir de mandiocas sdo formas
de manter a convivéncia entre humanos e nao humanos, de produzir os diferentes
tipos de parentesco possiveis nesses mundos e de ainda estabelecer e administrar
diplomacias — novamente — com humanos e outros seres (Heckler, 2004, p.

256)93 94 95,

93 Pontuo que uma significativa critica a tese de Peter Riviére (1987) pode ser consultada
também no livro de Luisa Elvira Belaunde (2008[2005], pp. 110-120). Ao trazer para o debate
etnografias de segunda mao realizadas com os povos Muinane e Uitoto — da Amazdnia
colombiana —, a autora argumenta que as atividades pesadas — tanto de mulheres quanto de
homens — s3o bastante valorizadas nesses contextos indigenas. De modo que a pesquisadora
conclui sua exposi¢ao critica da seguinte forma: “Longe de serem mecanismos de subordinagao,
trabalho arduo e exercicio da forca por pessoas de ambos os géneros sdo expressdes de satde,
autonomia e complementaridade” (Belaunde, 2008[2005], p. 120. Tradug¢do minha).
Originalmente: “Lejos de ser mecanismos de subordinacion, el trabajo laborioso y el ejercicio
de la fuerza por parte de las personas de ambos géneros, son expresiones de salud, autonomia y
complementariedad” (Belaunde, 2008[2005], p. 120).

94 As leitoras e os leitores podem consultar ainda as criticas realizadas por Fabiana Maizza e
Joana Cabral de Oliveira as questdes pautadas por Peter Riviere (1987) em artigo escrito por
ambas as pesquisadoras: “Narrativas do Cuidar: mulheres indigenas e a politica feminista do
compor com plantas” (2022). E outras criticas direcionadas ao autor podem ser vistas também
em tese de Cristiane Lasmar (2002).

95 Para o contexto do povo Wapichana — e de outros povos residentes também na fronteira

Brasil-Guiana —, ver as discussdes de Alessandro Roberto de Oliveira (2019) a respeito do
sentido de coletividade forjado junto ao compartilhamento de cervejas de mandioca.
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Entdo, fora do ditame do controle de mulheres e das simplificacdes dos
mundos das cozinhas e rocas, o que pode fazer brotar o parentesco entre os
clones de plantas de mandioca e as pessoas (e vice-versa) sdo as diregdes
cientificas justamente interessadas nas plantas, mulheres, cozinhas, rogas e assim
por diante (do mesmo modo como concebem Strappazzon [2013], Oliveira
[2016] e Heckler [2004]). Ao contrario disso, por exemplo, a maneira como
Riviere (1987) conduz seus argumentos deixa fora de cogitacao a possibilidade
de dar a ver essas relacdes de parentalidade. Pois, a ideia de “recurso” arremessa
mulheres indigenas a total submissdo exercida por um suposto controle
masculino, e o tratar plantas de modo igual também invisibiliza historias e

agencialidades vegetais.

Ao mesmo tempo, existe uma negligéncia para entender as criatividades
técnicas forjadas pelas mulheres indigenas — tanto no que tange as acoes dentro
dos rocados quanto aos processos de desintoxicacdo das mandiocas bravas —, o
que acaba ndo permitindo que essas complexidades produzam a densa dimensao
das relagdes ali eclodidas. Categoricamente, a chave do “recurso” e do “controle”
desintegra as relacionalidades despontantes entre pessoas — sobretudo, mulheres
— ¢ plantas de mandioca em convivéncias bastante multifacetadas. Portanto, ao
colocar a prova a obsolescéncia das teses deterministas expostas anteriormente,
podemos nos abrir a compromissos mais diversos e férteis nas veredas

verdejantes — e alimenticias — amerindias.

Nas cenas etnograficas e nos argumentos cientificos mobilizados acima, as
substancias das mandiocas sdo capazes de levantar criticas as explicagdes
simplificadas de relacdes que na verdade se mostram demasiadamente

complexas. Ao passo que essas substancias também conseguem devolver a
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presenca vegetal para dentro dos mundos indigenas. Os exemplos citados jogam
luz sobre o emaranhado social arregimentado por linhas mandioqueiras, pois
nesses contextos ndo se estd vivo — e falo aqui tanto no que toca o lado das
plantas quanto o dos humanos — sem que se plante e consuma algumas
variedades das proprias mandiocas. Isso porque o olhar sobre essas vegetalidades
na vida alded oportuniza também a tradugdo de um companheirismo entre plantas
e mulheres, o qual ¢ responsavel por uma constante e trabalhosa feitura da
coletividade amerindia. Tal relacionalidade nutre ainda o animo das
vegetalidades e dos sujeitos em questdo e ainda concentra uma potente
possibilidade de producao de novos arranjos vitais. Mas, para continuar a nutrir
os compromissos relacionais, € preciso, portanto, plantar e plantar mais

mandiocas.

2. Avizinhados do Vale do Juruena®: plantar corpos, corporificar

vegetalidades, forjar seiva-sangue®’

E notdrio que as plantas — com as suas agencialidades, histérias e relagdes
diversas estabelecidas com outrem — podem, por vezes, ser postas em segundo
plano entre as discussdes € os compromissos de estudos focados estritamente nas
substancias. Um dos desafios desta pesquisa ¢ — a partir de um vasto material
etnografico — abrir-se para outras vias em que as vegetalidades ndo estejam

invisibilizadas em um bocado de “produtos” e “matérias-primas” de mandioca.

96 De acordo com Juliana de Almeida (2019, p. 17), os povos indigenas que estdo na regido do
Vale do Juruena sdo: “Apiaka, Bakairi, Enawene-Nawe (Saluma), Haliti (Paresi), Kawaiwete
(Kayabi), Kajkwakratxi (Tapayuna), Kawahiva, Manoki (Irantxe), Myky, Munduruku e
Rikbaktsa, além de grupos isolados”. Cito também, por fim, os Nambikwara.

97 Agradego a sugestdo da professora Joana Cabral de Oliveira que me motivou a especular
sobre a permeabilidade existente entre a seiva ¢ o sangue nos mundos indigenas. Tentei
mobilizar tal desassossego de ambos com as narrativas mitologicas e outras poucas narrativas
mais prosaicas dos povos que se avizinham no Vale do Juruena.
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Ou, ao menos, a minha tentativa ¢ a de produzir uma argumentagdo que
incorpore o poder de acdao das plantas com as suas substancias. Alids, o interesse
aqui ¢ o de fazé-las emergirem — as plantas — por meio das questdes voltadas
também aos universos das substancias (justamente, direcdo que ja tentei delinear

até o presente momento e para a qual produzirei um novo ponto agora).

No item antecedente, a partir de rogas e cozinhas, as plantas de mandioca
voltaram a vida quando as discussdes sobre o processamento de suas raizes e o
preparo delas em alimentos foram espremidas e aquecidas na pesquisa. A
justaposicdo das vegetalidades mandioqueiras, de técnicas agrarias e culinarias,
socialidades humanas e n3o humanas, corpos e histoérias de mulheres
contribuiram para nio cercear por completo o crescimento de plantas de
mandioca. Ao mesmo tempo, € possivel evidenciar ainda que, quando as plantas
crescem e se desenvolvem por intermédio de cenas etnograficas e um punhado de
argumentos cientificos, as proprias complexidades dos mundos de mulheres
indigenas e suas criatividades técnicas também acabam por resultar em
engajamentos mais ferteis e justos para as relagdes despontantes (assim como
demonstrado anteriormente com as pesquisas de Strappazzon [2013], Oliveira

[2016] e Heckler [2004]).

Como também vimos antes, o foco de Riviere (1987) nos determinismos
classicos adaptados aos povos indigenas amazonicos, dinamizados sob as teses
do “controle reprodutivo”, “recursos femininos” e “excedentes de carne”,
desvaneceram as complexidades existentes entre as complementaridades de
género, a proficuidade de areas de cultivo e de cozinhas, a administracdo dos
perigos de rogados e de plantas toxicas por parte das mulheres aldeds e assim por

diante. A contar, historicamente, por exemplo, com uma longa consolidagdo de
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pesquisas que focaram na caga e no xamanismo a partir — e apenas — da égide de
certa figura masculina (quanto a isso, ver as criticas tecidas por Belaunde [1992]

e Shiratori [2018; 2019]).

Ora, o problema que se apresenta nesse momento ¢ o de novamente
estabelecer conexdes mais fecundas que enlacem com profundidade plantas,
corpos, cosmologias, técnicas, mitos etc. Acredito que, somente dessa forma,
mais plantas poderdo brotar nas vias arregimentadas pela producao etnologica

das Terras Baixas.

A nutricdo de corpos humanos a partir de alimentos preparados com
mandiocas — e outras espécies comestiveis — e os cuidados desses mesmos corpos
com substancias farmacolédgicas a base de plantas também impulsionam o teor
vegetal da construcdo de pessoas indigenas. Grosso modo, entre tantos contextos
e suas especificidades, em alguns desses mundos amerindios, desde a gestacao —
na formacdo do corpo do bebé —, a mae e o pai precisam se privar de alguns
alimentos e ingerir uma série de outros para que se tenha uma gestio € um

nascimento saudavel do(a) progénito(a) (Tassinari, 2021).

Por sua vez, produzir corpos chama também para a “fabricacdo de
pessoas”, a producdo dos pensamentos. Com esse intuito, valendo-se de varios
casos amazonicos, Belaunde (2008[2005]) reaproxima a seiva do sangue, de
modo que a pesquisadora evidencia a constitui¢ao de pessoas (sangue) a partir da
alimentagdo forjada numa dieta a base de vegetais (seiva), que assim compdem
lagos atados entre as substancias dos humanos e as das plantas. Nesse sentido, ¢
fundamental entender que os pensamentos dependem do bombeamento de
sangue, e, em contrapartida, tal liquido demanda ainda por alimentos vegetais, ja

que as plantas também possuem seus proOprios pensamentos, € 0s sujeitos
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indigenas também sdo “fabricados” a partir deles (Belaunde, 2008[2005], p.

267).

Dessa maneira, as palavras da pesquisadora encarnam ¢ ‘“enseivam”3 tal
complexidade diante de uma irremediavel permeabilidade de substancias: “O
alimento também ¢ inseparavel do fluxo de sangue, pois o alimento se transforma
em sangue, ou seja, se transforma em pensamentos € memorias corporificadas em
sangue” (Belaunde, 2008[2005], p. 267. Tradu¢ao minha). E a autora prosssegue:
“Ao comer uma substidncia, a pessoa estd incorporando seu pensamento,
incorporando o pensamento do milho, o pensamento da mandioca, o pensamento

da coca etc.” (Belaunde, 2008[2005], p. 267. Tradu¢ao minha)9® 100,

Mas, lado a lado a essas corporeidades amerindias, que sdo nutridas e
cuidadas a partir de substincias vegetais — alimentares ou ndo, em muitos
contextos indigenas as plantas também recobrem caracteristicas que abarcam
atributos dos corpos humanos. Membros, estruturas osseas, 6rgaos e liquidos da

pessoa podem criar seu correspondente no que toca algumas vegetalidades

98 “Enseivam” é uma palavra inventada por mim para formalizar uma aproximagdo da seiva
com a carne. A partir deste termo temos um ‘“‘encarnar”, entdo por qual razdo também ndo
podemos langar um “enseivar’?!

99 Originalmente: “La comida también es indisociable del flujo de la sangre, ya que los
alimentos se transforman en sangre, es decir, se transforman en pensamientos y en memoria
hechos cuerpo en la sangre. Al comer una sustancia, uno esta incorporando su pensamiento,
incorporando el pensamiento del maiz, el pensamiento de la yuca, el pensamiento de la coca,
etc.” (Belaunde, 2008[2005], p. 267).

100 Seria de grande importancia a construgdo de uma argumentagdo mais detalhada que incidisse
diretamente sobre as diferentes concepcdes amerindias a respeito do sangue e dos pensamentos.
O caso que eu trouxe acima perfaz uma analise mais ampla sobre as populagdes indigenas
amazonicas. No entanto, é possivel que existam diferenciagdes nativas sobre tais conceitos que
arregimentam a construcdo da pessoa amerindia. Uma vez que no atual item trato dos povos do
Vale do Juruena, preciso apontar que as questdes discutidas por Luisa Elvira Belaunde
(2008[2005]) estdo em sintonia com o contexto Enawené-nawé (um dos povos dessa paisagem
amazdnica), ja que no contexto matogrossense acompanhamos também uma inclinagdo bastante
preponderante sobre as pulsagdes, os afetos, o sangue e as plantas cultivadas (conferir mais em
pesquisa realizada por Gilton Mendes dos Santos [2001]).
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(geralmente, sdo estabelecidas relagdes associativas entre os corpos humanos e as

plantas cultivadas nas rogas).

Ademais, até mesmo os preparos com as raizes de mandioca sao incluidos
nessa série de conexdes com aspectos corpéreos humanos, e, inclusive, somando-
se aos corpos de plantas. No mais, objetos confeccionados com plantas — por
exemplo, aerdfonos estruturados com bambus — sdo capazes ainda de serem
atrelados a um correspondente encontrado naquilo que compreende o corpo

humano.

De outra forma, e muito distante da producdo de metaforas figuradas ou
de catacreses de abuso, partes do corpo humano sdo igualmente correlacionadas
as plantas cultivadas por muitas populagdes amerindias. Por exemplo, diante dos
mitos de povos indigenas do Vale do Juruena (narrativas que serdo expostas logo
abaixo), posso aferir que pessoas sao plantadas no chdo, outras explodem e
pegam fogo, tem um menino que deseja ser abandonado no mato... No fim das
contas, essas figuras humanas das mitologias amazonicas e suas vontades
permitem que corpos se transformem em plantas e fertilizem o chao aldedao com
o brotamento de uma diversidade impar de variedades de vegetalidades

cultivadas.

Com isso em vista, posso indicar que ao longo de narrativas miticas e
atividades cotidianas agricolas, a pesquisadora Jéssica Zaramella (2020) observa
que as mulheres mais velhas Kawaiwete (Kaiabi) — de um povo que vive na
Amazonia meridional, falante de lingua Tupi-Guarani — ensinam as meninas mais
novas a cuidarem das vegetalidades dos rogados locais e também as orientam
sobre as técnicas relacionadas a horticultura, contando as historias imemoriais

desde, por exemplo, o mito de Kupeirup. Em tempos imemoriais, esta ultima,
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personagem da narrativa de origem, teve seu corpo de mulher transformado em
varios tipos de vegetais que podem ser cultivados até hoje nos terrenos dedicados

aos cultivos!ol,

No mito tal figura feminina era uma senhora viiva, e os Kawaiwete
estavam mergulhados em um tempo de muita fome. Para solucionar o problema
da escassez de alimentos, ela pede entdo aos seus filhos que eles a incendeiem no
meio de um rogado. Na ocasido ela lhes ensina sobre as plantas cultivadas, o fogo
e a roga. Logo depois, o corpo de Kupeirup — em chamas — explode e da origem
assim as plantas cultivadas que a partir de entdo abundaram e se esparramaram
entre as rocas do povo Kawaiwete (Zaramella, 2020; Villas-Boas; Villas-Boas,

1989)102,

Zaramella (2020) explica que, ao tratar sobre as plantas de suas rogas, as
mulheres Kawaiwete frequentemente travam uma correspondéncia direta entre as
partes do corpo da figura mitica e as distintas plantas que crescem em seus
terrenos de cultivo, justamente apontando cada membro e 6rgao da vitiva que deu

origem a esse cultivar. Tanto ¢ que as agricultoras, ao falarem com os seus

101 A narrativa de origem das plantas cultivadas do povo Munduruku (Wuyjuyu), observada por
Claude Lévi-Strauss no livro Do mel as cinzas (2004[1966], pp. 49-50), se assemelha bastante
com o mito de Kupeirup dos Kawaiwete (Kaiabi). Além das semelhangas (e diferencas) entre os
mitos, sugiro verificar também essa narrativa de origem dos Munduruku, pois nela podemos ver
uma relagdo curiosa que conjuga céu e mandiocas (correlagdo que ndo encontrei em outros
mitos). Tais andlises completas de Claude Lévi-Strauss (2004[1966], pp. 45-62) também
enriquecem o universo das proprias plantas de mandioca.

102 Em pesquisa junto aos povos indigenas e ndo indigenas do Alto Jurud, em terras acreanas,
Mariana Ciavatta Pantoja Franco er al. (2002) também observou correlagdes diretas entre
vegetalidades e corpos humanos: “Todas as plantas possuem ‘olho’. ‘Se néo tivesse olho ndo
vivia’. O olho ¢ a parte da planta ‘que vai na frente, de olheiro’, dando rumo do crescimento
[...]. No caso da roga, da qual se plantam as manivas ou paus — pequenos pedacos cortados do
tronco de pés de roga ja maduros —, cada um desses pedacos contém um no, onde se localiza o
olho: Vocé vé aquelas manivazinhas, aqueles pauzinhos, vocé planta os paus, ai vocé repara,
tem aqueles olhinhos [...] Tem os carocinhos na maniva, ou munduluzinhos, o olho estd
encostado ali, quando planta ele brota com poucos dias e sai da terra, e a raiz vai se formando
[pelas extremidades da maniva], e vai formando as batatas. (Nonatinho)” (Pantoja Franco et
al., 2002, p. 265). Utilizei italico sublinhando que a fala em questdo ¢ de um terceiro ¢ nao dos
pesquisadores citados.
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cultivares — alids, acdo de extrema importancia entre varios povos indigenas
amazoOnicos para alcangar uma abundancia de plantas em seus rogados (ver mais
na Parte I)!103 — acabam reforcando os conteudos associativos entre os corpos
humanos e suas plantas de mandioca. Por exemplo: “Cresga, cresca grossa e forte
como a minha coxa”, sdo essas as palavras destinadas a mandioca-doce, contou-

me Ryteé Kaiabi” (Zaramella, 2020, p. 82)104,

As partes de plantas de mandioca e suas substidncias vegetais estdao
associadas aos membros de corpos humanos e seus liquidos, que, por sua vez,
estdo relacionados também com o corpo mitico de Kupeirup. Dessa maneira, a
partir de um trecho da narrativa da origem das plantas cultivadas dos Kawaiwete
podemos observar com mais atengdo tais aproximacdes diretas entre os corpos
(humanos e miticos) e as vegetalidades cultivadas nas rocas aldeas: mandiocas
brotam de pernas e coxas, as folhas dessas plantas estdo ligadas as maos da viuva
do mito e os liquidos de suas raizes de planta estdo proximos intimamente do

leite materno de Kupeirup:

Assim os milhos surgiram dos dentes de Kupeirup, o
algodao e os fiapos do milho do cabelo, os amendoins
da unha, as mandiocas da perna, as folhas de mandioca
da mao, a cabaga da cabeca, o miolo de cabaca do
miolo da Kupeirup, as pimentas dos dedos, a
mandioca-doce das coxas, o liquido da mandioca-doce

103 Pontuo que as conversagdes entabuladas entre pessoas amerindias e plantas cultivadas ndo
estdo restritas apenas a esfera do xamanismo, o ponto ¢ que essa interlocu¢do pode se dar
também a partir de uma dimensdo mais ordindria da vida cotidiana. Por exemplo, no trato
afetuoso despontado nas proprias rogas entre mulheres e mandiocas. Ao longo desta pesquisa,
varias situagdes como essas ganharam concretude.

104 J4 nas paisagens Tukano, ao recordar os ensinamentos de seu pai sobre suas indagagdes a
respeito da importancia das plantas das rogas, Candido Gentil (Doétiro) realga as palavras
paternas, dizendo: “Primeiro veja se as folhas de mandioca tém aparéncia quase igual as palmas
(maos) de gentes. Repare também o caule dela se ndo parece coluna vertebral. Os frutos, que
sdo as raizes, nés chamamos mandioca ¢ sdo as pernas dela” (Gentil, 2019, s/p).

158



do leite do peito, o cara do pé, o feijdo-fava da vulva e
a batata do coragdo (Zaramella, 2020, p. 81)105,

Além das plantas de mandioca — nossa vegetalidade principal aqui —, no
trecho acima novas plantas e partes dos corpos humanos sugerem
correspondéncias firmes entre si: milho/dente, algoddo/cabelo, amendoim/unha,
pimenta/dedos, feijao-fava/vulva, batata/coragdo e assim por diante. J4 em uma
variacao do mito de Kupeirup (abaixo) vemos que outras vegetalidades também
surgiram apos a incineracdo e a explosdo do corpo fértil da mulher mitologica.
Membros, orgdos e uma diversidade de plantas cultivadas sdo novamente

associados: card/miolos, cabaga/cabeca, mangarito/figado...

A comida apareceu assim, cada parte do corpo da velha
se transformou em coisas da roga: o dente se
transformou em milho; o cabelo em cabelo de milho e
algoddo; a unha em amendoim; a perna em mandioca;
a mao em folhas de mandioca; a cabeca em cabacga; o
miolo em card e metade em miolo de cabaga (por isso
que o miolo de cabaga parece com o da gente); o dedo
em pimenta; a coxa em mandioca-doce; o leite de peito
em liquido de mandioca doce; o figado em card e
mangarito; a vulva em feijdo-fava e o coragdo em
batata (Mosimann da Silva et al., 2002, p. 11)106,

Em outro contexto, o mito de origem das ro¢as dos Nambikwara — povo
que vive na floresta amazonica e no cerrado € em areas de transi¢cao entre ambos

os biomas, falante de uma lingua sem relacdo com qualquer outra familia

105 Para os inhames melanésios, Ludovic Coupaye também observa uma relagdo existente entre
a corporalidade humana para os corpos vegetais: “Indeed, indigenous taxonomy used for their
description seems to associate them more with the animal domain than with the plant one. Their
bodies have hands (the vines), but also a head (the corm), a tail (the terminal end of the tuber) as
well as hair (the small rootlets on the tuber itself) and teeth (the terminal root system). Most of
them have particular functions: the vines reach out and catch the sun and the rain, the hair
protects them and the roots chew the ground” (2016, p. 10). Tradugdo livre: “Na verdade, a
taxonomia indigena utilizada para a sua descri¢ao parece associa-los mais ao dominio animal do
que ao vegetal. Seus corpos tém maos (as vinhas), mas também uma cabeg¢a (o cormo), uma
cauda (a extremidade terminal do tubérculo), bem como cabelo (as pequenas radiculas no
préprio tubérculo) e dentes (o sistema radicular terminal). A maioria deles t€ém fungdes
particulares: as vinhas estendem-se e captam o sol e a chuva, os cabelos protegem-nas e as
raizes mastigam a terra” (Coupaye, 2016, p. 10).

106 Para uma lista bastante extensa de plantas e coisas associadas as rogas e ao corpo mitico de
Kupeirup, ver mais em: Claudio e Orlando Villas-Boas (1989, pp. 84-85).
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linguistica (Nambikwara) — exibe a cena de um pai e um filho que saem para
cacar na mata. E, ao longo do caminho em busca das espécies animais proprias a
caca, o menino ensina ¢ mostra a figura paterna coisas que este ainda nao

(9

conhecia: “— Viu, papai? Essas formigas estdo carregando massa de mandioca-
brava! — Que nada, filho, isso ¢ uma areinha branca! Que ¢ isso massa de

mandioca-brava?” (Pereira, 1983, p. 15).

No decurso da caminhada dentro da narrativa mitica, novos
conhecimentos sdo sistematicamente enderegados a figura paterna por seu
progénito. E, em certo momento da cacada, tendo na narrativa a imagem do
menino entdo ja cansado, este pede assim para que seu genitor o deixe por ali
mesmo e chame seus outros parentes — o cunhado e tio do menino, com estrita

excecdo das mulheres aldeds — para irem vé-lo no dia seguinte. E, resumindo
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bastante os acontecimentos posteriores, conclui-se portanto que “o menino

mesmo nao viram, porque ele virou a rog¢a” (Pereira, 1983, p. 16)107,

Do mesmo modo como visto no mito de Kupeirup, na narrativa mitica
nambikwara transcrita por Adalberto Holanda Pereira (1983), 6rgaos e membros
de pessoas e vegetalidades cultivadas — e alguns produtos culinarios e outros
liquidos humanos — sdo novamente associados nos mundos indigenas. E, além

disso, a totalidade do corpo humano também assegura o surgimento de toda a

107 Destaco que, no mito de origem das plantas cultivadas do povo Nambikwara, as proprias
vegetalidades cultivadas nas rogas e as flautas rituais estdo intimamente associadas. Vale
ressaltar que tais flautas sdo confeccionadas a partir de plantas de bambu (Aytai, 1967/1968). E
a relacdo entre flautas-secretas, plantas cultivadas referentes as narrativas miticas e figuras
masculinas acentua também a restricdo de mulheres em dada passagem do mito, pois nessa
paisagem amerindia o complexo das flautas rituais esta interdito ao olhar € manuseio feminino
(Aytai, 1967/1968). Essa restricdo acompanha boa parte dos socius de povos indigenas das
terras baixas sul-americanas (Menezes Bastos, 2006). Entre os vizinhos dos Nambikwara, no
contexto do povo Paresi Haliti — falantes de lingua Aruak —, também podemos observar as
flautas correlacionadas a figura masculina, a0 mesmo tempo que esses objetos musicais
apresentam — em ambos os contextos — efeitos bastante perigosos (conferir mais sobre as
singularidades dos Paresi Haliti em artigo de Pedro Paulo Salles [2017]). No entanto, a narrativa
mitica acerca da origem das plantas cultivadas dos Paresi Haliti expde certo contetido de
vinganga quanto ao desprezo de um pai (Zatyamare) por sua filha (Atyolo). Diante de tamanha
tristeza, Atyolo pede entdo para que sua mie (Kokotero) a enterre no chio até a cintura e diz
também que vai gritar como os homens, no mesmo momento em que eles comecarem a tocar
suas flautas-secretas. E, em resumo da histéria, a menina rejeitada pela figura paterna da origem
entdo as plantas de mandioca por meio de seu proprio corpo, no momento em que a mesma
gritou como as flautas-secretas dos homens (Pereira, 1986). E entre mais um dos povos dessa
vizinhanga, no contexto enawené-nawé, as plantas cultivadas estdo associadas a figura de uma
menina na fase pubere (Atol0), e as flautas-secretas também demarcam uma interdi¢do feminina
(Carelli, 2021). Ja entre os Kawaiwete (Kaiabi) ndo encontrei qualquer mengdo as flautas no
mito de origem das plantas cultivadas (ainda que este povo apresente objetos musicais de
sopro), mas sim, narrativas acerca do corpo mitico de uma mulher que originou toda a
diversidade de vegetalidades das rogas (Zaramella, 2020; Villas-Boas; Villas-Boas, 1989). Por
fim, ressalto que nessa ampla vizinhanga amerindia do Vale do Juruena, na narrativa mitica dos
Rikbaktsa — povo falante de uma lingua propria, pertencente ao tronco linguistico Macro-Jé —,
as plantas cultivadas estdo dinamizadas nos conhecimentos sobre as vegetalidades e certos
preparos culinarios apreendidos com mulheres de aldeias distintas (“outras gentes”). Esta
narrativa ndo apresenta qualquer conteudo que possa fazer referéncia as flautas (inclusive, os
Rikbaktsa possuem também seus aerdfonos, e eles ndo estdo interditos as mulheres [Athila,
2019]), mas demarca — aparentemente — trocas de conhecimentos entre diferentes povos
indigenas (ver a narrativa completa em livro de Adalberto Holanda Pereira [1994]). Essa
aprendizagem ganha ainda o tom de benesse quando nos confrontamos com a narrativa dos
Rikbaktsa “Uma aldeia ganhou plantagdo” (Pereira, 1973, p. 48). Em suma, pode ser
significativo mobilizar uma pesquisa que enlace as plantas cultivadas, as narrativas miticas e o
complexo de flautas rituais desde os povos do Vale do Juruena, pois de antem@o ja conseguimos
mobilizar exemplos de algumas aproximagdes e outras transformacdes entre tais povos
avizinhados. Penso também que a imagem das formigas (“sativas”) que carregam alimentos a
base de mandioca (“massa branca”) pode apontar ainda para as relagdes mantidas entre esses
distintos povos indigenas dessa regido de floresta amazdnica e cerrado.
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dimensado exclusiva de uma area destinada aos rocados. Fato ¢ que, no caso dos
Nambikwara, a coluna vertebral do menino que se transformou em roga esta para
os caules das mandiocas bravas assim como suas maos estdo para as folhas
dessas plantas. Sua prépria carne de homem trava uma correspondéncia direta
com a massa das raizes de mandioca, e, ainda, seu cérebro manifesta o polvilho.
Ja as raizes menores e maiores das plantas de mandioca estdo proximas,
respectivamente, dos ossos de suas maos e de seu fémur. E, finalmente, de sua

lingua vém os beijus preparados na aldeia.

Nesse sentido, observamos também que novas plantas apresentam seu
correspondente direto nos efeitos e contetidos de um sujeito humano-mitico na
narrativa de origem das vegetalidades cultivadas: cara/testiculo, taioba/joelho,
acafrdo/dedo, feijao-pampa/sobrancelha, urucu-amarelo/pulmao, flauta-secreta/
braco e tantas outras correspondéncias. E vale observar que as associacdes entre
as partes de corpos ¢ as plantas cultivadas ndo estdo alinhadas nas narrativas
miticas amerindias, pois, por exemplo, no mito anterior vemos a dupla dedo/
pimenta [Kawaiwete] e aqui ja nos confrontamos com o par dedo/agafrdao

[Nambikwara].

E como especifica e lista um trecho do mito de origem das plantas

cultivadas dos Nambikwara:

Do espinhaco do menino, nasceu a rama da mandioca-
brava; da mao, a folha da mandioca; do dente, o milho-
fofo; do testiculo, o cara; do joelho, a taioba; da canela,
a araruta-comprida; do sangue, o urucu-vermelho; do
dedo, o acafrdo; da cabega, a cabaca; da léndea do
piolho, a semente de fumo; da carne, a massa de
mandioca; do miolo da cabega, o polvilho; da costela, o
feijdo-de-vara; do osso da mao, a raiz pequena da
mandioca; do fémur, a raiz grande da mandioca; da
sobrancelha, o feijdo-pampa; da orelha, a vagem do
feijdo-pampa e a casca da araruta; do cabelo, a barba
do milho; do pulmao, o urucu-amarelo; do coragao, a
araruta-redonda; do fel, a pimenta; da lingua, o beiju;
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da unha, o amendoim e a semente de cabaca; do braco,
a flauta-secreta (Pereira, 1983, pp. 16-17).

Ademais, ainda entre os ensinamentos do filho ¢ a falta de conhecimento
de seu pai sobre as plantas de mandioca e os preparos culindrios com as raizes
comestiveis, a narrativa nambikwara correlaciona a urina do menino cagador a
espuma da mandioca: “Agora 0 menino parou um pouco € urinou uma espuma: —
Olhe ai, papai, urinei igual a espuma de mandioca-brava! Mas o pai ndo sabia o
que era espuma de mandioca-brava” (Pereira, 1983, p. 15)108. Assim como suas
fezes também estdo proximas das mandiocas bravas. E, novamente, em um novo
trecho do mito a figura paterna ndo reconhece o que sdo as plantas de mandioca,
e seu filho trata imediatamente de ensina-lo: “O filho saiu assim de lado, cagou
duro e disse: — Olha ai ainda, papai: minha bosta ¢ dura, até parece que eu comi
mandioca-brava! Mas o pai ndo sabia o que era mandioca-brava...” (Pereira,

1983, p. 15).

E, além das narrativas miticas dos Kawaiwete e¢ dos Nambikwara
arroladas anteriormente, entre os Paresi Haliti — residentes também do Vale do
Juruena, justamente vizinhos dos povos ja citados —, de forma similar, o mito de
origem das mandiocas imprime uma aproximagdao coadunada entre corpos
humanos-miticos e vegetalidades cultivadas nas rocas. No entanto, nesse caso

pelo sentimento de desprezo de um pai (Zatyamare) dirigido & sua filha (Atyolo)

108 Diante das narrativas de origem do povo Tuyuka, Silvio Sanches Barreto (2021) observa
uma significativa correlacdo entre a urina dos sujeitos indigenas e as plantas de mandioca. Ndo
poderei me aprofundar na questdo, mas deixo aqui alguns apontamentos dessa relagdo entre
substancias humanas e vegetalidades. Nas palavras do pesquisador: “Para o Senhor Benedito,
basegi/pajé, ha outro entendimento sobre mandioca. Para ele, a mandioca ficou impregnada de
substancias prejudiciais a satde, porque a irma menor urinou na ro¢a de mandioca. A urina
possui elementos ruins do corpo humano. Primeiro, quando arrancava mandioca ja saia sem
casca, nem precisava arrancar muitos pés de mandiocas para encher o atura. Especialmente, kii/
mandioca antes ndo tinha kastise/acido cianidrico e nenhuma substancia prejudicial a saude.
Desde que foram contaminados pela urina, os alimentos da roga ficaram para serem assepsiados
pelo pajé. Ele que os descontamina dessa substancia prejudicial, para um alimento saudavel para
o consumo” (Sanches Barreto, 2021, p. 166).
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— que apresenta bolinhas espalhadas por todo o seu corpo —; a menina rejeitada
pela figura paterna pede entdo para que sua mae (Kokotero) a enterre — somente
até a cintura — em um terreno que foi outrora queimado por um de seus tios

(Pereira, 1986 apud Maciel; Ming, 2022, p. 239).

Na narrativa de origem, as lamentagdes da menina se confirmam com a
ignorancia da figura paterna, acentuando assim o desejo da propria menina de ter
seu corpo plantado no chao da aldeia: “Zatyamare s6 assobiava e ainda cuspia no
rosto da filha e passava escama de peixe nela. Atyolo foi ficando triste e criando

verruga” (Pereira, 1986 apud Maciel; Ming, 2022, p. 239).

E preciso destacar que na narrativa mitica mencionada acima as plantas de
mandioca se correlacionam com os humanos a partir de uma relacao de filiagao
do tipo filha(planta)-mae(humana), assim como acontece com os vizinhos dos
Paresi Haliti, o povo Enawené-nawé (Mendes dos Santos 2001, 2006; Carelli,
2021). Diga-se de passagem, ambos os mitos sobre a origem das plantas de

mandioca guardam muitas semelhancas.

Nesse sentido, o parentesco amerindio entre as plantas e os humanos se
evidencia nos lacos parentais dinamizados nos ambientes de cultivo e nas
escolhas técnicas de plantio, ao passo que a corporificagdo humana das plantas ¢
concretizada com o brotamento de mandiocas — e no surgimento de preparos
culinarios — na figura da propria Atyolo. Ao passo que, a humanidade em questio
se torna também vegetalidade, pois de um dos bragos da menina advém a
mandioca brava e do outro brago cresce a mandioca mansa. Ja a mandioca-de-
agua esta para os seus seios assim como o polvilho esta para o seu sangue de
menina responsavel pela fertilidade e abundancia do mundo paresi haliti (Pereira,

1986).
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Na narrativa de origem das plantas cultivadas do povo Paresi Haliti, as
coordenadas sobre em que lugar plantar e como fazé-lo estdo sobredeterminadas
na figura da menina humana-mitica, a qual logo ird se transformar em novas
vegetalidades (no plural mesmo!). A filha-planta ¢ quem escolhe o terreno de
plantio — aquele outrora queimado por um de seus tios, contando também que
seja longe dos formigueiros e, de preferéncia, num terreno no meio da mata — e
ainda torna a dizer para sua mde-humana que a enterre de pé e somente até a

cintura, deixando assim metade da haste/corpo para fora da terra:

Agora mamae, vocé me enterre. Mas, se eu enterrar
vocé, vocé morre! Nao mamae, vocé me enterre sO até
a cintura. Kokotero foi enterrar Atyolo. Achou uma
terra de formigueiro e enterrou Atyolo. Atyolo disse
para Kokoétero: Aqui meu corpo estd cogando muito.
Me leve daqui e me enterre na queimada do meu tio,
debaixo de um pé de tucuri. Kokétero enterrou. Atyolo
disse: Meu corpo aqui também esta cocando. Me leve
daqui e me enterre na outra queimada do meu tio, no
mato, debaixo de um pé de cambara-da-mata. Kokotero
enterrou. Atyolo disse: Aqui estd bom: o meu corpo
ndo coca mais (Pereira, 1986 apud Maciel; Ming,
2022, p. 240).

A medida que a relacdo estabelecida entre mie (humana) e filha (planta)
se concretiza em uma espécie de devir-planta da progénita responsavel pela
fertilidade do mundo do povo Paresi Haliti, o resultado do engajamento
emergente entre ambas permite ainda observarmos o surgimento de alguns
preparos culindrios a base de raizes de mandioca arrolados ao longo do mito.
Dessa forma, tanto a menina-planta da origem a totalidade da rog¢a quanto a sua
transformacgao incorre no estabelecimento de uma determinada dieta alimentar

que passa a ser entdo fundamental no socius do povo Paresi Haliti:

Atyolo deu o primeiro grito das flautas-secretas. Nessa
hora, a terra tremeu. De um brago de Atyolo, nasceu a
mandioca-brava; do outro brago, a mandioca-mansa;
dos peitos, mandioca-de-agua; do sangue, o polvilho.
Kokoétero olhou para tras: viu um pé de mandioca mais
alto do que as arvores. Entdo, os pés de mandioca, de

165



vergonha, encolheram e ficaram pequenos. Bem que
minha filha falou para eu nio olhar para tras!... Todo
dia Kokotero ia, de madrugada, ver a filha. Notou que
a terra, em redor dos pés de mandioca, ia cada vez
aumentando e rachando mais. Eram as raizes da
mandioca crescendo ficando no ponto de arrancar.
Quando a terra rachou bem mesmo, Kokotero sempre
ia 14 e cavoucava uma raiz de mandioca. Atyolo dizia:
Mamie? O que foi minha filha? Ah! E vocé! Entdo
deixe as raizes pequenas e arranque estd maior.
Kokotero arrancava as raizes maiores e cortava em
pedago, para poder caber no xire. Enchia o xire e ia
para casa. Quando trazia mandioca-brava, raspava,
lavava, ralava, espremia, fazia beiju da massa do
carimd, e chicha da agua. Deixava a agua da mandioca-
brava numa cuia, para assentar o polvilho e fazer beiju
de polvilho, e depois cozinhava a agua da mandioca-
brava, para fazer chicha com polvilho. As vezes
cortava a mandioca-brava em lascas e punha ao sol,
para secar. Socava e fazia beiju da massa. Quando
trazia mandioca-de-agua, lavava, raspava um pouco a
casca, ralava e fazia chicha, misturada com polvilho, e
jogava a massa fora. Quando trazia mandioca-mansa,
assava, tirava a casca ¢ ia raspando de comprido e
comendo. Kokoétero sempre jogava fora as cascas de
cada espécie de mandioca. Assim Kokotero e
Zatyamare iam vivendo, comendo beiju e bebendo
chicha, mas escondidos (Pereira, 1986 apud Maciel;
Ming, 2022, p. 240).

Com efeito, em sua diversidade, as mitologias amerindias sugerem
associacOes entre plantas e corpos humanos que estdo longe de produzir
dominios muito rigidos e herméticos a respeito das classificagdes que
compreendem as formas de vida. A principio, e, por sua vez, de acordo com os
mitos e narrativas cotidianas expostos acima, parece existir uma fluidez bastante
acentuada entre a seiva € o sangue junto aos povos avizinhados do Vale do
Juruena. Certamente existiu um tempo em que todas as plantas cultivadas
estavam incutidas em uma figura humana (as vezes feminina, as vezes

masculina; as vezes jovem, as vezes velha), ao passo que esses corpos humanos-
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miticos em dado momento também foram transformados em uma grande

variedade de vegetalidades que hoje podem ser cultivadas!.

Tal e qual aparece na leitura levistraussiana dos mitos indigenas das Terras
Baixas da América do Sul, aqui também ndo se trata de uma inversdao da
vegetalidade em humanidade e/ou de uma mudanca integral de natureza em
cultura. Mas, assim como expressa o intelectual francés, quando olhamos para as
narrativas de origem das plantas cultivadas/rogas/mandiocas, percebemos que a
seiva € 0 sangue sdo “mutuamente permeaveis”: “passa-se livremente € sem
obstaculos de um reino ao outro; em vez de existir um abismo entre os dois”
(Lévi-Strauss, 2021[1964], p. 363). E o autor continua com a sua reflexdo sobre a
permeabilidade entre os “reinos”: “misturam-se a ponto de cada termo de um dos
reinos evocar imediatamente um termo correlativo no outro reino, proprio para

exprimi-lo assim como ele por sua vez o exprime” (Lévi-Strauss, 2021[1964], p.

363).

109 Em conversa pessoal com Jeremy Paul Jean Loup Deturche (orientador desta pesquisa de
tese), em diferentes dias de agosto de 2023, o antropdlogo me relatou que, na mitologia dos
Katukina do Rio Bia — povo falante de uma lingua Katukina, os quais vivem no Rio Bia,
afluente do Rio Jutai (AM) —, existe uma narrativa que trata de uma planta ndo cultivada que faz
uma associacdo direta entre um tipo de cipé6 ¢ um bebé humano. A seguir parafraseio essa
narrativa de origem, a qual ainda ndo foi publicada, mas foi a mim apresentada a partir de
relatos orais ¢ um texto ainda inacabado que transcreve o mito. Grosso modo, no mito um
recém-nascido, 6rfao de mae, ¢ deixado na beira do mato por seu pai, apos o infante ndo parar
de chorar. Depois de um tempo, o bebé parou de chorar e quando foram ver s6 havia o rastro da
crianga, pois ele ja havia desaparecido. Viram entdo que o bebé havia se transformado em um
cipd de curar, que se rastejava no chio da floresta e crescia muito rapido. Entdo um dia a crianga
volta em sonho e se apresenta a figura paterna tanto como um humano quanto como uma planta.
Na ocasido, a crianga-planta diz ao pai que é um “remédio forte” e ensina a ele um preparado
com o proprio cipd. O qual deve ser feito com as suas folhas bonitas e apenas com os seus
bragos (ramos do cip0), ja que o cipd ndo deve ter sua extensdo cortada. Depois 0 menino ensina
que as folhas devem ser piladas, peneiradas e cozidas. E assim o pai come¢a a utilizar a
substancia em sua zarabatana para cacar na floresta. Em suma, tal mito mostra que as relagdes
indigenas amazonicas podem tratar de plantas e corpos de pessoas sem que uma vegetalidade
seja exatamente uma planta cultivada pelos proprios sujeitos aldedos. Diferentemente dos
exemplos que eu trouxe neste item, uma planta sem mae, ndo alimenticia e que ndo cresce nas
rogas locais também ¢ tratada como aquelas plantas cultas (ou pelo menos apresenta
caracteristicas associativas entre plantas e corpos de pessoas). A narrativa katukina do rio Bia é
exemplar nesse sentido, pois ela traz complexidade a questdo do culto vs. inculto e sugere que
pesquisas mais aprofundadas sejam realizadas para que o tratamento das plantas da floresta/do
mato ganhe também contornos mais renovados.
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E, por assim dizer, em um dos contextos antes exposto, o proprio sangue
expressa o polvilho preparado por uma mae com um montante de raizes
provenientes de sua filha planta de mandioca. Sem deixar de mencionar que
folhas de plantas de mandioca também asseguram maos, os caules delas se
espelham nas colunas vertebrais, as raizes tuberosas ganham coxas e pernas, os
diferentes tipos de mandiocas — bravas e mansas — flexionam bragos esquerdos e

direitos, e assim por diante.

Entendo, assim, que essa reflexdo ganha respaldo na somatoria proposta
por Carneiro da Cunha (2020), a qual diz que o animal humano carrega em si sua
contraparte de planta. A meu ver, a proposta da autora deixa entdo de lado uma
possivel sublimagdo da seiva do sangue, infundida nas narrativas modernas mais
hegemonicas, e reafirma um compromisso amerindio e de povos tradicionais de
expor a presenga vegetal na constituicdo dos animais: “A hierarquia do vivente
estd em causa. A humanizagdo do vegetal ¢ companheira do reconhecimento da

vegetalidade no humano. Nao somos apenas animais” (Carneiro da Cunha, 2020,

s/p).

E, consequentemente, no discurso mais hegemdnico € preciso insistir em
uma qualidade e composi¢do de planta do humano — assim como acompanha a
énfase da autora citada acima. J4& nos mundos amerindios vemos que
paulatinamente as classificagdes estdo operando de outras formas. Nestes
contextos as ontogéneses estdo intrincadas — e/ou “mutuamente permeaveis”
(Lévi-Strauss, 2021[1964], p. 363) — a todo tempo com plantas e(m) corpos de

pessoas (e vice-versa).
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3. Reverberacoes cosmotécnicas: cadeias operatorias de amido e carne

Assim como posso propor reflexdes a respeito das classificacdes no que
tange a seiva e ao sangue dentro das concepgdes amerindias, acredito que, a
partir das técnicas agricolas e culindrias, ¢ pertinente também aferir novas
constatagdes as relacdes nutridas nos espagos de rogados e cozinhas amazonicos.
Sendo que qualquer limitagcdo existente na dicotomia cultura (técnica) e natureza
(planta) esta longe de alcangar alguma ressondncia nessas cosmologias indigenas.
Justamente, as técnicas se langcam no mundo quando as vegetalidades e os corpos
de pessoas — ¢ as acdes de ambos — emergem dentro das narrativas de origem. A
explosdo dos personagens miticos € a transformagao deles em rogas e preparos
culinarios exprimem uma ontogénese da técnica guiada na mesmissima
perspectiva daquela vista anteriormente com os “reinos mutuamente permeaveis”

(Lévi-Strauss, 2021[1964], p. 363).

Nesse sentido, os mitos denotam praticas que devem ser colocadas em
funcionamento para as coisas realmente acontecerem — ja que ‘“antes nao se
conhecia”, e, desde entdo, “passa-se a conhecer”. Do mesmo modo como vimos
no item anterior com a figura paterna nambikwara e/ou com as instru¢des de uma
mae-roca para seus filhos Kawaiwete (respectivamente, Pereira [1983] e
Zaramella [2020]). Isso porque os preparos culinarios — e, igualmente, as
diferentes técnicas relacionadas aos ambientes de cozinhas e aquelas agdes
praticadas nos terrenos de cultivo — respeitam a ldgica incutida na estrutura das

narrativas de origem em questao.

Lembro-me que, por exemplo, em um trecho da narrativa mitica
nambikwara sobre a origem das plantas cultivadas, existe uma indicagdo técnica

a respeito do cultivo de mandiocas. Desse modo, se outrora o pai do menino que
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deu origem as rocas tentou propagar plantas de mandioca por meio de uma raiz,
mas, tendo em vista as nog¢des basicas botdnicas e técnicas sobre a
impossibilidade de as mandiocas brotarem dessa forma, a operagdo foi ineficaz.
E quando entdo a alma do menino volta a aldeia — em sonho — e ensina seu pai a
utilizar — e agora de forma eficaz — as ramas (caules) das mandiocas, plantando-
as no chao para fazer com que prosperem mais dessas vegetalidades nos rogados

dos Nambikwara (Pereira, 1983).

De fato, os clones e a propagac¢do vegetativa motivam a producdo de
mandiocas e insuflam a dimensao técnica da mitologia do povo Nambikwara, tal
como exibe um trecho do mito: “Mas, quando foi para plantar a mandioca-brava,
o homem plantou a raiz: a raiz apodreceu. Entdo a alma do menino apareceu e
ensinou como devia plantar, comer e usar: da mandioca-brava, se planta a rama”

(Pereira, 1983, pp. 17-18).

Em outra passagem curta do mito posso pincar novas sugestoes técnicas
relacionadas também as vegetalidades mandioqueiras. Vejamos: “Chegaram
Nambikwara de todas as aldeias e pediram rama de mandioca-brava. O homem
nao deu, porque era nova. Deu s6 a massa” (Pereira, 1983, p. 18). De antemao, se
continuarmos seguindo o cunho explicativo processual das narrativas de origem,
fica indicado no trecho que trocas de ramas devem ser realizadas entre os sujeitos
de distintas aldeias para que se obtenha o cultivo de diferentes tipos de mandioca.
E, a contar ainda o generalizado descontentamento amerindio em relacao as
manifestacdes de sovinice (Caldvia Saez, 2000), essas trocas nao podem ser
negadas de maneira alguma. Caso ndo se tenha efetivamente ramas maduras para

se produzir uma circulagdo de plantas, outras coisas podem ser trocadas no lugar
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daqueles pedagos lenhosos do vegetal. Na ocasido do mito, a solicitacdo por

caules foi retribuida com a massa ja pronta da propria mandioca brava.

Sem deixar de relembrar também que a eficacia do crescimento de uma
planta de mandioca est4 no ato técnico de plantar ramas e nao raizes, nota-se que
o trecho da narrativa de origem das rogas do povo Nambikwara (Pereira, 1983)
exprime ainda que, para se obter um bom desenvolvimento de uma planta, ¢
necessario reunir caules que sejam capazes de vingar, o que nao € possivel fazer
com as ramas novas de plantas de mandioca. Em contrapartida, caules maduros
devem ser escolhidos para serem enterrados nas areas de rogado e ai sim sera
possivel que novas mandiocas cres¢am. Diante de mais um trecho do mito,
acompanhamos entdo outras indicagdes técnicas alcancarem as narrativas

emaranhadas nas manifestacdes dos mundos indigenas.

A certa altura do mito, além das indica¢des técnicas da propagacao
vegetativa arroladas acima, a manutencdo dos espagos destinados aos rogados
engloba também o didlogo travado entre filho e pai (lembrando que o primeiro
personagem mitico estd numa regido post-mortem ¢ o segundo se encontra em
uma aldeia terrena). Diante dos imponderaveis perigos que podem cercar esses
espacos de cultura, formigas sdo capazes de destrogar as folhas de uma infinidade
de plantas cuidadas pelos sujeitos aldedos, impossibilitando que um cultivo
qualquer prospere. Na narrativa mitica, ¢ dito/instruido entdo para a figura
paterna controlar o niimero de sativas ateando fogo nos proprios insetos. Em tom
imperativo, o menino-ro¢a conduz seus ensinamentos da seguinte forma: “Outro
dia, o pai escutou a alma do filho gritar: — Olhe, papai, a sativa estd levando as
folhas das plantag¢des! O pai queimou todas as satvas da roga” (Pereira, 1983, p.

18).
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E, em paralelo a essas indicagdes agricolas, um fragmento da narrativa
conseguinte do mito também sublinha a necessidade de uma fervura mais intensa
para desintoxicar as mandiocas bravas, dado que as técnicas culinarias cingem
ainda a narrativa das origens dos utensilios das cozinhas e dos modos de se
alimentar do povo em questdo: “Ensinou a fazer o ralo e cozinhar bem a 4gua de
mandioca-brava para chicha; fazer o bolo de polvilho e ir comendo de camada

em camada assada” (Pereira, 1983, p. 18).

Nesse sentido, as reflexdes contidas no artigo “Cadeias operatdrias
miticas”!10 (2013[2004]) de Pierre Lemonnier sdo certeiras para introduzir as
discussoes acerca dos mitos e das agdes humanas, pois as técnicas associadas as
narrativas de origem sdo capazes de evidenciar a diversidade das producdes de
diferentes sociedades humanas. E as técnicas retinem também tanto os
“elementos fisicos” como os “pensamentos” dos sujeitos que executam tais e tais
atos, assim como elas compreendem ainda as “operacdes fisicas” e os “projetos”
de dada manifestagdo material e podem inclusive estar arroladas em uma

sequéncia de distintos mitos (Lemonnier, (2013[2004]), p. 178).

Citando um caso estudado por Lemonnier, ao seguir os tambores de

ampulheta realizados pelo povo Ankave da Papua-Nova Guiné, o pesquisador

110 O conceito de cadeia operatoria tem sua génese na produ¢do do etndlogo francés André
Leroi-Gourhan (1971[1943]). A ideia consiste na descricdo de um encadeamento sequencial
com fins que apontam para a produgdo de um determinado produto. Segundo Carole Ferret, a
operacionalidade ¢ constituida de “um termo popular, um termo ‘cientifico’ (ja que um Unico
termo popular muitas vezes abrange duas operagdes tecnicamente distintas), um local, uma
ferramenta, um gesto, um tipo de ritmo, uma for¢a, uma matéria-prima, um produto, um agente
e um estado material (quimico ou fisico...). Qualquer processo de fabricagdo pode envolver uma
ou mais sequéncias operacionais, ¢ essas cadeias podem ser incorporadas ao processo de
diversas maneiras” (Ferret, 2014, p. 297. Tradugdo minha). Originalmente: “A folk term, a
‘scientific’term (as a single folk term often covers two technically distinct operations), a site, a
tool, a gesture, a type of percussion, a force, a raw material, a product, an agent and a material
state (chemical or physical...). Any given fabrication process may involve one or more
operational sequences, and these chains can be incorporated into the process in a variety of
ways” (Ferret, 2014, p. 297).
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demonstrou que as narrativas miticas relacionadas a esses instrumentos sonoros
podem ser entendidas também como cadeias operatorias. Visto que, nos “mitos
tecnologicos” dos Ankave (Lemonnier, 2013[2004], p. 186), existem indicacoes
— sequenciais e super detalhadas — sobre os materiais para a feitura dos tambores,
assim como recomendagdes a respeito dos modos de fabricagdo dos mesmos. E
mais. Os personagens dos mitos, suas carateristicas, seus corpos € 0rgaos vitais
estdo diretamente relacionados as partes que constituem os tambores (assim
como também demonstram alguns mitos que trazem objetos de sopro amazonicos
a sua narrativa [Pereira, 1986]). Da mesma forma que os ensinamentos de dada
figura mitolégica encontrados ao longo das narrativas miticas sdo entendidos
como designagdes dos modos de fazer e de utilizar esses artefatos (a semelhanga

do que trouxe logo atras para o caso das plantas de mandioca dos Nambikwara).

Desse modo, Lemonnier (2013[2004]) acentua que o interesse pela técnica
€ seus processos nao esta reservado exclusivamente as descri¢des antropoldgicas,
de forma que as cadeias operatorias das ciéncias humanas também se estruturam
como se estruturam as proprias narrativas miticas de diversos povos originarios.
Isso porque os mitos compreendem reflexdes e descricdes que abarcam a
dimensao técnica ¢ material das coisas do mundo. O autor reforca ainda as
rentabilidades analiticas de seguir ao mesmo tempo as cadeias operatorias € os
“mitos tecnologicos”, pois ambos sdo possibilidades metodologicas e fontes
significativas para compreender com mais complexidade os “atos técnicos”

mobilizados por diferentes comunidades humanas:

A imbricacdo dos mitos, ritos e das praticas técnicas
em torno dos tambores e armadilhas de enguia ankave
relembram, consequentemente, que analisar as cadeias
operatorias implementadas durante suas produgdes
torna-se ndo apenas uma maneira de estender a
pesquisa a todos os registros documentais de uma
monografia com temas aparentemente desconexos:
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além disso, esta reconfortante constatacdo de que os
antrop6logos ndo sdo os Unicos a pensar € exprimir os
atos técnicos como uma sequéncia de agdes sobre a
matéria, debrucando-se sobre as dimensdes mais
materiais dos objetos, compreendendo sua fabricagdo e
seu funcionamento, permite, principalmente, descobrir
secOes inteiras dos sistemas ou das 1dgicas sociais que
ndo saberiamos identificar e compreender de outro
modo (Lemonnier, 2013[2004], p. 186).

Diante disso, retorno novamente para o conjunto de mitos de mais um
povo avizinhado dos Nambikwara. Por exemplo, a narrativa de origem das
plantas cultivadas dos Kawaiwete (Villas-Boas; Villas-Boas, 1989) ¢ exemplar
para pontuar o andamento de uma cadeia operatdria dentro de um mito. Ou, dito
de outro modo, a maneira de Lemonnier (2013[2004]), a narrativa de origem das
plantas cultivadas dos Kawaiwete apresenta em sua estrutura os interesses desse
povo amazdnico de exprimir seus ‘“atos técnicos” também como mais um
componente reflexivo e constitutivo de suas expressdes sobre o funcionamento

das coisas com que se relacionam diretamente.

Pois bem, a dimensao do trabalho para levantar um rocado compreende a
sequéncia dessas acOes que resultam na possibilidade de uma colheita de raizes
tuberosas e de outras plantas cultivadas nas proprias rogas. Isso pode ser notado
em um didlogo entabulado entre mae e filho dentro do mito, pois a observagao e
a decisdo do ponto certo da derrubada de um terreno ¢ julgada pela figura da
fertilidade dos Kawaiwete, e ela desempenha ainda o papel de dar instrugdes
sobre esses atos: “Kupeirup mandou o filho abrir derrubada para plantar.
Passados alguns dias o filho disse: — Mae, a derrubada est4d boa. Kupeirup foi 1a
ver e achou que ela estava pequena e mandou o filho continuar” (Villas-Bdas;

Villas-Boas, 1989, p. 82).

A narrativa mitica prossegue, acentuando assim a necessidade de realizar

uma queima do terreno (técnica de coivara), o que evidencia mais um desses
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aspectos necessarios para a abertura de um rogado. E recordo ainda ao leitor e a
leitora que a figura mitica (Kupeirup), quando explodiu, deu origem também a
muitas sementes de plantas cultivaveis. Nesse sentido, ndo parece ser a toa a
centralidade do fogo aqui, justamente porque ele pode contribuir bastante para a
germinacao das proprias sementes a partir do tratamento correto do solo: “Mais
alguns dias disse o filho: — Mae, a roga estd boa. Kupeirup foi verificar e achou
boa mesmo, por isso disse: — Agora vamos deixar secar, quando estiver seca eu
vou também. Passado um tempo, o filho de Kupeirup veio e disse para ela. —
Mae, a roga estd boa para queimar, amanha vocé vai comigo?” (Villas-Bdas;

Villas-Boas, 1989, p. 82)111,

Assim como visto antes com o mito dos Nambikwara, a narrativa de
origem das plantas cultivadas do povo Kawaiwete também comporta os aspectos
dos experimentos realizados outrora a respeito da capacidade vegetativa de raizes
de plantas de mandioca. A partir da observagdo da ineficicia de tal ato técnico
(aqui as raizes também apodreceram), passou-se entdo a desprender as ramas
dessas plantas para continuar com o cultivo de novas vegetalidades
mandioqueiras. E, além disso, a énfase sobre o trabalho coletivo no que tange as
tarefas relacionadas a abertura das rocas — em um periodo determinado do

calendario aldedo — estd ainda demarcada no decorrer da narrativa de origem:

11 Diante do contexto de uma extensa organizac¢do de pesquisas com povos indigenas e nio
indigenas do Alto Jurua, Manuela Carneiro da Cunha e Mauro Barbosa de Almeida tratam com
mais detalhes sobre a relagdo de fertilidade relacionada ao trabalho de coivara: “‘Encoivarar’
significa reunir em pilhas (coivaras) os pedagos de madeira que o fogo ndo reduziu a cinza,
fazendo novas fogueiras para que o terreno fique limpo (sem troncos, que impedem o plantio) e
fértil (com cinzas, que aumentam a produtividade da terra). Se a broca ocorreu muito fora da
época ¢ a madeira ndo teve tempo suficiente para secar, podem-se gastar até duas semanas na
coivara. Nessa trabalhosa atividade, o dono do rogado podera contar com a ajuda da esposa e
dos filhos, a partir de cinco anos de idade. Apds tocar fogo nas coivaras, o dono do rogado
talvez ainda tenha de voltar a reunir ¢ queimar pontas de paus ndo destruidas. Troncos maiores
que resistem ao fogo, porém, muitas vezes serdo deixados em meio ao rogado” (Carneiro da
Cunha; Almeida, 2002, p. 262).
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— Quando chegar o tempo nés todos vamos trabalhar
na roga. Sera que raiz presta para plantar? Sera que sai
a mesma coisa? Quando chegar no tempo ndés vamos
plantar primeiro a raiz para experimentar. Agora nds
temos muita semente.

Como ninguém sabia como se plantava, o filho tirou
uma raiz e plantou ali mesmo. Passado alguns dias
voltou e viu que ela estava toda podre, entdo ele disse.

— Ah! agora eu sei, a gente planta o galho (rama)
(Villas-Boas; Villas-Boas, 1989, pp. 83-84).

Passadas assim as agdes técnicas de produzir uma roga e de ter nela
plantas de mandioca prontas para a colheita, os processos de desintoxicacao das
raizes dessas vegetalidades entram em cena e repercutem ao longo da narrativa
de origem (ver um trecho maior da narrativa selecionado logo abaixo). A ressalva
sobre os perigos que envolvem o consumo das mandiocas sem se realizar o
processamento eficaz de suas raizes também alcanca as linhas da mitologia das
plantas cultivadas. De modo que, as sucessivas indicagdes que recomendam a
fervura para eliminar as substancias toxicas incidem — ao menos trés vezes e
acusam a necessidade, portanto, de trés fervuras diferentes do mesmo preparo —
dentro do mito: “Da primeira mandioca (mandioca brava) todos levaram para a
aldeia. La ferveram, provaram e acharam amarga; ferveram mais, provaram,
ainda amarga. Continuaram fervendo e ai acharam boa” (Villas-Boas; Villas-

Boas, 1989, p. 84).

A narrativa de origem das plantas cultivadas dos Kawaiwete abarca ainda
os possiveis derivados que podem ser preparados com a massa de mandioca
brava e as suas combinagdes vidveis com alguns tipos de carnes consumidas na
dieta local: “A mandioca a gente torra e faz farinha. Crua ndo pode comer porque
sendo morre. A farinha pode comer com peixe, macaco e tudo” (Villas-Boas;

Villas-Boas, 1989, p. 84).
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A vista disso, a leitura do mito desde as cadeias operatorias é capaz de
evidenciar também as relagcdes encadeadas com as plantas de mandioca guiadas a
partir de perspectivas técnicas que alcangam tanto a “fabricagdo” como o
“funcionamento” (Lemonnier, 2013[2004], p. 186) das agdes em jogo. E mostra
novas relacdes capazes de serem dinamizadas junto as execugdes ja
concretizadas. Nao a toa, as acdes técnicas realizadas com as plantas de
mandioca desencadeiam espacos virtuais para outras relagdes serem forjadas e

colocadas em pratica.

Assim, a narrativa de origem das plantas cultivadas vista até aqui oferece
uma série de acdes técnicas que desaguam por fim em um procedimento de
selecdo que aponta para uma colegdo de tipos de mandioca e circunscreve ainda
um ato vegetativo executado com essas plantas. A maneira dessa narrativa,
trafegamos por técnicas de derrubada de uma area de mata, coivara (preparagao
do solo), clonagem (plantio de ramas), desintoxicagdo das raizes, preparos
culinarios e selecao de novas plantas a serem clonadas (para este ultimo caso, ver
o paragrafo logo apos os dois esquemas apresentados abaixo). A seguir entdo
elaboro um esquema que resume as técnicas relacionadas as mandiocas presentes

n’O mito de Kupeirup (Villas-Boas; Villas-Boas, 1989):

Derrubada de uma area de mata — Preparacao do terreno do rocado — Plantio

¢ cultivo de plantas de mandioca — Cozimento das raizes para o processo de

desintoxicacdo —> Realizacdo de preparos culinarios — Selecao de plantas de

mandioca e clonagem das plantas de interesse local

Portanto, com a obten¢do final de uma massa branca preparada a partir de
mandiocas bravas cultivadas nas rogas amazlnicas, 0 esquema a seguir

demonstra o potencial virtual — composto por meio de elementos da propria dieta
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kawaiwete encontrada no mito e outros pontos sugeridos por mim — capaz de

desencadear novas combinagdes estimuladas pelas técnicas empregadas outrora

as plantas de mandioca brava:

Massa de mandioca — Torra + Farinha + Carne de macaco

Massa de mandioca —> Torra + Farinha + Ensopado de peixe

Massa de mandioca —> Beiju + Pa de beiju + Grafismos em ambos

Massa de mandioca —> Torra + Farinha + Tudo (virtual relacional técnico)

Massa de mandioca —> Desencadeamento aberto para novas relacoes técnicas

Ademais, a narrativa de origem das plantas cultivadas do povo

Kawaiwete, além de estabelecer certa experimentalidade no que toca as

sucessivas tentativas de encontrar o ponto ideal de desintoxicagdo das mandiocas

bravas, nela ¢ possivel capturar também aspectos que incidem sobre uma

dinamica de selecao de novas plantas tuberosas, pois podemos observar uma

série de mandiocas que sdo consumidas, nomeadas e caracterizadas a partir de

alguns aspectos gustativos e outras disposi¢cdes mais relacionadas a qualidade

culinéria de suas raizes. Desse modo, diante daquela roca primordial apresentada

no mito amazoénico, ¢ bastante provavel encontrar algumas mandiocas

consideradas “excelentes” e outras nem tao interessantes assim as preferéncias

dos sujeitos aldedos (Villas-Boas; Villas-Boas, 1989, p. 84):

O milho secou. Todos fizeram paiol. O filho entdo
ensinou para todos o que a velha tinha explicado.

— A mandioca a gente torra e faz farinha. Crua nao
pode comer porque sendo morre. A farinha pode comer
com peixe, macaco e tudo.

Continuando a procurar na roga eles encontram
uma mandioca grossa que estava fora da terra. Eles
arrancaram-na € quando a cortaram sO saiu agua.
Acharam a mandioca excelente, por isso plantaram
dela. Viram outro tipo, mas ndo gostaram. Ela era sem
gosto e ndo era doce. Da primeira mandioca (mandioca
brava) todos levaram para a aldeia. La ferveram,
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provaram e acharam amarga; ferveram mais, provaram,
ainda amarga. Continuaram fervendo e ai acharam boa
[...]. Assim como nos cara, foram desenterrando a
mandioca e dando os nomes: Maniotsin — mandioca
branca, era o osso da coxa da velha; Maniopa — osso da
perna da velha (per6nio); Maniacap — mandioca
aguada, veio da cabega da velha (Villas-Boas; Villas-
Boas, 1989, p. 84).

Alias, devo destacar que tanto na narrativa de origem das plantas
cultivadas do povo Nambikwara (Pereira, 1983) quanto na do povo Kawaiwete
(Villas-Boas; Villas-Boas, 1989) existe um destaque dado as interlocugdes
mobilizadas entre os sujeitos presentes ao longo do enredo. E fato que a presenca
de um neo6fito € um mestre compreende ambas as mitologias, e ¢ justamente
nessa emergéncia relacional que as coisas passam a ser conhecidas. Nesse
sentido, no primeiro mito vemos que um filho ensina seu pai sobre um universo
de coisas da aldeia, haja vista que em determinado ponto do mito a interlocucao
passa a ser veiculada em planos cosmologicos distintos (terreno-terreno/terreno-
celeste). Ja na segunda narrativa, uma mae ensina seus filhos sobre as técnicas
que envolvem os universos de rogados e cozinhas. Filhos estes, que, por sua vez,
arregimentam posteriormente também a coletividade alded para aprenderem
junto deles os conhecimentos insuflados outrora pela figura materna detentora da

fertilidade kawaiwete.

Mas ¢ preciso deixar bem marcado também que nas duas narrativas de
origem nao acompanhamos instrugdes que ditam uma férmula exata e cartilhesca
que deve ser empregada nas acdes técnicas direcionadas a matéria. Pelo
contrario, ambas as narrativas de origem das plantas cultivadas formulam
indicagdes basicas — ou, como diz Lemonnier (1992), “operacdes estratégicas” —
sobre certos processos que podem ser encadeados em um conjunto de atos

técnicos para se chegar em uma agdo eficaz (por exemplo, ferver diversas vezes
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as raizes da mandioca brava para remover por completo a toxidade de suas

raizes).

Porém, ¢ evidente que os mitos a todo momento reforcam as sucessivas
tentativas de erros e acertos diante daquilo “a ser conhecido”. Dessa maneira, o
entendimento da técnica a partir das “cadeias operatdrias miticas” (Lemonnier,
2013[2004]) deve ser compreendido também com vistas as enunciagdes correntes
sobre as experimentagdes dos humanos frente as coisas com que eles se
relacionam. Logo, as relagdes travadas entre nedfitos e mestres ndo ocupam um
lugar de um “repasse” puro e simples de conhecimentos, mas, antes de tudo,
essas relagdes impulsionam exatamente uma direcdo que indica uma frequente
necessidade de aprender experimentando com as coisas nas quais se emprega

algum tipo de acao.

Acredito ainda que a frequente indicagdo dos dois mitos sobre a
necessidade dos experimentos frente aos materiais deve ser compreendida
também como um processo de transformacao e criatividade. Pois, para aprender
sobre uma coisa nova, convoca-se para o jogo de acdes um langar-se em dire¢ao
de algo para obter algum resultado diante disso, mesmo que, no fim das contas,
ndo se chegue ao resultado esperado (lembrando que muitas raizes de mandioca
apodreceram ao longo do caminho de verificacdo da eficicia da clonagem de
ramas). E € somente nesse movimento de fatura que entdo “passa-se a conhecer”
aquilo que antes “ndo se conhecia” (para assim falar como falam os mitos). Ao
mesmo tempo, os erros € os acertos alcangam o terreno da criatividade, dado que
a experiéncia com € capaz de mobilizar modos de acdo inovadores, que nunca

antes foram experimentados e entdo se consolidam como uma transformacao
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criativa e eficaz em face de renovados conhecimentos possibilitados justamente

no trato com.

Enfim, do mesmo modo que Carneiro da Cunha (2020) compde sua critica
as classificacdes modernas sobre o abismo existente entre plantas e pessoas
(como visto no item anterior), também lango, colocando em questdo a
constituicdo da técnica, uma nova consideragdo para a técnica baseada na
estrutura sublinhada na maxima da autora: as técnicas sao companheiras das
plantas e, igualmente, das agdes sobre as coisas realizadas pelos humanos; elas
ndo estdo isoladas em si mesmas, pois as técnicas emergem fundamentalmente

das relacoes.

4. Acoes vegetais: acerca de seducgdes e consideragoes mandioqueiras

Como apresentei na Parte I, os contextos amerindios amazonicos
permitem evidenciar que a vida dos clones de plantas de mandioca esta também
vinculada a eficiéncia dos aparentamentos em que essas plantas se lancam com
os sujeitos indigenas. Combinada as disposi¢des dos aparentamentos, ha ainda
uma série de formas estratégicas com que as mandiocas se vinculam aos
humanos — e outros animais — para que elas possam assim se multiplicar no chao

do mundo.

Inspirado pelo argumento de Cabral de Oliveira (2019), a respeito da
“seducdo das mandiocas”, acredito que outra maneira encontrada pelos clones
para se aparentarem aos humanos esta em sua capacidade de planta de produzir
diversas substincias fermentadas e ndo fermentadas, liquidas e nem tdo liquidas
assim — por exemplo, mingaus e farinhas molhadas — e alimentos mais s6lidos —

como os diferentes tipos de beijus. Dessa forma, as plantas tuberosas podem
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garantir o povoamento — em sua diversidade — de rocados e até mesmo de

capoeiras.

Pois bem, como nos mostra Cabral de Oliveira (2019), nos mundos Wajapi
sao as mulheres que plantam, cuidam, limpam e colhem as variedades de suas
rocas. Elas zelam por suas plantas companheiras (mandiocas, pupunhas, batatas-
doce, urucuns, caras, entre outras) com cuidados semelhantes aqueles mesmos
direcionados a suas filhas e seus filhos humanos; a0 mesmo tempo que também
garantem o estado de alegria [ora katu] e de vistosidade [ikatuawe] das plantas

de seus rocados (Cabral de Oliveira, 2019, p. 81).

E ¢ nessa miriade de relagdes baseadas nos lagos de parentesco e nos
afetos que as plantas de mandioca dinamizam sua toxicidade e suas formas
inebriantes como estratégias de sedugcdo enderecadas aos sujeitos Wajapi. O
redirecionamento da perspectiva proposto por Cabral de Oliveira (2019) traz ao
primeiro plano das relagdes entre pessoas e substiancias a agencialidade dessas
plantas. Sendo que as substancias ndo sdo mais as Unicas e exclusivas forgas
motoras do complexo emaranhado das cauinagens, aqui outros sujeitos e
perspectivas ascendem nas veredas amazonicas. Narrativas e agdes técnicas de
mulheres agricultoras e plantas de mandioca se tornam protagonistas em uma
esfera historicamente centrada na figura masculina e com um entendimento

restrito sobre alguns animais!!2.

112 Tal critica pode ser evocada a partir das reflexdes sobre a mudanga de perspectiva nas
sociedades indigenas, justamente — em sua amplitude — centradas em pessoas e animais. De
modo que, por exemplo, no livro “Metafisicas canibais” (2015b), de Eduardo Viveiros de
Castro, cervejas de mandioca compreendem o jogo de perspectivas de jaguares ¢ humanos, mas
as plantas de mandioca ndo sdo — em nenhum momento — agentes dos exemplos expostos sobre
os pontos de vista. Novamente, as plantas (de mandioca) podem ser inviabilizadas mesmo que a
presenca de suas substincias se instaure em certa compreensao das relagdes que acompanham
os mundos amazdnicos. Acredito que Joana Cabral de Oliveira (2019) vai um passo além, forja
as agencialidades vegetais nas reflexdes do perspectivismo amerindio ¢ acena ainda para as
questdes “multiespécies” que podem alcangar as da etnologia indigena.
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Entdo, na paisagem wajapi, a triade de plantas, pessoas e substincias
opera em um dindmico e permeavelll3 campo de for¢as, uma vez que temos
relacionalidades em emergéncia: “o fazer desejar-se promove uma inversao das
posicdes sujeito-objeto € ja ndo se tem mais certeza de quem age sobre quem”

(Cabral de Oliveira, 2019, p. 83).

A autora observa também que, para além de as motosserras serem uma
importante inovacdo técnica que explicaria a atual profusdo das rogas de
mandioca no territorio do povo Wajapi, o aumento dessas plantacdes se deve
ainda ao desejo que t€m os sujeitos amerindios de produzirem mais € mais kasiri
[caxiri]!!4. Esta bebida fermentada provoca um estado de -ka’u para aquelas e
aqueles que a consomem, tanto nas festas quanto nas situacdes mais ordinarias.
Ja que, segundo a pesquisadora, o -ka'u “pode ser traduzido como embriaguez,
porém ele ndo se restringe ao campo semantico do termo em portugués, trata-se
de um estado complexo no qual as propriedades das pessoas sdo modificadas,

operando um sistema de contraste entre leve e pesado” (Cabral de Oliveira, 2019,

p. 77).

Extensamente, as bebidas fermentadas em contextos amerindios operam
continuamente por oposigdes: 0s codigos visuais levistraussianos (2021[1964])

podem repercutir no caxiri, enquanto substancia material, € em seus conteudos

113 Sublinho aqui “permedvel” tal qual propde Claude Lévi-Strauss (2021[1964], p. 363),
quando diz que nos mitos indigenas certo entendimento ocidental de “natureza” e “cultura” deve
ser antes compreendido como “mutuamente permeaveis”.

114 Kasiri ¢ o modo como os Wajapi denominam as diferentes bebidas fermentadas nomeadas
amplamente de caxiri. Joana Cabral de Oliveira (2019) levanta ao menos oito receitas referentes
as beberagens nesse contexto, e essas bebidas ndo sdo preparadas apenas com as mandiocas.
Vemos: “kasiri, de beiju de mandioca, kasiri pupura, de mandioca cozida; kasiri miti, feito de
beiju, mas ndo fermentado; pajawaru, feito de beiju de mandioca mofado; avasi kasiri, feito de
um beiju de mandioca com milho; mani’o ja ury, feito de macaxeira cozida; karary, feito de
cara (Dioscorea sp.); pypy’i ry, feito de frutos de pupunha (Bactris gasipaes) cozidos e
levemente fermentado” (Cabral de Oliveira, 2019, p. 77).
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mitologicos. Diante dos aprendizados com os Wajapi, Cabral de Oliveira (2019)
mobiliza as substancias fermentadas da mandioca, combinadas a
performatividade no contexto das festas e beberagens mais cotidianas do kasiri
junto da producao da coletividade. Assim, putrefacao e fermentacao, exacerbacao
(no estado de -ka 'u) e apaziguamento (apos o estado de -ka’u) correm com as
dinamicas consubstanciais, amarrando os vieses mais estruturalistas junto

daqueles centrados nas dindmicas cotidianas.

O estado de -ka’u fornece entdo diferenciagcdes, se comparado aos
comportamentos fora do estado de “embriaguez”: “Em tal estado coletivo de
exacerbacao ha um apagamento de padrdes de conduta amplamente valorizados
na sobriedade” (Cabral de Oliveira, 2019, p. 80). E a autora os descreve: “Tais
como o afastamento corporal entre homens e mulheres, a distdncia entre afins, a
nao expressao da raiva, o falar baixo, o apaziguamento de conflitos etc.” (Cabral

de Oliveira, 2019, p. 80).

Ao levar em conta as etnografias amazoOnicas, percebe-se que as
ocorréncias das beberagens nas Terras Baixas da América do Sul sdo abundantes
e tratam de histérias imemoriais (Lévi-Strauss, 2021[1964]; Calavia Saez, 2006),
permitem recobrir as discussoes individuo vs. coletividade (Gallois, 1988; Cabral
de Oliveira, 2019), intensificam o reestabelecimento das comunicagdes perdidas
entre deuses, mortos e animais com as pessoas “do lado de c4” (Lima, 2005),
expdem as veredas que mobilizam xamas, profetas e guerreiros (Sztutman, 2000;
2012), entre outros pontos. Mas Cabral de Oliveira (2019), afora as discussdes
supracitadas, mobiliza também os cuidados das mulheres para com as suas rocas
combinados com as estratégias de “sedu¢do das mandiocas” para o centro das

discussodes etnoldgicas sobre as cauinagens. A guinada vegetal e feminista ¢
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significativa, haja vista as diminutas ocorréncias que tecem atenc¢do sobre os
cuidados femininos atados a agencialidade das plantas cultivadas diante das

reflexdes etnoldgicas sobre os estados de embriaguez amerindios.

J& em outro contexto amerindio, Belaunde (1992) observa que a gestdo
dos rocados Airo-Pai estd sob o controle dos conjuges de um assentamento,
sendo que ambos decidem sobre as tarefas de jardinagem e se dedicam de perto
aos seus espagos de plantagdo, mas sdo as mulheres que passam a maior parte do
tempo ali envolvidas. A cooperacao entre vizinhas(os) ¢ a complementaridade
dos casais diante daquilo tudo relacionado as suas rogcas € o que nutre a vida
coletiva Airo-Pai. As agricultoras ficam envolvidas com a limpeza de ervas
daninhas e com a colheita de alimentos, elas também preparam os alimentos mais
cotidianos com os vegetais coletados em seus jardins e dispdoem de cervejas de
mandioca fermentada para recepcionar seus(suas) convidados(as) atuantes na
abertura e plantacdo comunal de novas rogas. E nesse socius amerindio, a autora
destaca ainda que ¢ a moral feminina [female moral] das mulheres Airo-Pai que
repercute na possibilidade de producao de pessoas — principalmente de criancas —
e, consequentemente, de filhos plantas (como ja vimos na Parte 1) — e de

coletividade.

A moral feminina compreende o ciclo alimentar vegetal da economia
Airo-Pai em que plantas (filhos plantas), pessoas (humanas), alimentos (cervejas
e bijus) e etiquetas desenrolam lacos convivais. Belaunde (1992) expde que as
mulheres € os homens — os conjuges proprietarios dos rocados — procuram areas
para abrirem rogas € comecam a capinar, a abrir buracos, a plantar etc. E nesse
processo o casal também convida as(os) vizinhas(os) mais proximas(os) para

ajudarem na preparacao de um novo espaco de plantagdo. A cerveja de mandioca
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fermentada preparada pela anfitrida é chave nessa empreitada, pois além de a
cerveja ser consumida por todos os envolvidos ao longo do dia de tarefas
referentes a roga — dando ritmo ao trabalho e deixando todas(os) as(os)
envolvidas(os) cheias(os) e bébadas(os) —, ela produz ainda um sentido de
coletividade e dinamiza os ciclos comunais de trabalhos, ja& que as pessoas
convidadas consomem a cerveja da mandioca daquelas rocas abertas com as suas
cooperagdes anteriores. Da mesma forma que as mandiocas plantadas hoje serdo
as cervejas da tarefa comunitaria do ano seguinte. E, se ndo bastasse tudo isso, as
cervejas fermentadas também repercutem na produgdo consubstancial de maes e
pais (humanos) de filhos-plantas de mandioca e de co-maes e co-pais (humanos)

desses mesmos filhos plantas de mandioca.

A emergéncia dos clones de plantas de mandioca no contexto Airo-Pai nos
mostra um emaranhado de relagcdes em que diferentes sujeitos dinamizam suas
forcas de agdo. Como explica Belaunde (1992), se nas tarefas culinarias das
mulheres anfitrids ha uma doagdo de um pouco de si aos convidados e
convidadas das atividades comunais, reforcando e criando assim os fortes lagos
dentro de uma comunidade por meio da cerveja de mandioca fermentada, ao
mesmo tempo as plantas de mandioca sdo também responsaveis pelos cuidados e
pela nutrigdo de suas maes e pais (os proprietarios humanos das rogas) e de suas
co-maes e co-pais (as pessoas humanas convidadas para as tarefas comunais de

limpeza e abertura de rogados).

Isso acontece em razao de os clones de plantas de mandioca serem pessoas
do “outro lado”, e ¢ por meio da frequente entabulacdo de didlogos com essas
plantas “do lado de 14" que se forja uma reciprocidade baseada em cuidados que

garantem a nutri¢do das(os) ajudantes, dos casais responsaveis pelas rogas ¢ das
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novas plantas que nascerdo nesses espagos das plantas cultivadas. Isso porque,
segundo a pesquisadora: “as plantas também sdo vistas como ‘pessoas’ do outro
mundo. Como dizem os Airo-Pai, ‘quando conversamos com elas (durante as
sessOes xamanicas), as plantas ficam lindas. Se ndo falamos com elas, como elas

podem saber do que precisamos?’” (Belaunde, 1992, p. 164. Tradu¢ao minha)!15.

Propor um deslizamento das substancias e dos “produtos da mandioca”
para a acdo de plantas de mandioca traz a tona novas for¢as motoras dentro das
dinamicas agrarias, xamanicas, culinarias € comunitarias. Primeiro porque essas
orientacdes realgam o que as plantas fazem e fazem fazer: ora seduzindo os
humanos com sua toxicidade e seu poder embriagador, ora acionando a
possibilidade de producdo de cervejas fermentadas para a feitura de corpos de
pessoas, de sentidos de coletividade e no desejo dos proprios sujeitos amerindios
de colecionarem novas plantas de mandioca e de abrirem novas rogcas. Em
segundo lugar, pelo motivo de os clones lancarem afetos em direcdo de suas
figuras companheiras as quais produzem formas de aparentamentos que

garantirdo sua possibilidade de planta de existéncia no chdo do mundo.

Seja entdo em uma direcdo que reclama pelos conteudos mais
coevolutivos — a [la Cabral de Oliveira (2019) —, seja na heranga da antropologia
britdnica interessada na producdo de pertencimentos comunitdrios € na
manutencao social — assim como faz Belaunde (1992) —, vemos que seguir os
clones de plantas de mandioca permite mostrar os engajamentos dessas plantas
com as suas substancias e seus “produtos”. De modo que o resultado desses

engajamentos sao indicagdes significativas das agencialidades das mandiocas em

115 Originalmente: “The plants are also seen as other-wordly ‘people’. As the Airo-Pai put it,
‘when we converse with them (during the shamanic sessions), the plants grow beautiful. If, we
don't talk to them, how could they know what we need?’” (Belaunde, 1992, p. 164).
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coopera¢do com os humanos. E os kasiris e as cervejas fermentadas sdo assim
mais um dos elementos dentro de complexas e variadas relagdes que incutem um

grande leque de agentes (e, respectivamente, de suas agéncias).

Na verdade, tomar as agencialidades das plantas tem a aptidao de
arregimentar a complexidade dos mundos amerindios. Veja-se que a centralidade
das substancias deixou a margem as historias de plantas e pessoas, sendo que,
com o caso mencionado anteriormente, na paisagem Airo-Pai as plantas operam
sobre 0 mundo aldedo a partir do “outro lado”. A forca vivificante humana ¢
garantida pela comunicacdo com as plantas — frequentemente, incutida nas
cangdes xamanicas. Somente dessa maneira ¢ possivel recobrir os lacos de
parentesco entre as mandiocas ¢ os humanos (sobretudo, garantidos pelos
cuidados das mulheres indigenas). E, vale lembrar, assim como assevera
Belaunde (1992), que produzir os corpos de criancas e produzir as plantas de
mandioca acaba por guardar correspondéncias estreitas, pois ‘“cuidar” nesses
mundos também flexiona o “produzir” (vide o argumento de Seeger; DaMatta;
Viveiros de Castro, 1979)116, De maneira geral, alimentar corpos das pessoas
amerindias desvela as mutuas diregdes dessas interlocucdes: produzir filhos(as)
humanos e filhos(as) plantas demanda a comunica¢do com as plantas “do outro

lado” para ter alimentos que fornecer aos(as) filhos(as) humanos(as), do mesmo

116 Entre varios contextos amazdnicos, 0s corpos € as substincias vegetais podem também
desvelar particularidades sobre os universos de plantas (de mandioca). A respeito disso, o corpo
— a “corporalidade” — como elemento central da estrutura social dos povos indigenas das Terras
Baixas ja foi debatido de maneira categérica em outro momento. E tal proposta se distanciou
dos principios estruturais entre grupos — “linhagem, grupo de descendéncia, alianga de
casamento, grupo corporado” (Seeger; DaMatta; Viveiros de Castro, 1979, p. 6) —, os quais se
tentava imputar indiscriminadamente as coletividades amerindias. De outro modo, se definia
assim a “fabricacao de corpos”/“construcdo de pessoas” como fulcral as socialidades dos povos
amerindios. Dessa forma, os autores da nogdo de pessoa indigena pontuaram uma unido firme
entre corpos e substancias para a produgdo dos parentescos indigenas: “As sociedades indigenas
deste continente estruturam-se em termos de categorias logicas que definem relagdes e posigoes
sociais a partir de um idioma de substancia” (Seeger; DaMatta; Viveiros de Castro, 1979, p. 14).
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modo que somente dessa forma haverd a producdo/cuidado de filhos e filhas

plantas dessas plantas com que os Airo-Pai estabelecem dialogos.

Com essas discussdes em vista, entendo que a “politica da consideragdo”
(Luciani Kelly; Matos, 2019) das Terras Baixas da América do Sul deve ser
também uma chave importante para pensarmos essas relagdes mantidas entre
plantas e pessoas a partir de uma énfase dada aos preparos culindrios e as
atividades agricolas, pois a triangulagdo que apresento aqui — plantas de
mandioca (e seus espiritos), pessoas € substincias — mobiliza tal conceito de
modo a convocar sistematicamente seus contedos emergentes: “‘estar sob o

999

cuidado’, ‘ser visivel’ ou ‘estar no pensamento de alguém’” (Luciani Kelly;

Matos, 2019, p. 391).

Diante disso, os ultimos autores mostram que as ac¢des pretendidas pelos
sujeitos — e, ressalto, tanto os vegetais quanto os humanos (e os espiritos de
ambos) — nem sempre conseguem ser eficazes, ou seja, ha sim a possibilidade de
elas fracassarem. Porém, € a relagdo propriamente dita que imprime a
consideragdo enderecada a um outro pelo(s) agente(s) em questdo, de modo que
“ser um ‘objeto da considera¢do’ ndo € o oposto a ser um ‘sujeito que considera’,
pois o objeto da consideracdo ¢ sempre um outro sujeito” (Luciani Kelly; Matos,

2019, p. 391).

Por exemplo, em livro mais recente, Luciani Kelly e Matos (2022)
incorporam a suas reflexdes sobre a “politica da consideragdo” alguns casos
etnograficos que tratam do parentesco que as plantas enlacam com os sujeitos
indigenas. E ambos os pesquisadores constatam a mutualidade da consideragdo —
com enderecamentos de 14 para cd e de cd para l& — nessas relagdes

interespecificas, as quais imprimem, inclusive, uma textura similar ao proprio
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parentesco forjado entre pessoas de um mesmo coletivo indigena (apontamento
que teci extensivamente na Parte I da tese. Ademais, tal observa¢ao tem uma

génese haudricourtiana).

Ao mesmo tempo, as formas de acdo das relagoes entre plantas e pessoas
podem ainda mobilizar o cuidado como estrutural a tal “politica da
consideracao”, uma vez que a falta dele ¢ capaz também de promover efeitos
perigosos — ou, como dizem os pesquisadores, “negativos” — nas organizagdes

coletividades amerindias:

Paramos nessas agdes entre plantas e humanos porque
todas elas sdo orientadas para os outros, em resposta
aos outros, ou antecipando as necessidades ou desejos
dos outros. Ou seja, humanos e plantas sdo objetos de
consideragdo mutua. Para nossos propositos analiticos,
chama a atencdo o seguinte: a) o modo como o cuidar e
0 pensar sobre o outro particular ressoa no campo
interespecifico das plantas e dos humanos com o modo
como aparece no parentesco humano e b) o modo
como a consideragdo, na conotagdo que estamos a
promover, inclui o cuidado mas também o “ter
cuidado”, dadas as claras consequéncias negativas do
descuido (Luciani Kelly; Matos, 2022, p. 31. Tradugao
minha)!l7,

Ao que me parece, as plantas de mandioca com seus clones souberam
muito bem e amplamente como trabalhar com as suas substancias para mover
lagos de parentesco em direcdo aos humanos. E o que os modos de relagdo nos
mundos indigenas assim nos contam ¢ que as mandiocas ¢ as pessoas (humanas)
travam constantemente “politicas de consideracdo” umas com as outras. Seja nas

sessOes xamanicas com os espiritos das plantas, nas interlocugdes travadas no

117 Originalmente: “Nos detenemos en estas acciones entre plantas y humanos porque todas son
orientadas a otros, en respuesta a otros, o anticipan las necesidades o deseos de otros. Es decir,
humanos y plantas son objetos de consideracion mutua. Para nuestros fines analiticos, llama la
atencion lo siguiente: a) el modo en que resuena el cuidar y el pensar en otros particulares en el
campo inter-especifico de las plantas y los humanos con la manera en que aparece en el
parentesco humano y b) el modo en que la consideracion, en la connotacion que estamos
promoviendo, incluye el cuidado pero también el ‘tener cuidado’, dadas las claras
consecuencias negativas del descuido” (Luciani Kelly; Matos, 2022, p. 31).
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interior das rogas entre as mulheres agricultoras e suas(seus) filhas(os) plantas,
nas paparicagdes exigidas pelas mandiocas e/ou nas forg¢as dinamizadas nas
escolhas técnicas estabelecidas constantemente nos espagos de rogado (Luciani

Kelly; Matos, 2019).

Nao ¢ a toa que afetos despontam nas acoes cotidianas e ritualizadas, haja
vista as amorosidades e os cuidados latentes entre os sujeitos nos espacgos de
plantacdo e até fora deles. Da mesma forma, a consideragdo por alguém
arregimenta os parentescos estabelecidos na convivialidade!'$ amerindia com as
tarefas agricolas e no compartilhamento de alimentos (Luciani Kelly; Matos,
2019 e 2022). E sem deixar de mencionar ainda o constante pensamento que as
pessoas tém para com as plantas — em razao dos afetos nutridos nessas relagoes,
sendo que o contrario disso parece ser verdadeiro, pois o pensamento das plantas

também se aplica as pessoas!!9.

Mas antes de finalizar esse item, devo acrescentar que a “seducdo das
mandiocas” (Cabral de Oliveira, 2019) da a essas plantas uma “psicoatividade”
fora dos contextos relativos ao xamanismo amazdnico, produzindo assim uma
friccdo singular as reflexdes sobre as “plantas magicas” e ressaltando as
indicacdes agentivas que essas tuberosas também possuem (a contar que a
pesquisa de Cabral de Oliveira foi publicada em uma organizagdo sobre o uso de
“plantas de poder” nas Américas [conferir: Labate; Goulart, 2019]). Além disso,

a pesquisadora também enfatiza a “sedu¢dao” dessas plantas como uma acao

118 4 ]a Joanna Overing (1999; 2000).

119 Além de me referir aqui diretamente ao que expde Joana Cabral de Oliveira (2019) a
respeito da “seducdo das mandiocas”. Posso também recordar ao leitor e a leitora as plantas de
mandioca que invadem os sonhos das mulheres agricultoras Achuar e ensinam suas cuidadoras
sobre algumas técnicas para elas gerarem fertilidade aos espagos de rogado (para tal
consideragdo, ver mais em: Anne-Christine Taylor [1993]).
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significativa dentro de relacdes multiespécies que podem abarcar, inclusive, a
atragdo de alguns insetos: “a alegria, a diversidade e a sobrevivéncia das
mandiocas dependem diretamente de seu potencial de atrair e seduzir — e de
embriagar — ndo apenas os Wajdpi, mas também as formigas, as abelhas...”

(Cabral de Oliveira, 2019, p. 85).

Por sua vez, se em um primeiro momento a “politica da consideragdo”
reservou um lugar de sugestdo para posteriores pesquisas que associassem 0s
afetos e cuidados das plantas a partir dos rituais xamanicos € seus possiveis
poderes alucindgenos, como perspectiva futura, “uma sintese comparativa de
dispositivos de influéncia e de afetacdo, tais como os sonhos, os cantos
xamanicos € as plantas e outras substancias magicas, seria um caminho possivel
para esta empreitada” (Luciani Kelly; Matos, 2019, p. 421). Por conseguinte, as
investigagdes erguidas posteriormente na “politica da consideragdo”, além de se
aterem propriamente as magicalidades vegetais na chave da perspectiva dos
rituais xamanicos associados as “plantas de poder”, nesse novo momento de
pesquisa, os autores também incutem as agdes das plantas a partir das veredas do
parentesco dessas vegetalidades e seus efeitos dentro das organizagdes coletivas
amerindias, apontando, assim, para agencialidades vegetais sem qualquer teor
mais enteogénico (Luciani Kelly; Matos, 2022). De tal maneira, demarcando
entdo os afetos mutuos entre as plantas comestiveis domesticadas nas rocas

locais e os sujeitos indigenas responsaveis pelo cultivo das mesmas.

Assim, parece-me significativo expor ambas as perspetivas, pois elas

possibilitam uma mirada para as plantas das rocas, rompendo com qualquer
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dimensdo que aponte para uma inércia e/ou inatividade vegetall20.
Diferentemente disso, os casos citados sdo impares ao promoverem os desejos e
efeitos dessas plantas em dadas relacdes e delinearem compromissos bastante
agentivos a tais vegetalidades que nao sao comumente arroladas em uma lista das
“plantas de poder”. Alias, € preciso produzir ainda mais pesquisas nos mundos
indigenas que consigam abarcar — em profundidade — os poderes de diferentes
tipos plantas (“plantas ndo magicas”) diante dessas férteis “politicas da

consideracao” e frente aos compromissos vegetais mais atratores!2!.

Em suma, seguir mais de perto as relagcdes entre os povos indigenas e as
mandiocas impulsiona histérias que recobrem mais sujeitos e agéncias a baila,
uma vez que a reparticdo dessas plantas — aprisionando folhas, caules, raizes,
flores e sementes separadamente — ndo d4 conta nem da fundura e nem da

diversidade dos mundos das proprias plantas, quicd permite ver o engajamento de

120 Além das agencialidades das plantas (de mandioca) mobilizadas até aqui — a partir das
relagdes estabelecidas com os povos indigenas —, entendo também que uma mirada para os
Estudos da Ciéncia pode mobilizar ainda diferentes atividades as vegetalidades. Entdo como
uma pilula sugestiva dessa dire¢do, por exemplo, lembro-me que Stefano Mancuso explora as
consequéncias do uso do fime lapse para as descobertas do movimento e comportamento das
plantas. A esse respeito, tal como escreve o autor, podemos ler: “O acesso a essa nova dimensao
da realidade ndo permaneceu sem consequéncias. As plantas — que representam quase toda a
vida na Terra —, até entdo percebidas mais como objetos do que como seres vivos, comegaram a
revelar seus mistérios e a variedade desconcertante de seus movimentos. Foi uma verdadeira
revolucdo, que afetou a percepcdo das pessoas comuns; aqueles que até entdo tinham olhado
para uma roseira ou uma tilia como algo esteticamente agradavel, mas quase inanimado,
comegaram a mostrar novo interesse e respeito pela botanica. Ndo ¢ coincidéncia que, entre o
final do século XIX e a Primeira Guerra Mundial, houve uma multiplicidade de estudos sobre
tropismos (movimentos dependentes da dire¢do de um estimulo), nastia (movimentos
independentes de estimulos externos), os movimentos € o comportamento das plantas e,
finalmente, sobre suas habilidades cognitivas; estudos que culminaram com o relatorio de
abertura lido em 2 de setembro de 1908 por sir Francis Darwin no congresso anual da British
Association for the Advancement of Science [Associagdo Britanica para o Avango da Ciéncia],
durante o qual o primeiro professor de fisiologia vegetal declarou em termos inequivocos que as
plantas eram organismos inteligentes, ndo diferentes dos animais” (Mancuso, 2019[2017], p.
62).

121 Emanuele Coccia (2018[2017]) diz que as flores sdo atratores césmicos que conquistam
diversas atengdes em sua direcdo. A capacidade do atrator ¢ perceber e filtrar as formas do
mundo, respondendo por meio de seu corpo efémero e instavel de flor com cores, sexo e
aparéncia. Dessa forma, as flores sdo “em si a expressdo perfeita da coincidéncia absoluta entre
vida e técnica, matéria e imaginagdo, espirito ¢ extensdo” (Coccia, 2018[2017], p. 101).
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seducdo e de consideragdo com a alteridade e as possibilidades deixadas em
aberto, engendradas também pelos astutos clones de plantas de mandioca e pelas

proprias vegetalidades mandioqueiras.

5. Tatear mundos com plantas: comentario sobre “criacdo” e “cuidado”!22

A partir de uma série de reflexdes biograficas (autoetnograficas), Rosilene
Fonseca Pereira — a qual se autodenomina Rosi Waikhon — discute em suas
pesquisas académicas (2013; 2021) que a producao de uma mulher indigena
Waikhana (Pira-tapuia) recobre “criacoes” e “cuidados”!23 em seus sentidos mais
amplos!24,

A comegar, por exemplo, pelo fato de ela ter sido “criada”, ainda na
infancia, tanto na cidade — a autora enfatiza: “numa casa com um amplo quintal”
(Pereira, 2021, p. 58) — quanto no sitio de seus avos matrilineares. E acrescenta,
previamente, inclusive, os “cuidados” para ela dirigidos por parte de sua mae e
seu pai durante sua gestacdo. A contar que, segundo as narrativas de Pereira
(2021), todos os anos sua mae recordava a seus irmaos e suas irmas — na data de
nascimento de cada uma/um — a importancia do pai delas/deles nos “cuidados”

do pos-parto. J4 que foi a figura paterna quem ritualmente “assou” sua filha

122° Agrade¢o muitissimo a leitura cuidadosa de Rosilene Fonseca Pereira do item “Tatear
mundos com plantas: comentario sobre ‘criagao’ e ‘cuidado’ e do “Uma ‘bolsa de ficcdo’ e um
atura amazonico: a propagacdo vegetativa nos terrenos académicos e/ou sobre um transito entre
mundos”. Tal leitura foi muito importante para acrescentar algumas questdes as discussoes, € a
atencao desprendida por Pereira sobre os dois itens possibilitou ainda que eu olhasse a reflexdo
proposta com mais generosidade (a0 mesmo tempo em que a pesquisadora me relatou que
também reviu suas proprias pesquisas com mais afetividade). Comunicagdo pessoal (on-line)
com Rosilene Fonseca Pereira no dia 30 de abril de 2023.

123 Temporariamente tanto “criagdo” quanto “cuidado” serdo colocados entre aspas nessa parte
da tese para chamar a atencdo das suas complexidades nas reflexdes que virdo nesse item e no
seguinte.

124 Na Introdu¢io dessa pesquisa ja sinalizei algumas reflexdes de Rosilene Fonseca Pereira,

mas aqui retomo alguns daqueles pontos ¢ proponho novos encaminhamentos as questdes
levantadas pela pesquisadora.
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[Rosilene Pereira] no jirau da casa — pelo motivo de ela demorar a chorar assim
que nasceu — para enganar os FEncantados (espiritos; seres nao humanos)

(Pereira, 2021, p. 59)125,

Os “cuidados” paternos borbulham na narrativa natalicia da autora, pois a
“identidade étnica” dela ¢ Pira-tapuia (paterna). O que provoca uma firme
distincdo sobre qualquer possibilidade Arapaco (materna) que porventura
pudesse incidir sobre a filiagdo. Nesse sentido, a etnicidade era uma questdao
central para Pereira nesses caminhos autoetnograficos, sendo que o rumar junto
de plantas em sua tese de doutorado (2021) e em sua pesquisa anterior (2013) —
esta que veremos logo a frente — confere também tratamento a questdo: “Eu
crianca dizia: ‘sou Arapaco, igual a senhora’, e ela [a mae de Pereira] respondia ‘¢
Pira-tapuia, minha filha’. Assim convenci-me da minha identidade étnica. Sou
Pira-tapuia” (Pereira, 2021, p. 59. Acréscimo meu). Mas, de outra maneira, seus
“questionamentos identitarios” alcangcam também o universo das mulheres: “a

riqueza de uma mulher da nossa familia ¢ ter grande diversidade de plantas e

manivas em suas rogas e frutiferas nos sitios” (Pereira, 2021, p. 61).

125 Reproduzo a seguir uma andlise realizada por Julia Barreto Bernstein, que explica com mais
detalhes a complexidade dos casamentos e de outros contornos correlacionados ao parentesco
emergente entre povos altorionegrinos: “Associada a essa regra de parentesco, outra muito
importante na regido € o sistema patrilinear e virilocal: os filhos pertencem ao grupo social do
pai e, como ja disse, a mulher costuma se mudar para a comunidade. De forma simplificada,
podemos dizer que a preferéncia (no modelo), para um homem, seria pela prima cruzada (filha
da irma do pai ou filha do irmdo da mae) de proximidade genealdgica e geografica (que devido
a casamentos exdgamicos na geragdo dos pais, sera de outro povo). Entretanto, uma pesquisa de
Aloisio Cabalzar, com base em dados estatisticos, permitiu observar que metade dos casamentos
entre os Tuyuka do alto rio Tiquié (afluente do rio Uaupés, um dos afluentes mais importantes
do Rio Negro) era realizada com grupos proximos e outra metade, com grupos distantes
geograficamente. Como afirma Lasmar, “muito embora no Uaupés o casamento proximo tenha
estatuto de modelo genérico, o simbolismo construido em torno da alianga com estranhos nao
deixa de ser poderoso o suficiente para contagiar a forma como o casamento em si €
conceituado” (2005, p. 109). Ou seja, ha razdes para desejar tanto um casamento proximo que
refor¢a o carater simétrico das trocas matrimoniais, repetindo ¢ completando trocas feitas em
geragdes anteriores, quanto um casamento distante (em parentesco ou em localizagdo), que
permite novas aliangas e possivelmente acesso a recursos e saberes restritos a outras regioes,
povos e clas” (Bernstein, 2019, p. 47).
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Sumariamente, preciso abrir pequenos parénteses, pois as questdes
levantadas nas produg¢des de Pereira (2013; 2021) estdo imbuidas de um
complexo transito entre diferentes mundos. Posso apontar sua vivéncia na cidade
e as temporadas no sitio de seus avés — o que diz respeito, por exemplo, as
dinamicas que levantam importantes questdes sobre populagdes indigenas no
contexto urbano (no caso, aqui, Sao Gabriel da Cachoeiral26). Bem como um
rompimento drastico dos lacos mais estreitos com os seus parentes nucleares para
o processo de escolarizacdo em um colégio interno administrado por freiras
salesianas.

Cito também os conhecimentos apreendidos na “criacao” indigena — como
ela chama: “Educa¢do indigena” — e os universitarios — “Educa¢do académica”
(Pereira, 2021, p. 58). Os ultimos termos sustentam reflexdes subjacentes as
praticas de “conhecer” as coisas em uma vivéncia “aparentada”, aventa ainda
sobre as diferentes perspetivas de uma pesquisadora na indigenizagdo das
universidades e pesquisas brasileiras, trata das sucessivas cobrancas que a mesma
recebe/recebeu da comunidade de origem quanto as possiveis devolugdes de seus

conhecimentos forjados no “mundo dos brancos” e assim por diante.

Ora, o conteido do presente item funciona como um conjunto de
enquadramentos que se inscrevem nas transversalidades das “criagdes” e dos
“cuidados” indigenas amazonicos, centralizados nas pesquisas realizadas por
Rosilene Pereira. Com esse comentario, busco tatear também — ainda que

modestamente — e/ou contornar tenuemente — mundos com plantas.

126 Cristiane Lasmar (2002) produz uma significativa pesquisa em que enfrenta as
problematicas concernentes a vida de populagdes indigenas em Sdo Gabriel da Cachoeira (AM).
A questdo das vivéncias nesse contexto urbano sdo escrutinadas pela pesquisadora, de modo que
escolas e rogas sao pontos fundamentais em sua exposigdo, pois tais dimensdes motivam signos
das transformacdes que esses povos passam/passaram ¢ balizam ainda um sentido local dado a
etnicidade indigena. Consultar mais em: “De volta ao lago de leite: a experiéncia da alteridade
em Sao Gabriel da Cachoeira (alto rio Negro)” (Lasmar, 2002).
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A etnicidade convocada por Pereira (2021) compreende a densidade das
discussdes sobre “criagdes” e “cuidados”. Conceitos centrais que perpassam uma
producdo cientifica a operar concomitantemente com o ponto de vista do sujeito
e o do coletivo, assim como a refletir muitas das producdes do feminismo negro
— a exemplo da “escrevivéncia” de Conceicao Evaristo (2007; 2017) e das
discussoes de Lélia Gonzales (2020). E, guardando correspondéncias proximas,
da teoria feminista e queer de Gloria Anzaldia (1987) e da produgdo de
pesquisadoras/es indigenas ingressantes nas universidades publicas brasileiras

(Coelho de Souza, 2017; Krenak, 2018b)!27.

O desdobramento analitico da autora complexifica também questdes caras
aos estudos da etnologia das Terras Baixas da América do Sul, alargando — e
executando — o legado da “construcdo da pessoa” (Seeger; DaMatta; Viveiros de
Castro, 1979) com reflexdes contemporaneas que exibem uma profunda
cooperagdo entre humanos, espiritos, plantas, animais, coisas etc. E assim a
pesquisadora trafega por conhecimentos dirigidos por nucleos de parentes que
“criam gente” (Pereira, 2013), mas que ao mesmo tempo ddo a ver ainda um

“sujeito coletivo” (Krenak, 2018a).

Grosso modo, maes, pais € outros parentes agem sobre a “criagdo” de
criangas — a contar com uma série de especificidades: idade, género, localidade,

técnicas, entre outras — fazendo-as conhecerem e aconselhando-as sobre os

127" As reflexdes intelectuais de pesquisadoras/es indigenas nas universidades brasileiras tém
produzido “contradisciplina(s)” e projetado outros futuros para diferentes campos do
conhecimento (Coelho de Souza, 2017). Entre tantas pesquisas, posso salientar os nomes de
Sandra Benites (2015; 2018; 2020), Joziléia Daniza Jagso Inacio Jacodsen Schild (2016),
Creuza Prumkwyj Krahé (2017a; 2017b), Célia Xakriaba (2018), Naine Terena (2007),
Marcondes Nambla (2015), Jodo Rivelino Rezende Barreto (2019), Jodo Paulo Lima Barreto
(2021), entre tantos outros.

197



perigos dos animais pe¢onhentos, a interdi¢do de casamentos, o respeito sobre as
matas e igarapés, a relevancia dos sonhos na vida cotidiana, como se desviar da
morte ¢ das doengas, sobre o aprendizado da lingua do pai (filiacao patrilinear),

entre outros pontos (Pereira, 2021, pp. 59-60)128.

Também nesse sentido, partindo das pesquisas de intelectuais feministas,
Maizza (2020) diz que o “cuidado” nos mundos indigenas pode ser entendido
como “uma ética das relagdes mais que humanas” (Maizza, 2020, p. 224).
Conforme aponta a autora, se, em outros periodos da historia, o “cuidado” foi
uma das formas dominantes de subjugar mulheres a dimensdo de um
comportamento instintivo ou ao ambito do natural, a proposta agora ¢ a de que a
politica contemporanea do “cuidar” assuma um compromisso “especulativo”, no
qual tais direcoes afetivas podem ser modos transformativos de “imaginar
mundos” (2 maneira de Bellacasa [2017]). Por essas vias, entra entdo em jogo nas
reflexdes de Maizza (2020) uma énfase sobre as relagdes de interdependéncia dos
seres (Haraway, 2021a[2016]), uma virada que assume uma “politica feminista
de compor com a Terra” (Tola, 2016) e uma concepc¢ao do “cuidado” como

“cura” (Stengers, 2017[2012]).

Ainda a vista do contexto Jarawara — povo com o qual a antropdloga
realizou uma série de pesquisas (2009; 2012; 2014; 2017) — Maizza assinala que,
para as suas amigas indigenas, os “cuidados” sdo constantemente enderecados

aos diferentes seres além dos humanos, de modo que essas agdes estdo

128 Preciso pontuar que as discussdes elaboradas por Rosilene Fonseca Pereira (2013; 2021)
também mobilizam reflexdes dentro do campo da Antropologia da Crianga (Cohn, 2013, 2021;
Nambla, 2015; Tassinari, 2007). Se partimos das diregcdes atentas a nocdo de pessoa, a
fabrica¢do de corpos e¢ a consubstancialidade (Seeger; DaMatta; Viveiros de Castro, 1979;
Coelho de Souza, 2004), podemos perceber que Pereira (2013; 2021) traz consigo tais conceitos
e os desenvolve de forma aprofundada a partir da perspectiva das infincias indigenas e
memorias de sua propria infincia, mobilizando as agencialidades de criangas como sujeitos no
mundo e assim complexificando também os temas caros aos parentescos indigenas.
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produzindo — de modo sistematico — “relacdes na diversidade” e na “dissidéncia”
(novamente, a la Bellacasa [2017])!2%. Logo, segundo a pesquisadora, faz-se
necessario tratar assim de um cuidar com (Maizza, 2020; Maizza; Cabral de

Oliveira, 2022).

Desse modo, a énfase dada a “criagdo” e ao ‘“cuidado” na regido do
Noroeste Amazonico reside também no destaque direcionado as plantas — a
“criagdo” e ao “cuidado” com as vegetalidades, assim como assinala Maizza
(2020) — para a producao de uma mulher Waikhana. A partir das pesquisas de
Pereira (2013; 2021), ¢ possivel entender que no processo de “criagao de gente” é
fulcral que as criangas ainda pequenas acompanhem suas maes € avOs nas
atividades da roca. E passem ainda por rituais de imunizagdo com folhas e

fumaga para adentrar em tais espacos (Pereira, 2021).

De acordo com a pesquisadora, conforme as criangas crescem, elas
aprendem a cultivar as mandiocas e a falar com essas vegetalidades, sdo
ensinadas sobre os diferentes tipos de manivas e acompanham o grande fluxo de
circulagdo de estacas gerido pelas mulheres da familia (Pereira, 2013; 2021).
Nessa fase de crescimento da pessoa, elas sdo ensinadas ainda a respeito dos

“pedidos de permissao” (Pereira, 2021, p. 63) para ingressar em lugares novos

1290 conceito de cuidar com de Fabiana Maizza (2020) carrega também uma profunda
contribuicdo das reflexdes propostas por Maria Puig de la Bellacasa (2017), sendo que a énfase
na “diversidade” e na “dissidéncia” das relagdes de “cuidado” ¢é indicagdo da ultima
pesquisadora. Em tradugdo livre, assinalo uma passagem que trata de tais questdes: “No entanto,
para mim, pensar com cuidado decorre da consciéncia dos esfor¢os necessarios para cultivar o
relacionamento na diversidade, o que significa, também, a construcdo coletiva e responsavel do
conhecimento que ndo nega o dissenso ou a impureza das coalizdes. Ele fala de maneiras de
cuidar das relagdes inevitavelmente espinhosas que promovem um pensamento-com Trico,
coletivo e interdependente, embora ndo continuo” (Bellacasa, 2017, p. 79. Tradugdo minha).
Originalmente: “Yet for me, thinking with care stems from awareness of the efforts it takes to
cultivate relatedness in diverseness, which means, too, collective and accountable knowledge
construction that does not negate dissent or the impurity of coalitions. It speaks for ways of
taking care of the unavoidably thorny relations that foster rich, collective, interdependent, albeit
not seamless, thinking-with” (Bellacasa, 2017, p. 79).
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para que tenham — a vista disso — uma colheita de fartura, pois a “falta de

respeito” pode desencadear insucessos a produtividade das rogas.

Além disso, “rocas invisiveis” — assim como salienta a autora (Pereira,
2021, p. 60) — sao também mobilizadas nas trocas de plantas entre avos € maes,
quando elas saem de seus lugares de morada e visitam umas as outras com caules
de mandiocas e um variado nimero de sementes de diferentes vegetalidades
(notadamente, vemos aqui um arranjo de parentesco patrilocal). Pereira (2021,
pp. 60-61) conta mais sobre essas especificidades das itinerancias realizadas por
mulheres com manivas: “As trocas de conhecimento circulam entre as mulheres
dentro do grupo de parentesco (avos, tias, primas, sobrinhas, netas), por exemplo,
sobre plantas cuidadoras da roca, aquelas que cuidam das manivas, as que

chamam a goma, entre outras”.

Por exemplo, ao se recordar das instrugdes de lon — “mamae” na lingua
Arapago e Waikhana (Pereira, 2013, p. 13); no caso, a senhora Nazaria Fonseca,
mae de Pereira —, a autora descortina uma narrativa, tecida sob indicagdes
bastante afetivas e bem-humoradas acerca do processo de aprendizado
cosmotécnico para se fazer vingarem os clones das mandiocas na terra (vale
frisar que tais relagdes com as mandiocas podem ser permeadas — inclusive — por
muitos perigos!3%). Ou, melhor dizendo, para se “criar gente” junto a “criacao”

justamente dessas plantas de mandioca. Mas, a dianteira das experiéncias com o0s

130 A esse respeito, ver mais na Parte 1.
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vegetais, vemos também que se desenrola nessas dindmicas um repertdrio que

trata das especificidades de peixes e outros animais!3!:

As formulagoes dos conhecimentos sdo compartilhadas
constantemente ¢ a medida que a crianga capta a
informacao ela constroi e reconstrdi seus pensamentos.
Recordo que apesar dos conselhos de minha mae e a
observagdo atenta de como ecla fincava a estaca de
maniva, nem sempre eu conseguia introduzir a estaca
no solo corretamente e nascia de cabeca pra baixo. A
Ion ria e chamava a atencdo para olhar direito antes de
criar uma maniva. E os segredos de mentalizar os
nomes de peixes e animais grandes, além de ser
divertido, instigava-me a perguntar para meus avos e
assim aumentar minha lista de nomes dos animais. E
com as manivas crescidas, prontas pra colheita, 1a
famos nods arrancar mandioca. lon também nos
ensinava a técnica de como arrancar, cortar as pontas e
arrumar no atura para nao machucar as costas de quem
carrega (Pereira, 2013, p. 69).

Como nos mostra Pereira (2013), as criangas Waikhana crescem numa
vivéncia cercada de mandiocas e participando da fabricacdo de alimentos
provenientes das plantas tuberosas. Nesse contexto, as rogas se tornam locais
primordiais de socialidade — onde os/as infantes vivem com suas maes e avos em
constante aprendizado. Ali participam da formagdo de uma roga, ao mesmo

tempo que aprendem ainda sobre como “embelezar” tais espagos e a respeito dos

131 De outra maneira, Luiz Costa, ao tratar de suas observagdes com os Kanamari — povo falante
de uma lingua da familia Katukina —, evidencia as correspondéncias intimas entre a producao do
parentesco amerindio, o cultivo de plantas de mandioca, os preparos culinarios, os animais de
caca ¢ os rituais xamanicos. De certa forma, seu argumento mostra a diversidade de relagoes
possiveis enredadas na seara de alimentos e parentes humanos, ¢ ele vai além daqueles
compromissos que ja pontuei no presente item. Ndo poderei me deter a fundo no argumento do
pesquisador, mas sinalizo aqui tal sugestdo, pois acredito que ela abre possibilidades
significativas ¢ complexas a respeito dos modos de produgdo de parentes e plantas de mandioca
nos mundos indigenas (apesar de entender que em sua pesquisa € bastante diminuta a relagdo
dos espagos domésticos com a producdo de corpos amerindios). Nesse sentido, em resumo, nas
palavras do antropdlogo: “Se na domesticacdo de animais ¢ praticamente impossivel
transformar a alimentacdo em comensalidade, no ritual do Devir-Jaguar a comensalidade das
cacadas coletivas e das refeigdes comunais parece ofuscar a alimentagdo subjacente efetuada
pelo chefe do subgrupo. Reunido aos membros de seu subgrupo, seus filhos, o chefe deve
incentiva-los a entoar com ele as cangdes que regeneram a vida abundante da floresta,
assegurando assim que a comensalidade e o parentesco ndo fiquem para tras. Terminado o ritual,
as pessoas retornam a suas aldeias, onde continuardo a cagar os animais cuja existéncia ele
tornou possivel. Continuardo a partilhar a carne, acompanhada da mandioca cultivada na roga
do chefe da aldeia. Comerao juntos, como fazem os parentes” (Costa, 2013, p. 494).
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“cuidados” necessarios para fabricar um corpo saudavel. “Criar” criangas e

“cuidar” de corpos aponta para uma relagao indissociada da propria “criacao” de

plantas (de mandioca), do “cuidado” com as rogas (“embelezar”) e dos

conhecimentos sobre os animais:

As plantagdes de uma roga sdo pensadas, planejadas e
criadas pelas mulheres e tem a participacdo efetiva das
criangas que participam ativamente acompanhando as
maes na arrumacdo do solo, na escolha de sementes,
nas semeaduras, coleta de frutas e no processo de
fabricacdo de derivados de mandioca. As atividades na
agricultura sao referéncias importantes de uma mulher,
ela deve dispor de conhecimentos detalhados das
plantas e sementes para embelezar as rogas. As
filhinhas, filhinhos, netinhas e netinhos, sdo essenciais
nas atividades que desempenham as maes porque &
com ela que compreendem os valores das plantas,
sementes e trocas, os remédios e formas de cuidados
com o corpo. As atividades sdo distribuidas
gradativamente entre 4 a 6 anos, na plantacdo das
manivas, por exemplo, recebemos orientagdo de nossa
mae, que nos aconselha que ao enfiar a estaca de
maniva no furo da terra devemos conferir se os
olhinhos da estaca estdo virados para cima, € na hora
que vai enfiando a estaca no solo deve-se dizer
baixinho o nome de peixes e animais grande, por
exemplo: “piraiba”, “pirara”, “anta”, “paca”, “urubi” e
outros. Na hora de plantar as mudas de bananeira, se
pega a muda e de costas para fora deixa cair na cova
(Pereira, 2013, p. 69).

E amplamente conhecida a co-constituicdo de rogas — e, por sua vez, de

plantas — e pessoas nos mundos amazonicos!32. A medida que avangamos sobre

as realidades Arapaco e Waikhana, entendemos que essas relacdes se mostram

demasiadamente complexas. Como vimos, as “criagdes” e “cuidados” para com

as criangas sao forjados junto aos espagos dedicados aos rogados. Desde

pequenas, elas aprendem uma série de praticas para que as atividades horticolas

persistam através dos anos e das geracdes, e para que com isso um sentido de

comunidade seja igualmente produzido. Um ponto fundamental ¢ que as

“criacdes” e os “cuidados” ndo estdo dinamizados numa figura que ocupa uma

132 A esse respeito, ver mais na Parte I da presente pesquisa.
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posicdo de centralidade na vivéncia com os conhecimentos, mas tais
compromissos sao apresentados num processo em conjunto com outros parentes

mais proximos.

Algo semelhante foi observado por Oliveira (2016, pp. 236-253) em uma
pesquisa com povos Tukano — ainda no Noroeste Amazonico —, onde a formagao
da menina/mog¢a/mulher ¢ também vivida — reiteradamente — no chao das rocgas ¢
das “casas-cozinhas” ao lado de suas maes, tias e avos paternas. E, na mesma
paisagem etnografica, Francineia Bittencourt Fontes (2020) — pesquisadora
indigena do povo Baniwa — trata da politica partidaria ¢ do Movimento Indigena
realizado por mulheres que se constituem por meio de questdes voltadas a
producdo de mandiocas e outras plantas das rocas. Mas, ao mesmo tempo, a
autora também assume fortemente uma socialidade de parentes — avds, maes, tias
e sogras — e uma interlocu¢do frequente com mulheres indigenas de outros povos

avizinhados!33.

133 Acredito que, para compreender as relagdes de “cuidado”, é preciso que tenhamos um
horizonte engajado com as narrativas ¢ historias que tratam dessas agdes. Nao ¢ a toa que
componho tais discussdes desse item com um grande numero de citagdes, pois elas sdo
exatamente traducdes dessas composigdes plantas-mulheres/plantas-criangas/plantas-homens/
plantas-pessoas. Diante desse compromisso, transcrevo uma passagem importante das reflexdes
de Francineia Bittencourt Fontes (2020), na qual ha uma evidente relacdo entre “cuidado” e
“criagdo”, a0 mesmo tempo que também sdo acionadas parentelas e rogas as (cosmo)politicas
cotidianas e partidarias das mulheres indigenas. Vejamos o que a pesquisadora diz: “Uma das
metas que pouco a pouco vai se concretizando nas historias das mulheres [indigenas] ¢ seu
aparecimento no campo da politica partidaria e eu acredito que nds conseguiremos ocupar 0s
espacos, e espagos que hoje somente homens ocupam. Ndo € por acaso que nos hoje estudamos,
lutamos e nos organizamos. Hoje, estou aqui falando por elas, levando as vozes das minhas avos
e bisavos que ja ndo estdo aqui, mas seus pensamentos e falas continuam vivos, vao repassando
para os nossos filhos e filhas e assim sucessivamente. Também somos noés que transmitimos
conhecimentos para as criangas, pois possuimos linguagens proprias e adequadas, possuimos
modos certos de transmitir conhecimentos para cada fase da vida dos nossos filhos. As avos e
tias ajudam na educagdo. Somente com o tempo € que o pai ird ensinar aos seus filhos e filhas
sobre os diversos saberes proprios de sua etnia. Nos que somos indigenas vamos entender muito
daquilo que eu estou me referindo. Nos cuidamos da vida, cuidamos da casa, cuidamos do
ambiente fora de casa, cuidamos da comunidade com outras mulheres. Somos solidarias nos
trabalhos de rogas, quando somos convidadas, todas participam, somos solidarias quando
alguém passa necessidade. Assim como aprendi com minha mae e avo, e nas minhas andancas
vejo que em muitos momentos dificeis a ultima palavra é feminina” (Fontes, 2020, pp.
184-185).
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Sem demora, exponho abaixo as observagdes de lon Fonseca sobre as
questdes emergentes das relagdes intimas com as parentelas no que tange as
“criacoes”:

Ela [Nazaria Fonseca] continua: tudo aprendemos
quando crianga, na hora de plantar, de arrancar,
replantar, capinar, tudo. As velhas t€m segredos para
“roca nunca acabar”. Aprendi um pouco com tia
Mariquinha, tia Caridade, porque mamae nao se criou
com mae dela e plantava tudo misturado com maniva,
depois que arrancava € que separava (Anotagdes,
caderno de campo, 2019). Importante notar que embora
sua mde ndo conhecesse as técnicas tradicionais do
plantio das manivas por ter perdido a mae ainda
crianga, suas tias foram referéncias importantes no
processo de aprendizagem como um todo (Pereira,
2021, p. 42).

A partir de outro contexto, entre os Galibi-Marworno — os quais vivem na
regido da bacia do Rio Uagé (AP), falantes de uma variacao do crioulo da Guiana
Francesa —, Antonella Maria Imperatriz Tassinari (2016) destaca também que as
rogas e casas de farinha desse povo sdo espagos convivais e cotidianos de
“aprendizagem intergeracional” (Tassinari, 2016, p. 68). Donde emergem os
processos educativos de criangas e, novamente, assim como relatei
anteriormente, produzem um sentido de coletividade para uma familia extensa

matrilocal (uxorilocal).

Por esse angulo, entre os sujeitos do povo Galibi-Marworno, assim como
nos contextos citados acima, “criar gente” (Pereira, 2013) repercute ainda uma
énfase redobrada sobre o corpo. Pois, como observa Tassinari (2016), desde a
gestagdo da mulher até a autonomia adulta do progénito para as tarefas de
subsisténcia locais, a progressiva maturacdo de criancas e jovens passa pelos
“cuidados” gestacionais da mae e outras especialistas, nas relacdes apreendidas

no chao das aldeias com diversos parentes, nas tarefas desses/dessas “aprendizes”
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com as plantas cultivadas, nos processos de fazer alguns tipos de farinha, numa

atencao sobre as dietas alimentares e assim por diante.

Em uma dessas observagdes das atividades nas rocas do povo Galibi-
Marworno, Tassinari (2016) descreve com minucia de detalhes as interagdes
entre as pessoas aparentadas — de diferentes faixas etarias e de género —,
interacdes que despontam sobre a ativa aprendizagem de criancas em tarefas que
necessitam de uma forga coletiva para serem realizadas. Tal atividade mobilizada
por adultos também estd atenta as fases de maturacdo dessas pessoas menores e
respeita os desejos que elas sentem de contribuirem ou ndo com as dindmicas

necessarias para, por exemplo, ajudar a abrir um novo rogado:

Durante um mutirdo de plantar, as atividades sdo
divididas por género e idade, e a tarefa das criancas
maiores (txiom e txifam) e das mogas (¢xijonfi) é buscar
as manivas cortadas por homens mais velhos e joga-las
nas covas abertas por homens e rapazes (txijonjon). As
covas sdo, em seguida, fechadas pelas mulheres
adultas. Nao se espera nenhuma ajuda das criangas
menores (mimi) € estas passam boa parte do tempo se
divertindo em pular os troncos queimados na coivara,
descansando sob tendas improvisadas com folhas de
palmeira, observando os passarinhos, animaizinhos e
insetos da roga e acompanhando as atividades dos
adultos. As vezes, se propdem a ajudar em alguma
atividade e, prontamente, os adultos lhes ensinam
como fazer. A aprendizagem, portanto, depende da
iniciativa infantil, tanto em observar as atividades
sendo realizadas pelos adultos quanto em tentar imita-
los (Tassinari, 2016, p. 86).

Desse jeito, e agora de volta ao Alto Rio Negro, a obra de Pereira (2013;
2021) ¢ sagaz ao destacar que a sistematica “criagdo de gente” recobre uma série
de vivéncias que formam criangas a partir das experiéncias praticas — e mais
ordindrias — nas interacoes cotidianas, com respeito as etapas de formacao dessas
pessoas, ao passo que as aprendizagens vao operando — de forma alargada —

conjuntamente com as maes, pais, tias e avos dos infantes. Desse modo, podemos
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inserir ainda um sentido coletivo para o “criar”, dada a impossibilidade de
conceber o “individuo” (o Um) na cosmologia amerindia. No caso, “criar gente”
da sentido a indianidade, faz emergir Waikhana enquanto um povo (o multiplo).
Portanto, ¢ preciso indicar que “criar gente” — ou, de outro modo, lembrando da
genealogia das discussdes, “fabricar corpos” — implica, inclusive, “criar” em

coletividade plantas de mandioca.

Essas “criagdes” correm em vias de mao dupla, ja que as formas de “criar”
plantas lembram as formas de ‘“criar” pessoas (e vice-versa — a maneira de
Haudricourt, 2013[1962b]). Mas, certamente, as plantas de mandioca das rogas
também participam ativamente das “criagcdes” de pessoas Waikhana (tanto no que
tange a uma dire¢dao direta com as plantas nas atividades das rocas e cozinhas
quanto sob a nutricao a base dos proprios tubérculos). E, em paralelo, enquanto
“cuidados” sdao enderecados as plantas — em uma série de agdes técnicas e outras
de ordem mais simbolicas —, tais compromissos de “cuidado” igualmente

garantem o zelo por essas criancas, que mais tarde se tornardo pessoas adultas

que cresceram sob os “cuidados” providenciados pelas plantas de mandioca.

Assim, fazer emergirem historias da relagdo com as plantas (de mandioca)
sob a chave do “cuidado” ¢ uma das formas de dar um contorno acentuado as
agencialidades das diversidades vegetais. E devo ressaltar ainda que as reflexdes
de Pereira (2013; 2021) se somam em grande medida com a produgdo de outras
pesquisadoras que também estdo interessadas no “cuidar” como tradutor de tais
relagcdes, pois as formas de fabricar corpos humanos e cultivar plantas de
mandioca estdo de acordo com as praticas efetuadas entre varios povos

indigenas.
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No cerrado brasileiro, Morim de Lima segue as plantas de batata-doce das
aldeias do povo Kraho e, por meio de uma “microssociologia dos afetos” (2016,
p. 37), observa que “cuidar bem” dessas vegetalidades ¢ algo capaz de fazer com
que elas brotem para aquelas/es que as cultivam. De modo oposto, a falta de
“cuidados” com as batatas-doce pode produzir vingancas com doencas
enderegadas as pessoas humanas, além de as plantas ainda serem capazes de fugir
para outras rocgas. J4 os espiritos delas — e de outras plantas cultivadas —
conseguem seduzir pessoas, torna-las pajés e, além de tudo, mata-las. Nesse
contexto, “cuidar” das plantas também esté relacionado ao desejo que elas tém —
as plantas cultivadas — de escutar os cantos de suas agricultoras e seus
agricultores. Sobretudo, assim como aponta a autora: “Ao ouvirem os cantos, as
plantas se alegram e respondem com a abundincia: elas vao dar seus frutos,
raizes e sementes para aqueles que cuidam bem delas” (Morim de Lima, 2016, p.

73).

A dimensdao do “cuidar” possibilita ainda um mergulho no mundo
Jamamadi, estes que sdo povos distantes — espacialmente — daqueles descritos
por Morim de Lima (2016) e um tanto mais proximos do povo ao qual pertence
Rosilene Pereira. Shiratori (2018), ao seguir as relagdes afetivas dos Jamamadi,
observa que as plantas das rogas — inclusive, as plantas de mandioca — recebem a

mesma atengdo que as criancas da aldeia e os animais de criacao!34. E, aspecto

134 Em suas incursdes iniciais ao campo, Karen Shiratori (2018) observa com atengdo as
relagdes de “cuidado” emergentes nesse contexto amerindio. Sinalizo uma dessas observacdes
em uma passagem exemplar: “A impressdo visual inicial ¢ de certa ‘desordem’, como se as
coisas estivessem espalhadas ou tivessem sido esquecidas fora de seu lugar. Porém, aos poucos,
a perplexidade da invasdo vegetal da aldeia foi cedendo lugar para a compreensdo da atencdo
extrema que devotam as plantas € o que me parecia descuido tornou-se cuidado. Passei a notar
que eles sempre limpavam em volta das plantas jovens que ainda estavam brotando, por vezes,
construindo cerquinhas ao seu redor ou plantando-as em latinhas para que as formigas ndo as
atacassem. Cotidianamente, visitavam seus rocados para limpa-los, a fim certificar-se de que
nenhum animal atacava os cultivares e, principalmente, para “espiar” (tradugdo do verbo
kakatoma), acdo que abarca o cuidar, um modo de promover o desenvolvimento semelhante ao
olhar cuidadoso que dirigem aos seus filhos e animais de criagdao” (Shiratori, 2018, pp. 24-25).
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proximo ao que acontece no contexto krahd, no jamamadi os espiritos das plantas
podem se vingar com doengas pela falta de “cuidados” enderecada a elas por seus
cuidadores e suas cuidadoras. Mas também as vegetalidades respondem com
abundancia e benevoléncia aos “bons cuidados” recebidos (Shiratori, 2018, p.
150).

De novo, aqui as almas das plantas podem também fugir para outras
aldeias, caso sejam “mal cuidadas”: “Negligenciar os cuidados com os cultivos
rompe a reciprocidade da relacdo e faz as almas das plantas abandonarem sua
aldeia mal cuidada em busca de outra melhor, o efeito de sua partida ¢ visivel
através do seu desenvolvimento imperfeito e baixa produtividade” (Shiratori,

2018, p. 281)135,

Em suma, entender as relagdes plantas-humanos a partir da chave do

“cuidado” e da “criagdo” permite uma série de narrativas e discussoes que

135 Em pesquisa com o povo Jamamadi, Karen Shiratori (2018) produz uma etnografia que traz
muitos detalhes sobre as especificidades das plantas em um contexto amazonico. Para além das
generalizagdes que esbocei aqui na chave das “plantas cultivadas” — as quais funcionam como
uma mirada panoramica sobre as proprias plantas. Em ambos os casos — tanto na minha
pesquisa quanto na de Shiratori —, ha ainda o interesse em uma agencialidade das plantas de
mandioca. Mas a autora, além de dar singularidade as mandiocas, elabora ainda observacdes
sobre as especificidades de outros tipos vegetais a partir da chave do “cuidado”. A pesquisadora,
ao narrar sobre um episddio de “falta de cuidado” para com uma mangueira, acaba por desvelar
também as particularidades sobre tal arvore: “Ha alguns anos Moaci [interlocutor da autora]
plantou uma mangueira no fundo de sua casa, na aldeia Sao Francisco. Contudo, as criangas nao
a tratavam bem, tiravam seus frutos antes que amadurecessem, batiam em seu tronco e
arrancavam suas folhas. Maka abono, o duplo da mangueira, ficou com raiva da falta de
cuidado do pai e derrubou um dos filhos de Moaci quando o menino subiu em seus galhos. Ele
despencou da mangueira ¢ quase morreu” (Shiratori, 2018, p. 151). Ja em outro momento, ao
contar sobre sua experiéncia com um cajueiro, observou: “Certa vez, tive uma experiéncia
desagradavel com o duplo desta planta [caju] na aldeia Pauzinho. De madrugada, escutei gritos
estranhos e uivos chorosos do lado de fora da casa onde dormia. No dia seguinte, conversando
com meus vizinhos, contei constrangida o que havia se passado na noite anterior. Constrangida
pelo medo que sentira, sugeri que poderia se tratar de uma onga ou outro animal. Eles
descartaram a possibilidade de forma categorica, pois, para eles era muito claro que se tratava
do comportamento tipico do duplo do caju, que ‘gosta de mangar dos outros’. Em virtude do
meu interesse insistente pelo tema das plantas, o caju que esta plantado ao lado da casa onde eu
vivia quis fazer uma brincadeira comigo. Eles aconselharam fortemente a plantar minhas
proprias arvores e cultivares para que eu tivesse filhos que me protegessem” (Shiratori, 2018, p.
151).
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apresentam a ebulicdo de tal intimidade. E, diga-se de passagem, intimidade que

¢, por vezes, bastante perigosale.

Desse modo, o conceito de cuidar com (Maizza, 2020; Maizza; Cabral de
Oliveira, 2022) ¢ também significativo para nds, pois salienta que essas relagdes
sdao acima de tudo politicas, diversas e possibilitam o cultivo da diferenca. Sendo
que o cuidar com expressa a relacionalidade dos viventes de Gaia (a la Stengers
[2018(2007)] e Haraway [2015]), fazendo assim com que a descentralizagdao da
chave antropocéntrica das relagdes inflame as politicas — por exemplo, de

parentesco — de outros seres que ndo os humanos.

Logo, em um engajamento técnico e afetivo, Pereira (2013; 2021)
descortina suas parentelas vegetais numa convivéncia bastante afavel, mas nem

por i1$s0 menos perigosa.

6. Uma “bolsa de ficcio” e um aturda amazonico: a propagacio vegetativa

nos terrenos académicos e/ou sobre um transito entre mundos

As discussdes e narrativas anteriores sistematizam, principalmente, a
relagdo de lon e Pereira, com um recorte dedicado a vida desta ultima quando era
ainda uma crianga. A seguir busco acompanhar as problematicas de uma mulher
j& adulta com os dilemas que evolvem sua formacdo académica nos grandes
centros urbanos do Brasil. Diante disso, 0 que vemos sdo questdes geracionais e
suas controvérsias, situadas na conservagdo do “cuidado” com as plantas de

mandioca.

Ora, o que se apresenta nesse contexto ¢ que os conhecimentos técnicos

necessarios para o cultivo dessas plantas nao estdo em conformidade com as

136 Ver mais na Parte 1.
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acOes esperadas por Nazaria Fonseca. Sendo que Pereira e seu irmao — o qual
“faz as coisas de qualquer jeito” (Fonseca apud Pereira, 2021, p. 41) — nao
cumprem com os ‘“cuidados” corretos, como outrora lhes foram ensinados. O
profundo pesar de lon Fonseca subscreve a possibilidade de as suas plantas de
mandioca desaparecerem mesmo de suas rogas. Isso porque a falta de
continuidade de um modo de relacdo especifico nos espagos de cultivo pode

implicar na tristeza das vegetalidades mandioqueiras.

Frente as errancias por veredas marcadas pela afetuosidade, ¢ importante
recorrer novamente ao que diz Maizza (2020) — inspirada por Bellacasa (2017) —,
quando afirma que as relagdes de “cuidado” entre mulheres indigenas e suas
plantas trazem incutida ainda a questdo das “dissidéncias”, de modo que uma
série de conflitos podem vigorar e repercutir nesses contextos relacionais. E
entendo que essas “dissidéncias” ndo sdo inflamadas somente dentro dos espagos
de roca e/ou nos limites aldedos, mas os afetos — entre plantas e pessoas —
acompanham os sujeitos em transitos entre mundos, até mesmo num certame

mais “multissituado” (Marcus, 1995)137,

Nesse sentido, abaixo vemos mais sobre as reclamacoes de Fonseca, o
choro das plantas de mandioca e as controvérsias emergentes no contexto

altorionegrino:

Nas memorias de Nazaria [a Jon, a mamae], em relagdo
aos cuidados e a posicdo de plantio das plantas numa
roga sdo importantes; segundo ela, nossa geracdo nio

137 Entendo que a questdo do “multissituado” para George Marcus (1995) compreende os
contetidos da diferenga emergentes de um mesmo sujeito nos diversos locais em que ele pode se
apresentar. Por exemplo, no caso de Rosilene Pereira, vemos que suas posi¢cdes no ambito
universitario e no seu local de residéncia no Alto Rio Negro exibem especificidades proprias a
esses contextos. Ao mesmo tempo que sua presenca junto aos seus familiares projeta e revela
novas problematicas a pessoa de Pereira. Nesse sentido, antropdloga e pesquisadora académica/
mulher indigena em contexto urbano/filha de Nazaria, todas essas caracteristicas exibem as
perspectivas do sujeito em questdo a partir do lugar em que ele é projetado.
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sabe. Vejamos como ela explica a relagdo entre as
plantas que cuidam das manivas. Ela diz: “pra chamar
mandioca, para abanar roga, pra dd goma, tem planta,
tem que plantar elas nos pontos certos, ndo em
qualquer lugar, ndo; teu irmao faz de qualquer jeito, ele
também néo aprendeu, tenho muita tristeza que minhas
manivas estdo abandonadas, tem que fazer outra roga e
plantar logo, elas estdo chorando, elas sfo gente.
Ninguém pode jogar fora nem um pedacinho, porque
elas dizem ‘minha dona me abandonou’, ai ficam
chorando” (Pereira, 2021, p. 41).

Diante do contexto do relato, € notdrio que Pereira assume suas afli¢des
por certa “despossessdao” no ambiente urbano, comparado-se com a vida nos
sitios mais afastados das cidades. Ao mesmo tempo, sua mae também indica as
consequéncias geradas pela falta de “cuidados” com as plantas das rocas. Mas,
por outro lado, entendo que tais problematicas geracionais e contextuais podem
ser recobertas por alguns apontamentos significativos. E preciso considerar que a
formagdo de Pereira enquanto pesquisadora — educadora, bidloga, mestra e
doutora em antropologia — passa deveras por inventariar ao longo de sua vida
adulta uma série de fotografias, narrativas e observagdes que t€ém como foco
também as plantas (de mandioca). Dessa forma, os interesses aqui parece que se
confundem um pouco — ou, de outra maneira, se aliam intimamente, uma vez que
os propodsitos da autora com as plantas de mandioca produziram pesquisas e
reflexdes que trataram delas em sua complexidade, de modo a evidenciar a
grande diversidade de mandiocas, suas caracteristicas € nomes, os vinculos
(afetivos) delas com outras plantas, as narrativas despontadas com mandiocas € o
cultivo dessas vegetalidades por parte das mulheres de sua comunidade

(lembrando, alias, das inimeras circulagdes das parentelas com manivas).

E acredito que essas pesquisas académicas foram um dos modos
encontrados pela autora de salvaguardar os conhecimentos que aprendeu no

processo de sua “criacdo” (da crianga a mulher adulta). Assim, levando em
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consideracdo os rolos compressores que assolam florestas e suas gentes ou o
“liquidificador modernizante do Ocidente” (Viveiros de Castro, 2015a, p. 15), €
possivel afirmar que Pereira (2013; 2021) oferece ao “mundo dos brancos”
historias de perseveranca de plantas e povos indigenas, modos alternativos de
imaginar e lutar em defesa de um futuro menos precario e insere os

conhecimentos académicos dentro das (cosmo)politicas indigenas.

Ao mesmo tempo que conjecturo também que esta em jogo nessa relagao
mulher-planta a “seducdo das mandiocas” (Cabral de Oliveira, 2019) em dire¢ao
de Rosilene Pereira. Nesse compromisso relacional, as plantas tuberosas
mobilizaram suas vontades e “historias interessantes”138 na autora para que ela
pudesse propagar — fincando os clones de mandioca no chdo da pesquisa

brasileira — mais vegetalidades mandioqueiras.

A dedicagdo e o interesse de recolher historias de mulheres junto de suas
plantas (e historias de plantas junto de suas parentelas humanas), faz com que
Pereira (2013; 2021) — quando confronta de perto tais relagcdes — traga também
um namero imenso de outras narrativas mandioqueiras para dentro de suas
reflexdes académicas. O movimento da pesquisadora de ir atrds de uma formagao
em um campo mais hegemodnico de conhecimento provoca agdes de
indigenizacdo desses mesmos espacos. Sem duvida, isso confere a eles uma
friccdo institucional disruptiva. Enquanto que possibilita ainda que essas
experiéncias universitarias sejam atualizadas para contribuir para as demandas

das politicas indigenas, e, em algum grau, para as afli¢des de sua lon.

De certa forma, me ocorre pensar que o interesse de Pereira por produzir

pesquisas académicas se aproxima da mesma vontade mobilizada por Davi

138 A maneira de Donna Haraway (2016).
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Kopenawa (2015[2010]) em seus compromissos publicos no “mundo dos
brancos”. Pois, 0 xama yanomami em questdo pretende que suas palavras sejam
ouvidas pelo maior nimero de pessoas (tanto com um compromisso voltado a
sua propria parentela — filhos, genros, sogros e cunhados — quanto com os nao
indigenas) e € entdo com essa responsabilidade nas maos que ele trafega —

incansavelmente — entre mundos.

Por exemplo, ainda no prologo de A queda do céu (2015[2010]),
Kopenawa diz que com seu livro estd entregando palavras novas aos nao
indigenas, de modo que essas gentes possam conhecer mais sobre a realidade dos
povos indigenas. Sendo também que o lider indigena deseja que suas palavras
avancem sobre as geragdes, até elas serem conhecidas o mais longe possivel, até
o ponto de os ndo indigenas cessarem a vigente destruicdo das florestas e de seus
povos. E, numa mensagem interrogativa, o xama nos confronta: “Quem sabe
assim eles [os “brancos”] finalmente dardo ouvidos ao que dizem os habitantes
da floresta, e comecardao a pensar com mais retidao a seu respeito?” (Kopenawa;

Albert, 2015[2010], p. 66).

Entdo, por qual motivo as movimentagdes de Pereira também no “mundo
dos brancos” nao revelariam ainda as proprias plantas de mandioca para o centro

de seus itinerarios multissituados'39?!

Nesse vai e vem, entendo que Pereira (2013; 2021) enterra algumas
manivas no solo-texto da academia e dali para frente a eficacia da propagacao

vegetativa se realiza com éxito. Nao ¢ por menos que nos acervos institucionais

139 “Multissituados” assim como entende George Marcus (1995).
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de repositorios de bibliotecas publicas!40 brotam os clones da Maniva Abacaxi,
Maniva Acai, Maniva Baixinha, Maniva Banana, Maniva Boca preta, Maniva
Bodo, Maniva Camarao, Maniva Cana, Maniva Chorona, Maniva Comandante,
Maniva Fina, Maniva Ing4, Maniva Matrinxa, Maniva Milho branco, Maniva
Sumauma, Maniva Santomé, Maniva Seis meses, Maniva Surubim, Maniva
Jacunda, Maniva Japurd, Maniva Jibdia, Maniva Juriti, Maniva Onga, Maniva
Flor, Maniva Pacu, Maniva Yanomami, Maniva Trovao, Maniva Tucuma,
Maniva Umari e por ai vai (ver mais na Tabela 1 elaborada por Pereira [2021, pp.

40-417).

Nesse sentido, seria um grande equivoco tratar as relagdes de Pereira com
as plantas (de mandioca) como afastadas de qualquer dimensao de ‘“cuidado”,
tendo em vista um longo processo universitario que arregimenta as vegetalidades
para dentro de sua formagao/“criagdo académica”. A pesquisadora insere no
plano politico — em um didlogo constante entre “Educacdo indigena” e
“Educacao académica” (Pereira, 2021, p. 58) — as relagdes que mantém com as
plantas em dindmicas que abrangem processos de pesquisas em suas diferentes
etapas formativas (graducdo/pds-graduacdo). Sem deixar de indicar ainda os
confrontos e questdes que tais escolhas — de formagdo académica (também) com
as plantas — podem gerar em seu contexto natal (a notar as “relacdes espinhosas”
de Bellacasa [2017], mobilizadas por Maizza [2020] quando trata das relacdes de

“cuidado” nos mundos indigenas).

O “cuidado” pode ser entendido ainda na chave das reflexdes académicas

mobilizadas por Pereira em sua trajetoria de pesquisas. Nesse sentido,

140 Nota-se o repositorio da biblioteca da Universidade Federal do Amazonas na passagem de
Rosilene Pereira no mestrado (https://tede.ufam.edu.br/handle/tede/2868). E o repositorio da
Universidade Federal de Santa Catarina, referente ao seu titulo de doutora (https://
repositorio.ufsc.br/handle/123456789/231199).
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compreendo que o “cuidar” aqui se ajusta a imagem-memoria da “folha de
doutor” sugerida pela propria autora (2021, pp. 70-71), na qual o fragmento
esqueletizado ¢ capaz de acionar historias de uma vivéncia na roca desde a mais
tenra idade, impulsionando assim analises sobre as problematicas do presente e

projetar possibilidades de um futuro com plantas.

As palavras de Rosilene Pereira nos contam mais detalhadamente sobre a
inspiradora historia da sua “folha de doutor”. Alids, “folha” que voa e ultrapassa

os limites dos espacos dedicados as culturas vegetais:

Em meio a inimeras memdrias, revendo meu arquivo
fotografico de campo, encontrei imagem de uma folha
vegetal em decomposi¢do e levou-me a refletir sobre
palavras que ouvi quando crianga durante atividades na
roca. Quando olhavamos no solo de terra firme aquelas
folhas caidas meus pais diziam: “¢ a folha de doutor!
Pega ¢ olhe... através dela vocé pode enxergar o outro
lado”! Lembro que eu e meus irmaos nos divertiamos
usando como se fosse uma lupa”. Lembranga presente
na memoria, vem a tona quando me debrugo nos livros
e papéis. As leituras sao como olhar através dos furos
da folha, olho a imagem do outro lado, perpassando as
nervuras uma espécie de peneira que filtra dados,
traduzindo na linguagem acessivel a outros
pesquisadores e pensadores (Pereira, 2021, p. 70).

Relacionar-se com as vegetalidades do chdo amazonico permite que se
veja “através delas” — a folha ¢ a “lupa” da pesquisadora — cuja fungdo foi
aprendida com sua mae e pai na roga — que “cuida” das diferentes formas de vida
em um continuum roga-universidade-mundos (Pereira, 2021, p. 70). E os sentidos
do “cuidar” repercutem sobremaneira na ‘“criacdo” de uma mulher adulta. Se
forjar enquanto sujeito do povo Waikhana — e ao mesmo tempo também como
uma pesquisadora indigena e mulher indigena — sem divida envolve diversas
formas de “cuidados” enderecados as plantas (de mandioca), e considerando,

também, as problematicas emergentes com as vegetalidades cultivadas.
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Vale lembrar mais uma vez, nos mundos indigenas ¢ impossivel separar as
histérias de “cuidados” com as plantas das histérias de “criagdo de gente”
(Pereira, 2013), por isso ¢ imprudente dissociar historias de mandiocas das
historias de povos indigenas que as plantaram, clonaram e manejaram. Nas lutas
contemporaneas dos movimentos indigenas, ¢ ainda impensavel ndo friccionar o
“mundo dos brancos” diante das cosmopoliticas amerindias. E também nao se
cogita tratar de praticas técnicas sem se valer de uma dimensdo afetiva e
arriscada. Dessa forma, “criar gente” e ‘“criar” mandiocas sdo “cuidados”

intimamente relacionados.

Ao trazer a reflexdo as questdes apontadas até aqui, € curioso notar que a
insistente demanda por atencdo das plantas de mandioca as suas cuidadoras
humanas provoca nas Ultimas um desejo de ndo permitir, em hipdtese alguma,
quebrar os lagos de “cuidado” que amarram os compromissos éticos e estéticos

dessas relagoes!4!l. Isso para ndo deixar as vegetalidades chorando nos espacgos de

141 Logo abaixo realizarei uma aproximag¢io entre as discussdes mobilizadas por Rosilene
Fonseca Pereira (2013; 2021) e aquelas produzidas outrora por Ursula K. Le Guin
(2021[1996]). Esta tultima produz uma diferenciagdo importante entre os objetos masculinos
(por exemplo, armas e espadas), os quais repercutem em historias heroicas e de violéncia, ¢ os
objetos femininos (bolsas e recipientes), os quais devolvem histérias de vida para a
humanidade. Adianto aqui a reflexdo, pois acredito que a manutencao dos lagos de “cuidado”
forjados por Pereira em direcdo das plantas cultivadas — especialmente, das plantas de mandioca
— se aproxima da confeccdo de cintos de algoddo — realizada por mulheres Quéchua-lamas —
observados em um texto de Luisa Elvira Belaunde (2016). O cinto de algoddo assim como a
bolsa de Le Guin estabelecem diferenciagdes entre géneros, a0 mesmo tempo que efetivam
ainda as consequéncias éticas mobilizadas com cada um desses objetos. Diferentemente de Le
Guin, Belaunde expde uma complementaridade de género sugerida aos mundos indigenas, o que
ndo deixa de confrontar também as diferencas produzidas em tais universos. O que me interessa
nessa nota de rodapé ¢ evidenciar que as relagcdes de “cuidado” enderecadas as vegetalidades
por Pereira, além de se aproximarem da bolsa de Le Guin, também sio equivalentes aos cintos
de algodao produzidos pelas mulheres Quéchua-lamas. Para construir uma imagem mais s6lida
do meu interesse por essas aproximacdes, recorro ao que aponta Belaunde e assim sugiro
compromissos aproximados por meio de objetos sob responsabilidade de mulheres: “No que diz
respeito a forca das mulheres, ela esta ligada a resisténcia dos lagos, especialmente, dos tecidos
de algoddo que ndo se desfazem facilmente e servem para amarrar as coisas € as pessoas.
Sentadas no chdo, elas tecem cintos chumbes que os homens usam amarrados ao redor do
estomago, em cima do umbigo. Dizem que um homem que carrega muito peso sem a protecdo
do chumbe coloca a satide em risco, pois as vértebras ¢ os Orgdos internos poderiam sair do
lugar. E a for¢a da mulher, feita de suave algoddo das rogas, que tece os lagos e os circuitos de
comunicacdo que movimentam o tempo ¢ mantém os corpos € o territorio juntos” (2016, p. 52).
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rogados, entendo que h4d uma maneira arapago de aferir agdes que impossibilitem
tal desarmonia. Técnicas agrarias e ritmos constantes de plantio sdo desprendidos
para permitir a propagacao de novos clones e seguir “cuidando” dessas plantas

sedentas por afetividades mais aproximadas.

Por outro lado, quando o choro vegetal se instaura e ndo existe exatamente
uma possibilidade de estancé-lo com os conhecimentos de outrora e com a
proximidade também exigida pelas plantas de mandioca, parece-me haver
solucdes atualizadas que sdo nutridas proximo aos compromissos de “cuidado”
aprendidos na mais tenra idade. Especulo dizer que, por meio da maneira pela
qual Rosilene Pereira endere¢a ‘“cuidados” as mandiocas, ela tenta —
paulatinamente — se engajar nas praticas aprendidas com as suas parentes
humanas no que tange a substancia dessa relagdo. Porém essas solugdes nao
deixam de evidenciar ainda uma forma especifica nascida de um transito —

contextual — entre mundos.

No entanto, mesmo com essas novas formas de relacao de “cuidado”, sera
que as mandiocas nao continuam a chorar nas rogas de lon Fonseca? Porventura,
os “cuidados” dinamizados por Pereira sdo realmente eficazes para sanar as
reclamagdes de tais plantas? Por outro lado (e de modo semelhante), dos olhos da
pesquisadora indigena lagrimas também ndo rolam a medida que as mandiocas
invadem seus sonhos e a interpelam sobre seus desejos de planta, reclamando

pelo “cuidado” mais achegado de Pereira?

skoskosk

Mas, antes de encerrar esse item — € ainda sem responder as questdes
feitas logo acima —, aproveito para dizer que compreendo que o compromisso de

Pereira (2013; 2021) com as plantas (de mandioca) pode ser aproximado a
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“teoria da bolsa de ficcdo” da escritora Ursula K. Le Guin (2021[1996]). A
“teoria” propoe que as “bolsas” foram manufaturadas — “a primeira tecnologia
humana foi provavelmente um recipiente” (Le Guin, 2021[1996], s/p) — para que
se pudesse carregar nelas raizes, sementes, frutas, folhas etc., desde o periodo

paleolitico até 0 momento atual.

Essa “bolsa” ¢ um artefato oco, que ostenta por dentro também a
centralidade do alimento vegetal na “pré-historia” do mundo. Alids, consumo de
uma dieta que permitiu que os seres humanos pudessem continuar vivos. Ao
mesmo tempo, o recipiente com uma abertura em uma de suas extremidades
expde novas narrativas que se contrapdem ao mito do herdi (a estoria do triunfo
masculino da humanidade), pois s6 um recipiente ¢ capaz de carregar coisas.
Diferentemente da égide heroina — e mortifera — que se alonga e se objetifica por

meio de espadas, armas, 0ssos, lancas e flechas (Le Guin, 2021[1996]).

Diante dessas reflexdes propostas pela pesquisadora Le Guin, em certa
ocasido, eu e Rosilene Pereira escrevemos juntos um texto que tratava da
pandemia de Covid-19142, e nele havia a ilustracdo de uma mulher indigena que
carregava consigo um aturd repleto de mandiocas. A certa altura da nossa
pesquisa, minha amiga contou que se reconhecia muito naquela imagem. Ela me
disse: ‘“‘achei tdo bonitinho o desenho, porque consegui me enxergar nele”

(Pereira; Andrade Neto, 2020, p. 307).

Para quem desconhece, aturd ¢ um cesto de fibra vegetal, que ¢ pendurado
por uma faixa sustentada pela cabega, geralmente utilizado para o transporte e

carregamento de raizes, sementes, frutos e galhos. Correndo os olhos sobre o

142 Ver mais no artigo “Os passaros dos sonhos”, de Rosilene Fonseca Pereira e Alberto Luiz de
Andrade Neto (2020).
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desenho selecionado por Pereira para nossa pesquisa de outrora, podemos ver
também a figura feminina segurando um bebé€; a sua frente correm as aguas de
um rio, atras, uma grande planta de mandioca manifesta suas volumosas folhas
“espalmadas” e € possivel também admirar suas robustas raizes enterradas no
solo verdinho e amarronzado. Aqui o aturd amazdnico e a “bolsa de fic¢do” de Le
Guin (2021[1996]) se encontram, pois em ambos os casos historias com plantas
brotam para tratar da nutrigdo de vidas e forjam um insistente interesse de

producao de narrativas nao heroicas.

Uma vez que com as historias de aveias silvestres e batatas depositadas
nas sacolas da humanidade, a escritora de fic¢do cientifica estadunidense quer
trazer de volta a vida as pessoas que foram soterradas pelos sistemdticos enredos
com desfechos dramaticos: guerras, escravizagdo, holocausto e apocalipse (e seus
fins de mundo[s]). Como ela aponta: “Finalmente, esta claro que o herdi nao
parece bem em uma narrativa-bolsa. Ele precisa de um palco ou de um pedestal
ou um pico de montanha. Vocé€ o coloca em uma bolsa, e ele parece um coelho,
ou uma batata” (Le Guin, 2021[1996], s/p). E a autora finaliza: “E por isso que
eu gosto de romances que em vez de herois eu tenho pessoas neles” (Le Guin,

2021[1996], s/p).

Portanto, o recipiente-bolsa carregado por Pereira ao longo de suas
caminhadas entre mundos, ¢ capaz de “cuidar” das plantas justamente por seu
desejo renovado de contar — e/ou de “criar” — historias de pessoas com plantas e
nao de herdis com as ditas “conquistas” (e aqui ndo posso obviamente deixar de
mencionar também a presenga de padres e freiras entre os povos do Alto Rio
Negro, com seus interesses “heroicos” de “salvar” as “almas perdidas” dos povos

indigenas, num periodo da historia dessa regido brasileira que esta
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intrinsecamente marcado na trajetoria de vida de Pereira). Mas ao coletar e
depositar mandiocas ¢ manivas (clones) dentro de seu atura-académico, Pereira
(2013; 2021) faz crescerem — em abundancia — alternativas frente aos horrores
das colonizagdes, dominagdes e tragédias de todos os dias. E é com esse aturé
cheio de mandiocas — e algumas estacas caulinares dentro dele — que a
antropologa indigena/a mulher waikhana tenta forjar o por vir de suas(seus)

parentes plantas e de “cuidar” das parentelas humanas presentes e vindouras.

7. “Tratamento do outro”: interacdes cosmotécnicas na Amazonia e na
Melanésia

Ao seguir os clones de plantas de inhame (Dioscorea alata L.) das rogas
da Nova Caleddnia, Haudricourt (2019[1964a]) sustenta que as formas com que
os povos neocaledonios — principalmente, os Kanak — percebem a vida e a morte,
instauram os clas, estabelecem chefias, compreendem as dinamicas agrarias
(rocas/capoeiras) e se relacionam com o0s povos estrangeiros sdo homodlogas
aquelas mesmas relagdes desprendidas com essas vegetalidades tuberosas. De
fato, o pesquisador esta bastante interessado nas dimensdes técnicas, morais e
intelectuais!43 que circunscrevem o universo da agricultura para os mais diversos
povos da Terra (alids, tal tom ambicioso de Haudricourt pode ser conferido
também em livro escrito com Louis Hédin [1943] e ainda em alguns artigos
publicados pelo etndlogo francés — 1962a; 2013[1962b]; 2019[1964a];
1987[1964b]).

Perante o exposto no pardgrafo acima, no atual item e no préximo tenho o

interesse de produzir uma friccdo entre as teorias sobre os clones de inhame

143 A énfase dada por André-Georges Haudricourt (2019[1964a]) para as dimensdes técnicas,
morais e intelectuais sdo orientagdes antes concebidas por seu mestre Marcel Mauss
(1979[1929]; 2015[1935]), dimensdes estas que seriam versadas em explicar € compreender as
complexidades das distintas “sociedades” humanas.
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pesquisados por Haudricourt (2013[1962b]; 2019[1964a]) e as discussdes a
respeito dos clones de plantas de mandioca da Amazdnia indigena. Se estamos
diante de cultivares caracteristicos de povos indigenas, serd que as relagoes locais
funcionam da mesma forma em ambos os contextos? Teriamos, entdo,
propagagdes vegetativas e sistemas agricolas similares? No mais, quais
diferengas a agricultura amazonica poderia destacar frente a agricultura da

Melanésia?

Na maioria dos casos estudados pelo etndlogo francés, o “tratamento do
outro” ¢ tracado repetidamente a partir de “oposi¢cdes de comportamentos”
(Haudricourt, 2013[1962b], pp. 2-3). Basicamente, sdo as analises comparativas
que sustentam os argumentos haudricourtianos. Vemos nessas pesquisas
oposi¢des como inhame-ovelha, jardim chinés-pastor mediterraneo e jardineiro-
marinheiro no sentido de caracterizar mundos de plantas e de animais por meio
das relagdes sociotécnicas eclodidas na “revolucao neolitica” e vigentes até os
dias de hoje (ou até a época dessas pesquisas, por volta da década de 1960).
Assim, suas ‘“‘oposigdes comportamentais” também escrutinam panoramas
amplissimos a respeito das diferentes acdes humanas — e ndo humanas —

desempenhadas em diferentes partes do Planeta.
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Nesse sentido, a “Civilizagdo do Inhame”!44, denominagdo dirigida pelo
autor para caracterizar a Melanésia — uma vez que os clones de inhame se
sobrepdem ha dois ou trés milénios sem qualquer domesticagao animal —, engaja
relagcdes proximas e de longa duragdo entre as plantas difundidas a partir de
técnicas de propagacao vegetativa ¢ os povos dessa regido do Pacifico

(Haudricourt, 2019[1964a)).

Conforme evidencia Haudricourt (2019[1964a]), as dinamicas dos clones
de plantas de inhame cultivados nas rogas e as daqueles tipos que crescem nas
capoeiras firmam correspondéncias, respectivamente, com a vida e a morte. A
principio, a partir de uma analise que leva a sério a consubstancialidade, percebe-
se que apenas os sujeitos vivos consomem alimentos a base de inhames. Por sua
vez, os mortos nao se alimentam dos clones tuberosos. Entretanto, os tubérculos
das capoeiras podem oferecer ainda muitos perigos e riscos a vida dos povos
melanésios. Com a possibilidade de uma reversibilidade (na dire¢do: capoeiras—
rogas; morte-espirito), os mortos humanos siao levados para as capoeiras —
espagos relacionados ao “inculto” —, uma vez que os sujeitos Kanak sao

“cultivados” e alimentados com inhames somente em vida.

144 A concepgdo do termo “civilizagdo” empregada pelo pesquisador André-Georges
Haudricourt (2019[1964a]) esta diretamente relacionada aquela outrora proposta por Marcel
Mauss e Emile Durkheim. Os Gltimos autores compreendem assim o conceito: “Todos 0s povos
que falam uma lingua indo-europeia tém um fundo comum de ideias ¢ de instituigdes. Existem
ndo simplesmente fatos isolados, mas sistemas complexos e solidarios que, sem serem
delimitados possuem um organismo politico determinado, e sdo localizaveis no tempo e no
espaco. Estes sistemas de fatos, que t€ém a sua unidade, a sua maneira de ser propria, convém
dar um nome especial: o nome de civilizagdo parece-nos melhor apropriado” (Mauss;
Durkheim, 2007[1913], p. 596). Mais tarde, Marcel Mauss (1979[1929]) destacou que uma
“civilizagdo” estaria baseada também em fendmenos técnicos, morais e intelectuais comuns,
inclusive afirmando que uma “civilizagdo” poderia ultrapassar tais e tais limites nacionais e ir
além ainda de uma unica “sociedade”. Dessa forma, a pesquisa de André-Georges Haudricourt
(2019[1964a]) compreende entdo as duas fases da producdo intelectual de Marcel Mauss (1913
e 1929) com sua proposta para o conceito de “civilizagdo”, mobilizando assim a ideia de
“Civilizacdo do Inhame”, baseada justamente em denominadores comuns a respeito das
dimensdes técnicas, morais e intelectuais das relagdes agricolas emergentes entre povos da
Oceania.
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Para tanto, como afirma o autor sobre as diferenciagdes a respeito do
“culto” (vida/rogas) e do “inculto” (morte/capoeiras) e as dinamicas da
organizacdo social do povo Kanak, dinamicidades estdo relacionadas também a
pontos estruturais que orientaram as logicas clanicas e a instauragdo de chefias,

como podemos Ver:

O homem ndo € “cultivado” sendo durante sua vida;
em sua morte ele retorna a natureza. Mas essa natureza
nao ¢ em nenhum grau “natural” no sentido francés da
palavra, de modo que prefiro opor “cultura” a
“incultura”. Assim, as observagcdes de Maurice
Leenhardt se explicam melhor. Por exemplo, a mesma
palavra (e o mesmo conceito) ¢ usada para “cadaver” e
para “deus”; € que o homem vivo que come inhames ¢
o “cultivado”, ao passo que o morto se torna “inculto”,
como a roga abandonada se torna uma capoeira. Mas,
do mesmo modo que a capoeira pode se tornar
novamente uma rog¢a, o ‘“‘inculto” pode se tornar
novamente ‘“cultivado”, e aparece, entdo, como o
“deus”, ancestral dos clas (Haudricourt, 2019[1964a],
p. 219)145,

De acordo com uma anélise bastante recente — e apoiada em pesquisas de
campo igualmente contemporaneas —, Strathern (2021) observa que a propagacao
vegetativa de inhames e taros na Melanésia compreende uma dimensao relativa a
vida e outra relacionada a morte. Pois o proprio enterramento de um pedago da
planta (clonagem) evoca a morte desta tultima, mas possibilita —
consequentemente — o brotamento de uma nova vegetalidade tuberosa.

Diferentemente de Haudricourt, Strathern (2021, p. 17) aponta os didlogos

145 Para tal citagdo, recorri a tradugdo feita em portugués para o artigo de André-Georges
Haudricourt (2019). Mas, ao avaliar bem o jogo de palavras que o autor francé€s utiliza em sua
exposicdo em primeira mao, acredito que seja importante também mencionar assim o trecho
original da referente publicagdo. Logo, transcrevo em seguida as palavras do etnologo:
“L'homme n'est «cultivé» que pendant sa vie; a sa mort il retourne a la nature. Mais cette nature
n'est a aucun degré «naturelle», au sens francais du mot, de sorte que je préfére opposer la
«culture» a 1' «inculture». D¢s lors, les observations de Maurice Leenhardt s'expliquent mieux.
Par exemple, le méme mot (et le méme concept) est employé pour «cadavre» et pour «dieuy;
c'est que 'homme vivant qui mange des ignames est le «cultivéy, alors que, mort, il est devenu
un «inculte», comme le champ abandonné devient jachére. Mais, de méme que la jachére peut
redevenir un champ, 1' «inculte» peut redevenir «cultivéy, il apparait donc comme le «dieu»,
ancétre des clans” (Haudricourt, 1964a, p. 100).
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possiveis entre rocas e capoeiras assim como de vida e morte. Longe de serem
zonas abissais, a pesquisadora reafirma a “implicabilidade” daquilo que o

etnologo francés pautou como sendo constituido por oposi¢des muito rigidas.

Strathern (2021) imputa uma ideia de “procriacdo sexual” para as
dindmicas técnicas indigenas com as plantas baseadas em clones, posi¢dao esta
que estimula ainda criticas a vertente que entende a clonagem como uma relacao

assexuada:

Nao havera inhame ou taro sem a intervengdo do
horticultor, seja ela magica ou ndo; permanego apenas
em uma intervengdo, que aponta para um momento
binario englobante, com implica¢des para as agdes das
pessoas. Alguém corta o fragmento gerador (e eu torno
a afirmacdo tdo mundana quanto possivel). Esta
intervencdo ¢, simultanecamente, causa de morte e
produtora de vida. Neste sentido, a acdo de cortar os
talos é, em si mesma, um ato procriador. E certamente
um ato mortal. Prefiro ndo negar que também seja um
ato sexual (Strathern, 2021, p. 17).

Diferentemente da leitura réapida de Haudricourt (2013[1962b];
2019[1964a]) dada a relagdo estreita e combinada existente entre capoeiras e
rocas, Coupaye (2016) assim como Strathern (2021) também destaca a
agricultura itinerante de povos da Melanésia como fundamental para o cultivo de
plantas clonadas. Em Abelam, de acordo com o pesquisador, mulheres € homens
agricultores devem seguir algumas prescricdes e proscrigdes para poderem
adentrar numa area de floresta com o objetivo de limpar o terreno destinado a
receber as vegetalidades cultivadas localmente. Ter um corpo “limpo” ¢ uma das
formas de agricultoras e agricultores estabelecerem relagdes diplomdticas com os
espiritos da terra e dos inhames, e, assim, possibilitarem qualidades férteis as
areas de cultivo. Caso os tabus ndo sejam corretamente seguidos, tanto os

indigenas aldedos quanto as plantas das rogas podem sofrer prejuizos: doengas e
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fome sdo indicac¢des da ineficacia cosmotécnica agricultural (Coupaye, 2016, pp.

8-9)146,

Mas, a respeito das relagdes forjadas entre clones e sujeitos indigenas a
partir da propagacdo vegetativa, observo que o contexto amazonico enseja
relacionalidades préximas aquelas presentes na Melanésia, evidenciando ainda
muitas diferengas na maneira como os diferentes povos amerindios produzem e
tratam de sua agricultura. Guardadas as especificidades de cada povo e regido, os
limites amazonicos dedicados as rogas compdem também uma qualidade daquilo
que ¢ “culto”, pois € nesses espagos que as plantas passam pelo crivo de
agricultoras e agricultores para fazer parte dos tipos vegetais cultivados,
selecionados e colecionados ao longo dos ciclos agrarios (Emperaire et al., 2019;

Oliveira, 2019).

Ao passo que as veredas da vitalidade abrangem ainda os rocados, vale
lembrar que em muitos contextos esses espacos estdo associados diretamente a
reproducao sexual e aos fluidos corporais de pessoas (Stephen Hugh-Jones,
2011[1979]), aos partos e enterramentos de placentas e corddes umbilicais de
mulheres parturientes (Descola, 1988[1986]; Christine Hugh-Jones, 2007[1979]),
aos processos de aprendizagem e formacao de um sujeito em diferentes etapas de
sua vida (Pereira, 2013, 2021; Tassinari, 2016; Bernstein, 2019), entre tantos

outros aspectos ligados a pungéncia da vida/do vivo.

Mas, agora, no tocante aquilo que alcanga as capoeiras em contraste com
os espacos das rocas, entre alguns povos amazonicos também vemos que as

florestas secunddrias sdo acentuadas por processos que podem conter perigos a

146 Consultar mais em: “Growing artefacts, displaying relationships: yams, art and technology
amongst the Nyamikum Abelam of Papua New Guinea” de Ludovic Coupaye (2013).
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vida e, por consequéncia, ocasionar mortes (assim como Haudricourt estabelece
para os clones melanésios nao cultivados). Isso porque, sistematicamente, as
plantas de mandioca “incultas” devem ser tratadas — ritual e tecnicamente — para
ndo afetarem os sujeitos que as consumirem (Chagas Filho, 2017) e/ou que se

aproximarem delas (Brown, 2007[1985]).

Porém, de outra forma, sdo as regides de capoeira que possibilitam
também o surgimento de novos tipos de mandiocas, de modo que as areas de
transi¢ao motivam uma latente continuidade que contém tanto aspectos ligados a
vida quanto aqueles que podem estar correlacionados a morte. As capoeiras € as
rogas apresentam dindmicas de inflorescéncia e de formagdo de sementes das
vegetalidades mandioqueiras, estas que sdao responsaveis pela produgdo da
diversidade das préprias plantas de mandioca, gerando entdo nesse processo
transacional novos individuos vegetais (Rival, 2001)!47. E os proprios processos
técnicos que produzem rogas em locais que anteriormente foram capoeiras (e/ou
florestas densas) também agem com o fogo (e as cinzas) para forjar a diversidade
e a fertilidade das plantas cultivadas (Pantoja Franco et al., 2002; Emperaire et

al., 2019)14s,

Para os inhames, Haudricourt (2019[1964a], pp. 215-216) também aponta
a relagdo existente entre rogas e capoeiras, mas ele produz dimensdes muito
fechadas e opostas, que ndo conseguem abarcar a continuidade vida/morte como

fundamentais para a tecnicidade envolvida nas agriculturas indigenas.

147 Recorrendo novamente a maxima stratherniana, pesquisa esta que também produz analises
comparativas tanto na Amazonia quanto na Melanésia, as diferentes concepgdes de vida e de
morte incidem diretamente sobre os clones de plantas cultivadas: “Tubérculos ¢ cormos tém
seus proprios ciclos intermitentes de existéncia. Aparentemente, as pessoas fazem das plantas
que propagam o que fazem de si mesmas: ha diversas formas de se estar vivo ou morto. Na
medida em que vida e morte sdo aqui tornadas equivocas, recomegamos, novamente, o ciclo da
descrigdo antropologica” (Strathern, 2021, p. 19).

148 Tratarei mais detalhadamente sobre tais processos técnicos no proximo item.
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Justamente, as dindmicas cosmotécnicas em direcao de rocas e capoeiras — € as
sucessivas queimadas de uma area para ser transformada em roga — formam as
bases criativas e inventivas das populacdes indigenas amazonicas. A insisténcia
de Haudricourt por dicotomias estanques faz com que o autor ndo considere a
manipulacao dessas dimensdes também como uma agao técnica fundamental para
a clonagem vegetativa. E ndo estamos aqui tratando de oposi¢des, mas sim de
disjungoes (Cabral de Oliveira, 2016, pp. 129-130), ou, nas palavras de Strathern

(2021, p. 19) para a vegetatividade melanésia, de “equivocagdes”.

Nesse sentido, diante da agricultura do povo Wajapi, Cabral de Oliveira
(2016, pp. 129-130) observa os sistematicos deslizamentos entre plantado e nao
plantado, domesticado e ndo domesticado, roga e capoeira (e floresta) ndo como
oposicdes absolutas, mas como planos continuos, os quais estruturam as
ontologias amazodnicas. Segundo a pesquisadora, as relacionalidades amerindias
funcionam aos pares — aparentemente “contrarios” —, mas que devem ser lidos no
viés da disjunc¢ao, pois os termos das relagdes nos contextos indigenas coexistem
e se desdobram em outros, ndo sdao opostos entre si. Afinal, as continuidades
disjuntivas sao fundamentais ainda para aplacar os constantes perigos presentes

nas areas de rogas, capoeiras e florestas do mundo Wajapi:

O que ¢ fundamental assinalar é que se a roca, o
plantado marcam a posi¢do de sujeito, isso ndo se faz
sem o contraste, sem a floresta e o ndo-plantado. O que
estd em jogo &, pois, que as oposigdes se replicam em
multiplos planos: sempre ha roga-floresta, afinal esse
par (que se desdobra em outros) engendra a forma da
relacdo. Esses conjuntos de oposicoes, logo de
disjuncdes, sdo fundamentais num universo repleto de
gentes, onde circular, cagar, colher, abrir roga etc. ¢
perigoso. Confundir ou estabelecer uma continuidade
entre plantado e nao-plantado, entre roga e floresta,
pode levar a morte, a doenga, ou ao estado denominado
-awyry, no qual a pessoa tem seu principio vital (-‘@)
roubado por um dono cosmoldgico (ijard) e passa a
perceber o mundo de forma distinta: a vitima vé os
parentes como macacos, a carne cozida como crua e
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ndo entende a fala de seus conviveres, enfim, comega a
perceber o mundo a maneira de outrem, por exemplo
ao modo de sucuriju (dono da agua), passando, entdo, a
habitar as profundezas do rio e morrendo para seus
parentes. Assim, ¢ primordial para os Wajapi produzir
disjungdes, marcar divisdes que permitam habitar um
mundo perigoso, que ¢ capaz de se transformar por
completo (Cabral de Oliveira, 2016, p. 129).

Entdo, diferentemente do modo que Haudricourt (2019[1964a]) encontrou
para tratar da clonagem vegetativa, a emergéncia dos clones de mandioca
amazoOnicos esta tanto relacionada com as trocas de caules (manivas) entre
parentelas quanto com as plantas sexuais que desempenham também papel
fundamental para as técnicas de propagacdo vegetativa. Pois essas vegetalidades
que produzem sementes possibilitam a producao de novos tipos colecionaveis e
garantem que algumas variedades de mandiocas alcancem — ou ndo — as
preferéncias dos sujeitos aldedos. E, além disso, alguns insetos participam ainda
dessas dinamicas de vitalidade e diversidade, porque eles sdo capazes de levar e
trazer algumas sementes mandioqueiras, podendo resultar no brotamento delas

(Elias; McKey, 2000).

Diante disso, por vezes, o sistema técnico de clonagem do autor francés
parece ndo levar em consideracdo a “implicabilidade” — para utilizar os termos de
Strathern (2021, p. 17) — das dindmicas relacionadas as possibilidades
sociotécnicas do contexto vegetativo, ja& que as agriculturas indigenas jogam
também com essas diferencas. De fato, longe dos clones deveras herméticos de
Haudricourt, podemos apontar para cosmotécnicas “implicadas” com aquilo que
o etnologo leu como oposi¢do. Pois bem, devo frisar que a clonagem de plantas
nao ¢ uma acdo dada, pelo contrario, a tecnicidade em questdo ¢ uma agdo
sempre emergente. De outro modo, apoiados nas observagdes sobre a agricultura

do povo Wajapi (Cabral de Oliveira, 2016, pp. 129-130), também podemos ver
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que os clones de plantas de mandioca estdo enredados em planos continuos e

disjuntivos.

sk

A proposito, as mandiocas das capoeiras amazdnicas — que s3o
consideradas plantas “incultas”, a maneira como argumenta Haudricourt
(2019[1964a]) sobre os clones de inhame da Nova Caleddnia — ndo sdo as unicas
que exigem uma atengdo especial para ter seus possiveis perigos cerceados, os

quais podem ser direcionados a qualquer instante e afetar os sujeitos aldedos.

As proprias vegetalidades mandioqueiras das rocas amazonicas também
necessitam e cobram por uma atengdo frequente, j& que mesmo obedecendo
caracteristicas ‘“cultas”, esses tipos tuberosos demandam por sistematicas
conversacdes € acdes rituais para que os sujeitos indigenas possam amansar suas
intengdes perigosas e ainda para aplacar seus desejos de planta sedenta por
sangue humano (Brown, 2007[1985]; Descola, 1988[1989]; Taylor, 1993, 2000;

Mendes dos Santos, 2001, 2006).

Vale lembrar do caso Apurind. Uma vez que, de acordo com Admilton
Chagas Filho (2017), no momento de abertura de um terreno destinado as rogas,
em um espago que outrora foi uma floresta secundéria (capoeira/mata densa),
convidam-se os espiritos das plantas de mandioca para residirem nessa nova
localidade. O ritual, que compreende os sujeitos indigenas e as plantas de
mandioca — o qual t€ém também cantos, gritos e buzinas da comunidade humana
local —, indica a demanda das mandiocas por serem ouvidas, pois depende de elas
aceitarem ou ndao o pedido, dos agricultores indigenas, para estabelecerem

residéncia em uma roga aberta recentemente.

229



A aprovagdo e/ou a recusa das plantas estd em jogo nos rituais e tarefas
técnicas horticolas. Fundamentalmente, em detrimento dos anseios dos sujeitos
indigenas, ¢ o desejo dos espiritos das mandiocas que prevalece no mundo dos
Apurina: “No momento de plantio, os espiritos das macaxeiras € mandiocas sao
convidados para residirem em uma nova casa, assim falam os apurind aos
espiritos dessas plantas: ‘vou te pegar para levar a outro lugar que eu fiz para
vocé morar.” Em seguida, as chamam dizendo: ‘vamos?’” (Chagas Filho, 2017,

pp. 91-92).

Alias, segundo as pesquisas de Chagas Filho (2017), os didlogos travados
entre pessoas e plantas cultivadas ndo estdo restritos aos processos — técnicos e
rituais — da passagem de uma floresta secundaria para um espago de rogado, pois
com as plantas de mandioca j& residindo nas rocgas, essas vegetalidade forjam
parentesco com os sujeitos Apurind — elas sdo filhos desse povo — e tais lacos
parentais devem ser mantidos — e bem administrados — para que as mandiocas

possam crescer em abundancia nas rogas locais.

No entanto, Chagas Filho (2017, pp. 95-96) observa que uma nova
ambiguidade também se impde nessa passagem capoeira/ro¢ado, dado que os
sujeitos locais nao podem chamar diretamente — ¢ em alto e bom tom — as
mandiocas das rogas de filhos, sendo os espiritos dessas plantas comegam entdo a
acompanhar as pessoas aldeds e deixam os tipos tuberosos dos terrenos de cultivo
sem a presenca de seus espiritos. Isso porque, como adianta o autor: “sem

espirito, as plantas ficam com as folhas amareladas e secas, ndo produzem frutos

e morrem” (Chagas Filho, 2017, p. 96).
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Diante do caso acima a respeito de um povo indigena da regido do
Purus!4®, vemos que até mesmo uma interlocu¢do esbocada nos espagos de
“cultura” deve ser administrada respeitando alguns cuidados, pois qualquer tipo
de descuido pode enfraquecer as plantas de mandioca de uma roca e
comprometer por completo posteriores colheitas. Inclusive, 0 modo necessario
para se corresponder com as mandiocas deve ser bastante ponderado, segundo o
contexto do povo Apurind. Porque, como vimos anteriormente, 0s espiritos
dessas vegetalidades estdo bastante atentos as relagdes que brotam dentro dos
rogados (Chagas Filho, 2017). Ao que tudo indica, em tal contexto as
verbalizagOes nos espagos sociais das rocas devem ser entabuladas respeitando as

medidas requeridas pelas proprias mandiocas!>0.

Assim, diante de referéncias ja apontadas ao longo da primeira parte desta
tese (Mendes dos Santos, 2001; 2006; Descola, 1988[1986]; Carneiro da Cunha,
2020), ¢ seguro afirmar que entre alguns povos amazodnicos cultivar plantas em
ambientes “cultos” ndo significa, de maneira nenhuma, manter-se distante de
possiveis perigos enderecados pelas plantas das rocas aos sujeitos aldedos. Pelo
contrario, conviver com alguns tipos vegetais demanda de agricultoras e
agricultores aldedos um constante controle de suas parentelas vegetais,
exatamente para ndo sofrerem qualquer tipo de ataque dessas vegetalidades

mandioqueiras.

149 Sugiro que as leitoras e os leitores retornem mais um vez para ver também os casos
apresentados nesta tese sobre outros povos da regido do Purus. Principalmente, revejam os itens
a respeito dos Jarawara e dos Jamamadi.

150 Diante das paisagens do povo Wapichana, Nadia Farage observa trés distingdes para o
universo das plantas: aquelas cultivadas nas rogas, as vegetalidades da floresta e os tipos que
“escaparam a esfera do cultivo” (Farage, 1997, p. 72). Acredito que os apontamentos da
pesquisadora sdo boas sugestdes para pensarmos com mais complexidade as dindmicas que
compreendem rogas-capoeiras-floresta densa. Conferir mais em: “As flores da fala: praticas
retoricas entre os Wapishana” (Farage, 1997).
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Ou seja, em muitas paisagens amazonicas, as agdes técnicas envolvidas no
universo das rocas — por exemplo, derrubar um local de mata, queimar troncos,
plantar hastes, entrar nas rocas para retirar ervas daninhas, arrancar algumas
raizes, selecionar plantas para serem posteriormente propagadas etc. — demandam
dos sujeitos indigenas uma associacao direta entre ritualidades e tecnicidades
operando conjuntamente no sentido de apaziguar os perigos difundidos por
algumas plantas cultivadas. Busca-se, portanto, obter por meio desse conjunto de
acoes favores das plantas dos espagos de cultivo. Favores os quais sdo expressos

através da prosperidade e diversidade dos cultivares.

Nesses termos, na agricultura amazonica estdo em jogo também — e
reiteradamente — as agencialidades das plantas, porque ¢ com elas que ¢ preciso
negociar; € para tanto emergem imprescindiveis agdes técnicas e rituais para se
manter — com eficacia — o funcionamento da vida sociotécnica amerindia das

paisagens amazonicas.

Aok

J& diante de um outro ponto das reflexdes do autor, que pode nos servir
como uma ‘“oposi¢do de comportamento” (Haudricourt, 2013[1962b], p. 3),
também diferente dos sistemas clanicos melanésios e das suas logicas de
instaura¢do de chefias — os quais sdo apontados por Haudricourt (2019[1964a])
como um resultado do “deus” ancestral emergente das dinamicas do culto (roga/
vivo) e do inculto (capoeiras/morte), tal e qual um totem que possui na figura de
um morto a estrutura de um povo. Na Amazodnia indigena ndo temos um sistema
organizacional que esteja estruturado na mesma logica dos clas e das chefias
dessa regido do Pacifico. Uma vez que distantes ainda das linhagens, dos grupos

corporados e dos grupos de descendéncia, o que vemos entre diferentes povos

232



indigenas amazonicos ¢ uma ‘“‘constru¢do de pessoas” e/ou “fabricagdo de
corpos” nutridos por relagdes sociais que estdo baseadas precisamente no

“idioma de substancia” (Seeger; DaMatta; Viveiros de Castro, 1979, p. 14).

Entdo se, de acordo com Haudricourt (2019[1964a]), os clones das plantas
de inhame — diante de suas préprias dindmicas agrarias — motivam o “deus”
clanico na Melanésia, na Amazonia indigena pontuo que as plantas de mandioca
sdo motoras de relagdes agricolas, culinérias e rituais que produzem parentesco e
estruturam coletividades indigenas (estas ultimas com horizontes calcados na
diversidade). Em diferentes contextos, isso fica bastante evidente, a titulo de
exemplo, quando parentes, proximos e distantes, e vizinhas(os) sao chamadas(os)
para se engajarem na abertura de uma nova roga, espagos estes que por
exceléncia motivam trocas de saberes, mobilizam a densidade dos vinculos
parentais, onde podem ocorrer também decisdes matrimoniais e assim por diante
(Lasmar, 2000; Rival, 2001; Bernstein, 2019; Oliveira, 2019; Sanches Barreto,

2021).

A socialidade do trabalho nas rogas ¢ ainda engajada junto as substancias
alimenticias e inebriantes. No contexto Airo-Pai, a distribuicdo de cervejas de
mandioca pelos donos de um rogado para as(os) parentes e vizinhas(os) que
trabalham nele ndo apenas refor¢am os lagos parentais — e convivais — entre os
sujeitos indigenas em questdo, mas também as relagdes travadas ali movimentam
a parentalidade produzida entre pessoas e plantas de mandioca. Nas atividades
agrondmicas, os sistematicos ciclos agrarios reforcam a possibilidade dos lagos
de parentesco entre vegetalidades mandioqueiras e sujeitos de seguirem atados.

Ao passo que novas distribuigdes de cervejas de mandioca seguirdo sendo
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fortalecidas a cada novo plantio, produzindo, assim, mais e mais parentes plantas

e parentes humanos (Belaunde, 1992).

Para além das dimensdes mais coletivas que estruturam “sociedades
indigenas” a base de plantas de mandioca — a contar ainda, enfim, com a
concepgao do “sujeito coletivo” (Krenak, 2018a) nos mundos indigenas —, na
“criacdo de gente” (Pereira, 2013; 2021) altorionegrina vemos que 0S corpos
amerindios sdo fabricados antes mesmo de seu nascimento. Na gestagdo uma
dieta alimentar e algumas interdigdes sdo desempenhadas pela mae e pelo pai do
infante para que o proprio bebé possa se desenvolver bem. Posteriormente, a
crianga ¢ produzida junto a sua mae nas atividades exercidas por ambas nos
espagos dedicados as rogas. Portanto, criando-se constantemente plantas de
mandioca, criam-se também criancas amerindias e, intrincadamente,

coletividades:

As plantagdes de uma roga sdo pensadas, planejadas e
criadas pelas mulheres e tém a participagdo efetiva das
criangas que participam ativamente acompanhando as
maes na arrumagdo do solo, na escolha de sementes,
nas semeaduras, coleta de frutas e no processo de
fabricagdo de derivados de mandioca. As atividades na
agricultura s3o referéncias importantes de uma mulher,
ela deve dispor de conhecimentos detalhados das
plantas e sementes para embelezar as rogas. As
filhinhas, filhinhos, netinhas e netinhos, sdo essenciais
nas atividades que desempenham as maes porque ¢
com ela que compreendem os valores das plantas,
sementes e trocas, os remédios e formas de cuidados
com o corpo. As atividades sdo distribuidas
gradativamente entre 4 a 6 anos, na plantacdo das
manivas, por exemplo, recebemos orientacdo de nossa
mae, que nos aconselha que ao enfiar a estaca de
maniva no furo da terra devemos conferir se os
olhinhos da estaca estdo virados para cima, ¢ na hora
que vai enfiando a estaca no solo deve-se dizer
baixinho o nome de peixes e animais grande, por
exemplo: piraiba, “pirara”, “anta”, “paca”, “surubi” e
outros (Pereira, 2013, p. 69).
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A partir de um novo ponto nesse conjunto de oposicdoes e algumas
aproximacoes, valendo-se ainda dos aspectos qualitativos das relagdes entre
plantas tropicais e sujeitos indigenas, Haudricourt (2019[1964a]) evidencia que o
interesse dos Kanak pelo estrangeiro — o horizonte daquilo “a se cultivar” — ¢
expresso largamente na vida cotidiana pela abundancia de plantas africanas,
asiaticas e americanas cuidadas por eles em suas aldeias. A medida que a
circulacdo de criangas entre as familias vizinhas ¢ algo bem visto, o contrario
dessa logica ¢ olhado com desaprovagdo: “Uma aproximacdo se impde com as
trocas de criancas tdo comuns na Oceania; o ‘evoluido’!5!, que recusa a dar suas
criangas para serem ‘transplantadas’ nas familias vizinhas, ¢ taxado de egoista e
associal” (Haudricourt, 2019[1964a], p. 222). Sendo assim, aqui o cultivo da
diferenga ¢ fulcral nas dinamicas que se valem tanto de plantas quanto de pessoas

nas socialidades melanésias.

Igualmente, o desejo pela colecdo de plantas nos contextos indigenas
também aproxima a Amazonia da Melanésia. Dessa forma, o compromisso com a
diferenga nos mundos amerindios repercute na diversidade como um valor
estético (ver mais para os Jamamadi, Wajapi e Jarawara, respectivamente, em

Shiratori [2018], Cabral de Oliveira [2006; 2012] e Maizza [2014]).

Por exemplo, na paisagem dos Mebéngdkre-Kayapoé — povo que vive em
areas de floresta amazonica e cerrado, falantes de uma lingua da familia
linguistica Jé —, as rogas sdo organizadas com um grande nimero de tipos

vegetais e uma grande variedade de uma mesma planta. Em pesquisa feita na

151 Em uma das notas de tradugo do artigo do francés para o portugués, é expresso da seguinte
forma o conceito de “evoluido” do texto original: “O evoluido [/’évolu¢] era para a
administragdo colonial francesa um termo para designar os individuos ‘europeizados’ ou
‘assimilados’ que abandonavam as praticas nativas, ou mesmo as repudiavam” (Nota de
traducdo do artigo. Consultar mais em: Haudricourt, 2019[1964a], p. 223).
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regido, essa relacdo ¢ evidenciada a partir de uma perspectiva de género, que
conclui que “um dos principais critérios que faz uma mulher ter orgulho da sua
roca ¢ a diversidade dos cultivos que ela cuida, ou seja, o grande nimero de tipos
de plantas diferentes que se vé reunido nesse espago” (Pascale de Robert et al.,
2012, p. 352). E a literatura prossegue e acentua também a qualidade dessas
relacionalidades travadas entre vegetalidades e sujeitos indigenas: “Quanto mais
extensa ¢ a lista dos nomes das plantas, mais bonita (mex kumrex) sera a roga”

(Pascale de Robert et al., 2012, p. 352)152,

Aok

Na minha tentativa de produzir oposi¢des entre a Amazdnia e a Melanésia
(e tao somente a Melanésia descrita por Haudricourt (2019[1964a]) com seus
anseios sociotécnicos dirigidos as plantas cultivadas e os sistemas de clonagem),
busquei complexificar e dar novas nuances aos quadros que poderiam ilustrar as
dinamicas vegetativas nas Terras Baixas da América do Sul. De fato, longe de
vermos rogas que parecem estar imunes a qualquer tipo de avaria ou ameaca
perpetradas pelas plantas — por exceléncia, conjecturando apenas as capoeiras
como esses lugares recobertos por perigos — percebemos que os mundos
amazonicos amplamente fervilham em ag¢des cosmotécnicas as quais
desempenham fungdes de apaziguamento dos perigos também dos locais

dedicados as culturas das mandiocas.

152 Entre povos indigenas e ndo indigenas do Alto Jurua, acompanhamos também o desejo
desses sujeitos por terem em seus rocados alguns tipos diferentes de plantas de mandioca. Em
tal contexto, lembro que “ro¢a”, em determinados momentos, ¢ um equivalente para
“mandioca”: “E grande a variedade de rogas conhecidas na regido: 22 pelos Kaxinawa, catorze
pelos Katukina, 38 pelos seringueiros. No entanto, estes apenas plantam poucas variedades,
sendo a mulatinha quase obrigatoria [...]. Manivas de diferentes qualidades sdo obtidas por
trocas entre vizinhos, ou por ocasido de viagens. Ao saber que algum conhecido possui em seu
rogado determinado tipo de roga, um agricultor é capaz de empreender uma longa jornada para
conseguir aquela qualidade que deseja plantar” (Pantoja Franco ef al., 2002, p. 266).
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Por vezes, manejar os perigos que rondam as rogas e capoeiras pode estar
sob a responsabilidade de um(a) xama/pajé (Mendes dos Santos, 2006; Shiratori,
2018), ja em outras situacdes e/ou contextos, vemos que estabelecer uma via
diplomatica com as mandiocas parece ser uma funcdo desempenhada —
cotidianamente — por qualquer sujeito que se atreva a se aventurar € entrar em

contato com o Outro (Zaramella, 2020; Brown, 2007[1985]).

E ndo estamos exatamente diante ainda de uma concepgdo de
periculosidade que poderia assumir o bindmio tipos de plantas toxicas vs. tipos
de plantas atoxicas, dentro dos argumentos da presente pesquisa, visto que
ambas as vegetalidades podem — sem sombra de duvida — langar suas agdes
perigosas aos sujeitos locais, independentemente da quantidade de &cido
cianidrico que ela porventura guardar em sua estrutura. Basta rever a for¢a que

tém as mandiocas mansas!53 entre os Apurina...

Diante disso, ¢ certo dizer que na Amazdnia os clones de mandioca
emergem de relagdes de alteridade, diferente, nesse sentido, das indicagdes de
Haudricourt (2019[1964a]; 2013[1962b]) a respeito de uma mentalidade
colecionadora e exogadmica imposta apenas a sujeitos humanos no trato com os
clones de inhame, a principio mentalidades pouco amalgamadas a diversidade
dessas plantas. Nas tarefas de clonagem e nas dindmicas agrarias que cercam
rogas e capoeiras, as vegetalidades mandioqueiras brotam também por meio de
plantas sexuais (Rival, 2001), técnicas de queima que possibilitam o brotamento
de algumas sementes (Pereira, 2013; Carneiro da Cunha; Mauro Almeida, 2002),
dialogos atratores com alguns insetos (Elias; McKey, 2000); e a j& mencionada

troca de caules entre parentes e ndo parentes (Belaunde, 1992). Mas mesmo as

153 Ver: Chagas Filho (2017).
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dinamicas rogas/capoeiras compreendem ainda tais relagdes cosmotécnicas, pois
algumas plantas tuberosas podem ser encontradas nesses locais “incultos” e,
posteriormente, se assim agradarem as agricultoras e os agricultores locais — a
contar pelo poder de sedugdo!>* delas em direcdo dos sujeitos indigenas (Cabral
de Oliveira, 2019) —, serao incluidas ou ndo em vastas colecdoes de plantas de

mandioca (Emperaire et al., 2019; Oliveira, 2019; Pereira, 2021)155,

Nesse sentido, penso que o desejo pela diferenca também pode
correlacionar diretamente o parentesco amerindio entre pessoas e a clonagem
vegetativa mandioqueira. A questdo nao € nenhuma novidade e ja foi largamente
defendida na publicagdo “O Sistema Agricola Tradicional do Rio Negro”

(Emperaire, ef al., 2019)156. Isso porque a centralidade indigena na alteridade — e,

154 Alids, “sedu¢do das mandiocas” (Cabral de Oliveira, 2019) que passa também pelos
preparos a base das raizes mandioqueiras.

155 Diante das rogas do povo Wapichana, ao realizar um levantamento a respeito dos clones de
plantas de mandioca ali propagados, Alessandro Roberto de Oliveira (2019) observou uma
dindmica bastante interessante dentro da colecdo de uma agricultura local. O pesquisador
demostrou que as qualidades conhecidas de novos clones conquistaram o interesse dos sujeitos
aldedos, fazendo com que eles parassem de clonar as mandiocas brancas, e, por sua vez,
optassem pelos tipos amarelados, pois estas ultimas variedades eram melhores para a producdo
de uma farinha especifica. Para além do argumento imputado por Alessandro Roberto de
Oliveira (2019, p. 10) a respeito de uma transformagdo dentro da colegdo explicada pela
“qualidade do produto final” desempenhado por esses clones mais recentes, acredito também
que entra em jogo nessa dindmica de clonagem o poder de “seducdo das mandiocas” (Cabral de
Olivera, 2019), pois elas se apresentaram com qualidades até entdo desconhecidas para os
sujeitos locais, fazendo com que os proprios Wapichana as desejassem ainda mais, ao ponto de
eles agora as clonarem constantemente. Vamos as palavras do antropélogo: “O valor atribuido a
mandioca amarela, principalmente ligado a sua qualidade para producdo de farinha, é um
aspecto interessante da amostra. Alguns moradores afirmam que, até pouco tempo atras, havia
uma quantidade significativa de mandioca branca, que foi gradativamente descartada em favor
da farinha de melhor qualidade, produzida a partir de variedades amarelas. Estas observagoes
indicam que, a par do valor atribuido a propria diversidade, existem critérios pragmaticos
baseados na qualidade do produto final” (Oliveira, 2019, p. 10. Traducdo minha).
Originalmente: “The value attributed to yellow manioc, mostly linked to their quality for
producing farina, is an interesting aspect of the sample. Some inhabitants claim that, until
recently, there had been a significant quantity of white manioc, which was gradually discarded
in favour of the higher quality farina produced from yellow varieties. These observations
indicate that, alongside the value attributed to diversity itself, there are pragmatic criteria based
on the quality of the final product” (Oliveira, 2019, p. 10).

156 Ver também: Emperaire, 2010.
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justamente, o interesse pela diferenca (tal e qual também concebem as discussdes
da “politica da consideragao” de José¢ Antonio Kelly Luciani e Marcos de
Almeida Matos [2019]) — alcanca plantas de mandioca e logicas de parentesco.
Nesses termos, o “tratamento do outro” — de base haudricourtiana — se mostra

indo e vindo assiduamente em diferentes vias.

Levando em consideracao as investigagdes realizadas no Alto Rio Negro ¢
retomando as pesquisas outrora discutidas por Lasmar (2005), para além de um
modelo padrdo de casamentos, vé-se que esta pesquisadora observa o desejo dos
povos indigenas locais de também estabelecerem casamentos com aliangas atadas
com “estranhos”. Isto ¢, nesses contextos altorionegrinos, casamentos sdo feitos
tanto com sujeitos proximos quanto com aqueles mais distantes. Parentes e
localidades produzem dentro dessas logicas movimentos de proximidade e
afastamento, os quais acredito que arregimentam para dentro dos
comprometimentos parentais o anseio pelas plantas que “viajam” — para utilizar
um termo proposto por Rosilene Fonseca Pereira (2021) — junto também com as

pessoas que assim se aparentam.

Afora a logica de parentesco entre sujeitos e sujeitos rondarem os
universos das rogas, argumentei ao longo desta tese que o parentesco entre as
proprias mandiocas com as novas mandiocas e outras vegetalidades, bem como
os lagos nutridos entre essas plantas e as pessoas aldeds também motivam os
horizontes da diversidade vegetal. Notadamente, a garantia de um possivel
espago de “cultura” estd na administracdo desses afetos que correm entre as
mandiocas, os sujeitos indigenas e outros tantos tipos de plantas. Lembrando do

contexto dos Aguaruna, alguma agricultora local pode interpelar as suas
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mandiocas, dizendo: “Mandioca, ndo me coma. Eu sou sua dona, aquela que

plantou vocé€” (Brown, 2007[1985], p. 122. Tradugao minha)!57.

Nao ¢ a toa a emergéncia dessa diversidade de plantas de mandioca na
Amazonia indigena, pois as logicas de se fazer parentes também podem estar
comprometidas com aquelas aliangas interessadas nos casamentos com o0s
“estranhos” (Lasmar, 2005) e nas outras tantas formas de se produzir o
parentesco amazoOnico. Para ndo ficarmos apenas no contexto altorionegrino,
lembremos que isso ficou evidente ainda quando tratei das cadeias operatdrias
desde as narrativas de origem dos habitantes do Vale do Juruena. De fato, ali
vemos que as plantas de mandioca e os seus derivados sdo a todo momento
tornados conhecidos por outrem, seja por algum parente proximo e/ou até mesmo
por sujeitos de outros povos de uma mesma regido. Diante disso, os preparos a
base de mandioca conclamam ainda alguns tipos especificos de mandioca,
sugerindo entdo que tais e tais plantas sejam sistematicamente conhecidas e

clonadas, em detrimento de um leque de tantas outras possibilidades vegetativas.

Essas questdes retomam ainda as teses feitas por André-Georges
Haudricourt (2019[1964a]; 2013[1962b]), porque as tecnicidades indigenas estdo
bastante proximas das formas com que as plantas alimenticias e as pessoas sao
cultivadas, ndo podendo conceber entdo as técnicas vegetativas sem seu
fundamento sociologico. E, para utilizar um termo do ultimo autor, o “tratamento
do outro” na agricultura amazdnica ¢ portanto nutrido nessas veredas de

socialidades forjadas constantemente nas vias da diferenca.

157 Originalmente: “If a woman must go through someone else's garden, she protects herself by
tearing off some manioc leaves and putting them in her armpit, while saying softly, ‘Manioc,
don't eat me. I am your owner, the one who planted you’” (Brown, 2007[1985], p. 122).
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O caminho expositivo que propus no atual item abarcou também os
fundamentos outrora estimulados por Hui (2020) com o seu conceito de
“cosmotécnica”, pois alicercei discussdes numa tentativa de produzir diferengas
dentro das diferencas. Se, porventura, houvesse uma teoria univoca sobre a
clonagem de plantas entre povos indigenas, destacando um modo horticola
especifico de se relacionar com a propagacao vegetativa, ela seria prontamente
desacreditada e colocada de lado. Porque as analises que delineei até o momento
caminharam por outras rotas, estimulando assim multiplicidades sociotécnicas

presentes nos mundos indios.

Ademais, como mencionei anteriormente, j& em um plano de discussdes
mais voltado as afetividades amerindias, entendo que a “politica da
consideracao” pode se aliar proficuamente as questdes cosmotécnicas, pois com
os casos dos clones de mandiocas vemos agdes — € porque ndo acgoes técnicas?! —
orientadas deveras para outrem: “¢ preciso observar que ser um ‘objeto da
consideracao’ ndo € o oposto a ser um ‘sujeito que considera’, pois o objeto da

consideracao ¢ sempre um outro sujeito” (Luciani Kelly; Matos, 2019, p. 391).

E isso permite ndo apenas nos distanciarmos da atomizacdo das acdes
despontantes em uma relacdo — quigd, se afastando de polos extremos e
circunscritos em si mesmos. Mas a “politica da considera¢dao” (Luciani Kelly;
Matos, 2019) exibe também agdes que mutuamente se implicam, resultando
entdo em compromissos técnicos e afetivos forjados em uma reciprocidade mais
irradiada e que ¢ capaz de arregimentar ainda a alteridade para dentro desse hoom

crucial de relacionalidades.
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8. “Tratamento [cosmotécnico] do outro”: quando as acdes!>® encontram as

plantas de mandioca

As agricultoras indigenas sonham com as plantas de mandioca porque
essas vegetalidades interpelam suas mdes humanas com o interesse de serem
clonadas nos espacos aldedos de rogado. Essa afirmagdo pode remeter, por
exemplo, as cenas observadas por Anne-Christine Taylor (1993) em suas
pesquisas junto as mulheres Achuar. No item anterior desta tese, a “politica da
consideracao” (Luciani Kelly; Matos, 2019) mobilizou discussdes no sentido de
juntar as dimensdes das mentalidades e das plantas — e os espiritos destas ultimas
— em vieses propagativos sugeridos nos limites dos afetos e do teor mais
ontoldgico. Nesse sentido, discussdes a volta do sensivel, do intelecto e do
cosmoldgico produziram ainda exercicios argumentativos em prol de acender
traducdes de relagdes. A cena das mandiocas fazendo as mulheres sonharem com
elas pode apontar também para uma ‘“continuidade de planos” flagrante aos
mundos indigenas (Cabral de Oliveira, pp. 129-130). Mas, a partir de outro ponto
analitico, um teor mais concreto pode também traduzir relagdes vegetativas
interessadas nas mandiocas ¢ nas acdes dos sujeitos (a0 mesmo tempo que
podem se aliar ainda as dimensdes do pensamento e das afetividades vistas

anteriormente).

Continuando ainda com as pesquisas propagativas haudricourtianas a
tiracolo... As relagdes desprendidas entre sujeitos e clones de plantas de inhame

na Nova Caledonia se alinham a escolhas técnicas especificas. O pesquisador

158 No item atual utilizarei italico para “a¢do” quando o termo tiver uma relagdo direta com os
modelos da agdo indireta negativa e a¢do direta positiva de André-Georges Haudricourt. E o
italico também acompanhara os novos desdobramentos gerados por Carole Ferret para o modelo
haudricourtiano.
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acentua que, para os inhames das rogas, os Kanak mobilizam uma série de agdes

técnicas orientadas por meio de cuidados bastante finos:

A colheita se dd desenterrando com precaugao
o tubérculo, depois o envolvendo em folhas;
no caso de tubérculos gigantes, ¢ necessario
abrir o talude do camalhdao, pousar
delicadamente o tubérculo sobre uma esteira
de palha, o envolver com uma trama de folhas

de coqueiro (Haudricourt, 2013[1962b], p. 2).
Mas nem sempre o tratamento dos inhames funciona assim. Segundo o
pesquisador, os tipos “asselvajados” deles nao necessitam das mesmas
amistosidades tdo delicadas e atentas promovidas pelos sujeitos Kanak, pois estas
plantas estdo resguardadas por outras companhias e estratégias de vegetalidades
associadas aos tubérculos (estas que também possuem suas proprias formas de
“tratamento do outro”): “Lembremos, enfim, que no estado selvagem os inhames
sao protegidos pelos arbustos espinhosos ou moitas, € que sua domesticagdo ¢ a

origem da agricultura das populagdes tropicais que vivem as margens das

florestas” (Haudricourt, 2013[1962b], p. 3).

Devido as particularidades desses clones, ha de se manter com eles uma
agdo indireta negativa nas praticas de cultivo. Conforme expde Haudricourt, esse
tipo de agdo se apresenta da seguinte forma: a fragilidade intrincada a planta
demanda do(a) cultivador(a) um contato que ndo seja brutal, uma vez que ¢
exigido ter muito cuidado no momento da preparacdo para plantar e com o
desenterramento do tubérculo. Por isso, no inicio dessas atividades € necessario
ter uma atengdo especial com o seu material vegetativo (os proprios pedagos de
inhames/reproducdo por clonagem) e com as hastes e as estacas por onde
crescerdo as ramas da propria vegetalidade. E, quando as plantas de inhame ja

estiverem prontas para serem desenterradas, € necessario entdo envolvé-las
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cuidadosamente com algumas folhas para proteger o fragil tubérculo

(Haudricourt, 2013[1962b], p. 2).

De acordo com os cuidados necessarios para o tratamento agricola dos
inhames na Melanésia, o etnologo francés observa ainda que “quando a
colonizagdo introduziu o gado na Nova Caledonia, foi uma catastrofe para a
agricultura indigena, pois ndo somente a planta pisada morre, mas, apodrecendo,
contamina todos os inhames do mesmo camalhao” (Haudricourt, 2013[1962b], p.

2)159,

De modo oposto, e ai entram novamente as “oposi¢des comportamentais”
haudricourtianas (2013[1962b], p. 3), o autor imputa uma agdo direta positiva
quando se trata das plantagdes de cereais cultivadas no Oriente Médio e na
Europa. Essa ac¢do ¢ desencadeada da seguinte maneira: em um primeiro
momento, ¢ necessario mobilizar o pisoteio animal para dar conta da preparagao
do solo, sendo que a semeadura acontece com os graos jogados ao vento. E no

decorrer dessas tarefas envolvidas no cultivo de cereais, o trato agricola deve ser

159 Em diferentes publica¢des, ao trazer as dinidmicas de vidas de plantas e animais em
contextos que vao do Oriente Médio a Europa e da Oceania ao Sudeste Asiatico, André-Georges
Haudricourt produz uma inteligibilidade técnica e cosmologica das relacionalidades ali em jogo.
As relagGes estabelecidas com os animais nas paisagens amazonicas ¢ melanésias podem
também descortinar os aspectos qualitativos das vinculagdes com as plantas cultivadas. Acredito
que o ponto ¢, por exemplo, que uma mirada mais sistematica para os gados nos contextos
indigenas chama a atengo para as formas relacionais de tratamento desses animais. Por vezes,
acentuando éticas e estéticas indigenas frente as éticas e estéticas mais hegemonicas de
relacionamento com os proprios gados. Isso fica bastante evidente quando Felipe Vander Velden
(2011) enumera os sucessivos desastres da tentativa de implementagdo de projetos de atividades
pecuarias entre os Karitiana. Grosso modo, tal fracasso indica uma incongruéncia no modo com
que os Karitiana se relacionam na cotidianidade com os seus animais, como desenvolvem suas
praticas produtivas e como as atividades com os gado estdo aquém de suas concepcdes
simbolicas e seus conhecimentos técnicos (Vander Velden, 2011, p. 63). J4 em um horizonte
sociotécnico que imbrica plantas e animais, o autor expressa ainda o desgosto dos Karitiana de
terem suas rogas invadidas pelo capim utilizado para a formacdo de pastagens das populacdes
bovinas (a contar o incomodo generalizado que os povos indigenas amazonicos t€ém com as
ervas daninhas que atrapalham a producdo de belas rogas). Para outras discussdes sobre os
povos amerindios ¢ o gado, ver mais em: Michael Taussig (1993[1987]) e Philippe Descola
(1998). E, propriamente para o contexto melanésio ao qual chamo a atengdo nesta nota de
rodapé, consultar: André-Georges Haudricourt (2013[1962b]).
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guiado da seguinte forma: “depois de uma colheita brutal, arrancando ou
serrando, ¢ novamente o pisoteio animal que serve para debulhar e separar os
graos da palha, operagdes estas permitidas pela dureza dos graos” (Haudricourt,

2013[1962b], p. 3).

No contexto europeu e no Oriente Médio ha entdo uma relagdo oposta
aquela mais amigével estabelecida com os inhames tropicais — € como o autor
diz: “amizade respeitosa”1¢0 — porque os cereais aqui ndo sao dados as mesmas

relagdes sociotécnicas orientadas pela agdo indireta negatival®!.

Em suma, de acordo com Carole Ferret,

[...] para ele [Haudricourt], a a¢do ¢é direta quando ha
contato préoximo e/ou permanente entre o homem e o
ser domesticado, atuando o primeiro sobre o proprio
corpo do segundo; ¢ indireta no caso oposto, quando o
homem atua, ndo sobre o ser domesticado, mas sobre
o ambiente que o rodeia e influencia (Ferret, 2012, p.
115. Tradug@o minha).

J& para as faces positiva e negativa das agoes vemos as seguintes sinteses:

“a agdo ¢ positiva quando ele impde um caminho segundo um padrdo a priori,

160 Originalmente: “Amitié respectueuse” (Haudricourt, 1962a, p. 42).

161 E preciso dizer que o autor francés ndo toma todos os cereais como dados ou as técnicas
relacionadas aos proprios cereais como iguais em toda parte do mundo. Se as praticas agricolas
do Oriente Médio e da Europa acionam a ag¢do direta positiva para o seu amago, o arroz do
Extremo Oriente exige praticas agricolas muito proximas aquelas vistas com os clones de
plantas de inhame da Nova Caledénia. Sendo assim, os cereais do Extremo Oriente também
demandam uma ag¢do indireta negativa ¢ reclamam por uma “amizade respeitosa”. Nesse
sentido, o pesquisador aponta: “[Georges] Condominas relata que, entre os Mnong, os ‘homens
sagrados’ plantam inhames nas futuras fileiras antes de fazer a clareira (Nous avons mangé la
forét [1954], p. 375). O arroz de montanha, em todos os lugares onde é conhecido, substituiu o
inhame, pois ele demanda menos trabalho” (Haudricourt, 2013[1962b], p. 2).
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negativa quando se contenta em bloquear determinados caminhos, apenas

julgando o resultado a posteriori” (Ferret, 2012, p. 115. Tradugao minha)162,

Ademais, as interagdes entre as plantas cultivadas e as pessoas também
escrutinam e determinam as governabilidades que regem os contextos em
questdo. Entra em jogo, portanto, o teor mais especulativo/politico da técnica em

Haudricourt.

De um lado, a contar com o Oriente Médio ¢ a Europa, segundo o autor
temos uma mentalidade “intervencionista”: pai-familia, chefe-povo, Deus-
humanidade e senhor-escravizado. Tanto que, em um primeiro momento da
histéria da humanidade, foram desenvolvidos regimes escravagistas e apds foi
consolidado o capitalismo. E, ainda, temos nesses contextos escolhas técnicas
agrarias que repercutem e determinam a endogamia e a xenofobia: ambas guiam
um tratamento entre sujeitos, mas também caracterizam as relagdes com as

plantas (Haudricourt, 1987[1964b], p. 300).

E, de outro lado, levando em consideragao a Oceania ¢ o Sudeste Asiatico,
temos uma mentalidade “sem interven¢do”, pois as plantas tratam de representar
os humanos e os seus sentimentos. J4 o colecionismo, a exogamia € o interesse
pelas contribuigdes estrangeiras sao refletidos na vida social dos povos

associados a essas regides (Haudricourt, 1987[1964b], p. 300).

A seguir sintetizo as diferenciacdes demonstradas aqui e no item anterior —

as quais compreendem as distintas caracteristicas agricolas presentes nas

162 Originalmente: “Pour lui, I’action est directe quand il existe un contact étroit et/ou
permanent entre I’homme et 1’étre domestiqué, celui-1a agissant sur le corps méme de celui-ci;
elle est indirecte dans le cas contraire, lorsque I’homme agit, non sur 1’étre domestiqué, mais sur
le milieu qui I’entoure et I’influence. L’action est positive quand il lui impose un cheminement
selon un schéma a priori, négative quand il se contente de lui barrer certaines voies, ne jugeant
du résultat qu’a posteriori” (Ferret, 2012, p. 115).
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diferentes regides do Globo (Oriente Médio/Europa e Oceania/Sudeste Asiatico)
—, ¢ que foram propostas ao longo de uma série de publicagdes realizadas por

Haudricourt:

Modelo de Haudricourt sobre os aspectos qualitativos de relagoes

agrondmicas

Graos duros Rizomas e tubérculos

“Intervencionista” “Sem intervencao”

Seletivo Colecionadora

Endogamia e xenofobia Exogamia e contribui¢des
estrangeiras

Acgao direta positiva Acao indireta negativa

Sem amizade Amizade respeitosa

Tabela baseada na produgdo de Haudricourt (1962a; 2013[1962b]; 2019[1964a];
1987[1964Db])).

Perante os eixos agricolas de Haudricourt vistos acima, Ferret (2012)
ressalta que as constantes bipolarizagdes presentes nas andlises do pesquisador
(2013[1962b]; 2019[1964a]) dividem o mundo em duas metades fixas. Estas que
acabam reduzindo as complexidades das a¢des das pessoas apenas em supostas

binaridades (tanto diante de pressupostos ditos intelectuais quanto daquelas
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hipdteses mais concretas)l®3. A pesquisadora defende que separar as agoes
empregadas pelos sujeitos em direcdo de plantas e/ou animais em duas partes
estanques impossibilita a combinag¢do delas. J4 que, segundo a autora, essas
acoes podem sim coexistir. Igualmente, dividir o mundo em duas regides
bastante rigidas ndo da conta de mostrar que as ag¢oes desempenhadas aqui
podem muito bem acontecerem acola. Porque, por exemplo, em pesquisas com
uma comunidade que cria cavalos no interior da Asia, Ferret (2012, p. 124)
observou uma atividade pastoral no Oriente, o que entraria em completo

desacordo com as teses haudricourtianas.

Como estratégia para quebrar os dualismos deterministas das pesquisas
antropologicas de outrora, Ferret (2012) deixa de lado o interesse pelas linhas
analiticas fundamentadas nas “mentalidades” de uma comunidade e, de modo
oposto, escolhe seguir descrevendo e explicando o que os sujeitos humanos
fazem as coisas e os outros seres fazerem (levando em conta ainda as

agencialidades destes ultimos)!64.

163 Julgo que a ponderagio estimulada acima por Carole Ferret (2012) recai muito bem também
sobre a “impressao contraditoria” de que fala Ingrid Hall (2011, p. 197) a respeito da obra do
autor (mas antes preciso apenas frisar que a produgdo intelectual de André-Georges Haudricourt
¢ bastante celebrada na Franca, porém pouquissimo conhecida em outros paises). Enfim, de
acordo com a pesquisadora: “Suas reflexdes sdo intuigdes deslumbrantes e esta ¢, sem duvida, a
razdo pela qual Haudricourt ¢ ao mesmo tempo muito conhecido, mas relativamente pouco
citado”. E Ingrid Hall continua: “De fato, se desenhou um programa de pesquisa em tecnologia
cultural no qual ainda cabem muitas pesquisas contempordneas, ndo fez o correspondente
esfor¢co de formalizagdo e teorizacdo” (Hall, 2011, p. 197. Tradug¢do minha). Originalmente:
“Ses réflexions sont des intuitions fulgurantes et telle est sans doute la raison pour laquelle
Haudricourt est a la fois trés connu, mais somme toute assez peu cité. En fait, s’il a dessiné un
programme de recherche de technologie culturelle dans lequel bien des recherches
contemporaines s’inscrivent encore, il n’a pas fait ’effort de formalisation et de théorisation
correspondant” (Hall, 2011, p. 197). Mas, por outro lado, como a prépria Carole Ferret
observou, a producdo intelectual de André-Georges Haudricourt tem uma “intui¢do genial”
[intuition geniale] (Ferret, 2012, p. 114).

164 Para tanto, na leitura de Jeremy Deturche sobre a obra de Carole Ferret, o antropdlogo
observa: “Ferret constroi um quadro descritivo, ou «framework», das a¢des possiveis e aponta
que a domesticagdo ¢ caracterizada em grande parte por sequéncias complexas ndo de fazer,

mas de fazer-fazer, onde estdo incluidas as possibilidades de agdes proprias dos animais ou das
plantas” (Deturche, 2020, p. 71).
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Longe de insistir nas “oposi¢des comportamentais” haudricourtianas, a
pesquisadora avanga dentro dos estudos de uma ‘“antropologia da acgdo”
(inaugurada por Haudricourt). Esta deve seguir estritamente agdes situadas e
concretas, dispensando as analises comparativas — por exemplo: mentalidade do
povo A vs. mentalidade do povo B e/ou Oriente vs. Ocidente. E, quando as
comparagOes forem necessarias, que elas sejam baseadas nos modos concretos
com que diferentes povos agem no mundo. Além disso, € preciso desdobrar ainda
as agoes — em diretas positivas ¢ indiretas negativas —, no sentido de esmiucar
com uma maior complexidade os modos de a¢do. E, por fim, “analisar as formas
das agoes, e ndo os seus conteudos, para evitar juizos de valor e facilitar a
aplicacdo de uma mesma grelha de leitura as diversas areas das atividades

humanas” (Ferret, 2012, p. 124. Tradu¢ao minha)!65.

A proposta de Ferret (2012; 2014) refina assim as agoes diretas positivas e
indiretas negativas, produzindo novos desdobramentos dentro desses modos de
agir. Da mesma forma, a pesquisadora também observa agoes diretas € negativas
dentro dos quadros haudricourtianos. E, ao confrontar as dualidades presentes em
Haudricourt, a pesquisadora elabora uma nova leitura para a producgdo do
etndlogo francés: na vigente empreitada dela, as agdes se imbricam, coexistem,
sdo desmembradas, ganham uma terceira a¢do e assim por diante. Para
desestruturar os determinismos, a pesquisadora cria outros tipos de agdo,
considerando portanto a complexidade desses fazeres fazedores colocados em
jogo: “acdo intervencionista/ativa/passiva; agdo endogena/exdgena/participativa;

acdo direta/indireta; acdo positiva/negativa/contraria; acdo interna/externa; agao a

165 Originalmente: “Analyser les formes des actions, plutdt que leurs contenus, afin d’éviter les
jugements de valeur et faciliter I’application d’une méme grille de lecture aux divers domaines
des activités humaines” (Ferret, 2012, p. 124).
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priorila posteriori; agdo continua/descontinua, etc.” (Ferret, 2012, p. 134.

Traducao minha)!66,

skoksk

Diante da leitura renovada de Ferret (2012; 2014) dada aos modelos
haudricourtianos, as pesquisas realizadas na paisagem multiétnica do Alto Jurua
nos oferecem descri¢des exemplares sobre as agdes levadas a cabo pelos sujeitos
aldedos para tratarem do solo destinado a receber as diferentes vegetalidades
mandioqueiras cultivadas localmente (Pantoja Franco et al., 2002). Entdo, a
seguir realizo um exercicio de traducdo — nos termos da “antropologia da a¢ao”
refinada por Ferret — das dimensdes técnicas executadas pelos sujeitos aldedos
em direcdo das plantas cultivadas, com o interesse de reconstituir — sem grandes
pretensdes — uma cadeia operatoria. Assim, exponho abaixo elementos técnicos
que visam as plantas de mandioca, pois a pesquisadora estd bastante interessada

nos fins das ag¢odes, € aqui o horizonte final sdo as vegetalidades mandioqueiras.

No contexto acreano, a primeira medida a ser tomada ¢ a “broca” do
rog¢ado (Pantoja Franco et al., 2002, p. 260). Nos termos de Ferret (2012), vemos
nessa paisagem amazonica o desempenho de uma ag¢do externa e indireta.
Externa porque ndo sdo agdes que atuam de modo direto sobre o cultivar: as
mandiocas e outras plantas cultivadas. Mas sdo sim ag¢des que dirigem uma forte
lida sobre o ambiente: o rocado que receberd os clones e as sementes. Nesse
sentido, temos um terreno que ¢ sistematicamente trabalhado: € necessario cortar
e derrubar toda a extensdo vegetal que compreende essa capoeira e/ou uma mata

densa. E é também uma acdo indireta em razao de que a “broca” é uma etapa
¢

166 QOriginalmente: “action interventionniste/active/passive; action endogéne/exogéne/
participative; action directe/indirecte; action positive/négative/contraire; action interne/externe;
action a priori/a posteriori; action continue/discontinue, etc.”.
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intermedidria dentro do cultivo de plantas de mandioca, e ndo uma atuagado direta

sobre as vegetalidades cultivadas:

Na tarefa de colocar um rogado, o primeiro passo, apds
a escolha do local, ¢ brocar a area, ou seja, cortar os
cip6s, as arvores mais finas e vegetagdo mais baixa
[...]. Trata-se de uma tarefa eminentemente masculina,
cujo instrumento de trabalho € o tercado. Os mais
caprichosos usam o cambito na outra mao para puxar o
mato a cortar, o que protege a mao do ataque de uma
cobra escondida entre a vegetacdo, de espinhos ou do
proprio gume do ter¢ado. As areas a brocar podem ser
de mata fina ou capoeira e mata grossa ou bruta. No
entanto, uma capoeira de quinze anos ¢ uma floresta
com densa vegetagdo rasteira e troncos finos de
embauba e outras arvores pioneiras, dando assim muito
trabalho de broca, embora com pouco trabalho para o
machado. J& a mata bruta, se for de restinga, sem
tabocal, podera apresentar menos trabalho para o
tercado, mas sempre exigira mais esfor¢o para o
machado. No caso da praia, a vegetacdo a ser brocada,
¢, em geral, bastante fina, constituindo-se no maximo
em capim, embauba e cana-brava, todos facilmente
eliminaveis com um tercado, sendo comum que as
mulheres cuidem desse servi¢o (Pantoja Franco et al.,
2002, p. 260).

Apds a “broca”, entra no processo de tratamento do terreno a “derrubada

dos paus”. Esta tarefa consiste em colocar abaixo as vegetalidades que ndo foram

cortadas com o tercado, pois sdo plantas mais resistentes e que chamam entiao por

machados e machadas a atividade (Pantoja Franco et al., 2002, p. 260). Tal como

a “broca”, desde as plantas de mandioca, a “derrubada” também pode ser

entendida como uma acdo externa ¢ indireta:

A derrubada se realiza entdo em etapas, sendo a
primeira delas o corte dos paus finos com o tergado.
Em seguida, cortam-se os “paus grossos”, classificados
em “sem amago” e “‘com amago”’; estes ultimos, mais
duros, ficam para o final. Na derrubada, os
instrumentos de trabalho sdo o machado e a machada —
de gume maior ¢ mais fino e mais pesada que o
machado, indicada para o corte de arvores ‘“‘sem
amago” (como a sumauma, a sapota ¢ o cumaru) [...].
O machado, por sua vez, mais leve e resistente, ¢
adequado para a derrubada de arvores “com amago”,
como o balsamo, o pau-d’arco e o aguano (Pantoja
Franco et al., 2002, p. 260).
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Posteriormente, as vegetalidades que foram cortadas com o auxilio do
tercado e derrubadas com a ajuda de machados e machadas, devem ser
queimadas (Pantoja Franco et al., 2002, p. 261). Novamente temos agdes que
estdo relacionadas a um tratamento intenso sobre o terreno (agdo externa) e que
compreende mais uma etapa intermedidria dentro do processo que desaguara no

cultivo de plantas de mandioca (a¢do indireta):

O més de agosto, o mais seco do verdo acreano, ¢ o
indicado para “secar o rog¢ado”. Nesse periodo, a
vegetagdo brocada e derrubada vai progressivamente
perdendo agua, alcangando o més de setembro em
condi¢do adequada a queima. Nem sempre ¢ possivel
ao chefe de familia brocar seu rocado cedo, em maio.
Se ha outros servicos a realizar, poucos bragos na
familia ou algum contratempo, a broca podera ser feita
até no més de agosto. Nesse caso, porém, como as
primeiras chuvas podem chegar ja em setembro, havera
pouco tempo para secar a madeira antes de tocar fogo,
e o rogado podera ficar mal queimado. Um rogado mal
queimado exigira mais trabalho de coivara, mas todo
agricultor sonha com uma boa queima, que significa
alta produtividade (Pantoja Franco et al., 2002, p. 261).

Além das agoes externas e indiretas relacionadas a modificagdo de um
espago de capoeira/mata densa para se forjar um rogado, queimar os residuos da
“broca” e da “derrubada de paus” aponta para um terceiro termo dentro dessas
etapas necessarias para o cultivo dos clones de mandioca (e outras plantas
cultivadas). Desse modo, o tratamento do solo faz emergirem agoes externas,

indiretas e exogenas.

A vista disso, de acordo com Pantoja Franco ef al. (2002, p. 262), depois
de uma primeira queima € bastante comum que seja necessario realizar um novo
ateamento de fogo na area delimitada para ser transformada em uma roga, pois
pedacgos de paus podem nao ter sido completamente calcinados, caso eles tenham
resistido a incineragdao provocada pelos homens da aldeia. Essa tarefa de langar

fogo novamente nos residuos da “broca” e da “derrubada” e reunir em pilhas
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esses paus mais resistentes ao poder do fogo ¢ chamada de “encoivarar” (Pantoja

Franco et al., 2002, p. 262).

Pois bem, de acordo com essas pesquisas no Alto Jurua, se depois da
« : ”» . : . . .
encoivarada” alguns paus resistirem, novas pilhas poderao ser reunidas e entao
serdo sucessivamente queimadas. Mas alguns paus podem sim permanecer nas
rogas, se continuarem resistindo as incineracdes (alids, paus estes que podem

auxiliar os clones de mandioca, mais a frente trato disso):

“Encoivarar” significa reunir em pilhas (coivaras) os
pedagos de madeira que o fogo ndo reduziu a cinza,
fazendo novas fogueiras para que o terreno fique limpo
(sem troncos, que impedem o plantio) e fértil (com
cinzas, que aumentam a produtividade da terra) [...].
Ap6s tocar fogo nas coivaras, o dono do rogado talvez
ainda tenha de voltar a reunir e queimar pontas de paus
ndo destruidas. Troncos maiores que resistiram ao
fogo, porém, muitas vezes serdo deixados em meio ao
rogado (Pantoja Franco et al., 2002, p. 262).

E importante salientar também que, apds as tarefas de “tocar fogo” e
“encoivarar”, os limites que compreendem esse rocado récem-aberto estardo
recobertos por cinzas (Pantoja Franco et al., 2002, p. 262), as quais sio
fundamentais para as vegetalidades cultivadas, pois elas promovem um
melhoramento da terra, produzindo um terreno com qualidades mais férteis

(Pantoja Franco ef al., 2002, p. 262).

Assim, a proposta de Ferret (2012) a respeito de uma ag¢do exogena pode
ser inserida também sobre o nosso hall de agoes, pois a ac¢do exogena ¢€
configurada por algum tipo de auxilio externo sobre o ser cultivado (as
mandiocas). Entdo, aqui, as cinzas, que sdao resultantes daquelas tarefas
intermediarias citadas acima (ag¢oes indiretas), t€ém a capacidade de melhorar a

qualidade do solo do rogado, possibilitando, portanto, uma agdo exégena sobre o
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ser domesticado, fazendo com que as mandiocas cresgam com qualidade e em

abundancia.

Com vistas ainda ao tratamento do solo, mas agora diante do contexto
Waikhana, Pereira (2013) observa que as sucessivas queimadas de uma area de
capoeira/mata densa podem auxiliar na germinagdo das sementes de algumas
vegetalidades. Essa atividade técnica tem a capacidade de fazer brotarem novas
variedades de plantas (de mandioca), at¢ entdo ndo manipuladas durante o
momento do plantio. Acredito que, a principio, o processo se dé sem uma escolha
calculada sobre quais sementes desconhecidas poderdo germinar a partir das
queimadas, pois, uma imprevisibilidade se impde nessa situacdo, uma vez que
somente a combinagdo instdvel de sementes e queimadas atuard nessa eclosao
vegetal. Parece, entdo, que os sujeitos aldedos também jogam com esse fator
imprevisivel, ficando a cargo das agricultoras e dos agricultores locais a decisao
sobre se as novas plantas continuardo confiadas a esses espagos de roca ou se

elas serdo completamente arrancadas e desprezadas.

Nessa imprevisibilidade técnica, em termos de eficacia, ao que tudo
indica, as queimadas podem mobilizar também uma atuagdo exdgena sobre as
mandiocas e outras plantas cultivadas, pois queimar os terrenos possibilita que
um ser cultivado — mas que, até entdo, ndo estava resguardado no hall previsivel

de a¢oes — garanta sua vitalidade nos rogados.
skkok
Apos as tarefas centradas no tratamento do solo, vistas no Alto Jurud, sigo
agora com observacgdes agricolas relativas ao contexto altorionegrino, onde as

estacas caulinares de plantas de mandioca ja comegam a ganhar assento em um

terreno recém-preparado... (Emperaire et al., 2019). Insisto na mudanca de um
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contexto para o outro, pois na primeira paisagem amazonica encontrei descrigoes
mais detalhadas sobre o tratamento do solo, ao passo que para a atual sdo
expostas com uma maior riqueza descritiva as atividades relativas ao plantio. No
fim das contas, percebo que ambas as descrigdes regionais se complementam,

pois elas possuem tratamentos agricolas muito similares.

99 ¢

Nesse momento, passadas as “derrubadas”, “encoivaradas” etc., a primeira
tarefa a ser executada pela dona de uma roca ¢ o plantio de um punhado de
manivas — no centro ou na periferia de uma area de cultivo — com o objetivo de
manifestar “ao urubu que ele ndo pode se apoderar da roga ou defecar neste
espaco, suja-lo, e assim espalhar sementes das quais nascerdo capins e outros

matos” (Emperaire ef al., 2019, p. 40).

Em investigagdo anterior, Emperaire et al. (2010), a partir das
interlocucdes oriundas de suas pesquisas, destacou que os urubus podem
comprometer o bom andamento de uma area de cultivo: “E por isso que quando
nao nasce roca diz que a pessoa deixou entrar urubu e nao da mandioca bonita”

(Sr. Luis, Tukano, lauareté, 1999 apud Emperaire et al. 2010, p. 60).

E, ao mesmo tempo, a partir da leitura de uma narrativa de origem do
povo Tariana, a pesquisadora levantou uma hipotese sobre a inversdo da
agricultura desempenhada por essas aves em comparacdo com aquela estimulada
pelos sujeitos indigenas: “urubus praticam uma agricultura voltada para as ervas
daninhas o que explica o anseio das agricultoras de se contrapor a essas praticas”

(Emperaire et al., 2010, p. 59).

Nesse sentido, posso enquadrar as tarefas preliminares das donas de uma
roca como uma ag¢do indireta e descontinua, pois a agricultora ndo precisa

estabelecer um contato constante e regular com essas mandiocas — entdo, sem ter
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a necessidade de mediar sistematicamente os efeitos de seu ato inicial. Mas a
propria reunido dessas plantas tuberosas ja tem como objetivo afastar alguns
tipos de perigos que possam ser apresentados dentro dos espagos reservados as
vegetalidades cultivadas (alids, a transicdo capoeira/roga evidencia uma
singularidade amazodnica atenta as periculosidades de ambos os espagos, pois
mesmo uma area de ‘“cultura” deve ter seus perigos contornados. Ponto que
complexifica a tese de Haudricourt de uma agricultura indigena mais “amigavel”

e “sem intervengao”).

Ademais, as mandiocas podem exigir tarefas mais pontuais das mulheres
agricultoras do Alto Rio Negro. Dessa maneira, acompanhamos também uma
acdo de manuteng¢do em jogo, a qual € capaz de demandar das agricultoras aldeas
a limpeza do terreno ao redor dessas mandiocas plantadas para afastar os urubus

(Emperaire et al., 2019, pp. 39-40).

Esse primeiro plantio de estacas faz-fazer (Ferret, 2012) uma contencao
contra os urubus que tém o potencial de comprometer as tarefas de preparagao do
terreno recentemente trabalhado. Portanto, tal estratégia técnica reforga uma
barreira contra aquilo que porventura possa prejudicar a beleza dos mundos
indigenas, mantendo entdo tamanha distancia de uma agricultura avicular

evidenciada por meio de ervas daninhas:

Com a queima, a terra adquire nova propriedade, a de
fazer crescer plantas; a énfase ndo ¢ mais dada ao
espaco, mas as suas novas ocupantes, as plantas. Locus
inicialmente masculino, a roga se torna um conjunto
produtivo feminino, fonte de alimentagdo e bem-estar
para o grupo familiar e ¢ designada pelo nome de sua
dona. Ocasionalmente se faz uma diferenga entre o
“rogado”, espaco em preparagdo, antes da queimada, e
a “roca” (kupixa), espago plantado. Uma terra bem
queimada se reconhece por ser “cheirosa”. O primeiro
ato da dona da roga ¢ “fazer urubu”, ou seja, plantar no
centro uma dezena de manivas, no dia posterior a
queima, na terra ainda quase quente, materializando o
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ponto nevralgico da roga, seu centro ou “olho da roga”
(kupixa ce¢a) . Apoderando-se do espago recentemente
desmatado com algumas manivas, a dona da roga
mostrara ao urubu que ele ndo pode se apoderar da
roga ou defecar neste espaco, suja-lo, e assim espalhar
sementes das quais nascerdo capins e outros matos. Na
regido de Barcelos, “fazer urubu” assume outra
configuragdo espacial, a de plantar algumas manivas
em varias partes da roga, porém com a mesma
interpretagdo, a de mostrar que agora a ro¢a nao pode
ser deixada ao urubu (Emperaire et al., 2019, pp.
39-40).

Depois da ag¢do indireta e descontinuada, com o intuito de afastar os
urubus, sem precisar manter um contato direto com o cultivo, estacas caulinares
de mandiocas comecgam a ser enterradas nos limites da roga. Conforme observa
Emperaire et al. (2019), caules sao selecionados de acordo com a presenca ou
ndo de latex: o material propagativo que ndo possui latex, ¢ descartado, € o que
possui, ganha o solo. Na minha leitura, tal sele¢do apresenta acoes diretas ¢
internas. Primeiro pelo motivo de ela tracar um objetivo a priori: manter as
plantas que irdo se desenvolver, em detrimento daquelas que possivelmente nao
conseguirdo vingar, pois nao apresentam latex o suficiente, € que também nao
poderdo gerar novos materiais propagativos (e ndo serdo capazes de produzir
mais estacas caulinares, impedindo a continuidade propagativa). E interna pois
produz uma agdo seletiva sobre a cole¢cdo de cultivos: permitir e/ou impedir que
continuem sua vitalidade em meio as outras plantas de mandioca continuamente

cuidadas na esfera doméstica.

A indiretividade da agdo faz também com que mulheres e homens
(13 2 : . .
afofem” o terreno para fincarem novos caules em seu interior (Emperaire ef al.,
2019, p. 40). A exogeneidade das cinzas — provenientes das queimadas e
“encoivaradas” (vistas com um detalhamento maior no contexto do Alto Jurua

[Pantoja Franco ef al., 2002]) — age sobre as plantas de mandioca, influenciando
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o solo por meio de uma agdo indireta, permitindo assim que essas vegetalidades

tenham um melhor éxito brotativo:

As manivas, fincadas ha mais de uma semana na roga
madura, a do ano anterior, sdo cortadas em pedagos de
12 a 15 cm e transportadas em waturd até a nova roga
cuja terra ja “esfriou”, uns trés dias apds a queima.
Uma chuva que faz descer a cinza na terra facilita o
enraizamento ¢ a brotacdo das manivas. O plantio ¢
realizado por duas pessoas, em geral, homem e mulher.
O primeiro afofa a terra com um pau ou um ferro de
cova (antigamente, um pau de cova de madeira dura ou
de pupunha), ¢ a mulher enfia duas manivas de
maneira obliqua. Esta fase se estende sobre vdrias
semanas. O cultivo de todas as espécies e variedades ¢
acompanhado de saberes técnicos muito detalhados,
principalmente no que se refere & mandioca, em suas
primeiras etapas. As manivas s3o fincadas e cortadas
em estacas quando os primeiros brotos aparecem, apos
trés ou quatro dias. Dependendo da variedade
considerada, a estaca sera plantada com um broto
apenas visivel ou ja bem desenvolvido. O indicador da
saude da maniva ¢ o leite, latex presente nas
euforbiaceas, elemento que assegura forga e vitalidade
e cuja circulagdo garante um bom desenvolvimento.
Quando a maniva ndao tem leite, ela “embirra”. A
fertilidade do solo influi sobre o modo de plantio,
obliquo na terra recém-queimada, horizontal no
segundo ou no terceiro plantio. As cinzas, resultando
da queima dos residuos do cultivo, sdo espalhadas nos
lugares a serem replantados (Emperaire et al., 2019,
pp. 40-41).

Nas pesquisas de Emperaire ef al. (2019, p. 40), as plantas de mandioca de
uma roca podem ser transferidas para um novo local de cultivo e, assim, ser
novamente clonadas. Emperaire et al. (2019) identificam tal tarefa como
“mudar”. Uma vez que os tipos desejados sdo continuamente propagados numa
area preparada recentemente, nos termos de Ferret (2012), observamos uma ag¢do
de manutencgdo, a qual ocorre entre “mudar” e plantar. E, por fim, a clonagem de
plantas de mandioca também pode acionar a ag¢do seletiva para dentro desse
mundo técnico, pois tal atuacdo garante que aquelas vegetalidades ndo mais
interessantes aos anseios locais sejam descartadas e trocadas por mandiocas que

agora mais se deseja ter nas rocas aldeas:
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A sequéncia das operagdes de plantio, depois de ter
feito o urubu, responde a uma légica dinamica, a de
mudar ou repassar. Mudar é passar o material
propagativo das rocas anteriores para a nova roga,
ocasido de incluir novas variedades obtidas dos
familiares e vizinhos, e de descartar outras (Emperaire
etal., 2019, p. 40).

Na paisagem altorionegrina, segundo Emperaire et al. (2019, p. 41), as
areas de cultivo também demandam constantes tarefas de limpeza, pois, com o
correr do tempo, a terra pode ficar enfraquecida, entdo ervas daninhas e outras
plantas indesejadas devem ser sistematicamente arrancadas. Assim agoes
indiretas ¢ de manutengdo agem sobre o ser cultivado, sendo que as mulheres
indigenas atuam nesse ambiente mobilizando relacdes de cuidados, os quais
influenciam na dire¢cdo de um bom crescimento de suas plantagdes
mandioqueiras, priorizando portanto o cultivo aldedo em detrimento daquele

referente a agricultura de seres malqueridos, como os urubus.

Nesse contexto amerindio amazonico, Emperaire et al. (2019) destacam
ainda que a organizacdo espacial das plantas de mandioca dentro das rocas
respeita a qualidade fértil do solo de uma area de cultivo (evidenciada pela
queima realizada anteriormente), bem como a umidade do local e a disposicao
dos paus (aqueles materiais vegetais que permaneceram nos espacos dedicados as

rocas mesmo depois das “encoivaradas”).

Cada tipo de mandioca apresenta um conjunto especifico de preferéncias.
De acordo com Emperaire ef al. (2019, pp. 41-43), ha mandiocas que tém seu
crescimento mais rapido, entdo ¢ desprendida uma acgdo positiva e descontinua
em direcao do cultivar, justificada pelas caracteristicas de suas raizes (a priori),
estas que devem estar livres de bloqueios no interior do solo, devendo

permanecer distantes das raizes das arvores. Assim a agricultora ndo precisa
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obedecer a uma simultaneidade no tempo com o cultivo, pois ela ja preparou seu

caminho anteriormente.

E ha outras vegetalidades mandioqueiras que requerem também uma ag¢do

positiva e descontinua, agora pelo motivo de precisarem de um tempo maior para

o seu crescimento. Por necessitarem de mais umidade (a priori), ficardo

escoradas nos paus que podem oportunizar um bom crescimento das raizes

dessas mandiocas (sem a necessidade continuada da agricultora), porque esses

residuos do tratamento do terreno justamente abrigam dareas mais umidas nos

limites da roga:

A primeira capina ocorre algumas semanas apos o
plantio. O niimero de limpezas aumenta com o grau de
enfraquecimento das terras, levando a um trabalho
quase ininterrupto de um ponto da roga a outro. As
mulheres descrevem varios modelos de organizagdo
espacial das variedades de mandioca: por metade, as
diversas variedades brancas de um lado e as amarelas
do outro; centripeto, com as amarelas, que levam mais
tempo para amadurecer, no centro ¢ as brancas, mais
ricas em fécula e de maturagdo mais rapida na periferia
ou, as vezes, centrifugo. Cada variedade ¢ plantada
separada das outras, em manchas justapostas. Manivas
especificas para o caxiri, “meio aguadas”, sfo
plantadas a parte. O esquema teorico, qualquer que
seja, se sobrepde a uma realidade espacial heterogénea,
marcada pela qualidade da queima, a caida dos troncos
que constituem verdadeiras passarelas através da roga,
e lugares mais umidos. A heterogeneidade sera
aproveitada para colocar espécies ou variedades com
exigéncias ecologicas diferenciadas. Variedades de
manivas, como a maniva paca, tapa (trovio em
nheengatu), que “aturam” até trés anos, “precisam de
mais adubo, gostam dos troncos” [...] e sdo plantadas
encostadas a eles. Variedades mais precoces sdo
plantadas mais longe dos troncos para nao ter seu
crescimento limitado pelas raizes das arvores
(Emperaire et al., 2019, pp. 41-43).

kksk

A mirada para os clones de plantas de mandioca amazonicos desmonta os

quadros de Haudricourt (2013[1962b]; 2019[1964a]) e os pressiona para
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estabelecermos entendimentos menos duais e restritivos sobre as ac¢des em
direcao dos seres. Nas concepcoes haudricourtianas, a¢oes de contato proximo e
mais diretas resultariam em um compromisso “‘sem amizade”. J4 a “amizade
respeitosa”, ao contrario, imputaria uma sistematica indiretividade tanto na agdo
quanto nas dimensdes ligadas as “mentalidades”. Ora, defronte as mandiocas,
uma “amizade respeitosa” nao parece estar completamente de acordo com as
diretrizes dos quadros do “tratamento do outro”, pois, por exemplo, a relacao
com as mandiocas pode ser deveras seletiva e subtrativa, respectivamente uma
operando sobre quais tipos vegetais serdo clonados, a cada novo ciclo agricola,
em uma roca récem-aberta; e a outra descartando os caules que ndo possuem
latex o suficiente para brotarem, uma vez que as agricultoras escolhem plantar

somente os que tém mais latex.

De acordo com a imperatividade dualista haudricourtiana, as mandiocas
seriam, entdo, ajuizadas valorativamente seguindo principios da xenofobia e da
endogamia. No mais, as vegetalidades mandioqueiras entrariam no paradigma do
tratamento “sem amizade” e das a¢oes “intervencionistas”, o que levaria essas
plantas a serem configuradas sob um quadro composto pela escravizacdo humana
e, posteriormente, atreladas diretamente ao capitalismo. Porém, sem duvida,
todas essas caracteristicas ndo cabem de forma alguma para os mundos
indigenas, onde mandiocas sdo clonadas. Logo, produzir polarizagdes de agoes
que determinam certo tipo de resultado em detrimento de outros se mostra
bastante fragil e facil de ser contestado. Pois, como mostrou Ferret (2012), agoes
antagdnicas — a vista da perspectiva de Haudricourt — podem muito bem
coexistir, e, a principio, isso ndo pode imputar — e, segundo as diretrizes da
“antropologia da acdo” de Ferret, ndo deveria imputar — um juizo de valor

determinista a elas.
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De outra maneira, no ambito das ‘“mentalidades”, sera que os
compromissos de uma “amizade respeitosa” de Haudricourt aceitariam os perigos
que os clones de plantas de mandioca podem oferecer aos sujeitos indigenas?!
Visto que, se estamos diante de contextos amerindios altamente perigosos, onde ¢
preciso a todo momento contornar e amassar a periculosidade vegetal
manifestante, ndo seria mais facil, entdo, atrelar as mandiocas as concepcoes

“sem amizade”?!

No entanto ndo ¢ justo com as relagdes travadas entre diferentes povos
amazoOnicos sugerir um ‘“tratamento do outro” definido como sendo ‘“‘sem
amizade”, j4 que, como vimos aos montes na primeira ¢ na segunda parte desta
pesquisa, estamos frequentemente diante de compromissos de cuidado (no qual
cabem tanto o afeto quanto o perigo). E isto vale também para as mandiocas
numa direcdo voltada aos sujeitos indigenas, pois aquilo que estaria proximo de
uma relagdo de ‘“amizade respeitosa” ainda se encaixa para os clones de

mandioca, mas nem por isso essas relacionalidades deixariam de conter também
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marcadores mais impetuosos e conflituosos!®7. Aqui a “amizade” do “tratamento
do outro” ¢ mais complexa do que a polarizacao definida pelo etnologo francés,
pois ela consegue escapar de forma sistematica a imposi¢do dualista
haudricourtiana e se mostra com contornos mais disjuntivos no que diz respeito
as agoes e as mentalidades (“disjuntivo” & maneira de Lévi-Strauss —

2004[1966]).

Além disso, o determinismo baseado em causa e efeito — a partir dos
modelos “sem interven¢do” e “intervencionista” (Haudricourt, 1987[1964b], pp.
299-300) — também simplificam o universo daquilo que as pessoas fazem-fazer
(Ferret, 2012). Segundo o autor, teriamos consequéncias definidas de acordo com
o “tratamento do outro” praticados em cada localidade do Planeta. Sociedades
onde plantas e animais necessitam de uma ag¢do direta € negativa produziram
cenarios mais drasticos como o capitalismo. De modo oposto, agoes indiretas e
negativas consolidaram contextos onde o altruismo ¢é generalizado. A primeira

vista, essas afirmagdes sdo bastante sedutoras, pois conseguem condensar as

167 Entendo que as diferengas haudricourtianas entre “sem amizade” e “amizade respeitosa”
também apontam para um juizo de valor muito determinista sobre as relagcdes de domesticagao,
pois seus quadros panoramicos também estdo interessados em langar criticas aos modelos
geopoliticos de organizagdo das nacles. Para tanto o pesquisador acaba tirando conclusdes
insustentaveis para caberem dentro de seus quadros dualistas. Lembro-me, por exemplo, que a
pesquisadora Joelma Batista do Nascimento (2021) observou uma atividade de criagdo animal, a
qual carrega a diretividade da a¢do, mas que pode ser enquadrada também dentro de uma nogdo
de “amizade respeitosa”. Como vimos, uma ag¢do direta positiva ¢ com “amizade respeitosa”
esta fora de cogitacdo nas teses haudricourtianas. Segundo a antropéloga, ¢ com “amor” que ¢
possivel direcionar os animais de criacdo, porque estabelecer esse tipo de cuidado ¢
fundamental para poder fazer com que o gado faca algo. Em suas palavras, o “amor comega a se
evidenciar por aqui pelo comportamento de Pretinha [vaca] com Zezinho [criador], um pouco
mais adiante pelo relacionamento dela com sua bezerra e pela permissdo de aproximagido que
concede apenas a ele para com sua cria [...]. Pretinha, ao avistar as palhas de feijdo, caminhou
ligeiramente até elas e mastigava-as, ¢ quando Zezinho tentou mové-la, chamando-a, continuou
comendo. Ja quando ele posicionou o corpo atras dela e dando-lhe, com uma casca de arvore,
leve batidas na garupa e costelas, Pretinha caminhava, porém, a medida que Zezinho diminuia
sua agdo, ela continuava a tentar voltar para as palhas de feijdo. Dai Zezinho movia-se de forma
mais rapida, alterava a intensidade da voz e segurava no rabo. Cada um desses movimentos
formava um campo de atengdo reciproco, abrindo comunicagdo por engajamentos e
coordenagdo (Stépanoff, 2012) marcados pela asticia, ora de Pretinha, ora de Zezinho”
(Nascimento, 2021, pp. 135-136).
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governabilidades mundiais em quadros bastante sintéticos. Mas, no fim das
contas, elas sdo insustentaveis, pois as a¢oes da primeira linha de uma coluna
podem muito bem estar presentes na primeira linha de uma outra coluna.
Explicar sistemas organizativos tdo complexos por meio de a¢des polarizadas e
excludentes ndo permite abarcar a permeabilidade dessas a¢oes em diferentes
contextos € muito menos € capaz de imprimir as contextualidades historicas — e

técnicas! — dessas organizagdes geopoliticas.

Alias, preciso ressaltar ainda que tanto Haudricourt (2013[1962b];
2019[1964a]) quanto Ferret (2012; 2014) possuem uma proposta analitica
baseada em um agente (sujeito que dirige a a¢do) e um objeto (ser domesticado,
que recebe a agdo, mas que também pode conferi-la). Como mostrei, de acordo
com a proposta de Haudricourt, as queimadas podem ser enquadradas como
atividades intermediarias (a¢do indireta), pois elas proporcionam um terreno bem
trabalhado para receber o cultivar. J& os desdobramentos de Ferret, embora
também vejam as queimadas como uma atividade intermediaria (agdo indireta),
trazem o acréscimo da agdo exdgena, provedora da fertilidade do terreno, a qual
ndo esta presente nas agoes haudricourtianas (a¢do indireta e exdogena). No
entanto, a fixidez do modelo agente/objeto para pessoas e seres domesticados
acaba resultando em uma leitura da clonagem como uma ag¢do sem intervengao,
pois, a principio, as a¢oes desprendidas pelos sujeitos indigenas ndo atuariam
diretamente sobre o cultivo, mas sim sobre o ambiente em que ele se encontra.
Mas, como vimos, as plantas também sao sim cortadas, elas sdo transformadas
em manivas/caules — bem menores que a extensdo caulinar total da planta — antes

de receberem assento no chao aldeao.
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De alguma forma, levando em consideragdo as queimadas, a concep¢ao de
agente/objeto ndo considera de maneira mais aguda a manipulacdo do fogo
também como uma ag¢do fulcral para a emergéncia de clones de mandioca. As
proprias tarefas da dindmica capoeira/roca sdo vistas como intermedidrias, a
medida que elas sdo excluidas das proprias argumentagdes de Haudricourt
(2013[1962b], pp. 215-216) sobre uma possivel técnica local geradora de
diversidade. Ele reconhece sim a existéncia dessas dindmicas agricolas, mas nao
se aprofunda nelas. Nesse sentido, as oposi¢des haudricourtianas ndo seriam
capazes de compreender a clonagem vegetativa operando em planos continuos e
disjuntivos, como aqueles relatados por Cabral de Oliveira (2016) para o
contexto Wajapi. Justamente porque as teorias de Haudricourt operam a todo
momento por oposicdes e determinismos, de modo que a manipulacdo do fogo
nao ¢ entendida como uma a¢do capaz de produzir um deslizamento sobre aquilo
que compreenderia tanto a vida quanto a morte e/ou o cultivado € o nao

cultivado.

9. Antes de terminar: ndo jogue os bebés fora junto com a dgua do banho

No tempo das destrui¢des e precariedades levantadas no Antropoceno/
Capitaloceno, que alcangam pessoas € tantos outros seres vivos, Donna Haraway
(2016a[2015], p. 141) lanca o slogan, ja citado, como uma possibilidade
imaginativa para o vigente colapso planetario: “Faca parentes, ndo bebés!”168,
Veja-se que utilizei a primeira parte do slogan — e ndo a segunda — para comecar
a presente tese, mas logo mais tratarei a respeito. Além disso, as palavras do
manifesto se juntam também a um novo compromisso da autora: o Chthuluceno

[Chthulucene].

168 Originalmente: “Make Kin, Not Babies!” (Haraway, 2015, p. 161).
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O ultimo termo seria a nomenclatura designada para a atual época da Terra
que reclama pelas composigdes engendradas nos arranjos multiespécies em um
planeta onde as mudancas climéaticas e outras consequéncias das a¢des humanas
culminaram na destrui¢cdo dos refiigios!'®® do globo terrestre. Substancialmente, o
termo leva em consideragao essas a¢des danosas — passadas, presentes e futuras —
e demanda dos sujeitos do presente tempo que eles produzam arranjos mais-que-
humanos, outros-que-ndo-humanos etc. para tornar Gaia — e seus mil outros
nomes!70 — ainda habitavel. Por isso, aqui, “fazer parentes” aponta para as
composicoes com diferentes espécies (parentes) que florescem em um
compromisso de cuidado de fazer-com, tornar-com, compor-com na época do

Chthuluceno.

Donna Haraway se defende dos conteudos misdginos, neoimperiais €
neoliberais que porventura possam acompanhar a segunda parte de seu slogan:
“Nao [faca] bebés!”. Em termos globais, at¢ onde entendo o argumento da
pesquisadora, longe de imputar uma proposta coercitiva as escolhas de se ter ou
nao um bebé humano, Haraway acentua que o controle de natalidade corre
também nas maos das grandes empresas e esta a cargo das pessoas dos negocios.
Ao passo que a categoria “populacdo” ¢ manuseada pelo Estado com vistas ao

lucro e a producao.

169 Donna Haraway toma emprestado de Anna Tsing 2019[2017] a ideia de “refugios”. Este
ultimo esta ligado aos espagos onde diferentes espécies — com ou sem pessoas — conseguem se
reconstituir mesmo depois de eventos extremos. Na passagem do Holoceno para o Antropoceno,
os refiigios foram intensamente explorados, exauridos e esgotados para produzir o mundo
contemporaneo. Para o seu manifesto, Haraway condensa a questdo em uma curta frase
desassossegada: “Neste momento, a terra esta cheia de refugiados, humanos e ndo humanos, e
sem refugios” (Haraway, 2016a[2015], p. 140). Consultar mais sobre os refiigios ¢ as questoes
sobre habitabilidade em: Anna Tsing (2019[2017]).

170 Terra, Pachamama, Mie Terra, Oya entre outras nomenclaturas.
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J& as linhas feministas que se estendem por sua pesquisa evidenciam as
problematicas concernentes ao disfarce valorativo e nacionalista da pro-
natalidade e as implicagcdes dessas exigéncias sobre as mulheres. Nao obstante,
para Haraway as demandas de uma superpopulagdo humana ja oferecem danos
para todas as espécies em um planeta em colapso (¢ importante frisar que
Haraway se diz contra a Teoria Malthusiana!). Por outras vias, atada agora sobre
os caminhos do feminismo especulativo e da fabulagdo especulativa, a autora
busca imaginar parentescos-inovadores [kinnovations] que nao subjazem

somente as constituigdes natais (Haraway, 2016a[2015], p. 145).

Em sintese, ao produzir uma diferenciacdo entre bebés (humanos) e
parentes (multiespécie), Haraway (2016a[2015], p. 144) frisa: “Penso que os
bebés deveriam ser raros, cuidados, e preciosos; € os parentes deveriam ser

abundantes, inesperados, duradouros e preciosos”.

Em entrevista recente, Haraway (2021b) evidencia os tons problematicos
que o slogan de seu manifesto apresenta. Todavia a pesquisadora reclama ainda
por ele como alternativa as precariedades presentes em nossa epocalidade: “E
meu slogan, ‘facamos parentes, ndo bebés’ funciona, ¢ muito bom como slogan,
mas ndo ¢ exatamente o que eu quero dizer. Enfim, esse slogan ¢ um problema,

mesmo que eu goste dele” (Haraway, 2021b, s/p).

Na mesma conversa acompanhamos ainda outros contornos das vigentes

criticas e defesas em relagao ao slogan para o contexto “chthulucénico’:

Pois neste momento, e sei por experiéncia propria, eu
tenho sido xingada em salas de aula, por exemplo, ¢
repudiada aos gritos de “vocé ndo ¢ mais uma
feminista, vocé ¢ uma malthusiana!” Até mesmo tentar
falar sobre essas coisas ¢é proibido na esquerda
feminista. Nao se pode sequer falar sobre isso sem ser
chamada de racista. Entdo, Adele Clark [socidloga e
professora de Ciéncias da Satde da Universidade da
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Califérnia em Sao Francisco] € eu pensamos: “Olha,
somos duas velhas mulheres brancas, nossos 6vulos ja
estdo todos acabados, que mal podem nos fazer? Se
ndo nds, entdo quem? Entdo vamos tentar, vamos dar
nosso melhor”. E deixamos claro que esse debate esta
em alianca com os povos indigenas, com o “Vidas
Negras Importam”, com o “Leave it in the Ground” [ou
LINGO, associagdo da sociedade civil que combate o
uso de combustiveis fosseis], com as pessoas que estdo
prestando atencdo aos muitos tipos de coergdo
reprodutiva e assim por diante, com o objetivo de
construirmos a alianga ao mesmo tempo em que nos
recusamos a sermos silenciadas sobre a questdo dos
nimeros humanos (Haraway, 2021b, s/p).

Em momento anterior, ao se concentrar nas relacdes humanas ¢ caninas,

Haraway (2021a[2016]) apresenta seu descontentamento em relagdo ao

vocabulario do parentesco que geralmente ¢ empregado para o tratamento de caes

e a possivel filiagdo que essa convivéncia poderia carregar. E a pesquisadora

defende que ha de se criar um novo vocabulario que desponte sobre as relagdes

entre as espécies companheiras:

Eu me recuso a ser chamada de “mae” dos meus
cachorros porque temo a infantilizagdo desses caninos
adultos e o apagamento do importante fato de que eu
queria cachorros, ndo bebés. Minha familia
multiespécie ndo ¢ feita de suplentes e substitutos;
estamos tentando viver outros corpos, outros
metaplasmos. Precisamos de outros substantivos e
pronomes para os tipos de parentesco que se
estabelecem entre espécies companheiras, assim como
precisdvamos (e ainda precisamos) de outros
substantivos e pronomes para o espectro de géneros
(Haraway, 2021a[2016], p. 108).

Em algum grau, tomei como inspiracdo para a presente tese a primeira

parte do slogan de Haraway (2016a[2015]), pois acredito que ele abarca e

condensa as problematicas dos tempos atuais — no que tange aos desafios

insuflados no Antropoceno — e produz ainda uma dire¢ao sugestiva contraria aos

pactos de morte que se materializam em nossa época na Terra.
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Por outro lado, a segunda parte dele se mostra bastante problemadtica para
ser escrita em um cartaz e ir as ruas com bragos levantados carregando-o, ja que
desde o inicio da pesquisa argumentei em prol de modos de relacio nao
ocidentais que passam justamente pelo vocabulério e pelos afetos imbuidos nas
proprias relacdes de parentesco. No entanto, talvez ndo sejam exatamente essas
formas de parentesco que Haraway (2016a[2015]; 2021a[2016]; 2021b) critica
quando brada seu “Not Babies!”. Nao sei ao certo se tal slogan — lido
inteiramente — pode ser entendido também como contraproducente ao que pude
expor até aqui. Mas, definitivamente, encontrei nele um caminho muito frutifero,
pois a sugestdo me auxiliou a seguir ainda mais a fundo, por exemplo, com os(as)
bebés plantas com que me deparei nos mundos amerindios e entender essas

constitui¢des mais-que-humanas.

De outra forma, avalio ainda as problematicas que podem ser apresentadas
quando aproximamos as teorias multiespécies das questdes colocadas pela longa
producdo da etnologia indigena. Nao que essas aproximagdes ja ndo estejam
acontecendo e tenham apresentado rentabilidades poderosas e inovadoras. Aliés,
pode ser importante considerar e instituir cautelas quanto aos usos de conceitos ¢

reflexdes comprometidas extensivamente com “sociedades ocidentais”.

Nesse sentido, antes mesmo de cogitar acerca dos possiveis desencontros
e desacordos que o vocabulario e as relagdes de parentesco multiespécies podem
conferir as novas formas de produzir substantivos e pronomes para 0s novos
companheirismos (inclusive, companheirismos estes que nao sao tdo novos
assim). Acredito piamente que ¢ necessario entender do que se trata dizer que
uma planta ¢ filha de um humano e que determinado sujeito ¢ mae e/ou pai de

uma mandioca nos contextos indigenas (e alhures).
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De antemdo, deixar para trds esses contextos de parentesco — e seus
diferentes termos — € algo que parece ndo conferir contextualidade as relagdes
presentes € que estruturam organizagdes coletivas amerindias nas Terras Baixas
da América do Sul. Mas avalio que esses mesmos termos podem ser traducdes de
relagdes que estamos a todo momento tentando tatear para abarcar e
compreender. De qualquer forma, ainda que as criticas de Haraway ndo se
apliquem as relagdes que mencionei, mesmo assim penso que seja significativo
entender as complexidades desses lagos de parentesco, uma vez que, acredito eu,
eles perturbam por completo os arranjos é€ticos constituidos nas tramas do

Capital.

Em outra medida, ainda assim entendo ser produtivo levantar
consideracdes e questionamentos a respeito das qualidades das relagdes
ocidentais multiespécies calcadas nos termos e afetos do parentesco, ao inves de
destitui-las de validade e destrui-las a primeira vista. Numa mirada para o chao
da arena mais cotidiana e at¢ mesmo com um olhar voltado para as historias de
coabitacdo de longa duragdo, percebo que afetos entre diferentes espécies
também se desenrolam por essas formas de consideragdo constituidas entre os

diversos seres viventes.

Uma vez que essas relagdes de cuidado podem apontar para formas
alternativas de producdo de afetos, parece valido exibir histérias de populagdes
humanas que lutam contra as grandes infraestruturas da modernidade, expor
narrativas de coabitagdo que brigam pela conservacdo de certas espécies,
produzir argumentos que representam problematicas geracionais, constituir

questdes sobre tais e tais modos de relagdo, mirar para os estudos das
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deficiéncias e as terapias com animais etc. (ressalto que meus pontos sobreditos

possuem muitos humanos, mas podem também ser entendidos para além de noés).

Compreendo que existe uma possibilidade ai de se forjarem observagdes
interessantes quando puxamos os fios do parentesco e os esticamos até o ponto
de eles arrebentarem. Ou, quem sabe, até mesmo de eles permanecerem intactos

e de se estabelecerem como relacoes demasiadamente curiosas.

Nesse sentido, um exemplo significativo € a pesquisa de Marilyn Strathern
— “Regeneragdo vegetativa: um ensaio sobre relagdes de género” (2021) —, que
parte das relacdes de parentesco para compreender o género das plantas. Afinal,
as plantas tém género? Ou, de outra forma, como € que as discussdes de género
e as veredas da regeneracdo descortinam traducdes das relagdes estabelecidas
entre plantas e pessoas tanto na Melanésia quanto na Amazonia? No caso, um
dos pontos altos dessas discussdes ¢ o de recolocar a complexidade do género
para dentro das investigacdes que tratam das plantas cultivadas entre povos que
estdo longe da vida dita moderna. Pois, segundo a pesquisadora, esta sim seria
uma das formas de adentrar na vida das vegetalidades cultivadas e compreender
com uma maior profundidade os termos que orientam as relacdes parentais entre

plantas e sujeitos humanos.

Na chave das “historias interessantes” — para mencionar novamente 0s
termos de Haraway —, algo que chama minha atengdo dentro dessa pesquisa de
Strathern (2021) € o movimento que a autora faz de aproximar as discussoes de
género das acgdes técnicas humanas. As técnicas relacionadas a propagacao
vegetativa acentuam uma dimensdo que revela a vitalidade vegetal, mobilizando

ainda o possivel carater sexual de uma relagao emergente:
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Prefiro ndo negar que o processo de reposi¢do seja
sexual. E isto também vale para a propagacao
vegetativa. Uma nova raiz de inhame, ou cormo de
taro, pode ser tomada como o mesmo que aquilo que
repde, mas ela existe em um novo presente, pois o
retorno de uma geracdo anterior também implica que
ela precisa ser renovada. Como vimos, ndo havera
inhame ou taro sem a intervengdo do horticultor, seja
ela magica ou ndo; permaneco apenas em uma
intervengdo, que aponta para um momento binario
englobante, com implicacdes para as agles das
pessoas. Alguém corta o fragmento gerador (e eu torno
a afirmacdo tdo mundana quanto possivel). Esta
intervencao ¢, simultaneamente, causa de morte e
produtora de vida. Neste sentido, a acdo de cortar os
talos é, em si mesma, um ato procriador. E certamente
um ato mortal. Prefiro ndo negar que também seja um
ato sexual (Strathern, 2021, p. 17).

Ademais, em um dos trechos mais longos da entrevista que selecionei para
o atual item, a propria Haraway ja alertou para as diversas discussoes acaloradas
que seu slogan t€m inflamado. E meu interesse nao ¢ o de exatamente produzir
uma nova critica robusta enderegada a esta pesquisadora. Apesar de que acredito
que valeria também juntarmos essas posi¢cdes € construirmos um panorama que
apresente os argumentos contrarios € os em prol do “Not Babies!”. No mais, qual

¢ exatamente o estado da arte das controvérsias percutidas com o slogan?!

Enfim, o compromisso que proponho ¢ o de, antes de correr o risco de
jogar os bebés fora com a agua do banho, constituir um robusto nimero de
analises — com etnografias — e em diferentes contextos — que se voltem para as
relagcdes nos termos — e nos afetos — do parentesco para, logo em seguida, estica-
las até o momento de ndo podermos mais aguentar tal for¢a imputada. Diante do
movimento investigativo, sera que as analises realmente arrebentam? Assim,
antes mesmo do abandono do parentesco, € necessario compreender as questoes
que ele tem provocado e instituido. J& o “Faga parentes!” também guarda na

propria expressdao o parentesco com seus termos e contetdos. Afinal, varios
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bebés também estdo ai incutidos, até mesmo aqueles e aquelas que levantam suas

placas nas ruas ja foram um deles.
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UM PEQUENO BALANCO E ALGUMAS CONSIDERACOES FINAIS

Findado o presente momento de pesquisas, a tarefa que recobre a colheita
de mandiocas, a selecdo daquelas plantas que serdo novamente plantadas e o
enterramento das hastes mandioqueiras, todo esse processo alcanga também a
logica que compreende o atual exercicio de tese. Assim, me volto as areas de
rocado — e, as vezes, de cozinhas — e crio uma breve (e sem grandes pretensoes)
possibilidade de leitura do balango de uma errancia cientifica baseada em seiva,

sangue, raios solares, folhas de papel e arquivos digitais.

E notério que os proprios momentos, teores e rupturas da etnologia
indigena elaborada nas Terras Baixas da América do Sul demarcam o relevo das
discussOes apresentadas até aqui. Da bibliografia mobilizada para tratar dos
mundos das plantas de mandioca e de suas relacionalidades nos contextos
amazonicos, as pesquisas realizadas no final dos anos setenta e ao longo dos anos
oitenta inauguraram a trilha que encontrei para perseguir essas vegetalidades

cultivadas.

Considero as etnografias de Christine Hugh-Jones e Stephen Hugh-Jones,
respectivamente, From the Milk River: spatial and temporal processes in
Northwest Amazonia (2007[1979]) e The palm and the Pleiades: initiation and
cosmology in Northwest Amazonia (2011[1979]), um proficuo material
antropoldgico, porque explicaram as estruturas sociais e culturais dos povos do
Noroeste Amazonico. Ao longo de ambas as teses, as mandiocas emergem a
partir de suas presengas nas narrativas de origem (mitos), fornecendo argumentos
robustos para as explicagdes mais estruturalistas sobre a organizagdo social,

parentesco, religido e politica de comunidades de povos Tukano.
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A original tese de Christine Hugh-Jones (2007[1979]), calcada em um
longo trabalho de campo no rio Pird-Parand, além de ser profundamente marcada
pelas interpretagdes das estruturas sociais (sistema social), j4 apresentava as
rentabilidades que as observacdes mais cotidianas com as mulheres indigenas
locais forjariam para explicar e descrever as complexidades da vida aldea a partir
das questoes de género. Perspectiva que se consolidaria mais fortemente somente
no final dos anos oitenta e ao longo dos anos noventa, com os trabalhos de
Joanna Overing e nas pesquisas que tomaram a ultima autora também como

referencial de base.

Na ocasido de suas pesquisas, Christine Hugh-Jones tratou das
contribuigdes dos espagos domésticos e da interlocugdo com as mulheres

indigenas para dentro de suas analises:

As vezes, achava o papel feminino cansativo e
deprimente [...]. O progresso parecia lento enquanto eu
cuidava do jardim, descascava, ralava e peneirava. Na
maior parte do tempo o trabalho era muito quente e
cansativo para conversar e, quando ndo era, as mulheres
costumavam conversar em varios idiomas diferentes
(Christine Hugh-Jones, 2007[1979], p. 14. Tradugéo
minha)!7!,

E continua:

E, ao longo do caminho, aprendi muito sobre a rodada
doméstica. E improvavel que eu pudesse ter aprendido
as mesmas coisas de outra maneira, ou mesmo que
tivesse feito o esfor¢o necessario para aprendé-las,
porque ndo percebi na época que elas seriam uma parte
importante da minha analise (Christine Hugh-Jones,
2007[1979], p. 14. Tradugao minha)!72,

171 Originalmente: “At times I found the female role irksome and depressing [...]. Progress
seemed slow as I gardened, peeled, grated and sieved. Much of the time the work was too hot
and tiring for conversation and, when it was not, the women were often conversing in several
different languages” (Christine Hugh-Jones, 2007[1979], p. 14).

172 QOriginalmente: And, along the way, I learnt a great deal about the domestic round. It is
unlikely that I could have learnt the same things in any other way, or even that I would have
made the necessary effort to learn them, because I did not realise at the time that they would be
an important part of my analysis” (Christine Hugh-Jones, 2007[1979], p. 14).
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Nas obras citadas acima, as plantas de mandioca sdo elementos que
estruturam as sociedades indigenas amazodnicas, perspectiva que buscou também
nos mitos contetdos mandioqueiros para dar conta dos sistemas estruturantes de
uma coletividade amerindia. Vegetalidades que também demarcaram suas
relacionalidades despontantes a partir das narrativas de origem, mobilizando

assim relacdes imemoriais.

De outra maneira, ainda nos anos oitenta, as pesquisas de Michael Brown
e Philippe Descola — na ordem, Tsewa’s Gift: Magic and Meaning in an
Amazonian Society (2007[1985]) e La Selva Culta Simbolismo y Praxis en la
Ecologia de los Achuar (1988[1986]) — estavam bastante interessadas nas
relacionalidades feitas entre os sujeitos indigenas e as plantas de mandioca
cultivadas por eles em suas rogas. Nas pesquisas vemos que os autores olharam
de perto as relagdes travadas entre as pessoas e as plantas de mandioca,
ressaltando os ganhos do trabalho de campo para descrever tais compromissos

mais ternos e perigosos.

Ambos os trabalhos seguiram o parentesco das mandiocas e suas
agencialidades vegetais nos mundos amazonicos, dire¢do que considerou uma
vivacidade dessas plantas proxima aquela enderecada alhures as almas dos
animais (uma vez que os povos indigenas também se aparentam com estes
ultimos). Nos escritos de Michael Brown (2007[1985]) e Philippe Descola
(1988[1986]), vemos ainda que as descri¢cdes etnograficas foram preponderantes
para a producdo de uma densidade analitica que sistematicamente traduziu
modos de relagdo entre as mulheres e os homens indigenas e as mandiocas
cultivadas nos espagos dos rogados aldedos. Alids, essa possibilidade de

mergulho no mundo das plantas se concretizou principalmente nas interlocucoes
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travadas pelos autores com as mulheres locais de povos indigenas da Amazonia

equatoriana.

No correr dos anos, de maneira central, a etnologia indigena da década de
noventa foi fortemente marcada pelas discussdes ao redor do xamanismo
amazonico, as quais estavam voltadas demasiadamente aos animais, as “plantas
de poder” e aos universos dos homens (cacadores e xamas). Nao ¢ a toa que essa
dire¢dao culminou também no afamado “perspectivismo amerindio” (Lima, 1996;
Viveiros de Castro, 1996). Esse conceito concebeu uma humanidade para todos
os seres que possuem alma (principalmente, peixes, porcos € ongas) € teve ainda
o corpo como locus preponderante dessa tradu¢do de uma filosofia nativa. Nesse
sentido, assim como assinala Lucas da Costa Maciel em sintese sobre o conceito:
“a humanidade s6 se torna visivel para quem compartilha um mesmo tipo de
corpo ou para os xamas, que sao capazes de assumir a perspectiva de outros e vé-

los como humanos” (2019, p. 1).

A margem da pauta do dia da etnologia indigena noventista realizada entre
povos das Terras Baixas da América do Sul, as pesquisas de Joanna Overing
(1989; 1993; 1999; 2000) sdo entendidas como marcos importantes para 0s
estudos da area, pois a pesquisadora trouxe as discussdes sobre género, cuidado,
emocoes, universo doméstico e cotidianidade para dentro das pesquisas
realizadas nos contextos indigenas. Joanna Overing também bateu de frente com
as observacdes e consideracdes correntes levantadas por seu contemporaneo
Peter Riviere (1987), uma vez que a autora dedicou uma significativa
profundidade as discussdes que estavam reservadas pelo autor somente a uma
superficie rasa, alicercada no controle de mulheres indigenas pelos homens

indigenas e na consequente subserviéncia delas.
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Nesse sentido, as andlises de Peter Riviere (1987), baseadas na teoria
africanista da honra e da vergonha transportadas para os mundos amerindios,
faziam desvanecer o universo das proprias mulheres indigenas. Algo que Joanna
Overing paulatinamente se colocou em oposicdo e trabalhou para criar
valoragdes mais honestas e complexas, concebendo assim também horizontes
mais proficuos — consubstanciais € complementares — sobre o conceito de corpo e
corporalidade amerindia, a partir propriamente das novas compreensdes das

socialidades amazonicas!’3.

Dito isso, falta ressaltar que, especificamente para as plantas de mandioca,
a tese de Luisa Elvira Belaunde, Gender, Commensality and Community among
the Airo-Pai of West Amazonia (Secoya, Western-Tukanoan speaking) (1992), é
ainda uma referéncia importante para a década de noventa. Nessa pesquisa,
defendida no comec¢o daqueles anos, a pesquisadora — que foi orientada
justamente por Joanna Overing — examinou e teceu criticas a centralidade dos
estudos sobre os animais de caga € 0 xamanismo (entendido como um universo
dos homens) na etnologia indigena das Terras Baixas, uma vez que os limites das
rogas, dos espacos domésticos (entendidos como universo das mulheres) e das
plantas cultivadas seguiam sistematicamente invisibilizados pela literatura
antropologica. Assim, naquele momento a pesquisadora descreveu relagdes com
as mandiocas — e outras vegetalidades cultivadas —, ressaltando as

relacionalidades cotidianas, rituais e xamanicas entre plantas e pessoas.

A mirada inovadora de Luisa Elvira Belaunde (1992) concebeu para as

mandiocas um conjunto de acdes pouco exploradas em trabalhos anteriores. Nas

173 E importante mencionar que a obra O Género da Dadiva (2006[1988]) de Marilyn Strathern
¢ considerada também fulcral para as mudangas de rumo das discussdes etnologicas. Assim
como a guinada feminista emergente nas pesquisas realizadas por Michelle Rosaldo (1974;
1980).
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relacdes de parentesco desprendidas entre os seres em questdo, foi entdo marcada
a presenca das mandiocas — tanto nas atividades realizadas nos espagos das rogas
quanto na producdo das substidncias a base de raizes compartilhadas entre

parentes e vizinhas(os) — como fazedoras também de coletividades amerindias.

De mais a mais, no conjunto de influenciadores de Luisa Elvira Belaunde
(1992), devidamente consubstanciados com plantas de mandioca nos calhamagos
académicos, apenas para citar alguns, lembro-me de Peter Gow (1987; 1991) e
Cecilia McCallum (1989). E, tratando das vegetalidades mandioqueiras ainda em
pesquisas da década de noventa e comego dos anos dois mil, vale dizer que os
artigos de Anne-Christine Taylor (1993; 2000) também avancaram sobre as
questoes relativas as relagdes travadas entre as mandiocas e as mulheres
indigenas. Apesar de ainda vermos em tais analises um forte residuo calcado nos
argumentos e perspectivas restritos, concernentes a0 mundo do xamanismo e dos
animais associados as atividades de caga para explicar o parentesco das

plantas!74,

Ja& no periodo de 2000 a 2010, passando rapidamente por algumas
pesquisas, identifico nas investigagdes antropoldgicas — principalmente aquelas
realizadas no Brasil — uma profunda aproximacao entre os ditos “conhecimentos
cientificos” e os conhecimentos dos povos indigenas e tradicionais. Produgdes
que propuseram também rumos mais interdisciplinares as analises da etnologia
indigena. Foram perspectivas que acentuaram e exemplificaram modos de uma
ecologia de relagdes, as quais repercutiam sobremaneira na conservagao € no

manejo da floresta amazonica — a se produzir constantemente diversidade — pelos

174 Ver, por exemplo, a critica da pesquisadora Ana Gabriela Morim de Lima (2016, pp.
190-196), enderegada as analises de Anne-Christine Taylor, presentes no artigo “Le sexe de la
proie. Représentations jivaro du lien de parenté” (2000).
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povos da terra (entre outros nomes, direcao trabalhada de forma sistematica por

William Balée [1989a; 1989b; 1989c; 1993]).

Nesse sentido, a obra Enciclopédia da Floresta. O Alto Jurua: praticas e
conhecimentos das populagoes (2002), organizada por Manuela Carneiro da
Cunha e Mauro Barbosa de Almeida, tornou-se uma referéncia avolumada desse
periodo da produgdo antropologica, pois produziu um didlogo entre a propria
antropologia e as ciéncias naturais em prol de explicar e compilar

etnoconhecimentos!7s.

Ainda no mesmo periodo, na etnologia indigena, o artigo de Laura Rival,
“Seed and clone: a preliminary note on manioc domestication, and its implication
for symbolic and social analysis” (2001), seguiu os conhecimentos agricolas
indigenas para tratar das especificidades que compreendem os sistemas de
clonagem e de semeadura de plantas de mandioca, estimulando e descrevendo o

carater mais social das técnicas de domesticagcdo das vegetalidades cultivadas.

A dissertacdo de Joana Cabral de Oliveira, Classificagoes em cena.
Algumas formas de classificagdo das plantas cultivadas pelos Wajapi do
Amapari (AP) (2006), herdou desse periodo o interesse pelos etnoconhecimentos,
trazendo a etnografia como um método capaz de traduzir e dar a ver modos de
relacdo ainda mais complexos e aprofundados entre sujeitos, vegetalidades, rogas

e floresta.

Na tese de Fabiana Maizza, Cosmografia de um mundo perigoso. Espaco
e relagoes de afinidade entre os Jarawara da Amazoénia (2009), os espacos de

rogado e as plantas cultivadas — incluindo ai, as mandiocas — foram olhados de

175 Para as mandiocas e outras plantas, ver especificamente o capitulo “Entre paus, palheiras e
cipds”, de Laure Emperaire (2002).
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perto pela pesquisadora para descrever as constantes agdes xamanicas que
permitem o apaziguamento dos perigos emergentes nesse contexto. J& com
relagdo a didlogos estreitos entre as ci€éncias agrondmicas € o pos-estruturalismo,
a dissertacdo e a tese de Gilton Mendes dos Santos (2001; 2006) observaram as
fervilhantes e pungentes relagdes nos espacos de rogado do povo Enawené-nawé,
pesquisas estas que destacaram também as relagdes de parentesco — diplomatica e
ritualmente — estabelecidas entre sujeitos indigenas e plantas de mandioca nas

veredas agriculturais.

Ainda diante dos anos iniciais do século XXI, vimos uma série de
producdes cientificas que herdaram e desenvolveram as discussdes
impulsionadas anteriormente pela guinada feminista nos estudos sociais. As
producdes de Joanna Overing ressoaram fortemente nas conseguintes pesquisas
da etnologia amazdnica realizadas por antropologas contemporaneas. Ndo ¢ a toa
que a mesma critica as andlises propostas por Peter Riviere (1989) — as quais,
novamente, faziam desvanecerem os espacos domésticos e subestimavam as
criatividades de mulheres indigenas — marcaram presen¢a na tese de Cristiane
Lasmar, De volta ao lago de leite: a experiéncia da alteridade em Sao Gabriel
da Cachoeira (Alto Rio Negro) (2002), e no livro de Luisa Elvira Belaunde, E/
recuerdo de Luna: Género, sangre y memoria entre los pueblos amazonicos

(2008[2005]).

Entre outros interesses de pesquisa, ambas as obras seguiram também
rocados e mandiocas para demonstrar os lacos estreitos forjados entre sujeitos —
principalmente mulheres — e plantas nos mundos amerindios. Luisa Elvira
Belaunde (2008[2005]) langou livro constituido por uma extensa pesquisa

bibliografica, e com dados em primeira mao, trazendo assim questdoes sobre as
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emocgoes e os cuidados em diferentes contextos amazonicos, passando também

pela agencialidade das plantas na fabricagao de corpos e coletividades indigenas.

Cristiane Lasmar (2002), a partir de historias de vida de mulheres
indigenas de Sdo Gabriel da Cachoeira (AM), mobilizou reflexdes sobre as
problematicas concernentes as populacdes indigenas em contexto urbano.
Ressaltando também as aproximacdes entre rogas e escolas (“ensino formal”)
nessas controversas vias baseadas em despossessdes e atualizacdes amerindias

contemporaneas.

Grosso modo, nos anos de 2000 a 2023, acompanhamos um boom de
producdes académicas brasileiras, possibilitadas inclusive por um robusto
investimento governamental destinado as instituicoes de ensino superior. Por
isso, ndo conseguirei reunir nesse momento boa parte dessas referéncias, mas
tento citar algumas delas e escolho justamente aquelas que povoaram minha

propria trilha de pesquisas.

Diante desse vasto panorama, apenas para citar alguns trabalhos, destaco
as teses de Ana Gabriela Morim de Lima, “Brotou batata para mim”: Cultivo,
género e ritual entre os Krahé (TO, Brasil) (2016), e a de Karen Shiratori, O
olhar envenenado: da metafisica vegetal jamamadi (Médio Purus, AM) (2018). A
primeira realga o cultivo de plantas nos rocados aldedos — com destaque dado as
culturas de batata-doce — a partir de um amplo panorama de relacionalidades
multiespécies que brotam nesses locais; a énfase apontada para o mundo das
mulheres Krahdé acentuou o protagonismo delas na emergéncia de uma
agrobiodiversidade amerindia. Ana Gabriela Morim de Lima (2016) também
refor¢ou a presenca das vegetalidades cultivadas como sujeitos dentro dessas

complexas socialidades.
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J4 em uma dire¢do centrada no perspectivismo amerindio, Karen Shiratori
(2018) tratou da humanidade das plantas das rogas e da floresta num viés
direcionado para a metafisica do povo Jamamadi. A pesquisadora destacou as
vegetalidades como seres fulcrais dentro do xamanismo desse povo da regidao do
médio Purus, tratando de uma ideologia venatoria e de um processo escatoldgico,

arregimentados sistematicamente com as plantas.

Ainda nesse periodo de tempo de producdes, a dissertacdo e a tese de
Rosilene Fonseca Pereira, respectivamente, Criando gente no Alto Rio Negro: um
olhar waikhana (2013) e Cuidados na criagdo de gente: habilidades e saberes
importantes para viver no Alto Rio Negro (2021), sdo importantes investigagdes
que trataram de forma proficua sobre o cultivo de plantas (de mandioca) numa
toada interessada na producdo de corpos de sujeitos indigenas a partir das
vegetalidades mandioqueiras. As proprias historias de vida da pesquisadora se
entrelagaram em suas andlises, produzindo assim uma perspetiva que conciliou
de maneira primorosa dimensdes do ponto de vista do sujeito e do coletivo.
Nessa mesma dire¢do, a pesquisadora mostrou que os saberes ¢ as habilidades
dos povos do Alto Rio Negro sdo motores que “criam gente”, a0 mesmo tempo
que também sdo capazes de “criarem” coletividades indigenas. Entre outras
questdes, as problemadticas e criatividades de povos indigenas amazonicos no
contato com nao indigenas também repercutiram em suas argumentagoes €

aprofundaram o entendimento a respeito de histdrias de horror e resisténcia.

Mais recentemente, a publicacido Vozes vegetais: diversidade, resisténcias
e historias da floresta (2020), além de reunir pesquisadoras que marcaram o0s
primeiros anos das pesquisas antropoldgicas do século XXI tendo como base os

mundos das plantas, traz também as antropdlogas que foram constituidas pelas
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pesquisas com estas ultimas e apresenta as pesquisas de cientistas que se
formaram nos ultimos anos. Nesse sentido, precursoras como Manuela Carneiro
da Cunha (que assina a orelha do Vozes) e Laure Emperaire estdo presentes na
publicagdo, assim como pesquisadoras(es) forjadas(os) na primeira década do
atual século, como Joana Cabral de Oliveira, Fabiana Maizza, Gilton Mendes dos
Santos e Miguel Aparicio, culminando, finalmente, nas pesquisas de Karen
Shiratori, Ana Gabriela Morim de Lima, Creuza Prumkwyj Kraho e Izaque Joao

Kaiowa.

O Vozes € por assim dizer um grande propulsor de debates, pois € de seu
interesse caminhar por sobre as ambiguidades e seguir com as diferencas
conceituais a tiracolo. Esses debates giram em torno de (re)tomar — com
criticidade e densidade — os programas de pesquisa ja consolidados no esteio das
discussoes que zelam pelas plantas nos estudos das areas das humanidades. E,
ainda, tratar de categorias mais usuais desse campo de estudos — tais como
“domesticagao”, “agricultura”, “coleta”, “silvestre”, entre outras — e
problematiza-las a luz de recentes etnografias e dos estimulos de renovados
estudos. Principalmente, a partir dos estudos das feministas da Ciéncia e das

orientagdes feministas que compdem a literatura da etnologia indigena.

Notadamente, destaco que o ineditismo com que as pesquisadoras e os
pesquisadores trabalham com as reflexdes das feministas da Ciéncia é o ponto-
chave da organizagdo, uma vez que a qualidade das pesquisas do livro ¢ capaz de
tomar tais reflexdes com genuina vitalidade e orientar provocagoes frutiferas em
dire¢do aos atuais trabalhos da antropologia, historia, ecologia e arqueologia, s6
para citar algumas disciplinas. Digo ineditismo porque desconhego outra

publicacdo — nacional ou internacional — que trate da relagdo humanos-plantas
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sob uma perspectiva tdo vivaz como esse estreito didlogo gerado a partir dos
distintos feminismos nele presentes. As pesquisas nos conduzem, por exemplo,
pelas proposicdes que acionam a cosmopolitica de Isabelle Stengers, amarradas
as reflexdes de intelectuais indigenas para langar criticas ao negacionismo da
ciéncia e a0 modo como as grandes empresas do agronegocio se relacionam com
o mundo das plantas. Ou, ainda, levando a sério a proposta de Donna Haraway
sobre a tarefa de contar incansavelmente “historias interessantes”, as
pesquisadoras narram com brilhantismo encontros com as pupunheiras e
bananeiras de suas amigas, e, além dessas plantas, com as castanheiras, arvores
de cuias, pés de mandioca, batatas gigantes, milhos, flores... E todas as historias
ganham tonalidade a partir de diferentes matizes; seja pelas propostas mais
especulativas que seguem os relatos de sonhos e indicam metodologias
alternativas de atencdo ao mundo vegetal; seja pelos caminhos do cuidado — o
qual pode acionar a ficcdo especulativa de Octavia Butler e/ou as narrativas
colhidas com as interlocutoras de pesquisa —, que ganham narratividade para

elaborar os modos do tornar-se com.

skskosk

Em geral, foi diante das referéncias citadas nesse pequeno e rapido
balanco bibliografico que pude encontrar um material substancial para conseguir
tratar mais a fundo sobre as plantas de mandioca nos mundos indigenas. A partir
da literatura consultada e de uma cacada as formas de relacdo nutridas entre
plantas e gentes nos rogados amazdnicos, pude realizar um mergulho dentro de
uma coabitacio de longa data. A medida que as reflexdes feministas eram
desenvolvidas ao longo das pesquisas sobre os mundos indigenas — investigagdes

realizadas majoritariamente por mulheres pesquisadoras € na interlocu¢do com as
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mulheres indigenas aldeds —, as complexidades das relagdes multiespécies e das
dinamicas agricolas dos contextos amazoOnicos iam sendo recobertas por
aprimoramentos cada vez maiores, justos, complexos e atentos as questoes que

ndo foram enfrentadas pelos homens pesquisadores.

Acionei o material bibliografico da pesquisa também com vistas aos seus
apontamentos a respeito das agdes praticas das paisagens amerindias. Ora, nem
todas as publicacdes consultadas examinaram as técnicas com profundidade,
minha tarefa foi portanto a de ler esse material e operar de maneira a fazer
brotarem aspectos desse viés. Tal perspectiva de pesquisa assumiu ainda uma
articulagdo proxima dos referenciais engajados no proprio texto final: Mauss,
Haudricourt, Hui, Coupaye, Lemonnier e Ferret. Pois, se quero fazer com que
uma cosmotécnica das plantas emerja na investigacdo, as bases teoricas e
metodoldgicas me fazem impulsionar as tecnicidades dos mundos indigenas.
Nesse sentido, insisti numa conjugacao técnica aliada diretamente aos estudos da
etnologia indigena. Certamente, as investigagdes da etnologia estdo recheadas de
dados técnicos, e até algumas pesquisas evidenciam essa vertente com maior
folego, porém, em maior grau, o meu compromisso foi de trazer essas questoes

para o plano principal das analises.

Dessa forma, a partir do didlogo forjado na tese entre as pesquisas de base
feminista e as investigacdes interessadas na técnica, demonstrei o “tratamento do
outro”17¢ indigena baseado em relagdes bastante proximas entre plantas e
pessoas. Nesses sistemas agricolas, vimos que diferentes tipos de parentescos
brotam ao longo dos espacos dedicados aos rogados e eclodem ainda a partir das

dimensdes celestes. Em muitos contextos amazonicos, os sujeitos aldedos devem

176 4 la André-Georges Haudricourt (2013[1962b]).
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driblar os perigos direcionados a eles pelas proprias mandiocas para, assim, criar
condi¢des a manuteng¢ao de uma diplomacia nessas arenas sociais. O perigo € o
amansamento dele resultam também em dindmicas agricolas baseadas no manejo
de rogas e capoeiras (e/ou matas densas). Tal manejamento tem a capacidade de
gerar uma diversidade maior de plantas e consequentemente manter essas
coletividades amerindias em funcionamento. Assim vegetalidades e pessoas sao
sistematicamente geradas com essas tecnicidades, apontando, entdo, para uma

coabitagdo que necessita das a¢des técnicas para se fazer existir.

Assim como algumas questdes sdo levantadas e respondidas ao longo do
atual esforco de pesquisas, outras perguntas também podem surgir nos limites
académicos. Estas que tém a capacidade de delinear apontamentos para novas
investigagoes cientificas e refinar os argumentos anteriormente realizados. Um
desses questionamentos seria o de entender como outras plantas cultivadas — para
além das vegetalidades mandioqueiras — sdo aparentadas por diferentes povos
indigenas. Por exemplo, como bananeiras, cajueiros ¢ pés de milho se lancam em
parentesco nos mundos indigenas? A traducdo dessas relagdes também pode ser
lida por meio do idioma do parentesco? Nesse sentido, sera que em alguns
contextos indigenas as ultimas plantas sdo consideradas tdo perigosas como as

mandiocas da Amazonia indigena?

Diante das ultimas questdes citadas acima, entendo que um levantamento
bibliografico pode traduzir tais relacionalidades, pingando dentro de um
determinado recorte literario casos que exemplifiquem alguns contornos desses
aparentamentos amerindios multiespécies. Juntamente, pesquisas etnograficas
realizadas em um uUnico campo podem demonstrar com maior profundidade

tragos de uma coabitagdo nutrida entre plantas cultivadas e sujeitos indigenas

288



numa dada paisagem indigena. De todo modo, percebo que ambas as frentes
investigativas sao capazes de dar ainda mais profundidade ao entendimento sobre

o mundo das plantas cultivadas.

Por outro lado, especificamente diante dos casos relacionados as plantas
de mandioca, como poderiamos explicar a centralidade e a manutengdo do
cultivo de plantas mandioqueiras em contextos indigenas que sao
sistematicamente vilipendiados? Ao mesmo tempo, serd que a auséncia de
relagdes mais proximas forjadas entre mandiocas — e/ou outras plantas cultivadas
— ¢ sujeitos indigenas seria explicada justamente pela despossessdo perpetrada
pelas frentes extrativistas mais avassaladoras aos territorios e modos de vida

amerindios?

Além disso, alguns dos casos amazonicos expostos nessa pesquisa de tese
foram observados ainda na década de oitenta. Desse modo, sera que nos tempos
mais recentes temos os mesmos aparentamentos, por exemplo, entre mulheres
indigenas e suas filhas mandiocas? Ou teriamos contextos que sofreram
transformacdes tdo radicais a ponto de ndo ser mais possivel nem capturar
qualquer aspecto dessas relacionalidades entre plantas e pessoas? E tal
desaparecimento horticola seria explicado por quais motivos? Teriamos
conclusdes que apontariam para interpretacdes sobre fatos mais autoritarios e
devastadores que comprometeram por completo um funcionamento interno
fundamentado na producdo sistematica de rogas? Ou poderiamos falar apenas

sobre transformacdes mais brandas e sem qualquer motivo mais voraz?

Entre outras questdes, com a entrada de um amplo nimero de novas
ferramentas e diferentes substancias nos territérios indigenas, de que modo o uso

de motosserras e a disposicdo de combustdo a gasolina podem produzir
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transformagdes técnicas nas atuais atividades horticolas amazdnicas? Quais sao
os resultados desses novos engajamentos instrumentais? Por acaso tais
atualizagdes continuam sendo forjadas num horizonte pautado na diversidade?
De maneira proxima, seria importante também entender como as novas geracdes
de jovens indigenas estao tratando das questdes relacionadas ao trabalho nas
rocas. De quais maneiras os diferentes incentivos de ingresso ao ensino superior
e os distintos programas de transferéncia de renda do governo federal do Brasil
afetam socius baseados nas veredas agricolas? Como se mantém as relagdes
agriculturaveis nos roc¢ados diante de um leque de transformacdes

contemporaneas?

Afinal, se nos voltarmos ao compromisso haudricourtiano de trazer para
as questdes das ciéncias humanas o que as pessoas fazem tecnicamente no
mundo, € certo afirmar que um campo imensuravel de exercicios reflexivos pode
ser descortinado. As perguntas levantadas anteriormente reafirmam os caminhos
de pesquisa que podem ainda ser atados junto as atividades horticolas, uma vez
que as agriculturas indigenas t€ém uma vitalidade capaz de fazer eclodirem
“histérias interesses’!77 d d dprias i igaco logi

para dentro das proprias investigagdes antropoldgicas.

Temos, assim, um vasto caminho a ser trilhado...

De modo geral, o esforco desta pesquisa foi o de evidenciar as
relacionalidades — permeadas por afetos, perigos e dimensdes técnicas — entre as
plantas de mandioca e os sujeitos indigenas. Tomando o idioma do parentesco
como expressao singular de uma possivel descricao relacional, observamos a
diversidade de aparentamentos emergentes nessas veredas, acentuando as vastas

diferencas dos tipos de parentesco dentro das paisagens amerindias. Partir das

177 A maneira de Donna Haraway (2016).
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acdes técnicas com as mandiocas — especialmente a clonagem vegetal — permitiu
mostrar como as proprias vegetalidades mandioqueiras sdo imprescindiveis no
hall das tecnicidades operadas nesses contextos. Pois, de uma forma ou de outra,
a vontade delas ¢ fulcral para que se tenha uma eficidcia dentro das agdes
mobilizadas. Isso porque somente quando os sujeitos indigenas se aliam as
mandiocas ¢ que ai mais plantas e gentes amerindias podem ganhar o chao do
mundo. Como podemos perceber, a clonagem de mandiocas emerge de lacos
multiespécie, por meio dos quais pessoas, plantas, animais e fungos estdo
emaranhados. Nesse sentido, observamos também o manejo de capoeiras e matas
densas para a formacao de novos rocados. A¢ao que permite a produgdo de uma
diversidade plantas de mandioca, pois ¢ nessas dindmicas agricolas que novos
tipos de mandioqueiros podem brotar e serem incorporados as colecdes de

mandioca locais.

Assim, diferentemente do discurso de uma inércia primordial destinada as
plantas, caminhando com as vegetalidades mandioqueiras tentei exprimir o vivaz
comportamento delas, animado nas paisagens amazonicas. Igualmente, longe do
tratamento moderno das plantas como commodities e/ou recursos, exibi tracos de
sistemas agricolas amerindios baseados na producdo de diversidade e
interessados nas belezas da diferenca. Diante disso, acredito que olhar para as
formas de se “fazer parentes” nos contextos indigenas ¢ uma das maneiras
possiveis de imaginar mundos capazes de frear as avassaladoras estruturas que

sistematicamente impdem suas agdes catastroficas aos seres viventes.
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