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RESUMO

Neste trabalho de dissertacdo elaborel o proposito da minha etnografia. Isto era
compreender a realidade intercultural Wayuu nos espacos da modernidade e da tradicéo
criados na cidade.

Com esta intencionalidade fiz uma viagem de quatro meses através dos territérios da
Colémbia e da Venezuela onde o povo Wayuu habita e transita cada dia, desde o século XVI.
Deste modo, a minha pesquisa de campo, é urbana, qualitativa e etnol6gica, com didlogos de
profundidade e uma observacao-participante densa, nas cidades de Maicao e Maracaibo.

Segundo os passos da etnografia na cultura wayuu urbana sdo atribuidos a
corporalidade e ao género feminino, caracteres de poder, incorporados da natureza do Outrem.
Concluindo gue na memoria viva da tradicdo Wayuu, diversas formas de potenciar ao sujeito
feminino como agente social da transmissao de saberes entre geragdes; entendida sua natureza
como transcendente no conhecimento e transformadora (performativa) da experiéncia.

Palavras chave: etnologia urbana, performance ritual, género, antropologia simbodlica,
antropol ogia interpretativa.



ABSTRACT

In this work of dissertation, | elaborated the will of mine ethnography. This was to
comprehend how is the Wayuu intercultural reality in the spaces of modernity and tradition
created on the city.

With this proposal | made a travel of four months through the territories of ColGmbia
and Venezuela were the wayuu people use to habit and move every day, since the XVI
century.

Following this, my urban research is qualitative and ethnological, with deep dialogues
and athick participating-observation in the cities of Maicao and Maracaibo.

Going on with this steps, in the wayuu urban culture are attributed to gender and
female subjective experience of the body (corporalidade) caracters of a power incorporated
from Other nature. In this context of the live memory, on the Wayuu tradition, differents
events appears potentiating the female subject for being a social agent of the transmission of
the wisdom, generation by generation; comprehending her nature as one trascendent in the
knowdlege and performative of the experience.

Key words: urban ethnology, ritua performance, gender, symbolic anthropology,
interpretative anthropol oy.
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ABREVIATURASE SIGNOS*

() O apéstrofo indica que a silaba precedente € ténica e breve (ipa). O apdstrofo na
primeira silaba (€'rrd) e quando concorre na mesma silaba com o ti (atodéu’'td), indica
um som glotal.

) O tit nalingua Guajiraindica uma silaba ténica, ndo breve.
h Indica que a silaba precedente € larga.
sh Se parece a shinglesa
u Vocal posterior ndo redondeada, como uma u com os |8bios ensanchados para tras.
a €umu com o tiG.
I Intermedia entra a ele e aere do castelhano.
a, ch. As outras letras correspondem a sons mais ou menos afins aos castelhanos, ainda que

evidentemente a0 ser um sistema fonémico diferente distinto a equivaléncia é
aproximada.

L A gramética da lingua Guajira que utilizei no corpo do texto, tem como fonte o Diccionério Sistemético de la
lengua Gugjira, Universidad Catélica Andrés Bello, Caracas, 2006.
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O territorio ancestral waylu compreende toda a peninsula da Gugjira, situada entre os
11° e 12 °28' de latitude norte e 71°06’ e 72°55’ de longitude oeste; a extensdo da peninsula
pode alcancar uns 15.380 quildmetros quadrados dos que aproximadamente 12.240 estdo no
lado colombiano e 3.140 na parte venezuelana. O territorio ancestral tem como limite oriental
ao Golfo de Coquibacoa e como limite ocidental a vertente norte oriental da Serra Nevada de
Santa Marta; ao sul os Ultimos assentamentos tradicionais waylu est&o proximos ao curso

meio e baixo dos rios Rancheria e Limén na Col6mbia e na Venezuela, respectivamente.

Nafig.1. Vocés, leitores podem ver a zona wayuu delimitada, distingue-se também a
vizinha cidade de Maracaibo, que é bem chamada "a terra do sol amada' (10 anos atrés
mantinha uma temperatura média de 29°C, porém com o incremento da polui¢do, atualmente,
no verdo, a temperatura acanca facilmente os 39° C, porém a temperatura mais comum vai
dos 35° C aos 37° C); € asegunda maior cidade daVenezuela, situada na margem ocidental do
Lago de Maracaibo; fundada a primeira vez pelo demdo Ambrésio Alfinger, em 1529 (Perez,

L. 2005:76).
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FIGURA 1. Territorio ancestral Wayuu e localidades urbanas proximas na Col6mbia e na Venezuela.
Fonte: PERRIN, M. (1980)
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FIGURA 2. Imagem da cidade de Maracaibo, Parroquia Idelfonso Vasquez. Fonte: MAZZOLDI, M.
(2007).

FIGURA 3. Mulher wayuu caminhando nas ruas do bairro
Catatumbo, Parroquia |delfonso Vasquez.
Fonte: MAZZOLDI, M. (2007)
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Introducao

“ Como se aprendi6 tu nombre Wenshi!...Maya
- maig, maid!! — que significa, aplrate, apUrate”

Na conversa com Zenaida Ferndndez Jusayuu, apareceu sua
Filha Wenshi de trés anos de idade, sua mée serefere aum
termo nalingua materna, o gugjiro.

Redlizei a pesquisa qualitativa e etnoldgica deste relato junto a pessoas

pertencentes a0 povo Gugjiro do extremo norte da nossa América Latina. Esse
etnbnimo os distingue na literatura etnogréfica que vai até os anos noventa; dessa
maneira foram nomeados nas Cronicas e Relaces da conquista do império espanhol.
A pesar disso, desde 1991, o movimento social das coletividades gogjiro, organizado
por interesses civis, politicos, econdémicos, ambientais e culturais em comum, ganhou
uma autodenominacdo, e utilizando os nominativos proprios da sua lingua,
autoreconheceu-se como povo amerindio Wayau [gente], falante de uma das linguas
Aruague da bacia do rio Orinoco, alingua Guajira ou Wayuunaiki.

Nesse periodo entrava em vigéncia na Colémbia, a legislacdo pertinente ao
cumprimento do Convénio 169 da OIT, de 1989, sobre povos indigenas e tribais em

paises independentes’. Nesse ano também, se publicou uma versdo bilingiie, do

L A partir do Convenio 169 da OIT e da nova Carta Constitucional de Colombiaem 1991, foi estipuladaalLei 21
gue tem como premissa a participacdo e o respeito a identidade cultural: tanto o governo como as comunidades
dos grupos étnicos assumem a responsabilidade de desenvolver acBes para proteger os direitos dos povos
indigenas e garantir o direito a sua identidade através de medidas concretas que permitem salvaguardar tanto as
pessoas, como as suas institui¢des, bens, trabalho, cultura e meio ambiente.
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espanhol e do wayuunaiki, da nova Carta Constitucional de Colombia, fundamentada
na“diversidad étnicay multicultural de laNacion”.

Os Wayuu (Gogjiro) constituem o grupo indigena mais numeroso na Colémbia
e na Venezuela;, em 1992 sua populacdo alcangcava as 297.454 pessoas. 128.727
(43,3%) no lado colombiano da peninsula e 168.727 (56,7%) no lado venezuelano. A
povoacdo feminina da etnia constitui 0 52.2% do total da povoagdo e 57.6% da
povoacdo Waylu tem menos de vinte anos (W. Guerra 2001). Migram para areas
urbanas préximas ao seu territorio ancestral, como Maicao, Riohacha e Uribia, do lado
colombiano, e para cidades como Maracaibo e Caracas, no lado venezuelano;
igualmente se mobilizam para territorios rurais da parte norte e ocidental da
Venezuela

Eu queria compreender a realidade intercultural Wayulu, até os espacos da
modernidade e da tradicdo criados na cidade. Neste propdésito tive como motivactes
sensiveis as falas registradas no ano 2002, com mulheres wayuu que se mobilizavam
desde o territorio ancestral na Colémbia até a cidade de Maracaibo onde moram
aproximadamente 60.000 wayuu.

Dos relatos femininos sobre a experiéncia ritual, emergia a diferenca tracada
entre 0 nivel das relacbes de interculturalidade nas localidades visitadas e a
expectativa moral e estética que o fundo cultural potenciava para a mulher através de
um padrdo de beleza, onde o corpo é forte e generoso, e a subjetividade, habil e
criativa na tecelagem, asssim como virtuosa no comportamento e no uso da palavra.
Esta diferenca tinha predominancia da dindmica da sociedade hegemonica, ocidental,

colombiana, ou dos valores e modo de vida do povo Wayuu.
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Desta maneira, para a elaboragdo do projeto considerel a proposta da
antropéloga mexicana Rosalva A. Hernandez® (2004) que analisava as complexidades
do fenbmeno migratorio dos Mame, camponeses indigenas do territorio fronteirico
chiapaneco, observando que o género, a geracdo e as redes de relagbes dos que
emigram tem um sentido de pertenca que néo é territorializado, mas sim atravessado
por outras mediacOes, multilocais. Assim, ela pleiteia sair do essencialismo cultural
para o reconhecimento de mdltiplas redes que criam identidade, vista a fragmentagdo
dos imaginarios col etivos.

Igualmente incorporei a ethografia de Cristiane Lasmar (2005), realizada no
contexto atual do Alto Rio Negro, no Brasil, pois a sua expressdo do jogo das
identidades estava no amplo espagamento® da significacdo que R. A. Hernandez dava
ao sentido de pertenca dos Mame, no que mediacGes multilocais afetam aos sujeitos
de uma sociedade amerindia que se mobiliza para zonas fronteiricas.

Na pesguisa de C. Lasmar, o local foi o municipio de Sdo Gabrie da
Cachoeira, uma cidade que reline, brasileiros brancos, indigenas Tucano orientais e
também migrantes indigenas Tariana (familia lingtistica Aruaque) que desceram dos
rios Uaupés e Negro pelo curso meio do rio Negro, para o contexto urbano. Na sua
etnografia a observacdo do jogo das identidades nas relacBes entre indigenas e
brasileiros brancos |he permitiu “descortinar de um modo mais expressivo as novas

capacidades de agéncia das mulheres” (LASMAR, C.2005:26 cursivas minhas)

2 Referencia do Semindrio Internacional, “Lugar, Espacio y movilidad em América Latina’ (U.Nal, Colémbia,
2004), da palestra titulada “Cruce de fronteiras, reflexiones sobre identidades, transnacionalismos y
poscolonialismos’ da Doctora Rosalva Ayda Hernandez, antropdloga-pesquisadora do CIESAS, Centro de
Investigaciones y Estldios Superiores en Antropologia Social, México. Autora del texto “La otra frontera.
| dentidades multiples en el Chiapas poscolonial” (2004)

% A possibilidade de um espacamento nas noges utilizadas e a producéo ao mesmo tempo, ativa e passiva (dessa
indecisdo, aquilo que ndo se deixa ainda ser comandado e distribuido por a oposi¢do, presenca/auséncia), dos
interval 0s sem 0s quais o0s termos “plenos’ ndo significariam, ndo funcionariam (J.Derrida, 2001: 33). Este tema
€incompativel com o motivo estético, sincrénico, taxondmico, a-histdrico, etc, do conceito de estrutura. Mas néo
é a-estrutura (Op.Cit.: 34).



-18-

aproximando-se daquela maneira, de outras nogoes, ao redor da sociedade, dos seus
limites, e fronteiras.

Finamente, orientando meu estudo a professora Dra. E. Jean Langdon deu-me
para ler o estudo de Luisa Elvira Belaunde (2005) dedicado a etnologia dos povos
amazonicos. Ela coloca que, nas interagfes interpessoais, ha uma relagdo entre o
passado e o0 presente, onde 0s encadeamentos existentes entre as noges do sangue e
do género atualizam a memaria viva. Elabora um tecido entre o sangue feminino, o
género e a origem da Lua nos relatos miticos, com os Kaxinawd, os Upichia, os Airo-
pai, os Piranha, os Paracang, os Yagua, os Desana, os Machiguenga, e os Shipiai.
Também encontramos referéncias etnogréficas das teorias amazonicas sobre a origem
da menstruacdo e do incesto nas descrices das dietas e da reclusdo para a
manipulacdo ritual do sangue menstrual, do parto, do homicidio e do eclipse de Lua
(BELAUNDE, E.2005: 261).

Unida a este conhecimento, minha responsabilidade ética como parte da
humanidade e no papel de antropdloga se divide. Em primeiro lugar e a modo de
premissa filosofica urgente para a estética que me gostaria disseminar nesta
etnografia, trago as palavras de Jacques Derrida (2002) que reflexionam sobre “o

mal radical” gue parece marcar 0 Nosso tempo,

N&o pela figura abstrata da morte, do mal ou da enfermidade da morte, mas
pelas formas do mal que sdo tradiciona mente enlacadas com uma extirpacéo
radical e o conseqliente descarrilamento da abstracdo que sd0, a maguina, as
técnicas, a tecno-ciéncia’, e ao redor, toda a transcendéncia da teletecnologia
(DERRIDA J. 2002:43).

* Com esta caracteristica, Jacques Derrida pensa nestes poderes da abstracso e de dissociacdo (telecomunicacso,
esguematizacdo universal, objetivacdo, deslocaizacdo, etc), hoje, ao respeito da religido. “Nesse lugar,
conhecimento e fé, tecnociéncia (capitalista e fiduciéria) e crenca, fidelidade, crédito, o ato de fé, véo sempre
fazer causa em comum, limitados uns com outros por a venda da sua oposi¢do. De onde a ‘aporia’ - uma certa
auséncia de caminho, trajetéria, assunto, salvagdo — e as duas fontes’. (DERRIDA, J. 2002:43 traducdo minha)
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Em segundo lugar, considero como patrimbnio o saber da tradicdo, no qua as
mulheres predominam entre outras areas, nas préaticas médico-magico-religiosas.
Desta maneira espero colaborar com a iniciativa de revitalizacdo da memoria que a
Associagdo Civil Yanama de educadores e dirigentes promoveu (MOSONYI,
Apresentacéo em V. ROSALES, 1996).

Na extensdo de cinco capitulos, meu relato etnogréfico anima uma linha de
argumentagdo: o vinculo entre o poder outorgado ao sangue uterino, a configuracéo do
género feminino e o trabalho criativo e politico das mulheres wayuu da cidade.
Tratamos do povo WayUu e da sua cultura, do seu imaginério e das manifestactes
coletivas transmitidas até as geracdes que moram no ambito urbano.

No primeiro capitulo apresento os contextos etnograficos e indigenas que me
deram entrada no campo de pesquisa, em Maicao (Coldbmbia) e em Maracaibo
(Venezueld). Em ambos contextos, as mulheres indigenas que conheci sdo agentes
sociais gue participam do projeto politico de uni&o |atino-americana no socialismo do
século XXI, proposto pelo presidente Hugo Chavez. Elas tém sua vida dedicada a
gestdo comunitaria, além das suas responsabilidades familiares e com o trabalho
assalariado que |hes d& o sustento.

No segundo capitulo os leitores conhecerdo o imaginario Wayuu sobre avida e
amorte nas dimensdes corporificadas pela pessoa wayuu, 0 sangue uterino, o amuleto
chamado laniia, e as anunciagdes do Sonho. Explicaremos que, ainda na cidade, estas
dimensBes sdo significantes de uma estética manifestada nos eventos performaticos
gue compdem a vidaritual cotidiana e extraordinaria deste povo indigena. Gostaria de
introduzir esta estética - que leva-nos ao paradigma da déadiva - e utilizar os termos
acunhados por Jacques Derrida na expressdo “dadiva incondiciona” (DERRIDA, J.

1991) parame referir avidaritual wayuu para com o mundo dos espiritos.
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No terceiro capitulo adentraremos nas formas desta compensacdo simbdlica,
veremos sua origem no valor do sangue uterino e iremos para as formas de
organizagdo da vida socia. No quarto capitulo apresento trés grandes conceitos que
apoiam a compreensdo desta natureza do vinculo socia wayuu: a fecundagdo, a
descendéncia, e alei do grupo restrito de parentes maternos, aptshi.

O quinto capitulo entrelaca as narragdes de algumas das mulheres wayuu,
sobre sua experiéncia e visdo do mundo na configuragdo do género feminino de sua
tradicao.

Assim, temos que a educacdo recebida, o trabalho desempenhado e o cuidado
da maternidade transfiguram a expressao socia da corporalidade para uma estética das
emocdes na que oS espacos criativos liminoides, onde acontecem as préticas médico-
magico-religiosas, o ritual de passagem da puberdade, o aprendizado das habilidades
femininas, e a performance do ritual de encerro, conformam a esfera privada e
domestica, da pessoa, em tanto que no espagco publico, acontece a unido dessa
identidade mais individual, com o coletivo, para outras formas de agencia social, no
trabal ho urbano, e na transmissdo de conhecimentos para a comunidade.

Com tudo gue estas mudancas na educacéo e no trabalho da mulher parecem
encontrar 0 peso necessario para o equilibrio social, ha uma urgéncia que posso
destacar em quanto a valorizacdo da memdria e do saber wayuu: a recuperacdo dos
antigos desenhos kaanas na tecelagem. Durante o ultimo més da minha estada de
campo, as mulheres do bairro Curarire, na Parroquia Idelfonso Vasguez (Maracaibo),
solicitaram minha colaboragdo na elaboracdo de um projeto de desenvolvimento
cultural que as incluisse como tecelds urbanas. Dessa forma, procurando ajuda para
este propdsito, me aproximei ao projeto Red de Arte do Ministerio del Poder Popular

para la Cultura de Venezuela, e participel junto com algumas mulheres indigenas do
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bairro, de um curso introdutério a arte dos kaanas (desenhos) wayuu. A Associagdo
Indigena da arte wayuu Jalianaya ofereceria esta primeira formagdo mais outra,
prética, para quem apresentasse um projeto com objetivos e necessidades bem
definidos. Continuando com meu compromisso, foi a dialogar com a sra Emilia

Arévalo Uliana, elatambém me manifestou esta urgéncia pedagoégica.
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Capitulo| - Paisagem eetnohistoria

Durante 0 més de janeiro e até fevereiro 15 de 2007, estive na minha cidade de

origem, Bogota (Colémbia), procurando um financiamento adequado para as despesas da
viagem, para comprar 0 equipo audiovisual e outros materiais que utilizaria na pesquisa. A
instituicdo que de imediato demonstrou pleno interesse na pesquisa foi a Organizacéo
Nacional Indigena de Colémbia - ONIC, especialmente porgue procuravam criar uma rede de
mulheres indigenas na Colémbia. Um processo organizativo como esse ja o realizava uma
mulher indigena wayuu, Noeli Pocaterra, fundadora da Red de Mujeres Indigenas de
Venezuela.

Dessa maneira, através de Rafael Epiayu® da ONIC contatei s duas mulheres wayuu
gue desenvolviam esse projeto. Para 0 nosso encontro, em fevereiro trasadei-me para a
peguena cidade de Maicao, peninsula da Guajira, no nordeste da Coldmbia.

Apresentarei as localidades nas que realizel a minha pesquisa de mestrado iniciando

assim meu relato etnogréfico.

L ocalidades na urbe

M aicao é uma pequena cidade colombiana fundada no século XX. Com bairros

construidos ao redor dos locais de uma rede ampla de mercado onde os Wayuu, 0s

colombianos, os venezuelanos, e os arabes emigrantes convivem, trabalhando com o comercio

®> Como muitos indigenas, este lider da ONIC utiliza 0 nominativo de seu cl& como o sobrenome da sua
cidadania.
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de todo tipo de mercancias (carros, eletrodomesticos, lencdis, plasticos, ferramentas agricolas,
alimentos, cobertas, roupas, sapatos, etc).

Entre fevereiro e junho as chuvas da estagcdo ndo amainaram sobre esta zona do sul da
peninsula, na ida e na volta encontrei as rodovias alagadas aos lados e as ruas da cidade em
lodacal. Em Maicao, um aglomerado alheio, de barulho e de congestéo, dificulta caminhar
livremente: o tréfego de carros e de pessoas que levam frenéticas grandes quantidades de
mercadoria, dos carrinhos mébiles com a venda de comida rapida (empanadas, sucos,
cachorros quentes, pasteis, frituras, café, etc) nas esquinas, e das pessoas que Vao vigar e que
aguardam a saida do préximo transporte para Uribia, Maracaibo, Manaure, Cabo da Vela ou
para Riohacha.

Embora no més de fevereiro tudo o litoral colombiano, desde Barranquilla até
Riohacha festeja o carnaval, apenas consegui me orientar sai 0 mais logo possivel fora do
setor comercial; um homem trabalhador me gjudou alevar a mochila com um carrinho de méo
gue tem para esse proposito, ele conhecia 0 bairro aonde eu ia, assim caminhel detrés dele até
dar com o numero da casa. O encontro que havia marcado era no antigo bairro chamado
Boscan, um dos primeiros bairros fundados na cidade; o bairro leva o sobrenome do maior
benfeitor da cidade, um homem branco da Venezuela que se cassou com uma mulher wayuu
do cla Epinayu.

A casa onde me esperavam pertence a uma familia desse antigo cla dos Epinayu; ai
estavam as mulheres da linha materna: Sandra, sua mée Euldlia, suas tias Maria Minta e
Franca, e suas outras irmas uterinas, Yadir e Ygaira, cada uma com seus filhos pequeninos
gue dormem ai ao cuidado da tia-avd, em tanto que suas maes vao trabalhar. Depois de
cumprimentar e de me apresentar com elas, sai da casa e na esguina da rua, liguei desde um

servigo informal de venda de ligaces para celulares e fixos.
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Meu principal contato wayuu no inicio desta pesguisa, me convidava para ir até
Cojoro, uma localidade rural muito proxima da fronteira colombo-venezolana onde durante
todo o final da semana celebrariam o 11l congresso organizado pela ORPIZ - Organizacdo
regiona dos povos indigenas do Zulia, Venezuela;, esperavam a assisténcia de 700 indigenas

(Wayuu, Japreira, AAG, Y ukpa e Bari).

FIGURA 4. Familia Boscan Epinayuu de Maicao (Coldmbia)
Fonte: MAZZOLDI, M. (2007)

Quando uma das mulheres da familia Boscan Epinayu, possuidora de cartédo de
identidade venezuelano, ofereceu-se para me acompanhar até o Rabito - um posto de
comando do lado venezuelano, perto da fronteira - aceitei subitamente!. Embora que
atualmente as mulheres wayuu nado precisem apresentar passaporte quando atravessam a
fronteira em Paraguachdn, se sabe que devem falar alingua e vestir as roupas tipicas; no caso
dos colombianos e demais estrangeiros na fronteira, o trato ndo era mais esperancoso, fariam
exigéncias, por isso era melhor se a noite eu ia acompanhada até o outro lugar do encontro.
Saimos noite em dois bons lugares ao lado do condutor da caminhonete, a viagem

demoraria uma hora desde Maicao até o Rabito.
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A mulher que vigjou comigo era perfeitamente bilinglie, ainda que ndo tivesse
completado o ciclo de escolaridade, ela falava e entendia o espanhol e 0 wayuunaiki com
fluidez: entendeu que minha pesquisa era com mulheres wayuu migrantes na Venezuela.
Comegou assim a me narrar sua propria histéria: tinhamos a mesma idade, na faixa entre os
30 e os 40 anos de idade; ela, mée separada, atualmente era empregada doméstica em
Caracas, latrabalhava para gjudar no sustento de seus filhos menores que deixava em Maicao.
Conhecia também Maracaibo, mais sabia que o melhor salério para ela estava na capital; ai
tinha encontrado o ultimo emprego através de uma agencia de trabalho. Seu sonho erair um
dia para trabalhar em Curacao, adorava vigar!. Ela também quis saber de mim se era casada,
se tinha filhos, com quem me encontraria depois em Maracaibo, que paises conhecia, etc. A
viagem foi realmente curta.

Em Paraguachon, no lado colombiano da fronteira, troquei parte das divisas que trazia;
depois do congresso pensava em voltar para Maicao, queria conhecé-las mais, e me parecia
também que junto com o0 avanco da minha pesqguisa participaria do processo organizativo que
elas lideravam no lado colombiano.

A noite em que chegamos a Cojoro, Carmem, a lideranca colombiana, apresentou-me
a deputada indigena venezuelana, Noeli Pocaterra, rodeada das mulheres, homens, e jovens
wayuu; ndo consegui falar com ela; era uma celebridade, assim que mantive-me na distancia.
A deputada dormia no interior da casa da senhora onde todos nés, no exterior, pendurarmos as
redes para dormir; deram-nos toda a alimentacdo gratuitamente. Por iniciativa dos
organizadores, com outros voluntérios, gjudamos a recolher o lixo de plasticos e latas que iam
ficando dia apos dia no quintal.

O congresso durou trés dias, o primeiro dia, depois dos discursos da apertura, um
grupo de indigenas Y ukpa, alguns wayuu e estudantes acharam injustas as condi¢fes nas que

se realizava 0 congresso; ameagaram com obstaculizar as atividades, gritaram que o congresso
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estava “viciado”, manipulado; abandonaram o lugar. No entanto, os que ficaram qualificaram-
Ihes de sabotadores’.

Um dos propdsitos desta reunido dos indigenas do Estado do Zulia era a elei¢céo dos
novos estatutos e membros da coordenagdo do CONIVE - “Conselho Nacional Indigena de
Venezueld’ que guiariam as comissdes de trabalho formadas para apoiar 0 socialismo
proposto pelo presidente Hugo Chévez. Nesses dias estive na mesa de trabalho que se formou
para a discussao sobre “O socialismo do século XXI” que traz para o presente o “sentido de
solidariedade, de reciprocidade e da forma de vida coletiva ancestral que herdaram os povos
indigenas’ ’. Houve uma plendria o domingo, mas finamente o congresso ndo teve um
€oNsenso Nos critérios estabel ecidos para a el eicdo dos representantes indigenas.

Voltamos com Carmem e Sandra para Maicao, e embora tivéssemos uma estranha
sensacao de insatisfagdo, haviamos visto em acdo as liderancas wayuu venezuelanas, tinha
fotos delas; tinha também uns nimeros de telefone para tentar um encontro em Maracaibo ou
em Caracas, com quem militava na luta pela defesa dos direitos e a resisténcia indigena.
Haviamos presenciado um ato politico organizado e protagonizado por indigenas wayuu, com
0 hino venezuelano cantado na lingua gogjira, escutamos a musica tradicional dos wayuu,
interpretada ao vivo, e a voz de uma cantante indigena Afiu, numa famosa cancdo dedicada a
Venezuela.

No retorno comegamos a falar das nossas coisas, dos casamentos e dos problemas em
um casal, dos filhos e das lutas que uma familia wayuu em disputa tem que confrontar.
Destaco aqui algumas das frases que me interessaram por o simbolismo que revelavam,
relativo a no¢do do sangue na sua cultura: “o lencol que colocamos na recluséo € vermelha’,

“0 sangue para nos é protecao”.

¢ “Wayuunaiki” Peri6dico de los pueblos indigenas, Afio VI No. 95 Margo de 2007:3.
" Op. Cit.
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Na seguinte semana as acompanhel na reunido da comunidade wayuu de Quatro Vias,
municipio de Uribia, com o governo local e um representante do Ministério de Justica. Esta é
uma localidade vizinha da cidade de Uribia, chamada assim porque nesse ponto se
entrecruzam as rodovias que vao para Uribia, Maicao, Riohacha e para o sul da Gugjira, ao
Cerrgjon; a localidade esta na metade entre os dois litorais da peninsula, precisamente por ai
passa o trem que leva o carvao extraido no sul da Guajira colombiana.

Os territdrios colombianos de algumas destas comunidades indigenas, nos municipios
de Manaure, Maicao e Uribia também serdo atravessados pelo gasoduto Transcaribefio
(binacional) cujo tratado foi assinado em julho de 2.006; esta obra foi motivacdo da nossa
reunido em Quatro Vias.

Como liderancas indigenas, Carmem e Sandra deviam esclarecer para 0 governo o que
ndo fizera a empresa colombiana: consultar previamente com todas as comunidades
envolvidas e “concertar” o tipo de indenizacdo que precisassem. Das “100 comunidades que
ndo foram consultadas’ ® algumas pertencem a Quatro Vias. A reunigo foi boa para saber que
deviamos elaborar umas cartas dirigidas as instituicdes do governo e as privadas envolvidas.
Sendo que o dia da minha partida da Colémbia se acercava, escrevemos as cartas no portétil,
dedicamos nossas conversas aos melhores projetos que se poderiam realizar com o dinheiro
da indenizacdo, pensamos hos problemas dos projetos coletivos que integram a familias de

distintos clas.
Em Maracaibo o fuso horério avanca uma hora em relagdo & peguena cidade
colombiana de Maicao. A pesar do diacaloroso em que vige o trgjeto pelarodoviafoi apenas

de duas ou trés horas e meia; talvez demora algo mais quando a policia nos postos de

comando faz requisi¢oes extremas da bagagem de cada pessoa. No nordeste a Colémbia faz

8 “Wayuunaiki” Periédico de los pueblosindigenas, Afio VI no. 95, marzo 2007:9.
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fronteira com o estado venezuelano de Paez, a sua vez, este limita do lado oriental com o
estado venezuelano do Zulia, onde se encontrava meu destino.

Observel desde a caminhonete, que na planicie deste litoral ocidental da Venezuela, o
principal uso daterra é para habitagdo e para a cria de gado. Seguem em menor grau, cultivos
de palma de coco, pldano e mandioca; e no antigo territério dos Paraujanos (hoje
reconhecidos como povo indigena Afill) o sustento cotidiano deriva da pesca e do sal.

As 14 horas eu esperava a minhas anfitrioas na parada das caminhonetes que fica na
entrada da cidade, um lugar muito popular chamado “La Bomba’, onde de fato, tem um posto
de gasolina na esquina; Zenaida e a sua irma Gloria passaram de carro por mim. Elas vinham
do bairro Catatumbo onde mora sua familia materna, na periferia da zona nordeste; iam para o
trabalho.

Gloria me convidou para acompanha-a na reunido que tinha em “Ciudad Lozada’, um
dos projetos de urbanizacdo do governo de H. Chavez no extenso sector da Parroquia
Idelfonso Vasguez. O projeto tem o viés de “trocar rancho por vivenda’ nas zonas de
ocupacdo da cidade.

O nome de “parroquia’ se utiliza no municipio a modo de organizacdo administrativa
de um conjunto de setores subdivididos em bairros. Neste caso, a parroquia |delfonso
Vasguez consta de 32 bairros, com uma populacdo de 65.122 pessoas, das quais 31.298 sdo
homens e 33.824 mulheres;, a fonte web de informacdo considera somente o censo
venezuelano de 1.990, em que ndo aparece especificacdo alguma sobre a populacdo indigena’.

O termo “rancho” descreve uma habitacdo construida com latdes de aluminio, pedacos
de lenha ou de pléstico; um espago sem banho, sem chuveiro, sem cozinha separada; as
pessoas que moram num rancho penduram suas redes e quase sempre tem uma cama abaixo;

moram adultos, meninos, e jovens; o banheiro é a letrina, um pogo profundo feito na terra;

° www.gobiernoenlinea.//iies.faces.ulave/censo90/Zulia



-29.-

devem trazer a &gua em tanque; geramente procuram a energia elétrica do transformador

mais proximo; o fogao pode ser de lenha ou a gés.

RET L

','.

FIGURA 5. Rancho urbano da familia wayuu pobre,
bairro Etnia Guajira, Parroquia |delfonso Vasguez.
Fonte: MAZZOLDI, M. (2007)

Gloria tem um cargo importante na Prefeitura Civil da parroquia Idelfonso Vasquez,
ela tem o dever de acompanhar e orientar cada um dos processos civis que sao criados nos
bairros para a formagdo dos Conselhos Comunais™®, uma forma de organizacdo comunitéria
gue procura criar entre os cidaddos uma consciéncia e uma apropriacdo do poder do Estado
gue inicia nas comunidades e chega até as instancias ministeriais.

Este projeto estadual e civil do governo do presidente Hugo Chavez, iniciou em
Maracaibo nos ultimos meses do ano 2006. Assim, em marco 2007, a maior parte dos bairros

da cidade se encontrava apenas no momento das eleicdes dos membros do comité

19 No marco constituicional da democracia participativa e protagénica, os Conselhos Comunais sio “instancias
de participacion, articulacion, integracion, entre las diversas organizaciones comunitarias, grupos sociales y
ciudadanos y ciudadanas que permiten al pueblo organizado €jercer directamente la gestion de las politicas
publicas y de proyectos orientados a responder a las necesidades y aspiraciones de las comunidades en la
construccion de una sociedad de equidad y justicia social” (Articulo 2, Ley de los Consgjos Comunales,
Republica Bolivariana de Venezuela, 2006)
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coordenador das diversas comissdes de trabalho. Inclusive, este evento politico de democracia
participativa, baseado numa idéia de agenciamento civil ja mostrava ef ervescéncia de disputas
por fraudes e inveja; o oferecimento maior do governo socialista, para instigar a participagéo
cidada consiste em dar para cada conselho comunitario uma quantidade (380 milhdes de
bolivares, 4.000 reais) que deve ser utilizada para a construcéo ndo centralizada, das sete
primeiras casas do bairro.

O problema aqui, segundo 0 que escutei nas reunides em que podia participar, junto
com os habitantes venezuelanos, colombianos, brancos, pretos, e indigenas, para a
organizacdo dos Conselhos Comunais nos bairros da Parroquia Idelfonso Vasquez, é o que
acontece em muitos casos com 0s projetos de gestdo social que um Estado cria para diminuir
a desigualdade na populacdo: os gue ja tém uma casa, 0s que tém recursos, vao para 0s
terrenos de ocupacdo popular e se apropriam para aproveitar meses depois, umas ofertas de
compra; assim excluem &s pessoas e familias que em verdade precisam da estabilidade de
uma moradia digna. Outro caso de fraude muito comum € o das liderancas que aparecem
muito engajadas com as necessidades da comunidade até o momento da distribuicdo dos
recursos, mas na hora da gestéo dos investimentos, eles ou elas, se apropriam de formadilicita
do dinheiro ou dos bens do Conselho Comunal.

O trabalho de Gloria é de muita responsabilidade; tanto porque no seu gabinete os
habitantes adquirem a cidadania venezuelana, quanto porque devem ativar as seguintes fases
do processo de organizacdo civil: depois da formacéo do Conselho Comunal, o investimento
dos recursos na construcdo das primeiras sete casas, 0 desenvolvimento de projetos para a
comunidade a partir de censos socioecondmicos (bolsas para “madres de barrio”,
alfabetizacdo nos diversos graus, criagdo de um centro de salde, de uma oficina para o
trabalho artesanal, saneamento ambiental, etc), o controle do ilicito e da discriminacdo entre

o0s cidadados nas relacdes cotidianas.
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Ela, suas irmas e primas, com outros vizinhos do bairro, comegaram o trabalho
comunitario em fins dos anos 90, criaram um comedor infantil em que ofereceram também os
servicos de salde basicos. Este voluntariado dedicado ao apoio da comunidade, pouco a
pouco atraira-las para uma atividade politica, criando também coesdo social com quem
defendia ao mundo indigena na sociedade urbanizada, Noeli Pocaterra e a Rede de Mulheres
Indigenas de Venezuela.

Ao longo dos anos dedicados a formar uma rede de apoio socia, urbana, as mulheres
desta familia wayuu terminaram seus estudos de graduacéo e de profissionalizag&o técnica.
Desde peguenas elas cresceram num ambito educativo, ocidentalizado e catdlico, misturado
com o respeito das crencas e das praticas magico-religiosas da familia materna. Na sua época,
vivenciaram nas escolas publicas de Maracaibo a discriminacéo dos professores, que repetiam

assim fatos do passado,

Los gugjiros (...) saben que el maracucho los cree de inferior condicién. No hay que
olvidar que hasta 1936, se vendian gugjiros a los siguientes precios. Hombres... Bs.
1.000; mujeres... Bs. 800; Jovenes... Bs. 500. Los llamados indieros compraban a los
gugjiros bien en Castillete, a extremo norte, o de los jefes del Castillo de San Carlos
gue los tenian como presos y los traian a Maracaibo para entregarlos al mejor postor.
Toda buena familiatenia en su casa, su paregjita de gugjiros. (CHOCRON, |., 1978: S.p
Em: PEREZ, L. 2005:96).

Hoje em dia, suavida € muito dindmica, dividida entre a vida em familia, um emprego
estavel, a promocgao de um melhor servico de salide no Hospital Universitéario de Maracaibo, o
tecido artesanal e a educacdo. |gualmente participam nas multiplas atividades politicas criadas
pela Rede de Mulheres Indigenas, e que apdiam publicamente a consolidacdo do Partido
Socialista Unido de Venezuela - PSUV.

Esta face mais politizada e controversa da sua vocagdo se entrecruza por um lado, com
grandes probleméticas éticas que surgem na opinido de outros ativistas, pelo ganho material
gue adquirem no seu trabalho mais recente; mas também, pelo abandono das atividades

diretas em beneficio da comunidade e a procura de solugdes reais para as necessidades mais
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urgentes nas comunidades de baixos recursos que as levaram até a posi¢céo social que hoje
tem.

Uma delas decidiu deixar seu trabalho como professora da nova Universidade
Bolivariana de Venezuela em Maracaibo e ir a trabalhar num cargo relevante na entidade do
governo, Corpozulia. No consenso dos socialistas e ativistas ambientalistas esta instituicéo do
governo tem pouco prestigio, por um lado, no passado entregou para varias transnacionais
estrangeiras uma grande percentagem do ganho nacional produto da exploragcdo do carvéo; e
por outro, as lutas dos ambientalistas para deter a exploracéo devido aos danos causados pelo
carvao nos territorios indigenas nunca foram escutadas ai.

Quando eu cheguei a cidade, a minha anfitrid ja trabalhava nesta instituicdo e
irremediavelmente, numa posicdo contraditéria respeito da sua ética de “apoio ao bem da
populacdo indigena’ mais, ela continuava sem ter a consciéncia clara sobre os danos que a
instituicdo que agora representava causava ao ambiente e a popul acéo.

Em abril, quando eu ja ndo estava morando na casa da sua familia, me encontrei de
novo frente a versdes contraditérias que traziam de volta a pergunta sobre a motivagdo de
fundo do trabalho organizado coletivamente por um (a) Wayuu para o “bem da comunidade”:
uma outra mulher wayuu que conheci dedicada junto com sua familia & formacéo de artesdos
nas antigas artes do tecido, sob a figura de uma associacdo sem animo de lucro; também tinha
um prestigio controverso: a associacdo que formara ndo seria somente promotora do
desenvolvimento cultural da populagdo wayuu na cidade, aparecia também como uma
exploradora dos produtos elaborados pelos artesdos que se vinculavam primeiro como
discentes e depois como fabricantes de primeira mdo, o consenso dizia que eram muito mal
pagos.

Qual é entdo o espirito que orienta as liderangas indigenas na vida urbanizada, qual é a

€tica que seguem suas atividades para o coletivo, o ganho individual, o bem comum, o poder?
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Uma resposta sociolédgica se revela nas condigdes que a cidade impde para cada
individuo com seu nucleo de familia, ter um trabalho e “viver na feicidade” do que a
sociedade moderna lhe oferece. Outra resposta, mais relacionada com aspectos culturais
instiga a pensar que a significagdo da nogdo “comunidade’ na realidade ndo atravessa as
aliangas comuns entre os apushii de um cla

Encerrando este paréntese, volto para os primeiros dias em Maracaibo, quando recorri
uma das localidades onde se desenvolvia o processo de formagdo dos Conselhos Comunais,
lugar das ocupacdes mais pobres e recentes que conheci, o terreno era do antigo aeroporto da
cidade e pertencia a Universidade do Zulia que os cedeu para a construgdo da urbanizacéo
chamada Ciudad L ozada.

Ante mim apareceu uma imagem dos bairros populares formada por uma planicie
cheia de barracGes construidos com lat8o, e plésticos, um perto do outro, e muitos. Os
“ranchos’ ainda que limpos, me impressionaram pelo tamanho minasculo de cada um; ndo
imaginava quanta gente podia dormir ou quanto calor poder-se-ia resistir sob esses latGes, sem
0s servicos béasicos. Além disso, a desigualdade se revelava pertinaz no horizonte.

Nas éreas ao redor, as casas eram de cimento, pintadas, com as ruas pavimentadas, 0s
Onibus que passavam eram novos, o carro do lixo passava, havia rede de energia elétrica,
agua, etc.; em fim, o que é “normal” para guem mora numa cidade.

Mais, estas sdo condicOes extremas de “desigualdade” social, e é sobre esta imagem
crua das hierarquias que esta construida a nossa sociedade? Explico-me, os terrenos da
ocupacdo que menciono, Ndo S0 invisiveis. os pobres estdo de um lado da acera e do outro
esta uma classe meia com suas casas bem sblidas, de jardins e arvores.

Os condutores de taxi que peguei algumas vezes pertencem a uma classe meia,
ascendente que acredita que o governo do presidente Hugo Chavez é paternalista por via das

gjudas que da para aimentacdo e subsidio de vivenda aos pobres;, eles me diziam que o



presidente Chavez arruinaria ao pais, porque “esos pobres tienen es que trabgjar y sudar como
nosotros 1o hicimos, no que les den todo a esos vagos’. Esta eis uma idéia da economia
politica na que a pobreza é um fator estrutural de toda sociedade e de todo individuo que néo
luta para ser 0 que quer. Eis também a escolha pela discriminagdo da pobreza, na categoria de
“vagos’. Com estes discursos era umairritagdo pegar um téxi, mais foi necessario também.

Com estes pensamentos dirigiaame, confusa, & pequena realidade construida no meu
projeto académico; conseguiria encontrar nestas ocupacOes recentes de emigrantes, a
mulheres wayuu gue colaborassem na pesquisa? Distinguia os telares com as redes em
elaboracdo, via a alguma mulher tecendo nos porticos do seu rancho. Mas a pesar disso eu ndo
conseguia ter tranquilidade, ndo entendia o que faziam ai, nessa pobreza, por que
abandonavam o mato? Minha reflexdo ndo esclarecia tampouco se era neste contexto onde
poderia fazer uma conversa sobre as no¢des do sangue, da fertilidade e da pessoa, ou sobre a
experiénciafeminina do corpo nas praticas rituais.

Depois de mais de trés meses em campo, vivendo na cidade de Maracaibo e
percorrendo as ruas, utilizando os meios de transporte que o wayuu comum freglenta, e
visitando alguns dos bairros nos que moram seus pobres; penso que a cidade é um pdlo de
atracdo para quem precisa do dinheiro; pois o dinheiro € a matéria principal da troca por
alimento. De fato, na maior parte do territorio ancestral ndo ha comida, porque a terra ndo é
fértil, ou porque os animais ndo resistem a falta de agua, ou porque a pesca ndo € boa, em
tanto que na cidade, ainda com dificuldades e fatigas, encontram é&gua e trabalho para

subsistir.
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A paisagem do passado no presente

Uma compreensdo das relagbes interétnicas do passado exige uma pesquisa
etnohistoérica aprofundada que ndo posso desenvolver aqui. Por este motivo através da leitura
nos estudos mais recentes e judiciosos, como o de Luis Perez (2005), e Miguel A. Jusayuu &
O. Zubiri (1988) elaborei uma sintese etnohistérica que segue uma linha cronol 6gica desde os
tempos da conquista até a configuracéo urbana de Maracaibo durante o século XX, quando a
populacdo wayuu (gogjiro) logrou estabelecer uma localizagcdo especifica no noroeste da

cidade.

Devemos atravessar as fronteiras pétrias atuais que conformam a peninsula da Gugjira
colombiana, e as terras do litoral venezuelano, e ir aos fundos da historia do povoamento
deste amplo territério indigena sobre o qual, no século XVI, o império espanhol fundou as
provincias coloniais de Santa Marta e de Riohacha, no litoral norte, e na peninsula da Gugjira
- atuais territérios colombianos - estendendo seus intentos de povoamento até a parte

ocidental do Lago, daVenezuela hodierna.

Os primeiros intentos povoadores do império espanhol tiveram como suporte a
exploragdo de pérolas do Cabo da Vela e o comercio de indigenas como escravos, para a
venda na ilha de Cubagua. Esta experiencia provocou “un profundo y tenaz resentimiento en
la poblacion gugjira que se perpetud por e carécter abusivo de las relaciones blanco-indias”

(FAJARDO, J.2006: V).

Entre las ciudades espariolas y las comunidades indigenas se establecié un sistema de
explotacion que estaba fundamentalmente basado en el intercambio desigual. La
mayoria de las comunidades quedaron integradas en subestructuras locales, con
relaciones econdmicas y politicas bien definidas con los centros urbanos (...) La
ciudad se reservé e monopolio de la manufactura y artesanias modernas e impuso —a
veces violentamente— el consumo de sus productos a los indigenas. A cambio de ello
el indigena se vio obligado a abastecer a la ciudad de productos agricolas. (MENDEZ,
1988: 84 Em: PEREZ 2005: 82).
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No inicio do século XVIII os Gogjiro se haviam transformado em espertos pecuérios e em

excelentes cavaleiros,

Holandeses, italianos, ingleses y franceses perjudicaban de manera permanente la
economia de espafioles y alemanes quienes se disputaban el control de la region,
mientras que los wayuu asumian el control de las costas y los puertos naturales para
abastecer a los forasteros de agua dulce y alimentos a cambio de las valiosas
mercaderias que estos transportaban: licores, armas y telas, seguramente. (PEREZ, L.
2005:77)

Em 1720, no territério mencionado do litoral, se encontravam dispersos varios povos
tribais (Chimilas, Coyaimas, Motilones, Gugjiros, Aruacos, Cocinas, Macuiros, Tupes). O
historiador Alfredo Jahn em 1.923 concluia que “toda la poblacion primitiva que residia al
Norte de Maracaibo era Aruaca” como 0s gogjiro. Sobre as ribeiras do Lago de Maracaibo e
na Sierra do Perija“las tribus eran afines o cognaticas entre si” e dafiliagdo Caribe. (Op. Cit.

Em: Jusayu M.A. & Zubiri J.O 1988.vii).
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FIGURA. 6. Mapa do litoral Caribe eilhas das Antilhas, regido do comercio internacional .
Fonte: http://es.wikipedia.org/wiki

No século XX se formou aregido que hoje € o Estado Zulia, onde se encontra 0 municipio de

Maracaibo:

El Estado creado en 1.811 no estaba en capacidad de responder a los mdltiples brotes
regionales de autonomia. Maracaibo decidié consolidar su posicion a través de la
participacién de su representante en las Cortes de Cadiz, de 1.812 a 1.814 (Paz, 2000:
75); este defendio las propuestas de sus representados para crear una Capitania
General que incluyera el occidente de Venezuela y toda la Peninsula de la Gugjira
hasta Riohacha. Sus resultados tuvieron efectos en 1.821 al incorporarse la provincia
de Maracaibo a Colombia, creandose el Departamento Zulia con jurisdiccién en toda
laPeninsula. (PEREZ, L. 2005:88)

Quando se desenvolveu 0 movimento pela independéncia, o Cabildo de Maracaibo negou sua

participagdo na conjura iniciada por Caracas, em 1.810, e pelo contrario, reafirmou sua



-38 -

lealdade para a Coroa Espanhola; a provincia de Maracaibo permaneceu “Noble y Leal a la
Corona espafiola’ até 1.821 quando se incorporou ao projeto da independéncia (Perez
2005:89). Durante o século XX foi criado o distrito Paez, conformado por dois municipios, a
Guagjira, e Sinamaica. Na Guagjira, no territério de Paraguaipoa se assentava uma colbnia
militar que controlava a circulagéo dos comerciantes, Ihes solicitavam passaporte e uma guia
das mercancias, apoiavam as freqlentes expedi¢des escravistas nos territorios indigenas do

norte,
El crecimiento de la venta de esclavos gugjiros por parte de los mismas gugjiros y
colonos criollos, fue uno de los mas draméti cos procesos sociales que afectaron a estos
indigenas. En la década de 1850 comenz6 la emigracion de los wayuu desde la
Peninsula de la Gugjira a Estado Zulia y otras regiones cercanas debido a una
variedad de factores como la propagacion de enfermedades humanas y animales,
prolongadas sequias, hambrunas y el trafico de indios esclavos que nutrié con su

trabajo y con su vida, € proceso de creacién de la zona de haciendas ganaderas y de
grandes plantaciones agricolas en e Sur del Lago de Maracaibo. (PEREZ, L. 2005:93)

Em tanto, afronteira agricola e da cria de gado se estendia no sul da peninsula:

La tendencia general de las migraciones en € periodo 1880-1940 (...) llev6 a la
poblacion wayuu desde la Alta Gugjira hacia la Media Gugjira, en busca de agua y
pastos para si y para los animales (...) afincados en €l sur (...) alrededor de las
regiones aledafias a San Antonio, Hato Nuevo, Carraipia, Maicao [en Colombia] y
Paraguachdn, Guarero, Los FilGios y Paraguaipoa [Venezuela) (Op.Cit. 2005:109)

Nos primeiros trinta anos do século XX a exportagdo do petroleo superou a producéo de café;
para esse periodo, uma serie de inovagdes modernizava a cidade de Maracaibo: construiu-se o
amarradouro no porto comercial, a imprensa entrou em funcionamento com a circulagéo do
giornal “El Correo Naciona”, a vida noturna da cidade se iluminou com 41 fardis, se
renovaram os ladrilhos das calgadas, a ferrovia arribou; se inaugurou o primeiro bonde,
chegaram os primeiros automoveis; se instalaram 220 telefones. Vérios sitios populares como
0 mercado principal, desapareceram; em tanto que construiram o Centro de Artes Lia

Bermudez e a Avenida5 de Julio, destacadas ate a atualidade, etc.
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Isto tudo, acontecia numa cidade habitada por ingleses, holandeses, norte-americanos
e demaes; na que os bairros, as urbanizagdes os setores urbanos pareciam enclaves entre os
gue a populagdo se comunicava, através das vias e das atividades extraresidenciais: o
trabal ho, a educacdo, o divertimento (PEREZ, L. 2005:114).

Rémulo Gallegos, escritor venezuelano, representara no seu romance Sobre la misma
tierra (1958) um quadro da miséria na que viviam as familias indigenas wayuu (Gogjiro) ao
norte da Avenida 5 de Julio, quando ainda o territério indigena ndo estava articulado a cidade

por umarodovia,

Alli languidecia, desmoralizada, una brava gente aborigen. Hambres anuales en la seca
peninsula natal l1a habian hecho emigrar hacia la ciudad propicia a los rebuscos de la
mendicidad, y en aguel campo sin cultivos, a la rala sombra de los cujies esparcidos
por la sabana, con laminimaindustria de un ato en el camino de sus hdbitos némadas,
habian plantado |os cuatro estacones de la enramada, bajo la cual colgaba el hombre su
hamaca para los descansos de entre dias vigjeros, ida por vuelta sélo por gjercitar la
condicion errante, holgazdn mantenedor de los fueros del antepasado cuyo Unico
oficio fue la guerra, mientras la mujer pedigliefia se procuraba € sustento de la
prolificafamilia, que con cuatro gotas de leche no alcanzaban a darle |las cuatro cabras
u ovejas mantenidas en torno a aduar, més para ilusién de vida pastoril sin posible
asiento fijo, que para derivar de ellas beneficio efectivo. Alli estaba extinguiéndose
unafuerzaoriginal, genuinade latierra, pero no incorporadatodaviaalavidadel pais,
ni en el espiritu ni para ningun esfuerzo constructivo” (GALLEGOS, R.1958:971).

A professora e ceramista Dorila Echeto Ipuana (de 50 anos de idade aproximados)
durante a infancia transcorrida na zona fronteirica da localidade de Guarero conheceu a
educacdo da evangelizacdo das missdes catdlicas na escola que fregientou, e mais adiante, a

condicdo da escravidéo de alguns e de algumas wayuu, assim ela narrava,

D.E.: Fijate que aqui los que mandaban eran los Gonzalez, mataban a la gente. A los
hijos les ensefiaban a matar jugando a tiro a blanco con las personas. Bueno, ya no
hay eso, los acabaron, se les acabo € dinero, murieron sus enemigos, ya no son
bienvenidos. Entonces, quien dice que ahora hay diferencias, solamente que habia
personas de muy ato rango, otros que podian servir como de mediadores, los
palabreros, a unos los despreciaban. ..

Cuando Maracaibo era un puerto todavia, no era ciudad, hubo venta de wayuu, los
cambiaban por sacos de maiz o por panela, losllevaban paralas haciendasen el sury
para Perija, como hacian con los negros, para Santa Barbara del Lago
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Los abuelos de N.M. Jayariyuu hicieron eso, vendian su propia gente a cambio de
comida, perdian a su familia. Las familias clasificaban a los otros como poca cosa,
eran poca cosa, por comida (Entrevista, Maio de 2007).
Alias, a passagem por terra desde a peninsula da Gugjira para o resto da Venezuelainiciou até
1.973, com a inauguracdo da ponte do Rio Liméo pelo presidente Rafael Caldera. Para essa
época a cidade de Maracaibo teve outra renovacdo, seu plano urbanistico se dividiu em dois
modelos arquitetdnicos, a modernidade mais recente foi chamada pelos arquitetos, de
“progressista e higienista’, com amplas avenidas, esculturas geométricas e blocos gigantes de

centros comerciais comunicados por rodovias solitarias, sem quase gente caminhando aos

|ados.

Como expliquel antes, a outra modernidade corresponde ao boom do petréleo nos anos
20 a 40. Esta unificou no centro aos prédios, com mercados e vias congestionadas que deram
visibilidade a pobreza do povo. Essa cidade que hoje é a mais velha contrasta radicalmente
com a cidade que seguiu a0 modelo urbanistico norte-americano dos anos 70. Na
modernidade mais recente a soliddo e os luxos das avenidas e dos locais dos centros
comerciais foram construidos para uma populacdo hegeménica de classe media e

consumidora, que se devia movimentar de carro.

Agora explicaremos qual € o imaginério que este povo WayUu, resistente, experimenta
ainda, desde o0 nascimento de uma nova pessoa em um nucleo familiar até a viagem da morte
e a transformag&o do espirito, da aima, da aain. E como o vinculo entre essa dimensdo do
além da morte, aparece na vida ordinaria da carne, do e’rru’ku, através do poder pilasl, do
sangue derramado, ou dos 0ssos exumados no ritual do segundo funeral, ou no uso do amuleto

chamado laniia, de protecéo e de guerra, que da sua adverténcia através do Sonho, Lapil.
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PAOLA BENJUMEA BRITO
ESPECIAL PARA EL TIEMPO
' GUARERO (ESTADO ZULIA-VENI;ZUELA)

‘« Laluna todavia estd asoma-
da en el firmamento cuando
un grupo de mujeres, vestidas
¢on mantas de luto, levantan
con su algarabia a los pocos in-
vitados que adn concilian el
$uefio en hileras de chincho-
rios colgados de enramadas.

“» Se alistan para ir al cemen-
tério de la familia Gonzailez,
donde seran desenterrados
einco de sus miembros, falleci-
dos hace més de una década.

.Los yolujas (espiritus) de
Lais Angel, Maria Abigail,
Maria Aminta, Temistocles y

jamuel, vendran desde Jepi-
ta (Jugar donde descansan las
almas en la mitologia waya).
para reencontrarse consus do-
lientes en una fiesta de dos.
dias. Luego emprenderan el
camino del olvido.
Son las 4 de la madrugada.
El camposanto apenas ilumi-
nade por.wnos. hombilles de,

narse de familiares v amigos

que viajaron hasta Guarero,

un pueblo en la frontera vene-
_ zolana, a 15 kilémetros de Pa-
raguachén (La Guajira), des-
de distintos lugares de Colom-
bia, Venezuela y Estados Uni-
dos, para asistir al segundo ve-
lorio de los Gonzilez.

Segiin la tradicion wayt, el
ritual funerario reafirma los
lazos familiares, tanto con pa-
rientes de sangre como con
aliados (parientes politicos).
© Todo wayt muere dos ve-
ces y dos veces entierran alos
muertos. La primera vez, en
cualquier parte, en donde la
persona haya fallecido. La se-
gunda, en su territorio.

- En medio de la machedum-
bre estan los féretros de los es-
posos Temistocle y. Maria
Aminta Gonzalez. Tienen la
madera carcomida por el paso
de los afios. Dos hombres su-
dorosos acaban de sacarlos
del fondo de las bovedas, tras
quitar las lapidas y romper
los blogues de cemento, los se-
pulcres. La misma operacién
la repiten con otras & tumbas.

- ridogplia vispera se prepard

.rramar uha sola lagrima. “Du-

" de licenciatura en informati-

" hombre y la mujer) por todo °

\ Caxmen'Psaz, lanieta mayor
de la pareja, vestida con una
especie de uniforme de enfer-
mera, un tapabocas y guantes
quiriirgicos, es 1a elegida para
limpjar los restos de su abue-
1o, sepultado hace 11 afios.

Esté serena, pese al dolor,
que le produce ver converti-
dos en huesos a sus seres que-

&

[5 inalmente para ho de-

rante la exhumacion uno ne
puede llorar porque después.
los espiritus no quieren irse a
Jepira”, dice esta estudiante -

¥

i

ca, que se esirena en el ritual.

Serd una larga jornada.
Ella debera estar en vigilialas ©
siguientes 24 horas, rodeada
de parientes que le hablan y -
cantan para que no seduerma.
Silo hace, los difunios pueden -
apoderarse de su cuerpo.’

El olor a chirrinehi -licor
hecho de panela fermentada—
es tan penetrante que parece
cmhorsachang 1gs presentes, .
na mujer ataviada con una-
manta coloriday un tocado en
la cabeza desocupa, junto con
su joven hija, el contenido de
dos tinajas (que simbolizan al
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el cementerio. Les estan dan-
do de tomar a los invitados
que vienen desde el més alla.
El aire se llena del humo de -
tabaco, que sale por bocana-
das de un grupo de mujeres.
“Por ahi también andan los
malos espiritus-y con esto se
alejan”, asegura ‘Pocha’ Gon-
zalez, una matrona wayi ex-
perta en rituales funérarios.
Algunas mujeres bafian los ' -
atatdes con varias botellas de z
whisky, que pasan de mano
en mano. La que recibe el en- Eal
vase, apura un trago a pico de o
botella y enseguida lo pasa. -
Otras cubren con un pafiuelo
sus rostros apésadumbrados.
Las urnas son destapadas y
las encargadas de la exhuma-
ci6n se apresuran a tapar el -
craneo del finado con un lien-
zo blanco. El publico observa’
expectante. En ¢l interior del
atand sélo guedan los huesos,
que son limpiades con un pe-
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Las mujeres Horan sobre las‘tumbas de sus seres gueridos antes de la exhumacién de los restos, *

. o 54
Cortesia Carlps Capella Bello

300 cajas de whisky se gastaron en el funeral de los.Gonzélez.

dazo de tela empapado en chi-
rrinchi y acomodados en un

_cofre de marmeol. En esta ta-

rea ocupan més de una hora.

Las tumbas vacias son puri-
ficadas con licor y aseguradas
con un listén rojo. “En casode
hacerse mal el ritual, los espi-
ritus malos pueden Hevarse a
un familiar; el color rojo les ta-
pa los ojos para que no hallen
el camino”, dice ‘Pocha’.

El segundo velorio

Sobre una mesa reposan los
cofres con los restos. En el
quiosco, decorado con arre-
glos florales y retratos de los
difuntos, mujeres enlutadas
se uneh en un lamento ritmi-
co v sostenido, que interrum-
pen por momentos para con-
versar y tomar café.

Afuera, hay otro ambiente.
El resto de los asistentes stin
organizados dehajo de varias
enramadas, pero en vez de Ho-

-rar, cuentan historiasy riena

carcajadas. Los hombres jue-
gan doming ¥ heben Yeor.

. A estas alturas; la casade la
difunta Maria Abigail, donde
se realizan los funerales, es
un hervidero de gente. Duran-
te todo el dia se sacrifican ani-
males para ofrecarles alos in-
vitados. Los fogones permane-

‘cen encendidos ¥ las encarga-

das de la cocina no tienen ni
un minuto de descanso.

Para que todos los invita-
dos coman hasta quedar satis-
fechos fueron sacrificados 200
ovejos y 30 reses. Y se destapa-
ron 300 cajas de whisky.

La abundaneia de comida y
licor, dice Guerra, determina
el poderio econdémico y social
del difunto y de su familia.

Los indigenas también creen

que el muerto encontrara en
Jepira los animales sacrifica-

dos 'y que esto les traera pros-

peridad a sus parientes.

‘Soraima Gonzilez recorrio

12 horas en carro desde Cara-
cas, para cumplir el ritual y
darles el ultimo adiés a sus fa-
miliares. “El segundo velorio
es la verdadera despedida de
nuestros deudos. Los wayts
somos la tinica etnia en Ameé-
rica con €l privilegio de despe-
dir dos veces a los difuntos”,
e P gl Headcorin
S1 esposo suizo.
Es mediodia. El padre Hen-
ry Tapia, parroco de la iglesia
Sagrado Corazon de Guarero,
acaba de presidir la eucaris-
tia por el déscanso delos di-
funtos. El sitio donde atin per-
manecen los restos esti-a re-
ventar. Las mujeres que antes
seguian las oraciones del sa-

cerdote, se abrazan y lloran

sin consuelo. Saben gque no
volveran a tener cerca a sus
muertos. Por eso cada una se
despide a su manera. Rezan
en voz baja, besan los cofres o
se cubren Ia cara con un pa-
fivelo y-emiten un quejido.
Finalmenie, el cortejo fine-
bre se dirige haeia el campo-
santo, donde los Gonzalez se-
r4n enterrados en el osario fa-
miliar, juntc con sus ances-
tros. El segundo velorio ha ter-
minado v los invitados empie--
zan a marcharse. En las enra-
madas va se han descolgado
los chinchorros ¥ en les alre-
dedores solo quedan las bote-
1as vacias, las colillas de ciga-
rrillos y las sobras de comida
que dejo lamuchedumbre que::

ving al entierro. :
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_FIGpRA.?. BENJUMEA B., Paola, Croénica de una de las tradiciones mas sagradas de esa etnia
indigena de la Guajira: El otro ultimo adiés de los Wayuus. El Tiempo, Colémbia, 21 de Janeiro de

2007.



Capitulo I — O sangue, o amuleto, e 0 sonho na cor poralidade.

En la cosmovision waylu hay varios rituales que dan muestra de la creencia en el mas
all4 del mundo [...] cuando el wayuu bebia agua, que es e sinénimo de la vida, la
depositaba en una anfora que la conservaba fria; cuando € waylu hace € segundo
entierro, los restos de |os huesos son también enterrados en una anfora; las anforas son
disefiadas con una espiral, signo del més alla

La filosofia propia del waylu viene a ser el dificil camino de los muertos hasta la
galaxia de la Via Léctea. En ese vigje € espiritu pasa una transformacién, en yolujas,
espiritus de los waylu, pero cuando pasa mucho tiempo, pueden convertirse en
espiritus wanulu o pulowi. En esa transicion los espiritus son casi visibles, pero no
por toda la gente, depende de la persona 'y del momento del dia; depende también de
lasinfluencias que hay en las personas.

Aain es el dma de espiritu, en la cosmovision waylu [aain] siempre vigara. El
elemento desencadenador viene a ser e Suefio, Lapl, que se relaciona con el destino,
el devenir, jukuaikpa wayuu, literalmente, la cultura del wayuu. Entendida como el

camino que en la primera parte de la muerte fisica, oukta, sigue el ama, después de la
muerte. (Voz de José Angel Fernandez Uliana™, traduc&o minha)

Na cultura wayuu esta condic¢éo existencial de outra realidade se manifesta em varias
situagdes: na memaria viva das personagens miticas que causam algumas doencas que devem
ser tratadas por o medico tradicional wayuu; na performance dos rituais funerarios, do
primeiro e do segundo enterro, do ritual de passagem da puberdade, e como explicarmos, na
performance do ritual de anunciacéo de Lapii, Sonho, onde se utilizam os amuletos de poder
pulasi, chamados laniias ou contras.

Depois da morte a ailma wayuu inicia um longo caminho de transformacdes. Nesta
viagem, a alma pode virar um yoluja, quando o espirito é de morte recente; pertencer ao lugar
dos espiritos da senhora Pulowi, a dona dos animais selvagens; ou ir pelo caminho dos
espiritos chamados wanul il que sdo maléficos e causam graves doencas com as flechas que

lancam (PERRIN, M.1997:206 a 210).

™ Autor da Dissertacio de mestrado titulada “ Etnosemiética do rito. Contribuic&o ao estudo do segundo veldrio.
Funerais entre os Guajiro” do Programa para graduados da Universidade do Zulia, Venezuela.



No contexto urbano que conheci os parentes vivos mais préximos do defunto, rendem
Seu respeito e oferendas para 0 mundo dos mortos de modo que seu parente defunto vire um
bom espirito; celebram-se prolongadas reunides nas que as mulheres deixam seus choros ao
morto em tanto que a familia oferece abundantes jantares que inscrevem na memoria
individual das criangas, significantes da morte, o respeito, a dor, a companhia.

Em Maicao (Colémbia), hoje em dia a familia Boscan, do cla Epinayuu, é perseguida
até amorte, devido as disputas que iniciaram anos atrés, sem mediar pacificagdo alguma com
afamiliarival implicada, desta forma, ndo conseguiram liberar-se e ano apds ano, a vinganca
passa como uma cadeia de uma geracdo para a outra. Neste caso, a pratica ritual do
enterramento de um parente assassinado, adquire um valor vinculado a transformacéo do
espirito em um aliado unido em contra dos inimigos. Esse sentido guerreiro que rodeia a
morte de algum parente da a mulher o poder exclusivo de entrar em contato com 0 sangue

derramado de seu parente.

Maicao, Fevereiro de 2007

A casa da familia Boscan Epinayuu em Maicao, € uma casa grande, de esquina,
construida em cimento; no ingresso, uns movels pareciam abandonados, ocupam o espaco
disposto para o saldo da casa; nos quartos ha camas no lugar de redes; na habitacdo principal a
TV estavaligada, é animada pel os meninos e irmas menores que assistem a algum programa.

O lugar do encontro socia era estranho para mim, mas ai no fundo da casa,
atravessando o corredor, num quintal amplo e pavimentado, reconheci 0s objetos comuns nas
minhas lembrancas das casas wayuu: um tear vertical, uma rede pendurada pronta para a

visita.
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Francia, a senhora da casa, tecia uma mochila de agulhas, deitada na sua rede; entanto,
conversava com suas irmas Euldlia e Maria Minta; dois jovens de rosto indigena estavam de
pé. Acordamos gque eu dormiria na casa da tia Francia, e que lhe gjudaria com o dinheiro para
comprar os aimentos da casa. Também, essa semana eu acompanharia as mogas na gestéo de
uma reunido com certos representantes do governo, e poderia assistir aos preparativos do
ritual de reclusdo que fariam para o irméo cagulo.

Esse dia mesmo, quando tive oportunidade, falei com Sandra do que pensava que era
ser uma mulher wayuu, considerando a importancia do sangue na cultura. A partir dessa
conversa, ela me narrou uma historia cruel sobre os momentos criticos na sobrevivéncia da
sua familia materna, os Boscan Epinayuu: “depois de anos de guerra com a familia Palmar,
ndo temos mais homens, fica meu irméo caculo, todos os demais estdo mortos, s ficam
mul heres, ninguém nos protege agora’.

Desde essa experiéncia ela expressou algumas das suas reflexdes: as mulheres wayuu
devem cuidar do sangue do corpo de quem morreu assassinado por vinganca entre clas;
devem carregar ao corpo - porgue nenhum homem do grupo de parentela que segue a linha
materna (apushii) pode tocar o sangue de seus mortos - eles perderiam a forca necessaria para
se vingar; guardar as roupas ensanguientadas, lavar o cadaver e prepara-lo paraa morte.

Quando é um morto assassinado por disputa entre familias, devem |he atar nos pul sos,
um corddo vermelho, com umas pequenas estacas afiadas, para que quando vire um espirito,
um yoluja, inflija uma morte dolorosa aos seus assassinos.

Eis aqui uma interpretacdo do drama do sangue derramado da familia. Qual € a causa
de tantas mortes? O conflito pelas vingangas desencadeadas entre a familia Boscan e a familia
Palmar. Tantas mortes, mesmo, que as minhas anfitridss em Maicao, |hes restam poucos
homens no apushii (grupo restrito de parentes uterinos da méae), e as mulheres assistem a

gualquer reuni&o publicatemerosas por suas vidas.



- 46 -

Em outro momento, Sandra contou outro trecho da sua historia de vida, relacionado
com a nossa primeira conversa: aconteceu que durante a sua Ultima gravidez ela teve a
responsabilidade de trasladar o corpo de seu primo, desde o lugar onde ele foi ferido de
gravidade, até o hospital; esse grande esforgo de carregar o peso do corpo quase sem vida, lhe
causou uma hemorragia e a perda de uma das gémeas que esperava. Sem querer perder a sua
segunda filha, quando ainda a hemorragia fluia, ela foi consultar com uma medico tradicional
wayuu, uma piache. A médica lhe aconselhou lavar com chirrinche (bebida alcodlica
destilada da cana de aclcar) as maos dos homens de seu apushii que mais tiverem
assassinado; ela obedeceu cada instrucdo e finalmente sua hemorragia parou, seu embarago
avancou sem mais dificuldades, e meses depois, sua bebe nasceu sana; hoje ela acredita ter
dado a luz a uma filha com poder. Diz-se de algo o de alguém que tem poder, que € pilasi
(masculino, pulashi), quando vem do outro lado do mundo, o sobrenatural, 0 perigoso, o
misterioso.

Com esta fé no poder pulasii que protegeu a sua segunda menina em gestacdo, Sandra

me explicava outras dimensdes nas que o poder sagrado do sangue intervinha,

El rojo es mucha proteccién para nosotros. Por gemplo en un encierro, tU necesitas que tu
chinchorro sea rojo, que tu manta sea roja, que la sabana sea roja y las guairefias, 10 mismo
cuando tu vas a salir del encierro, te colocas tu manta roja para que las personas que te van a
ver no te quiten la proteccion que te han hecho, o desvia para otra parte y demoras tres dias,
cuatro dias echando rojo.

. Lo 12
El alimento de las contras, que nosotros le damos a la contra, nosotras la llamamos paliise ™ es
también rojo, alos que estén encerrados también les dan de beber paliise.

Um dia depois da nossa chegada, a Sra. Euldia, mée da Sandra, me ofereceu uma
sacola pequena de tela me perguntando se eu queria a “contra’ para o amor. O termo wayuu

“contra’ € uma palavra castelhana inventada pelos gogjiro, que indica também a laniia, um

12 Bignonia chica o arrabidea chica (Diccionario Sistemético de la Lengua Guajira 2006:161). Também chamada
bija,, mas, diferente del achiotey del onoto.
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amuleto ou talisma elaborado com diferentes plantas. Euldia me oferecia uma laniia com a
planta chamada paliise (Bignonia Chica ou Arrabidea Chica); o nome na lingua Gugjira se
refere também & substancia vermelha que se extrai da planta.

Segundo Euldlia, o ritual do que eu devia participar para receber uma contra ou laniia
boa para 0 amor, consistia em me encerrar num dos quartos da casa, na obscuridade, me deitar
na rede pendurada, e fazer jgfum por trés ou quatro dias, segundo a minharesisténcia. Na hora
dos banhos noturnos gue faria, a meia noite, ela me daria uns toquinhos nas costas com o
talisma, e me secaria com uma toalha vermelha para “fechar meu corpo”, entanto que ela
pronunciaria umas palavras que “ protegem e distanciam ao mal”.

Euldlia disse que essas palavras eram ditas aos “espiritos, meus avés’; “vocé tem que
estar sentada olhando para ocidente, sobre uma pedra, em siléncio”; “vocé ndo deve tocar nem
ver ninguém durante esses dias, pois o feitico passaria’. Se eu aceitava fazé-lo, o feitico me
seria dedicado para ndo sofrer mais meu conflito de casal, eu disse que tinha que pensar, que
voltaria, mas ndo me comprometi.

Nesses dias todas acompanhamos a performance que prepararam do ritual de encerro
para o filho cagulo de Euldia, um homem de uns 25 anos de idade; fomos convidadas & mesa
para compartilhar em homenagem aos avos da feiticeira um delicioso café da manha com
carne fresca de um carneiro jovem sacrificado. Com este dom os espiritos de Euldia
compensariam bem ao seu filho. Contudo, 0 jovem néo resistiu os quatro dias esperados, na
segunda noite fugiu da habitac&o para arua; suas parentas ficaram muito preocupadas por ele.

Nos anos oitenta a antropdloga Barbara Watson-Franke, descrevia assim o sentido da

performance wayuu do ritual de encerro, acompanhado por o sonho e alaniia,

Various measures are taken to facilitate the transformation on the individua level: the
haircut, which becomes a symbolic break with the past; the bath that restores strength
and renews the person and which probably should be seen as ritua of purification that
constitutes a rite of separation from former contexts; and the request that the person
come into contact only with newly made objects, and garments, and the proper foods.



The most significant aspect of the seclusion, however, seems to consist in the change,
of boundaries. While the physical boundaries of the person have been reduced, he or
she is enabled during the seclusion, to reach and cross over boundaries to another
world viathe dream and the contras. (WATSON—FRANKE, B. 1982:457)

A performance que utiliza a laniia no ritual de encerro se caracteriza por o uso de um
espaco limiar, o interior de uma habitacdo isolada, e a obscuridade, para a realizagéo de atos
que exigem a forca de vontade ** de quem é o destinatério. Tem a obrigacdo do jejum, do
silencio e da imobilidade durante varios dias, estes atos propiciaréo a protecéo dos espiritos
da laniia, que esta nas maos de quem ordena e guia a realizagdo do ritual, geramente esta
pessoa € instruida pel o anuncio de um sonho.

Estas condi¢des extraordinarias para a regulacdo social da corporalidade completam
sua eficacia ritual quando de maneira paralela a recluséo, os convidados que participam do
evento, compartilham no exterior do espaco limiar, alimentos preparados (especialmente um
carneiro jovem sacrificado) para a ocasido; este gesto simbdlico é paralelo ao isolamento da
pessoa e age como dadivaritual para os espiritos ancestrais.

Esta seria outra manifestacéo do que chamarmos, nos termos de J. Derrida (1991) uma
economia geral, ou da “dadiva incondiciona”, e que colocamos em contraste com uma
economia restrita na que o mobil é simplesmente a circulagdo interessada dos bens. Deste
modo, nos diferentes processos sociais resolvidos a traves da performance do ritual de
reclusdo (ou do encerro) se percebe esta natureza do vinculo social na sociedade wayuu com

fé no poder do outrem presente na realidade, 0s espiritos e ancestrais.

13 Segundo A.Van Gennep (1909,1981: 6:8) e as primeiras escolas a Animista e a Dinamista que estudavam os
fendmenos magico-religiosos, no processo ritual de passagem encontramos,

1. Atos de magia simpética, que ddo o dominio paraarelagdo do similar com o similar, o contrario com o
contrario, aimagem mental sobre o objeto.

2. Atos contagiosos, com base na materialidade e na transmissdo das qualidades naturais adquiridas.

3. Ac0es indiretas ou diretas, sendo que os efeitos dessas podem ser eficazes de maneira imediata, ou
podem se dar através de um “shock inicial que pone en movimiento una potencia autonoma’ .

4. Acbes consideradas positivas, porque traduzem os desgjos do sujeito, e agBes chamadas de negativas
porgue impdem restrices na conduta.
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Na performance wayUu do ritual de reclusdo a cor vermelha expressa a protecdo da
pessoa incorporada na envoltura da sua corporeidade: como pintura facial da mulher que
danca, na cor do vestido que a mulher leva ou no lencol que d&o para a pessoa que deve ficar
isolada na rede. Também poderiamos anotar que esta cor € um significante para o sangue
compartilhado pelo grupo parental uterino da mée, o que € dizer que indica a forga vital da
unido do apushii.

A respeito de expressdes coletivas manifestas em uma estética corporificada, Terence
Turner (1993) descreve a pintura corporal e ao vestido que conheceu com os Kayapo, do

Brasil, como uma “fronteira’” entre a corporalidade individual e a dimenséo coletiva,

The surface of the body, as the common frontier of society, the socia life, and the
psychobiological individual, becomes the symbolic stage upon which the drama of
socialization is enacted, and bodily adornment (in al its culturally multifarious forms,
from body-painting to clothing and from feather headdresses to cosmetics) becomes
the language through which is expressed (TURNER, T. 1993:15).

Também, na etnografia de Elge Lagrou, entre os Kaxinawd, a fronteira da corporalidade com
0 outrem se expressa no uso diferenciado da pintura do rosto e do corpo: nas fases de
liminaridade ou de transicdo da pessoa Kaxinawa ndo se usa o padrdo de pintura no rosto
inteiro em linhas finas, o kene kuin; porém, se utiliza a pintura com jenipapo, que borra o
corpo todo com o preto, a cor da morte. Em contraste, a cor vermelha é a cor das festas, pois
se considera atraente e é também a cor dos espiritos da floresta e da fertilidade (E.Lagrou
1992:19).

Em algumas das familias wayuu que conheci no contexto urbano de Maracaibo, a
laniia, e 0 uso do vermelho no vestido, ademais da realizacdo de banhos a base de certas
plantas e casca de arvores, fazem parte da atuagdo quotidiana da corporalidade e do género

feminino. Especificamente, no ritual de encerro de uma pessoa, realizado para equilibrar seu
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comportamento, a cor vermelha € o significante da vida e da forca de resisténcia do sangue

uterino (do apushii) no individuo.

Laniia, ou a contra e Sonho, Lapl

No Diccionario Sistematico da Lingua Guagjira (2006) o adjetivo palsa, descreve a
pessoa que passa o0 tempo todo dentro de casa ou encerrado sempre na sua habitagéo [paul],
também encontrei uma referencia sobre uns fetiches magicos; certas pessoas muito guerreiras
gue tomavam banhos com contras e levavam seu cabelo comprido eram chamadas também
patsa (2006:162).

Segundo Michel Perrin (1997) desde inicios do s. XX a tendéncia para a acumulacdo
de bens materiais e a unido de alguns apUshii que queriam acrescentar seu poder politico os
levou para a configuracdo de um sistema hierérquico no que o poder do xama se revelava na
fabricac@o de curiosos amuletos chamados laniia, literalmente, “0 que serve para desviar”.
Estes objetos pequenos “garantizaban la buena suerte para todo, se convirtieron en
complementos de la fuerza ‘militar’ y por ende, del poder politico de los ricos y los
poderosos, |0s Unicos que podian adquirirlos’ (Op. Cit: 241).

Com tudo, considerando a densidade demografica do povo wayuu na cidade nédo é
possivel generalizar com certeza sobre as significagdes do termo laniia, porém, posso afirmar
gue nas familias wayuu que conheci durante a pesquisa de campo, 0s eventos performaticos
relacionados com a laniia — o ritual por a anunciacdo dos sonhos, os banhos, e o encerro para
a protecdo de alguém - sdo parte da cultura de prevencéo para o equilibro da pessoa na vida

social.
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Sobre o0 aimento da laniia, encontrei na descricdo da indumentéria tradicional dos
mediadores da palavra wayuu, que se menciona uma planta, uma liana, que serve como bastéo

[waraarat] do ‘palavreiro’ (GUERRA, W. 2001:46),

El llamado waraarat, término con que habitualmente los Wayuu se refieren de manera
genérica a bastén del palabrero, es construido a partir de un bejuco que le da €
nombre pali'isepai (Paullinia densiflora).

"Utta usaba un bastén de pali’isepai que utilizaba para concentrarse y compenetrarse
con la tierra donde dibujaba la representacion de sus pensamientos........ El verdadero
palabrero siempre llevard un palo de pali’isepai.”

Relativo a isto, uma das xama wayuu que colaboraram na pesquisa de Michel Perrin
(1997:241), Ihe explicava,

A laniia se parece alas drogas comunes,

se fabricatriturando yerbas con una piedrade moler,

haciendo una bolitay estirdndola.

Se mete en un envaoltorio.

Sejuntan variasy se envuelven en una pequefia hamaca.

El nombre de las yerbas se mantiene en secreto.

L os ancianos de antafio |levaba encima esa lanita (Ransion Jayaliyuu)

A laniia protege do inimigo, da valentia para quem a tem, anuncia as desgracas, tem
muito poder, é pllasil, desvia o que puder acontecer. Nos sonhos ela pede que se organizem
banquetes para evitar a morte de pessoas ou algum perigo. Quem sonha com laniia deve ser
golpeado por ela e encerrado durante todo um dia ou varios, fazer uma dieta especial, ndo se
banhar, etc, desta maneira, quando sai da casa o perigo ja passou (PERRIN, M. 1997:242).

Registrei uma evidencia deste fenbmeno social e cultural wayuu na cidade de
Maracaibo. Ingrid I. Silva Uliana, trabalha como secretaria do Departamento de Danca da
Direcdo de Cultura, na Universidade do Zulia, €la € licenciada da Universidade Pedagdgica,
em Educacdo Intercultural e Bilinglie, uma carreira que estudou a distancia (durante cinco
anos) alternando a pratica docente nos dias da semana, com as aulas da universidade no final
de semana. As praticas de campo da sua profissdo como educadora a levaram a reflexionar

com seus avos.
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Assim, no relato que segue, sua memodria aparece conformada pelo conhecimento
apreendido com seus avOs paternos, e por outra parte, por conceitos apropriados durante os
estudos para a sua profissionalizagao; igualmente ela revela sua propria experiéncia em uma
performance ritual motivada pela anunciacéo de um sonho mediante a contra.

A familia de Ingrid € originaria do municipio Mara (estado Zulia), um municipio
proximo da cidade, alids, muitos (as) wayuu que moram na zona estudam ou trabalham em

Maracaibo,

La parte mitolégica de los suefios es muy importante, |o de la proteccion, en toda la
familia se tiene una proteccidn, eso es como decirte, una contra wayuu. Inclusive ellos
dicen que hay una para el hombre y otra parala mujer, para ellos tiene como un alma,
el lania (bija, paliise), uno es de hombre y otro de mujer y va destinado siempre con
fines diferentes, por emplo para algunas mujeres es para que le vaya bien en € amor,
otro esparad dinero, otro esfamiliar.

La deben tener en &l grupo familiar, si no estan los abuelos, la mayor de las hermanas
es la que la tiene, se sacan en los suefios que se tengan 0 para cosas malas 0 s en
suefios, eso les revela los eventos que estéan por acontecer y les dice entonces qué
hacer...Sacrificar un chivo o algunos animales, pero este tiene que ser comido,
comestible.

Es a la medianoche todo ese ritual. Hay que comérselo asado, se hace una sopa tipica
wayuu, se le echa € chivo, maiz, con un estilo de ballitos, como arepitas preparadas
con maiz molido. Le echan frijoles wayuu (marroncitos pintados), se prepara la
chicha, con leche, se conoce como ayajaushi, que es con sal. Entonces, se sirve, se
puede invitar a personas genas a la familia, para que estén reunidos. Se consigue un
kashi, que es €l tambor; se hace €l festin, se bailayonna, es un compartir.

Y aalamedianoche se saca la laniia, si es algo malo, una vez que se saca se hace un
preparado de bafios para toda la familia, para los jovenes més que todo, depende para
quien fue destinado el suefio. Si son jovenesy los que salen mas que todo, si trabajan,
s estudian, que estdn mucho tiempo por fuera de la casa asi, a esos es a los que se
toma, entonces se preparan |0s bafios con unas hojas e incluso tiene que estar bien frio,
imaginate desde temprano hasta la medianoche, dos de la madrugada; se busca
chirrinche también 'y aveces se le agrega hiel o alos bafios para que esté bien frio.

Debemos estar practicamente desnudos, se busca a abuelo, la mayor de todas las
hermanas se coloca detras de nosotros y empieza a hablar en wayuunaiki, a decir
muchas cosas, a “conversar con laniia” y como que “echando fuera” cualquier cosa
mala que vaya a caer en la familia, en cada uno de nosotros; y cada uno tiene que
hacer las peticiones. Mientras ella va hablando uno también tiene que ir diciendo: “que
se dejetodo lo malo, s me tienen envidia que se aparten, cosas asi. Que todo o malo
en mi camino se aparte paraun lado, mevaair bien”. Ta vas caminando.

Entonces uno camina cierta distancia, todo tiene que estar a oscuras, no debe haber
luz, que no te puedan ver, esa es la finalidad, que no los vea ninguna persona ajena,
extrafa, que no nos vea. Eso lo tiene es la mayor de lafamilia, la mayor, la que sigue,
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se la van pasando entre una y otra. Cuando uno se hace sefiorita a uno le dan una
proteccion, una laniia que uno debe conservar. Yo no latengo, a mi no me la dieron.
Mis primas algunas latienen.

Como te digo, segun ellos, “ella revela en suefios’ como una protectora. Para la de la
mujer sete revelaen suefio en formade mujer, en formade animal, advierte.

Cuando hay todo eso de suefios ya bien fuertes, después de todo eso que agarran, nos
bafian, también usan €l chirrinche, porque €ellos agarran con una (arita) tazita, que se
hace con el totumo y nos van echando a cada uno, porgque nosotros tenemaos que estar
de espalda, manteniendo siempre lamirada a frente, ya cuando € agua terminalanzan
por encimaunay otravez latazita para ver en qué postura cae. Seglin ellos si latazita
cae boca arriba es vida, esta bien pues, si es boca abajo no, es muerte, es algo malo,
tiene que hacerlo unay otravez. Después, bueno, caminamos.

Y cuando es algo bien malo e suefio, ahi es cuando llaman encierro, encierran a la
persona que cae directamente, en el bafio pueden ser varios pero se elige a la que
sofiaron especificamente, la que sefidlaron en el suefio, por semanas 0 meses, con €l
propésito de que nadie lavea, se le da unatoma.

Inclusive después de que nos hacen eso no nos podemos bafiar, ese dia, todo un dia,
no podemos comer nada frito, nada asado, todo cocido. Y no nos pueden ver, no
podemos salir, por lo menos en un dia, eso no es un encierro solamente se busca que
no salgas al exterior por o que te hicieron, que no te vean.

Pero a los que encierran, si duran tiempos. Todo depende del problema, del suefio, si
es grave pueden durar dos, tres meses. Y todo ese tiempo tiene que estar en dieta,
solamente tiene contacto con é una persona, ninguna otra. Eso depende del sitio a
dénde lo encierran, de donde viva o del grupo familiar donde esté. Debe estar en €

chinchorro cubierto con un manton rojo, le dan varias tomas se tiene que echar
tambi én preparados.

Como diz o relato de Ingrid, a performance ritual coletiva que o espirito masculino ou
feminino da laniia ordena a traves da anunciacdo de um sonho, esta formada por varios
eventos. Assim: um banquete especial com convidados, ademais dos membros da familia;
depois se rediza o baile yonna, a meia noite se iniciam os banhos rituais;, em seguida o
sonhador deve falar com a laniia e logo dar uns toques nas costas de cada um dos engajados,
desgando a liberacdo de qualquer mal e pedindo protecdo; seguem os passos dos que
receberam esse toque; finalmente antes da saida se lan¢a no ar um objeto de adivinhacdo que

anuncia vida ou morte, se houver uma pessoa por a que a laniia pediu especia atencdo, essa

pessoa deve ser encerrada e manter uma dieta.



Devido ao poder incorporado, as pessoas banhadas e tocadas com a laniia,
preferivelmente devem se manter por um dia ao resguardo da vida social quotidiana. Eis
assim que nos rituais limiares de anunciagdo uma vida segreda sob o poder do sonho vem a
traves da presenciadalaniia, o legado dos avos para as filhas (0S) mais velhas (0s) dafamilia.

A estreita relacdo da laniia com Sonho, Lapi, também é especificada por M.Perrin
(1997) sendo que as propriedades que se atribuem a estes amuletos sdo similares com as
propriedades dos espiritos auxiliares do xama, “vem a ser a materializagdo dos espiritos’

Lalaniia presagia, sulinai alaniia
Hay algo encima de ella,

Tiene su aajuna, sus espiritus auxiliares
Suefios, Lapl, lahace, é la descubre

Com tudo, o dono da laniia pode consulté&la em todo momento, sem depender da
piache, e utilizdla para desviar um acontecimento fatal: deverd “golpear a la victima
anunciada con lalaniia y someterla a ayuno, luego, como s fuerael chaman, organizar lo que
exigio lalaniia: reparto de reses, baile y banquete” (Op.cit.:243).

Na localidade de Guarero (estado Paez, Venezueld) Dorila Echeto Ipuana, me
explicava que a laniia, € um amuleto protetor que usam “as pessoas que sonham”; prepara-se
em familia, com base em algumas plantas que ja mencionei. A herdardo os parentes cognados,
0U Sgja, 0s pertencentes ao grupo restrito dos apishii que conformam o grupo mais extenso do

clamitico, e’ rukuu.

M.M.: Lalaniia es algo que pertenece a todas las mujeres sin diferencia?

D.E.: Es unavaocacién y depende de cdmo se forma, si esjuiciosa, si esta casada, con
hijos, depende, y tiene que ganarse.

M.M.: pero en unafamilia siempre hay alguien que tiene?
D.E.: Sucede que en e momento en que nace una nifia, uno dice, “ya tengo seguro la

gue me va sacudir mis restos, ya tengo seguro la que me va a guardar la lania, dicen
las abuelas, sin saber como nace la nifia.
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No ano de 1995, um grupo formado por médicos e antropdlogas, entregou ao Hospital
Bicultural de Nazaret, na alta Gugjira (Colémbia), o informe final de seu projeto “Cultura
Medica. Situacion nutricional y alimentaria de los Wayuu”; nele encontrei 0 nome dado aos
“sonhadores’ nessa zona do territério ancestral, anarapuinch, o gque sabe sonhar. Estas
pessoas s80 consideradas agentes tradicionais que orientam o conhecimento terapéutico
wayuu, porgue o sonho tem poder ptlasu, determina e anuncia os atos que se devem realizar
navigilia.

Assim também, os sonhadores-terapeutas wayuu, tém a ajuda do espirito, winulaniia,
gue € uma raiz usada como amuleto. Alids, a windlaniia se transmite em cada apushii, de
geracdo em geracao; este espirito se manifesta em sonhos sob distintas formas, advertindo dos
perigos para os membros da familia (1995:63).

No imagindrio dos sonhadores wayuu a marcacdo do género masculino e feminino
vincula-se com o0 elemento mediador entre este mundo e o outro, a laniia; fabricada e
transmitida em familia. Igual que alaniia aaain participa dessa transcendéncia quando sonha
ou quando morre, pois se considera que aama, aain, vai com Lapt, Sonho, em uma viagem.

Observamos que a conservacdo deste objeto de poder espiritual tem também o valor de
uma arma que da coragem e riqueza ao cld, a familia possuidora.

Porem esta laniia, utiliza-se no ritual de reclusdo como instrumento de poder
performético, focalizado em criar uma fronteira outra, além da corporeidade, para a protecéo
espiritual da pessoa. Na performance do ritual de reclusdo a familia reline-se ao redor das
instruces que a laniia anuncia no Sonho; nessa reunido ha um fato social que mostra uma
analogia entre a corporeidade do animal sacrificado e a do ser humano em reclusdo: a carne e
0 sangue recolhidos sdo distribuidos como alimento entre os convidados, no entanto que a

corporalidade da pessoa isolada adquire imunidade e poder paraa vida social que o aguarda.
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Os espiritos ancestrais ainda no mundo paralelo em que habitam fazem parte vital da
familia, a eles procura-se para obter gjuda e protecdo. A consciéncia ssimbdlica da meméria
coletiva permeia outros eventos performaticos do ritual de reclusio; apresenta-se e incorpora
durante os golpes nas costas, com alaniia, na expressdo das peti¢oes e nos banhos frios sobre
0 Corpo.

Devo explicitar duas questdes muito relevantes: em primeiro lugar, ndo tenho a certeza
de que o espirito ajudante dos terapeutas wayuu, a winilaniia, da regido ancestral e rural do
territério wayuu na Coldmbia, sgja equivalente a laniia, a contra wayuu, que me fez conhecer
a sra. Euldlia Epieyuu de Maicao, nem a mesma contra, da que falava Ingrid em Maracaibo,
guando descreviatoda a performance ritual que segue a anunciacdo de um sonho.

Sabemos que na cosmovisdo tradicional wayuu das nogdes de salde e doenca ha uma
correspondéncia inversa entre a organizacdo social do mundo quotidiano e os seres defuntos e
espiritos; acredita-se que a origem da doenca esta na situacdo do individuo nas relagoes
sociais, na infracdo das normas que regem as atividades culturais e ecoldgicas. Desta forma,
guando os terapeutas wayuu sonham e realizam uma performance ritual aplicam uma
medicina preventiva, com a gjuda do amuleto que € seu espirito auxiliar, a wunulaniia
(Informe final Hospital de Nazaret, 1995:64).

Em segundo lugar, a antropdloga Bérbara Watson Franke (1982) menciona o uso de
uma contra, em caso do ritual de encerro realizado para uma pessoa que cometeu homicidio,
porque se considera gue necessita protecdo devido ao “poder que experimentou” e para

“fortalecé-lo novamente’

It is of utmost importance that the murderer receives magical assistance to deal with
the crisis caused by killing. Typically he is touched with a contra by an older female at
the beginning and at the end of the seclusion period. For this purpose, a woman who
has gathered and cleaned the remains of a dead person (in preparation for the second
burial) is thought to be especially effective. Such a woman will also give him the bath
at the beginning of the seclusion. This contra is a contra of war, a contra against
enemies; it is a magical object that will help the murderer to regain his strength and
bravery. (1982:455)
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Também os fatos que conheci durante a minha pesquisa e as narragcdes que escutei
sobre a experiéncia da corporalidade feminina nos rituais wayuu me permitem estar em
acordo com B. Watson-Franke (1982). Anotamos também que estes elementos do outrem, a
contra, a laniia, o sonho, formam parte da experiéncia feminina na memdria coletiva, desta
forma, permanece vivo o gesto ritual de compensacdo que sustenta as relagdes sociais, ainda
no contexto urbano.

Agora encaminho esta discussao para a organizacao social e politica onde encontramos
outro desenvolvimento do que Sandra Epinayuu (em Maicao) mencionou sobre o
derramamento de sangue do seu apushii; nesse sentido irmos aproximando também para a
compreensdo do valor do sangue uterino. |gualmente encontrarmos que na etnologia wayuu €
valido utilizar o conceito de Julio C. Melatti e Roberto Da Matta para se referir as “relagdes
de substancia ou corporais’ entre parentes proximos (Melatti 1976; Da Matta 1976, citados

por A. Seeger 1980:129).
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Capitulo 111l - Lei de compensacdo simbdlica

Para entender 0 amplo significante do sangue na cultura € necessério atravessar alguns
fatos sociais que inclusive na cidade, ddo identidade ao individuo wayuu: a lei de
compensagao do seu grupo parental materno, o apushii, e alel do grupo parental paterno, o

oupayu. No presente capitul o revisaremos al guns desses fatos registrados na etnol ogia wayuu.

Maracaibo, abril de 2007

Em varias visitas entrevistet ao professor M. A. Jusayuu, um homem de
aproximadamente 75 anos de idade, de bom humor, serio e comprometido com seu trabalho:
toda a sua vida se esforgou nos estudos da lingua e da cultura gugjira, escrevendo varias
compilagOes de relatos e mitos da tradicdo wayuu, e participando na publicagcéo de dois
dicionérios bilingues.

Cego desde o0s 12 anos de idade e descendente da geragdo de wayuu que migraram nos
anos 40 para as terras do sul da peninsula da Guagjira, na Venezuela; Miguel Angel Jusayuu
diz que nessa época, alguns vieram para trabalhar como pedes das fazendas de gado, outros
tantos na condicdo de escravos. Na sua experiéncia a migracdo do indigena para a cidade

obriga a busca de adaptacdo ao novo meio de sobrevivéncia,

Lamentablemente todo o que se hacia, se practicaba estando en las propias tierras, a
desplazarse a otro lugar, en otra cultura, con otra lengua, queda paralizado, sin efecto,
parece ser porque se trata de una adaptacion a otra cultura y lo que tenia antes ya
précticamente queda en desuso, sin uso, porque alo mejor resulta un estorbo, no vale
para el caso. Aqui no se practica, 10 que se practicaba es en La Gugjira. Aqui hay que
practicar laformade comer y de vivir.
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A opinido do professor tinha uma face triste e irbnica no som de agumas frases, a
ambiglidade que as suas palavras expressavam talvez quisesse despertar em mim uma

exclamagdo, um sentimento, uma resposta critica, assim, ele disse também,

[...] parece ser que aqui en los momentos de agresiones y de venganzas aparece
aunque exageradamente, la cuestion del pago por la “sangre derramada’, en gran
cantidad o en pequefia cantidad. Entonces utilizan €l término “la ley gugjira’ para
asustar, para molestar y de ahi entonces surgen contradicciones, confusiones; dice, el
hombre criollo ‘no debe ser asi. la ley es suya, la ley es indigena de su cultura, esta
bueno all4, que lo practiquen ala, pero si € indigena esta dentro de Venezuela tiene
gue regirse por las leyes de Venezuela'. Porque s estd en Caracas, en Barquisimeto,
en Maracaibo y ‘¢por qué tienes que practicar sus leyes? ...dicen!, dicen! ‘¢Por qué
tiene que predominar eso de lasangre aqui?!’.

Intentando responder seu interrogante, comegarei por entender as diferentes situagoes nas que
se espera uma compensacao simbdlica coletiva, em este propdsito utilizo especialmente as
fontes etnogréficas citadas por Wellder Guerra (2003) em “La Disputay la Palabra. Laley de
la sociedad wayuu”.

Benson Saler, quem pesquisou entre 1967 e 1968, depois em 1970, se dedicou ao tema
das disputas e dos procedimentos de conciliacdo entre os wayuu, W. Guerra (2003:4:5) para

de,

[...] laidea de la compensacién esta ampliamente difundida en la cultura Wayuu. Los
girosidiométicosy los principios de compensacién seinvocan, més alla de laesfera de
las disputas, en los arreglos matrimoniales y en los repartos de animales en los
funerales, constituyéndose en afirmaciones publicas del valor cualitativo de los
individuos que reflgjan a su vez la posicidn sociopolitica de los grupos familiares alos
gue pertenecen. Saler sostiene (1986:64) que € valor de las personas se negociaen la
sociedad Wayuu cuando la integridad de esa persona se convierte en un asunto
publico.

No mesmo periodo da publicacdo de Saler, em 1986, Michel Perrin, junto com José Uliyuu
Machado, publicaram um ensaio chamado “Justicia Gugjira’ no que analisaram os cambios
econdmicos e sociais do grupo indigena, com o propoésito “de definir el codigo normativo de
respuesta socia frente a los hechos que implican dafios fisicos, morales y de propriedad,

resaltando |os episodios en los que la venganza directa es la solucion de la ofensa’, segundo
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eles a diferencia nas solugBes procuradas depende das condigdes socioecondémicas e da
riqueza disponivel (GUERRA ,W. Op.cit:6).

Outras contribuic¢des para minha compreensdo dos significantes encadeados a palavra
compensacao se originam na etnografia de Jean Guy Goulet, quem pesquisara na década dos
setenta, com a intengdo de questionar o modelo de parentesco prevalecente na literatura
antropol égica convencional. Na sua obra “El Universo Socia y Religioso Guajiro” (1981)
explica a “trascendencia socia del parentesco wayuu haciendo énfasis en la teoria de la
procreacion y en los principios que gobiernan en el derecho de las diferentes categorias de
parientes entre los wayuu”. Para Goulet existe uma distribuicdo social e politica, das
responsabilidades entre os parentes por a linha materna, apushii, e os parentes por a linha
paterna, oupayul.

Em 1988, Richard Mansen elabora na sua tese doctoral, “ Dispute Negotiations among
the Guagjiro of Colombia and Venezuela: Dynamics of compensation and status’ outra
interpretacdo sobre as motivagdes implicadas no sistema de compensacdo que regula as
relacdes wayuu; para ele cada processo de disputa entre os Wayuu € um evento basico davida
social sendo que na sociedade wayuu ha um esforco constante por parte das pessoas, para
ganhar status.

Sobre este aspecto, a perspectiva historicista de Francois Picon, quem em 1996 publica
um artigo titulado “From Blood Price to Bridewealth. System of Compensation and
Circulation of Goods among the Guajiro Indians” (Colombia and Venezuela), examina os
processos de cambio ocorridos a partir da introducdo do gado. Analisa o intercambio de bens
entre distintos grupos familiares indigenas para a redlizacdo do pago da noiva, e para a
entrega de compensacdes materiais por quebrantamento de normas sociais e derramamento de

sangue; segundo ele a troca de bens permite reparar as ofensas ocorridas no passado e
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estabelecer aliangas intra-grupais, sendo que os bens constituem o lado material dos acordos
gue déo forma as relagdes sociais (GUERRA,W. 2003:5:6).

Em conclusdo, segundo J. Guy Goulet (1981) o sistema de compensagdo vigente na
sociedade wayuu identifica trés principios generais, primeiro, que todo dano que uma pessoa
cause parasi, ou que lhe cause a outro, deve receber uma compensacdo; segundo, a vitima ndo
reclama diretamente a0 agressor, se utilizam intermedidrios ou ‘palavreiros para que eles
transmitam aos parentes do agressor a solicitude de compensacao; terceiro, 0 pago se entrega
aos parentes uterinos da vitima (GOULET, J-G. 1981:201).

Durante a minha estada na cidade de Maracaibo me foram referidas varias historias de
problemas interculturais entre os filhos de vizinhos criollos' e wayuu, nas que as
consequiéncias por uma ferida do menino wayuu, forcava a familia do outro menino, a pagar
cada despesa necessaria durante o periodo de recuperacdo; outros relatos eram de professoras
criollas que trabalhavam em educacéo elementar e que tinham estudantes wayuu cujas maes e
familias vinham algumas vezes para a escola reclamando por alguma ferida de seu parente.

Incluso, esta fama da lei wayuu na cidade faz com que se tenham muitas precaucdes
no trato intercultural para evitar algum conflito com toda a forca de uma familia. Na
Parroquia Idelfonso Vasguez h& varios centros juridicos onde os wayuu podem procurar a
palavreiros que hoje em dia se chamam advogados wayuu; deste modo, 0 personagem
tradicional do palavreiro se viu modificado para virar um intermediario dos problemas da
convivéncia intercultural na cidade; os custos séo também muito altos, mas quem ndo utiliza

esta intermediacdo, acude a violéncia, como antes fora a guerra.

4 Na Colémbia e na Venezuela o termo criollo, refere-se & descendéncia dos espanhdis no territério
latinoamericano, seriam os mestigos nascidos no continente. Assim se denominou no s. X1X & “revolucién de los
criollos’ no periodo independentista.
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Capitulo 1V - Dosfluidos corporais e da carne da pessoa

Explicados alguns aspectos da compensacdo simbdlica que permeia na natureza do
vinculo social wayuu, apresentarei trés grandes conceitos do imaginario relacionados com a
nocdo de sangue e a configuragdo do género. Fiz esta pesquisa na etnologia wayuu,
especificamente nas etnografias de Wellder Guerra Curvelo (2.003), Jean Guy Goulet (1.981)

e Johannes Wilbert (1.969):

a) Fecundacdo: O conhecimento wayuu sobre a fisiologia do ser humano e a necessaria
complementaridade dos fluidos corporais, sémen e sangue menstrual, na fecundacéo, antecede
arepresentacao coletiva da organizacéo da vida humana a partir da descendéncia pela linha da

mae.

b) Descendéncia: O sangue menstrual jawa’ no Utero, alimenta ao feto durante o tempo de
gestacdo, 0 que deriva na representacdo do sangue uterino como 0 que congtitui a carne

eirru’ka de toda pessoa.

c) A lei do grupo restrito de parentes maternos, aplshii: A importancia do sangue uterino
compartilhado se manifesta na indenizacdo que os parentes deste grupo estdo autorizados a
exigir para qualquer outro que cause alguma perda do sangue do grupo restrito. Antigamente
0 marido de uma das irmas deste grupo, devia retornar em animais, ao apushii, pelo sangue
perdido no primeiro parto.

Fecundacdo, a dadiva masculina.

Algumas hipdteses sobre a concepcdo da fecundacéo humana no pensamento wayuu,
aparecem na etnografia de Johannes Wilbert (1969), ele considera que o ciclo da carne

e’rru’ ku continua no corpo da mulher gravida, através da incorporacdo do espirito ancestral
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uterino™. Igualmente, essa incorporacéo sustentaria 0 dominio do vinculo cognado (entre mée
e filho(a), da carne, eirru’kl) sobre os vinculos agnados (entre pai e filho(a), do sémen,
awasain).

Na cidade de Maracaibo, quando expliquel esta teoria sobre o ciclo da vida e da morte
entre os wayuu, ndo teve alguma confirmagao, obtive foi uma exclamagdo, “0s wayuu nao
acreditamos na reencarnagdo!”. O antropologo wayuu, Jose Angel Fernandez, reflexionou

assim sobre a representacéo da morte na cultura wayuu,

[...] o waylu como ante-sala da morte tem tido encontros com seus ancestrais e
parentes, tem se associado e assim, é como se houvessem rido da morte, acredita-se
entdo que vao a estar 1a com eles, alegres. Mas isso € mentalmente, porque realmente
vao a falecer e vao se incorporar a0 mundo dos mortos, ao mondo do espirito dos
wayUu mortos.

Na teoria wayuu descrita por J. Wilbert, o feto no Gtero recebe o sémen masculino, mais é a
carne feminina (o sangue menstrual, uterino) o que vai alimenté-lo durante todo o periodo da
gestacao; depois do nascimento e com o crescimento, o vinculo masculino (agnado) se reduz,
enguanto gque “a carne continua existindo através do tempo, gerando o proprio sangue” (1969:
309).

De consequiéncia, o uso do termo carne eirru’kd coincide com o ethos da cultura
wayuu (gogjiro), sendo que outorga forca de resisténcia ao vinculo cognado, como grupo
parental extenso e dominante na descendéncia; esta evidencia da complementaridade dos
sexos na fecundagédo e a sucessiva assimetria do papel das substancias na reproducgdo social
explicam segundo J. Wilbert, a peculiar organizagdo social waylu, com preferéncia pela

descendéncia uterina

5 «Final ly, after aperiod of months or years, the spirit abandons the Jepira and sets out his long journey which,
| suspect, ends — at least for some of them —on the day they reenter the uterus of one of their € ruku women to
continue the cycle of the flesh” (Wilbert J. 1969:355)



Outra é a investigagdo de Jean-Guy Goulet (1981) em Jaldala, territorio centra da
peninsula. O autor indica a cooperacdo particular entre a substancia feminina e o sémen
masculino, sendo que nos relatos dos seus informantes “na procriagdo, o sangue da fémea é

para 0 sangue do vardo como o leite é para o leite coalhado”.

Los guajiros guardan una porcion de leche cugjada en sus calabazas, a afiadir leche
nueva en la calabaza se transforma en su totalidad en leche cugjada. La sangre solade
lamujer en su vientre es como la leche, no sabe cugjarse y formar prole, a mezclarse
con la sangre del varén se cugjatoday asi se formael nifio. (Goulet, J.G., 1981:152-
153).

Considera-se que o aporte da mulher na procriacdo humana € “sustentar o filho que cresce no
ventre; quando a mulher fica engravida, deixa de menstruar, quando o0 sangue se seca, ai
sangra no filho, o sangue dela se fermenta no filho, alimenta-o. Na procriacdo o sangue néo
vem exclusivamente do homem” (lbid: 153). Uma mulher ndo produz um filho sem 0 homem
gue fecunde seu Utero, ela tem filho por ele. Quando ela deixa de menstruar 0 sangue coalha
para aimentar ao filho, mas quando ela ndo tem sangue, ainda sendo fecundada néo vai ter o
sangue para o filho. Explica-se a fecundagdo com o verbo ajai’ta (recolher agua com uma
vasilha), assim, quando elavai ter um filho, 0 sangue procura o sémen do homem (Ibid: 154-
155). A procriacdo entdo depende da atividade ou da inatividade do sangue uterino da mulher
pararecolher o sémen.

Segundo J.G. Goulet esta relacdo entre a mulher e 0 homem na procriagdo humana
seria paralela a relacdo que tém Juya e sua esposa Pulowi, ambos, seres mitoldgicos
associados com a geragdo e re-geracdo da vida na terra. Pulowi esta relacionada com
determinados lugares do territorio considerados tabu; Juya esta associado ao céu, aviagem, é
cacador e matador; ha uma temporada em gque Juya ndo pode voltar para a casa porque a
esposa Pulowi ndo o deixa entrar. Este periodo corresponde ao tempo da estacdo seca, quando
o0s ventos alisios levam as nuvens e a chuva para longe da peninsula; porém quando entra o

tempo da chuva, acredita-se que Pulowi e Juya estéo juntos (1981:155). No imaginério da
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mitologia wayuu 0s seres geradores da vida na natureza configuram a representacéo do género
na percepcao da diferencia sexual e da complementaridade do feminino e do masculino que

perpetuam o ciclo davidanaterra.

Descendéncia, a dadiva feminina.

El concepto del cuerpo, donde eirruku es la carne pero no cualquier carne, es la carne
del grupo, porgque los waylu somos matrilineares. Cuando un caso es ya de mayor
magnitud, por ejemplo, una ofensa, una muerte, es como s todo € grupo hubiese
sentido e sufrimiento de la ofensa, por eso se activan inmediatamente una serie de
requerimientosy pautas.

Es que no deberiamos hablar de patrilinearidad porgue €l hecho de la gestacion en la
mujer es evidente en el momento del parto pero no tengo evidencias o pruebas de la
paternidad por €l parto. El hijo por eso es més pariente de los hermanos de la mujer.
Por eso la procreacion del hombre no es clara en cambio de la mujer si.
(FERNANDEZ, José Angel. Maracaibo, Margo 2007)

Na lingua guagjira a palavra carne se expressa com o significante eirru’kd que sendo
um nome que se usa sempre em relagdo com alguém, é prefixado, assim, teirruku, parru’ku,
etc (meu cld, seu cl§, etc); eirru’ka é um nome relativo para a carne de alguém, familiaou cla
de alguém. Ademais “na concepcdo guagjira a mée da a carne e 0 pai 0 sangue’ que seria o
sémen.

Desta forma, eirru’ka também indica a pertenca & agrupagdo carnal ou para utilizar o
termo de Julio Mélatti & Roberto Da Matta (1976), ao “grupo corpora ou de substancia’;
com tudo, é também a carne de qualquer animal doméstico, de caga, pez, ou de pessoa; e por
ultimo, é relativo a substancia, a migalha, a textura, & composi¢do ou a qualidade da madeira
ou daterra.

Outros significantes da lingua gogjira se referem a esta substancia (carne). Primeiro, o
nome relativo asa’la, com o que se denomina a carne comestivel (especialmente do gado); ao

rum ou a algum outro presente que se dona ao héspede ou a quem for convidado para um
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veldrio, ndo sendo este parte da familia do defunto. Como nome relativo asa’la se utiliza
prefixado, assim, tasa’la, pusa’la, etc (minha carne, sua carne, etc). O homénimo, asa’'la, um
nome relativo que conduz para o padecido por alguém, também vai prefixado.

Segundo Goulet (1981:143) o termo eirru’ku se utiliza para designar ao cla (sib) ao
gue pertence uma pessoa; e esta ligado a teoria da fecundagdo e da procriagdo de um
individuo: a mulher aporta a carne (eirru’ ki) e o sangue uterino (jawa’') que alimentard o feto
durante a gestacdo. O homem aporta 0 sangue ativo (ashu’'la) a través do sémen (awasain),
gue é uma subcategoria do sangue de todo ser humano, que interatua com 0 sangue passivo da
mulher para criar ab menino.

Apresento num quadro os encadeamentos que encontrei na lingua oral do Wayuu™,
nele aparecem os significantes criados sobre substancias naturais e que chegam a conformar
uma nocao de corporeidade onde os elementos do mundo animal e vegetal sdo colocados em
analogia com algumas das atividades humanas a partir da ateracdo do estado ou da condicéo
existencial dessas substancias, por exemplo: a exumacdo dos restos 0sseos, a marcacdo da
fertilidade feminina, a organizacdo socia da descendéncia.

Neste quadro se diferenciam: o sangue, como substancia animal, no termo isha’ que
aparece a partir da analogia derivada da observacéo do estado da carne animal semi-cozida;
como substancia liquida, ou sangue de alguém, animal ou humano; e no termo asha, cuja
fonte € uma polissemia que plasma a analogia entre o suco das frutas, a substancia que circula

€em nossas vei as sustentando a vida, e 0 sémen.

16 Fontes bibliogréficas utilizadas: Dicionérios sisteméticos da L ingua Guajira do Miguel Angel Jusayuu e Jesus
O. Zubiri, edicdo do castelhano para 0 gogjiro, publicada de 1.977, e edicdo de 2.006 do gogjiro para o espanhol.
Ademais consultel a etnografia de Jean Guy Goulet (1981)
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Asha '’ Ashu’la™® Asalaa |

Sangue de alguém /suco | Nome do sangue | Carne comestivel (especialmente do gado), ao rum
de frutass sémen /| masculino.// polpa | ou a algum outro presente que se dona ao héspede

substancia que circula | animal ou carne dos | ou a quem for convidado para o velério. // O

em nossas veias. frutos brandos. padecido por alguém.

Isha ° Awasain Eirru’ku

Sangue animal, sangue | Sémen Substancia, migalha, textura, composicdo ou
da carne, mas qualidade da madeira ou da terra. // Eirru'ka é a
especialmente das pertenca a agrupacdo carnal. // Carne de qualquer
pessoas// Estar cozida ou animal doméstico, de caca, pez, ou pessoa.

asada parcialmente a
carne, semicrua.

. 20

Aka' shia Jawa’ Jipu

Duracdo do més, tempo | O sangue menstrual // 1. Jawd intr. estar | Osso, resto humano.
de um més// Tempo de | fraco ou sem forca; acontece a algumas
menstruacdo, tempo de | aves quando estdo incubando, quando
Kashi (Lua) tratam de voar e ndo o conseguem. //

QUADRO 1. Polissemia dos nomes da lingua Gugjira referentes as metéforas e metonimias entre
substancias corporais, animais, humanas, e vegetais.

Podemos também ver uma nog&o do interior da estrutura corporal, na analogia que aparece no
termo ashu’la, que se refere a fruta, a parte polpuda, porém também ao sangue masculino,
considerado o0 sangue ativo que colabora na fecundagcdo de um novo ser humano e que

desaparece com o crescimento da pessoa.

7 Ash4 (asha'): rel. sangre de alguien, jugo o zumo de algunas frutas: dato, aceituna. Prefijado: tasha’, plisha’.
Abs. Isha’ sangre humana.
18 pshu' 14 (ashu’la) rel., € 0 nome do sangue masculino, mas também é a polpa, a parte carnuda ou suculenta de
alguma coisa; o termo aplica-se igual a carne animal que a carne dos frutos brandos, o que prefixado vem a ser:
nushu’la, jushu’la. Para o termo sémen, awa’ sain (rel.) também existe prefixacdo diferenciada para cada pessoa
tawa’ sain, puwa’ sain, etc.

19 sha'. Relativo: ashd, tasha, plsha, etc. Sangrar: kasha (arrojar sangre) // Isha': abs. Sangre, especiamente
de personas. Relativo asha. Derivados: isha’ chikanain, ishaiwachikanain sitio donde se ha derramado sangre
en un asesinato o tragedia, dicho sitio inspira respeto como s estuviese € asesinado; isha’ maaua mancharse de
sangre, untar o ser untado con sangre, estar ensangrentada o cruda la sangre; isha'rrula, isha'rrul( estar lleno
de sangre estar ensangrentada o cruda la carne; isha'rrulud estar manchado o untado de sangre en gran parte o
en varios sitios.

Ish&: l.intr.. quemarse parcialmente alguna parte del cuerpo de las personas y de los animales; // estar cocida o
asada parcialmente la carne, es decir, semicruda, no del todo cocida o asada. 2. ishd'ja estar varios quemados
parcialmente. // estar varias cosas semicrudas, semicocidas, semiasadas.

Opka' shia (Rel). takashia, plka'shia.// La sangre menstrual jawa'// Menstruar por primera vez 0j0'toto.
Aka'shid: Rel. Duracion del mes, tiempo de un mes, menstruacion. Abs.: kashi’. Prefijado: taka'shia,
puka’shia. // Kashi’: abs. Luna, tiempo de un mes. Relativo: aka shid. Derivados: kashi’wai: de més en més//
kashéulu en tiempo de luna.
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De outra parte, a textura de um corpo ou matéria € chamada eirru’ka, que nafisiologia
humana wayuu deriva da transformagdo do sangue uterino (jawa') em carne que estrutura a
condicdo existencial, a“fronteira’ da corporalidade do novo ser humano.

Sobre a condicéo existencial da corporeidade humana, € importante sublinhar que nos
segundos rituais funerarios que os wayuu realizam, com muita freqiiéncia € uma das irmas
mais velhas do apilshii quem manipula os restos 0sseos humanos, considerados de poder,
pulasi, perigosos, sagrados ou misteriosos.

Uma vez gque passaram varios anos, pelo menos dois ou trés anos, quando a parte
polpuda, a carne do cadaver se descompds por completo, se realiza um ritual de purificacéo
dos restos humanos, jipu. Geramente a mulher escolhida para esta experiéncia é também a
mulher gue conserva - nas familias que a possuem - o amuleto de protecéo, chamado laniia.
Ela devera purificar cada osso do seu parente lavando-o com licor destilado, chirrinche, e
depois coloca-lo na dnfora que vai para o sepulcro familiar.

Aqui posso anotar o termo que M. Perrrin (1997) utiliza sobre o cemitério da familia,
chama-0 pantedo, o que nos leva a pensar nos wayuu mortos como um conjunto de divindades
particul ares para cada aptishii.

Em seguida a mulher que purificou os restos 0sseos, ainda que permanega no espaco
publico do ritual, junto com os demais convidados, entra em um estado de liminaridade,
devido ao estado de contaminagdo que atravessou ao tocar 0s 0Ssos, € isolada: deve caobrir
seus cabelos, ndo pode tocar-se a pele, entra em jgum, deve ficar desperta por varios dias,
pois se acredita que se ela dormisse sua ama poderia sair dela e causar-lhe a morte. Para
evitar que ela durma durante os dias do velorio de exumacéo, ha quem entre os convidados, a
acompanha para caminhar sob aluz dalua, ou quem préximo dela, |he cantajaiechis.

Outras descricdes deste ritual podem ser encontradas em M. Perrin (1976, 1997), Jean

Guy Goulet (1981), as dissertacdes de Luis Pérez (2005) e José Angel Fernandez (2005);
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também um video (2003) realizado por o cana bolivariano de Venezuela, VIVE TV,
apresenta a realizagdo deste ritual de exumagéo, no cemitério da cidade de Maracaibo.

O fato de ser uma mulher quem realiza os gestos de purificagdo dos restos 0sseos
humanos induz para uma nova pesquisa etnogréafica, na procura do seguinte interrogante: em
gque forma estes atos liminares da performance ritual feminina estéo relacionados com a

origem dos desenhos kaanas?

A lei do grupo restrito de parentes mater nos, apushii

Os Wayuu fazem uma distin¢éo entre os parentes uterinos da méde ou os parentes de
carne, apushii, com os que Ego tem os lagcos mais fortes de reciprocidade e solidariedade; e os
parentes uterinos do pai, designados com o termo o'upayuu, que tem um significado social
respeito de ego embora ndo partilhem a substancia.

As obrigacBes com o0s parentes uterinos do pai, o'upayuu, outorgam o direito de
solicitar compensacdo econdmica por as lagrimas derramadas por causa da morte do filho;
receber o preco da noiva e receber compensacao econémica por lesdes (como feridas) devido
a perca de sangue que se considera é o aporte masculino na fecundacdo, em tanto que a carne
eirikuu é o aporte feminino junto com outra subcategoria passiva do sangue (W.Guerra,
2003:20:21). Segundo isto, a principal compensacdo econdmica entrega pela morte de um
individuo € para 0s parentes uterinos paternos.

No caso em que um grupo opte por o confronto armado, no modelo tradicional,
correspondera ao apiishii, a responsabilidade da vinganca. A.Rivera® (1986:93) considera que
as fronteiras do apushii, se apdiam nas redes de distribuicdo cotidiana de alimentos entre os

membros (afins) do apiishii, como na mais publica distribuicdo da carne nos funerais.

2L Al respecto consultar también e articulo de dicho autor “La met&fora de la carne sobre los Wayuu en la
Peninsula de La Guajira” en Revista Colombiana de Antropologia Vol. XXVIII Afio 1990-1991 Bogota p 84-
136
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Esta invencéo wayuu, de uma lei que regula o comportamento individual e o coletivo,
e obriga o respeito pela diferenca entre 0 sangue uterino materno e o sangue uterino paterno,
em um equilibrio simbdlico, me indicam novamente os tragos de uma configuragéo do género
feminino e do masculino que ja observamos manifesta na descri¢do dos eventos do ritual do

segundo funeral.

Embora fosse importante o estudo do género, masculino e feminino, desde o inicio
minha pesguisa etnogréfica teve um especial interesse na corporalidade feminina, sendo que
No POVO Wayuu 0 sangue uterino, ainda que considerado perigoso, € um fluido corpora que da
forca de criacdo a mulher, para a vida socia e cultural. Em este sentido o seguinte capitulo
introduz um esboco interpretativo sobre a percepcdo wayuu da corporalidade feminina e sua
transformac&o na memoria viva de diversas artes; a danca, a ceramica e a tecelagem, que sdo

ensinadas as novas geracdes de wayuu na cidade.
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Capitulo V — Para a configuracdo wayuu do géner o feminino.

Nuestros hijos Ilevan nuestros apellidos, € del clan de su madre.

Lamujer sostiene la duracién de la etniawayuu, elladaalatierralos seres.
Es € getanto en sus conocimientos como en su ideologia, en su quehacer,
en la conduccion de su familia, sus labores, su visién como mujer.

La sabiduria toda la aprendemos de la convivencia con nuestras abuelas,

tias, orientadas por esa universidad de lavida
. 22
Dorila Echeto, |puana.

Inicialmente, ilustrarei a partir da descricéo de varias experiéncias de mulheres qual é
a configuracéo wayuu do género feminino que distingo na vida social wayuu gque acontece na
cidade de Maracaibo. Em seguida faremos uma interpretacdo sobre a natureza do contato
sensivel entre os wayuu, utilizaremos varias das vozes indigenas gue registrei, e vermos a
transfiguracdo desta natureza nas artes que caracterizam e se transmitem como trabalho

feminino.

Mulher migrante

Uma manha chegou, na casa onde me hospedava, uma humilde senhora que vinha para
realizar esse oficio que, todavia existe em Maracaibo, e gque consiste em lavar com as maos, as
roupas dos outros, numa casa particular. Disseram-me que fazia uns meses esta mulher
wayuu, participava das atividades da Rede de mulheres indigenas da Venezuela, e da
militancia civil ao lado do presidente Hugo Chavez, sendo lideranca do conselho comunal®

de seu bairro.

%2 | ocalidade de Guarero, Estado Paez, Venezuela. Encontro de maio de 2007
% Vea no Capitulo I. a explicago desta forma de organizacdo do poder soberano no marco da republica
bolivariana de Venezuela.
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Minha anfitrid nos apresentou, a senhora era Amaloa. Expliquei-lhe quais eram minhas
intengdes de pesquisa, do mesmo jeito que com qualquer outra das mulheres da casa. Durante
a minha pesguisa meu método de aproximagao consistiu em ndo fazer distingdo alguma das
hierarquias, nem da classe social nem da formac&o cultural das pessoas, escolarizadas ou néo,
todos os saberes e as habilidades, de um ou de outro tipo seriam respeitadas por mim; eu
procurava ser clara, buscava fontes sobre a performance ritual na cidade.

Com Amaloa marcamos um dia para ir a visitar sua casa e seu bairro, desse modo,
comecel afreglentar especialmente a sua familia e finalmente a ela dediquel a maior parte do

meu tempo de pesquisa.

FIGURA 8. Sra. Amaloa Perez Epieyuu e aautora, ho jardim da
casadelano bairro Curarire, Parroquia |delfonso V ésquez.
Fonte: MAZZOLDI, M. (2007).

Amaloa, é mée de familia, tem cinqiienta anos aproximadamente, é “vocera’ % da
assembléia de cidaddos no atual conselho comunal de seu bairro; ela vem de Paraguaipoa,
uma regido do litoral que faz fronteira com a Colémbia; a sua familia pertence na

classificagdo tradicional, a um dos grupos parentais formados através da linha materna,

24 Termo com o qual se denomina &s pessoas escol hidas por a assembléia para representar ao bairro, no processo
de participagdo democrética, protagonica e participativa da atual Constituicdo da republica bolivariana de
Venezuela
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apushii, no grupo mais extenso do cla dos Epinayuu (totem animal, o burro); sendo sua
familia de pescadores, sdo gentes humildes. Na cultura chamam apaalanchi aos que moram

perto do mar e vivem da pesca,

[...] esladiferencia de cuando vivimos donde crecimos; tuviéramos cochinos, ovejas,
tuviéramos gallina, pero no podemos porque aqui no hay espacio. Por giemplo, donde
viviamos, donde crecimos nosotros, de Paraguaipoa, para acd, miral, yo vivia en la
playa, ve lavidamia como eradesde nifia...

Ve lavidamiacdmo era... yo estudiaba. Mama me calculaba la hora de yo sdlir de la
escuela, entonces yo venia... y nosotros teniamos que estar en la noche con €l
chinchorrito en la playa, cuando lloviera.

Entonces antes de yo llegar, ya mama me tenia e burrito, enjalmadito. Yo llegaba me
cambiabalaropa, el uniforme de laescuelay meibapa laplaya como los hombres, a
pescar con los primos mios, entonces |os primos mios del campamento, de la orillade
la playa, €ellos miraban asi, se subian arriba del mismo bote y decian — vamos a
esperar que ya viene Amaloa - y yo me iba con los muchachos, con los primos mios,
mi pap4, los sobrinos mios, en el barco.

Erala anica mujer, con todos esos hombres yo conversaba, a mi mis primos nunca me
irrespetaron, a mi me respetaron, sabe por qué? Porque yo me hacia respetar. Ellos
nunca me faltaron al respeto. Bueno, yo meibal.

Entonces empezaban y jalaban la red, o primero que tiraban eran los mecates que
tocaba, y después los chinchorros. Y eso era mi trabgjo, yo como era tremenda...una
loquita, taal, taal Eso iba yo, me enganchaba y me iba yo por € agua, cuando me
guedaba el aguaasi!! Agarrabayo €l rollo de....eran nueve rollos de mecates, entonces
también empezaban los primos mios a jalar los chinchorros, empezaba yo a
acomodar, ya veia que cuando iba a llegar € coletdn, ya bajaba, brincandito, como a
buchén, que dicen eslamalla de lared, me metiayo a barco, acomodaba, |0os mejores
pescados |os agarraba yo también!. Mis primos decian - los fines de semana- s ellalo
merece, ella ha estado con nosotros como |os hombres, cémo! no le queda nada?!!

Desde los 12 afios trabajaba yo asi, la vida de nosotros fue muy dura, porque madre y
padre fue ella para mi, es mi madre, bueno, entonces qué hacia mi madre; no que yo
vendia el pescado, le daba el pescado a las chamas, entonces yo me llevaba la mitad
del pescado ala casa.

A la hora gque llegaba a la casa, a las 10, a las 12 de la noche, mi mamd agarraba €l
pescao lo abria, lo relgjaba para saarlo. Al dia siguiente lo sacdbamos a sol para que
Se secara ese pescao.

Los lunes mamé se iba para Los Fillos a venderlo y nos traia la comida; nos compraba
que el 1apiz....no! ...en aquellos tiempos uno podia asistir ala escuela sin nada, no nos
pedian que fuéramos con esos morrales, solamente cuaderno y un lapiz.

No pude seguir estudiando, porque no tuve la manera, yo veia que mi mama sufria
mucho!. Después de eso me puse a vender mercancia, cuando la mercancia era de
contrabando, porque ahoraeslegal....
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Entende-se que como mulher Ihe foi permitido participar do processo produtivo ainda
gue fosse uma atividade masculina, sua forca de trabalho era necessaria, assim como depois
teve que abandonar a escola, para obter um ganho imediato por seu esforgo e tempo dedicado.

Além das evidencias das condi¢des materiais precérias que influenciaram a sua vida
no passado, neste relato Amaloa € consciente de que a sua subjetividade feminina na
puberdade transgredia as expectativas de conduta do género wayuu para uma mulher; assim,
ela ressdlta a “loucura’ de seu cardter nas experiéncias aos 12 anos, com Seu Corpo
vivenciando a atividade tradiciona mente masculina da pesca.

Também se revela a razdo que permitira essa liberdade tanto na sua subjetividade
feminina até o imaginario coletivo na familia e das outras relagdes sociais; a sua ambicao aos
doze anos e 0 desgjo de trabalhar para resolver afata de recursos da sua mae.

Esta condicéo histérica de Amaloa ndo faz que ela sgga menos mulher wayuu; ja na
geracdo da sua mée ndo houve uma performance do ritual de reclusdo na puberdade, nem a
instrucéo que uma adolescente wayuu podia receber desse modo exclusivo nas diversas artes
da tecelagem. A mae de Amaloa, a senhora Angélica, como toda mulher wayuu, aprendeu
somente a tecer as redes mais simples; geralmente as usam os pescadores, sG0 umas redes
coloridas, de pouco peso, chamadas na giria, “de tripa’, porque o tecido consiste em
entrelacar os fios em xis e passar no centro uma barra ou “lanzadera’ com o cordéo principal,

sem criar um desenho..
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FIGURA 9. Sra Angélica Epieyuu, madre de Amaloa.
Localidade de Guarero, Estado Paez. Tece umarede de “tripa’.
Fontee MAZZOLDI, M. (2007)

Observo que séo escolhas como as de Amaloa, na idade da puberdade, e depois na
adolescéncia, as que alevam para a substitui¢cdo dos estudos escolarizados pelo trabalho, desta
maneira, também a transmissdo ritual do saber que acontecia entre as geraces de mulheres
wayuu para o aprendizado da tecelagem, se modificou pelas condigdes materiais historicas de
suafamilia.

Na experiéncia de Amaloa e nas seguintes geracdes, a incorporacdo dos principios da

tradicdo ndo aconteceu nem acontecerd durante uma performance ritual, porém a pesar disso,
€ latente, sua mée e ela sabem da importancia dessa aprendizagem segreda prolongada para a
vida feminina adulta, como mulheres wayuu.

Homens e mulheres migrantes na cidade enfrentam a decisGo sobre o tipo de
subsisténcia que procurardo: trabalhando para os outros (as), como empregados (as), ou
inventando um trabalho de maneira independente. No caso de Amaloa e de outras mulheres
wayuu que tem uma renda mais baixa que o salério minimo regular®, avenda de mercancias é
uma solucdo para a sobrevivéncia fora do patronato; mesmo a preparacdo de alimentos tipicos

da cozinha wayuu para a venda ambulante nas ruas da cidade; € o caso do chamado “ guapito”

% Em Venezuela, a partir de maio de 2007, o governo Bolivariano, decretou um aumento de 20% no salério
minimo, equivalente a 286 usd (614.790 Bs), mais “ cesta ticket” que equivalem a 209 usd (450.000 Bs)



-76 -

- um bolo Umido feito de milho cozido, embrulhado numa folha da mesma planta. Outros
produtos para a venda na rua sdo: a carne crua de cabra, de ovelha ou de carneiro, frutas,
servico de telefénica para ligagdo de celular ou de telefone convencional, e os tecidos
elaborados artesanalmente ou de roupas costuradas. Desta maneira combinam esse ingresso, e
esse rol social, vindo do espaco publico, com uma atividade que Ihes permite trabalhar no
espaco domestico e cuidar dos filhos pequenos também.

Amaoa vivencia atuamente seu segundo matrimonio, seu marido trabalha na
construcdo; a familia dele € wayuu, da Alta Gugjira; por este motivo a residéncia deles como
casal iniciou na ata Gugjira, onde ela também aprendeu de novo a falar o wayuunaiki que
tinha quase esquecido. Contando todos os filhos sumam sete, e um sO deles € vardo; este ano
Amaloa virou avo, com duas netas. Em Maracaibo moram junto com ela as quatro filhas mais
jovens, porém, ela recebe com freguéncia a visita das filhas que se casaram recentemente,
igualmente, a visita com frequéncia, sua mae, Angélica, quem segue as anunciagdes de algum
sonho ou vem para levar para sua casa ha fronteira, um pouco de dinheiro.

O lugar de habitacdo que Amaloa escolheu para a sua familia, estd nas zonas
periféricas do lado norocidental do Lago de Maracaibo, onde tem areas rurais e onde ha outras
familias wayuu; ela prefere morar numa casa, com uma parcela de terreno ao redor, ela ndo
gostou dos prédios atos de Caracas, sem espaco, com 0 amontoamento das pessoas num

andar, onde tudo é de cimento e de ninguém.

Mulheresvoluntarias com o ‘paisano’.

Na casa da primeira anfitrida wayuu, uma mulher vinculada com a Rede de Mulheres

Indigenas de Venezuela, eu quis deixar como testemunho, uma copia traduzida do meu

projeto de pesquisa, outras folhas de meu curriculo e das cartas de recomendacdo que me
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apresentavam, porém eu mal conseguia explicitar aos seus parentes qual era meu interesse
principal, os rituais realizados na cidade, a significag&o ao redor do valor do sangue feminino,
o valor da mulher no imaginario wayuu presente na cidade.

Compreendia que a expectativa sobre mim estava voltada para uma pesquisa fora do
ambito do lar dafamilia; cada dois dias se me perguntava o que eu haviafeito, onde haviaido,
com quem eu havia falado, quais objetivos tinha para a semana. Como pesguisadora eu devia
me dedicar a observacdo, dia por dia, do trabalho que as mulheres indigenas wayuu
realizavam, sendo que participavam ativamente do processo de cambio do socialismo do
século XXI. Elas trabalhavam sob o sol, promovendo o fortalecimento dos direitos basicos do
indigena na cidade (salde, educacéo, cidadania, alimentacdo) através dos diversos artefatos da
sociedade contemporanea, entre elos estavam: a rede de solidariedade das méaes nas “ casas
multihogar” populares, as promotoras de saude-bilinglies do hospital universitario, as
liderancas dos conselhos comunais.

Entre estas mulheres indigenas, trabalhadoras e comprometidas socialmente, que
reivindicavam a igualdade dos direitos em uma sociedade sem discriminag&o, conheci a uma
jovem (entre os 20 e os trinta anos de idade), de nome Luz, sobrinha da familia Jusayuu, que
trabalha no Hospital Universitario como facilitadora da Oficina de Salde indigena.

Ela me contava da vida passada na década dos anos noventa quando em Maracaibo
muitos meninos e meninas wayuu da Parroquia ldelfonso Vasquez, no bairro onde elas
atualmente moram, em Catatumbo, sofreram de diarréia, de desidratacéo e de desnutricao.
Nessa época, suas tias maternas, junto com outros (as) vizinhos (as) do bairro organizaram um
Comité de Salde que dava a populacdo uma alimentacéo saudavel, soro e um servico basico
de atencdo médica, ademais da agua para se dar um banho. Dessa maneira comegou sua
vocacdo como um sujeito plural dedicado a um trabalho voluntario para a salde das

comunidades de ‘ paisanos’ wayuu nos bairros mais pobres da cidade.
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A categoria local ‘paisanos estaria indicando as pessoas do povo wayuu vindas do
espaco rura, que chegam apenas a cidade e precisam de orientacdo, igualmente refere se ao
wayuu que ndo tem dinheiro.

Também Luz dizia-me que seu trabalho de facilitadora da salde indigena é favorecido
pelo fato de ser falante da lingua goagjira, pois toda a zona do entorno do municipio de
Maracaibo, no litoral, € Wayuu, entanto que no sul, em Machiques, a populagdo que
predomina é Y ukpa e Bari.?®

Uma tarde em que falavamos das praticas tradicionais que protegem o corpo da
mulher, a observacdo dela sobre a populacdo de mulheres wayuu que chegam ao Hospital

Universitario, me pareceu ilustrativa pelo seguinte, ela disse,

La mayoria son jévenes, casi practicamente nifias;, adultas asisten muy poco a
hospital. Llegan mas bien después, casos extra hospitalarios, que han dado a luz antes
dellegar a hospital, por la cultura, porque dicen, ‘por qué’, si yo he dado aluz todo el
tiempo en mi casa. Si, entonces asi personas adultas que nosotras podamos conocer
como que han sido parteras, no.

No saber da cultura wayuu prévio ao parto se pode realizar uma massagem para acomodar ao
feto, o parto se faz em casa, a mulher segue uma dieta pés-parto durante uns dias de
isolamento, pois créem que quando a mulher alumbra é como quando vé 0 sangue menstrual
pela primeira vez. No caso das mulheres wayuu, adultas, a continuidade do parto em casa,
indica a fortalega do conhecimento incorporado na tradicdo, para resistir ao cambio, ainda na
cidade.

Luz lembrava assim a sua experiénciaritual na puberdade,

% Relativo & migracdo wayuu para o territdrio fértil das montanhas de Machiques no sul do estado Zulia,
liderancas Bari no Dia da Resisténcia Indigena, 0 12 de outubro de 2007, no Programa VIVE TV, denunciaram
os fatos de violéncia armada que acompanham a invasdo de suas terras tradicionais por parte da populacéo
wayuu e dos fazendeiros crioulos, colombianos e venezuelanos. Machiques é parte do antigo territorio ancestral
Bari e Y ukpa, povos que recusam ir para as cidades para “mendigar”. No mesmo programa os representantes do
povo Bari manifestaram sua preocupacado pelo futuro dos seus filhos, sendo que seu horizonte esta na vida pesca,
na agricultura, na cacaria. Debatem-se atualmente por atitulagdo coletiva do territério dos seus ancestrais.
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Si, cuando yo me desarrollé mi mama me encerrd creo que por una semana, en esa
oportunidad viviamos en una sola pieza, todos dormiamos en la misma pieza. Estaba
con pura chicha, me colgaron en un chinchorro, ahi no estaba sola, en el dia si, pero en
la noche compartiamos, dormiamos todos ahi.

Con mi tia, cuando me bajaron del chinchorro me dieron unatoma en la oscuridad, me
bafidé con agua fresca y me cortaron e cabello, aunque yo siempre habia sido de
cabello corto, pero ya por cumplir con lo que era costumbre, me lo cortaron. Y me
pusieron, me acuerdo, una bata nueva, ya por lo menos € primer dia después del
encierro mi mama me tenia esa pieza guardada.

Tradicionalmente cuando te bajan, toda la ropa que usaste cuando nifia ya eso se
descarta pero por |0 menos nosotras que no tenemos recursos se usa ese primer dia. Lo
otro seria que se hace completo, que se toca €l tambor y... pero yo no vivi esa parte.
(relato de Luz, promotora de salide indigena do Hospital Universitario de Maracaibo)

Na cidade as fronteiras sensiveis que a mulher wayuu atravessa no umbral da fertilidade, e
guando deve fazer uma citologia, ou quando aceita a atencdo dos médicos de um hospital
durante sua gravidez, ou quando escuta 0 nome de uma doenca em um |éxico que desconhece;
configuram diversos estados de atuacdo da sua corporalidade guiados por a memoéria da vida
ritual na tradicdo cultural, pelo esguecimento ou por uma estratégia que se adapta a outras
dimensdes.

A procura de um hospital para o atendimento da gravidez € uma atuagdo da
subjetividade da jovem wayuu frente as representacdes que aparecem continuamente nos
meios massivos de comunicacdo sobre o que é técnica, salde, ciéncia, medicina, beleza do
corpo, boa alimentacao, etc, e por outra parte, € um traco da desmemoria da sua origem que
cada vez fica mais distante sem atransmissdo de conhecimentos no espago-tempo da familia.

Nas geragBes de mulheres adultas que atualmente sGo méaes de familia e moram na
cidade, h4 uma memodria viva que se completa a traves de uma estética das emocfes no
comportamento social cotidiano, ou em espagos criativos mais liminoides, como sd0 0s
momentos de criacdo individuais das artes, na cermica, na tecelagem, na danca, nas praticas
médicas e magico-religiosas, ou no uso da palavra que constitui um aspecto essencial da

organizagdo davidasocia e politica.
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Memoria da natureza do contato sensivel: os passaros, aterra, a aranha.

Al pgaro Utta, palabrero originario, le correspondié organizar a los primeros wayuu
em clanes, por instrucciones del héroe cultural, Ma leiwa:

‘Le preguntaron primero a Maako, € mono, ¢Qué nombre le pondremos a los Wayuu?
¢Como sera que le pondremos?, preguntaba quien le dio las cosas y nombres que
serian de los Wayuu. Entonces a Maako no le gusto y dijo: Yo no se los nombres para
Wayuu como esos, ¢sera que le ponemos frenton, culdn o palo?. Entonces a Maako lo
dejaron tranquilo porgue no era serio.

Mandaron a buscar a Uttaa quien Maleiwa pregunto:

- ¢Qué nombre le pondré a mis hijos?. Aqui estén pero no sé que nombre ponerle, a
ver que recomiendas td, deben tener un nombre y un clan-, entonces alli es donde
aparecen los clanes Wayuu como Ipuana, Uliana, Jusayuu, Epinayuu, Pishaina,
Epieyuu todos los fue nombrando Utta uno a uno.

&Y € nombre de las personas como serd?.

Utta les puso nombres derivados de los arboles, de esta manera hubo quien se llamara
Aipia (trupillo), Yosu (carddn), Aichon (yuquita), Kanewa (mamén) y asi les puso €l
nombre de todos los &boles, y a algunos wayuu les puso € nombre de algunos
animales, como Puliiki (Borrico). Y por haber hecho un trabgjo tan bueno le regalaron
un fino collar que es &l que carga en € cuello, se lo obsequié6 Ma'leiwa por su
cuidado’ (narrado por e piitchipil' i Chay Gomez lipuana, residente en Kaleme) %’

Na atualidade os cidaddos wayuu incorporam no seu cartdo de identidade o nome do
cld mitico. Desta forma, na identidade individual aparece viva a memdria da ancestralidade
indigena, sendo que o sobrenome leva esse antigo nominativo que procede da explicacéo
wayuu da origem da humanidade e da sociedade, e na que a humanidade é representada a
partir da percepcao das figuras e caracteristicas de distintas espécies animais e vegetais. Na
versdo citada acima, o mito de Utta, 0 passaro chamado <pico gordo>?® que deu origem aos

distintos eirru’ka, ilustra o desenvolvimento da humanidade wayuu,

%" Coletada por Weilder G. Curvelo (2.003:18:19).
%8 Um péssaro da familia dos Buconidas, que tem um grito similar auma gargalhada.
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Com o proposito de conversar com algum (@) especialista sobre as inscrigdes do
género na corporalidade feminina entrevistel a professora e ceramista Dorila Echeto |puana, a
economista Zenaida F. Jusayuu, e ao antropologo Nemesio Montiel Jayariyuu.

Visitel a escola intercultural e bilinglie Yanama que a mestra Dorila Echeto Ipuana
fundou junto com a sua irma na fronteira colombo-venezuelana do sul da peninsula da
Guagjira, nalocalidade de Guarero; sdo duas horas aproximadas de distancia desde a cidade de
Maracaibo. Havia procurado encontré-la durante todo 0 més de maio sem conseguir marcar
um dia de visita na sua casa; ela vigia muito para Caracas onde tem uma filha; mas também,
porque atualmente lidera um projeto de desenvolvimento para 0 municipio indigena, um
hospital. Esta sua intervencéo na saide publica da localidade beneficiara também aos wayuu:
urge um hospital na regido; sdo muitos os casos de maes e pacientes da alta Guajira que néo
conseguem um bom atendimento no tempo adequado.

Além desta atividade comprometida socialmente, Dorila participa como ceramista
indigena das exposicdes de artesanato que organizam algumas associagfes culturais - em
parceria com a Fundacion de la Red de Tiendas del Ministério de Poder Popular para la
Cultura - para apresentar o estilo das bonecas e das vasilhas de argila da tradi¢céo wayuu.

No seu trabalho artesana a técnica de modelagem e cozimento da argila € como se
fazia antigamente, seu estilo ndo mudou, neste sentido, a resposta que ela deu ao redor do
momento em que se inicia o contato sensivel com a argila e com as bonecas, wayuunkeera,
explica a diferencia que se inscreve desde a infancia nas potencialidades |Udicas e sensiveis

do menino e da meninawayuu, disse assim,

M.M.: Cuando se le entrega ala nifiala mufieca, que pasa?

D.E.: El nifio puede estar cerca de la tierra pero no puede hacer las mismas figuras de
la nifla. ElI hace sus carros, sus fogones, tiene contacto con el barro, eso lo puede
hacer. Las nifias desde pequefiitas empiezan a moldear.

M.M: lacerdmicalaensefian también?
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D.E.: Puesno esmuy bien visto. Yo aprendi también del tejido, lo que no agarre
mucho son las “ puntas’. Ellas van tejidas o amarradas.

N&o posso afirmar que esta experiéncia de aprendizagem |udica e estética acompanhe
sempre a educacdo da menina no contexto urbano, mas, no espaco da Escola Intercultural
BilinglUe Y anama (localidade de Guarero, Estado Paez, Venezuela) a professora Dorila ensina
para suas alunas e alunos o mito de Mma, a Terra, e amodelar formas em ceramica.

A arte da tecelagem, também é um trabalho préprio do género feminino, que se

ensinava ajovem apos a performance do ritual de passagem da puberdade,

El ritual que sucede a los actos de separacion y transicion de la pubertad
fisiolégica, puede llamarse ritual de noviciado (V.Gutierrez de Pineda, 1986). ES un
periodo largo de aprendizaje de los disefios més dificiles, en donde lahabilidad y
el esmero delajoven sonlo mésimportante. Segin Watson Franke (1983) lanifia en
edad de desarrollarse es capaz de realizar los disefios més sencillos. (MAZZOLDI,
M. 2003: 94)

Segundo Dorila, a experiéncia liminar do aprendizado da tecelagem tem como proposito

educar &s habilidades dajovem,

No es que sea un castigo € encierro, sino que, por gjemplo ala nifia en la pubertad, es
para su concentracion, si yo te ensefio este tejido y estamos aqui, Maya, tu miras para
aqui para allg, y no te concentras, no te acuerdas, en cambio aislada, estas con poca
comida, para que no vayas mucho a orinar. En el encierro es para el cambio, como a
las 4 am te despiertas para que la mente de esa persona reciba bien las instrucciones.
Porque es que asi no més, aqui, afuera, tU te vas a acordar que fue lo que te dijeron.
Ademés es para € cambio, le cortan € pelo, le muestran las medicinas. La persona
quelo vaacortar vaaagarrar una nueva energia de esa persona.

M.M.: pero hay quien se queda libre, las que Ilaman mujeres-venado [irrama] ?

D.E.: Bueno ellase vuelve [irrama], por que ella estando all& adentro, es muy ariscay
por tanto tiempo que lleva, ella se abochorna de nada, de que la miren, asi seamos
mujeres, le da penay para que la toque un hombre, mira...UY. Ahi € hombre tiene
gue tener paciencia, entonces ahi le hablala abuela para que lo escuche, y ellale dice,
mira ese hombre esta enamorado de ti, escichalo y asi... solamente para que lo
escuche.

Todas esas restricciones eran muy lindas, eso de que €l llegaba y tenia que sentarse
por alay lanovia por agqui, hasta el momento de pedirla, de hacer e compromiso, que
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€l siga los pasos, hasta e momento que se la entregan. En Portete, en Nazaret, eso es
asi, pero en lavida actual, eso por agui, no, no se esta dando.

A sra. Zenaidatambém me deu a sua opinido sobre o valor da performance do ritual de

passagem da puberdade,

Eso que conversabas ayer, del encierro, pues aqui en la ciudad casi no, yo creo que
casi no, cierto mama? Pero ya asi... en alguna familia...porque el mismo concepto de
muchas muchachas que Ilegan a proceso de desarrollo, ellas piensan por € mismo
desconacimiento, como contaban los abuelos antes, por |0 menos mi abuela contaba
[...] habia unas muchachas que se quedaban hasta por un afio, seis meses, pues que
es un proceso de aprendizaje de tareas propias de la mujer, aprendian a tejer los
chinchorros, se sentaba la abuela o la tia, a transmitir € conocimiento, en €l
crecimiento de la nifia para la muchacha.

Z. falava em tempo passado, colocando em contraste 0 horizonte da geracéo dos seus avos
com o horizonte da atual juventude. Para ela existe uma problemética na transmissdo da
memoria da suatradi¢do, inclusive sua propria experiénciaritual ndo foi completa, e jaas suas

condicdes historicas sdo diferentes das geracfes atuais de jovens wayuu,

Los alijuna piensan ‘como le quitan la libertad! como encierran a alguien!’, muchas
familias con ese mango de informacién malinterpretada creen que van a ser
castigados por otras leyes por haber continuado con esa préctica. Pero para mi s muy
interesante, habria que saber, porque digamos... que pasaria si la muchacha no recibe
esa orientacion. Ese es el momento, porque es un momento de reflexion sobre su
comportamiento, su conducta.

Quizés s eso tiene que ver con ese proceso de formacion que tuvo un corte en 1o que
debia ser el crecimiento y € desarrollo de las muchachas en la sociedad wayuu.

Porque es fundamental, ahora vemos €l irrespeto a los abuelos, hay una perdida fuerte
de valores, es una sociedad turbulenta. No es un castigo.

Z. descreve a reclusdo ritual da puberdade como um processo de aprendizagem prolongado,

No que se ensinam as responsabilidades, de uma geracéo para a outra,



FIGURA 10. Nacasade Zenaida, Bairro Catatumbo, Parroquia
Idelfonso Vasguez. Atras uma rede elaborada com um antigo
desenho de muito prestigio entre os conhecedores da tecelagem
wayuu. Fonte: MAZZOLDI, M. (2007)

A sensibilidade da puberdade antes entrega de maneira individual na performance do ritual de
passagem - nas maos e no saber transformadores da mestra - acrescentava sua eficacia com o
uso de medicinas naturais secretas que inscreviam um idea estético na corporalidade
feminina
Todo el ritual que se hace comenzaba con una purificacién, era muy bonito pero aqui
no se practica, nosotras mismas, mi mama impuso pues eso, ho estuvimos todo €l
tiempo que correspondia, de meses, pero por |0 mismo hicimos la préactica. Eso era por

el apego a mi abuela, impulsado por mi madre. Pero no sé si en la zona de nuestro
contexto hay quien lo hace.

Estes eventos performaticos aparentemente permanecerdo no intimo da vida familiar em tanto
gue a aprendizagem da tecelagem se transforma, fora do espago privado, em uma atividade
criativa do individuo sem distingdo de género, realizada em um outro contexto social e
cultural para a produgdo de objetos de uso comercial ou como objetos para uma colegdo de

arte indigena, umas vezes bem pagos, outras sem a justa apreciagdo do trabaho elaborado. Na
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sua fala, Zenaida menciona a motivagdo que para ela justificou a performance do ritual de
passagem na puberdade: o vinculo afetivo e de religioso respeito com a avé.

N. Montiel é diretor de cultura na Universidade do Zulia, nascido no estado Paez e
originario de um famoso territério wayuu do sul da peninsula da Gugjira, conhecido com o
nome de Alitasia. Para ele a simbolizagcdo do corpo surge em diferentes dimensdes da vida

cotidiana, dareligiosidade e da socializagdo. Cito as suas palavras:

[...] cuando la muchacha, la majayulu, pasa de su condicién de nifia a mujer, en la
primera menstruacion [...] se le empieza a exigir y eso implica una ensefianza en su
confinamiento o en su encierro, como se lo quiera llamar, que se lo dan sus matronas,
sus abuelas o sus bisabuelas.

Conozco de muchos encierros paulujuttu’ u [la que esta adentro] que normalmente en
horas de la madrugada la sacan a caminar por |os médanos jasaikanu, a caminar por la
sabana, atomar brisa, a encontrarse con laluna, las estrellas y le van ensefiando cémo
debe caminar, yatu no eres la muchachita que va a estar corriendo como una nifia, tu
tienes que caminar esbelta, exhibir tu busto, mangjar tu cuerpo; caminar como una
dama, que se haga sentir su condicién femenina, cuando te pongas tu manta, que sea
bello, que en la sabana con la brisa distingan tu hermosura. Ya eso o vainternalizando
ela Yatu no eres lavenadita, que vas a salir corriendo, que vas a andar desordenada,
tu tienes que dedicarte a ti, a cultivar tu cuerpo. Le ponen para que sus Senos sean

bellos, también le ponen sus ajustes en la cintura. Las bafian, hay bafios para eso, de
paliise.

Segundo o professor, esta forma de transmissdo de um saber acontece no espaco limiar do
ritual de passagem da puberdade e provoca na subjetividade feminina uma experiéncia que a
transforma e Ihe ensina o roteiro que caracteriza ao personagem multiplo do género feminino

na culturac mulher adulta, esposa, méae de familia, tia responsavel, irmé, mestra, e tecedora;

constituindo as formas tradicionais da sua socialidade, coletiva e individual.

Nas suas consideracdes, a realizacao deste ritual na cidade seria um evento dificilimo
de registrar devido a forte transculturacdo na que viviam as mulheres;, mas, precisamente no
mesmo ano de 2006 em que eu estava preparando meu projeto de mestrado na ilha de Santa
Catarina, a antropologa Sara Jamieson, pesquisou esta tematica do ritual de passagem da

puberdade feminino realizado em contexto urbano. Segundo um breve artigo (2007) de sua
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autoria, este ritual se realiza, ndo exatamente com todos os detalhes que o professor descreve

para o contexto rural, mas, dependendo das circunstancias da familia,

My data show that urban mothers respond to the city pressures by continuing to
emphasi ze the importance of the proper formation of their daughters. Mothers react to
new settlement patterns and structures of authority, a wage economy, a Venezuelan
value system, high divorce rates, not to mention, crime, teenage pregnancy,
unemployment, by continuing to practice the ritua in spite of the restrictions that
public educations places on the duration of the confinement (S. Jamieson, 2007:7)

Na hipdtese que elaboro considero que esta experiéncia ritual da socialidade feminina
€ uma passagem sensivel e criativa para a percepcdo do mundo; este processo socia e cultural
nasce no contato ludico das méos com a argila e continua na puberdade, com a modelagem
(fabricacao) ritual das emocdes e a transmissdo de conhecimento especializado da tecelagem.
Este trabalho feminino tem sua origem no mito da aranha Waleeker, quem se considera
deixou esse saber segredo para as mulheres virtuosas; ademais, ndo toda mulher sabe a arte, se
acredita que € uma virtude que outorga prestigio e beleza.

No seguinte relato coletado durante a minha pesquisa de campo no 2002, Maria Angela
Rodriguez Ipuana, teceld da regido de Siapana, na ata Gugjira colombiana, me narrava a

historia de Walegker,

—Angelas Waleeker es la que teje mochilas grandes para que |os wayuu supieran tejer, o que
ella hace 1o empieza en la noche y lo termina ahi mismo en la noche, la Wareeker sabe
muchisimo tejer

- Maya: Pero de ahi viene € encierro? ¢De donde viene € encierro? ¢Por que encierran a
lamajayut, de Waleeker, para que aprendalo de Waleeker?

- Angela:_Se la encontraron en el monte, ella estaba jugando, la encontré un wayUu pastor,
estaba jugando entre los &rboles cuando €l 1legd, ella era unanifiitaal principio, como una nifia
estaba jugando con hormigas, entonces llegé € pastor: que seralo que llora por ahi; dijo €,
entonces se asomo y vio ala nifiatirada jugando con las hormigasy el selallevoy le pregunto
&Tu como tellamas?. Ella se quedo callada.

-¢Qué haces por aqui? Le volvid a preguntar; tampoco contesto.

-‘Bueno, entonces vamos conmigo’, dijo € wayuu, ‘para llevarte ami casa’ y €ella no hacia
caso 'y empezo allorar, pero también le cantaba, entonces él laibaadgjar, yaseiba...
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- Ellale dijo: ‘ Espera, yo también soy waydu como tu.’
-¢De donde eresy como te llamas?; dijo €.
- No tengo nombre; dijo ella, soy unanifia de por aqui, aqui me la paso sentada.
-‘Vamos conmigo, vamos parami casa, allate voy a querer mucho'.
Entonces ella se fue con é, llegaron ala casa, @ habl6 con sus hermanas:

- ‘Aqui hay un nifia que yo me encontré por allg, ella estaba por ala jugando, quiéranla
mucho, como a una hermana, como a una hermana menor, la voy a dejar agui con ustedes; la
bafan; asi le dijo alas hermanas.

- Bueno, esta bien; dijeron ellas.

Y €l se fue otra vez con sus ovejas, entonces las hermanas la maltrataron, le pegaban, la
puyaban con espinas de cactus, apenas € se fue no le dieron de comer y lallevaron a una casa
gue estabavaciay solay ellaempez6 allorar.

Cuando €l regreso, ellas le contaron mentiras:

- ‘pobrecita, esta brava con nosotros, no quiere comer’; mientras que ellas fueron quienes las
encerraron en esa casa sola.
- Bueno, ‘le preguntaré’; dijo el pastor:
- ¢gué te paso? .

Ella se quedd callada, no queria contar, estaba callada porque ellas la amenazaron s
contaba, quedd callada porque tenia miedo, entonces de ahi, dla creci6, en la misma noche

empez0 atejer, hacia chinchorros, hacia mochilas grandes, hacia siirra (guayuco), terminaba
todo la misma noche que empezaba. [...] Interrupcion -----------

- Angelazc  Cémo wayuu, siempre que esta nifia es fea: tiene la barriga grande, en cambio
cuando ya es una majayut es hermosa. Se convirtié en un pgaro

- Maya: Y e enamorado, Irunaen /Irruwara/, una estrella?

- Yumma Irruwara, esaes lalluvia, eslaestrelladelalluviaa Cuando uno ve esa estrella,
uno dice: vaahaber buenalluvia

- Angela: Seconvirtié en un pgjaro, el pgjaro ese rojo
- Yumma: Y las hermanas se convirtieron en murciélago.

- Angela: Y las hermanas se convirtieron en murciélago porgque son malas con €lla, le puyan
las manos, le pegan, la maltratan; alanifia. (marco de 2002)

Outra versdo do mito me foi narrada naquela época, por a professora wayuu CeciliaMorales,

regido de Nazaret, alta Guajira colombiana,

Ahhla arafia tejedora Waleker... de noche ella se transforma en mujer y hace todas
las artesanias, los chinchorros... Y las hermanas se apoderan deeso y se los muestran
a él como hechos por €llas... Cuando en redlidad €ellas eran muy perezosas porque se
la pasaban era durmiendo.

Bueno, hasta que cuando el Wayuu es colmado de muchos regalos y mas y mas
artesanias, entonces € dijo: ‘Yo voy a observar esto a ver s realmente son mis
hermanas.’
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Y resulta que era la nifia que cada vez que estaba tan sola ella se convertia en una
mujer y hacia todo eso, se transformaba pues... Y este muchacho la ve, € que la
recogio, y ellaledice: ‘¢Por qué me has visto? Esto no puede ser... Bueno ya que me
has visto, guarda el secreto...’

Ah, en ausencia de €, las hermanas por ser tan malas ella las transforma en
murciélagos. Y luego é regresa y le dice que estd enamorado de €ella, pero que eso
no puede ser, imposible... Se enamora tanto de ella que la quiso arrastrar a la fuerza.
Entonces ella setrepaa érbol, cuando quiso agarrarla por esa mantalo que queda en
las manos de é son las telarafias.

Ella se convierte en Waleker y de paso le dice que multiplique todo lo que ella dgjo,
que llevara alas muchachas que estuvieran encerradas para que aprendieran €
disefio, los disefios del /kaanas/. Entonces €l joven estabatan triste que se va, se va
de esas tierras donde é vivia y regresa al sitio donde conocié a la nifiita fea,
barrigona.

Regreso alldy empieza a pensar, a pensar en ella, y como aguanté hambre, sed, murié
de la tristeza, en eso que cuando exhald é su ama, su ain dice que sale como una
exhalacion y se va a universo y se transforma en la famosa estrella irruwara.
(fevereiro de 2002)

O modelo mitico de Waleeker expressa o ideal moral e estético para 0 comportamento da
mulher: criatividade, dedicacdo, paciéncia, fortaleca e responsabilidade no rol que lhe
corresponde fazer como mulher adulta. Na primeira parte desta versdo, o que é feio é a
aparéncia desordenada da menina, barriguda, suja, de nariz chato, falando com as formigas; a
beleza aparece quando esse estado se transfigura na estética propria da imagem da tecela

wayuu, uma mulher charmosa e radiante.
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Py ) ;
FIGURA 11. Atavio festivo da mulher, na cultura Wayuu.

Festival da Cultura Wayuu, Uribia, Coldmbia.
Fonte: MAZZOLDI, M. 2007.

Na segunda parte do mito, Waleeker sofre uma outra transformacao, esta vez devido a
descoberta da sua virtude segreda por parte da figura masculina; na verséo da localidade de
Nazaret, a jovem toma a forma de aranha antes de desaparecer, ocultando-se na arvore
chamada Kushinai; na versio de Siapana ela se transforma no péssaro Isho #°, de cor
vermelha, ambas figuras sdo inalcangcaveis. Por dltimo, as irmds ‘preguicosas Sao

transformadas em morcegos e 0 jovem namorado na estrela da chuva, Iruna.

O entrelacado destas transformacfes da corporalidade feminina tece a estética de um
codigo ético e moral para o género nas relagdes sociais. Isto se reflete também no fato tragico
da separacdo final que o namorado atravessa depois de ter surpreendido a jovem dedicada ao

esplendor da sua atividade.

A professora Dorila me explicou o que acontece nas condicfes histéricas para a

performance ritual de passagem da puberdade e do aprendizado da tecelagem na recluséo:

# pPgjaro Cardendl, Isho.
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M.M.: los recursos de la familia garantizan que se eduque a la nifia, para que haga €l
encierro en la pubertad?

D.E.: Asi sea la mas pobre lo hacen con una telita, hacen con una manta, un
chinchorro, hacen la division donde la van a poner. Y si no esté la tia, esta la abuela
gue la atiende.

M.M.: no depende de si es pobre?

D.E.: no, no es que sea pobre, es el que aqui llaman débil. Asi sea pobre ala mujer la
tienen que preparar porque e hombre le va a preguntar que sabes hacer, chinchorros,
eso. Eso es muy importante en la educacién de la nifia. El hombre debe saber domar
un caballo, aprender a hacer los pedidos, alos arreglos, debe aprender de lo que ve, de
lo que oye, no hay una ensefianza aqui sobre eso.

M.M.: Y enlaciudad que se esta haciendo?

D.E.: en la ciudad acuestan a la nifia dos dias, tres dias, mientras le dura la
menstruacion, le dan unas medicinas y estén a dieta, se la dan, en unos dias ya la nifia
se siente sefiorita. Y eso se pierde € encierro largo porgue dicen que la nifia va a

perder € ano escolar, més pierde la nifia porque ella no recibe esa educacion, hasta de
los padres. Hay mucha marginacion, entre los mismos clanes.

Segundo este relato a performance ritual para a pubere ndo é uma marcagao do status
socia de uma familia sobre o de outra, mais sim acompanha & transformacéo fisioldgica da
sua vida. Como se entende, uma vez que o ritual de passagem da puberdade é parte da
tradicdo que cadafamiliawayuu realiza navida cotidiana, se atualiza umaforma de educacdo

dos valores e dos principios que regulam a corporalidade feminina e ao género.

Ja a aprendizagem prolongada da arte da tecelagem no espago limiar veio a ser
renovada por outros espacos de socializagcdo desse saber entre as geragOes, desde este ponto
de vista a escola substituiria esse espaco segredo da transmissdo de conhecimento. Nesse
sentido a tecelagem como técnica corporal deixa ao individuo e a sua liberdade as
possibilidades de transformar uma técnica em arte. Assim, € valido se perguntar, junto com
Elge Lagrou (2003) o que acontece com a “fonte de inspiragdo criadora ou afirmagdo da

legitimidade de motivos e formas tradicionais’, que no pensamento amerindio costuma ser

vista como *“ originalmente exterior ao mundo humano” (2003:110)? .
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Na invengdo dos passos das dangas tradicionais wayuu que hoje em dia se realizam tanto em
eventos familiares como em atos publicos, homens e mulheres imitam o movimento de alguns
personagens animais, dancando suas formas de cortgjo ¥. O antropdlogo wayuu N. Montiel
Jayariyuu me disse o0 seguinte explicando a natureza da corporalidade feminina nesse espago
|adico:
En las danzas - en la kaula' yawa (cabrita) y en la yonna, en todas sus versiones -
también vale mucho cémo se exhibe e cuerpo, le ensefian a bailar con la frente en
alto, dependiendo del tono del tambor o como va danzando; qué esta danzando €lla, si
esta danzando un pgaro que estd mirando a la tierra, pues tiene que bgjar la cabeza a

tierra; i estd danzando para saludar a los fendbmenos del firmamento, la luna, las
estrellas, ellatiene que ser imponente, extender 1o telUrico alo cosmogonico.

Nos movimentos desta danca se imita ao cortejo animal revelando a percepcdo da diferencia

entre o masculino e o feminino.

FIGURA 12 Y 13. Jovens wayuu ataviados para o desfile durante o primeiro dia do XXI Festival da
culturaWayuu, Uribia, peninsula da Gugjira, Colombia Fonte: MAZZOLDI, M. (2007).

% Para uma explicagdo mais detalhada dos movimentos da yonna veja o artigo de M.Mazzoldi, publicado na
revista Espaco Amerindio da UFRGS, em Novembro de 2007.
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Anoto aqui uma outra experiéncia de transmissdo de uma potencialidade corporal
animal para a vivencia humana do corpo. Esta é elaborada entre os Kayapo da floresta
amazOnica, na expressao da voz e no uso de ornamentos para diversos cerimoniais rituais,
embora na descricdo de Terence Turner (1993:30) h4d um interesse estético pelo simbolismo
da corporalidade, ndo se distingue a configuragdo do género,

The connection of beauty with wealth in the form of bodily adornment is strikingly
expressed in the lyrics of the coral hymns sung by the massed ritual celebrants as they
dance [...] These songs are amost invariably those of animals, especialy birds, the

muses of Kayap6 lyric and dance, who have communicated them to humans in various
ways|...]

‘Can we [birds] not reach up the sky?
Why, we can snatch the very clouds,
Wind them round our legs as bracel ets,
And sit thus, regaled by their thunder’

T. Turner observa que em Kayapo, dancar € chamado voar, € 0 mesmo nome para o
mais comum ornamento ceremonial, o cabecaho empenado, é a forma ritual da palavra
‘passaro’ . Estas significaces inscritas ritualmente na corporalidade expressam o pensamento

Kayap0 sobre as qualidades da corporeidade das aves, nainterpretacéo de T. Turner,

Los pgjaros vuelan y pueden ‘rastrear’ & mundo entero. Ellos no estan confinados por sus
divisiones, las trascienden en unaforma que para los Kayapd aparece como la metafora natural
suprema para la experiencia directa de la totalidad, la integracion del yo, a través de la
percepcion de latotalidad del mundo. Este principio de totalidad, la integracion transcendental
de lo que la humana vida (social) cotidiana separa 'y coloca en desigualdad es la esencia de la
nocion de ‘bellezal Kayapd (1993:31 tradugéo do ingles, minha).

Na danca wayuu os animais imitados sdo péassaros, mais aqui as diferencas do
feminino e do masculino sdo marcadas na incorporagdo dos movimentos da mulher e do
homem. Por em quanto destaco a importancia destas performances culturais, como outros
eventos sociais Nnos que o encontro entre as geragdes de adultos, idosos, jovens, e criancas,
modifica o estado de percepcdo da realidade, paraincorporar uma estética que € sentida como

patrimonio cultural.
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Neste sentido a tradic&o oral se ativa no espago privado como no publico a traves da
vida em familia. As atividades de solidariedade, a socializag&o e a transmisséo de valores e de
saberes criam assim também outras identidades individuais e coletivas nas que a mulher
desenvolve roles que sustentam ainda a figura do feminino conforme com a configuracéo
cultural do género e da corporalidade.

A diversidade na atuacdo individual do género no espaco publico revela igualmente a
presenca da tradicdo wayuu na vida social das subjetividades, sendo que no espaco interior
privado, ha estratégias que protegem e regulam o comportamento individual frente ao
equilibrio coletivo. Nas manifestaces da memodria individual, este processo histérico ainda
atravessa a vergonha étnica causada por o trato discriminado nas relagdes sociais da urbe com
o indigena.

No es como pudieran pensar pues, muchos alijuna, que es convertir a alguien en una
animal, porque eso tiene un concepto, es un acto religioso, se hace con arte, con
alegria, con mucho contacto pues con lo espiritual, es e contacto directo con el
espiritu, no ingiere los mismos alimentos, esta en ayuno, con algunas hierbas que van
a ayudarle a procrear, para fortalecer y proteger su organismo. Las hierbas son

preparadas por las abuelas o las tias para proteger. (FERNANDEZ JUSAYUU,
Zenaida marco de 2007).
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CONSIDERACOESFINAIS

No desenvolvimento deste relato etnografico apareceram conceitos vindos de teorias
da antropologia simbdlica; por um lado o conceito de liminaridade, e de liminoide de Victor
Turner, qguem na andise da interacdo socia focaliza na solidariedade entre o individuo e a
sociedade, e em como € construida essa relacéo; assm também, ele considera os simbolos
como operadores que, a0 serem colocados numa ordem, no processo social, produzem
ateragbes sociais. Porém também incorporo a perspectiva de Clifford Geertz, entendendo ai
gue o simbolo € um veiculo, um meio a través do qual o individuo comunica sua ética e
valores. Para C.Geertz saber como os simbolos performam (alteram, transformam) certas
operacOes préticas do processo social — “help people trough curing rites, turn boys and girls
into men and women trough initiation, kill people trough sorcery” —néo € o foco, ele observa
como 0s “simbolos formam as maneiras como 0s atores sociais, vem, sentem e pensam [...] o
gue € dizer que o interesse esta em como 0s simbolos operam como veiculos de cultura’.
(Ortner 1.984, 1.994. 375).

De outra parte, também emergiram termos vindos das consideraces de Jean
E.Langdon (1996) ao redor do conceito de <performance> na teoria antropoldgica
contemporanea. Desde esse ponto de vista, “0 homem simbdlico, € um ator, cuja acdo ndo é
motivada s6 por a razdo, mas também pelas experiéncias passadas, pelos desgos, pelas
necessidades de expressar e de criar, e pela vontade’; o ritual € considerado uma expressao
simbdlica e performatica do homem com “o poder de transformar ao individuo e a
sociedade”; e a vida socia é comparada com um drama social, no que a ‘ performance’ € um
‘evento’ que conforma a esse processo, desta maneira o enfoque dos estudos se coloca nas

caracteristicas e na producéo dos ‘ eventos performaticos’ (Langdon, 1.996 p.24).
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Neste sentido 0 desenvolvimento da relagdo performatica entre rito e sociedade se
intersecta com os estudos da linglistica, do folclore, da filosofia, da antropologia e da
sociologia.

Situo-me nas dindmicas tradicionais wayuu onde 0s eventos rituais que se inscrevem
no ciclo vital feminino (a puberdade, o post-parto, a reclusdo por o Sonho, a iniciagéo
xamanica, a exumacao de restos 0sseos humanos) utilizam as técnicas e conhecimentos do
mundo magico.

Temos como principio moral do ethos da cultura waylu, que a saide e o bem-estar se
associam a harmonia que a pessoa sustenta no nivel local, com o grupo doméstico e o
correspondente habitat. Desta maneira utilizo a nocéo de cultura dada por Clifford Geertz,
como equivaente a um complexo de simbolos que se encontram no “mundo intersubjetivo de
comum compreensdo, no qual nascem todos os individuos humanos, no que desenvolvem
suas diferentes trajetdrias e o que deixam detrés de si ao morrer” (Geertz, C. 1973, 1997: 91).

Neste pensamento wayuu ha vérias dimensdes simbdlicas relacionadas entre si que
permeiam no equilibrio das relacdes sociais. a lel de compensacdo entre parentes e afins
(visivel na circulagdo dos alimentos nos funerais, nos rituais de anunciacéo dalaniia, nalel do
apushii e do oupayuu, no preco da noiva); aformacdo da condicéo bioldgica humana wayuu a
partir de uma condi¢do antropomorfa em comum, entre 0 mundo natural animal, o0 mundo do
aém onde governam 0s seres sobrenaturais sobre 0s espiritos humanos (ancestrais das
diversas geracbes wayuu) e a forma e vida do ser humano (mito de origem dos clés,
participacdo complementar das substancias masculina e feminina na fecundacéo, imaginario
ao redor da descendéncia), onde a metafora da carne ou, da “socia skin” nas palavras de

Terence Turner (1993), setorna eixo ao redor do que gravita a organizacéo davida social.

Derivadas deste eixo resultam as concepgdes positivas sobre o sangue uterino e a

participacdo da mulher na vida social e politica, sendo que a sua corporeidade € o I6cus do
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encontro entre o interior e o exterior da experiéncia animal humana. Esta vivencia feminina se
desenvolve nas dimensdes espaco-temporais criadas na performance do ritual de reclusdo para

completar aincorporagdo do ethos e da estética do género wayuu.

Com tudo, esta corporalidade feminina pode transgredir as fronteiras da configuragéo
do género e se adaptar segundo as condicdes historicas e de resisténcia cultural da meméria
no circulo familiar frente aos meios massivos da nossa sociedade globalizada. Uma nova
leitura sobre a historia do contato dos gogjiro com a sociedade ocidental frente a realidade
urbana me confirmou ainda mais que as dinamicas tradicionais™ numa localidade incorporam

as condic¢oes historicas (materiais e ideol gicas) dos individuos e das suas col etividades.

Assim, a intencionalidade presente nas inscricdes da memoria desta experiéncia da
corporeidade feminina resiste ainda nos ritmos que exige a vida urbana: adota outras técnicas
(escolarizacdo, associacOes civis, trabalho assalariado, gestdo comunitaria, movimentos
culturais, etc) para a transmissdo dos conhecimentos entre uma geracdo e outra, e integra as

tradicionais para a sobrevivéncia.

Na etnografia eu destaco que essa intencionalidade de educar, de formar a
corporaidade feminina desde a performance ritual, implica a fé na transcendéncia que
constitui a mulher waylu, porém sua criatividade e responsabilidade com o outrem, se
manifestam hoje em espacos publicos de atuacdo, como agentes sociais, ou na livre expressao

da sua sensibilidade no trabalho e em diversas artes como, a danca, a ceramica, e atecelagem.

Um estudo que considera a fisiologia das substancias corporais na teoria wayuu da
procriacdo faz também parte da antropologia do corpo que procura se aproximar das

sociedades amerindias compreendendo a linguagem simbdlica expressa na formacdo da

3! Entendendo por tradicio que se refere & “memoria coletiva’: comporta o ritual; utiliza critérios de verdade;
em contraste com o costume e vinculo com moralidade e emotividade; tem guardias. (Giddens, 1997 p: 84).
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pessoa e por tanto nas diversas nogdes criadas sobre a manipulagéo cultural da natureza do

corpo humano.

Nas dimensdes da memdria viva e da percepcdo wayuu da existéncia humana no
mundo aparece claramente uma configuracdo do género, desde o imaginario da concepcao
humana e a organizac&o da vida social, até o simbolismo presente na transmisséo das artes
oferecidas a mulher desde a sua origem mitica; a diferencia do masculino e do feminino se
reflete nos movimentos da danca; a cerémica e a tecelagem sdo oficios exclusivos da mulher,

aprimeira, heranca de Mma, a mée Terra e a segunda da aranha Wal eeker.

Segundo os passos da minha etnografia na cultura wayuu urbana, a corporalidade e ao
género feminino sdo atribuidos caracteres de poder, pulasi, vindos da natureza do outrem.
Deste modo, na memodria viva da tradicdo wayuu aparecem diversas formas de potenciar ao
individuo feminino como agente social da transmissao de saberes entre geragdes, entendida a
sua natureza como transcendente no conhecimento e transformadora (performativa) da
experiéncia.

Segundo a atual Deputada indigena da Asamblea Nacional de Venezuela, Nodli
Pocaterra (1989), a formacéo das classes sociais e o trabalho assalariado trouxeram para a

continuidade da organizacéo social e politica wayuu,

Enfrentamientos y divisiones causados por poderosos intereses foraneos combinados
con pequefias minorias internas que g ercen como clase dominante nativa. La posicién
familiar y € orgullo de clan se utilizan simplemente para obtener mas poder personal,
apoyado en lafamilia, poniendo ésta a su servicio y en funcion de intereses historicos
opuestos a la continuidad del pueblo wayuu [...]. Sin embargo, es posible encontrar
ciertos nucleos familiares-comunales de resistencia, donde muchos valores
tradicionales se expresan todavia con gran fuerza. Esto ocurre incluso en la ciudad de
Maracaibo, en cuyos barrios encontramos desde |as situaciones mas trauméticas, hasta
los casos donde el papel de la madre, lo sustituye la hija convertida en agente de
aculturacion (como trabajadora asalariada) (1989:120)



- 08 -

A diversidade cultural e étnica reconhecida na Carta Constitucional aprovada em
1999, na Republica Bolivariana de Venezuela, da impulso para novas formas de identidade
indigena feminina. Desta maneira, o ser parte de um povo indigena ndo exclui as multiplas
possibilidades de agencia socia do género e da atuacdo da corporalidade. Assim, a pintura das
unhas, 0 uso de saltos, de maquiagem, da pintura no cabelo, etc, so parte de uma experiéncia
individual do corpo que se atualiza na vida social que a mulher enfrenta na vida cotidiana.
Incluso, o uso de algumas cores particulares no vestido tem um valor simbdlico que depende
do espaco socia no que participaram (ver Capitulo I1).

Em este sentido compartilho o parecer de Rosalva A. Herndndez (1995) sobre os
cambios constantes que as populacdes indigenas migrantes vivem, e observo a “identidade
étnica’ como produto de um processo historico no que as praticas cotidianas e os discursos e
politicas do governo, configuram o sentido de pertenca a uma coletividade. Com isto quero
dizer que a identidade ndo € uma esséncia milenaria, mas uma outra invencdo socia e
culturamente construida. Desta forma, recuso, junto com R. A. Hernandez, “los andlisis
antropolégicos de quienes presentan la identidad énica como uma ‘estratégia politica
utilizada por los pueblos indigenas para resistir diferentes formas de dominacion” e assumo
um marco tedrico sociolégico no que se reconhece a tensdo entre a agencia social dos
individuos e as estruturas de dominacdo (R.A. Hernandez, 1989:132). A autora mencionada
utiliza o termo “agéncia’ para indicar a capacidade que as pessoas tem de realizar coisas, e

por tanto, de produzir um efeito (GIDDENS, A. 2003:10)

No ambito rural ancestra onde a antropdloga B. Watson Franke (1983) fez sua
pesquisa nos anos 70s, a forga criativa da agéncia social feminina se orientava assim para a
invencdo de uma identidade individual e coletiva diferenciada por o prestigio de seus
desenhos e pelo poder ganho na sua familia pela alianca matrimonia derivada. Atualmente

esta forca se manifesta vinculada a recuperacéo de memoria cultural que diversas associagtes



-99-

de cidaddos wayuu -filhos das geracbes de migrantes da primeira metade do seculo XX-
promovem, ensinando as técnicas dos desenhos mais antigos que sdo quase esquecidas pelas
geracOes mais jovens de tecel&s. Eis que a memoria dos desenhos kaanas da arte do tecido
wayuu retorna hoje em dia como patriménio intelectual deste povo indigena.

Porem este valor cultura que atravessa a dimensdo politica das relagbes sociais e
permeia a vida cotidiana, também passa por a dimensdo da economia restrita dos bens
materiais, sendo que cada objeto produzido nesses espacos de recuperagdo da memoria, tem
uma finalidade comercial, a venda numa feira local ou internacional, ou em qualquer outro
espaco de mercado. Por outra parte, as tecelds mais humildes que decidem participar deste
novo mercado cultural, sdo as wayuu que encontravam na sua atividade tradicional de tecelas,
umaformadignade viver nacidade.

Agora realizam uma outra adaptacdo criativa da sua condicdo existencial feminina no
contexto urbano, esta ultima contribui no fortalecimento da sua identificacdo com os valores
da sua origem ancestral indigena. Segundo observa N. Pocaterra (1989) ha familias que
“descansan todavia en los vinculos de solidaridad y de cierto trabajo colectivo de base
familiar en la artesaniay el pastoreo o combinando ambas con el comercio y otras actividades
muUltiples, asalariadas 0 no (1989:120).

A “Associacdo Indigena da arte wayuu Jalianaya” no estado Zulia ocupa-se de
organizar o trabalho das tecedoras wayuu, diversificando a producéo dos tecidos, utilizando
fios mais finos e produzindo objetos “exdticos’ de variegadas utilidades no mundo ocidental
(cachecol, mant®, cobertores, travesseiro, tapecaria). Esta associacdo € um exemplo do
desenvolvimento de uma identidade politica e cultural que se integra assim ao ambito das
politicas estaduais do governo venezuelano sendo que a Red de Arte del Ministério del Poder
Popular para la Cultura de Venezuela, apdia as iniciativas de comercializacdo dos produtos

artesanais indigenas.
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A mudanca na transmissdo da arte dos desenhos kaanas, que era da mestra para a
discipula, transforma um processo social criador de um rol socia e de uma hierarquia, em um
evento cultural aberto a manipulagdo criativa de mais individuos, sem distingdo de género,
neste sentido, poder-se-ia dizer que tanto a educagdo intercultural e bilinglie como as
dindmicas de ensino que as associagies civis utilizam, substituem aos processos rituais de
transmiss&o oral possibilitando assim, a reducdo do prestigio social de uns clas sobre outros,
sendo que o tempo de reclusdo ritual de uma jovem representava para a familia a garantia de
um matrimonio com um homem de um cla poderoso.

A pesar desta quebra no sistema de compensacdo tradicional, o prestigio social da
teceld se mostra maleavel integrando-se a distribuicdo comercial, a venda de produtos
manufaturados na cidade. Deste modo, da qualidade de seu trabalho dependera o éxito da
venda; com tudo que a tecelagem possa brincar com esta outra |6gica da utilidade, sinalizo a
urgéncia percebida por uma re-valorizagdo da estética dos antigos desenhos dos tecidos
wayuu, pois ja em ambientes educativos como uma escola bicultural no bairro indio Mara
(parroquia ldelfonso Vasguez, Maracaibo), na celebracdo do Dia do Menino Indigena, as
redes e mochilas tecidas e penduradas como mostra da arte wayuu tinham como lendas ndo os
simbolos dos desenhos ancestrais, mas, as marcas de cerveja, de roupa, de zapatos.

Estes produtos das m&os wayuu anulam o significante da tecelagem feminina dando o
lugar para uma simples técnica corporal mecanica, sem nenhuma arte ou inspiracéo
transcendente.

Como expliquel, este espaco da tradicéo, vindo do aprendizado na liminaridade ritual,
se transforma no marco de acédo social urbana de Venezuela, na recuperacdo de memaoria no
meio da diversidade étnica e cultural de uma Nacdo, e modifica também a experiéncia

coletiva e individual do género e da corporalidade feminina.



-101 -

GLOSSARIO

Aajuna: espirito auxiliar do xama
Alijuna: nao-indigena, estrangeiro
Jimoor: Menina até aidade da puberdade

Juya: Chuva, ser mitico essencial. Hipermasculino, se associa com a chuva e a caga, entre
outros. Esposo de todas as Pulowi, sempre as enfrenta.

Laniia: amuleto, talisma, contra

Lapt: Senhor dos Sonhos

Majayulu: senhorita, adolescente.

Paliise: planta preparada em infusdo, se oferece a pessoa durante a performance ritual
Pulowi: Ser mitico feminino essencial. E subterranea, multipla, se manifesta em lugares
chamadosigual que €ela, lugares pulowi. Ela é a soberana dos animais selvagens e se vincula
com a estiagem. Todas as Pulowi, sd0 esposas de Juya.

Putchipl'ti: ‘palavreiro’, mediador de conflitos.

Wanuluu: Indicatanto aos espiritos maléficos que langam flechas invisiveis muitas vezes
mortais, como aos espiritos auxiliares do xama, e as doengas mais graves que requerem da
intervencdo do xama.

Wayuunaiki: lingua do gogjiro

Wayuu: gente
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