UNIVERSIDADE FEDERAL DO MARANHAO
CENTRO DE CIENCIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM POLITICAS PUBLICAS

ROSE-FRANCE DE FARIAS PANET

‘I-MA A KUPEN PRAM I’

PRAZER E SEXUALIDADE ENTRE OS CANELAS

Séao Luis
2010



ROSE-FRANCE DE FARIAS PANET

‘I-MA A KUPEN PRAM !’

PRAZER E SEXUALIDADE

Sao Luis
2010

ENTRE OS CANELAS

Tese em co-tutela, apresentada ao
Programa de Po6s-Graduacdo em
Politicas Publicas da Universidade
Federal do Maranh&o e ao Doutorado
em Antropologia da Ecole Pratique
des Hautes Etudes como requisito
parcial para obtencdo do grau de
doutora em Politicas Publicas e em
Antropologia.

Orientador: Prof.Dr. Patrick Menget

Orientadora: Profé. Dra. Elizabeth
Maria Beserra Coelho



Panet, Rose-France de Farias

‘I-ma a kupén pram! Prazer e Sexualidade entre os Canelas/
Rose-France de Farias Panet. — 2010.

297 .l
Impresso por computador (Fotocopia)
Orientadores: Patrick Menget

Elizabeth Maria Beserra Coelho

Tese (Doutorado) — Universidade Federal do Maranhdo; Ecole
Pratique des Hautes Etudes, Programa de Pés-Graduacdo em Politicas
Publicas, 2010.

1. Povo Canela - ldentidade Sexual 2.Etnologia 3. Sexualidade
I.Titulo
CDU 572.9:392.6




Rose-France de Farias Panet

‘I-MA A KUPEN PRAM !’
PRAZER E SEXUALIDADE ENTRE OS CANELAS

Tese em cotutela apresentada ao
Programa de Pés-Graduacdo em Politicas
Publicas da Universidade Federal do
Maranhdo e ao Doutorado em
Antropologia da Ecole Pratiqgue des
Hautes Etudes como requisito parcial
para obtencdo do grau de doutora em
Politicas Publicas e em Antropologia.

Aprovada em / /

BANCA EXAMINADORA

Prof. Dr. Patrick Menget (Orientador)
Ecole Pratique des Hautes Etudes

Prof2 Dr2 Elizabeth Maria Beserra Coelho (Orientadora)
Universidade Federal do Maranhéo

Prof. Dr. Odair Giraldin
Universidade Federal do Tocantins

Prof? Dr# Anne-Marie Losonczy
Ecole Pratique des Hautes Etudes

Prof. Dr. Adalberto Rizzo de Oliveira
Universidade Federal do Maranhéo



Dedicatoria

Ao meu pai, Fernand que, apesar de falecido existira para
sempre no horizonte da minha vida.

A minha m&e, Carmem que mesmo com toda saudade que
sentiu de mim, nunca me pediu pra voltar, mas sempre me
apoiou, e acreditou em mim. Estrela guia da minha
caminhada.

As minhas irmas ‘tiza’ Amélia e ‘tiza’ Miri, as melhores
amigas que alguém pode ter como irmas.

Aos meus filhos Tamie e Luc, meus anjos azuis, minhas
maiores alegrias, minhas promessas de eternidade, meus
mensageiros do futuro que ndo se aguentavam mais para
saber ‘mamae, quando é que vocé termina sua tese?’ e
Luc, “‘mamae, a proposito, faltam quantas letras pra vocé
acabar sua tese?’

A Clarinha, minha também um pouco filha.

Alex, meu marido que me ajudou e me ajuda a pensar, a
viver, a desenvolver e a escrever esta historia de
sexualidade. Homem que me faz ser mulher, que
transformou meu corpo para ser e fazer o que mais amo

ser: mae e mulher.



Agradecimentos

Algum grande pensador disse um dia que a magia do desenho estd na
imaginagdo, e foi assim que vivenciei a elaboragdo desta tese. Em minha imaginagéo
ela existiu por muito tempo, mas agora € real e palpavel. Nesta trajetdria do sonho a
realidade, inimeros foram os momentos de encontro com pessoas que, de uma forma
ou de outra estdo aqui presentes, e a quem ndo posso deixar de agradecer.

Agradeco primeiramente & minha orientadora, amiga, méezona Beta, meu
alter ego feminino, cujas semelhancas de vida me faz acreditar em um dia poder ser
como ela. A Beta agradeco a correcdo minuciosa, a inteligéncia em transformar idéias
confusas com pequenos toques de fada, a paciéncia e determinacdo em me apoiar e
incentivar a escrever esta tese, a0s momentos de debate, de riso e por ter acreditado
em mim mais do que eu mesma.

Ao meu orientador Patrick Menget pelo estimulo intelectual que alimenta
suas aulas, pelos conselhos e orientacdes nos primeiros contornos desta tese.

A FAPEMA que me concedeu bolsa de estudos possibilitando a realizacéo
desta tese.

A Crocker, sempre disponivel a tirar minhas duvidas sobre os canelas, e
com quem compartilho a alegria de trabalhar com eles.

Ao professor Adalberto Rizzo de Oliveira, pela amizade, pelos incansaveis
conselhos de ‘faca logo sua tese’, faga com o que vocé ja tem...e pela preocupagédo
com as definigdes corretas.

A Profa. Katiane, pela leitura minuciosa do texto de qualificagdo, pelo
incentivo e apoio desde as primeiras horas.

Aos professores amigos que me ajudaram a amadurecer minhas idéias para
esta tese, por tanto tempo tdo obscuras, Odile Journet e Jean Pierre-Goulart e a Bill
Fisher.

Dona Isabel, Nara, Fabricia, Profa Ozanira do Programa de Pds-
Graduacdo em Politicas Pablicas, pela profissionalidade, simpatia e disponibilidade.

A todos os colegas e amigos da Secretaria de Estado da Educagdo, Dona
Zezé (Dom), Cida, Gildete, Jackeline, Raimundinha, Elida, Carla, Silvia e
especialmente, Iza pela compreensdo dos momentos de auséncia, Ana Paula e
Leonor Sabdia, Kelen e Rubinho, amigos-irmaos, doces ‘terriveis’.

Aos canelas, a quem devo minha maior licdo de etnografia, especialmente
nas pessoas de Zezinho Tch cé Canela (in memorian), meu inxu Vvéi, o melhor
curandeiro e contador de mitos da aldeia. Catséd Kwyi, minha inxé velha que me

aceitou sem questionamentos em sua casa, em sua vida, e por tantas vezes cuidou de



mim lavando minhas roupas, servindo meu prato, cortando meu cabelo, me pintando e
falando com muita ludicidade de sua vida sexual quando mais jovem. Kukwyj, minha
inxé, que também cuidou de mim, penteando meu cabelo desalinhado, interessando-se
pela minha pesquisa e me chamando de filha. Ao meu inxu Abilinho Taamim, cujo
nome me inspirou para nomear minha prépria filha ‘Tamie’, pelas cangdes que me
ensinou, pelas explicacfes que me deu sobre a sociedade e por me chamar de filha.
Francisquinho Tep Hot e sua esposa, minha nomeadora, agradeco pelo eterno bom
humor e generosidade com informacdes e melancias, abdboras e bananas, as melhores
que ja comi na vida. Raimundo Roberto Capert'yc (in memorian) que me encheu de
informacgfes e que me recebia tdo bem quando ia visitad-lo na roca de Curicaco com
deliciosos milhos assados, igualmente os melhores que ja comi na vida. Kacro, amigo
gue me ajudou a traduzir todos os mitos narrados por Zezinho Tchpcd. E ainda, a
Juliana Jirot, J6j6, Estevdo Monkr6, Neuza Tebrd, Raimundinho Pyat, Adriana
Konekré, Koipolo, Joc, Pyb e Pahy( A Raimundo Franco, administrador do NAL —
Canela. A professora Socorro, a Iranilde e Eliane

A minha familia Farias-Oliveira, especialmente ao meu tio e padrinho
Wilson, tio EImano, tia Terezinha e a tio Onildo. A Camilinha, minha sobrinha cujo
nascimento me encheu de vontade de ser mde. A DD (Marco Antbnio) e a Jéjo.
(Joaquim), ‘Totoca,” (Dr. Marco Antdnio - pela melhor consulta médica que ja tive da
aldeia e por telefone). A Edson, Belinha (a melhor sogra que alguém pode ter). Talio,
Cleninha e Alexandre, tia N&né, Kanina, lanapaulinha, querida ‘patroinha’ Ivana e
Raquel.

Aos amigos Vladi, Virgivane e Fabinho pela amizade de décadas. A
Margarete, ‘Maga’ pelo apoio, pelos conselhos, por dividir comigo as angustias de
fazer uma tese, por ter me feito prosseguir nos momentos mais confusos e dificeis
desta caminhada, a Ind, Sérgio, Marcio e Bete, Deusdédit, Eliane, Regina. Ao
professor e amigo Flavio Farias, quem primeiro me falou sobre o acordo de co-tutela
de tese. A Raquel, Rama, Roxani Rivas, Gilda, Luciana Chianca e Julie Lourau,
colegas eternas da antropologia. A Lisiane Lecznieski e Valéria Carvalho, um
especial agradecimento por terem tantas vezes lido frases e textos escritos e me
apoiado com opiniBes. Fabio, Eliene, e Vania que me fez acreditar no péndulo que
me fez acreditar em mim. Aos amigos franceses Annick, Jeff e Ysé, Marion, Elodie
e Michel, Fab, Ségolene e Pierre.

Valéria Lameira, excelente profissional.

A lvanete, (Titita), funcionaria exemplar.

Enfim, a todos aqueles que acompanharam esta caminhada.



RESUMO

Tendo como base a etnografia do povo indigena canela, analiso as representacfes
sobre a sexualidade a partir do quotidiano, privilegiando alguns rituais, algumas
narracbes mitoldgicas e, principalmente, a polifonia discursiva de homens e de
mulheres a respeito do sexo. Mostro a onipresenca e a centralidade da sexualidade
entre os Canelas, tomando como eixo teorico a fenomenologia da percepc¢édo a partir
da idéia de ‘corpo vivido’ e experienciado. A analise também é atravessada pela
categoria da ‘dobra’, sugestiva para a compreensdo das diferentes vivéncias, e das
diferentes perspectivas da subjetividade sexual enquanto dobraduras de infinitas

singularidades.

Palavras-chave: Povo canela. Identidade sexual. Sexualidade.



RESUME

Ayant comme base I’ethnographie du peuple indigéne Canela, j’analyse les
représentations sur la sexualité du quotidien, privilegiant certaines cérémonies, les
narrations de mythologies et, surtout, la polyphonie discursive des hommes et des
femmes concernant le sexe. Je montre I’omnipresence et la centralité de la sexualité
entre les canelas a partir de la theorie de la phénoménologie de la perception et
notamment del'idée de corps vécu qui expérimente. L'analyse est aussi traversée par
la catégorie du “pli’, suggestive dans les interprétations des différentes expériences et
qui problématise les différentes perspectives de la subjectivité sexuelle comme

pliages d’infinies singularités.

Mot clés: Peuple Canela. Identité sexuelle. Sexualité.
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1- INTRODUCAO

“E a sexualidade que faz com que um
homem tenha uma historia. Se a historia
sexual de um homem oferece a chave de sua
vida, é porque na sexualidade do homem
projeta-se sua maneira de ser a respeito do
mundo, quer dizer, a respeito do tempo e a
respeito dos outros homens”. Merleau-
Ponty.

Esta tese, cujo titulo: ‘7 ma a kupén pram!’ significa ‘em-vocé-tocar-eu-

preciso, ou ‘eu preciso tocar em vocé’!"’

, pretende, em primeiro lugar, contribuir
com a etnografia dos povos de lingua e cultura Timbira, e mais precisamente com a
etnografia de uma ramificacdo dos Timbira que constitui o povo Canela-
Ramkokamekra, ou simplesmente canela, assim aqui designado®. Adoto o conceito

de povo utilizado por Kymlicka como,

Una comunidad histérica, mas o menos completa institucionalmente, que
ocupa un territorio 0 una tierra natal determinada y que comparte una
lengua y una cultura diferenciadas. La nocion de “nacién”, en este sentido
socioldgico, estd estrechamente relacionada con la idea de “pueblo” o de
“cultura” (1996, p. 26).

Minha analise sobre o povo canela tomard como eixo a polissemia dos

discursos, das vivéncias e das praticas da sexualidade. Sexualidade aqui

! Mais informac®es sobre a semantica do titulo, ver pagina 227 deste trabalho.

2 Seguirei orientagcGes do antropélogo americano CROCKER (2009) no que concerne o0 uso da
denominacdo ‘canela’, que afirma que os ‘canelas’ recusam o etnénimo Ramcocamecra, preferindo
ser chamados de canelas, pois eles ‘ndo tém nome para a totalidade de remanescentes das primeiras
nacdes que constituem a tribo atual. Consequentemente, aceitam ‘Canela’, nome que lhes foi
conferido pelas autoridades locais brasileiras do comeco do século X1X, como seu nome tribal’ (p.17).
Utilizarei também o C, pois, canela é nome originario da lingua portuguesa, ndo sendo por isto
incluido nas orientagdes estabelecidas pela Convencdo Para a Grafia de Nomes Tribais (CGNT). Esta
Convencdo foi assinada por participantes da 12 Reunido Brasileira de Antropologia, realizada no Rio
de Janeiro, em 1953, com o intuito de uniformizar a maneira de escrever os nomes das sociedades
indigenas em textos em lingua portuguesa. De acordo com esta convencdo, deve-se utilizar todas as
letras do alfabeto e sinais diacriticos da ortografia oficial brasileira, e ainda as letras k, fi, w ey,
descartando o ¢ e o g (substituindo-os pelo k), o til (substituindo-o pelo n posposto a vogal) e 0 acento
grave. Néo sendo feita a flexdo de numero. No entanto, como o nome canela é oriundo do portugués,
eu 0 escrevo com minuscula, flexionando-o em nimero, quando necessario, de acordo com as regras
da gramatica portuguesa.

Na escrita das palavras de lingua indigena, apoio-me no dicionario canela do missionario lingiista
Jack Popjes (na bibliografia).
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considerada a partir da consagrada expressdo de Mauss (1924), como um
fendmeno social total®. E neste sentido que ela sera construida enquanto objeto
antropoldgico. Sua apreensdo abre ricas possibilidades de investigacdo e de
andlise das produgdes sociais, simbdlicas e imaginarias da sociedade canela, em
uma Otica de fazer emergir o sentido das relacBes entre homens e mulheres, de

suas tensdes e das transformacgdes de seus papéis sociais.

Entre os canelas, a sexualidade é extraordinariamente exibida. Com efeito,
por varias vezes, Crocker® manifestou-se impressionado com o interesse dos
canelas sobre estes assuntos: ‘Achei impressionante o interesse constante em sexo.
Com sexo tdo facilmente disponivel, eu me perguntava por que o interesse era tao
intenso’(2009, p.148). De forma que, representacdes diversas se espalham no
quotidiano da vida social, no imaginario dos mitos, nas palavras do discurso, nas
metonimias, no trabalho, na educacdo das criancas e nos rituais. Ela é vivida em
todos os seus sentidos, sejam eles praticos simbdlicos ou ainda como um desafio
central das confrontacdes entre 0s sexos que acontecem nas diversas escalas da

vida socio-cultural (quotidiano, rituais).

Para tal analise, procuro focalizar meu olhar sobre alguns trabalhos
semelhantes no que concerne a abordagem do tema, procurando enfatizar o ponto
de vista émico dos canela, articulado ao ponto de vista ético, o do antropélogo,
fazendo a interconexdo para interpretar a percepcdo da sexualidade e da diferenga

sexual.

Neste contexto inspiro-me em Bourdieu (2003) utilizando o conceito
‘Objetivacdo Participante’ e considerando as dificuldades ligadas ao
desdobramento do etndlogo, externo ao objeto que observa, a0 mesmo tempo em
que é autor deste objeto. Enquanto situacdo, a objetivacdo participante necessita
de uma objetivacdo do sujeito da objetivacdo que ndo se resume a uma exposicao
da experiéncia vivida, mas a uma analise das condicdes sociais da possibilidade
desta experiéncia. Como ser a0 mesmo tempo sujeito e objeto, aquele que age e
aquele que observa a agdo? Pergunta-se Bourdieu (2003, p.43).

Neste sentido, Bourdieu define objetivacéo participante como:

® Férmula também usada por Balandier (1984) para o mesmo objeto: a sexualidade
* Ha cinqiienta anos Crocker realiza pesquisas entre os Canelas.
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(...) la conduite d’un ethnologue qui s’immerge dans un univers social
étranger pour y observer une activité, un rituel, une cérémonie, et, dans
I’idéal, tout en y participant (2003, p.43).

Diz ainda que :

L’objectivation participante se donne pour objet d’explorer, non
‘I’expérience vécue’ du sujet connaissant, mais les conditions sociales de
possibilité (donc les effets et les limites) de cette expérience et, plus
précisément, de I’acte d’objectivation. Elle vise a une objectivation du
rapport subjectif a I’objet qui, loin d’aboutir & un subjectivisme relativiste
et plus ou moins antiscientifique, est une des conditions de I’objectivité
scientifique (2003, p.44).

Exploro o material etnografico colhido em nove meses de trabalho de
campo, uma gestacdo humana na area indigena do povo canela, pontualmente na
aldeia Escalvado (a principal das aldeias do territério® canela). Nesta aldeia me
instalei e permaneci a maior parte deste periodo, procurando observar o
quotidiano das relagdes entre homens e mulheres, destacando especialmente como
estes atores representam e vivenciam a sexualidade, bem como representam um e

outro sexo.

Analiso a representacdo da sexualidade tendo como base as experiéncias
do quotidiano social e doméstico da vida dos canelas, e de alguns rituais que
propiciam o estabelecimento de padrOes de sociabilidade. Interesso-me, pela
maneira como vivenciam a sexualidade, especialmente, pela pratica do Kréo jo
pi®, uma das formas do sexo seqtiencial’ e pelo discurso dos atores sociais sobre
esta pratica sexual, que acontece no final de trés festas de carater essencialmente

masculino: 0 Kétuajé, 0 Pépjé e 0 Pepkahac.

Atraveés dos discursos de homens e de mulheres canelas procuro antes de
tudo, parafraseando Sperber (1982, p.47), tornar inteligivel a experiéncia de seres
humanos, explicando as representaces culturais e descrevendo os fatores que
determinam a selecdo de certas representacdes, dizendo ainda como estas
representacdes sdo compartilhadas pela sociedade.

A partir da obra ‘Guerra e Paz’, de Léon Tolstoi, cujas peculiaridades se

estendem como uma literatura etnogréafica, Sperber (1982) expbe a importancia da

> O territorio, neste caso, ndo se refere a territorialidade, mas a 4rea demarcada. N&o me refiro aqui ao
territdrio historico. Para o conceio de Territorialidade, consultar Oliveira Filho, 1993, 1998,1999 e
Oliveira, 2002.

® Crocker refere-se ao Kré6 j& pi como ‘dia do porco do mato’.

" Termo empregado por Crocker.
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experiéncia particular dos personagens, brilhantemente descrita por Tolstdi, na

empatia e na compreensdo dos leitores. Afirma Sperber,

Si Guerre et paix nous concerne tant, ce n’est pas a cause des remarques
générales que Tolstoi y a développées, c’est parce que I’experiénce
particulier de quelques individus pris dans la tourmente européenne du
début du dix-neuviéme siécle contribue, a travers I’interprétation que
Tolstoi en donne, a I’experience particuliére de chaque lecteur. De méme,
si la lecture des Argonautes du pacifique Occidental, de Malinowski, de
Naven, de Bateson ou de la religion des Nuer, d’Evans-Pritchard
contribue a notre compréhension de nous-mémes et du monde ou nous
vivons, ce n’est pas parce qu’ils comportent des généralisations
interprétatives, c’est parce qu’ils nous rendent confusement intelligibles
quelques fragments de I’expérience humaine qui, a eux seuls, valent le
voyage®. (SPERBER, 1982, p.47)

Através de fragmentos da vivéncia de homens e de mulheres, procuro
entender como a sexualidade cria identidades sexuais, e como rege as relag0es
entre homens e mulheres. Autores como MacCallum e Overing Kaplan acreditam
que existe um antagonismo nas relacdes homem-mulher, camuflado, sutil e dificil
de ser identificado nas sociedades indigenas de pequeno porte. Esta idéia seria
proveniente de uma ideologia criada pelas pesquisas feitas na regido do Uaupés’
até agora, mas nao ainda realmente comprovados, segundo as autoras (2001,
1975). Fato que indica que as identidades sexuais e a sexualidade ndo alcancou o
palco central dos debates tedricos da antropologia sobre povos indigenas,
constituindo-se em uma perspectiva de andlise ndo muito popular entre os

antropo6logos que trabalham com o contexto indigena.

Ja a antropologia do género no Brasil & considerada um campo
consolidado (GROSSI e SCHWADE, 2006). No entanto, o que se tem sido
produzido sobre esta tematica em contextos indigenas, excetuando alguns estudos
mais recentes (Overing-Kaplan (1986), McCallum (1989), Lasmar (2005),
Belaunde (1992, 2002, 2005, 2006), Lea (1994, 1999), Rocha (2001), séo

fragmentos frageis sobre o assunto.

8 Se‘Guerrae paz’, nos fala tanto, ndo € por causa das observagdes gerais desenvolvidas por Tolstoi, e
sim porque a experiéncia particular de alguns personagens durante a crise européia do inicio do século
dezenove contribui, através da interpretacdo que Tolstoi faz, para a experiéncia particular dos
leitores. Do mesmo modo, se a leitura dos Argonautas do Pacifico Ocidental, de Malinowski, ou do
Naven, de Bateson ou da religido dos Nuer, de Evans-Pritchard contribuem tanto para a compreensao
de n6s e do mundo onde vivemos, ndo é porque estas etnografias comportam generalizagGes
interpretativas, mas justamente porque elas nos oferecem a compreensdo de alguns fragmentos da
experiéncia humana que, por si s ou, apenas por isto valem a viagem (SPERBER, 1982, 47).

° A regido da bacia do rio Uaupés se estende sobre os territérios brasileiros e colombiano,
compreendendo uma populacgdo de aproximadamente 9.300 individuos que se divide em dezessete
grupos étnicos (LASMAR, 2005, p.26).
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Bazin, (2000) afirma que é preciso destacar a necessidade de encarar a
sexualidade como algo mais do que uma simples mecanica funcional ou estrutural
destinada a reproducdo. Para alguns povos a sexualidade concerne as pessoas € a
intimidade de seu corpo, sua fecundidade, implicando também as questbes da
reproducdo biologica e social, incluindo o controle social e o controle de si. A
sexualidade implica normatizac6es de regras prescritivas e proscritivas, explicitas
ou difusas, que definam as relagbes entre os sexos e também o conjunto de
hierarquias e formas de segmentacdo do corpo social. Em outras palavras, a
sexualidade é ao mesmo tempo o produto e um operador de edificacdo e
idealizacdo positiva ou negativa de alteridades. Ela € o lugar onde se exercem
fortes normas e exigéncias, profundamente interiorizadas e cristalizadas nas
instituices proprias de cada sociedade, e um dos sitios privilegiados da
dominacdo e da submissdo, da opressdao e da liberacdo, da dependéncia e da
emancipacao, da integracdo e da divisdo. O imaginario social das sexualidades
atravessa o conjunto das relacdes sociais em sua dimensédo simbolica, tanto quanto
sua forma concreta das relagdes interpessoais. Inversamente, a realidade social
global se exprime na construgcdo do desejo, dos fantasmas, do prazer ou das
estratégias de seducdo (BAZIN, 2000, p.14-15).

A sexualidade implica a procura de pares e regras sociais que
regulamentem a unido. A importancia do corpo é de ser um corpo sexuado
associado as imagens sociais, € € a partir deste corpo sexuado e através da
sexualidade que homens e mulheres se definem. A procura de saber o que é ser
um homem e o que é ser uma mulher na sociedade canela me fez pensar que o que
nutriu minhas primeiras impressdes sobre o assunto foram as leituras de
descri¢cdes etnogréaficas construidas a partir de uma percep¢do androcéntrica, ou
seja, a reproducdo pelo etndélogo homem ou mesmo mulher, de um discurso, na

maioria das vezes masculino, que desconsidera o protagonismo feminino.

O ser mulher ndo é suficiente para saber tudo sobre mulheres e para ter
pleno acesso as representagdes sobre o ser mulher. Do mesmo modo, ndo basta ser
homem para entender o que significa ser homem, pois a problematica central ¢é
saber primeiro o que € ser uma mulher e o que é ser homem na sociedadec. A
condicdo de um ou de outro sexo ndo constitui um estado dado e apenas

fisiolégico. Tornamo-nos homens ou mulheres depois de Vvérias etapas



19

progressivas, incluindo o respeito a prescrigdes rituais, o aprendizado de saberes

especificos, de técnicas do corpo e da construcdo da pessoa.

Nesta tese, examino as idéias, as praticas e os valores associados aos
processos de procriacdo, a representacdo mitica da sexualidade e do prazer, as
prescrigdes associadas a gravidez e a couvade, a transmissdo de conhecimentos, a
divisdo sexual do trabalho e as representacdes sobre as relagcdes entre 0s sexos na

sociedade canela.

Busco compreender como em uma determinada sociedade, diferengas
sexuais sdo construidas, e como a sexualidade humana pode ser vivenciada e
representada. Estes temas comecam a ser objetos de estudos especificos e
sistematicos no que tange, principalmente, a literatura etnografica Timbira. Neste
sentido, pretendo desenhar um percurso através dos diferentes aspectos da
etnografia e do cotidiano da vida do povo canela, colocando as questdes da
sexualidade no centro da dinamica social, visualizando, a partir das questdes

geradas, 0 processo ontogenético das identidades sexuais na sociedade canela.

1.1- Os canelas: breve introducéao.

O povo canela ou Kanela, conhecido também por Ramkokamekra,
corresponde a uma das ramificacdes dos povos chamados Timbira. De acordo
com Nimuendaju (1946, p.29) o major Francisco de Paula Ribeiro (1958) foi o
primeiro a usar o termo ‘Canellas finas’. Para designar os Capiecrans (hoje

Ramko'kamekra).

Nimuendaju admite, no entanto, ignorar a etmologia do termo. Outros,
como Martius, ja ousavam dar interpretacdes, explicando o termo ‘Canellas’ como
“0s pés finos, ou canelas finas”, dizendo que o fato de usarem faixas de algodao
apertadas nas canelas as deixavam mais delgadas, o que justificaria a
denominacdo. Ha outras referéncias da esbelteza das partes inferiores das pernas
destes Timbira por alguns pesquisadores como Saint-Adolphe, Kissenberth e
ainda Snethlage (NIMUENDAJU, 1946, p.28).

Nimuendaju (1946) também se referia a este povo pelo nome ‘canela’ em

referéncia as suas ‘canelas, (tibias) finas’, mas considerava que a denominacéo era
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devida a uma cadeia de montanhas da regido, habitada por este povo indigena, as
“Serras da Canella”, registradas em alguns mapas elaborados no século XVIII.

Assim, estes indios seriam chamados de os Timbira da Serra da Canella®®.

Em contextos de alteridade, diante de ndo timbiras, autodenominam-se
mehim, palavra indigena que em portugués significa ‘nossa carne’. Nestes
contextos, o termo se opde a Cupé, que designa o ndo-indio, 0 estrangeiro e,
ainda, pruhim, que significa ‘outra carne’, usado para designar outras identidades
indigenas ndo timbira, notadamente 0s Tentehar-Guajajara, com 0S quais 0S
canela possuem relagGes histéricas conflituosas. Meus interlocutores afirmaram
considerar os Tentehar-Guajajara como gente, no entanto pruhim, em suas
palavras significa: “Esse pru € o tipo animal e o 4im é como se fosse carne”. A
traducdo da palavra segundo meus interlocutores seria ‘animal gente’ ou ‘animal
homem’. “Mehim é nés”. “Krahd é mehim também”, dizem eles, conferindo aos

Krah6 a mesma identidade Timbira.

Segundo Nimuendaju (1946), o povo canela usava o termo “amyji cuton”
para se referir a sua comunidade e o termo Cupé ou Kupe para designar, naquela
época, os diversos povos indigenas nao timbira, termo hoje restrito aos nao-

indios:

All non-Timbira were presumably once put into the category of kupe, a
term now restricted to Neobrazilians, but formerly extended to Indians
also, as appears from its application to the legendary foreign tribes of old
(NIMUENDAJU, 1946, p.12).

Identifiquei outros termos para designar a alteridade em relacdo ao ndo-
mehim. EStes termos aparecem como o0posicdo as caracteristicas indigenas.
Registrei alguns, usados para designar 0 ndo indio como: cupé gatonton gré, que
significa aquele que gosta ou que atira com arma de fogo; itorréco pohré que
define o ndo indio pela qualidade de suas sobrancelhas grossas; o recama ipa que

significa aquele que gosta de andar vestido™ ou cupé ché, que é homem branco

19 Hoje, muitos se autodenominam “Canelas’, talvez por incorporaram o termo dado pelos regionais.

1 vale a pena salientar que até o exilio na Sardinha (posterior a0 movimento messianico de 1963), 0s
canelas ndo usavam roupas (do Michaelis: designacdo genérica das pecas do vestuario), mas apenas
um ‘tapa sexo’. Este costume de andar vestido e calcado com chinelas nos pés foi assimilado dos
Tentehar/Guajajara. A floresta da Sardinha era onde localizava-se o posto do SPI da reserva indigena
Tentehar-Guajajara. Para saber mais, ver Crocker, 2009, p.42
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vestido; o torrdpo, que tem sobrancelhas e ainda o itorromxicé, que significa

pestanas pra cima.

Kowalski (2008), em nota de rodapé, afirma ter registrado os termos:
“cupé peire”, para designar os brancos do cotidiano ou ‘pequenos brasileiros’, e 0
“cupé kahok”, que significa os ‘grandes brancos’, ndo brasileiros (p.239, nota
123). Esta denominacdo para 0s ndo indios hierarquiza o ‘branco’ em dois degraus
de acordo com a proximidade com os canelas. Aqueles com os quais 0s canelas
possuem mais contato s@o os ‘pequenos brasileiros’ e 0os mais distantes e mais
diferentes, geografica e fisicamente, com os quais a alteridade é maior, sdo

chamados de “os grandes brancos’.

Crocker (1990) também observou referéncias aos nao-indios a partir do
local do domicilio. Assim, os habitantes de Barra do Corda sdo chamados de
“gente da cidade”. As pessoas que vivem nas grandes cidades do Brasil, inclusive
as capitais dos estados, Brasilia e outros grandes centros urbanos e o0s

estrangeiros, sdo chamados de gente da cidade grande.

Estas denominag0es feitas pelos canelas sdo maneiras de compreender e de

familiarizar-se com os nédo-indios.

Como ressalta Azanha (1984), o cupé que pode ser descrito indica alguma
forma de proximidade e possibilidade de convivéncia. Este designativo descreve o
ndo-indio das proximidades, com o qual os canelas mantém relagdes de pequenas
trocas comerciais. Os ndo-indios mais distantes devem ser incorporados a
sociedade canela através do ritual de nominacao. SO assim € possivel estabelecer

uma forma de convivéncia.

As caracteristicas canelas como a lingua, o corte de cabelo, a morfologia
da aldeia em circulos concéntricos, a mitologia e a corrida de tora sdo enunciadas
com freqUéncia enquanto caracteristicas comuns a todos os povos de lingua

Timbira.

Além da lingua, caracteristicas bem marcantes presentes em outros povos
Timbira podem ser observadas com facilidade entre os canelas: os tragos fisicos,
como o formato do rosto, algumas peculiaridades no sistema de parentesco, 0
choro ritual, a onomastica, a forma xamanica, alguns cantos, a estrutura da

amizade formal, muitos rituais e a organizagédo dualista.
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Nestas sociedades, para Kowalski (2008), “a organiza¢do dual é menos
uma instituicdo com tragos distintivos precisos e muito mais um método para a
solug¢do de problemas multiplos”. Pertencem a esse método, segundo Lévi-
Strauss, as tentativas e 0 empenho em superar as oposicdes e os desequilibrios
percebidos, como, por exemplo, na inversdo de oposi¢cdes existentes entre grupos
sociais, nos planos ritual e mitolégico (KOWALSKI, 2008 p.237-238).

Os fendmenos culturais observados mostram que, entre os canelas, o
pensamento em oposi¢des e a correspondente acdo desempenham um papel
importante. Mas isso ndo é tudo: a idéia da unidade indissoluivel dos opostos ndo
Ihes é estranha e tem importancia na construgdo de sua cultura e de sua identidade

étnica individual e coletiva.

Como foi insinuado por Dieckert e Mehringer (1989), essa forma de
pensamento conduz a um desenvolvimento e a um refinamento da teoria
defendida, entre outros, por Nimuendaju (1946), Maybury-Lewis (1979) e Cunha
(1984), de que a organizacdo dualista inequivocamente identificavel na ordem
social e na mitologia dos canelas € um principio de organizacdo que determina
toda a sua cultura. A direcdo pela qual devemos prosseguir este raciocinio resulta
de uma idéia formulada por Lévi-Strauss (1958). De acordo com suas
observac@es, o principio dual de organizagdo existente na cultura de todos os Jé,
ndo é nada mais, nada menos do que a “idéia mestra de um dualismo que oscila

em desequilibrio permanente”.

Figura 01: Mapa de localizagéo do territorio canela
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Quanto ao territorio indigena que abriga o povo canela, estd localizado no
estado do Maranhdo no municipio de Fernando Falcdo, as margens do rio Santo
Estevdo, no Centro-Sul do Maranhdo, em uma regido de cerrado®, legalmente
demarcada entre 1971 e 1978 pela FUNAI. A aldeia principal, de nome
Escalvado, conta com um posto de saude, administrado pela FUNASA, uma
escola, sob a jurisdicdo da Secretaria de Estado da Educacdo do Maranhdo e um
posto administrativo da FUNAL. O territdrio indigena canela estende-se em uma
superficie de 125.212,16 hectares, demarcada e homologada em 1970, conforme
decreto da Unido. A aldeia Escalvado, de acordo com alguns informantes
indigenas, existe ha mais de 50 anos. De acordo com o Distrito Sanitario Especial
Indigena do Maranhdo (DSEI-MA) de 2010, 1.989 corresponde ao numero de
individuos canelas, sendo 1014 homens e 975 mulheres.

Historicamente, os canelas correspondem a uma reunido de varios povos
timbira, quais sejam: os Ramkokamekra (Ram, almécega™; ko, 4gua) ou Mé
moltiimre (0s legitimos, os daqui ou 0s que sempre estiveram por aqui); 0S
Mateiros que também foram chamados de [Iromcatéjé (mato povos), 0S
Xookammékra (filhos da Raposa), 0os Carékammékra (filno do barro vermelho), os
Apaniekrd (filhos da Piranha), e os Crodrekam Mehkra (filhos do Porco
queixada), (SILVA JUNIOR, 2006). Hoje reinem-se em Escalvado, a aldeia
principal dos canela, 0s Ramkokamekra, 0s Mé moltiimre, 0S Iromcatéjé, 0S

Xookammékra, 0s Carékammékra e 0S Croorekam Mehkra.

De acordo com Azanha (1984), o sufixo (ca) mekra significa “filhos de”, e
ramcé € almacega do brejo, almescra, sendo que a forma (ca) mekra marca uma
diferenca quanto a origem e isto assinalaria o estado permanente de guerra entre
grupos. Os grupos que se designavam mutuamente pela forma catéjé, nédo seriam
tdo distantes quanto os da forma (ca)mekra, nem fariam guerra entre si como estes
ultimos, pois o sufixo catéjé implica vizinhanca e contigiidade (AZANHA, 1984,
p.11-12).

120 cerrado representa o segundo maior bioma brasileiro.
'3 Resina extraida da almecegueira.
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Segundo Crocker, o termo “canela” tem sido empregado para trés povos
relacionados, quais sejam: 0s Quencatejés, 0S Apaniecra € 0 Ramcocamecra™

Os Ramkokamekra se identificam de forma genérica por canela, de modo que,

If an outsider asks a Ramkokamekra what nation she or he belongs to, the answer
will be sou Canela (I am Canela), and if a person asks the same question of an
Apanyekra Indian, the answer will be sou Apanyekra (I am Apanyekra)
(CROCKER, 1990 p.7).

Entre os canelas, encontramos 0 sufixo catéjé nos nomes das metades
cerimoniais como Harancatéjé e Keycatéjé. Estes grupos indicam uma
proximidade maior que fortalece e solidifica o povo canela. Os termos significam
respectivamente ‘o grupo de baixo’ e ‘o grupo de cima’. Com relacdo aos
Apaniekra, estes seriam entdo mais distantes, de acordo com o que diz Azanha: “a
forma com que grupos ‘“semelhantes” se designam mutuamente parece indicar

algo a respeito do modo como estes grupos se relacionam” (AZANHA, 1984,

p.10).

Se estes termos de referéncia revelam a qualidade dos relacionamentos
com o0s outros, para compreender a situacdo histérica atual dos canelas, é
importante ainda ter em mente a caracteristica essencial dos primeiros contatos.
Ou seja, 0 conhecimento de como se deram 0s primeiros contatos esporadicos e
em seguida intermitentes permite situar e entender a relacdo comercial que

estabeleceram com o mundo dos brancos.

Crocker (2009) registra que o primeiro contacto dos canelas com os néo-
indios aconteceu em 1710. No entanto, foi apenas em 1941, que o SPI (Servico de
Protecdo ao Indio) - hoje FUNAI (Fundacio Nacional do indio) - instalou um
posto de administracdo e de apoio junto a aldeia. Este fato trouxe para os canelas
grandes mudangas no equilibrio das suas relagdes externas. Apesar disto, ndo
houve muitas mudangas culturais estruturalmente significativas nestes mais de

200 anos de contato.

As pesquisas historicas realizadas sobre os Timbira, e particularmente
sobre os canelas, comunicadas por varios autores como o Major Francisco de
Paula Ribeiro (1841, 1870), Nimuendaju (1946), Crocker (1961) e outros que

1% Escritos com ‘¢’ no texto de Crocker.
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vieram a luz mais recentemente como Oliveira (2002, 2006), contribuiram de uma
forma geral, para o esclarecimento a respeito dos primeiros contatos de cerca de
200 anos atras. Estas pesquisas explicam, entre outras coisas, como se deram 0s
primeiros contatos do povo canela com as frentes de expansdo na regido, que
culminaram com o0s VAarios massacres responsaveis pela destruicdo de alguns

segmentos dos povos timbira.

Nos primeiros contatos, 0s Ramkokamekra, 0S5 Apaniekra e 0S Quencatejés
ocupavam o sul do Maranhdo, e quando estes ultimos foram atacados pelo
latifundidrio Raymundo Arruda, em 1913, os sobreviventes associaram-se aos
Ramkokamekra, aos Apaniekra e aos Krahé Nimuendajd, 2001, p.140). Este foi o
primeiro de dois massacres contra os canelas. O segundo aconteceu em 1963. O
primeiro marcou o desaparecimento dos Quencatejés, que foram atacados por
capangas do latifundiario Raymundo Arruda e o segundo aconteceu por ocasido

do movimento messianico que se desenvolveu entre os Canela-Ramkokamekra.

Conforme relatos de Crocker (1967), recontados por Cunha (1986), tudo
comega com uma mulher gravida que “teria recebido mensagens provenientes da
crianga que levava no ventre e que anunciava uma inversdo nas relagdes de
poder”. Conforme estas mensagens, a data prevista do nascimento da crianga tudo
iria mudar. Os indios iriam morar nas cidades, conduzir automoveis, etc.
Enquanto os “civilizados” iriam habitar as florestas. De acordo com Kee-Kwei,
mais conhecida por Maria Castelo®, a crianca que trazia no ventre®® seria a irma
do personagem mitico canela e Timbira - Awké - e, por seu intermédio, Awké

autorizava os fndios & tomar cabecas de gado dos fazendeiros das redondezas”’.

O nascimento prematuro de uma crianga de sexo masculino alterou o curso
desta historia. Este acontecimento foi atribuido a um Apaniekra a quem Kee-Kwei
teria recusado favores sexuais (CUNHA, 1986, p.15).

A histdria que envolve Maria Castelo, 0 movimento messianico e Awké,

parece inspirar-se na realidade de alguns fatos envolvendo atitudes de Oriculo

>0 nome “‘Maria Castelo é uma alusdo ao agente do SPI Oriculo Castelo Branco. Uma versdo diz que
a origem deste nome da-se pelo fato de Kee-Kwei ter convivido intensamente com a familia de
Castelo Branco. Outra versdo afirma que a profetiza teria mantido relagdes extraconjugais com este
agente.(Ver Oliveira, 2002, p.279).

8 Um dos possiveis ‘pais’ do filno que Maria Castelo carregava no ventre e gque nasceu morto era,
segundo Estevao Monkrd, de Herculano Yonré, indio ainda vivo.

Y7 para saber mais Ver Crocker, 1990 e Oliveira, 2002 e 2006
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Castelo Branco na ocasido de sua passagem pela aldeia dos canelas, onde foi
chefe de posto. Castelo Branco chegou aos canelas em 1938, quando o governador
do Maranhé&o, Benedito Leite, havia assinado um decreto, em que "doava" certos
hectares de terra aos canelas™®. Segundo Oliveira,

Atuando de maneira determinda na retirada dos enclaves de ocupagdo
sertaneja do territdrio Canela, e na efetivacio de um projeto de
demarcagdo da area indigena, Castelo Branco teria acentuado as tensdes
entre indios e criadores e demais moradores da regido. Suas atitudes iam
desde o estimulo aos Canela para o abate do gado sertanejo que entrasse
no territério indigena, até ameacas a familias de lavradores instaladas em
areas da mata desse territorio, 0 que teria acentuado a mobilizagdo dos
criadores contra os Canela e o SPI, que levariam a iminéncia de um
massacre, em 1941 (OLIVEIRA, 2002,p.277-278).

Em minucioso estudo etno-historico, Oliveira (2002) discute sobretudo os
aspectos do contato, nutrindo seu debate através da lente de varios autores como
Balandier, Oliveira Filho, Turner, centrando-se na descrigdo e analise processual e
historica da formacdo e do desenvolvimento das relagBes intersocietarias que
envolvem os canelas, os segmentos regionais da populacdo, agentes tutelares
assim como outros agentes de mudanca vinculados a sociedade brasileira regional

no Centroeste Maranhense.

Sdo estas as fontes mais concretas da etnohistoria do povo canela, que
desde os primeiros contatos com os nao-indios, no século XVIII e inicio do século
XIX, sobreviveram a epidemias, guerras locais e ataques de fazendeiros. Situando
a sociedade canela em um caleidoscopio historico, percebemos que a dinamica da
sociedade se manifesta ora pela vontade de aproximagdo com a sociedade
nacional e com a cultura local dominante, ora pelo distanciamento causado por
temores diversos que vao dos atos barbaros perpetrados pelos ndo-indios como os
massacres, a0 medo de perder a identidade canela. Este desejo se traduz e é
manifestado pela dindmica dos movimentos messianicos™ que professam que 0s
ndo indios ganhardo as matas, o arco e flecha e outros bens e modo de vida
indigena, enquanto que os indios serdo detentores de todos os bens utilizados
pelos ndo indios, havendo uma inversdo total no modo de vida e nos bens

materiais consumidos.

18 Adalberto Oliveira, em informagao pessoal.
19 Sobre 0 movimento messianico Canela de 63 ver Crocker, 1967; Cunha, 1987; Jonathon Junior
,2006; Oliveira,2006,Kowalski,2008
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Segundo alguns de meus interlocutores, que ja eram nascidos no tempo de
Maria Castelo, a profetisa que liderou 0 maior movimento messianico da historia
dos canelas em 1963, muitos perderam a familia no exilio forcado na floresta da
Sardinha. Nestas terras dos indios Tentehar, permaneceram por trés anos e ndo se
adaptaram a vegetacdo de mata mais fechada. Acostumados com o cerrado,
vegetacao semi-tropical com intervalos de mata atlantica, muitos adoeceram e
morreram por |4, de gripe, pneumonia, em decorréncia do clima quente e imido.
Neste periodo, apenas um ritual de Kerwayjé foi realizado. N&o houveram
casamentos interculturais entre canela e Guajajara, pois apesar de instaladas no
mesmo territorio, ndo havia afinidade entre estes dois grupos indigenas, alem do

que, as aldeias eram distantes uma da outra®.

O capitulo mais recente da historia do povo canela é a sua insercdo na
politica local. Trés canelas ja foram eleitos vereadores do municipio de Fernando
Falcdo. A dimensdo desta participacdo indigena na politica de Fernando Falcéo
tem provocado alguns conflitos internos. Kaahré, vereador derrotado do partido
de Eli (o prefeito do periodo que compreende o ano de 2005) agia em oposi¢do a
Severo, do partido de Anténio Neto. As disputas politicas da cidade se refletem na
aldeia, além do que, uma vez eleito vereador, o desejo de permanecer no cargo por
mais um mandato se repete, devido ao prestigio pessoal e a remuneracéo recebida
pelo detentor do cargo de vereador, o que desagrada aqueles que querem, por sua

vez, ser eleitos.

Durante meu trabalho de campo em 2005, os conflitos na politica
partidaria de Fernando Falcdo era o assunto preferido na aldeia, sobretudo entre os
homens. Estes conflitos geravam boatos que circulavam pela aldeia, e 0s mais
impressionados com os fantasmas do passado temiam um massacre, sem uma
razdo concreta. Creio que estes acontecimentos oriundos da politica produziram
sentimentos de inseguranca entre os canelas que se sentiam ameacados pelos néo-
indios da regido. Um dos boatos que circulavam, era de que o prefeito eleito em
Fernando Falcdo estava ciente de que um indio, ou um grupo de indios canelas
teriam a intencdo de mata-lo. Este boato teria fomentado uma reunido com
autoridades de Barra do Corda e alguns canelas, para acalmar os animos. Entre os

convidados para a reunido estavam Severo Ronkor (0 vereador eleito) e o cacique

20 para informagdes mais detalhadas sobre o movimento messianico, ver Crocker,1967, 1990,1994,
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da aldeia. Outro boato era sobre as intencbes de que Kahréé, (0 candidato a
vereador, derrotado) pretendia criar outra aldeia, noticia confirmada por
Caapeletyc, grande autoridade da aldeia. Contam que Kaahré ficou com vergonha
‘ih paham’ e foi morar em outra aldeia chamada Estaleiro. Nesta época, os dois
homens pararam de se falar. Ronkor afirma ndo compreender a atitude de Kaahré
e lamenta a desunido dos canelas causada pelo envolvimento na politica

municipal, embora ndo abra mao de sua candidatura.

Ronkor defendia sua fungéo de vereador como um direito da comunidade
em ter alguém para representa-los no municipio. Afirmava, ainda, o desejo de
saber mais sobre ‘a lei do branco’ para ‘domina-la’. Pregava a necessidade da
unido como estratégia de fortalecimento social e de luta contra os brancos que
dizia ja estarem ‘doidinhos por causa das nossas terras. Logo junta fazendeiro,
manda matar. E os pistoleiros manda atacar os indios e o governo vai botar so

um localzinho. Historicamente nos somos massacrados’.

No meio desta discussdo, Caapeletyc lembrou-se da época de Doroteu
Hak-too-kot (gavido-filhote-verde), grande lider canela, cuja morte em 1952,
marcou o fim da chefia forte, tradicional e autoritaria. Com a morte Hak-too-kot,
0s canelas entraram em uma nova era ‘na qual os lideres ndo tinham muito poder:
as pessoas faziam o que queriam, a economia era deficiente, a diferenca entre as
geragdes aumentou bastante e a ingestdo de bebidas alcodlicas generalizou-se’. ‘O
novo lider estava entre os que mais bebiam’ (CROCKER, 1990, p.74). Segundo
Caapeletyc, dois chefes tentaram dividir o grupo que se separou em duas aldeias.
Um grupo de 230 pessoas foi instalar-se com na regido proxima ao rio Santo
Estevéo, fundando as aldeias do Ponto e outro grupo, de 150 pessoas estabeleceu
uma aldeia na regido do Baixao Preto, em 19542,

Crocker (1990, p.211) comenta que os canelas ndo véem com bons olhos a
agressdo pessoal, nem os ares de superioridade fomentados pelas atividades
politicas que devem ser realizadas de maneira discreta, ndo deixando transparecer
0 interesse em tentar convencer outras pessoas a adotar posicdes que possam, ou
ndo, lhes ser vantajosas. Estas posturas tém se transformado ao longo do contato
com os ndo indios, fazendo os canelas adaptarem suas instituicdes tradicionais,

como o conselho dos ancibes ‘prohkam’, bem como seus idiomas politicos, as

*! para saber mais, ver Crocker 1990, p.74 e Oliveira, 2002, p.278
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novas exigéncias da politica externa. Como resultado da cooperacdo com o SPI,

FUNAI e outros agentes da “ajuda aos indios”, o ‘prohkam®’

experimenta uma
politizacdo e hoje delibera também sobre assuntos trazidos pela politica externa ao

grupo®®, que tém influéncia sobre este.

Segundo Kowalski, estimulados por uma ONG estrangeira os canelas
fundaram, em 1994, a Associacdo Comunitaria Canela, com o intuito de
possibilitar cooperacdo direta com organizacGes brasileiras e estrangeiras de ajuda
humanitaria, sem intermediagdo da FUNAI (KOWALSKI, 2008, p.98). Talvez, o
empenho nesta associagao tenha incentivado os canelas a compreender os idiomas

politicos dos nédo indios e a fazer parte das decisGes politicas externas.

Uma das consequéncias desta mudanca € o vinculo e a dependéncia cada
vez maior em relacdo a sociedade nacional. Este vinculo gera novas necessidades,
e faz crescer a quantidade de produtos comprados e ndo produzidos pelos canelas,
0 que gera uma necessidade de posse da moeda nacional, levando-0s a uma nova
relacdo socio-econdmica. Sobre esta questdo, Oliveira (2002, p.41) comenta que:
“Alguns historiadores privilegiaram o economico como o nivel determinante da

agdo colonial que produziria a mudanga social ”.

Esta dindmica se opera em varios niveis, com o0s canelas manifestando o
desejo de bens industrializados tais como televisdo, geladeira, fogdo, telefones
celulares, aparelhos de som, computadores conectados a internet e de personagens
ndo-indigenas tais como os herois infantis ‘Bem 10’ou ‘Naruto’, potencialmente
mais poderosos que Awké , personagem mitico dos Canelas e demais povos
Timbira. E ha ainda, a musica brega do interior do Maranhdo que penetra 0s

ouvidos e espalha-se pela aldeia como uma presenca permanente.

Outra influéncia externa muito significativa sofrida pelos canelas foi e
continua sendo exercida pela misséo religiosa e linguista do Summer Institute of
Linguistics. Paralelamente, o contato é cada vez mais estreito e frequente com a
sociedade nacional, cujas consequéncias mais visiveis de influéncia estdo

presentes nas transformacdes das narracdes mitolégias®® e na arquitetura das

?2 Conselho de autoridades canelas.

%3 Ver Kowalski,2008

24 Recolhi varios mitos mais de uma vez com narradores diferentes e em épocas diferentes, e percebi,
nas diferentes versoes, a insercao de personagens religiosos e historicos, quais sejam : Herode e
Cabral, que interagiam com os heréisdas historias indigenas.
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habitacdes que imita as casas dos sertanejos dos municipios vizinhos.

O desejo de escolarizar-se também se insere neste contexto. Localizada em
um eixo periférico da aldeia, junto as outras instituicdes da sociedade dos nédo-
indios, como o posto de saude e o posto indigena da FUNAI, a escola tem sido
objeto de atracdo, pois é, para muitos, a promessa de uma vida diferente, traduzida
como ‘melhor’. Segundo ALMEIDA (2009, p.69), antes da chegada de Castelo
Branco (um funcionario que trabalhou com os canelas e que como outros,
procurou interferir na vida destes), ndo havia nenhum tipo de educacéo escolar.
Castelo Branco foi o primeiro incentivador da introdugdo da escola, tomando a
iniciativa de preparar um barracdo a guisa de sede da escola. Foi ele também
quem construiu uma sede para o posto do SPI na aldeia, do qual era o chefe.
(ALMEIDA,2009 p.69)

Em trabalhos bem recentes (ALMEIDA, 2009; RODRIGUES DE SA,
2009), a escola tem sido associada ao mito de Awké™, pois o mito faz referéncia a
necessidade da escolha, justificando porque hoje os canelas séo diferentes dos ndo
indios. A idéia é que os ndo indios possuem o conhecimento veiculado pela
escola, e através deste conhecimento auferem maior possibilidade de acesso aos
bens e recursos hoje almejados pelos canelas. Nesta perspectiva, a Escola
representaria uma possibilidade de mudanca dos designios miticos previstos por
Awké®. A representacdo da Escola e sua associacdo com o mito de Awké é um
exemplo de como as estruturas tradicionais sdo capazes de lidar e de explicar 0s
objetos culturais estrangeiros com o intuito de proteger a cultura indigena.
Kowalski (2008) observou esta caracteristica ao longo de sua tese, concluindo que

0s canelas:

Néo se fecham diante do que Ihes é estranho, mas querem experimenta-lo
e depois apropriar-se seletivamente. As apropriagcGes, porém, nao
condicionam neles nenhuma transformacdo cultural que pudesse ser
interpretada como processo evolutivo da tradicdo rumo a modernidade, de
uma cultura autbnoma a uma cultura dominada por influéncias
estrangeiras — ou vice-versa. Ao contrério, faz parte da cultura e da
tradigdo dos Canela separar dados préprios e alheios em longos processos
de mudanga, combina-los ou mescla-los. Isso conduz a uma
transformacgdo da cultura no tempo, mas a cultura nunca deixa de ser a
cultura propria, Canela” (2008, p.264).

%5 Ver verséo do mito de Awké no anexo 1.
% para saber mais sobre educacéo indigena, Escola e suas relagdes com o mito de Awké ver Almeida,2009 e
S4,2009.
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A percepgdo canela do novo é seletiva, negando conscientemente a
existéncia de uma evolucdo unilinear de tendéncia sempre ascendente. Esta
consciéncia étnica da resolucdo flexivel dos problemas € considerada por Crocker

(1990) como uma das principais razoes da coesao social.

N&o h& davidas de que Awké, o personagem mitico, é historicamente o
herdeiro dos contatos com os nao-indios. Este mito esta presente em todas as
sociedades Timbira. Sua mensagem, interpretada por Crocker (1994 (2009) e

sancionada por Kowalski (2008) é que:

(...) o sertanejo, por ter ganhado a prestigiosa espingarda, se tornaria rico,
mas em troca teria que dar ao indio tudo aquilo que ele quisesse ou
precisasse. Este mito justifica, para os indios, a sua dependéncia dos
civilizados e legitima mendigar aos mesmos. A insisténcia dos Canelas
sobre o direito de serem bem cuidados pelos civilizados tornou-se
“tradicional” e institucionalizada através do mito (KOWALSKI, 2008
p.24).

Efetivamente, quando algum antropdlogo visita a comunidade é costume
dos canelas pleitear como presente um boi, como foi 0 meu caso e como acontece
com mais frequéncia com a presenca de Crocker. Em 2005 dei um boi de 200
quilos, que me custou R$ 660,00. A atitude dos canelas de pedir presentes, ou de
presentear com algum objeto esperando algo de maior valor é constantemente
repetida com a presenca de antrop6logos ou outros ndo-indios que ndo sejam 0s
‘caboclos’ (‘pequenos brasileiros’) que freqlientam a regido, cujo poder aquisitivo
é, na concepcao canela, inferior a este dos ‘grandes brancos’, estrangeiros ou
habitantes das grandes cidades. Fui confrontada diversas vezes com pedidos de
presentes sem, no entanto interpretar tal ato como mendicancia’’. Crocker
comenta esta “tradicdo generosa” como tendo sido originada por Nimuendaju e
pelo paternalismo do SPI.

Todos os antropo6logos que passaram pelos canelas, defrontaram-se com
pedidos de bens diversos por parte destes, sem que seja, no entanto, interpretado

como mendicancia, como confere Kowalski:

27 Sobre este assunto ver Crocker,1990 p.30 e Kowalski, 2008 p.24
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N&o percebi isso, porém, como “mendicancia” (...). Ao contrario, trata-se
efetivamente, da aplicacdo desse comportamento de troca, especifico da cultura
dos Canela, a minha pessoa, isto €, da minha integracdo ao sistema de trocas da
comunidade (2008, p. 155).

Kowalski associa este comportamento ao mito de Awké que, na sua

concepcao engaja os “civilizados’” a darem ao indio tudo aquilo que este desejar.

A troca de mercadorias ou escambo é ha muito tempo utilizada pelos
canelas. Ja na época de Nimuendaju, esta forma de troca é mencionada no livro
“Cartas do Sertdo”. Neste livro, Nimuendaju afirma que o primeiro encontro com
os canelas, na aldeia Bacaba, no dia 8 de novembro de 1928, j& foi comercial.
Mostrou a caixa que tinha a sua frente, cheia de mercadorias que pretendia trocar
com os canelas. Resta saber se ndo teria sido Nimuendaju a estabelecer, antes de

qualquer outro, esta forma de relagéo.

Acredito que o costume de pedir bens aos ndo indios foi originado pela
pratica paternalista que caracterizou os primeiros contatos pacificos. Observei na
aldeia relacGes de trocas reciprocas e descontraidas entre indios e ndo indios que,
a meu ver, reproduziam a troca de presentes no melhor exemplo do ‘dom’
maussiano, enquanto idioma indigena que objetiva ‘naturalizar’ e estreitar as

relacdes com os estrangeiros.

Hoje os canelas tém se organizado de forma que, para saciar o desejo de
carne bovina e desvincular este desejo do sistema de trocas com os ndo-indios,
mantém, para sua subsisténcia, uma pequena criagdo de gado. Em 2005, o gado
pertencia a cinglienta e nove proprietarios, sendo uma ou duas cabecas para cada
um. Observei a matanca freqliente de gado, ocorrendo mais ou menos uma vez
por semana. Os pedacos eram vendidos para quem podia pagar R$ 5,00 pelo quilo
da carne (na época). Independentemente do pedaco do bovino, o valor do quilo é o
mesmo. De tempos em tempos, alguém compra mais um bovino ou nasce um

bezerro para equilibrar e garantir a sustentabilidade da criacao.

1.2 - Estudos sobre os Jé-Timbira e Canela

De acordo com Cunha (1993, p.84), os estudos sobre as sociedades Jé e

Bororo entram em cena nos anos 30 gracas aos estudos de Nimuendaju, Lowie e
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Lévi-Strauss. O maior interesse por estas sociedades consistiu no paradoxo entre a
extraordinaria complexidade de sua estrutura socioldgica concomitantemente a
uma extrema simplicidade tecnoldgica. Outra atraente caracteristica destas

sociedades é a aparente onipresenca do dualismo.

Trés livros foram produzidos sobre as sociedades J& Apinayé, Xerente e
Timbira orientais, entre os anos de 1939 e 1946. Trata-se das monografias de
Nimuendaju “The Eastern Timbira” (1946), “The Apinayé” (1939), e “The
Serente” (1942). Através destas obras, 0s povos de lingua e cultura J& passam a
ocupar posicdo de destaque nas vitrines dos interesses cientificos da antropologia.

As implicacbes socioldgicas e conceituais do dualismo constituem um
campo disputado na etnologia das sociedades indigenas. Lévi-Strauss em "As
organizacOes dualistas existem?" (1956) propfe uma agenda teorica para as
discussdes sobre o dualismo, o qual, para ele, ndo se resume a divisdo em
metades. Este tipo de dualismo o autor chama de ‘dualismo diametral’, que se
combina e se contrapde a outra forma dual: o ‘dualismo concéntrico’. Entre 0s
povos Jé, citados por Lévi-Strauss, o dualismo concéntrico assume a forma de

uma dicotomia entre centro e periferia.

Nimuendaju, etnélogo auto-didata de origem alemd, naturalizado
brasileiro, foi um dos primeiros a realizar estudos etnograficos com os Jé-Timbira,
classificando-os, para melhor dominio e compreensdo, em dois grupos que
chamou de Timbira Ocidentais ou do Oeste e Timbira Orientais ou do Leste. Os
primeiros estariam situados a margem esquerda do Rio Tocantins e estes Gltimos
estariam a margem direita do Rio Tocantins e esquerda do Rio Gurupi, leste do
Estado do Para, nordeste do Tocantins e Centro-Oeste do Maranhédo
(NIMUENDAJU, 1946, p.6).

Estimulados em particular pelos trabalhos de Nimuendaju sobre os Jé-
timbira e pelos estudos de Lévi-Strauss sobre os Bororo, um grupo de
pesquisadores brasileiros e americanos se reuniu sob orientacdo de David
Maybury-Lewis para estudar estas sociedades, cuja simplicidade técnica é
suplantada pela complexidade da estrutura social. O Projeto Brasil-Central da
Universidade de Harvard, elaborado sob a lideranca de Maybury-Lewis, resultou

em muitos artigos e monografias, bem como um livro comparativo intitulado
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‘Dialectical Societies’ (1979). Outras pesquisas realizadas no Brasil sobre estas
sociedades encarregaram-se, também, de descrever e analisar a intricada estrutura
social comum a todas. Neste elenco encontravam-se: Viertler, Silvia Caiuby
Novaes, Hartmann sobre os Bororo, Simone Dreyfus, Lux Vidal e Isabelle
Giannini, Darel Posey, William Fisher, Cesar Gordon, Clarisse Cohn e Vanessa
Lea sobre diferentes grupos Kayapd, William Crocker, Vilma Chiara, Manuela
Carneiro da Cunha, Maria Elisa Ladeira e Gilberto Azanha sobre os canela, os
Xavante e os Xerente com Aracy Lopes da Silva, e os Suya com Seeger, entre

outros estudos. De acordo com Viveiros de Castro,

Um dos resultados obtidos pelo grupo Harvard/Central Brazil Project (ver
Maybury-Lewis, org.1979) foi a dissolu¢do que poderiamos chamar
“culturalista”’do dominio do parentesco entre os J& e Bororo. Depois de
terem sido apresentados como portadores de variadas formas de
descendéncia e de terem suas terminologias identificadas como “Crow-
Omaha”, os povos do Brasil Central foram analisados pelo grupo de
modo novo, e sua estrutura social foi recodificada a partir de principios
outros que a descendéncia ou a alianga de casamento” (1993, p.155).

Os estudos das sociedades Jé buscaram identificar os principios
organizadores da sociedade seja na relacdo entre sociedade e natureza (Gross),
seja na dominacdo das mulheres pelos homens (Turner) seja ainda nas regras
I6gicas (de parentesco) que regem estas sociedades (Lévi-Strauss),
(CUNHA,1993, p.84).

Hoje os estudos sobre as sociedades Jé estdo bastante diversificados
revelando a tendéncia tedrica da antropologia contemporanea. Temas como artes,
que pontuam a pintura corporal nos trabalhos de Vidal e Muller, mdsica nos
trabalhos de Seeger, a etnociéncia (Posey e Giannini), 0 messianismo nos
trabalhos de Crocker, Da Matta, Carneiro da Cunha e Melatti e a etnohistoria com
Vidal, Turner e outros (CUNHA,1993, p.84).

Quanto aos canelas, ha os estudos etnograficos pioneiros de Nimuendaju
(1938,1946,2000), cujo primeiro contato esta registrado nas cartas que escrevia a
Carlos Estevao de Oliveira e que deu origem ao livro “Cartas do Sertdo”. Neste
livro, Nimuendaju menciona que o primeiro encontro com os canelas, na aldeia
Bacaba aconteceu no dia 8 de novembro de 1928. Os outros antrop6logos que

estudaram e estudam os canela chegaram nos ultimos cinglienta anos como
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William Crocker, (0 mais antigo e ainda contemporaneo), que COmegou suas
pesquisas em 1957 e permanece frequentando a aldeia até os dias atuais, Maria
Elisa Ladeira (1983) Gilberto Azanha (1984), Mehringer e Dieckert
(1990,1992,1993), Oliveira (2002, 2006), Kowalski (2008), Folhes (2004) e a
mais recente equipe de jovens antropdlogos, todos da UFMA como Amorim
Oliveira (2009), Macena (2007), Gomes (2007), Almeida (2009) e Rodrigues de
Sa (2009).

Dentre todos o0s antropdlogos, Crocker é com certeza 0 mais
impressionante e quem mais conhece os canelas, dedicando praticamente toda sua
vida profissional ao estudo deste povo. Parte da historia dos canelas esta associada
as freqlientes visitas e permanéncias deste antrop6logo nas aldeias. De modo que
falar de um exige incluir necessariamente o outro. Em 1999, Charles Wagley*%ja
chamava atencdo para o impressionante tempo de campo de William Crocker,
afirmando que supera o de qualquer dos casos incluidos em “Long Term Field
Ressearch in Social Anthropology”. Segundo Wagley, de acordo com uma
publicacdo de Foster, somente Alfonso Villa Rojas passou mais tempo (100
meses) entre varias aldeias, mas dividiu este tempo entre povos diferentes. Foster
registra mais de 31 anos entre um s6 povo. Hoje, no século XXI, precisamente em
2010, Crocker ja superou Rojas, e continua ativo nas visitas cientificas aos canelas
que duram meses, afirmando, no entanto, em cada visita como sendo a ultima de
sua carreira. A técnica de pesquisa utilizada por Crocker também é muito original.
Crocker refere-se aos ‘informantes’ pelo termo ‘assistentes de pesquisa’ e ao
longo de sua permanéncia no campo promove debates diversos sobre varios
assuntos da cultura entre estes ‘assistentes’, além de manter contato estreito com
eles através de fitas cassetes e diarios registrados com 0s acontecimentos

quotidianos®.

A escolha de Crocker pelos canelas fundamenta-se no fato deste povo ter
sido de especial interesse & Nimuendaju. De acordo com Wagley (1990), “4
monografia de Nimuendaju, baseada em pesquisas dos anos 30, providenciou a
base para um estudo de aculturacao 20 anos depois”. A motivacdo inicial de

Crocker era justamente avaliar as mudancas culturais.

%8 Wagley, na apresentagéo do livro “The Canela’. An Ethnographic Introduction’, 1990
2 para saber mais sobre este antropdlogo, sua histéria com os Canela, seu método de pesquisa ver Folhes, 2004



36

Se Crocker inspirou-se nos estudos de Nimuendaju sobre os canelas para
organizar sua propria pesquisa, Nimuendaju bebeu na fonte do Major Francisco de
Paula Ribeiro, a quem considerava o0 maior cronista dos povos Timbira. Durante
0s anos de 1800 a 1823, Ribeiro comandou a guarni¢do de Pastos Bons no
Maranh&o conhecendo e convivendo com varios povos Timbira (AZANHA, 1984,
p.7). Por certo sua opinido influenciou Nimuendaju que foi levado a pensar na
idéia do pais Timbira.

Como ja mencionei no sub-titulo acima, a possibilidade de terem os
Timbira uma origem comum, ndo implica necessariamente que estudos
etnoldgicos os considerem como uma sé etnia. Trabalho com a idéia de “povos”
Timbira e ndo a de ‘Nacgdo Timbira’, considerando as especificidades existentes
em cada grupo, suas autodenominacgdes e mesmo as situacoes de conflito interno

que em alguns contextos originaram as atuais subdivisdes.

Segundo Nimuendaju, a palavra timbira refere-se as amarras de fibra
vegetal usadas até hoje nos pés, nos bracos, nos pulsos, abaixo dos joelhos, na
garganta e na testa dos canelas (sendo esta ornamentacgéo utilizada principalmente
pelos homens). Etmologicamente, o termo compde-se do verbo ti que significa
amarrar e pira cujo p- inicial regularmente depois de um nasal se transforma em
mb-. Timbira “significando ‘os amarrados. No entanto, Nimuendaju afirma nédo
ter absoluta certeza da origem deste termo, por tratar-se de uma palavra de origem
tupi.” (NIMUENDAJU,1946).

I, too, assume a reference to the bands these people wear-not only on their
arms and feet, but also below the knee, on the wrists, around the neck, the
chest, and the forehead. However, the name is not derived from imbira,
bast, but is a compound of tl, to bind, and pi'ra, passive, with the initial
"p" of the second element transmuted into "mb" because of the preceding
nasal vowel. Thus, the term Timbira would correspond to "the bound
ones,"-but only on the assumption that the tribal name is of Tupi origin,
which cannot be treated as a priori certain.(1946, p.8)

Estas semelhancas levaram o Major Francisco de Paula Ribeiro a falar da

existéncia de uma ‘Nagédo Timbira.

Esta idéia foi adotada por Nimuendaju (1946), que também acreditava na
existéncia de uma ‘Nacdo Timbira’, cujas caracteristicas eram medidas pela

unidade nas semelhangas destes povos. A lingua falada entraria como a principal
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caracteristica desta unidade. No entanto, a dindmica linguistica reflete as
particularidades de outras caracteristicas culturais que também se alteram. Todos
os timbirdlogos concordam, no entanto, com a idéia de uma mesma origem
linguistica que atrela outras caracteristicas culturais destes povos, sem enquadré-
los em uma ‘Nacgdo’. A importancia da lingua é enfatizada por Cunha (1984)

como caracteristica fundamental da tradicionalidade de um grupo:

A tradicionalidade de um grupo ndo se mede, com efeito, pela vigéncia de
sua antiga indumentéria, de suas técnicas agricolas, de suas casas, mas
sim no “uso” que ele faz das velhas categorias como principios
organizadores da realidade vivida, por inesperada que ela seja. Para tanto,
a conservagdo da lingua parece ser de suma importancia, ja que ela
encerra e expressa 0 sistema simbdlico. Ora, os Krahd mantém sua lingua,
e por enquanto sé os homens e alguns adolescente falam portugués
(CUNHA, 1984 p.5).

Comparados entre si, os diferentes povos timbira se distinguem, mas em
relagdo a outros povos de linguas classificadas em outros troncos linguisticos, eles
reconhecem uma unidade e uma identidade de origem. Para explicar este
comportamento e o relacionamento entre outros grupos Timbira entre si e entre o

cupé®, Azanha utiliza o termo shismogénese, proposto por Baterson, dizendo que:

(...)a unidade pretendida de todos os Timbira somente se manifesta frente
ao cupen (cf. Nimuendaju 14/15) ou no mito de origem dos diferentes
grupos Timbira®. Este mito explica as semelhancas entre os diversos
grupos, pretendendo identificar caracteristicas comuns a todos eles, mas
nada diz sobre a natureza das diferencas: o fato de receber um nome e se
distanciar parece bastar. O que o mito acentua € a correlagdo entre
“diferenciagdo” e “autonomia”, isto é, diz que os grupos se distanciaram
uns dos outros para reproduzirem, a seu modo (isto é, de modo auténomo)
uma certa Forma Timbira (AZANHA, 1984 p.13).

Awké € um mito fundamental, conhecido por todos os grupos de cultura

Timbira. Chamado por Da Matta de “anti-mito’, o mito de Awké:

Seria o primeiro eshoco feito pela sociedade indigena no sentido de
encontrar um lugar para 0 homem branco no seu sistema de classificagdes
e também de forjar para si um instrumento que permita controlar, ainda
que num plano ideoldgico, os eventos do contato e da dominacdo da
sociedade envolvente. (DA MATTA p.80)

% Cupé ou Cupen significa o ndo-indio em lingua timbira.
31 Ver este mito no anexo 5.
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Azanha faz algumas objecfes aos comentarios de Da Matta sobre o mito

de Awké para quem:

O mito, ndo engendra uma nova categoria (cupen), mas, utiliza os
atributos de uma categoria ja definida de antemdo, que sdo de ser
“eventual”,  “imprevisivel”,  “inclassificavel” (que baralha as
classificacdes), para justamente classificar o personagem, para especifica-
lo como cupen. Auké s6 pode se transformar, no final da narrativa, no
cupen, porgue é marcado, durante todo o relato mitico, como possuindo
as suas propriedades, 0 que parece ser coerente com a concepgao Timbira
segundo a qual um individuo sé se “transforma” num outro ser (se torna
“parecido com ele™), se usufruir as suas propriedades (como um cagador
de veados, que durante o “resguardo” para se tornar um “bom matador”
banha-se e bebe infusbes preparadas com as ervas preferidas do veado —
“porque assim o veado ndo sente a catinga do indio e ndo corre”; ou como
0 marido e a mulher que, dizem os Canela, “ficam parecidos depois de
velhos”, porque passaram muito tempo trocando “suas propriedades”, isto
¢, copulando (AZANHA, 1984:42).

Azanha faz um paralelo entre a caracteristica de Awké em tornar-se cada
vez mais forte e poderoso a cada tentativa de elimina-lo e o fato de que os
brancos, nos primeiros contatos, a cada reacdo guerreira defensiva por parte dos
Timbira, voltavam cada vez mais fortes, numerosos e armados. E neste ponto que,

segundo Azanha, se cruzariam mito e historia.

Nesta perspectiva, Awké seria para os Timbira a explicacdo dos fatos do
contato. E ainda para Azanha, “este mito satisfaz exigéncias intelectuais, porque
permite compreender” que 0S Timbira permanecem sob uma forma que ndo

mudou muito, apesar de século e meio de contato (1984).

Dentre as visitas freqlientes de ndo-indios representados por agentes de
organizacbes indigenistas, missionarios e etnologos, Nimuendaju ainda
permanece na memoria dos canelas mais velhos que se recordam, ainda, do seu
nome de batismo entre eles ‘Céokaipo’ e mais alguns detalhes de sua permanéncia
na aldeia canela. Lembram-se também das primeiras visitas de Crocker,

conhecido como‘o americano’, e cognominado pelo nome P yb.

Ai o Crocker chegou montado, mas ninguém viu nada. Ai todo o mundo...
& o americano chegou. Ele passou nas casas perguntando tudo, deram
biscoito, perguntaram de namorar, abarromnd, tudo, tudo, até ikcajren (t&
com vontade, deseja o bem, desejo sexual) toda coisa. Hora dessas todo o
mundo ta sentado fazendo reunido, cantando pra ele (Doninha, 2005).
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Fala que testemunha o interesse de muito tempo de Crocker sobre assuntos

relacionados a sexualidade.

1.3 - As ldentidades Sexuais e a Sexualidade na literatura

antropologica

H& pouco mais de vinte anos, as pesquisas nas ciéncias sociais sobre as
mais diversas expressdes que tangem as identidades sexuais e a sexualidade
aumentaram em numero e se aprofundaram em qualidade, gracas aos fundos
publicos mundiais distribuidos para uma melhor difusdo de informacdo face,

especialmente, & epidemia da AIDS e outras doengas sexualmente transmissiveis.

Abordagens novas, como estas na antropologia sdo encaradas, por alguns
antropologos como Caratini (2004) como consequéncia da crise dos sistemas de
pensamento desta disciplina, como: o positivismo, o funcionalismo, o marxismo,
o estruturalismo, e outros que se seguiram. Esta crise do pensamento, que € a crise
dos modelos dominantes de interpretacdo, favoreceu, a partir dos anos 80, a
reflexdo tedrica a0 mesmo tempo que transformou os objetos empiricos,
continuando a estender-se apesar das transformacdes sofridas pelas sociedades

estudadas pelos antrop6logos (CARATINI, 2004: Introducdo).

Considerados relativamente recentes na antropologia, estes estudos (sexo-
género e sexualidade) entram em cena, a partir do ano de 1960, quando Denise
Paulme reuniu seis trabalhos escritos por etnologas francesas e duas médicas e
editou “Femmes d’Afrique Noire”. Na introducdo deste livro foi ressaltado o
quanto esta perspectiva era nova, sabendo-se que, até entdo, a pesquisa
etnografica era quase sempre feita por antrop6logos homens e junto a populacéo
masculina, o que resultava em pesquisas baseadas unicamente na representacao do
mundo masculino (TUBIANA, 1999, p.13). No entanto, pouco antes desta época,
Margaret Mead ja investigava sobre a questdo, e em 1949 publicou Male and
Female. A Study of Sexes in a Changing World, cuja tradugdo para o portugués foi
feita apenas em 1966. Neste livro Mead questiona-se sobre a fabricacdo do corpo,
0s problemas da sociedade face as questdes da sexualidade, e faz um estudo
comparativo sobre o papel dos sexos na sociedade americana de entdo, dentre

outros assuntos relacionados.
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Na historia dos temas referentes as relagdes de homens e de mulheres e
especialmente a sexualidade, Malinowski também ndo pode ser esquecido. Seu
nome é elencado como um dos precursores dos estudos sobre a sexualidade, com
livros como ‘A sexualidade e sua represséo nas sociedades primitivas’ (1927) e ‘A
vida sexual dos selvagens do Noroeste da Melanésia’, de 1930. Neste ultimo livro,
Malinowski faz uma descricdo etnografica dos processos amorosos do casamento
e da vida familiar dos trobriandeses na Nova Guiné. Na introducdo do livro
explica, em suas primeiras linhas, porque escolheu reabilitar o termo ‘sexual’,
explicando que a sexualidade ndo é apenas uma pratica fisiolégica, mas constitui
0 centro de instituicdes como o casamento e a familia, além de inspirar a arte e

dominar quase todos os aspectos da cultura.

Percebe-se que apesar de timidas, as questdes da sexualidade e do sexo
social estdo ha mais de setenta anos na cena antropolégica e englobam também
analises sobre a composicdo do corpo® nas sociedades amerindias. Esta ultima
perspectiva foi abordada pela primeira vez na antropologia brasileira, em 1979,
em um famoso artigo, considerado até hoje, uma referéncia cientifica. Trata-se de
‘A construcdo da pessoa nas sociedades indigenas brasileiras’, de Seeger, Da
Matta e Viveiros de Castro. Neste artigo os autores procuraram analisar as
sociedades amazonicas através do estudo das teorias de construcdo da pessoa e da
perspectiva da constituicdo do corpo. A partir deste estudo, observaram que as
culturas da Amaz6nia ndo estabelecem o social através da construcdo de grupos,
mas sim através da construcdo de pessoas (DA MATTA,; SEEGER;VIVEIROS
DE CASTRO,1987).

Este trabalho derivou das reflexdes amadurecidas pelas pesquisas
associadas ao PHBC Projeto Harvard (Brasil Central)-Museu Nacional, iniciadas
em meados dos anos 60, e coordenadas por David Maybury-Lewis e Roberto
Cardoso de Oliveira, em uma juncao de dois projetos originais: “Estudos de Areas
de Friccdo Interétnicas” e “Estudos Comparativos da Organizacdo Social de
Grupos Indigenas Brasileiros”. Concentrados nas sociedades Jé& e Bororo®, estes

estudos representaram um marco significativo na trajetoria da teoria etnologica

32 A perspectiva corporal é importante neste trabalho, no entanto, o centro das questdes tedricas foram
calcadas nos discursos das relagdes quotidianas entre homens e mulheres e da sexualidade alimentada
pela categoria do ‘corpo vivido’ de Merleau-Ponty.

% 0 PHBC excluiu os Kaingang de acordo com Fernandes, Almeida e Sacchi.
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sul-americana, definindo um padrdo de rigor descritivo e de sofisticacdo
interpretativa até entdo inalcancado na etnologia, conforme as palavras de
Viveiros de Castro na apresentagdo do livro de Patrick Menget, “Em Nome dos
Outros” (2001).

Estas pesquisas, como observa Rocha (2001), identificaram algumas
tendéncias dentro da etnologia jé quanto a concepcdo sobre a construcdo das
identidades sexuais e resultaram no livro ‘Dialectical Societies (1979)’. Segundo
o0s autores, inspirados no trabalho de Lévi-Strauss sobre os Dialectical (1958), “o
pensamento Jé coloca em oposi¢do a intensa atividade politica-ritual-social do
centro da aldeia e a esfera periférica das casas considerada responsavel pelos
assuntos ligados ao parentesco, que no cotidiano articula tudo. Esses espagos
representariam ‘dominios’ aos quais os géneros foram conjugados, o que tem sido
apontado, em varios estudos antropolégicos. As categorias de homem e de mulher
variam de acordo com a sociedade que desenvolve relacbes de forcas especificas.
No centro estariam os homens com a politica e o0s assuntos referentes as decises
coletivas e no circulo externo, as mulheres e suas casas com a educacdo das
criangas pequenas, as tarefas domésticas e outros assuntos mais familiares
(ROCHA, p.5,2001).

O acumulo de etnografias também mostra a complexidade das teorias
nativas da concepcdo, do estatuto das relagfes de substancia e suas articulagdes
com a nocgdo de pessoa. O mosaico de substancias corporais ainda inspirou e
ilustrou varios estudos. Desde entdo, varias teses de doutorado foram produzidas
sobre uma perspectiva ontologica da construcdo da pessoa, do género e da
sexualidade (Carneiro da Cunha, 1978, C.Hugh Jones, 1979, Viveiros de Castro,
1979, Bruce Albert, 1985; Patrick Menget (sobre a couvade, 1979), Hugh Jones
(sobre o ritual do Yurupari, ontologia e cosmologia entre os Barasana, 1979);
assim como as mais recentes como: Erikson, 1996, D.Karadimas, 1997,
McCallum, 1989, Surralés, 1999, Lasmar, 2005), a tese de doutorado de Jean-
Pierre Goulard (sobre os géneros do corpo, 1998), Luiza Elvira Belaunde (sobre
hematologia amazonense e sobre o modo de ser Airo Pai, compreendendo a
natureza doméstica da sociedade Airo Pai e 0 que esta sociedade demonstra sobre
a construcdo de objetos como o corpo, a fertilidade ou as capacidades
reprodutivas do grupo, 1992, 2001), Reichel-Dolmatoff, (sobre ontologia e
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chamanismo, 1973); McCallum (sobre as relacdes de género e sociabilidade)
Bellier (reflexdes sobre 0 género na sociedade Mai Huna, 1991). Sobre os Timbira
e suas representac0es para a ontogénese e ontologia, mais especificamente,
enfatizo os trabalhos de Da Matta entre os Apinajé (1976,1979), Melatti (1970,
1976,1979) e Ladeira (1982) sobre os Krahé.

Os estudos da sexualidade e do sexo social, com muita freqiiéncia,
utilizam o viés da dominacdo masculina. Efetivamente, sera nas décadas de 80 e
90 que os estudos de género e a perspectiva feminista comecam a se desenvolver e

a se tornar um campo especifico de estudo nos palcos da antropologia.

Segundo Mathieu, nas monografias classicas dos anos 30 e até por volta
dos anos 70, quase nao ha referéncias diretas ao mundo feminino. Entre os anos
30 e 70 o nivel das pesquisas sobre as mulheres em geral era tdo profundo quanto
a pesquisa sobre os patos ou porcos que elas criavam. A etnologia navegava em
um mundo masculino (MATHIEU, 1973 p.101).

Citando Marx em ‘O Capital, tomo I’, quando se refere ao carater fetiche
da mercadoria: “Uma mercadoria parece a primeira vista uma coisa trivial que se
compreende por si 5o [...] pelo contrario, [...] € uma coisa muito complexa, cheia
de sutilezas metafisicas e de argiicias teologicas”, Mathieu, sugere a substitui¢ao
da palavra mercadoria pela palavra sexo para simular uma no¢do de onde se
situava, na decada de 70, a reflexdo sobre os sexos nas ciéncias sociais. A
caracteristica trivial e fetiche do sexo estariam em sua evidéncia bioldgica. E
naquela época, 0s sexos como produtos sociais de relagdes sociais néo
representavam quase nenhum objeto de interrogacdo (MATHIEU, 1973 p.101).
Ou seja, as caracteristicas fisicas e bioldgicas seriam suficientes na apreensao das
identidades sexuais, ndo se considerando a fabricacdo do feminino e do masculino

como produto do social.

E no trabalho de campo que comeca a atitude de levar esta tematica a
sério. Para McCallum, a percepgdo desta problematica acontece quando o
pesquisador dedica especial atencdo as relagdes entre homens e mulheres e a
etnografia das mulheres, tanto quanto a dos homens. Segundo McCallum, a
analise do género “reordena o entendimento da construcdo da pessoa e da

organizacéo social” (1999, p.159).
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Forline (1995) explica a omissdo de certos conhecimentos sobre as
mulheres nas sociedades indigenas sob o viés dos primeiros contatos feitos por
homens europeus que preferiam interagir com homens indigenas, mesmo quando
as liderangas eram mulheres. Forline cita o exemplo dos Iroqueses que possuiam
mulheres como principais liderancas. No entanto, por falta de contato com os nédo
indios nas relagbes comerciais e ‘de politica externa (cujo universo era masculino
por exceléncia), as mulheres ndo aprenderam a nova lingua. O mercado e o
mundo das negocia¢des foram envolvendo os homens cada vez mais, e estes
passaram a ter mais poder econémico e politico na sociedade. Estas alteracGes

foram irreversiveis.

Soma-se a estes fatos a questdo de que, também neste contexto, a maioria
dos etndlogos eram homens, quando, aproximadamente no final do iluminismo se
comegou a estudar as sociedades indigenas. Estes antropélogos tiveram sua
percepcao limitada ao papel do homem na sociedade. As informaces recolhidas
tinham sua origem a partir do informante masculino, e este processo é muito
semelhante ao que aconteceu com outras sociedades indigenas (FORLINE, 1995,
p.62).

No que concerne aos estudos sobre género e sexualidade entre os
amerindios, o tema deu seus primeiros passos em uma conferéncia sobre o homem
cacador realizada em Chicago, EUA, em 1966. Nesta conferéncia, o papel da
mulher nas sociedades de cagadores e coletores foi abordado pela primeira vez.
Considerou-se também que estas sociedades estdo cada vez mais proximas da
modernizacdo e da globalizacdo e por isto muito expostas as mudancgas culturais
(FORLINE, 1995 p.59).

Sera na década de 1970, precisamente em 1974 com a publicacdo do livro
‘Women of the Forest’ de Yolanda e Robert Murphy, que a tematica sexo-género
e sexualidade é de fato inaugurada. Este livro representa uma referéncia dos
estudos sobre estes temas entre amerindios. O casal Murphy interessou-se pelo
culto secreto dos homens Mundurucu e pela expressao ritual de hostilidade contra
as mulheres. O livro trata precisamente da questdo da diferenca entre 0s sexos, e é
0 primeiro a propor uma reflexdo sobre o sexo social. Para os Mundurucu, é o
controle dos yurupary, flautas sagradas que representam o0s ancestrais, que da
direito aos homens de dominar as mulheres. O culto dos yurupary permite aos
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homens de exercer um controle coletivo que autoriza a violéncia, particularmente
a violéncia sexual. Neste contexto, 0 que os antrop6logos consideram estupro

coletivo é percebido como tendo uma funcgéo social.

Este livro traz também uma reflexdo sobre as manifestacdes simbolicas do
antagonismo sexual. As flautas karoko representam simbolos falicos que
significam dominacéo e poder, e antes estavam sob dominio das mulheres o que
significa dizer que entre os Mundurucu os papéis falicos foram invertidos. Neste
livro, os autores procuram explicar o ritual e a violéncia pelo viés da psicologia da
oposicdo dos sexos baseada em uma frustragdo masculina de ndo possuir 0s
poderes da reproducdo e sobre o temor e a angustia de uma rebelido feminina
(MURPHY, 1974).

O tema da perda de poder que antes pertencia as mulheres é recorrente em
varias sociedades indigenas. Encontramos este tema em sociedades amerindias e
em outras mais distantes como € o caso da sociedade dos Bahuya na Papua Nova
Guiné*. Perdendo o poder que antes tinham, as mulheres passam a ter um papel
secundario na sociedade. Para Forline (1995, p.62), nas sociedades indigenas de
hoje (em sua grande maioria) o fato dos homens possuirem maior contato com o
mundo dos ndo indios por dominarem melhor o portugués que as mulheres, 0s
tornam mais centrais e importantes socialmente, enquanto que as mulheres
assumem outros papéis direcionados para a familia e 0 mundo domeéstico.
Simbodlica e concretamente, as mulheres estariam perdendo o que antes possuiam:
0 poder politico. Mitos como o da sociedade dos Mundurucu, dos Tariana narram

fatos semelhantes.

Hoje a antropologia tornou-se o foco privilegiado de debates sobre as
relagBes de género, sexualidade e a sua regulamentagdo, e os varios estudos nas
sociedades indigenas tém procurado demonstrar 0 quanto esta questdo ainda é
desconhecida e mal interpretada, e o quanto informacdes recolhidas a partir de
fragmentos dos discursos e das praticas sociais foram generalizadas. Atribuo parte
desta fragilidade ao fato destes estudos sobre identidades sexuais, género e
sexualidade em sociedades indigenas terem como principal referéncia as
pesquisas do casal Murphy. Apesar da qualidade e da exceléncia destes estudos

sobre os Mundurucu, os resultados de suas interpretagfes e influenciaram as

% Ver Godelier: La production dés Grands Hommes, 1982 e 1996
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opinides de outros antropologos e limitaram a construcdo de perspectivas

diferentes.

Outro agravante deste contexto é o préprio uso do conceito ‘género’,
herdado de pesquisas feministas americanas e difundido pela primeira vez pela
historiadora Joan Scott no artigo ‘Género, categoria atil de analise historica’,
publicado em 1990. Segundo a autora, com o desenvolvimento das pesquisas
sobre sexo e sexualidade, 0 género se tornou uma palavra util, pois oferece uma
maneira de distinguir a pratica sexual dos papéis atribuidos a homens e a
mulheres, rompendo, desta maneira com o determinismo bioldgico. Género, é

comumente associado aos estudos sobre e com mulheres (SCOTT, 1990).

No entanto, concordo com Mathieu (2002) quando afirma que, em
sociedades ndo ocidentais (como € o caso das sociedades indigenas), nem as
definigdes do sexo e do género, nem as fronteiras entre sexo e género, ou entre
sexos e entre géneros nao sao claras. A etnologia permite ilustrar a variabilidade
dos conteldos das caracteristicas do género e a fragilidade das fronteiras
estabelecidas com o sexo (MATHIEU, 2002 p.69).

Butler (1990 p.7) também sustenta que a diferenga entre sexo e género é
pouco importante, pois 0 sexo e 0 género s podem existir como entidades
analiticas separadas, diferenciado-se uma da outra. Butler argumenta que 0 sexo
sO aparece como natural como conseqliéncia de uma pratica discursiva especifica
que assim o constréi. O que significa que o sexo, longe de ser a matéria bruta
sobre a qual a cultura impde suas significacGes, é na verdade tdo construida
quanto o género. Sendo a distingdo entre sexo e género ndo mais uma distingao
fecunda (1990, p.7), ou seja, a distin¢do ndo é importante 0 que ocorre é que o0
sexo é culturalmente construido e transformado em género, e as categorias da

diferenca sexual sdo tdo varidveis culturalmente quanto a construcao do género.

Para Scott (1990), nas sociedades ocidentais o nucleo essencial da
definicdo de género repousa sobre a relacdo fundamental entre duas proposicoes:
género é um elemento constitutivo das relagdes sociais, baseadas nas diferencas
percebidas entre os sexos e ainda, o género € uma forma primeira de dar

significado as relacdes de poder (SCOTT, 1990, p. 13). Em outras palavras, falar
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de relacdes de género € reportar-se a relacdes de poder constituidas dentro do

tecido social, a0 mesmo tempo que estas relagbes constituem este tecido social.

Percebe-se que o conceito género é uma invencao da sociedade moderna,
fruto dos movimentos sociais feministas que pretendiam trabalhar o ‘género’
como categoria. O termo género foi importado de um contexto ocidental feminista
e urbano que pleiteava a igualdade de direitos, e, portanto tem se mostrado
inadequado aos estudos das sociedades indigenas, com excecdo dos trabalhos
sobre questdes que abordem a prostituicdo® indigena em contextos urbanos.
Nestes estudos, sera apenas na década de 90 que comeca a alteridade com os

homens que passam a ser atores destas realidades.

Entre os canelas, particularmente, a diferenca do acesso a alguns direitos é
culturalmente construido como fundado na natureza biolégica dos sexos. Nesta
perspectiva, € mais prudente utilizar um conceito de poder ndo centralizado e ndo
focado apenas na dominagdo masculina para compreender as relagdes entre
homens e mulheres Canela. Em outras palavras, na reflexdo teérica de género, 0s
conceitos de poder, dominagdo, ideologia e discurso apontam caminhos de
explicagdo antropoldgica em uma analise empirica que ndo se aplica na sociedade

canela.

Na sociedade canela, bem como em outras sociedades Timbira, 0 mito de
Sol e Lua® é o mito de criagdo dos humanos, um avatar da humanidade Timbira.
O curioso é que este mito ndo separa os homens das mulheres. Na origem
existiam apenas Sol e Lua, duas entidades masculinas que criaram juntas, da
mesma maneira e com 0s mesmos elementos, os dois sexos a partir de cabacas
jogadas no brejo. As diferencas entre homens e mulheres foram construidas
posteriormente. Nesta sociedade existe, no entanto, a construgdo da esséncia do

feminino e do masculino que remetem a corporalidade.

Assim, para entender o que significa ser um homem ou uma mulher
canela, ndo é suficiente compreender a diferenga existente entre sexo e género
utilizada na antropologia para distinguir o que é biolégico do que é culturalmente

construido. Para entender o que é ser um homem ou uma mulher na sociedade

% Refiro-me aqui & definicao vernacular de prostituicdo como: o0 modo de vida da mulher que se
entrega a pratica retribuida, mercantil do trato sexual.
% Ver versdo do mito de Sol e Lua no anexo 7.
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canela, é necessario um estudo sobre o sistema social dos sexos como se estuda o
sistema religioso, o sistema de parentesco, 0 sistema econdmico e o socialmente

construido, na perspectiva de que o sexo bioldgico é construido culturalmente.

Nem sempre o sexo bioldgico corresponde ao sexo social. A distingdo
analitica entre sexo e género € til se considerarmos a nocdo de pessoa que 0S
canelas constroem, considerando elementos masculinos e femininos presentes em
um discurso de géneros normativo que produz os sujeitos. O que é um homem e 0
que é uma mulher canela? E como estes dois seres reproduzem a sociedade
simbdlica e materialmente? Abordar esta questdo no nivel tedrico implica

interrogar o exercicio social da sexualidade.

Em suas origens etnograficas, a sexualidade foi apreendida muito
“naturalmente” em um discurso sobre a alteridade, como uma das marcas mais
evidentes do “exotismo”, este ultimo se inscrevendo no universo fantasmético da
promiscuidade (traducéo livre de BAZIN,2000, p.12).

Com relacdo ao que ja foi produzido sobre os Timbira, verifica-se uma
escassez de trabalhos da perspectiva das identidades sexuais e da sexualidade.
Destaco o trabalho de Ladeira, notadamente: ‘Las Mujeres Timbira: Control Del
cuerpo y reproduccion social’, 1997, o de Coelho de Souza ‘Parentes de sangue:
incesto, substincia e relagdo no pensamento Timbira’, 2004, a dissertacdo de
mestrado de Raquel Rocha ‘4 questdo de género na etnologia Jé: a partir de um
estudo sobre os Apinajé’, 2001. Na literatura sobre os canelas, destaco 0s
trabalhos de Crocker como: ‘The Canela: bonding through kinship, ritual, and

sex’, recentemente traduzido para o portugués.

Neste trabalho caminho pela estrada da construgédo das identidades sexuais
da vivencia e representacdo da sexualidade. O que significa ser um homem
canela? E o que significa ser mulher nesta sociedade? Como essas duas maneiras
de ser e de viver no mundo sdo representadas? Como neste contexto a sexualidade

pode ser instrumental para responder a questéo?

1.4-Metodologia
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A pesquisa que alimentou esta tese foi realizada em dois periodos
distintos. Primeiro de novembro de 1998 até junho de 1999, em um total de cinco
meses efetivos no campo. Este periodo serviria de base para a pesquisa de um
mestrado que, por questdes pessoais s foi realizado em 2003, na Ecole des
Hautes Etudes em Sciences Sociales, Franca. O segundo periodo da pesquisa de
campo deu-se em 2005, entre os meses de fevereiro e junho, periodo que ainda
ndo estava formalmente inscrita no doutorado em co-tutela entre a EPHE e a

UFMA, totalizando os nove meses da permanéncia em campo.

Nestes dois periodos da pesquisa, inspirei-me nos grandes etnélogos como
Malinowski e Leévi-Strauss, e como eles mantive regularmente um diario de
campo com 0s avancos da pesquisa. Mantive ainda um diario intimo com meus
sentimentos, sonhos e emocgdes; uma caderneta-dicionario de palavras e frases na
lingua canela, um caderno de mitologia e canges e, ainda, cadernos de desenhos
com esquemas de parentesco das familias que visitei. Por falta de habilidade na
lingua canela, recolhi falas em portugués a partir das questfes que eu colocava,
apesar de saber que os discursos espontaneos sao muito mais ricos em informagao

que os discursos provocados.

Durante minha estadia em campo uma questdo era recorrente: € possivel
falar de dominios de investigacdo privilegiados aos quais 0s homens ou as
mulheres ndo teriam acesso? Creio que sim. As mulheres sdo mais habeis no
trabalho com outras mulheres. Quanto ao método utilizado, acredito que ndo ha
diferenca, seja ele adotado por um homem ou por uma mulher. Creio também que
a diferenca da perspectiva adotada na pesquisa depende mais da personalidade do
antropdlogo que do seu sexo. No entanto, minha presenca na aldeia representava o
mundo de fora, moderno, e ‘idealizado’, por este motivo eu tive acesso a0 mundo
politico dos homens, normalmente ndo freqlientado pelas mulheres. Vale a pena

dizer também que cada povo elege o que pode ou ndo, ser tratado, e por quem.

1.4.1-A construcdo do olhar

O objeto empirico que deu origem a construcdo deste tema e que me fez
percorrer o caminho sinuoso das questdes do sexo social e da sexualidade chama-se

Kroo Jo pi. Este ritual, serviu de ponto de partida para minha reflexdo construida e
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motivada pelo sentido da pratica do sexo seqlencial®® e do Kré6 Jé pi na sociedade

canela, bem como da onipresenca da sexualidade no quotidiano da sociedade canela.

Trata-se, 0 Kroo Jo pi, de um tipo de sexo sequencial que consiste na préatica
sexual de varios homens com uma ou algumas mulheres, que acontece no
encerramento dos rituais de iniciagdo masculina. Esta pratica serve de parametro
explicativo de como a sexualidade € vivenciada entre os canelas e como se da a
construcdo dos sexos sociais. No sentido inverso, as representacdes da sexualidade e
dos sexos sociais no quotidiano do povo canela orientam a compreensdo do Kroé jo
pi. Desta maneira, neste trabalho o sexo sera duplamente analisado: como fendbmeno
estruturador e reprodutor da sociedade e da ordem social e como fenbmeno de

compreensdo da relacdo entre homens e mulheres.

Foi em 2005, no meu segundo trabalho de campo entre o0s canelas que escutei
pela primeira vez a palavra Kré6 jo pi. Minhas primeiras indagagdes foram dirigidas
aos homens, que se contentavam em me dar informacGes superficiais. O discreto
incbmodo que percebi ao falarem sobre o assunto despertava ainda mais minha
curiosidade. Foi entdo que decidi abordar as mulheres. Quando estavamos em
grupos, a simples sugestdo em falarmos sobre o Kréé jo pi causava excitacdo e
risadas por parte de algumas e constrangimento em outras. Familiarizando-me com
algumas mulheres ganhei confianca e s6 assim aceitaram falar, sem meias palavras,
sobre 0 que acontece no Kroé jo pi, bem como sobre seus sentimentos pessoais
diante desta préatica. Falar sobre o Kré6 jo pi era um gancho para falar de
sexualidade. Foi por estas portas que me aproximei do universo feminino. Meu
interesse em saber sobre 0 Kr66 jo pi despertou em mim percepgdes a respeito da

sexualidade canela.

Meu envolvimento com o assunto foi fazendo-me ver que o cotidiano da vida
girava em torno da sexualidade: as brincadeiras, as piadas, as brigas interpessoais,
desejos de suicidio por ‘desentendimentos conjugais’, a seducdo pela estética dos
corpos, as performances dos rituais e até as perguntas e brincadeiras que dirigiam a
mim, ou seja, a sexualidade entre os canelas é onipresente e serve de ‘suporte de
base’ para todo o quotidiano social. Vivenciei a insisténcia dos canelas em falar de

sexualidade. Em minhas caminhadas quotidianas pela aldeia, as mulheres me

%7 Termo empregado por Crocker para a pratica sexual de varios homens e algumas mulheres. (Ver em
Crocker, 1990, 2004, 2009).
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chamavam para perguntar: Api? Ihcajren?®

Ao que eu respondia, para gargalhada
geral: Ya~y*’. Depois elas insistiam: Cabarrom-n mehim?®® E eu respondia: Que. I

. . . I I . ’ . 41
ma Kim nare mehim. I ma Kim Tepkacro. Tepcakro cati. Toi a pacsa™ .

Até meu Quetre”, velhinho, me vendo s6 perguntava constantemente: i-
tamtewir,® ndo se agradou de nenhum rapaz? N&o, Quetre, eu sou casada, respondia

eu.
- E 0 que é que tem? Tepkacro ndo vai saber de nada! Retrucava, ele.

Estes didlogos testemunham a normalidade e a informalidade das relagGes
sexuais que, junto com a relacdo de complementaridade entre homens e mulheres em
outras esferas (trabalho, vida cerimonial) atravessa todos os dominios da vida do
povo canela. Temas onipresentes estdo nas instituicbes sociais como a alianca, a
filiacdo, a residéncia, o trabalho, os rituais, a mitologia, a politica e em suas
atividades diarias, sendo possivel considera-los como fios condutores de uma anéalise

da sociedade canela.

Trabalhar com sexualidade, foi um desafio que caminhou lado a lado comigo
e com esta tese. Por varios momentos temi a exposi¢do dos canelas ao publico menos
familiarizado com as alteridades trabalhadas pela antropologia. Por esta razéo, neste
momento, € um béalsamo lembrar-se do antrop6logo francés Maurice Godelier
quando, no preambulo de seu respeitado livro “La Production des Grands Hommes”
(1982/1996), adverte o leitor sobre os segredos revelados por uma sociedade a um
antropologo. Escreve ele:

Je demande au lecteur qui serait tenté parfois, selon sa philosophie ou son
humeur, de considérer comme dérisoires, grotesques, voire obscenes, les
secrets que les Baruya m’ont confiés, de se souvenir qu’ils constituent
pour eux une part essentielle de leur identité, une force vitale sacrée,
héritée du passé et sur laquelle ils s’appuient pour résister a toutes les
mises en causes, volontaires ou involontaires, que notre monde fait peser
sur eux, souvent en toute bonne foi, et plus souvent encore délibérément.
Un anthropologue ne peut étre du camp de ceux qui volontairement ou
inconsciemment méprisent et/ou détruisent la société qu’il s’efforce de
connaitre et de faire connaitre. La connaissance n’est pas un jeu sans
conséquences. Toute société a des secrets qu’elle protége et qui la

%8 Api? Esta com desejos (sexuais)?

% Sim.

“0 Esta namorando indio?

*1 Nao. Nao gosto de indio. Gosto de Tepcakré (nome dado ao meu marido, Alex). Tepcakr é grande.
Estou com saudades.

2 Avd

*¥ Minha neta.
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protégent; Les livrer au public sans précaution, sans débat, sans
vigilance, c’est non seulement agir en fourbe ou en irresponsable, mais
encore permettre que le travail scientifique se transforme en force
d’agression, de domination (Godelier,1982 et 1996).*

Godelier opina sobre a delicada tarefa de expor ao publico segredos
guardados por uma sociedade e descobertos pelo antropélogo. Efetivamente, nossa
tarefa ndo é expor, usando termos de Godelier, ‘sem preocupacao, sem debate e sem
vigilancia conhecimentos que possam destruir, ou macular aos olhos do grande

publico as crencas e a estrutura de uma sociedade’.

Além de minhas observacoes e didlogos com os canelas, transcrevi versdes de
alguns mitos que considero esclarecedores e enriquecedores no que tange a
problematica abordada, dando énfase a uma narracdo que me foi feita, na minha
primeira pesquisa de campo, em 1999 por Zezinho Tchep-cd Kanela e relembrada
em uma certa noite de insonia. Nesta noite percebi uma possivel correspondéncia
existente entre 0 Kréo Jo pi e 0 mito do Kren-ré. Comecei uma investigacdo e para
me assegurar da lembranca do que dizia o mito, resolvi recolhé-lo com mais dois
narradores. Toinho Parekré e Paulo Addo Ahprooro foram os narradores das outras
versdes do mesmo mito recolhido em 2005

Durante as narracdes deste mito, colhido por trés vezes com narradores
diferentes, trés homens de diferentes idades, percebi um constrangimento crescente
inversamente proporcional as idades dos narradores, de forma que, 0 mais novo
chegou a me pedir licenca para prosseguir até o final, constrangimento este ausente
no narrador mais velho. Entendi, ao contrario do que acreditava, que a minha
condicdo de mulher ndo era insignificante, e apesar de acreditar que as mulheres séo
mais bem instrumentalizadas para investigar sobre sexualidade e sobre outras
mulheres, tenho consciéncia que certas perspectivas e interpretagdes sobre este tema

teriam sido diferentes se em vez de mulher eu fosse um homem.

44 - . . . S

Peco ao leitor, por vezes tentado, conforme sua filosofia ou seu humor, a considerar como irrisdrios, grotescos,
ou mesmo obscenos, os segredos que os Baruya me confiaram, de lembrar-se que constituem para eles uma parte
essencial de sua identidade, uma forga vital sagrada, herdada do passado e sobre a qual se apbiam para resistirem
a todas as apostas em causa, voluntarias ou involuntarias, que o nosso mundo faz pesar sobre eles,
freqiientemente com boa fé, e mais freqiientemente ainda deliberadamente. Um antrop6logo ndo pode estar no
campo destes que voluntaria ou inconscientemente desprezam e/ou destroem a sociedade que ele se esforca a
conhecer e se fazer conhecer. O conhecimento ndo é um jogo sem conseqiiéncias. Toda sociedade tem segredos
que ela protege e que a protegem. Entrega-los ao publico sem precaucdo, sem debate, sem vigilancia, é ndo
somente agir como hipdcrita ou irresponsavel, mas ainda permitir que o trabalho cientifico se transforme em
forca de agressdo, de dominacéo. (GODELIER, 1982 e 1996). Traducéo minha.**



52

Do mesmo modo, as informacgdes recolhidas por mim teriam sido diferentes
caso eu fosse um homem interagindo com mulheres ou com outros homens. Pois, se
antes a antropologia era negdcio de homens investigando principalmente homens,
hoje ela também € campo de investigacdo das mulheres, que pesquisam sobre
mulheres e interpretam seus dados de acordo com a bagagem intelectual e emocional

que adquiriram ao longo de suas vidas.

Este ponto de vista, ja observado por outros pesquisadores, revela as
condicBes da etnografia que, como afirma Jonckers, nunca garantira a unidade e a
identidade das observacGes e das interpretacGes dos dados recolhidos pelo simples
fato de que existem limitacGes, ndo existindo uma etnografia neutra e objetiva.
Segundo Jonckers, a realidade é criada e interpretada, e isto implica a problematica
da confrontagdo das representacGes de homens e de mulheres que nos, antropélogos,
somos convidados a encontrar (JONCKERS, 1999). Considerando que
representacfes de nossos ‘anfitrides’ também sdo construidas sobre nos, o0s

antrop6logos, os missionarios e 0s agentes indigenistas.

1.4.2-Trilhas do trabalho de campo

Quando voltei da Franca, em 1998, ap6s um periodo de quase dois anos
em que fiz minha especializacdo, tinha como escolha do campo empirico onde
continuaria meu aprendizado, a comunidade indigena dos Tiry0, localizada na
reserva Alto do Tumucumaque, no Pard. No entanto, fui informada por um
funcionario da FUNAI, sobre o contexto politico de conflito naquela area e
aconselhada, pela mesma pessoa, a consultar duas antropdlogas que estavam na
area, sobre a realidade da situacdo. Tratava-se de Eliane Camargo e Dominique

Gallois.

Segundo me havia adiantado o referido funcionario, os Tiry6 ndo queriam
antropdlogos por perto e dessa forma meu ingresso em territorio Tiry0 estaria
prejudicado. No entanto, segundo informacgfes da administracdo da FUNAI em
Macapa (DR de Macapd), a negociacdo com o0s Tiryé ainda seria possivel. Para

isto, a FUNAI se dizia pronta a enviar-me uma autorizacdo provisoria a fim de
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que eu pudesse conversar com as autoridades do povo Tiryo. Diante da situacéo,
quis aconselhar-me com o antropdélogo Patrick Menget, grande conhecedor da
antropologia indigena brasileira, alguém que eu ja conhecia e por quem nutria
muito respeito e admiracdo. No entanto ndo foi possivel contato com Menget e
tive que decidir sozinha. Foi assim que optei por outro povo, os Canela-
Ramkokamekra, do Maranhdo. Uma série de coincidéncias me fez crer que esta
tinha sido a melhor escolha possivel. Em Jodo Pessoa, conheci dois funcionarios
da FUNAI-JP na 4° Reunido da Comissdo Brasil Indigena 500 anos®, realizada
no auditério da PBTUR. Ambos eram do Maranh&o. Deles também sé gravei os
primeiros nomes: Jurson e Ana. Lembro-me das discussdes levantadas, sobretudo
pelos funcionarios da FUNAI, a respeito da “moral” dos antropdlogos
pesquisadores ou estudantes que, nas palavras de um dos funcionarios, “irritavam”
os indios com suas questdes, suas fotos, seus filmes, antes de tornarem-se famosos

e depois ndo retornarem nunca mais para as aldeias.

Depois de conhecé-los visitei-0s em suas respectivas salas de trabalho, na
FUNAI em Jodo Pessoa. Conversei com cada um separadamente, por quase 3
horas, ao todo. Em um dado momento, Jurson pegou o telefone e ligou para
Dilamar Pompeu, indio da etnia Tentehar/Guajajara, amigo seu e na época
administrador da FUNAI de Barra do Corda. Em seguida, me passou o telefone e
conversei diretamente com Dilamar pela primeira vez. Falei-lhe de minhas
intencbes em trabalhar com o povo Canela-Ramkokamekra e, entdo, Dilamar
relatou um pouco da situacdo dos canelas e orientou-me sobre o que levar para a
aldeia, em caso de resposta positiva a minha solicitacdo de ingresso em territorio

indigena.

A ajudancia*® da FUNAI em Barra do Corda mantinha em 1998, sob sua
jurisdicdo direta, os postos indigenas que se encontram nas terras indigenas
canela, Porquinhos, Bacurizinho e Canabrava/Guajajara, terras que sdo palco de

muitos conflitos interétnicos.

4 Na ocasido da 4? reunido da comissdo Brasil 500 anos, tive também, a oportunidade de conhecer Marcos
Terena (Coordenador Geral de Direitos Indigenas da FUNAI) e os dois Unicos prefeitos indigenas do Brasil,
Marcos Santos, prefeito de Baia da Trai¢do (PB), da etnia potiguara e Jodo Neves do Municipio do Oiapoque
(Amapa), da etnia Galibi. Conversei mais com este ltimo. Conheci também José Siriaco Sobrinho — coordenador
do GT Indigena no CCHLA (Centro de Ciéncias Humanas Letras e Artes da UFPB).

“ Ajudancia eram denominag6es dadas para alguns escritérios locais administrativos do érgéo oficial indigenista
(FUNAI).
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Viajei & Barra do Corda no dia 31 de outubro de 1998, e nesta ocasido
pude inteirar-me, através do administrador local, da situacdo dos canelas. Meu
marido Alex, e eu fomos recebidos por Dilamar Pompeu. Conversamos por mais
ou menos uma hora com Dilamar, ocasido na qual se referiu a uma problematica
relacdo entre o CIMI (Conselho Indigenista Missionario) e a FUNAI, bem como

as implicac6es da ajuda financeira do antrop6logo americano William Crocker.

De acordo com Crocker, durante muito tempo o SPI proporcionou comida
e outras mercadorias aos povos indigenas, inclusive aos canelas. Apenas em 1955,
foi estabelecida uma nova politica segundo a qual os indios deveriam trabalhar em
troca do que recebessem. No entanto, as palavras de Dilamar, culpabilizam o
apoio de ONGs e instituicdes, bem como os presentes de Crocker aos canelas tais
como, cabegas de gado, uma caminhonete Toyota e diversas mercadorias do
género alimenticio. Crocker, no entanto rebate esta afirmacdo e confirma que
nunca deu carros de presente para os canelas. Dilamar parece ter confundido o
antropologo americano Crocker com uma ONG alemd que na década de 90
instalou um projeto no territdrio indigena dos canelas e dos Tentehar-Guajajara,

fornecendo & estes indios caminhonetes, gado e outros bens*.

Na percepcdo de Dilamar, o excesso de presentes teria feito com que os
canelas se acomodassem, transferindo toda a responsabilidade relativa a sua
sobrevivéncia para a FUNAI. Na espera de ajuda e doagdes, teriam se desligado
do cultivo da roca, e no que se referia a alimentacéo, a situacdo dos canelas era

precaria.

Parti para 0 campo com a expectativa que foi construida a partir das
palavras de Dilamar. Felizmente a situacdo ndo era desastrosa como fui levada a

crer. Comegava meu primeiro contato.

1.4.3 - O primeiro contato e a “comercializacdo” da pesquisa

Meu primeiro contato com os canela aconteceu em novembro de 1998, na

aldeia Escalvado, a 75 Km do municipio de Barra do Corda/MA. Nesta ocasiao,

4T Nesta época ja tinha concluido minha especializacdo e estava me preparando pra fazer um mestrado,
interrompido por razdes pessoais e retomado em 2003.
“8 para saber mais ver Kowalski, 2008
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minha pesquisa de campo durou cinco meses.

Esta pesquisa, aprovada pelo CNPQ e pela FUNAI, que me concedeu a
autorizacdo para ingresso em territério indigena. Tinha como tema “O Riso e 0
Humor nas Comunidades Indigenas” e pretendia analisar a sociedade canela
através do riso e do humor enquanto instrumentos dotados de fundamentos
culturais capazes de informar sobre a estrutura social e a concepcdo do mundo
desta sociedade. Esta pesquisa de campo fazia parte da minha pesquisa de
mestrado no Instituto de Altos Estudos da América Latina (IHEAL), Franca,
instituicdo universitaria onde eu havia obtido o diploma de especializacdo sobre a

mesma problematica.

Por razdes pessoais, este mestrado ndo chegou a ser concluido, pois nao
voltei mais a Franca e me desliguei do IHEAL. Permaneci no Brasil por quatro
anos, retornando a Franca apenas em setembro de 2002 quando inscrevi-me na
Ecole des Hautes Etudes em Sciences Sociales (EHESS, Paris) em um novo
mestrado, desta vez, concluido. Nesta pesquisa, analisei a relacdo existente entre a
configuracdo espacial e a estrutura social utilizando-me dos dados colhidos nos
cinco meses da primeira estadia na aldeia Escalvado.

Concluido o mestrado dei inicio ao doutorado alguns anos depois, ja com
outro tema de pesquisa que se modificou ao longo do segundo trabalho de campo,
de quatro meses de duracdo. Um intervalo ndo silencioso de cinco anos entre o
primeiro e o segundo trabalho de campo me fez amadurecer as tematicas que
privilegiei na minha primeira visita, sem que eu pudesse esquecer a excitacdo das
primeiras horas do encontro com o0s canelas e a emocao causada pela descoberta
do novo e do exotismo de uma realidade distante. Ressalto que até entdo eu nunca

havia visto, de tdo perto, pessoas de origens pré-colombianas.

O encontro com este mundo de regras e condutas ainda desconhecidas
representava um desafio para mim. No entanto, eu estava consciente deste
paradoxo ao qual todo etn6logo estd habituado: o de saber que todas as culturas
sdo diferentes, mas que nenhuma é radicalmente estranha ou incompreensivel as

outras. *°

Meu papel de pesquisadora foi questionado pelos meus anfitrides desde o

0 Augé, 1986 p.20
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primeiro dia. Chegando como pesquisadora, observadora, antropéloga, precisei
passar pela experiéncia constrangedora de ser um dos objetos principais de
interesse da comunidade, objeto de curiosidade de homens, mulheres e criangas.
Estas ultimas foram as primeiras a se acostumar com a minha presenca na aldeia,
sem questionamentos e interrogaces, tendo sido elas as intermediarias do mundo

adulto.

Entre 1998 e 1999, no meu primeiro trabalho de campo, vivenciei o ritual
de nominagdo, seguindo o protocolo pacificamente imposto aos antropologos e
outros ‘estranhos’ & comunidade. O ritual de nominagdo acontece mais
frequentemente com os ‘grandes brancos’, ou seja, com o0s ndo indios da cidade
grande ou do exterior, cuja distancia cultural é maior que a dos nao indios do
entorno. Este ritual de nominagéo se desenrola da seguinte forma: assim que pisa
em territdrio indigena, o ndo indio é imediatamente escolhido por alguma familia
que ira adota-lo como membro. O néo indio recebera um nome ja determinado
entre o rol de nomes da familia. O nome de Ego feminino sera escolhido por uma
das irmas do pai ou por um dos irmdos da mae, caso Ego seja um homem. Uma
vez escolhido, o nome é cantado por um velho, no péatio. O principio é cantar o
nome em voz alta para que o0s ancestrais escutem e déem protecdo ao novo

membro daquela familia.

A segunda etapa da nominacdo é o corte de cabelo ao estilo timbira.
Adotar este corte € uma prova de desejo de integragdo e um ‘transformar-se em
indio Canela’. Puseram-me sentada em uma esteira, sobre a qual haviam colocado
um pano. Minha inxé penteou meu cabelo, pés uma parte para frente do rosto e
comegou a cortar a franja. Senti-me dentro de um filme que comegava com
alguém cortando a franja. Inicialmente ndo via nada, mas a medida que a franja ia
sendo cortada a visibilidade ia aparecendo, proporcionando a graca das primeiras
imagens. Ao corte de cabelo seguiu-se a decoracdo corporal. Meu corpo foi
inteiramente coberto com resina de almécega e, por cima, penas brancas de gavido
real coladas a resina. Tragos vermelhos de urucum foram pintados em volta do
colo, nos pulsos e nos tornozelos. Minha cabeca foi enfeitada por uma auréola de
pano. Neste ritual, 0 ndo indio precisa retribuir a atencdo com alguns presentes
para a sua familia. Além dos alimentos que serdo preparados para 0 berubu, 0S
Canelas apreciam cortes de tecido, cal¢cdo para os homens, panelas, facdes,
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micangas, chinelos, entre outros. O berubu é preparado pela familia de Ego, mas
comido apenas pelos velhos do patio, conhecidos como prohkam™, ‘conselho’ ou
‘autoridades’. Nem Ego, nem sua familia poderdo comer o berubu no pétio>,
pois, se assim for feito, pode aparecer um ‘mehrro’ (carogo) no corpo daquele que
desobedecer. Existem trés tipos de mehrro classificados de acordo com o
tamanho. O menor deles chama-se simplesmente de mehrro. O segundo é o

mehrro-co € 0 maior deles é 0 mehrro-peg.

Depois do protocolo de nomeagdo, passei a ser chamada pelo nome
‘Apikwy’j, que significa ‘a mulher que gosta de subir em arvores’, e mais
quotidianamente atendia pela abreviacdo carinhosa de “‘Api’. Api! 4 péi mon!® O
nome recebido engaja o individuo a uma série de direitos e, sobretudo de
obrigagdes, constituindo, segundo Azanha um ato fundador de ordem, onde o
‘estrangeiro’ é integrado na sociedade e convidado a estabelecer relacfes dentro
das normas de parentesco. O ‘estrangeiro’ recentemente integrado é inserido, com
0 batismo™*, dentro de uma postura de troca de presentes (AZANHA, 1984, pp.32-
33).

Dentro desta légica, logo percebi que a minha presenca também serviu de
objeto de negociacdo, pois, acostumados desde o tempo de Nimuendaju a
perceberem os “néo indios” como fornecedores de mercadorias industrializadas™,
os Canelas aprenderam a comercializar as relagcbes. Minha presenca foi entéo
trocada por dois porcos, uma caixa de remédios, material escolar, micangas e
cortes de tecidos para algumas mulheres. Na minha segunda temporada ofereci

um boi a comunidade e presentes mais modestos a minha familia de batismo.

Minha aproximagdo com o universo feminino aconteceu quando as

mulheres descobriram, logo nas primeiras semanas da minha primeira visita, que

%0 Esta palavra, que designa o conselho de homens idosos, ou autoridades que ‘governam’ a sociedade
esta grafada aqui de acordo com o dicionario Canela do linglista Jack Popjes do SIL. No entanto,
observei diferentes fonemas que variavam de acordo com o falante, exprimindo, no entanto,
exatamente o mesmo significado: conselho de homens idosos que ‘governam’ a aldeia. Nas falas de
meus interlocutores, escolhi respeitar estas variagcbes. Assim, encontraremos no texto a palavra escrita
de outras formas.

51 Ver mito do Rakwdéro no 3° capitulo.

52 Api! Vem ca!

%% Os Canelas costumam usar o termo batismo para este ritual de nominacdo. O termo é emprestado dos nao
indios, e o ritual difere do batismo catdlico e religioso cristao.

5 Ver nota 8
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eu estava gravida pela primeira vez. Usando técnicas proprias®, as mulheres

descobriram inclusive o0 sexo do bebé que eu carregava na barriga: uma menina.

1.4.4 — Fome de sabores e de saberes. A vivéncia do trabalho de campo

Para entendermos o sistema logico de uma sociedade, ndo se deve reduzir
e isolar os costumes em frases soltas entre si. Para entender o sistema Idgico de
uma sociedade, a percepcdo da sociedade como um conjunto coerente consigo
mesmo € absolutamente necessaria. Dai a importancia de um longo trabalho de
campo onde se possa vivenciar as sensacdes no corpo, experimentar os sabores
locais e as emogdes que apostam a favor do etndgrafo que ndo se contenta apenas

em observar.

Na aldeia Escalvado ri de felicidade e de alegria com as gragas que
presenciei e chorei de tristeza, dor, saudades e com a beleza de algumas emocdes.
Tive raiva de mim mesma e dos outros, da injustica e das situacdes que nao
compreendi. Tive medo (de ndo ser aceita pelos canelas), e senti fome. Fome de
sabores e de saberes. Sonhei com muitos gostos para além do sabor do arroz com
sal que eu comia duas vezes por dia, todos os dias. Questionei-me sobre minha
presenca ali, escutei conversas, aprendi a cantar algumas musicas e reproduzi o
jeito de viver dos meus anfitrides. Escutei histérias ‘da antiga velha’, e fui
testemunha ocular de rituais, de intrigas e brincadeiras. A bagagem emocional e
intelectual de alguns anos de estudo e muitas leituras, ajudou-me na compreensao

daquilo que vi, vivi e percebi.

As dificuldades se assemelharam a todas as outras que quase todo
antrop6logo, trabalhando em meio indigena encontra. N& me livrei do
desconforto, da falta de privacidade e dos pequenos perigos, mas ao contrario, eu
busquei todos estes elementos como condicdes essenciais na aventura etnografica,

seguindo 0s passos de Lévi-Strauss em “Tristes Topicos.” Neste livro (1955),

% As mulheres levantavam minha camiseta para ver se havia uma linha vertical escura que comegava um pouco
acima do umbigo e ia até o pubis. Verificavam também a cor dos meus mamilos. Perguntavam de qual lado do
Utero eu sentia mais o bebé. A presenca da linha escura é sinal de menino. Sua auséncia é sinal de menina. Se os
mamilos estiverem escuros serd um menino, se estiverem claros, € uma menina. O menino é sentido do lado
direito do Utero, enquanto a menina, do lado esquerdo.
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Lévi-Strauss afirma que a aventura ndo tem lugar na profissdo do etndgrafo, ela
pesa sobre o trabalho eficaz. Assim sendo, vivi o trabalho de campo enquanto
aventura e experiéncia empirica necessaria. Esta “aventura” me enriqueceu e me
enriquece a cada vez que me lembro da oportunidade que me foi oferecida com o
contato de experiéncias novas e novas percepcdes que me permitem expandir, até

hoje, meu campo de representacdes das sociedades humanas.

Como afirma Giglio-Jacquemot (2003, p.144), por sua presenca e
determinacdo em propor e em construir relag@es, o etndlogo ativa em torno de (e a
partir de) sua pessoa o universo que ele procura compreender. O que lhe acontece
e 0 que ndo lhe acontece no campo, o que ele faz ou deixa de fazer, e ndo apenas o
que lhe é dito ou ndo dito, coloca-o em contato intimo com os modos de
funcionamento, as concepcdes, os valores, as proibicoes e tensbes que

surpreendem o pesquisador>®.

No campo sou 0 que sei e 0 que ndo sei fazer aléem da etnologia. Assim a
singularidade de minha historia, meu capital de experiéncias emocionais,
sensitivas e politicas, minha experiéncia com a fotografia e o ensino primério,
transformam-se em competéncias capazes de serem aplicadas no campo,
mostrando-se de grande utilidade e favorecendo a minha aceitacdo e integracéo.
Estas minhas competéncias revelaram-se também como originarias de um
processo de aprofundamento de minhas relacbes com diferentes categorias sociais,
ou seja, categorias de idade e de sexo social. Mesmo se o meu olhar foi
‘distanciado’ sobre meu objeto de pesquisa, estive todo o tempo condicionada a
minha propria historia, sendo a capacidade de analise dos meus dados construida

através da rede da minha propria realidade.

Neste contexto Giglio-Jacquemot (2003, p.143) afirma que, quando o
antropologo chega e ndo ha nada mais a oferecer que nao seja sua disponibilidade
nas relacdes, seu desejo de aprender e de compreender, ndo tendo o poder de
impor nem de dar nada de concreto aos seus informantes, a situacao e a relagdo se
inverte. Ele que veio para “pedir”, para “receber”, encontra-se na posicdo de

ensinar, de mostrar e de dar.

O trabalho de campo é antes de tudo um conjunto de relacGes que é preciso

% Giglio-Jacquemot. OBADIA, org. 2003
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estabelecer com os “inicialmente desconhecidos,” em seu préprio espaco de vida.
Para mim esta experiéncia foi uma imersao em um espaco geografico, econémico,
social, politico, mental e emocional com o qual eu ndo havia tido uma experiéncia
anterior. E, no entanto eu estive e vivi ali. Foi um encontro, e no comego foi,
sobretudo, um encontro comigo mesma, pois apesar de mergulhada na sociedade
Canela, e acompanhada dia e noite pelos personagens da comunidade, me senti

sozinha comigo mesma.

A soliddo que senti, assemelhou-se muito ao que diz Caratini, (2004, p.21)
quando afirma ser relativa, por ndo existir pela falta dos outros, mas pelo fato de
ser “estranha” a sociedade. Esta ‘soliddo’ é causada pela alteridade com relacéo
aos outros da sociedade. ‘O pesquisador ndo esta isolado, mas ele é Unico, e esta
soliddo é necessaria no trabalho de campo que consiste, na antropologia, no
aparelho metodolégico por exceléncia.

O trabalho de campo esta no coracao da pesquisa antropoldgica e constitui
a caracteristica mais marcante da disciplina. Além do que, é a condic¢do Unica e
mais legitima do processo de conhecimento da producédo etnogréafica e do didlogo
com o objeto. E fonte de conhecimento infinitamente fecundo, e antes de tudo é
um aprendizado e a instauracdo de uma relacdo com o outro. Vivé-lo é uma
experiéncia intensa que ndo engaja apenas os individuos observados, mas o

préprio observador que se expde e se questiona neste encontro com o outro.

De acordo com Sperber, o melhor etndgrafo ndo é aquele que consegue as
melhores relages humanas, mas aquele que compreende melhor as relagdes
humanas e que sabe interpretar as representacdes presentes na sociedade que ele
escolheu (1982 p.45). No entanto, a abertura é uma das principais qualidades do
antropdlogo que é a todo o momento solicitado a investir, pessoalmente, na
realidade do outro, aceitando entrar em relacdo com as pessoas de outra cultura

com o objetivo de compreendé-las, de decifra-las.

E preciso também ser capaz de perceber a tendéncia principal da cultura
que nés estudamos (LAPLANTINE, 1987, p.148). Foi com esta orientacdo que
cheguei a sexualidade, as concepg¢des do sexo social, sequencial e ao Kréé Jo pi,
que apesar de praticado as escondidas dos olhares estrangeiros, € comentado sem

restricbes. Crocker (2009) também se interessou por estes assuntos, e conta que
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por varias vezes 0 Kroo jopi lhe foi negado e dissimulado, como estratégia de
evitar criticas e outros comentarios. A incursdo deste pesquisador por estas
problematicas fez com que os canelas se acostumassem ao protocolo de pesquisa

etnogréfica. E este encontro que abriu portas, ja tem mais de cinglienta anos.

Se as informacdes colhidas ‘in loco’ constituem meus dados primarios, a
diversidade presente na literatura etnografica, principalmente sobre outras
sociedades Timbira constituiram minhas referéncias de apoio. Autores de longa
data como Nimuendajd, William Crocker, Maria Elisa Ladeira, Jalio Cesar
Melatti, Gilberto Azanha e os mais recentes como Adalberto Rizzo de Oliveira,
Mbonica Almeida, Ana Caroline Oliveira, Rodolpho Rodrigues de Sa dentre
outros, foram minhas fontes. Também busquei inspiracdo em outras sociedades
indigenas da Ameérica do sul, assim como em sociedades distantes, algumas
amerindias, outras ndo, como 0S Piaroa, 0S Kaxinaua, 0S Barasana, 0S
Mundurucu, 0S Kanamari, 0S Candoshi, 0S Airo-Pai, 0S Achuar, 0S Baruya € 0S
Trobriandeses do pacifico ocidental, estudadas respectivamente por Overing
Kaplan, McCallum, Hugh-Jones, Robert e Yolanda Murphy, Carvalho, Surrallés,
Belaunde, Descola, Taylor, Godelier e Malinowski. A escolha pelos autores que
trabalnam em contextos geograficos mais distantes dos canelas deu-se pela
proximidade das problematicas abordadas por estes autores concernentes as
questdes de identidades sexuais e sexualidade.

Procuro analisar essas questdes fazendo uso da nocdo de corpo vivido,
que, como observa Young (2003), faz o papel que a categoria género tem feito e
vai mais além para descrever as identidades construidas dos individuos. Como ja
mostrei, género é termo politizado, criado dentro de um contexto feminista e

inadequado como conceito tedrico para pensar a sociedade canela.

A categoria corpo vivido permite a descricdo de habitos e interagdes de
homens com mulheres, mulheres com mulheres, homens com homens e mulheres
com mulheres de maneira que possam atender as possibilidades plurais de
comportamento construtoras da identidade sexual, sem reducdo ao binémio
heterossexual normativo do “masculino” e do “feminino”. Corpo vivido abrange a

idéia unificada de um corpo fisico agindo e experienciando, em um contexto
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scio-cultural especifico. E um *“corpo-em-situacdo”, exposto a experiéncia, a
percepcdo, a linguagem, a motricidade, a profundidade dos instintos, a

sexualidade, a experiéncia vivida e a relagdo com o outro (YOUNG, 2003).

Privilegiando a corporeidade no livro a “Fenomenologia da percepgédo”,
Merleau-Ponty enfatiza que “ser corpo, € estar atado a um certo mundo” (2006, p.
205). Em sua perspectiva fenomenoldgica, a dimensédo essencial s6 tem sentido se
unida ao mundo vivido. Definindo o ser humano através da corporeidade, ele
enfatiza que a subjetividade coincide com 0s processos corporais e sintetiza a
idéia do encontro entre o sujeito e o corpo quando diz “eu ndo estou em meu
corpo”, mas sim, “sou meu corpo” (2006, p.208). A subjetividade em Merleau-
Ponty, explicitada na nocdo de ‘carne’, ‘corporeidade’ enriquece a reflexdo
ontoldgica. No entanto, a compreensdo do corpo ndo é reduzida ao conhecimento
anatdbmico nem aos processos fisioldgicos brutos, abrangendo também o nivel
simbolico, como os dois tipos de sangue das mulheres Canela, 0 garon, sangue do
COrpo e 0 capré, sangue que sai apenas pela ih.hé kre (vagina), na menstruacao e

no parto.

A descoberta deste corpo reflexionante também influenciou Foucault,
Deleuze e Guattari®’, de forma que, a luz de consideragdes tedricas baseadas na
fenomenologia da percepcdo de Merleau-Ponty e dos conceitos da “dobra” de
Deleuze, compreender-se & melhor o alcance da reflexdo sobre o discurso canela a
respeito da sexualidade, especialmente quando se vé& nas ‘dobras’ a polifonia
discursiva de homens e de mulheres que revela uma normalizacdo da préatica do
Kroo Jo pi.

O conceito deleuziano de ‘dobra’ aparece aqui como ferramenta tedrica
pela sua utilidade em problematizar a producdo da subjetividade e da perspectiva
de um determinado olhar sobre um objeto especifico®®. A ‘dobra’ é empregada
aqui como categoria orientadora da visualizacdo de perspectivas alternativas a um
dualismo por muito tempo presente e totalizante nas anélises da sociedade canela.
Dualismo este muitas vezes, ofuscante e concentrado, sobretudo nas diferengas
entre homens e mulheres canelas, que acentua uma dicotomia baseada em uma

dominacéo sexual que procurei e ndo achei.

>"\Ver Nobrega, 2000
58 \er Silva, 2004
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Deleuze desenvolve uma proposta interessante para contornar a questdo da
intencionalidade do sujeito. De acordo com Lévy (2003), para Deleuze, a
subjetivacdo como processo constitui um “dentro” que é a “dobra do fora”. O
conceito de dobra, utilizado por Deleuze, possibilita escapar ao dualismo de uma
exterioridade absoluta e de uma interioridade unificada, ao permitir “localizar as
dobras e as curvaturas pelas quais passam as regides do ser, uma na outra”
(LEVY, 2003)*°. Além disso, “a dobra é o acontecimento, a bifurcacdo que faz o
ser”. Cada dobra, acdo-dobra ou paixdo-dobra, € o surgimento de uma
singularidade, o comego de um mundo (LEVY, 2003).

A dobra mostra um cenario diferente daquele que opunha interior/exterior.
Abandona-se, assim, a imagem de um circulo onde a parte interna corresponde ao
“eu” e a externa ao “mundo”. Com a ‘dobra e a fenomenologia da percepcéo,
abandona-se a falsa idéia, por muito tempo utilizada, de um dualismo totalizante,
segundo o qual as diferencas entre homens e mulheres aplicadas na sociedade
canela se integrariam e se associariam a um conjunto de contrastes mais vastos
que inclui uma nogdo mais ampla de diversidade e de oposicdo tais como: humano
e ndo humano; vivos e mortos; afins e consangliineos, n6és e os outros. Estas
oposicOes estdo presentes na mitologia, nos rituais, mas ausentes no quotidiano
dos discursos dos atores sociais. Quando se trata de falar da percepcdo da
sexualidade e de algumas préaticas sociais de subsisténcia, o dualismo dos
discursos de homens e de mulheres ndo é dicotdmico, constituindo-se em

representacdes da subjetividade sobre uma determinada ‘dobra’.

Pensar 0s processos de subjetivacdo sobre o tema da sexualidade e da
construcdo das identidades sexuais como ‘dobras’, implica despojar o sujeito de
toda identidade essencialista e de toda interioridade absoluta, bem como de um
dualismo fixo que opde o masculino e o feminino. Este conceito também evita
recair no problema ja identificado, de uma exterioridade unificada pela
representacdo aparente do feminino e do masculino, que funciona como um
grande agenciamento composto pela sociedade, pelo discurso, pela linguagem e

pelo comportamento.

Do ponto de vista fenomenoldgico, ou seja, buscando elucidar os fatos do

modo como eles parecem aos atores, apdio-me na linguagem de homens e de

% Disponivel em http://caosmose.net/pierrelevy/plissefractal.html
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mulheres e nas minhas proprias sensagdes. Em outras palavras, minha observacéo,
concentrada nos objetos sexualidade e construcdo das identidades sexuais,
implicou em uma conversdo do olhar atencional. Na experiéncia de campo, na
habitual atividade pratica perceptiva desta experiéncia, estive voltada para estes
objetos, e em certo sentido s tive olhos para eles. Parafraseando Merleau-Ponty,
minha andlise voltou-se para os sujeitos falantes como sujeitos de uma préaxis
(MERLEAU-PONTY, V.l 1964 p.255).

Desenvolvendo Borutti (1999, p.33), a sexualidade e a construgdo das
identidades sexuais ndo sao dadas, mas construcdes sociais, artefatos extraidos de
um processo de objetivacdo. Dito de outra forma, os objetos antropoldgicos nédo
sdo coisas, nem esséncias categoriais do mundo, mas construcdes interpretativas
realizadas através de dispositivos formais e técnicos, e de dispositivos discursivos
e retorico-argumentativos. Para compreendé-los é preciso vé-los, olhar para eles e
interpreta-los. Sendo assim, se o antropologo pudesse tornar-se um nativo,
‘compreender’, para ele seria a mesma coisa de ‘ser’, e sua viagem nao teria volta.
Por outro lado, os instrumentos de compreensdo ndo sdo nem um método, nem
uma meta-linguagem neutra e universalmente aplicavel, eles sdo nosso horizonte,

nosso fundo intertextual de discurso e de conceitualizacdo (BORUTTI, 1999).

Nesta tese, construo o objeto articulado a uma vivéncia experienciada por
mim. Aqui estda o meu olhar sobre uma determinada questdo, e nestes termos,

concebo o sentido das coisas como um produto da faculdade de percebé-las.

1.5 - Anuncio do Plano da Tese

O texto da tese esta organizado em trés capitulos, no primeiro analiso, a
partir da idéia de ‘corpo vivido’ de Merleau-Ponty, a construcdo da pessoa canela
e seus elementos constitutivos como o corpo, o espirito, 0 nome, a alma depois da

morte, bem como a construcdo das diferenciagfes das identidades sexuais.

O segundo capitulo concentra-se na praxis da sobrevivéncia do povo e as
estratégias de divisdo sexual do trabalho como construtoras das identidades
sexuais. Analiso a relacdo existente entre trabalho e sexualidade, abordando o

trabalho na roga, a caga, as funcbes socialmente determinadas para um e para
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outro sexo, bem como representacdes a respeito do trabalho que estrutura a vida

em comunidade.

No terceiro capitulo discuto os usos sociais da sexualidade a partir da
polifonia dos discursos, representacdes e vivéncias da sexualidade canela.
Apresento a presenca da sexualidade na socializacdo, a diversidade de formas de
vivencia-la, a representacdo do prazer e do imaginario erético e as transformacdes

nas formas desta sexualidade que acompanham a dinamica social.
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2 - O CORPO VIVIDO E A CONSTRUCAO SOCIAL DA
PESSOA CANELA

O corpo é o lugar mais expressivo da identidade étnica canela, pois o
corpo de uma pessoa guarda desde a sua concep¢do uma identidade cultural
construida, expressa nas teorias de sua construcdo. Entre os canelas, a expressao
mais visivel do ser é a percep¢do que tém da fabricacdo de seu corpo e da
construcdo social da pessoa. Na lingua Canela o corpo é designado pela palavra hi
(pronuncia-se rim). A mesma palavra € utilizada para designar a carne que se
come. Assim, nesta perspectiva simbdélica, um corpo se alimenta de outro corpo.
Esta nocéo de corpo humano € o corpo vivido que ndo se restringe a corporeidade
nem aos processos fisiolégicos, mas engloba também o contexto sécio-cultural e

as experiéncias pessoais que constroem a nogdo de pessoa.

Neste primeiro capitulo introduzo nogGes canelas concernentes ao processo
de fabricagdo cultural do corpo e a construcdo social da Pessoa, considerando os
aspectos dinamicos do corpo vivido e experienciado, termos utilizados por
Merleau-Ponty na teoria da fenomenologia da percepcdo. No processo de
construgdo da pessoa, a nocdo de corpo vivido € experenciado e todos 0s
elementos agregados a este conceito podem ser Uteis para compreender 0
pensamento ontologico canela e as diferenca entre os sexos. Trata-se da
experiéncia do corpo exposto a percepcdo, a linguagem, a motricidade, aos
instintos, a sexualidade, a experiéncia vivida e a relacdo com o outro, traduzida na
concepgao e no nascimento do ser, no simbolismo do sangue e dos fluidos
corporais, na consubstancialidade, nas transgressdes das fronteiras ontolégicas, na
forca motriz, na doenca e na morte, tendo como parametro o principio das pessoas
enguanto seres humanos integrais, ou seja, seres corporais, espirituais e sexuais,
que pensam, que falam, que se movimentam, que se emocionam e que Sse

relacionam entre si.

Ressalto de imediato que o pensamento e a ontologia canela expressam
muito fielmente o pensamento e a ontologia timbira geral, e vice-versa, e a

percepcao canela da ontogénese, tais como a concepcao, a constituicao do corpo e
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0s compostos (ingredientes) metafisicos da pessoa sdo muito semelhantes a

percepcao dos Krah6 e dos Apinajé, por exemplo, em muitos aspectos.

As teorias nativas sobre a fabricacdo do corpo formam um conjunto
coerente de conceitos e de crencas explicados, entre outros, pela
consubstanciacdo, como resultado da co-residéncia, da comensalidade e do
contato sexual. A construcao do corpo e o simbolismo do sangue, notadamente em
torno ‘dos sangues da mulher’, culturalmente construidos ecoam por toda

sociedade e cosmologia canela, dando ensejo a varios tipos de resguardos.

Neste trabalho utilizo os discursos de homens e de mulheres sobre a questéo
ontoldgica da construcdo da pessoa. Procurando privilegiar as proprias categorias
nativas, acredito estar fazendo a op¢éo epistemoldgica que mais combina com a
especificidade da antropologia.

Faco uso de alguns elementos da ‘reflexdo sobre a corporalidade®como

base tedrica para fundamentar este capitulo. Esta reflexdo surge nas pesquisas
sobre as sociedades amazonicas e € inaugurada com a publicacdo do artigo “A
construgdo da pessoa nas sociedades indigenas brasileiras” de Seeger, Da Matta e
Viveiros de Castro, publicado pela primeira vez no Boletim do Museu nacional,
(1979, n.32, pp. 2- 49). Neste artigo, os autores constatam que as culturas
indigenas das terras baixas da Amazonia® n&o estabelecem o social através da
construgdo dos grupos, mas atraves da construcdo das pessoas, e revelam, entre
outras informacbes, que apesar de utilizarem representagdes diferentes, as

sociedades indigenas enfatizam a corporalidade, indicando uma base comum.

Mais de trinta anos se passaram deste a publicacdo deste artigo. Vinte anos
de estudos relativos a natureza dos lacos de substancia fisica que ligam os
individuos, bem como sobre as teorias indigenas da procriacdo e da transmissao
de substancia. No entanto, a importancia destes estudos estd na possibilidade de
utilizacdo desta perspectiva possivel de ser adotada em diferentes estudos,

fazendo toda a diferenca na préxis da anélise.

A corporalidade e seus fluidos constituem-se em um idioma privilegiado de

analise, e a producdo fisica de individuos esta inserida em um contexto mais

% Termo empregado por Viveiros de Castro, Seeger e Da Matta, 1979 p.12.
%1 Designacéo que, do ponto de vista etnogréfico, equivale hoje a floresta amazonica e ao planalto central
brasileiro (Viveiros de Castro,2002:89).
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amplo voltado para a producao social de pessoas, ressaltando que a totalidade do

corpo ndo se reduz ao corpo fisico, tampouco o corpo a totalidade da pessoa.

Entre os canelas, as teorias da concepc¢do, do nascimento, bem como da
transmissdao dos nomes e a distincdo entre corpo hi, alma kard, e espirito
katchwono, e 0 destino destes elementos metafisicos durante a doenca e apos a
morte, indicam a ordenacdo da vida social a partir de uma linguagem
comportamental. Observei isto na couvade, nos resguardos por doenca ou morte,
nas reclusdes, na motricidade, nos discursos e nas vivéncias da sexualidade, na
relagdo com 0s outros, e em todos 0s momentos em que se recorre & presenga do

corpo vivido.

Ndo €, no entanto, objetivo deste capitulo o estudo exaustivo sobre o
problema da ontologia canela, mas a apresentacdo de conceitos chaves que
permitirdo uma compreensdo mais ampla de como as diferengas sexuais séo
construidas, e como a sexualidade humana pode ser vivenciada e representada
nesta sociedade. Acredito que o conhecimento sobre a ontologia canela mostra-se
indispensavel para a percepc¢do do que é ser homem e o que € ser mulher e como

0S corpos vivenciam a sexualidade.

2.1- Moldando um corpo canela

Na cosmologia dos povos Timbira, Sol e Lua sdo os criadores da
humanidade, de modo que homens e mulheres séo filhos de ambos, e integrais
enquanto seres humanos, como mostra a sintese que fiz da narragdo recolhida por

Nimuendaju do mito de Sol e Lua:

Alguns dias se passaram e depois de outras aventuras, Sol e Lua saem para
trabalhar na roca. Sol na frente e Lua atrds. La comecam a plantar cabacas, (ou
troncos de palmeira) [Mauritia flexuosa sp.]. No dia seguinte pela manhd, Sol é o
primeiro a sair para a roga. Lua continua dormindo, e s6 acorda mais tarde. Todos
dois tém suas cabacas (ou troncos de palmeira) nas méaos e 0s colocam na agua, aos
pares. Estes pares, voltando a superficie, transformam-se em pessoas, homens e
mulheres, e sentam-se no chdo. Sol s6 faz pessoas bonitas, enquanto Lua faz pessoas

muito feias, cegas, doentes ou com malformagdes. Depois de terem feito muitas
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pessoas, Sol e Lua decidem criar uma aldeia para seus filhos. Escolnem um lugar
elevado para fundar a aldeia. Fazem um circulo que Sol divide em duas partes no
sentido leste-oeste. Depois de ter feito isto, diz: “Os meus filhos véo viver na parte
do norte”. “Os meus vao viver no Sul”, diz Lua. E eles devem casar-se entre si.
(NIMUENDAJU, 1983: p. 120-124)

Neste episodio do mito da criacdo das pessoas, Sol e Lua, personagens
miticos e culturais dos povos timbira, ndo produzem divisbes entre homens e
mulheres. Sol ndo faz apenas homens e Lua néo € o criador de todas as mulheres.
Eles criam cada um, homens e mulheres. Portanto ndo se pode associar ao Sol as
caracteristicas masculinas, nem tampouco a Lua as caracteristicas femininas,
ressalvando analogias ao ciclo fisiolégico feminino que, como a Lua, segue uma

periodicidade constante de mudanca de formas®.

Para os canelas, a pessoa em sua integridade, homem ou mulher, existe
gracas a combinacdo do principio corporal e do principio vital. O principio
corporal ‘him’” conhecido também pelo termo ihkreka, desaparece com a morte,

4> & o espirito, energia vital que alimenta o him. O

ja o segundo, o ‘Caxwyn
caxwyn Nnao desaparece, mas transforma-se, com a morte, em Karé. O Karé por
sua vez, transforma-se em animais silvestres como a paca, 0 veado, depois migra
para 0 corpo dos passaros e por ultimo vira uma pedra, como se 0S mekaros,
morressem varias vezes e a cada morte transforman-se até o desaparecimento
completo de sua esséncia de ser vivo. De pessoa passa a incorporar um animal que
se transformard a cada morte sucessiva em um animal menor até chegar a

condicdo de um mineral.

Depois de originados por Sol e Lua, homens e mulheres casaram-se entre
si e o corpo feminino tornou-se o receptaculo da vida. A combinacdo dos fluidos
deu origem aos corpos, e dentre os fluidos corporais femininos, a menstruacao é
percebida como fato mais importante na concepcao, pois ela inaugura o processo

fisiologico que coloca o corpo feminino dentro do processo fisico da reproducao.

62 . _— . .
Certa vez, pedi para meu irmao Pyb me desenhar o mundo. Ele desenhou a lua “Putwreré” e o sol Put. Os dois
idénticos, ambos redondos. Mas acrescentou que a lua mudava de forma.

%3 Mehim &, literalmente, ‘minha carne’. E assim que os Canelas costumam se denominar em relagdo a alteridade.
Mehim é um ‘como eu’, da ‘minha carne’, que possui a mesma identidade. E como também gostam de dizer,
‘indio proprio’.

84 Espirito e/ou nome.
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Para os Timbira, a primeira menstruacao (kra-caré) também é concebida
como consequéncia da vida sexual, sendo sua periodicidade o resultado de um
processo continuo de relagBes sexuais. Trata-se do esperma ndo fixado que
escorre verticalmente no interior do corpo para sair vermelho pela ih.hé kre
(vagina). Segundo Ladeira (1984), este pensamento € uma confirmacdo de como
os Timbira compreendem a fecundacdo. Para eles, 0 esperma (kiiro) € depositado
na “bolsa de guardar criancas” (caahdxdlitero) e o esperma solidificado da
origem ao bebé. O sangue menstrual é o esperma que ndo se fixou, logo, a mulher

que ja menstruou ndo é mais virgem. Em suas palavras:

Hay variaciones em los arreglos posibles, pero lo importante es que la
primera menstruacion se considera indicio de que la muchacha ya no es
virgen. Esto es asi porque em la concepcidn timbira, la fecundacion es
resultado de una copula constante. El esperma es depositado em la “bolsa
de guardar nifios” (caahaxa/Utero), donde sufre um processo de
solidificacion es asi El esperma (hiiro) que no cuaj6. De ahi que la mujer
solo puede empezar a menstruar si ya tuvo relaciones sexuales. La
primera menstruacion de uma joven timbira es llamada kra-car6 (“imagen
del hijo”). El hijo es entonces EIl resultado de & propiedades
intercambiadas entre generadores y generatriz, maridos y mujer”
(LADEIRA,1984, p.114).

De acordo com Crocker (2009), Ladeira (1997), Rocha (2001), os povos
Timbira acreditam que as mulheres s6 menstruam depois de iniciadas na vida
sexual. Segundo os autores, o inicio do periodo, fértil marcado pela menarca, é
interpretado como o inicio da vida sexual das meninas, sendo, de acordo com
Rocha (2001) uma das fases mais tensas da vida das mulheres, pois é como se o
corpo feminino necessitasse ser “perfurado’ ou ter o seu ‘lacre retirado’ para
poder menstruar, ou seja, para os Apinajé o corpo feminino é completado através
de uma acdo masculina. (ROCHA, 2001 p.93). Em ouras etnografias, como cita
Belaunde, a menstruacdo também ndo € concebida enquanto processo organico
natural. Ela é produzida por outros meios tais como a intervencdo ritual ou ainda
pela manipulacdo fisica da genitalia feminina atraves do ato sexual (BELAUNDE,
2006, p.217).

Para os canelas, a idéia da menstruacdo como sinal do comeco da atividade
sexual, determina a disponibilidade da mulher para o casamento. Depois da unido
matrimonial socialmente aceita, 0 sexo podera acontecer na casa materna. Os pais

da mulher recém casada constroem um jirau para 0 novo casal. Este jirau sera
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isolado por panos ou, em alguns casos, construido no alto da casa, a alguns metros
da cumeeira. Talvez pela dificuldade de construcdo e por algum outro motivo que
desconheco, o jirau alto esta em desuso. Durante a minha pesquisa de campo
entrei em quase todas as casas da aldeia, e vi apenas um em uma casa bastante alta
da Aldeinha, no setor de roca. O jirau ficava a uns trés metros do chdo e os
cbnjuges subiam por um tronco grosso com talhas profundas a guisa de degraus.
Caso ndo sejam casados, homem e mulher escondem-se sob a vegetacdo do
cerrado ou caminham até as areas de roca onde poderdo ter relagcdes sexuais a

salvo dos olhares curiosos.

Algumas meninas comecam a vida sexual antes da primeira menstruacao,
entre 11 e 13 anos, sendo a média de idade para o primeiro filho, de acordo com
Crocker (2009), em 1970 de 15,75 anos. (2009, p.34). Esta média permanece nos
dias de hoje. De acordo com meus dados, entre os anos de 1999 e 2005, mulheres
engravidavam e se tornavam mades entre os 14 e 16 anos. Ultrapassando esta
idade, a mulher pode ser considerada estéril, e para os canelas, a esterilidade é
vista como um problema exclusivamente feminino, uma situagdo que sé pode
acontecer com o corpo das mulheres. Considerado um dos maiores problemas que
podem acontecer a uma mulher, a esterilidade €, segundo Nimuendajd um dos

motivos de anulacdo do casamento.

Dois ou trés motivos apenas justificam a dissolucdo de um matriménio
formal com uma moga virgem: esterilidade da parte dela, maus tratos
graves por parte do homem e adultério... O divorcio por causa de
adultério de uma ou outra parte é o0 mais freqlente”
(NIMUENDAJU,1946, p.581).

A reproducéo é compreendida pelos canelas como sendo responsabilidade
dos dois sexos, no entanto, em caso de infertilidade, o problema sera sempre
atribuido as mulheres. Caso a mulher seja considerada estéril, o ‘tratamento’
consiste na acdo de uma comadre pintwyj que, um pouco distante da aldeia

quebraré ovos de passaros de grandes ninhadas nas nadegas da mulher estéril.

Além da participacdo do conjuge na formacdo do corpo do bebé, é
possivel, ainda, ter mais um provedor responsavel pela substancia masculina, pois,
quando uma mulher se relaciona sexualmente com varios homens durante a

gravidez, o esperma destes homens participa na constru¢do do corpo do bebé e,



72

quando a crianca nasce, a paternidade é compartilhada. Sobre este assunto,
Crocker comenta que prefere ndo utilizar as expressGes ‘pater’ ou ‘genitor’
quando se trata da concepcéo Canela, pois, ndo se sabe ao certo quem é o genitor,
ou seja, quem, dos homens que praticou sexo com uma determinada mulher,
conseguiu fecunda-la. Neste caso, o0 pai social pode ser 0 genitor ou apenas o pater
(CROCKER, 2009. p 94). No entanto, a legitimidade da paternidade estd em

quem denominam ‘pai’.

Isto se justifica porque os canelas possuem Varios parceiros sexuais
socialmente aceitos, de modo que, uma mulher chamaré por inxu (pai) todos o0s
potenciais parceiros sexuais de sua mée, e um homem chamara de mae todas as
possiveis mulheres com quem seu pai manteve relacdes sexuais. De acordo com

Crocker:

It does not matter whether or not ego’s MH is actually his/her genitor
because it is believed that any man who has had sexual intercourse with a
woman after her pregnancy has become evident is a “contributing father”
in the sense that his semen has helped to form the fetus. Later, the mother
names certain contributors as “biological” fathers, but the “social”
husband (the pater) nevertheless is held as the principal father even
though conceivably, in modern scientific terms, he may or may not be the
actual biological father.(Nota 16:1990)

Desde os trabalhos de Nimuendaji e mais recentemente de William
Crocker e Maria Elisa Ladeira, sabe-se que as mulheres canelas podem relacionar-
se sexualmente com os maridos de suas irmas e com os irmdos de seu marido. A
mesma série de parceiros sexuais é permitida a um homem, ou seja, sdo parceiras
sexuais potenciais de um homem as irmds de sua esposa e as esposas de seus
irmaos, pois na sociedade canela, as pessoas unidas por relaces de irmandade
consanguineas sdo constituidas pelas mesmas substancias: o sangue, o leite da
mae e 0 sémen do pai. Segundo Ladeira, uma mulher ndo deve ter ciimes de sua
prépria irma, pois deve considera-la como igual a si mesma perante o resto da
aldeia (LADEIRA, 1982, p.110). Estas substancias corporais na fabricacdo dos
corpos sdo a base da sustentacdo da complementaridade sexual e da constituicao

da pessoa social.

O esperma tem uma nobre funcdo durante a gestacdo: a formacao do corpo
da crianca. No entanto, os canelas desconhecem a funcdo do 6vulo e do esperma

na fecundacdo. O produto da ejaculagdo masculina apenas é concebido como
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substancia nutriente por exceléncia, que deve cumprir sua funcdo e evitar ser
jogado fora. A masturbacdo é, por este motivo, mal vista entre 0s canelas, pois um
homem sempre pode contribuir para a formacéo do corpo de um bebé. As relagdes
sexuais mantidas com outros parceiros sexuais, de preferéncia socialmente
aceitos, completardo o corpo do bebé. O corpo da crianca € concebido como
fabricado pelo esperma dos varios ‘pais’ e pelo sangue da mae. Os canelas, como
outros Timbira, acreditam em uma concepg¢ao progressiva do corpo da crianga. O
sémen hiiro ou kriakwa; kér = tapioca), e ainda hira ou cahtu, no dicionario
canela de Jack Popjes (2006), vai para a placenta e alimenta o feto. O corpo da
mée serve de receptaculo deste alimento e guarda o feto. Desta forma, o esperma
dos parceiros sexuais da mae é responsavel pela formacdo do corpo do bebé, o
que implica dizer que a freqiéncia das relagbes sexuais desempenha importante
papel na constituicdo da corporalidade do bebé.

Como confirma Crocker:

Os Canelas acreditam que uma vez que a mulher esteja gravida, qualquer
sémen adicionado ao seu Utero durante a gravidez se torna parte bioldgica
do feto. Entdo, as criancas geralmente tém uma mde, mas varios pais
“contribuintes”, ou “co-pais”. Os Kanela usam a expressdao mé hum ndé
que significa “outros pais (2009, p.93).

Desta forma, as mulheres procurardo homens fortes com grandes qualidades
de cacadores, lideres, fortes corredores de tora e bonitos para praticarem sexo
durante a gravidez, acreditando que estas caracteristicas sejam transmitidas para a
crianga, atraveés do sémen. No entanto, como afirma Crocker (2009), uma das
condicOes de sua escolha serd a capacidade destes homens em se comprometerem
com o rigoroso resguardo no pés-parto, que inclui severas restricdes alimentares e

sexuais como garantias da forca e da saude da crianca (2009, p.93).

A produgdo do esperma pelo corpo ja foi investigada por varios
antropdlogos em diversos povos indigenas. Os Yanomami, por exemplo, povo
indigena localizado em uma regido de fronteira entre Brasil e Venezuela,
acreditam que o esperma vem da barriga, sendo um produto direto dos alimentos
ingeridos. Esta crenca fundamenta-se na constatacdo de que ndo se consegue uma
erecdo com facilidade quando se estd com a barriga vazia, pois neste caso nao

existird esperma disponivel. Segundo Jacques Lizot, os Yanomami ignoram a
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funcéo dos testiculos na reproducéo (LIZOT, 1974, p.29). Em um de seus livros,
Crocker (2009, p.147) cita o exemplo de um jovem muito disposto para 0 sexo,
chamado de ‘Ralador de Furos’ (traducdo da lingua canela), que acreditava que
comendo algo sua disposicao para relacdes sexuais retornaria, mesmo depois de

ter praticado sexo com varias mulheres.

De acordo com Crocker, em comunicagdo pessoal, os canelas mais idosos
atribuem a fabricacdo e a origem do sémen aos 0ssos. Para eles o sémen é o
tutano. Desconhecem a fungdo dos testiculos, incre. Os mais novos, segundo
Crocker, conhecem a funcéo dos testiculos na produgdo do sémen, pois sabem que

animais capados ndo possuem mais a capacidade reprodutiva.

As relacBes sexuais que resultam na fecundagdo, ndo sdo, no entanto,
suficientes para a fabricacdo do corpo do bebé, pois, além das relagdes sexuais,
para conceber uma crianga é necessario a pratica de resguardos alimentares que
garantirdo a fertilidade do casal e a satde do bebé. Recolhi o seguinte depoimento
de uma mulher canela sobre a alimentacdo necessaria a garantia de fertilidade e da

salde feminina:

A batata, se a gente come, s6 da um filho e ndo presta mais ndo. Diz que o
corpo fica seco, fica mole o resto, fica seca a bunda. Também néo come a
primeira abébada nao, faz mal também, é proibido. A minha vé que me
da informac&o, ela ndo deixa eu comer cabec¢a de boi, cabega de porco,
tripa de boi,... nada mesmo. Ela ndo deixa rabo de tatu, rabo de mambira,
ele ndo deixa nada mesmo. Se eu comer cabeca de boi, a minha filha vai
ficar ferida na cabeca, fica com coceira, Se com 6 meses eu comer paca,
menino vai ter coceira, a pele fica branca. Também se sair menstruagao
eu ndo como nem carne, nem farinha nada, s6 mingau de arroz, e o
resguardo grande que eu passei no tempo que o Davizédo era vivo. Mas
agora a familia, a idade assim (apontando sua neta) todo mundo come
cabeca de boi, come até lingua, come até tripa, figado (abril, 2005).

Percebi que o resguardo alimentar é levado muito a sério e consideram que
uma pessoa ingere, pode afetar a satde fisica de outra: se a made comer cabeca de

boi seu filho, ainda que esteja em seu ventre, nascera com coceira na cabeca.

A preparacdo de uma crianga, sua incubagdo que se inicia na gravidez, é
um momento particularmente especial. Além do sémen como alimento
constituinte por exceléncia, a mulher gravida estd sujeita a uma série de
resguardos e prescricdes, mé ipiyakri tsa. Perguntando certa vez a uma mulher

sobre os resguardos na gravidez obtive a seguinte resposta:
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Tem resguardo. Se comer, ele cria. Quando nascer ele vai chorar. Olha,
ainda hoje esse menino tem caganeira, porque sempre nos COMemMos
qualquer coisa. Quando vocé ta buchuda, ndo pode comer mel, nem ovo.
N&o pode comer no meio da estrada. Nao pode comer pegado de panela.

Seu marido, que participava da conversa, interferiu:

E tem de banhar. Mulher tem de banhar cedo. Tem que passar areia na
barriga. Quando nascer menininho fica limpinho. Vocé viu se Kengapré
ta sujo?

Pois é assim. Fez resguardo. Ta limpinho. Porque o anarr6go (comida)
cola nele, ‘aprega’ nele ai fica sujo.

E por isso tem que lavar a barriga. Porque se come ele ‘aprega’. A india
pega areia para lavar, quando nasce menino ta limpinho.

A mulher acrescentou: e também nem chora. Resguardo de indio é duro,

Api65.

. o . 66 .
O marido: e ndo pode comer nem veado gaeiro™, campeiro. Se comer o

menino pega coceira, sai carogo.

Segundo os canelas, o resguardo da mulher gravida permite aos recém
nascidos chegarem ao mundo com mais resisténcia as doencas. A dieta alimentar,
que requer a ndo ingestdo de varias comidas de origem animal e outras
consideradas remosas, permite ao individuo ndo incorporar substancias que
desencadeariam consequéncias prejudiciais aos seus filhos, além de desacelerarem
o desenvolvimento da ‘esséncia humana®”. Neste sentido, os pais que esperam
um filho procuram comer alimentos que acreditam ser bons para o filho. A
ingestdo da carne de certos animais pode provocar a aquisicdo dos habitos ou de
outras caracteristicas do animal consumido durante a gravidez. Evitam carne do
bicho preguica (Bradypus tridatylus) para que ndo haja risco de transferéncias das
qualidades animais e para que, por exemplo, a crianca ndo nasca mole e
preguicosa. Carnes escuras também sdo evitadas sob o risco de afetar a satde da

crianga.

Yolanda e Roberto Murphy (1974) em seus trabalhos sobre os Mundurucu

apresentam descricdes detalhadas sobre as varias restricGes que pesam sobre 0s

% Abreviatura de Apikwyj, 0 meu nome de batismo na aldeia.
% Cervus elaphus sp.
¢7 Este termo foi utilizado por Mehringer,1990 e citado por Kowalski,2008, p.234.
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genitores que esperam um filho. Eles falam, entre outros assuntos, de ‘sight
taboos.’ O casal Murphy faz a descri¢do destes tabus observando ainda conceitos

sobre a « higiene perceptiva » das mulheres Mundurucu :

...during pregnancy, a woman should not see a jaguar, fresh-water
porpoise [marsouin], or snake as she will become ill and the child will
die. The capibara and the turtle cannot be looked at, lest the child become
wan and pallid, and if a monkey is seen the baby will be fearful for life.
Animals that live in the water, such as thealligator, should not be looked
at either, as the child will not be able to walk properly. Most of the sight
taboos [...] do not impose a great burden upon the woman. She need only
keep her eyes down when out of the village to avoid most of the tabooed
creatures, a small problem as most women keep their eyes down when on
trial anyhow (MURPHY 1974, p.161).

A andlise destes elementos leva a compreensao da relacdo entre a teoria da
concepcao e da consubstancialidade. Ambas exigem resguardos de varios tipos
entre os timbira (sexuais, alimentares e de comportamento). A couvade e 0
incesto, como afirma Menget (1979), sdo comportamentos constitutivos e
explicativos da teoria da concepgéo inserida na relagdo de parentesco (1979, p.
260).

Entre os canelas, o parentesco é antes de tudo uma questdo de sangue e
consubstancialidade, de forma que os fluidos corporais estdo separados de acordo
com 0 sexo, mas reunidos na procriacdo. Consubstancialidade é a comunhdo de
substancias corporais, conceito este fundamental para a compreensédo da ontologia
timbira. Para Da Matta, a consubstancialidade e a troca obrigatoria e sistematica
de comida seriam 0s tragos constitutivos do parentesco “verdadeiro”. Nesta idéia,
0 paradigma para este parentesco ‘verdadeiro’, seria estabelecido a partir da
familia elementar (DA MATTA, 1976 p.163-164).

Souza (2004) enfatiza o papel da comensalidade e da convivialidade entre
os Timbira, na construcdo de lagos de parentesco culturalmente conceituados
como substancias, que se referem aos corpos de pessoas (SOUZA,2004 p.28).
Ente os canelas, a medida que 0 tempo passa, as pessoas que vivem juntas
comecam a compartilhar seus fluidos e se tornam parecidas. Em outras palavras,
por meio da consubstanciagdo, como resultado da co-residéncia, da
comensalidade e do contato sexual, promove-se a ‘extracdo da afinidade’, e,
portanto a diluicdo das diferencas no ambiente do grupo local. A comunhédo de

semelhancas fisicas é intensificada entre os conjuges que passam a vida trocando
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suas substancias sexuais, e mesmo 0 sangue considerado o principio
individualizador da pessoa acaba se confundindo. E por isto, que se afirma que a
consanguinidade ndo é dada, mas construida pela extracdo méxima da afinidade,

como explica Viveiros de Castro:

“A consanguinidade deve ser deliberadamente fabricada; é preciso extrai-
la do fundo virtual de afinidade, mediante uma diferenciagdo intencional e
construida da diferenca universal dada. Mas entdo, ela s6 pode ser o
resultado de um processo, necessariamente interminavel, de
despotencializacdo da afinidade: sua reducdo pelo (e ao) casamento. Este,
em suma, é o sentido do conceito de afinidade potencial: a afinidade
como dado genérico, fundo virtual contra o qual é preciso fazer aparecer
uma figura particular de socialidade consangiiinea. O parentesco &
construido, sem davida; ele ndo é dado. Pois o que é dado ¢ a afinidade
potencial (VIVEIROS DE CASTRO,2002, p.423-424)

Viveiros de Castro afirma que a afinidade é dominada pela
consangiiinidade. E a consanguinidade que determinara com quem eu posso ou eu
ndo posso casar. Quem € ou ndo é meu parente. Para esse autor, um afim é uma
subespécie de consangilineo. Na distancia, acontece o inverso, a consanguinidade
¢ dominada pela afinidade de modo que o0s consangiineos distantes sdo
transformados em afins potenciais (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.124) Esta
relacdo simbolica com o sangue e com os demais fluidos corporais na definicédo
do parentesco representa “um lécus classicus da etnologia j€” (SEEGER, e outros,
1979).

Como em outras sociedades, a ontologia canela manipula o parentesco
determinando o que é e 0 que ndo é consanguinidade, afinidade e incesto. Homens
e mulheres sdo unidos ou separados pela dindmica das regras sociais que
determinam a afinidade e a consanguinidade. Na sociedade canela, as relagdes
entre os pais contribuintes e seus filhos se estendem para alem dos dois individuos
envolvidos, alterando o modelo de termos méae-para filha-para neta da familia
extensa. Crocker (2009) relata que através de uma simples relacdo de paternidade
compartilhada, pessoas que podem ndo ser geneticamente aparentadas podem se
referir a outra por termos de parentesco, e sua relacdo pode continuar por varias

geracGes em matrilinhas paralelas (2009, p.96).

Neste contexto dos estudos da afinidade e da consanguinidade, se inserem
a questdo dos nomes pessoais e da terminologia de parentesco. Lave, ao estudar 0s
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Krikati, indica os nomes pessoais como indicativos de posicdes ndo ainda
combinadas em relacdes especificas. Segundo ela, é em termos da oposicédo entre
relacbes determinadas, rotuladas por termos de parentesco e outras relagdes
determinadas pelo uso de nomes pessoais que os Krikati, por exemplo, exprimem
suas regras de incesto. Assim, relacdes sexuais e casamentos sao permitidos entre
pessoas que se dirigem e se referem umas as outras pelo nome pessoal,
contrariamente, relagfes sexuais e casamento ndo podem acontecer se as pessoas

se referem entre si por termos de parentesco (LAVE, 1967, p.280-281).

Esclarecendo ainda mais esta idéia, cito Viveiros de Castro, segundo o qual:

Os afins cognaticos sdo tratados como cognatos mais que como afins; 0s
afins efetivos sdo consanguinizados no plano das atitudes; os termos
especificos de afinidade (quando existem) sdo evitados, em favor de
tecndnimos que exprimem co-consanguinidade, 0s cbnjuges sdo
concebidos como se tornando consubstanciais por via do sexo e da
comensalidade e assim por diante. Pode-se, entdo, dizer que a afinidade
como relacdo particular é eclipsada praticamente pela consangtinidade,
ao longo do processo de construcdo do parentesco (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 417-418).

Entre os canelas, tecnbnimos sdo criados e usados para 0s conjuges que ja
tém filhos. Um homem chamara sua mulher pelo termo: meinxi, precedido do
nome do primeiro filho (Japda meinxi- mae de Japd), € uma mulher chamara seu
marido pelo termo mehum (Japa mehum- pai de Japd), € nunca pelos nomes

pessoais, 0 que seria desrespeitoso®®. Como confirma a seguinte fala:

Porque minha mée que falou: vocé ndo pode chamar o nome do seu
marido Kenapra ndo, chama nome de seu primeiro filho: Krapé mehun, ai
toda vida que eu td chamando Krapé mehun e ele também toda a vida t&
me chamando Krapé meinxi. Até minhas filhas tdo chamando os maridos
assim. E por que ndo pode, pra respeitar. Se outra pessoa td chamando o
marido pelo nome é por que nem respeitando o marido, € s6 por isso, que
td chamando pelo nome dele mesmo, mas eu mesma ndo pode assim.
Porque chamar pelo nome ndo respeita, namora com outras, depois casa
com outras, mas eu ndo, eu sou crente e ndo posso pra largar meu marido,
ndo pode enganar meu marido. (Argentina Yonchéne, mulher de uns
cinglienta anos, 2005).

Os termos citados acima sdo exemplos de ‘consanguinizacdo’ das relacdes

entre os afins unidos pelo matriménio. Os tecndnimos que nomeiam 0 Outro

%8 Para saber mais, ver LADEIRA, 1982.
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através do nome do primeiro filho determinam a ligacdo de sangue entre o trio
mée/filho/pai. Observa-se que a manipulacdo do dos lacos de sangue e o0 uso dos
termos de referéncia sdo a base de todas as relacbes de reciprocidade. Neste
exemplo, homens e mulheres sdo unidos pelo sangue do filho e suas relagfes
respondem a dindmica da consubstancialidade que camufla a afinidade e inaugura

a consanguinidade.

Nesta logica, o pai, a mae, o filho e a filha canela compartilham o ‘mesmo’
sangue, tal como 0s irmdos e as irmds, como se pertencessem ao mMesmo
‘reservatorio’ de sangue. Marido e mulher, ou ainda amantes antigos, tornam-se
parte do mesmo ‘reservatorio’ de sangue. Como relata Crocker, “a partilha da
mesma transpiracdo, do calor corporal e dos fluidos sexuais transforma em

semelhancas as diferencas de sangue entre os casados” (CROCKER, 2009, p.133).

Crocker explica o conceito de similaridade relativa de sangue (kapr6d
pipén: sangue similar), substancialidade, em outros termos, através da crenca
canela de uma mulher possuir apenas um umbigo durante toda sua vida e desta
forma, todos os seus filhos serem provenientes desse umbigo. Um desenho feito
por um de seus assistentes de pesquisas retratou a barriga de uma mulher com um
umbigo protuberante, como um galho de arvore horizontal, no qual varias criancas
(irmdos e irmas) estavam penduradas como frutas (2009, p.134). Este exemplo
ilustra a concepgcdo Canela sobre a consanglinidade e suas implicagdes nas
relagGes de parentesco.

E a construcdo cultural do sangue que também deixa sua marca de
subjetividade na concepcao dos dois tipos de sangue das mulheres canela, 0 karé e
0 capré. O karo € 0 sangue bom, positivo, ndo poluente que constréi o corpo do
filho, j& 0 capro é 0 sangue menstrual, ou o sangue que sai pela iz.hé kre (vagina)
durante o parto, considerado poluente. Os homens possuem apenas um tipo de
sangue, também responsavel pelo corpo do filho e ndo poluente. O sangue da
crianga para os canelas é uma producdo compartilhada entre os genitores. A
fabricacdo de sangue depois de nascido, por sua vez, estd associada a ingestdo de
alimentos moles ou liquidos, enquanto que a consisténcia do corpo associa-se a

ingestdo de alimentos duros.



80

Quanto ao sexo da crianca, ndo se sabe ao certo quem o determina. No
entanto verifiquei a importancia de conhecé-lo ainda no ventre da mae, pela
quantidade de especulacdes e ‘exames’ feitos durante 0 comeco da gravidez. As
mulheres acreditam que se a gestante sente o feto do lado direito do Gtero € sinal
de um menino. Ao inverso, se a sensacdo da presenca do feto € do lado esquerdo,
serd uma menina. Praticam também um exame bem simples no corpo da mulher
que consiste em verificar a cor dos mamilos da gestante. Se estiverem escuros é o
anuncio de um menino, se a cor dos mamilos estiver clara serd uma menina. A
presenca de uma linha escura entre o umbigo e o pUbis, que aparece nos primeiros
trés meses da gravidez, anuncia uma crianca do sexo masculino. A auséncia desta
linha divulga o nascimento de uma menina. Todos estes exames foram feitos
pelas mulheres canelas em meu proprio corpo, quando estava gravida do meu
primeiro filho, durante meu primeiro trabalho de campo. Todas as mulheres, com
excecdo de uma, afirmaram que seria uma menina. Tamie, minha filha, nasceu

forte, linda e saudavel.

2.2 — Parir um corpo Saudavel ‘capen’.

Depois de um comeco de noite bem agitado acompanhando a assistente de
enfermagem da aldeia, fui dormir por volta das 21h30min. Acordei assustada a
meia noite com inxu® me chamando: Api! Pajporé™ ta pra nascer Ihp ‘ym (elefela
cair)! Desci da rede meio desorientada. Procurei a mesa do lado errado. Tateando
no escuro achei s6 a parede. Olhei para cima para me orientar pela luz da lua que

iluminava a cumieira da casa. Achei meus 6culos e corri para abrir a porta.

Chegando ao quarto de inxé’’ encontrei-a sentada no chdo sofrendo com
as contragdes que apareciam cada vez mais fortes e constantes. Ela gritava e dizia:
Api! Eu vou morrer! Eu respondi: ndo, inxé, tu vais dar a luz! E Pajporé que vai

nascer! Inxé levantou-se e saiu com sua irmé, minha inxé-ca’® e com inxu para

% Pai na lingua timbira.

" Nome préprio de origem timbira

"t M3e em lingua timbira

72 Inxé-ca é mais um termo utilizado para designar mée, sendo que aqui no se trata da mée biolégica,
mas social.

O sufixo Ca é o referencial que sintetiza 0 mais ou a mais velha das irmds e consequentemente a mde
mais velha de ego.
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evacuar fora de casa. Esperei um pouco até chegarem sob a chuva fina que caia.
Inxé voltou para o quarto e as contracbes aumentaram. Pediu-me remédio para
dor, mas eu ndo tinha nenhum analgésico para lIhe oferecer. Depois solicitou ao
seu marido que chamasse a assistente de enfermagem para que esta lhe aplica-se
uma injecdo. Inxu correu para chama-la, mas chegou tarde demais, pois as

contracBes aumentaram e a crianca iniciou o processo de nascimento”.

O nascimento € considerado em varias sociedades, como 0 mais
importante rito de passagem da vida humana, pois a chegada de criangas
condiciona a reproducdo social e solicita praticas destinadas a integracdo dos
novos seres na sociedade. O nascimento bioldgico é antes de tudo um nascimento
social, e segundo Belmont (2007, p.504), as numerosas representacdes do
nascimento podem apresentar-se em trés etapas: a separacdo, a margem e a
agregacdo. A separacdo concerne ao tratamento dado a placenta e ao corddo
umbilical que se separam literalmente da crianga. A margem inclui o periodo de
reclusio em que a crianca ainda é considerada muito fragil e quando os
resguardos, notadamente a couvade, sdo absolutamente necessarios. Os rituais que
caracterizam a agregacao sao compostos, entre os canelas, pela nomeacéo e pela
escolha do compadre ou da comadre, (padrinhos) da crianca. Na aldeia Escalvado,
0 nascimento de uma crianca é geralmente festejado com fogos de artificios

lancados pelo pai da crianga e marido da mae.

Apenas mulheres participam do parto. Neste nascimento éramos duas a
ajudar a parturiente. Eu apoiava as costas, enquanto inxé-ca Se preparava para
receber a crianca e dispensar-lhe os primeiros cuidados. A placenta ficou retida e
depois de algumas tentativas de mulheres que chegaram depois do nascimento, o
ihkyhti, como é chamada a placenta, finalmente ‘nasceu’ sendo enterrada na casa
materna, em um buraco feito alguns dias antes do nascimento, no interior do

recinto em que a mulher dorme com o seu marido e onde a crianca iria nascer

Em geral, o parto entre os canelas acontece sobre esteiras que aparam o
sangue e a placenta. Uma vez concluido o parto, a esteira servird de bandeja para
transportar a placenta até o buraco onde sera jogada e enterrada. A placenta,

ihkyhti, traduzida literalmente para o portugués por “companheiro do bebé”, nasce

" Neste nascimento observei um ar de decepgao nos semblantes das duas mulheres (a genitora e sua
irmd) quando virem o sexo do bebé: um menino.
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com o bebé, como o préprio nome sugere, e imediatamente apds 0 nascimento,
sera separada da crianca, marcando, para sempre o lugar do seu nascimento e a

matrilocalidade.

Tsatui Canela, um interlocutor indigena, explica que “a placenta é
enterrada em um dos cantos da casa, que é pra que se o mais velho da casa
morrer, a mais nova continue viva e o filho mais velho fique no lugar do pai”,
caso este tenha falecido, obedecendo a lei natural dos mais novos enterrarem 0s
mais velhos. O enterro da placenta é concebido como uma forma de dar protecéo
ao ser mais fragil da familia, o recém-nascido. Em caso de morte, € 0 ser mais
vulneravel e mais exposto pelo karo, (alma) do falecido. Este pequeno ritual
garante protecdo a vida da crianca recém-nascida e simbdlica e concretamente
justifica a matrilocalidade dos canela, sustentada no fato de, no nascimento dos
filhos as mulheres enterrarem suas placentas (izkyhti) na casa em que deram a luz,

assinalando com este gesto a demarcacéo do seu territorio.

Segundo Cunha, os Krah6 relacionam o lugar da morte ao lugar de
nascimento, o que significa que para este povo, assim como os canelas o lugar de
morte € a casa materna, verdadeira referéncia socio-espacial (1975, p.8). Mesmo
casado, um homem doente pode ser transportado até a casa de sua mde para la
morrer, salvo se este homem néo possuir mais familia ou casa materna (CUNHA,
1975, p.23).

No que concerne ao lugar onde é enterrada a placenta, ha diferenca entre
canela e Krahd, pois, ainda de acordo com Cunha, para se precaver contra 0s
perigos da penetracdo do sangue, os Krah6 costumam enterrar a placenta em um
buraco fora da casa, (mas em suas proximidades) forrado e recoberto com folhas e
pedras duras, isolando devidamente o local de risco. A mée devera urinar neste
mesmo lugar até que cesse 0 sangue por completo. Sob o risco de penetracdo do
sangue em seu corpo, ninguém deve pisar em tal lugar (CUNHA,1975, p.103).
Vale a pena lembrar que para os canela, o capré, sangue feminino que sai pela
ih.hé kre (vagina), é considerado poluente e por isto perigoso, e neste caso, a
margem, ou o resguardo social, representado pelo isolamento deve durar até que o
sangramento cesse totalmente . Esta regra deve ser observada também em caso de

aborto ou natimorto.
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Entre o rol de sangues poluentes nas etnografias indigenas a menstruacao
vem em segundo lugar, depois do sangramento pds-parto, considerado de forma
consistente como o0 sangue que traz maiores perigos para aqueles que a ele se

expdem. De acordo com Belaunde,

(...) as etnografias indicam que o sangue menstrual é considerado uma
forma de sangramento de pés-parto, na medida em que € freqlientemente
atribuido a uma gravidez interrompida, e/ou purgacdo de sangue
excessivo e/ou sujo, necessario para iniciar uma gravidez bem-sucedida.
(BELAUNDE, 2006, p.217).

O nascimento € concebido pelos canelas como um momento
particularmente cansativo para a crianga. Por isto, ocupam-se e preocupam-se,
especialmente, com o descanso do novo ser, precavendo-se e evitando todo
motivo que o faca chorar, pois, o choro da crianca é particularmente perigoso,
podendo provocar sua morte. Tém a consciéncia de que o choro enfraquece a

crianga e pde em risco a permanéncia de seu principio vital, do seu caxwyn.

As preocupagdes com 0 nascimento e 0s primeiros momentos de vida do
novo corpo sdo acompanhadas, além dos resguardos alimentares e dos
comportamentos exigidos aos pais (pater e potenciais genitores), por varias outras
praticas preventivas, garantidoras da saude do nascido. Estas praticas vao desde a
pintura corporal com urucum até o uso de folhas de fumo espalhadas por seu
corpo contra os espiritos dos mortos. A mée cortara seu cabelo nas primeiras
semanas, extraindo também todos os pélos do seu rosto, cilios e sobrancelhas.
Fibras secas de palmeiras, enroladas entre si, serdo amarradas nos seus punhos e
nas suas pernas. Em caso de soluco, um pedagco bem pequeno da esteira onde
dorme a mae, sera colocado sobre sua cabeca, para que a crianca cesse de solucar.
O espirito, caxwyn, ainda ndo totalmente firme, pode sair do corpo do recém

nascido em uma crise de solugo.

Nimuendaju expbe que os Apinajé costumam pintar as criangas com tinta
preta de latex e carvdo para que crescam ligeiro. Enfeitam as criancas com
jarreteiras, ligas nos tornozelos, corddes no pescog¢o, na cintura, nas munhecas e
varios pendentes de 0ssos, sementes ou madeiras, aos quais atribuem poder
curativo contra doengas da infancia, possuindo na maioria das vezes efeito
profilatico (NIMUENDAJU,1983, p.81).
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Oliveira (2008) observou entre os canelas que, quando cai 0 umbigo da
crianca, o pai o0 enrola em um pano branco, faz um buraco em um pé de sucupira,
arvore de madeira forte e de grande longevidade, onde deposita 0 umbigo do

recém nascido. O “pater’ ou pai social”®

pega o miolo de uma palmeira e o ingere
para fortalecer o seu proprio corpo e consequentemente o da crianca (OLIVEIRA,
2008, p.69-70). A sucupira é associada ao crescimento das criancas. Esfregar
folhas desta arvore nas costas e nas pernas garante forca e velocidade na corrida

de tora”™.

Estas praticas que asseguram a salde do recém nascido sdo seguidas por
uma serie de resguardos, definidos por Cunha como “restricdes alimentares,
sexuais e cerimoniais em ocasifes que variam como: assassinatos, defloramento,
parto, aborto, menstruacdo, perfuracdo da orelha, corte do corddo umbilical,
contato com sangue de cachorro ou de cobra” (CUNHA, 1978, p.104). Ou seja,
em todas as situagdes em que o0 sangue, seja animal ou humano, estiver presente.
Esta concepc¢do sugere a idéia de que 0s seres sdo interdependentes, e as a¢bes de
um implicam conseqiiéncias sobre os outros’®. Entre os resguardos que envolvem
a gravidez e o nascimento, a couvade é comumente presente entre as sociedades

indigenas.

Em um artigo sobre a couvade Menget (1997) confirma a informacdo de
que entre os povos de lingua Jé, ndo é raro ver outros consangiiineos associados as
prescricBes rituais. Menget observou que a couvade para 0s Txikao, do parque
nacional do Xingu, € um tabu estritamente respeitado que tem efeito também
sobre os parentes proximos. Segundo ele, de uma maneira em geral, ndo ha
registros de auséncia de restri¢cGes alimentares e sexuais de pais envolvidos em um
nascimento em quase nenhuma sociedade indigena da América do sul. Para
Menget, a couvade nao é nem um rito de legitimacao do papel social do pai, como
dizia Malinowski, nem um meio de reforcar um laco conjugal nas sociedades
onde o casamento é fragil ou instavel, como sustenta Mary Douglas. A
legitimacédo do pai é dada pelo carter do casamento, e ndo pela teoria fisioldgica

da concepcéo ou pelas praticas que acompanham o0 nascimento. Existem algumas

" Pai social e biolégico deve ser compreendido aqui como o pai legitimamente aceito pela sociedade
através do casamento com a mae. Os outros homens que compartilnam a paternidade séo reconhecidos
como colaboradores do corpo do bébé.

7 Ritual e pratica desportiva propria dos Jé e dos Timbira.

7® Neste contexto, Crocker fala de ‘principio do emparelhamento’(Ver Crocker, 1990, p.323)
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sociedades onde um genitor vé na couvade seu status de pai validado, mas em
geral a legitimidade paternal precede o nascimento e ndo o contrario. (MENGET,
1997 p. 246, 258-259).

Os resguardos sdo onipresentes na vida dos canelas, sejam eles de
abstencdo das atividades laborais, da pratica sexual ou da ingestdo alimentar.
Estdo presentes em vérias etapas da vida dos individuos. A existéncia destes
comportamentos, ou nos termos de Menget, deste conjunto de crencas e ritos, deu
lugar a varios tipos de interpretaces. Tudo parece funcionar como se 0s genitores
e a crianca fossem um sO e estivessem expostos aos mesmos perigos. Para
surpresa de muitos, na couvade, o pai ndo assume o lugar da mae, ele assume o
lugar do filho recém nascido. (MENGET, 1997, p.258-259).

Durante a couvade entre os canelas, o resguardo alimentar consiste em
evitar todos os alimentos gordurosos ou muito temperados: porco, veado, carnes
muito salgadas. A alimentacdo aconselhada compde-se, basicamente, de mandioca
e de arroz. O regime alimentar é acompanhado de um isolamento social, uma

recluséo que esconde os genitores do olhar dos outros membros da comunidade.

A partir do nascimento, até a queda do umbigo da crianga, 0os cOnjuges
também ndo podem tomar banho no brejo nem participar da vida social da aldeia,
evitando contato com pessoas que ndo sejam parentes proximos (afins
consanguineos). S depois os pais podem voltar a circular pela aldeia e participar
das atividades cotidianas como as reunibes do patio. No entanto, aos homens
ainda fica proibida a realizacdo de atividades que exijam muito esforgo fisico
como correr com tora e manter relacdes sexuais, tudo para ndo colocar em risco a
salde da crianga, que acreditam estar diretamente relacionada ao cumprimento

destes resguardos, conforme Oliveira (2009, p.70):

(...) entdo se vocé namorou outra pessoa, teve relagdo com ele, ai a
crianca de repente ta doente, ai aquela relagdo de vocés dois pegou na
crianga, ai 0 pajé vem e cura, ai ndo vai reprovar, nao, sé vai dizer, olha,
tu vai preparar um pouco de urucu, nao € muito ndo, amansa ela, faz um
suco, ai tu toma com hora marcada, sem comer nadinha as 6h da manha.

Segundo Crocker, as restricbes da ‘couvade’ pelos pais contribuintes
estendem-se por quarenta dias, ocasido em que as parentas da mée realizam um

rito conhecido pelo nome me ha?-khrél (eles isso comem). O ritual consiste na
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chamada de alguns dos pais contribuintes pela mée que, pintada de vermelho,
andara pelo caminho circular da aldeia fazendo o convite. Depois de reunidos, o
pai social e os pais contribuintes ficardo de cdcoras na casa dela em volta de um
grande berubu (bolo redondo e achatado feito de massa de mandioca ou milho que
pode ter pedacos de carne espalhados na massa). Os pais, segurando palitos de
cocar de vinte centimetros, pegam um pedaco do bolo e, a um determinado sinal,
o levam até a boca abstendo-se de comé-lo. Este ato significa abstencéo e respeito
as restricdes da couvade. Enquanto os homens ainda estiverem de cdcoras, um tio
da mae lhes dara uma licdo, lembrando-os de suas responsabilidades para com a
crianca que contribuiram a ‘fabricar’. Este ritual engaja para sempre 0s pais
contribuintes, que deverdo prover a crianca de carne, de vez em quando,
observando as restricdes sexuais e alimentares quando a crianga estiver doente
(CROCKER, 2009, p.94-95). Acredito que este ritual ndo é mais praticado, pois

ndo vi nem ouvi falar de nada parecido durante minha pesquisa de campo.

De acordo com Tsatl Canela, com quem conversei sobre as restricdes da
couvade, o resguardo necessario deve durar de seis a sete meses ap6s o parto. E
ainda:

O casal deve dormir separado e o pai ndo pode trabalhar a terra, caso
contrario a crian¢a chora. Se matar minhoca chora mais ainda. Nao pode
cacar nem atirar em macaco em cima de arvore, cobra também ndo pode

matar, sendo o bebé chora.
Nimuendaju (1983, p.80) observou que entre os Apinayé, até a queda do
umbigo da criangca o pai ndo se ausenta do espaco de reclusédo sem necessidade,
abstendo-se de todo o trabalho e s6 pode tocar no filho depois de duas ou trés

semanas de nascido.

Para os canelas, como cita Oliveira, este periodo de cuidado extremo,
caracterizado pelo isolamento dos pais, bem como pela observacéo de proibicdes
alimentares e pela prevenc¢édo do contato com os fluidos corporais poluentes € mais
rigido durante os primeiros dias do nascimento. Neste estagio, a crianca €
considerada muito fragil, precisando da forca (representada pelo sangue dos pais)
para ter seu corpo construido” (OLIVEIRA, 2009, p.70).

Durante minha pesquisa de campo, presenciei 0 nascimento de uma

crianca prematura. Escutei, na ocasido, diversas pessoas referindo-se ao bebé
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como tendo nascido com o corpo ‘folgado’. Como se a quantidade de ingredientes
responsaveis pela consisténcia de seu corpo ndo tivesse sido suficiente para

preenché-lo.

Quanto mais fragil parecer a crianca, mais rigoroso pode ser o resguardo.
Nestes casos, alem de ndo poder cacar nem comer alimentos gordurosos, é

proibido ao pai da crianga recém nascida pegéa-la no colo:

Quando meninozinho novinho assim nasce, o pai ndo pode pra pegar, néo.
Sendo menino chora pega caganeira. N&o pode cacar, matar tatu, nem
aranha, nem nada, porque eu quero é comer peixe, eu quero comer rabo
de couro, eu quero comer toda coisa. Ai ndo pode matar cobra, nem
aranha, sendo o menino chora. Se come gordura, pega. E assim. O
resguardo do indio é pra ficar forte. E assim. Agora se 0 pai pega o
menino pequenininho, ai ele fica fraco, adoece. Mas esses novos estdo
tudo pegando. Até a mulher esta derrubando eles.
Os Ticuna, povo indigena que vive em uma triplice fronteira entre
Brasil, Peru e Colombia seguem resguardo parecido. Segundo Goulard, ao adotar
comportamentos de resguardo, os pais evitam a contaminacao da crianca por uma

acao cujas conseqiiéncias sdo imprevisiveis (GOULARD, 2008, p.142).

Para os canelas, os pais evitando a ingestdo de carne pesada, que tenha
muito sangue e muita gordura, o trabalho na roca e a cacga, impedem qualquer
contaminacgdo para o filho, protegendo sua saude e sua vida. Estes resguardos
estabelecem os principios que predeterminam a salde da crianca. Vale a pena
salientar, que apesar de uma definicdo homogénea do que é possivel comer
durante a couvade, como os alimentos ndo remosos, ou leves, e o respeito as
regras comportamentais, as conseqiiéncias das infracGes alimentares relevam dois
tipos diferentes de conseqliéncias: ou a crianca fica fraca, adoece e morre, ou 0

mal recai sobre o0s pais, que ficam fracos e adoecem.

Esta relacdo entre pais e filhos perdura para muito além da couvade.
Nimuendaja, (1983:80) observou que entre os Apinajé, “durante toda a vida um
laco mistico une o bem estar dos pais aos filhos”. O autor demonstra isto com um
exemplo de um rapaz de quarenta anos cuja méae de sessenta teve conjuntivite e
por isto o filho ndo podia comer carne de galinha ou outros alimentos que

poderiam interferir no estado de salde de sua mae.
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Segundo Melatti, o pai e a mée devem se sujeitar a restricbes semelhantes
quando o filho, mesmo sendo adulto, fica gravemente doente ou é picado por
algum animal venenoso. O filho também deve fazer resguardo pelo pai ou pela
mé&e ou por irmdos que tenham pelo menos um genitor em comum, quando um
deles estd seriamente enfermo ou se recuperando de uma picada pegonhenta
(MELATTI 1973, p.12).

Os resguardos diminuem, mas ndao param apds 0 nascimento e continuam
durante o crescimento do filho, pois as substancias dos corpos sédo consideradas
como iguais e, portanto, para sempre associadas.

Crocker cita 0o exemplo de uma garota de 14 anos que adoece. Seus pais,
irmdos e irmas ficam atentos respeitando as restricdes sexuais e alimentares
consideradas poluentes. Os parentes proximos da garota sabiam que, ao se
exporem a alimentos poluidores, estariam fazendo com que eles se propagassem
no sangue compartilhado com ela, contribuindo para que ela piorasse, ou mesmo
morresse (CROCKER, 2009, p.134).

‘Quando as praticas preventivas sdo ineficazes e a crianca adoece, ha duas
possibilidades de recurso: os remédios alopaticos existentes no posto de saude e as
curas xamanicas com um ‘especialista’ em doencas infantis. Por varias vezes,
durante meu trabalho de campo, acompanhei pacientes infantis na consulta com o
curandeiro. Numa ocasido, acompanhei Payhu, que foi consultar o curandeiro
Antonio Gato. Taribic. Seu filho, estava com diarréia, segundo ela, ha um més, e

com sangue nas fezes e muito magrinho ia.hi.re.

Uma crianga menor, de nome Kengapré foi atendida em primeiro lugar.
Sua mée o despiu do pano branco que o cobria. Anténio Gato tocou-lhe a barriga
e de dentro tirou uma pedrinha branca. Depois, saiu da casa, foi até uma planta,
falou com ela e depois voltou pra repetir 0 mesmo procedimento. Foram varias
idas e vindas, entrando e saindo da casa, tocando a barriga da crianca e saindo.
Depois comegou a soprar a barriga do menino, fez umas perguntas para sua mae,
deu uns conselhos e concluiu que ele ndo tinha nada. A mée pagou a consulta com

uma panela.

Com Taribic o procedimento foi parecido. A conversa com a mae foi mais

longa. Em Taribic foi detectado um problema: ele havia comido carne de bicho
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preguica’’ e rabo de tatu. Ndo podia. Crianca pequena, segundo o cai’®, ‘tem de

ficar sem comer essas coisas’.

A ingestdo de alimentos é considerada pelos canelas a forma mais eficaz
de assimilacdo de poluentes. Os sucos de carne sdo especialmente poluentes e, de
algumas carnes mais que outras (hii kako? —khén: carne liquido ele-ruim: liquido
de carne ruim). As carnes de caca, como a dos veados machos, sdo mais
poluidoras que as carnes dos animais domésticos, como a carne de galinha. A
carne do animais machos sdo mais perigosas que a das fémeas e a carne dos
6rgdos internos sdo mais ameacadoras que a dos musculos longos. Alguns
legumes e frutas também sdo considerados perigosos para a salude (CROCKER,
2009, p.133).

As relagOes sexuais sdo consideradas tdo perigosas quanto a ingestdo de
alimentos, e quanto mais fraco estiver o corpo, mais vulneravel as contaminagdes
estara. Segundo Liborio, o rigor no periodo do resguardo em torno da abstinéncia
sexual Canela envolve desde a proibicdo do ato sexual propriamente dito, até
conversas com 0 sexo oposto ou o simples contato como ‘mexer’ em mulher,
confirmado na fala de um de seus informantes: “Mas também ndo vai mexer ndo

também, e nunca mexe, ndo pode furar. Agiienta, pode, pode passar 10 meses, ai

pode mexer”. (LIBORIO,1998, p.95).

Crocker (2009, p.132) faz referéncia a uma mulher que foi acusada pela
comunidade de matar seu beb&, com poucos meses de idade, em decorréncia da
desobediéncia as restricdes sexuais, que teria provocado a doenca, seguida da
morte da crianca. Este acontecimento, segundo Crocker havia se tornado um fato
social. A morte do bebé tinha sido associada a quebra dos resguardos, que

culpabilizava a mae que nada podia contrapor ao pronunciamento do cai.

Durante minha primeira estada entre os canelas, recolhi com Zezinho
Tchpcéa Canela um mito que, em um de seus episédios enfatiza a necessidade do
resguardo sexual e da separagdo momentanea dos corpos dos conjuges como parte
do resguardo ap6s o nascimento de filhos (hoje esta separacdo dos corpos ndo é

" Cunha, (1978:90) fala de uma parte do mito de Kaxédi kwyi,(mulher estrela) em que um de dois
amigos come carne de mucura e envelhece instantaneamente.

"8 Cai é 0 intermediador da cura. Em outros temos, é o xam, o curandeiro da aldeia.
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mais praticada). Trata-se do mito de Patw'y e seu sofrimento para cumprir o

resguardo sexual.

Patw’y estava hd muito tempo de resguardo. Antigamente quando 0s
casais tinham filhos, o marido ficava na casa dos pais dele por mais ou
menos hum ano. De tempos em tempos Parw’y ia visitar a mulher e
insistia em ter relagBes com ela. A mulher sempre Ihe recomendava o
resguardo necessario, mas Patw 'y insistia. E como Gltima tentativa disse
para si mesmo que se ela ndo quisesse nada, ele ndo iria mais se importar.
Chegou a casa da mulher, comeu, bebeu e conversou com ela dizendo que
o filho nascido ja estava grande e que o resguardo ndo fazia mais sentido.
N&o era mais necessario. Patw'y ameagou ir embora e ndo voltar nunca
mais e que se a sua mulher encontrasse outro homem, ela podia ficar com
ele (recolhido por mim em 1999).

Estes exemplos demonstram que a necessidade de respeitar as restricdes
revela a ontologia canela baseada na crenca da consubstancialidade e na inter-
contaminagdo por sangue ou fluidos corporais que podem atingir,
preferencialmente, nos termos de Melatti, o ser mais fragil da unidade familiar de
um homem, ou seja, a crianca, cuja pele fina é mais facil de ser penetrada, ou o
doente momentaneamente enfraquecido. O sangue de uma cobra morta pelo pai

pode entrar no corpo do filho (CUNHA,1978, p.102).

Cunha elabora um grafico de analise da periculosidade do sangue. Nele
observa que a periculosidade do sangue varia com a sua origem e 0 modo de
entrada na unidade bioldgica (contato, derrame, morte, ingestdio e com a
resisténcia dessa mesma unidade” (CUNHA, 1978, p.104).

Deve-se observar que o que estd em jogo ndo € s6 a ndo mistura de
sangues, mas também a manutencdo de um sangue considerado bom e a
exclusdo do mau. Assim deve-se expelir o sangue ruim que se possa por
ventura conter: para febre que ndo passa, o Kraho pode se valer de
sangrias aplicadas por consangiiineos, nos bragos, nas pernas, nas coxas,
no peito, nas costas e até no rosto (Cunha, 1978:104).

Entre os canelas, ser saudavel implica um conjunto de fatores psicoldgicos,
sociais e espirituais. Uma pessoa saudavel esta em harmonia com o seu corpo, que
Ihe da energia motriz suficiente para correr com tora e realizar todas as atividades
do quotidiano. Para tanto fazem-se resguardos. Um bom corredor €, sobretudo
disciplinado no que concerne o cumprimento de resguardos, como confirma o

seguinte dialogo, mantido com Paulo Addo Ahprooro em.mar¢o de 2005:

Rose.O senhor corria muito?
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Ahprooro: Ave Maria, corria demais. E guardava resguardo. N&o comia
carne carregada, ndo comia peixe, nada.

Rose. N&o passava fome, ndo?

Ahprooro: E, passava fome, mas agiientava. Ficava forte. De primeiro eu
era assim. Agora 0s de agora... por isso que s&o ruins pra correr. N&do
tinha tora assim no meu tempo, ndo. Aquele ‘pau’ que correram (falando
da corrida de tora pesada do Gltimo domingo), aquilo néo é tora pra mim,
ndo, eu fui la reparar, era besteira. Eu e 0 Zé Pedro Preto, o Geraldo, o
Virido do harankatejé corria demais. Agora do outro (do outro grupo)
tinha o Pedro Gregodrio, o irmdo dele era bem 5 pessoas, mas ele ndo
ganhava de n6s, ndo. Eu era bom de tora, até na correria eu também, eu
corria. Mas hoje eu ndo td mais valendo nada, nao.

A salde também tem uma relagdo com o espirito, no sentido em que a

pessoa que consegue relaxar o espirito e dormir bem, ndo tera pesadelos. Durante

o0 dia, esta pessoa também ndo sentird raiva, nem outros sentimentos incdmodos.

A pessoa acordara cedo, disposta para banhar as 4 horas da manha.

Se eu quiser ganhar corredor, eu de manhd eu me levanto, eu tomo banho
quatro horas de manha ai eu tiro folha de sucupira e passo aqui, olhe
(passando nas pernas), passando assim nas canelas. Eu como buriti s6
duas vezes por que sendo vocé fica magra, vocé cria ‘hemorroi’,
(hemorroidas) ai a ‘hemorroi’ s6 acabando o corpo teu, ai vocé fica
magrinha...(Jirot, 2005)

N&o é o corpo him quem adoece, mas 0 espirito, 0 caxwyn (pessoa de

dentro). De acordo com Pyat,

Pra nos a doenca é triste. Ele ndo gosta de chamar doenca.

E 0 mecaxwyn™ que té doente. Ai a gente chama o pajé. Quem fica doente
€ 0 espirito e ndo 0 corpo porque o espirito quando ele desloca da pessoa,
0 corpo da gente, him, fica totalmente morto. Entdo chama o pajé pra
poder descobrir 0 que ta dando isso. Se fosse 0 mecaxwyn que ta la
dentro, s6 dor de cabeca, ele nota logo.

Os bebés nascem com pouco sangue. Por esse motivo, 0 caxwyn esta

fragilmente conectado aos seus corpos, além do que, tém pouco conhecimento e

podem facilmente ficar doentes e morrer. A conexdo de seus espiritos aumenta

gradativamente com o aumento nos niveis de sangue, por meio da alimentacao e

da incorporacdo de nomes. Esta fragilidade do recém nascido é uma via de méo

dupla, pois ao mesmo tempo que o deixa vulneravel, também afeta seus parentes

consanguineos. O recém nascido é fragil, mas seus fluidos corporais séo

poluentes, perigosos. O contato com suas fezes, urina, e seu sangue pode

enfraquecer aquele que a eles se expor. E a nogao de “poluicio”, muito importante

™ Plural de caxwyn.
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nas relacOes entre pessoas canelas, que explica ou gera o temor diante dos fluidos
corporais das criancas e do sexo oposto. Esta nocéo se aplica, principalmente, aos
fluidos ou excrecdes corporais como as fezes ikwy, a urina ihtur, 0 esperma ihiiro,
0 sangue karo e 0 sangue menstrual capré. Mas também a remela dos olhos
togazine, 0 SUOr anahcé OU im.pé, O CUSpe izarecd, O catarro ijijarop € 0 vomito,
rojarin.

Os fluidos das criancas sdo reputados pelos seus efeitos nefastos em certas
situagdes, pois eles contaminam e enfraquecem. Consideram os fluidos das
criancas como fonte de perigo e de poluicdo, que podem fazer um corredor perder
sua forca e sua velocidade se durante o contato com a crianca foi contaminado por
sua urina ou por suas fezes. Entdo é preciso proteger-se, respeitando as proibicoes
sexuais e alimentares e evitando o contato com os fluidos dos outros corpos

humanos e ndo humanos.

Cunha coletou informagdes semelhantes entre os Krahd sobre as
conseqliéncias do contato de um homem com a pele do filho, e ainda mais com a
urina da crianga Este fluido é considerado como ameacador das qualidades de
cacador do pai da crianga. As secrecGes em geral (cuspe, lagrimas, suor, pus), 0
vOmito e até a emissdo da voz dilapidam as propriedades individuais (CUNHA,
1978, p.102).

Kacro, um jovem indio canela, contou-me que o contato com as fezes e a
urina dos filhos compromete a forca e a velocidade do corredor de tora, de forma
que a freqliéncia do contato com estas secrecfes, que ocorre com 0 nascimento

dos filhos, vai enfraquecendo gradativamente o corpo masculino.

Entre os Krahd, Cunha (1978) registrou varios outros modos de se cruzar
as fronteiras de um ser: destes, alguns sdo de incorporac¢do, como a ingestao (de
carne, de vegetais); outros sdo de outra ordem como as picadas ou mordidas de
animais, alguns através dos sentidos da audicdo, do olfato, e outros de ordem
diversa como os banhos, o feitico e as relagdes sexuais. A contaminagdo com 0
sangue pode se da de diversas maneiras: pela matanca cruel, pela ingestdo, pelo

derramamento e pelo contato com a pele. Segundo Cunha:

A capacidade de transgressdo de fronteiras de cada um destes atos é
decrescente e o primeiro, comer, é certamente o mais eficaz. Um peixe
mal assado retém sangue que provoca inchago em quem o coma. O
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sangue do homem assassinado penetra no corpo do seu matador, que fica
amarelo e pode morrer. O sangue menstrual e o sangue placentario
penetram no corpo pelo simples contato e causam, segundo um
informante, dor de cabeca e febre (CUNHA: 1978, p.101-103).

De acordo com Crocker (2009, p.133), o risco de contaminagdo por
poluentes é compartilhado por todas as pessoas da familia nuclear, ja que possuem
0 mesmo sangue. E por isto que se diz que a saude e o crescimento de uma crianca
é o resultado da acdo de seus pais, sendo o pai tdo responsavel quanto a mae pela
salde do filho recém nascido. Esta percepcdo é expressa e concretizada por
comportamentos de resguardos de varios tipos. A eficacia destes resguardos é
confirmada quando, no seu descumprimento, 0s atos de uma pessoa passam a ter

conseqliéncias na salde ou no bem estar de seus consangiiineos ou em si mesma.

Para Belaunde, o sangramento das mulheres é a forma mais evidente de
“troca de pele/corpo”. No entanto, os homens também podem passar por
transformacbes semelhantes. Belaunde ilustra este dado com exemplos como o
dos meninos na regido do Xingu que, durante a puberdade, soltam sangue das
orelhas como um meio de ampliar suas capacidades de audicdo e entendimento
moral. Comenta ainda que a retencdo ou perda excessiva de sangue, calor ou frio é
considerada prejudicial, sendo a manipulacdo do sangramento utilizada, portanto,
como método para administrar a saude dos homens ao longo de suas vidas
(BELAUNDE, 2006, p.227).

Alguns dispositivos semelhantes também sdo postos em pratica para
reverter e garantir a forca, sobretudo, dos corpos dos meninos canela. Um claro
exemplo da manipulacdo do sangue masculino para a manutencdo da saude é o
ritual de furacdo das orelhas, hoje pouco praticado, que servia para fortalecer o
corpo do jovem. Apesar de alguns homens responderem que furam as orelhas para
ficar bonitos e atrair as mulheres, existe uma funcéo simbolica nesta pratica. Nas
palavras de Tsaatu Canela:“Isso é necessdrio por que o sangue ruim da cabega,

. 80 : . ~ .
sai pelas orelhas™ .Mas hoje os jovens ndo querem mais furar as orelhas.

Segundo Crocker:

The objective was to pierce a well-centered hole through each lobe. The
holes were to be stretched first by inserting wooden pins, then by
increasingly larger round wooden plugs, and years lates by increasingly

8 |nformagao colhida com Tsaa tu Canela e confirmada por Patah.
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larger wheels of Wood or even chalk Stone up to there inches in diameter.
The resulting loops of flesh and skin, like wide elastic bands, hold the
dangling wheels in place. Whenever the wheels are not worn, the loops
are hung over the top of the ear. (...) In this ceremonially special state he
was vulnerable to harm, but he and “his children” would grow more
rapidly in this state than if they were still in the world of daily living. His
mother, Coati, would provide him with foods that were unpolluted, or low
in pollutions, so that they would not hinder his growth and the growth of
his children (1990:117-118).

O verbo kham hapak (na orelha) significa (escutar-ouvir-entender-
obedecer-agir), indicando, como notou Crocker, que, escutar significa fazer.
Quando um jovem escutava uma ordem, ele deveria obedecé-la automaticamente.
To hapak-khre (fazer orelha-buraco: furar orelha) é “aconselhar”, e hd-?khre pey
(esse buraco bom) significa “saber”, e que ?kuni é total/completo/virgem”.
Resumindo, significa que o conselho entra pelos buracos das orelhas. buracos
grandes, bem abertos conduzem & construcdo de conhecimento e & obediéncia®!

(CROCKER, 2009, p.106).

O resguardo solicitado durante a iniciagdo dos meninos funciona como
acumulador de energia. Cantam durante a iniciagdo Pepjé, “A jo6cooo0000000,
aaaaaaaa joocéooooooo” Tu vai sofrer, mas tu vai ficar forte”. O corpo vai ficar
forte. Esta musica deve ser cantada com voz forte, destemida e nunca hesitante ou
ameacada de riso, caso contrario 0 menino tera pimenta malagueta passada em sua
boca, e quando forem pais, 0s meninos cumprirdo os resguardos da couvade com
mais facilidade. O resguardo implica sacrificios e quanto mais fortes, mais jovens
forem os genitores masculinos da crianca, menos dificil ser4 de cumpri-los, como

garante Pyat:

Se a gente ndo faz esse tipo de resguardo durante a época (referindo-se
aos rituais de iniciagdo masculina) ai acabou a energia. Entdo tem que
fazer resguardo. Quando o bebé ta ficando forte, o pai vai gastar muita
energia nele porque ndo vai comer nadinha de carne. Entdo ali (na
iniciacdo) que ta poupando aquela energia. Entdo por isso que o pai vai
ficando mais fraco porque nédo vai se alimentar direito. Entdo por isso que
a época de jovem é muito melhor pra fazer resguardo. Fica cheio de
energia. Depois quando tem crianga ai a energia comeca a diminuir (Pyat,
2005).

Observo com esta fala, que para os canelas, o resguardo € mantenedor de
forca e de energia, a0 mesmo tempo que garante a forga da crianga, pois a energia,
como diz Pyat, é transmitida pelo pai gracas ao resguardo deste. Afirma ser

8 Retornarei esta informagdo com mais detalhes em outro capitulo.
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melhor fazer resguardo quando ainda se € jovem, durante a iniciacdo por que a
energia se poupa, em outros termos, para 0s canelas, a energia se acumula. Depois
do resguardo exigido na couvade sera mais facil recuperar a energia transferida
para o filho. Os canelas concebem o momento da couvade como uma espécie de

predacao, pois dizem que as criancas “sugam” a energia dos pais.

Nesta perspectiva fica mais facil compreender porque um indio canela
deve ter repouso e evitar todo tipo de esforco até que seu filho ja esteja menos

vulneravel as contaminagoes.

Kacro, indio canela, afirmou que no resguardo para nascimento de filho,
ndo se deve matar cobra com pau. Com arma de fogo é possivel, pois a bala se
desprende da arma e assim ndo ha um contacto fisico direto entre a cobra e o
homem. O medo deste contato fisico € medo do sangue da cobra. O sangue do
animal morto pode contaminar os filhos pequenos do cacador, ou que ainda
estejam na barriga da mae. A pele khré, concebida, segundo Cunha (1987) como a
“fronteira” do organismo, € resguardada se a cobra for morta com arma de fogo,

pois neste caso ndo ha contato direto com o animal.

A condicdo de adulto e, portanto de ser social, ndo é o suficiente para
ausentar-se da tarefa de matar cobras. E preciso ser pai de crianca pequena, E na
aldeia Escalvado, a maior parte dos homens possui filhos pequenos e ndo ousa
descumprir esta lei de acdo contra a natureza animal. De acordo com alguns
interlocutores canelas, a proibicéo vale apenas para as cobras. Outros informantes
acrescentam no rol as aranhas, os escorpifes e outros bichos peconhentos. O
problema coloca-se, também com relacdo a animais que vivem em cima de arvore,
como 0s macacos. N&@o se pode atirar em bicho nenhum que esteja em cima de
arvore. Em caso de quebra desta prescri¢do, a crianca pequena da familia de quem

infringiu a lei, pode adoecer e morrer.

Inspirando-me em Augé (1986, p.8), quando este fala sobre as ‘viagens’ da
memoOria que unem a geologia intima do passageiro a geografia subterranea do
metrd parisiense, como consequéncias da escolha casual de um itinerario, vejo o
trabalho de campo como um privilégio dos antropologos que, apenas por estarem
no campo, experimentam a alteridade de valores e significados, coincidéncias de

um itinerdrio que nos expde a situagcdes que provocam, muitas vezes por acaso, a
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descoberta de informacdo que se conectam e fazem sentido, com a razao intuitiva
do antropdlogo, e a coeréncia interna da sociedade que estuda. Situacdo parecida
aconteceu um dia comigo durante minha pesquisa de campo, a caminho do brejo,
quando presenciei uma cena muito interessante: uma espécie de cobra atravessou
0 meu caminho. A técnica em enfermagem estava comigo. Nossa reacao imediata
foi de chamar alguém pra matar o animal. Aproximou-se um rapaz para ajudar-
nos, mas quando viu a cobra lamentou ndo poder mata-la por ter filhos pequenos.
O sangue da cobra poderia entrar no corpo de seu filho e adoecé-lo ou mesmo
mata-lo. Chegou outro homem, que também se absteve do ato. Uma crianga de
uns sete anos veio e matou o animal. Neste momento, lembrei-me de inxu me
explicando um dia que “menino (crianca) era matador de satanas, que menino
matava cobra, aranha etc., e por isso ndo deviamos bater nem judiar das criancas”.
Esta afirmacdo ilustra o fato de que, a relagdo dos canelas com o meio em que
vivem pressupde que o0s seres vivos compartilham a mesma condi¢do ontoldgica

que implica na relacdo de consubstancialidade.

E preciso proteger-se do exterior para ndo contaminar-se com ele ao
mesmo tempo em que € preciso respeitar os resguardos para ndo ser veiculo de
contaminacgdo. A couvade é o exemplo tipico: ela subentende que o recém nascido
forma uma Unica e mesma entidade humana com o seu pai e, sobretudo, com a sua
mée. Os atos separados, individuais do pai e da mae podem afetar o filho psiquica

e fisicamente.

Assim, mae e pai ndo devem fazer nenhuma atividade que altere o estado
da natureza. Eles ndo podem matar animais, nem cultivar a ro¢a, pois ndo poderao
cavar buracos na terra. Qualquer quebra nesta regra implicard sangdes que

alcancardo o ser mais fragil da unidade familiar, ou seja, 0 recém nascido.

Estar envolvido no derramamento de sangue é expor-se a ser penetrado e
contaminado por ele. Assim, o0 resguardo visa a prote¢do contra este sangue e
consiste na ingestdo de comida seca ou de casca grossa e abstinéncia sexual
(CUNHA, 1975, p.106).

Estes exemplos informam sobre a percepcao das relagdes entre humanos e
ndo humanos, ou com a natureza que os envolve. Muitos antropélogos dedicaram

seus estudos a andlise das rela¢fes entre animais e humanos (DESCOLA, 1986,
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1992, 1994, 1996, 2005; GIANNINI, 1991; SEEGER,1981, VIVEIROS DE
CASTRO, 2000). Os animais® sdo alvos de varias associagBes, mas o problema
maior é o do animal doméstico. Onde coloca-lo? Qual a distancia correta? O
animal doméstico depende do humano para existir, mas ele ndo é um humano. Os
animais e seus fluidos também possuem a propriedade de contaminar e para isto é
preciso proteger-se do exterior. S8o o0s seres mais frageis os mais vulneraveis a
contaminagdo, como o recém nascido, o doente ou o individuo em iniciacao,
portanto mais precisam ser protegidos pelos pais através do cumprimento das

regras da couvade, entre outros resguardos.

Este exemplo ilustra ainda os mecanismos criados pela sociedade canela
para agir sobre o mundo e definir o contato e a relacdo entre os homens e a
natureza animal. A cobra é um animal ndo domesticado entre os canelas, como
para a maioria dos povos indigenas. O contato fisico com o seu sangue € muito
perigoso, pois é um animal selvagem, dotado de intencionalidades perigosas para
0s humanos. Ela é temida por provocar o mal e ndo é representada por nenhum
mito, o que indicaria uma ndo ‘assimilagéo’ de nenhuma forma, no entanto séo as

cobras que ensinam o cai (curandeiro), a curar picada de outras cobras.

Como diz a formula que inicia as historias miticas, “no tempo em que toda
coisa falava,” humanos e ndo-humanos eram indistintos, ndo havendo diferencas
entre natureza e cultura, pois todos os seres pertenciam a cultura, havendo apenas
uma grande diversidade de corpos. Os animais eram seres dotados de
intencionalidade e de sentimentos, e na “antiga velha”, como afirmam os canelas,
ou nos tempos miticos, humanos e animais compartilhavam uma mesma lingua, o
que reforca a idéia de que ha uma condicdo ontoldgica em comum entre animais e

humanos.

Nesta perspectiva, o recém nascido esta na liminaridade entre o mundo dos
vivos e o outro mundo, que inclui o mundo animal e 0 mundo dos mortos. E um
ser fragil, vulneravel e incompleto. A compreensdo da esséncia do ser humano
entre 0s canelas pode ser resumida com a idéia de que um canela quando nasce, €
“mehin”, um ser humano, (literalmente um corpo ou uma carne), mas nao ainda

um ser humano integral. Seu estado ¢é de fragilidade total e pode ser atacado e

82 No mito de Sol e Lua, Sol é o mestre dos animais domésticos, enquanto que Lua é o mestre dos animais
selvagens, e esta oposi¢do é uma referéncia de ordem na sociedade Canela.
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morto por espiritos do mau (mekard®®). Os parentes deste novo ser devem
preservar e proteger sua saude, pintando o seu corpo e fazendo resguardos
(alimentares, sexuais e de comportamento (KOWALSKI,2008 p. 234).

Parafraseando Menget a respeito dos Ikpeng penso que € preciso
reconhecer que para os canelas, o recém-nascido € um ser inacabado do ponto de
vista de sua constitui¢do fisica (substancial). Este corpo é completado ap6s o
nascimento, e gradativamente, as substancias inatas e as substancias adquiridas
vao se diferenciando (MENGET, 1979, p.250).

Nas substancias corporais adquiridas pela comunhéo alimentar, residencial
e sexual os Canelas localizam qualidades compartilhadas de parentesco. Estas
qualidades estdo objetivadas na consubstancialidade, principalmente. O recém
nascido é considerado fragil e inacabado por que ainda precisa se alimentar do
leite materno e em seguida das refeicdes familiares produzidas no mesmo fogo,
para ter seu corpo e sua qualidade de pessoa constituida. Os rituais de iniciacéo,

assim como 0s nomes que recebera, completardo a pessoa canela.

O cheiro também pode contaminar. Cunha exemplifica essa contaminagéao
com o lavador de o0ssos do enterro secundario (ndo mais praticado entre os Krahd,
menos ainda entre os canelas). O lavador de ossos deve lavar-se até sair o cheiro
(ikroti) da carne podre, ndo devendo encostar-se em crianca, pois se esta cheirar o
ikréti fica amarela, definha e morre (CUNHA, 1978, p.110). Estes cheiros sdo tao
nocivos quanto a ingestdo de carnes pesadas, colocando a vida da crianca em

risco.

Na minha pesquisa de campo® em Escalvado, acompanhei com
frequéncia um cai, e tive varias vezes, a oportunidade, privilegiada, de assistir aos
procedimentos utilizados nas curas. Uma noite chegou uma mulher tristonha,
trazendo duas criancas pelo braco. A mulher queixava-se de alguma coisa e

chorava enguanto falava. O curandeiro escutou atenciosamente.

8 De acordo com alguns informantes, mekard ¢ o plural de kar. Esta informacao me foi confirmada
por Crocker. No entanto, Crocker também afirmou que existe uma diferenga: kard € usado para
espirito de pedras e plantas, enquanto mekard é usado apenas para alma de seres humanos,(o prefixo
me é sempre usado para seres humanos), antes apenas de indio timbira, mas hoje para todos os seres
humano.

8 A narracéo abaixo foi extraida de um artigo meu publicado no livro: ‘Olhar, meméria e reflexdes sobre a gente
do Maranh@o, 1zaurina de Azevedo Nunes, 2003:235-243.
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Depois de falar e explicar o problema de satde de sua filha, a mulher pés a
crianga mais nova, de uns 3 anos, deitada entre suas pernas cruzadas. Comecava a
sessdo de cura. Primeiro o Cai deu um trago em seu cigarro de palha e em
seguida uma baforada dentro do umbigo da crianga. Depois uma cuspida. Esta
operacdo foi repetida umas trés vezes. Tocou a barriga da pequena paciente,
tragou novamente e soprou para dentro do umbigo da menina, depois cuspiu.
Terminados os procedimentos, a crianca se levantou. A mée da criangca prometeu
pagé-lo para garantir o tratamento da filha, agradeceu e saiu levando as duas

criangas.

Perguntado sobre os procedimentos da cura o0 caj me explicou que a
barriga da crianca estava podre. A crian¢a, suponho, estava com diarréia. Nas
palavras do xama ela estava “obrando” fininho e fazendo barulho”. Contou-me
que a crianca havia adoecido porque sentiu a “catinga” de um morto. O mau
cheiro sentido pela crianca fez sua barriga apodrecer. Disse-me ainda que “cheirar
catinga de cU” também pode deixar uma pessoa doente. Soprar a fumaca dentro da
barriga do paciente faz com que a “catinga” dé lugar a fumaga, deixando a pessoa

curada.

2.3 — Construcao da nogao de pessoa/ Perceber-se no mundo

Nos primeiros meses do meu trabalho de campo, procurei compreender o
que é ser Canela. Observei que além do nascimento estabelecer a identidade
interna do corpo (da heranca do sangue, dos 0ssos e das outras substancias
corporais), a identidade canela também é construida com a vivéncia, aprendendo-
se a ser canela. Nesta perspectiva pode-se afirmar que na construcdo da pessoa
canela, corporalidade e experiéncia vivida se entrelagcam. A pessoa é seu corpo na
medida em que se submete as ocorréncias, na medida em que as ‘sofre’ e se
dispde receptivamente em relacdo a elas. No entanto, sem a ordem da cultura seria
impossivel a construcdo da nogdo de pessoa, pois a vivéncia do fora é determinada

pela cultura que constrdi as dimensdes do conceito.

A perspectiva corporal, nos estudos de sociedades indigenas, ganha

respaldo com a analise de A.Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro sobre a
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constituicdo da pessoa (1987, p.12). Os trés autores focalizam a atencdo na tese de
que a originalidade das sociedades indigenas brasileiras reside em uma elaboracédo
particularmente rica da nogdo de pessoa, com referéncia especial a corporalidade
enquanto idioma simbdlico focal. Entre os tedricos da antropologia, Marcel Mauss
foi um dos primeiros a elaborar um estudo sobre a nocdo de pessoa, abordando as
técnicas do corpo. N&o abordou, no entanto as diversas possibilidades de
construcdo de corpo presentes nas varias sociedades. Sobre estes estudos destaca-
se também o nome de Francoise Héritier, antropdloga francesa contemporanea e
grande tedrica dos temas que versam sobre a composicdo do corpo, o sentido dos
fluidos corporais e a constituicdo da diferenca entre os géneros. Para ela, as
substancias corporais veiculam mais do que suas propriedades fisicas. Elas
transmitem também, “a substancia social” o que ela chama de “o cheiro do
parentesco” (1994). Apesar da grande contribuicdo tedrica, Héritier trabalha no
contexto de sociedades africanas, bem diferente da dindmica das sociedades

indigenas.

No artigo sobre a constituicdo da pessoa nas sociedades amerindias (1987),
Seerger, Da Matta e Viveiros de Castro afirmam que os conceitos antropol6gicos
que procuram definir a estrutura dos grupos sociais e a inter-relacdo entre grupos
— corporacao, descendéncia e afinidade, ndo ddo conta dos tracos estruturais das
sociedades amerindias (1987, p.16). Introduzindo a investigacdo, identificam o
ponto comum entre autores como Lévi-Strauss, Mary Douglas e Victor Turner,
que buscam a perspectiva do corpo como instrumento e atividade, que articula
significacGes sociais e cosmoldgicas, ou seja, como uma matriz de simbolos e um
objeto de pensamento e ndo um simples suporte de identidades e papéis sociais
(Seerger, Da Matta, Viveiros de Castro, 1987, p.20).

Comparando com a realidade etnografica das sociedades da Africa, da
Asia e da Melanésia, Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro expdem que “a nocao
de pessoa”, bem como o status do corpo na percep¢do que as sociedades indigenas
tém de si, sdo passagens obrigatérios na compreensao da organizacdo social e de
sua cosmologia. (DA MATTA e outros, 1987).

Segundo Seerger, Da Matta e Viveiros de Castro,

O termo pessoa é um rétulo Gtil para se descreverem as categorias nativas
mais centrais — aquelas que definem em que consistem os seres humanos
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— de qualquer sociedade; e deriva da constatacdo de que, na América do
Sul, os idiomas simbolicos ligados a elaboracdo da pessoa apresentam um
rendimento alto, contrariamente aos idiomas definidores de grupos de
parentesco e de alianca (1987, p.16).

Segundo estes autores, 0 corpo humano é a matriz central das sociedades
amerindias. Dentro desta perspectiva, a concep¢do do ser inaugura um complexo
de teorias nativas relacionadas a gravidez, aos cuidados na infancia, as prescrigdes
e proscricdes na vida sexual e na morte. Estas sociedades sdo organizadas em
torno da fabricagdo da pessoa e do corpo, e todos os seres do contexto amerindio
sdo dotados de uma alma. Este corpo é fabricado, re-significado, perfurado,

pintado, ornamentado e transformado (SEEGER E OUTROS, 1987).

Este conjunto de conceitos sobre o ser distingue o corpo bioldgico do
corpo imaterial, ou seja, o conjunto de compostos metafisicos da pessoa, como
alma, espirito, sopro e energia e seus ingredientes materiais representados pela

carne, pelo sangue, pelos 0ssos e pelos fluidos do corpo.

Minha investigacdo sobre a nocdo de pessoa canela comegou com o
questionamento do que os faziam diferentes de mim para compreender as
especificidades do ‘ser Canela’. Perguntando a um indio sobre a diferenca entre

nos, recebi respostas como:

Tem muita diferenca, s6 que nds chegamos pra que nés tentamos
descobrir porque que sdo diferentes? Vai o idioma comeca logo, e depois
a sobrevivéncia bem diferente, depois vem esse tipo de resguardo, é mais
diferente para os canelas ja bem diferentes. J& ndo come nada quando a
mulher descansa. Mesmo que 0 homem nédo descanse, mas ele faz parte.
Entdo isso é que faz a diferenca entre nds. Em relacdo aos costumes, em
ver e conversar, todos sdo iguais. A vivéncia dos canelas é bem diferente
de qualquer outra tribo. O jeito de pensar é diferente, nés se preocupa
mais com 0 corpo porque nés temos essa transformacdo do corpo do
jovem. Ele joga agua e tem que aglientar o frio, essa energia que vocé ta
vendo ai (Ropcran, 2005).

Percebo nesta fala que ser canela é falar a lingua canela, é pensar como
canela através da vivéncia canela. E fazer os resguardos exigidos pela sociedade
aos homens e as mulheres, resguardos estes que zelam pela satde do corpo,
transformando-o em energia vital. Outros dialogos, apesar de confusos, apontam a
diferenca enfatizando a experiéncia. Na fala abaixo, Pyat parece afirmar que o que
nos faz iguais, ou diferentes, € a experiéncia e a vivéncia de um deus e de

antepassados em comum.
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Rose. O que é que faz vocé ser diferente de mim?

Sempre, a nossa experiéncia, si tu chegar ao conhecimento do homem
branco, que todo 0 mundo é igual, mas como existe 0 nosso deus que
anteriormente que combinava mais com as pessoas, com 0s individuos
gue morreram, ele ndo sabia que tem deus, entdo eles tentaram comparar
com o nome do passado, mas ndo encontramos uma solugdo Unica, entdo
para nos ndo tem diferencga entre eu e ele (apontando outro canela), nés
somos iguais (Pyat, 2005).

A vivéncia ou a experiéncia do corpo, e a histéria em comum com 0s
ancestrais, ‘os individuos que morreram’, conduz a diferenca entre ‘nds’ e ‘eles’ e
é explicada pela percepcdo do ‘dentro’ e do “fora’. A fala parece também dizer
que através do conhecimento, tudo se iguala “si tu chegar ao conhecimento do
homem branco, que todo 0 mundo € igual”. Penso que este conhecimento ao qual
o interlocutor se refere, € o conhecimento veiculado pela escola, instituicdo

inserida no contexto de contato interétnico.

A percepcdo da trindade corpo-espirito-alma, e a convic¢do do
prolongamento da existéncia do segundo (o espirito), que se transforma em alma
‘kard’ depois da morte do primeiro (o corpo), determina a esséncia da ontologia
canela. De acordo com Kowalski (2008), o ser humano é percebido pelos canelas
de duas maneiras: pelo “amji kaiper” (sentir-se) e pelo “amji kampa” (auscultar-
se), 0 que corresponde respectivamente a uma visao de fora e uma viséo de dentro
da pessoa. Um é o ihkreka (a casa da pessoa) e 0 outro é o caxwyn® (o cerne
invisivel, o espirito, a pessoa de dentro). Em outras palavras, o primeiro
corresponde a pessoa Visivel, ao corpo, e 0 segundo é a pessoa invisivel. A pessoa
estara completa e integral quando os dois estados estiverem unidos. Diz-se que a
pessoa esta “iji”. O recém nascido ainda ndo & uma pessoa no estado “iji”
(KOWALSKI, 2008, p.234).

Alguns interlocutores canelas exprimem a idéia da percepc¢édo do ‘dentro’ a
partir da pulsacdo do mecaxwyn, coracdo, como sede dos estados internos, sede
da emocdo, como se 0 espirito anunciasse sua presenca pelas pulsac@es cardiacas.
Sentem a pulsacéo cardiaca e exprimem isto: “mecaxwyn®® é 14 por dentro, é o

coragao”.

85 .. . P . .
(Disseram-me também que Caxwyn significa “nome”, em lingua timbira).

8 Coracéo é chamado pelos Krahd por ‘itoto’, segundo Cunha, 1978.
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O caxwyn € associado a um principio vital que da energia e alegria de
viver & pessoa. Se 0 caxwyn se separar da pessoa a pessoa fica mole e pode
morrer. O kar® é 0 caxwyn transformado, e possui uma vida autbnoma depois da
morte. Os vivos sdo capazes de perceber sua presenca atraves de um ruido de
animal estranho, do canto de um péassaro, de um sonho. Muitos ja passaram pela
experiéncia de encontrar-se com um kar6®’, que apesar de temido, possui
sabedorias que podem ser transmitidas quando a pessoa viva sabe lidar com ele.
Em conversa sobre mekars, (plural de karé), meu inxu-tua, falou-me que sua
revelagdo como cai (curandeiro) foi durante uma doenca que 0 deixou magro e
quase 0 matou, quando ainda era jovem. Nesta ocasido, contou-me que viu dois
mekard. Falou que os olhos dos mortos ndo tém movimento, que eles sao fixos. E
quando a pessoa adoece o mekard fica ‘tocaiando’ o corpo da pessoa para levar o
caxwyn’. Disse-me que foi curado por um cai que Ihe soprou a testa, passou as
mé&os no corpo doente, curando-o. Falou ainda que viu muita coruja proxima a
sua casa. A coruja anuncia a visita do mekard. Os mekaré possuem a duplicidade
de ensinar a curar, a0 mesmo tempo em que podem trazer doengas que provocam

a morte de alguém.

Perguntado sobre a constitui¢do do corpo, um homem Canela respondeu-
me: “O corpo é formado de carne, e para os Canelas, eles tentaram descobrir que a
forma do corpo é feito...6 como 0 ‘caxwyn’. Essa palavra que nos falamos e que €

0 espirito puro”.

Nas palavras deste homem, percebo que na constituicdo do corpo, 0s
componentes metafisicos sdo considerados, assim como a carne que forma o

corpo em sua totalidade.

Pyat refere-se a palavra ‘caxwyn’ para referir-se ao ‘espirito puro. Diz que

€ muito diferente do kard. Segundo ele, 0 caxwyn .

E mais assim aprovado em termos de poder da alma. O caxwyn’ é 0 mais
original da lingua Canela. E desse eu ndo tenho medo. A diferenca de
caxwyn’ para ‘him’ é s6 que apenas a gente fala esse ‘caxwyn’ pelo
respeito, por consideracdo a gente chama esse nome tanto pra pessoa
desconhecida, a gente chama o espirito em kanela de caxwyn’(Pyat,
2005).

87 56 conheci homens que afirmaram ter tido contado com mekard, nenhuma mulher me relatou algo relativo ao
contato com as almas dos mortos.
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Entre os canelas, estes conceitos ressaltam a diferenca entre alma no sentido
negativo e espirito no sentido positivo enquanto componentes metafisicos da
pessoa. A alma, ‘kard, ’ seria entdo o espirito, ‘caxwyn, ’ de pessoa ja falecida, o
fantasma, a assombracdo. Desta, 0s canelas ttm medo, pois ela tem o poder de
atrair para o seu mundo as pessoas vivas. Como diz Pyat, explicando sobre a

diferenca entre mekaro e caxwyn:

Corpo é hi. A alma nés combinamos com 0 mekaré. A gente fala em
alma, mas é um pouco complicado pra entender que a alma, quero
dizer...falando de alma, ndo é bom pra nos falar de alma porque elas sdo
um espirito ruim.

O Caxwyn habita o corpo, embora se ausente nos sonhos e nas doencas.
Sobrevivendo a pessoa, em sua integridade, se transforma em karo, € € 0 karo
quem vai se estabelecer na aldeia dos mortos, e la levar uma existéncia ‘insipida e
diminuida’. Conforme minhas préprias observacdes entre os canelas, na aldeia
Escalvado, o significado de karo abrange também as palavras fotografia, reflexo e

toda imagem do corpo, como a sombra.

Neuza Tebra, uma mulher canela, contou-me que estava tendo pesadelos
com ‘cabdclos’. Perguntei se esses cabdclos eram ndo-indios. Tebra me respondeu
que ‘era gente da aldeia mesmo’. “E gente nossa mesmo”! Frisou, explicando que
caboclo é indio morto, para marcar a distancia dos dois mundos, o0 mundo dos
vivos (que sdo indios proprios) e 0 mundo dos mortos (os cabdclos). Neuza estava
pintada de preto (pintura chamada de pau de leite), segundo ela, para se proteger.
Caso contrario, a alma do caboclo, com quem estava sonhando, iria atentar até
conseguir leva-la para o mundo deles, 0 mundo dos mortos. A pintura preta ‘“ik
tyc’serve para proteger a alma do vivo pois os mortos tém médo do preto da
pintura de pau de leite. O preto afugenta os mortos e no corpo, protege o0 Vivo.
Acreditam que cortar o cabelo a moda Timbira também protege.

Quando sonham ou quando adoecem, as pessoas (adultos e adolescentes)
perdem o estado de completude, o “iji”, pois a alma caxwyn se separa do corpo
ihkreka. E na socializaco® e nos rituais de iniciacdo que os meninos conseguem
associar os dois estados de ser e garantir a integridade da pessoa. Depois deste

ritual, que dura varios anos, 0 menino passa ao status de homem, podendo ser

8 \/er em outro capitulo.
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integrado na sociedade como um ser social total. Neste estado, segundo
Mehringer e Dieckert a pessoa passa a contribuir com o “iji” do grupo e formar o
“amji cuton”, a comunidade. (KOWALSKI,2008, p.235).

O “amji cuton”, é composto de seres humanos integrais, dotados de
corporalidade, espirito, nomes e embutidos de regras sociais, indispensaveis para
0 conceito de pessoa. A inten¢do dos rituais de iniciagdo é fortalecer o “amyji
kin”,a alegria da “amji cuton”, comunidade. O “amji kin” corresponde ainda ao
movimento, ao bom odor, a dureza, a saude, a beleza, a bondade, a sabedoria, ao
periodo de seca, a luz, a vida e ao Sol. Ja o0 “amji krit”, € a oposic¢ao do “amji kin”,
Ou seja, a tristeza, 0 mau odor, o estancamento, a fraqueza, o cansaco, a doenga, a

feilra, as trevas, a morte, a burrice, ao periodo de chuvas e a Lua.

Entre outros principios vitais, a energia é arrolada como um dos
componentes presentes na formacao do corpo. Esta ‘energia’, que interpreto aqui
também como uma das qualidades do “amji kin”, é responsavel pela motricidade e
pela forca do corpo, pelas acbes e pela solidariedade. Sem ela ndo ha forca para
correr com peso, nem saude, nem vida. O corpo é uma bateria cheia de energia
que vai se acabando gradativamente com a idade e com o nascimento dos filhos

que “sugam” a energia dos pais, de acordo com Pyat.

Rose. E o corpo é formado de qué?

Pyat. O corpo? E formado de energia pra nés. O canela ndo tem pena de
correr com peso. E como se fosse uma bateria cheia de energia. A gente
ndo tem medo de gastar. A estéria é assim: vamos fazer mais, entdo é
assim. A gente toma banho de madrugada. Nem de doenca a gente ndo
medo (Pyat, 2005).

Respondendo a minha pergunta sobre o aspecto desta energia, disse ainda:

Olha, quando vocé t4& machucado com a corrida, qualquer um caso,
mesmo que vocé, como o arbitro no campo, voceé caiu a toa, ele ndo faz o
tipo de punigdo, mas ele ndo liga a falha que vocé fez. Se vocé se
machucou esse é seu problema, por que se tu quebra a perna, a energia
responsavel pelo fortalecimento do corpo do jovem, entdo € isso que
significa pra mim que os Canela ndo tém pena de gastar energia. A época
do jovem de 18 anos, 0 maximo vai até 30 ou 40, ai acaba a energia (Pyat,
2005).

Os timbira arrolam ainda a respiracdo enquanto constituinte da pessoa. E,

conforme Cunha, o caso dos Kraho,
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Para os krahd, respirar é por exceléncia o ato vital. O vento (khwok)
invade a garganta, chega ao coracdo (itoto) e torna a sair: este sopro vital
é comandado pelo coracdo, que controla também todos 0s movimentos, 0s
sentidos e o pensamento. A vida humana é assim conceitualmente ligada
a respiracdo e, por além desta, ao coragdo que a determina.” (CUNHA,
1978, p.10)
A respeito da composicdo do corpo e da identidade pessoal Canela, estas
passam pela divisdo de “ingredientes” paternos e maternos, necessarios no

dominio da heranca bioldgica e social que fundamentam a identidade.

Na constituicdo da matéria do corpo, ha dgua e ha sangue. A agua sai sob
forma de suor (inaké). E esta agua que aflora quando se salga, por exemplo, a
carne de vaca. Ao contrario da agua, o sangue (kard) ndo deve sair, pois ele serve
para sustentar o corpo. Para os canelas, na falta de sangue, o corpo se encolhe.
Acreditam que sangue e movimento estdo ligados: ficar parado é arriscar-se a
secar e endurecer o sangue. Os velhos por terem menos energia, sao mais lentos e
mais endurecidos sentindo dores ao movimenta-se, 0 que explicaria a artrite,
artrose, 0 reumatismo e outros problemas relacionados a idade avancada. A
motricidade compde a idéia de corpo vivido e de “corpo-em-situacdo” abordada
pela fenomenologia ‘Merleau-Pontyana’. O movimentar-se, entre 0s canelas é a
expressdo do principio vital e representa um ser-estar no mundo. A acdo entre 0s
canelas é oposta a sensacao sentida pelo corpo vivido; quando estdo cansados, em
vez do descanso, correm, para recuperar a energia; quando estdo com frio tiram a
blusa ou vdo banhar-se no brejo para acostumar o corpo. Acreditam que quando o
corpo estd em movimento, andando ou correndo, 0 sangue, considerado como o
principio vital indispensavel vai se espalhando. A inércia € negativa, porque

estimula a preguica ‘cupyt cahac.re’, estado muito mal visto pelos canelas.

No que concerne aos compostos fisicos do corpo, de acordo com Cunha, o
sangue define o “individuo biol6dgico”, mas 0s 0ss0s s&o 0 sustento de uma “no¢édo
de pessoa”, de um conjunto de direitos e deveres que se abate regularmente sobre
os incumbentes diversos (CUNHA, 1978, p.110). Os corpos sdo formados por
sangue e 0ssos. O primeiro é o principio vital, representa a forca vital, o segundo
remete a nocdo de personagem social, de personagem ou “pessoa” social. Na
morte, o principio vital vai embora, mas 0s 0ssos permanecem para além dela
(CUNHA, 1978, p. 38).
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Cunha refere-se ao sangue e aos 0ssos como 0s dois principios vitais
essenciais para os Krahd. Os 0ssos ik hi ndo possuem 0 mesmo status hoje,
quando ndo mais se faz o enterro secundario, antes praticado pelos grupos
Timbira. O enterro secundario consistia na manipulacdo dos 0ssos, considerados a
presenca fisica da “persona”, depois da morte. Esses 0ssos eram assimilaveis e
recuperaveis pela sociedade, de acordo com Cunha (1978). De forma que, a
presenca da ‘pessoa’, depois da morte, se materializava com a permanéncia dos
0ss0s. Este exemplo ilustra a importancia da corporalidade dentro do conceito
cultural de pessoa. Nesta perspectiva, para Roberto Da Matta: “o privilégio da
corporalidade, se d& dentro de uma preocupacdo mais ampla: a definicdo e
construcao da pessoa pela sociedade. (DA MATTA, 1987, p.13).

Na festa do We?té os homens ja iniciados e 0s meninos canelas em
processo de iniciagdo cantam uma musica que, segundo me foi informado por
alguns canelas, faz referéncia ao corpo e aos 0sso0s. E a musica ik hi wah gyi'y. De
acordo com Crocker, em comunicacao pessoal, trata-se de uma cantiga da festa de
Esconder a Wé?té que acontece depois do periodo cerimonial do verdo. Além das
repeticdes, a palavra central é ‘hiwahkyj’ que € a0 mesmo tempo 0 nome da
cantiga e de um artefato que quase nao se usa mais hoje em dia, e desde a década
1970. O homem amarra este artefato nos cabelos. Crocker concorda que hi € osso,
e que ih.hi é 0 0sso dele ou dela, no entanto acha que nao se deve desmanchar a
palavra hiwahkyj  para encontrar osso/carne. N&o devendo traduzir as silabas
separadamente quando criam uma palavra inteira. Ih.hiwahkyj, segundo Crocker
seria apenas o nome do artefato®. De acordo com alguns de meus iterlocutores, ih

hi wah gyi'y pode ser ainda uma planta do chapada, a palmeira pati. Eis a cantiga:

Wh'y wh'y wh'y'y'y'y

Ihhiwah gyi'y ! Ih hiwah g'yi'y ! Ih hiwah gyi'y
Cuja traducdo mais préxima é :

Ai, a carne (0 corpo)...

Os 0ss0s...

Al a carne esté doente...

A davida sobre o significado do termo ik hi wah gyi'y, se € realmente

‘0ss0’, pernas fracas ou a palmeira pati, parece solucionar-se com a informacéao

89 Ver em Crocker, 1990, Table 8, Nimero 49.
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abaixo, de Nimuendaju, que faz referéncia entre a fraqueza das pernas do corredor
de tora com um remédio feito a base das cinzas das folhas da palmeira pati. Tal
especulacdo ndo anula a informagdo de Crocker para o artefato cerimonial, pois o

mesmo nome pode ser dado ao objeto. Diz Nimuendaju,

Quando, entre os Apinayé, as primeiras corridas de toras dos jovens
guerreiros se realizam no fim da segunda fase da iniciagdo, entdo, os
lideres das moieties observam se, por acaso, algum deles esta com 0s
joelhos tremendo ao chegar a meta. Se esse for o caso, isso quer
dizer:“Ele ndo presta para corrida: Tem sangue demais!”. Mandam, entéo,
0 jovem, que ndo pode ter tido ainda relagdes sexuais, buscar um pedaco
de um formigueiro de uma espécie de formigas pretas muito picantes que
fazem ninhos nas arvores. O julgado fraco ainda participa, na manha
seguinte, de mais uma corrida de toras; depois, o escarificador (me/kupén-
cwun; kupén = arranhar) leva-o para um lugar com agua, coloca-o com 0
rosto voltado para o leste e com seu instrumento, que consiste de uma
série de dentes de rato embutidos em um pedago de casca de cabaca,
aplica longos arranhdes na parte interna das coxas do jovem. Depois, vai
para casa, deixando o rapaz sozinho. Este limpa o sangue com folhas
(costelas de folha da bacaba) e queima o formigueiro, esfregando o
carvao deste nos arranhdes sangrentos. Permanecera, entdo, durante cinco
dias em casa; depois, volta de novo ao riacho, queima as folhas da
palmeira pati e o capim do cerrado, esfrega-se com os restos queimados e
folhas e, em casa, passa almécega misturada com urucu, nos arranhdes
(cf. Oliveira 1930, p.65-66). (NIMUENDAJU, MANA 2001, p.166).

O modelo acima, sobre os Apinaye, contempla exemplos de Viveiros de
Castro e Gregor, citados por Da Matta, de que a fabricacdo do corpo dos
adolescentes na recluséo imposta pelo ritual de iniciagdo masculina envolve, um
elaborado discurso sobre o corpo, que inclui todas as provacGes impostas ao
corpo, como: restricdes sexuais, escarificacoes, etc. (DA MATTA, 1987, p.21). A
iniciacdo €, neste sentido, ‘uma maquina de escrever a lei’, nos termos de Kafka
para “A Colbdnia Penitenciaria”, e uma idéia de que a sociedade deixa sua marca
no corpo dos iniciados, idéia esta nutrida de exemplos etnogréficos e retomada

por autores como Clastres (1973) e Michel Houseman (1999).

No contexto dos canelas, a sociedade reconhece e pratica um processo
ritual de iniciagdo para o corpo dos meninos, menos significativo para as meninas,
que marca e torna possivel a passagem para o estatuto de adulto, gracas aos
saberes que Ihes foram transmitidos. A fabricacdo do corpo do menino no ritual de
iniciacdo envolve restricbes sexuais, alimentares e sansdes fisicas. A
menstruacdo para as meninas nao da, explicitamente, origem a nenhum ritual de
iniciacdo entre os canelas. No entanto, com a menstruacgéo, a diferenca entre os

sexos se faz evidente, além da socializacdo que aproxima a menina, desde
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pequena, as ocupacdes de sua mée. Logo cedo a menina assume o papel feminino
que lhe é estabelecido, e com 12 ou 13 anos ja pode ser considerada uma mulher,

apta para o casamento.

A diferenca entre a mulher e 0 homem encontra-se, entre outras, muito
presente na forma externa do corpo, representada pelas substancias ou fluidos
corporais e pelas funcdes na reproducdo. Entre estas substancias corporais o0
sangue se destaca. Os canelas concebem e identificam dois tipos de sangue: o
karé (mesmo termo para alma), que pode ser homem ou mulher, e 0 sangue
menstrual ou pds parto, em lingua timbira chamado capré. Este exemplo reforca a

idéia de Belaunde, segundo a qual:

Evidéncia etnografica abundante demonstra que, entre uma diversidade de
grupos culturais, o sangue é concebido como um fluido que corporifica e
atribui género as pessoas, ao pensamento e a forga, transportando
conhecimento a todas as partes do corpo. O sangue opera tanto dentro do

corpo de uma pessoa quanto fora dele. (BELAUNDE, 2006, p. 207)
Como ja foi dito mais acima, o individuo é composto por uma série de
substancias que sdo quase todas sexuadas (como o capr6 e o hiiro), que confirma
que o corpo feminino e o corpo masculino sdo na sua esséncia diferentes, pois sao
resultantes da combinacdo de substancias. De acordo com concepgdes timbira, 0
esperma produz 0s 0ssos € 0 leite materno e € produtor de forca e de salde. As
substancias corporais como sangue e esperma, como também ja foi dito, tém lugar

de destaque nas representacdes e nas construcdes das relacfes sociais.

Os fluidos sexuais também estdo associados a percep¢do que os canelas
possuem da diferenca sexual do corpo. Assim o hirir6 individualiza a substancia
exclusivamente masculina, o sémen. Entre os canelas, a corporalidade é
classificada pela diferenca sexual e caminha lado a lado com a diferenca sexual
também atribuida aos fluidos corporais e ao sangue (capré e kard). “Icapro
gatoro”, literalmente: “Meu sangue chegou”, ou “ik tam™ estou crua para dizer
‘estou menstruada’. Esta idéia sugere que a diferenca entre os sexos se articula em
torno da nocdo ontolégica de pessoa humana composta de elementos e
ingredientes em comuns e outros diferenciadores como os fluidos sexuais e o
sangue que diferencia e interioriza 0 sangue feminino que sai pela ih.hé kre
(vagina). Para Belaunde (2006),
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O que distingue o sangue de um homem do sangue de uma mulher ndo é a
esséncia de género imutavel, mas sim as experiéncias pessoais do homem
ou da mulher: o que eles aprenderam, comeram, fizeram, e com quem; 0s
poderes e nomes espirituais que recebem, e de quem; a companhia que
compartilharam e 0s sonhos que tiveram. Todas essas experiéncias
vividas s8o incorporadas ao sangue, diferenciando homens e mulheres,
bem como diferenciando uma pessoa de outra de forma Unica. Diferencas
entre mulheres, e entre homens, permanecem altamente significativas e
ndo podem ser reduzidas a identidades estaticas de género predefinidas en
bloc. Cada pessoa incorpora o ser homem ou mulher de maneira prépria e
pessoal” (BELAUNDE,2006, p.215).

De acordo com Belaunde, etnografias recentes associam a qualidade do
sangue de homens e de mulheres a diferenca das tarefas atribuidas a cada um, e
mostram que, geralmente, o sangue masculino € considerado mais grosso, mais
escuro, mais quente e condutor de pensamentos mais fortes do que o sangue
feminino, devido ao fato de que o trabalho masculino exige maior coragem para
enfrentar perigo do que o trabalho executado habitualmente pelas mulheres. Isso
depende, no entanto do trabalho de fato realizado por cada homem

individualmente. (BELAUNDE, 2006, pp.215-216).

Vale a pena lembrar que entre os canelas, apenas os homens perfuram o
I6bulos a fim de purificar o sangue, fazendo o sangue ruim da cabeca sair pelas
orelhas. Embora esta pratica pareca uma substituicdo masculina da menstruacao
feminina ‘caprd’, ao contrério da menstruacdo, furar as orelhas proporciona
sabedoria aquele que as fura e as faz sangrar. Este sangramento ndo é espontaneo
e é marcado de coragem e determinacao, ao contrario do sangue menstrual que sai
espontaneamente, em ciclos regulares. Os resguardos alimentares exigidos com
mais énfase aos homens para potencializar a forga e a velocidade nas corridas de
tora, na caga, durante os rituais de iniciacdo, na couvade e nas praticas xamanicas
também influenciam a constituicdo do sangue, diferenciando-o do sangue ‘karé’,
das mulheres. Em regra, as mulheres nao se tornam xamas, devido as dificuldades
exigidas nas restricbes contra poluentes. Acredita-se que estes resguardos
atribuem diferenca aos sangues de homens e de mulheres.

Além do sangue e dos outros ingredientes que constroem a pessoa, 0 home
também € um atribuidor de identidade, fazendo parte, por conseguinte, dos
ingredientes metafisicos da pessoa. Para os canelas, bem como para outros

timbira, todas as pessoas possuem um principio corporal, um principio vital e um
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nome como elementos basicos da constituicdo da pessoa. Nos termos de Seerger,

Da Matta e Viveiros de Castro, as pessoas nas sociedades indigenas,

Se definem em uma pluralidade de niveis, estruturados internamente”, e
estes principios sdo indicados pelas teorias de transmissdo da alma, sua
relagdo com a transmissao das substancias e a dialética entre o corpo e 0
nome de pessoa. (SEEGER, DA MATTA, VIVEIROS DE
CASTRO,1987 p.22).

Como observa Ladeira (1982), perguntar o nome de alguém é uma atitude
obrigatdria quando Timbiras desconhecidos se encontram. O nome determina a
identidade social, aléem da identidade pessoal, revelando os lacos de parentesco
definidores do comportamento a ser adotado. A relacdo de parentesco define
igualmente as regras de transmisséo dos nomes pessoais e a escolha do compadre

e da comadre ‘hopin’ e ‘pinxwyj’ (amigos formais).

O nome é, de acordo com Cunha, “um titulo operador” que insere a
crianca e classifica-a na vida cerimonial. A crianga desempenha, assim, o papel de
um personagem social. A sua importancia, como pessoa, sempre sera unida a do
seu nome (CUNHA, 1973). O nome pessoal masculino e feminino determina
também o pertencimento a uma metade. A relacdo com 0s consanguineos
genitores é bem diferente da relagdo com os nominadores. Primeiro, porque,
como ja foi visto mais acima, pode haver mais de um genitor, pois é possivel
acontecer, como confirma Melatti (1973) do corpo do filho ser formado pela
acumulacdo de sémen no ventre da méae, através de varias cdpulas com homens
diferentes. Esse modo de ver a procriagdo permite que os Krah6 admitam a
possibilidade de um s6 individuo possuir varios pais biolégicos. A contribui¢do da
mée consiste em sangue e alimentos que passam de seu corpo para o feto,

também, posteriormente, com a amamentacdo (MELATTI, 1973, p.12).

Embora no entendimento timbira, 0s parentes consangiiineos estejam
divididos em dois conjuntos, um ligado a procriagdo e outro a nominacgéo,
biologicamente o individuo se identifica com 0s seus genitores, uma vez que 0
que os afeta recai também sobre seu préprio corpo e, do mesmo modo, 0 que atua
sobre seu corpo produz efeitos sobre os corpos dos genitores. No entanto, quanto
ao problema das relagBes sociais, o individuo se identificara com o seu
nominador. (MELATTI, 1973, p.19).
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Sabe-se, desde os estudos de Nimuendaju (1946), Melatti (1973,1979),
Cunha (1978)e Ladeira(1982), que a escolha dos nomes pessoais Timbira ndo é
feita pelos pais. O nome é transmitido por um irmao de mée para Ego masculino
(Vé Esquema 1) e por uma irmd de pai para Ego feminino (ver esquema 2) e
determinado de acordo com as regras de transmissdo e circulagcdo dos nomes. O
nome indigena escolhido ndo tem, por conseguinte, nenhuma relacdo com as
qualidades pessoais do portador. Cada individuo dispGe de uma série de nomes.
Um dos seus nomes seré transmitido a um dos filhos de mesmo sexo de algum de
seus irm&os de sexo oposto. Assim, Ego masculino recebe seu nome de um irméo
da mae, enquanto os nomes das meninas sdo transmitidos por uma irma do pai.
Vale a pena lembrar que a residéncia canela é matrilocal, portanto, os nomes
masculinos circulam como os homens, mas voltam sempre ao grupo de origem.
Assim, devido a transmissdo matrilinear, os nomes masculinos permanecem
idealmente na linhagem e, na metade matrilinear. Isso significa que a série do
nome dos filhos continuard diferente da série do nome do pai (DIETDCHY,
1955). De acordo com Melatti, este sistema de transmissédo dos nomes masculinos
é uma espécie de compensacdo a circulacdo dos homens (CUNHA, 1978, p.127).

Figura 02: Esquemas de transmissdo dos nomes
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Os nomes femininos circulam igualmente e permitem compensar a
imobilidade feminina no que se refere ao casamento. De acordo com Dietschy, os
nomes femininos ultrapassam a barreira das metades, chegando da matrilinhagem

do pai a matrilinhagem da mae para entrar do outro lado, pela matrilinhagem da
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esposa do irméo e assim em diante (DIETSCHY, 1955). Da mesma forma, entre
0os Krahd, o processo de transmissdao de nomes serve de instrumento de
compreensdo da dindmica social. Enquanto o corpo dos homens circula, 0s nomes
masculinos continuam na mesma casa. Ja 0s nomes femininos circulam para
compensar a imobilidade feminina (LADEIRA, 1982). Sobre o assunto, afirma
Cunha:

O Unico mecanismo que parece compensar a absor¢do continua dos
homens e permitir a subsisténcia de uma sociedade igual a si mesma seria
0 processo de transmissdo de nomes, que é basico para se entender o
sistema Krah6 (Cunha, 1978 p.107).

E com base no dualismo, que permite classificar quase todo o universo
através de um processo de ordenamento em pares de oposi¢do, que Da Matta
fundamenta as relagcbes de substancia’, versus as relacdes sociais envolvidas no
processo de nominagdo (1987), pois a regra de transmissdo dos nomes na
sociedade supde, também, a idéia de reciprocidade, ja que uma pessoa transmitira
um de seus nomes a filha do seu irméo, sob a condi¢é@o que tenha um filho a quem
seu irmao possa nomear-lhe. A circulacdo dos nomes acontece sempre entre casas
opostas para Ego feminino: se Ego nomeado € menina, a casa de seu nomeador
sera a da irmad de seu pai, portanto, outra casa. Se Ego for um menino, 0 nomeador

estara na mesma casa, se nao for casado.

Entre os Apinajé, ndo ha uma relacdo direta de sexo entre arranjador de
nomes e nominado. Nesta sociedade, hd a categoria ‘arranjador de nomes, que
consiste em nomear uma crianga sem que Ihe seja dado 0 mesmo nome ou nomes
do *‘arranjador’. Por isto, € possivel que Ego masculino seja o arranjador de nomes
de uma ZD (que é sua tamxwy), dando para ela um conjunto de nomes que pode
ser de outra irma dele (consangliinea ou classificatéria), da mée dele, ou de uma
mulher que lhe tenha arranjado nomes. Na mesma medida, Ego feminino pode ser
a arranjadora de nomes para seu BS (seu tamxwy), dando a ele um conjunto de
nomes de um homem que seja seu irmdo (consangiiineo ou classificatdrio), de seu

pai ou de um homem que lhe arranjou nomes (GIRALDIN, 2000, p.12).

A crianga canela ndo recebe um nome imediatamente apds seu nascimento.
Ao nascer, a crianca é submetida a uma serie de ritos xamanicos eficazes para

protecdo de sua saude. O nome ja esta escolhido e a crianca é chamada por este
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nome ainda na barriga, no entanto, no ambito social, 0 nome ndo € oficializado,
pois isto implica em risco para a sua saude e vida. Ela tera um nome de referéncia,
mas s6 sera realmente conhecida por este nome depois de alguns dias de nascida.
Como dizem os Canelas, a crianca ainda estd muita “molinha”, com o corpo ainda
muito “frouxo” para receber um nome. Se uma crianga vier a falecer, seu nome
sera colocado na préxima crianca nascida da mesma familia nuclear, caso sejam
do mesmo sexo. A este respeito, questionei por que se coloca 0 mesmo nome de
uma crianca falecida em outra do mesmo sexo, e obtive a seguinte resposta: “£
bota o mesmo para ndo esquecer o primeiro. E pra lembrar mais. Ndo fica triste,

ndo. Se der outro nome ai vai esquecer do primeiro”.

A nominacdo deve seguir as orientacbes e as regras determinadas
socialmente. No entanto, se a crianca tiver mais de um tio ou tia aptos a
transmitirem seus nomes, a escolha do nomeador ficara a critério de quem

primeiro se interessar em nomear a crianga, como confirma a fala abaixo:

Eu vou na casa da mae e pergunto: Alguém ja botou nome no teu filho?
Ai se ela disser: “ndo, ndo chegou ainda ninguém. Pois eu vou botar
nome. Agora eu é quem sou o padrinho. Quando ficar grande ou do
Harankatejé ou Keykatété vai ganhar outro nome. Depois o nome é
cantado pra todo 0 mundo escutar. Todo mundo ta escutando, meu nome
vai sair” (Capert yc, 2005).

Uma vez escolhido o nomeador, este estara engajado para sempre no
crescimento e na formacdo da pessoa social para quem transmitiu seu nome, ou
seja, 0 nominador tera para sempre obrigacdes para com o seu nominado. Conheci
um caso de troca de nome durante minha pesquisa de campo. Um rapaz mudou
seu nome por que, segundo ele, o tio que Ihe deu o0 nome, seu nominador, “nédo fez
a “despesa” pra ele”. Este rapaz, quando mais jovem, foi Mamkxédi, e para este
posto deveriam ser feitos para ele uma borduna grande e um cocar com trés penas
de arara. O nominador ndo assumiu as despesas, entdo outro tio, de nome Parekré,
“tomou de conta”. O rapaz, conhecido antes por ‘Tune’ precisou trocar de nome
para um dos nomes do novo nomeador, em respeito a regra cultural. O mesmo
pode acontecer com as meninas. Por exemplo, se a garota participou do Pepyé,
sua nominadora devera se encarregar das despesas e dar o ipré (0 cinto de tucum).
Se ndo assumir esta obrigacdo, a menina pode mudar o nome, 0 que provoca

grande vergonha ik paham’ para 0 nominador inadimplente. Assim,
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Agora todo mundo ta sabendo que é o0 meu nome, 0 nome do menino. Ai
eu é que tenho que dar o ipré, a borduna, quem fura a orelha do menino.
Eu vou matar trés cacas depois vou l& onde t& a méo olhe, ta aqui. Ai eu
vou partir essas carnes tudinho, boto no c6fo e amarro com embira e
depois vou arrumar tudo. De madrugada eu vou pendurar. Cantador canta
chamando as mulheres pra pegarem carne. Ti-crécré-re: “tid tid cro cré-
re (Capert yc, 2005)

Com o exemplo desta fala, percebo que é pelo intermédio da
matrilinearidade que um homem recebe do seu tio materno 0 nome e 0 grupo
cerimonial e politico que ira constituir. Dentro desta logica, os descendentes
cerimoniais de um homem sdo os filhos homens de sua irma. A solidariedade
proveniente da natureza do sistema matrimonial e do parentesco consangliineo
estreita-se com a nominagéo, e acompanha a vida de todos os dias. Assim se
explica a fluidez do tecido social, fluidez que se encontra também na forma da

organizacéo social.

A pessoa adulta pode ter até no maximo quinze nomes. Cada um desses
nomes corresponde a uma esfera de sua passagem pelos rituais de iniciagdo, no
caso de nomes masculinos. O mais freqliente, no entanto, é conhecer de trés a
quatro nomes. Como assinala Crocker (2009),

Um conjunto de nomes préprios pode conter entre um e quinze nomes,
dependendo da memoria do doador e do interesse em conservar seus
costumes ancestrais. Em qualquer caso, o doador designa apenas um
nome do conjunto para que o receptor seja por ele conhecido. O receptor,
entretanto, passa o conjunto inteiro de nomes para cada um dos receptores
subseqlientes e, assim, 0 conjunto de nomes segue por geragdes,
“eternamente” (nG?nu?ti-ma). Essa transmissdo de nomes acontece cada
vez que um doador troca nomes com um irmdo uterino ou classificatdrio
do sexo oposto (CROCKER, 2009, p.92).

As mulheres também possuem um conjunto de nomes que sao transmitidos
pela tia paterna. No entanto, segundo Cunha (1973) os nomes femininos ndo tém
0 peso e a significagdo cerimonial dos masculinos. Para Cunha, a sociedade ideal
Krahé € masculina e as mulheres s6 sdo destacadas engquanto associadas a grupos
masculinos, o que independe de seus nomes (CUNHA, 1973, p.127). Os nomes,
todavia, sejam masculinos ou femininos, sdo determinantes para estabelecer a
identidade social e a instituicdo da amizade formal, que também se insere neste

debate como outra dimensdo do conceito de pessoa. Através da analise da
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amizade formal®

e do companheirismo e de seus principios logicos da oposicao e
da semelhanca, Cunha (1986) se insere no estudo da edificacdo da pessoa entre 0s

Kraho.

No conceito de pessoa integral inclui-se a dimensdo do ser social em sua
totalidade, um ser dotado de um nome, nome este que 0 engaja social e
fisicamente nas relagdes com o outro. Sabe-se que a instituicdo da Amizade
Formal pode ser pensada aqui através da regra que a define a partir dos nomes
pessoais e da situagdo de danos fisicos que unem duas pessoas. Como lembra
Giraldin (2000, p.160), os herdis miticos da criacdo da aldeia e dos humanos, Put
(Sol) e Putwr’yré (Lua) sdo amigos formais, (compadres). A diferenca que
caracteriza os dois personagens garante a possibilidade de seus filhos procriarem

sem violarem o tabu do incesto. Como diz Giraldin (2000),

(...) a alteridade presente desde o inicio da criacdo do mundo, serve para
indicar que o diferente é visto como elemento necessario para a
constituicdo do social. Afinal, ambos, My yti (Sol) e M ywr’yre (Lua)
sendo desde o principio diferentes (marcados pela relacdo de amizade
formal, criam a possibilidade logica de seus ‘filhos’, a humanidade
Apinaje, poderem engendrar relacfes matrimoniais (GIRALDIN, 2000,

p.160).
No entanto, vejo o amigo formal como “um igual” na medida em que sofre
e compartilha comigo a dor e a vergonha. Sua acdo devolve-me a integridade. Ele
ndo é apenas “um outro”, mas o “meu outro”. Eu o evito por que sei que ndo pode
existir “um outro eu”. Brinco com seus parentes por que nao posso brincar com
ele. De acordo com Crocker (2009), a instituicdo da amizade formal é realmente
muito complexa entre os Canelas. “Pares de amigos formais se comportam como
parentes evitativos”. Dois niveis classificam a amizade formal: o priméario mpey,
com evitacao total e o secundario hahak, com uma evitacdo moderada. A evitagdo
proibe falar e olhar o amigo formal. Em ocasifes cerimoniais é o amigo formal
primario quem pintara o corpo do outro, seja em momentos festivos, seja em seu

funeral (CROCKER, 2009, p.90).

Marido e mulher compartilhardo os mesmos amigos formais, sejam eles
primarios ou secundarios. A comadre, pintxwyj (amiga formal), poderd ser a

esposa do amigo formal de ego, bem como o amigo formal de ego ser o marido de

% para saber mais sobre onomastica e a instituicdo da amizade formal entre os Timbira, e mais
precisamente entre 0s Apinajé, recomendo a tese de Odair GIRALDIN, 2000.
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sua amiga formal. “Depois que eu tomei banho mais meu compadre ai ela ficou
minha comadre, ai ela carimbou”. Esta relacdo deve ser de evitacdo,
solidariedade, brincadeiras assimétricas com familiares do amigo formal e

extremo respeito entre duas pessoas.

Rose. Pode namorar?

Kodedete: Pode ndo (risos), 0 que é isso?(risos) é so respeito! Ai, se vocé
ta sozinho, o teu compadre vem bem acola, vocé tem que sair do caminho
e ficar bem acola pra ele passar.

Rose. E se for na corrida de tora? VVocé pode passar do seu holpin?
Kodedete: Pode ndo, pode néo.

Dois caminhos existem para estabelecer a relacdo de amizade formal com
alguém. Um deles é o nome, como ja foi dito. Este tipo de amizade formal,

através dos nomes pessoais ou pape€is cerimoniais, define a amizade formal
secundaria, ou de segundo grau (CROCKER, 2009, p.90).

Efetivamente, em alguns didlogos sobre o assunto, os canelas afirmaram
que uma pessoa pode tornar-se amiga formal (holpin, compadre ou pintxwy,
comadre) de outra, ou companheira (ikhuond, amigo) dependendo de como
mergulham no brejo: de costas, com cada um olhando para dire¢des opostas ou
enlacados pelos ombros, com os olhares na mesma direcéo, simples assim, para
relacdes tdo complexas. A relacdo de amizade formal é preenchida de regras de
conduta e de respeito, ao contrério da relacdo de companheirismo onde a
brincadeira e a falta de respeito é a regra. Como disse um de meus interlocutores:

Depois da corrida vocé vai no brejo ai encosta as costas. Mas se vocé for
ikhuono (amigo, companheiro), ai, Virgem Maria, ai ndo tem nada de
respeito. Quando vocé t& deitado com o seu marido ou com sua mulher, ai
ele ndo quer nem saber (Kacro, 2005).

Outro interlocutor completou:

Holpin é na época dos presos. No dia dos banhos ai a gente faz isso ai.
Agora, como vocé chega da cidade grande, vocé quiser pra ser um indio
desse ai, ai vocé pega panela ou espingarda, ai vocé chega cantando. Ai
voce fala assim dentro de casa com os mais velhos. Pode ser qualquer um.
Ai o0 dono da casa vai concordar, receber, ai ele vai dar gratificacdo dentro
da casa, v8o cozinhar ou arroz ou carne vocé leva. E em qualquer festa, se
eu tiver fazendo alguma coisa vocé tem direito de receber tudo que eu
levar para 14, vocé quem tem direito, mas vocé esperando, esperto na
escuta, porque no dia que seu compadre adoecer vocé tem direito de
tratar, pintar o corpo, faz o buraco para colocar, pronto, vocé ndo tem
nada a ver agora com 0s parentes do que morreu, vao trazendo as coisas,
tudo seu, tudo € seu. E depois os da casa ainda vao fazer o pagamento pra
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vocé comprar panela, comprar cigarro, comprar qualquer coisa. E tudo
assim, entendeu, agora? Com holpin proprio e pintxwyj préprio ndo pode
brincar (Kodedete, 2005).
O segundo tipo de relacdo, chamado por Crocker (2009) de amizade formal
primaria, da-se por escolha espontanea, com o nascimento. A amizade formal

primaria independe do sexo dos envolvidos. Como assinala Crocker (2009),

O rito (nzeé) é executado em frente & casa de uma mulher gravida — com
um cantico e uma oferta de alimento — para indicar que vocé aceitara o
nascituro — de qualquer sexo — como seu amigo formal primario
(CROCKER, 2009, p.90).
Assim confirmaram meus interlocutores sobre a relacdo de amizade
primaria:
Quando nasceu um bebé que ndo é da familia ai eu falo com minha
esposa, pego umas coisas, panela ou prato, ai eu saio cantando daqui. Se
for de manha tem que ser a cantiga da manhd, si for de tarde tem que
escolher uma que seja para a tarde ou outra para a noite. Ai chego la
cantando, dou as coisas e falo para o pai ou para a mée do bebé que agora
ele é meu compadre (Tsati, 2005).
Este tipo de amizade formal, o primario, engajard as duas pessoas de
maneira mais rigorosa. Como j& foi dito acima, em ocasifes cerimoniais, festivas

ou ndo, sera o amigo formal primario quem pintara o corpo do outro.

Outra caracteristica interessante da amizade formal é que, os individuos
ligados pela amizade formal, do tipo priméario ou secundario, devem submeter-se
aos mesmos acidentes. Se um deles for picado por uma abelha, o outro devera

incitar uma casa de abelhas para também ser ferroado.

Esta relacdo também implica em danos fisicos causados, espontaneamente,
a si mesmo, pelo amigo formal de uma pessoa que sofrer, sem sua vontade, algum
dano acidental como picada de maribondo, envenenamento, queda ou outro mal.
Nas palavras de Cunha (1986, p.54), “o amigo formal é chamado para sofrer na
pele precisamente a mesma agressdo fisica de que foi vitima seu parceiro”. E a
idéia do corpo experiénciado. A consciéncia de ter um corpo passa também pelas

experiéncias no corpo do meu amigo formal.

De acordo com Merleau-Ponty, “O corpo é o veiculo do ser no mundo, e

ter um corpo é para um ser vivo juntar-se a um meio definido, confundir-se com
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certos projetos e empenhar-se continuamente neles” (2006, p.122). O amigo
formal revela sua corporeidade quando sente no seu corpo 0 que 0 eu mesma
senti. De acordo com um interlocutor, amigos formais ndo podem namorar, néo
podem passar na frente do outro na corrida de tora e tém que passar pelos mesmos

danos que o outro.

Rose. Quando o compadre é picado de maribondo, o outro tem que ser
picado também?

Kodedete: E. Eu tava no brejo banhando, de repente eu quebrei a caixa de
maribondo que me picou, ai entrei no brejo, no outro dia meu compadre
foi l4.

No dia 26 de marco de 2005, registrei no meu jornal de campo a seguinte
cena hiléria: Uma mulher tentou desesperadamente subir no trator da aldeia para
de 14 provocar sua propria queda. Era seguida por suas filhas e outras mulheres
que, na maior algazarra, tentavam impedi-la. Todos que assistiam a cena riam
muito. Eu sé compreendi que se tratava de uma reproducdo da pintxwyj de uma
menina de uns 10 anos que, brincando em cima do trator caiu e quebrou o brago.
A mulher simulava o desejo de reproduzir e experimentar no seu proprio corpo o

acidente sofrido por sua amiga formal.

Francisquinho Tep Hot contou-me que a amizade formal pode até levar a
morte. Falou-me de um homem que comeu fava amarga que Ihe fez mal. Este
homem vomitou, ficou doente, mas ndo morreu. No dia seguinte, seu compadre,
holpin, mandou que cozinhassem a mesma fava para ele. Depois de cantar no
patio, comeu uma panela inteira de fava amarga. Chegando a casa comegou a

passar mal, vomitou e quando chegou a noite, veio a falecer.

Estes exemplos mostram que dentro dos ingredientes da nocdo de
“pessoa”, existem, para os Timbira, ndo apenas elementos fisicos e metafisicos
mas também elementos sociais. O individuo canela possui status e papéis sociais
que se agregam ao Seu sexo, aos nomes, ao grupo de parentesco do qual faz parte

e a0s contextos sociais, determinados entre outros pelos rituais ou ciclos de vida.

Tudo, no entanto, se acaba com a morte fisica. Esta morte define ndo
apenas o fim da existéncia do organismo, mas, sobretudo, nos termos de Cunha
(1978), a dissolucdo do homem social. O morto passa a ser um desconhecido, ou

mais que isto, um inimigo. Uma vez morto, o parente transforma-se em estranho,
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e é concebido como a propria exterioridade. Aquele que ndo pertence mais a
sociedade. Esta relacdo com o morto identifica o ser canela, pois 0 ndo indio, o
estrangeiro, o de fora, esté livre dos lagos familiares, livre da parentela e portanto,
livre da seducéo dos mekard. Os canelas temem os mekard, pois estes se seduzem
pela parentela do defunto. Como analisa Cunha, 0os mortos sdo 0s outros, 0
estranho, o inimigo, no entanto tém aparéncia humana quando estdo em sua
aldeia, ou durante a noite, quando gostam de andar, mas se o dia 0s surpreende

fora de sua aldeia, transformam-se em animais (CUNHA, 1978, p.118).

Caracterizando elementos da constituicdo da pessoa e do corpo fisico e
metafisico, o sopro ou o fblego constitui um dos ultimos elementos que
configuram a iminéncia da morte. Segundo Cunha, a morte realmente se instala
quando o félego fica curto e o olho “vira” e fica branco. (CUNHA, 1978, p.19).
Todavia, ndo basta a interrup¢do do sopro para que a morte esteja consumada. O
que marca 0 comeco de um processo irreversivel é a instalacdo do kard, da alma,
na aldeia dos mortos. Este movimento é que indica, definitivamente, 0 momento
em que ndo ha mais retorno (CUNHA, 1978, p.11). A morte para 0s Timbira
corresponde a um nascimento do Karo, no mundo dos mortos. Este mundo, na
concepcao canela é paralelo ao mundo dos vivos. Acreditam que existe um mundo
invisivel, uma aldeia circular semelhante a aldeia dos vivos, onde moram 0s
espiritos dos mortos. O encontro com os mekard, no entanto € possivel. Mas
apenas para algumas pessoas como 0s cai (0s curandeiros). O encontro pode
acontecer a noite, em sonho ou durante o dia na mata. Muito frequentemente, 0s
mekaro aparecem zoomorfizados. Outras percepcdes sensoriais como 0 canto
deslocado de um passaro na mata ou um latido incomum de cachorro, podem ser o

anuncio de um mekard.

E ainda vejo mekaré no redor. Mekaré respira como quando a gente
morre, assim...(fez), o olho é assim...ele ndo mexe; ndo faz medo nao.
Aparece qualquer hora, acordado mesmo. Tem roupa, 0 mekard. Ai ele
fala: vem, vou te arrastar os pecados, ai me leva e eu vejo febre, diarréia,
obradeira, ai respira a fumaca e cura. O mekaré vai arrancar.
Pékarécahkrit®™ é ruim ele fura a pessoa que pega doenca. O mekaré vem
do mato. Tem a aldeia do mekars. Parece com a aldeia dos vivos.
Ninguém ndo vé. Ai o mekard quer experimentar alguma coisa, ai manda
aranha, ai espora, a aranha espora e a dor € muito grande. O mekaré tem
corpo, tem carne, 0 mekaro pode pegar. Ai 0 mekaré vai chegar no

®% Literalmente Pé = fora, longe; karé =alma, assombraco; cahkrit = inimigo, diferente, o que pode ser
traduzido por: alma diferente, de fora, inimiga.
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escuro, ai de noite ele faz shutz...ai pronto, ele vai embora, ele sobe.

Rontchudre (Antdbnio Gato, 2005).
Em um primeiro momento, enquanto ainda vaga pela aldeia dos vivos, a
aparéncia fisica dos mekaro pode ser a mesma da pessoa, mas 0 que realmente

caracteriza e identifica os mekaro é a auséncia do movimento dos olhos:

Rapaz, a alma do indio, esse que ta vivo, piscando assim os olhos, vocé
vé, né? Mas depois que ele t& morto, vocé ndo vé nem piscando o olho
dele néo, é direto, ndo mexe, ndo. Agora nds ndo, que ta vivo pisca o olho
pra ver, conhecer, conversar com qualquer pessoa, mas ele ndo (Yazd,
2005).

Estar vivo € piscar e movimentar os olhos, e consequentemente perceber o

mundo em volta, vé-lo, conhecé-lo e interagir com ele.

Analisando a concepcdo timbira da imagem e do comportamento do
morto, ou seja, do “outro”, identifico, ainda, o sentimento da vergonha, que pode
ser traduzido também por respeito e atencdo as regras sociais, que também fazem
parte dos ingredientes da constituicdo da pessoa. Os mekaro também nao tém
vergonha, pois ndo respeitam mais as regras sociais, sdo totalmente livres por que
ndo vivem mais na sociedade dos vivos. Ora, a fabricacdo de uma pessoa inclui
atributos morais modalizados pela sociedade, os mortos sdo 0s outros e se
permitem transgredir as regras. Esta perspectiva revela o quanto o cumprimento
das regras sociais constitui um elemento importante na construcdo da pessoa

canela.

Como afirma Cunha, ser pahamnd, ou seja, ndo ter vergonha, € viver
desregradamente, é ndo ter regras sociais. Os mortos pahamnd, “sem vergonha”,
ndo sabem se comportar e ignoram as etiquetas, desconhecendo, em particular o
principio fundamental das relagdes apropriadas para com os afins (CUNHA, 1978,
p.123).

A morte instaura um cenario ja conhecido em outras circunstancias, que é

pratica dos resguardos. Para um indio canela,

Tem que fazer resguardo pra acabar a tristeza porque todo o mundo... tem
dele que...tem que a familia de 14 ficar até...com grande saudade, tristeza,
fraca, lembrando todo o tempo, mas quando a gente faz a promessa, é o
berubu, né? Agradecer as liderangas ‘prokhama’, a gente acaba 0
resguardo. Acaba a tristeza por aquele que faleceu (Capert’yc, 2005).
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O resguardo alimentar acontece durante o periodo que precede a morte de
parente, e além do resguardo alimentar, o resguardo por morte de parente inclui
proibi¢des como, ndo cortar o cabelo por um periodo de um ano, ndo cantar e
pintar-se. A finalizacdo do periodo do resguardo é marcada com uma pintura
corporal, com o corte do cabelo, como o oferecimento do berubu, ‘alimento

cerimonial,’aos prokham’ e 0 canto no patio.

(...) sabe por que eu t6 criando cabelo, ficando cabeludo é porque meu pai
faleceu o0 ano que passou e eu ndo posso cantar, ndo posso cortar cabelo,
tem que aguardar criar respeito com resguardo grande. O tempo chega, ai
nos vamos fazer o berubu, cortar o cabelo, depois eu corto o cabelo de
toda a familia minha. Depois a gente passa pau de leite, passa urucu, se
quiser cantar no péatio eu tenho que cantar, ai acabou o resguardo
(Ropcran, 2005).

Os resguardos que acompanham o ritual funerario servem, de instrumentos
de representacao das diferenciacdes do status pessoal. O estudo das manifestacdes
socialmente padronizadas que cercam a morte permite, no processo de dissolucéo
da personalidade social, entender-se, de certo modo “pela negativa”, o que
precisamente constitui esta personalidade em uma dada sociedade, e que vai sendo
progressiva e lentamente formada ao longo do ciclo de vida de cada individuo
(CUNHA 1978, 2). Em outras palavras, a grandeza do ritual funerario denuncia o

status social da pessoa do morto.

E assim, a pessoa humana, homem e mulher, é estruturada em um registro
representado pelos principios vitais internos como o0 caxwyn, pelo corpo e seus
aspectos fisicos como os fluidos corporais, a motricidade e 0s aspectos sociais
como o nome e a relacdo de amizade formal, que refletem a importancia do corpo
e da pessoa enquanto instrumento e matriz de significados. A diferenga entre o
homem e a mulher é produzida pela l6gica cultural instaurada a partir da sujeicdo
dos corpos a representacdo dos sexos. No entanto, como ja foi mostrado, na
cosmologia esta diferenca ndo existe. A criacdo dos humanos pelos herdis
culturais Put e Putwryré, acontece de forma indistinta para homens e mulheres.
Homens e mulheres s&o criados ora por Sol, ora por Lua. Homens e mulheres sao
diferentes na composicdo, na forma e nas funcdes corporais, mas sdo as
experiéncias pessoais de homens e de mulheres que os distingue e os identifica

enquanto pessoas integrais.
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3 - HU PIHHOY, CONSTRUCAO DAS IDENTIDADES SEXUAIS
E DA SEXUALIDADE

Este capitulo pretende colocar em cena as dimensdes da construcdo das
identidades sexuais entre os canelas, a partir da divisdo sexual do trabalho. Parte
da perspectiva de que ndo se deve separar a atividade econdmica dos outros
aspectos da vida social. Mauss, em ‘Ensaio sobre o Don’, qualifica fatos que se
referem a economia como fatos sociais totais, que envolvem toda a sociedade, ndo
podendo ser reduzidos unicamente a dimensdo econémica. Esta caracterizacdo
ndo se aplica somente aos fatos econdémicos, mas, potencialmente a todos os fatos

da sociedade®.

Sabendo que a relacdo entre homens e mulheres aparece como um
principio organizador da sociedade, enfatizo as representacbes do trabalho
presentes no mito de Sol e Lua, bem como o processo das atividades estabelecidas
para cada um dos sexos, sejam elas de subsisténcia ou culturais, e ainda 0s
instrumentos de trabalho utilizados por homens e mulheres, no sentido que, as
atividades ndo diferem apenas na sua realizagdo, mas no uso ou ndo de

instrumentos de trabalho, e na sua concepgéo e importancia no seio da sociedade.

Ao utilizar a expressdo divisdo do trabalho neste texto, refiro-me
prioritariamente a divisao ‘sexual’ do trabalho, assunto que ndo pode ficar ausente
em uma tese sobre construcdo das diferencas sexuais e representacdo da
sexualidade. A referéncia a autores como Godelier, Descolar, Lanna, Clastres,
Tabet foi feita por estes autores preocuparem-se com a questdo da diferenca
sexual no que diz respeito aos processos de trabalho e outros aspectos da
problematica, apesar de ndo trabalharem em contextos de grupos amerindios de
lingua e cultura Jé e de alguns, como Godelier e Tabet sequer trabalharem com

amerindios.

Emprego a categoria trabalho conforme definicdo de Godelier no

dicionario de antropologia e etnologia (1991):

% Trabalho bom
% \er Crépeau, Economie et Rituel, 1994
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O termo trabalho, hoje, designa primeiramente as diversas maneiras
inventadas pelo homem para agir sobre seu meio natural extraindo os
meios materiais de sua existéncia social. Estas maneiras tém por nome a
caca, a agricultura, etc.* (1991, p.717)

Segundo Godelier, o trabalho humano é uma atividade individual ou
coletiva, intencional e ndo instintiva, que se exerce sobre a natureza, através de
uma sucessdo de operagOes que tém por objetivo separar certos elementos
materiais para fazé-los servir as necessidades humanas, seja em seu estado
natural, seja depois de transformacdes de sua forma ou seu estado exercidas pelo
humano (GODELIER, 1991, p.718).

Na sociedade canela, as tarefas sdo organizadas de acordo com 0s sexos,
as competéncias e as geragdes. Algumas mulheres, por exemplo, sdo conhecidas
por seus talentos como parteiras. Todas as mulheres podem ser parteiras, mas nem
todas possuem o dom de sé-lo. Alguns homens também sdo conhecidos por suas
capacidades cinegéticas, no entanto outros ndao sdo bons cacadores. Ao longo dos
anos, os canelas tém ressignificado varias praticas, modos de execucdo dos
trabalhos e determinacdes do sexo na execucdo das tarefas. A sociedade canela se
modifica de acordo com as mudancas da sociedade capitalista envolvente, e estas
mudancas também influenciam as identidades sexuais, que comecam a Ser

construidas com a socializacao das criancas®.

A construcdo cultural do que deve ser o masculino, comega no nascimento
do menino como pessoa e continua com o0 engajamento do tio materno, quando o
menino serd assistido pelos homens durante a iniciacdo que o separa do mundo

feminino e introduz a diferenca entre 0s sexos.

Os meninos precisam ser iniciados para serem homens, enquanto que com
a menstruacao, as meninas ja possuem o ingrediente necessario que as fazem
serem vistas como mulheres. A menstruacdo ndo da ensejo a nenhum ritual de
iniciacdo feminina entre os canelas, pois ela apenas assinala uma transformacao
no corpo da menina e uma etapa de seu crescimento, marcando sua
disponibilidade para o casamento e para a reproducdo. Quanto ao ritual
masculino, este é reconhecido socialmente, veiculando a passagem dos meninos

para o status de adulto, gracas aos saberes que lhes foram transmitidos durante o

% Minha tradugéo
% Assunto mais aprofundado em outro capitulo.
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periodo em que ficou ‘preso’, ou seja, durante o periodo em que foi isolado com
outros meninos como requisito de sua formacdo como homem. Estes dois eventos
da vida das meninas e da vida dos meninos marcam a separacdo entre 0S sexos,
impondo também atividades especificas, comportamentos diferenciados e uma

separacao social.

No processo de socializagdo, as criancas vdo sendo moldadas por
comportamentos diferenciados. Os meninos aprendem as atividades masculinas
com o0 pai, enquanto as meninas aprendem a lida feminina com suas maes,
formando-se, nos termos de Kersten (1988), “profissionalmente como ‘mulher”.
“A medida que crescem, a separacdo das atividades acentua-se, tendo por base a
diretriz e a forma como a sociedade se organiza, como uma totalidade na
producdo de bens e servigos, tanto materiais quanto simbdlicos” (KERSTEN,
1988, p.47). Assim sendo, para tornar-se um cintegral e membro completo da
sociedade, um individuo deve possuir algumas qualidades e um saber fazer, um
pensar e um agir préprio ao seu sexo. As identidades do masculino e do feminino
vao se construindo, entre outras, a partir das tarefas e das maneiras de executa-las,
ao mesmo tempo em que diferentes tarefas definem o masculino e o feminino. De

acordo com Kersten,

A mulher e 0 homem como categorias sociais ndo sdo a mesma coisa em
lugares ou em tempos diferentes, mas derivam de situacdes socioculturais
concretas que as constituem, sendo que, ndo se pode falar do masculino
ou do feminino como categorias anistoricas (KERSTEN, 1988, p.45).

As determinacdes dos papéis e dos comportamentos masculino e feminino
seguem as dindmicas das transformacgdes sociais, 0 que comprova que 0 Sexo
biolégico ndo € determinante dos papéis sexuais, pois todas as sociedades usam
artificios para construir as identidades sexuais (modos de uso dos instrumentos de
trabalho, jeitos de se vestir, de cantar, maneiras de usar 0 espaco da aldeia, etc.).
Nesta perspectiva, € possivel identificar nas atividades laborais elementos que

compdem a construcdo das identidades sexuais na sociedade canela.

Em outras palavras, &€ com base nas relaces que os homens, em sociedade,
estabelecem entre si e com a natureza que a antropologia busca compreender as

diversas expressdes da construcdo das identidades masculina e feminina. A
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divisdo sexual do trabalho é um dos conceitos operados pelos etndlogos que
observam homens e mulheres organizando o trabalho para a propria subsisténcia,

e exercendo atividades proprias, determinadas culturalmente.

Neste sentido, a divisdo sexual do trabalho revela a estrutura da
organizacdo social dos sexos. Para Tabet, a divisdo sexual do trabalho deve ser
analisada enquanto relacdo politica entre os sexos. Assim, analisar a divisao
sexual do trabalho pode contribuir entre outras coisas, para revelar as relagdes
entre homens e mulheres, procurando identificar complementaridades ou
dominacdo nas relagdes, expondo ainda a identidade masculina ou feminina da
sociedade em questdo. (TABET, 1979, p.10)

No que concerne a problematica deste trabalho, de acordo com Rocha,

Quase todos os trabalhos etnograficos sobre os Jé e demais etnias
indigenas, costumam dedicar especial atencdo a divisdo sexual do
trabalho como fonte de inspiracdo para refletir sobre a construcdo dos
dominios feminino e masculino, bem como sobre a simbologia embutida
nessa divisdo, que permite pensar a construcdo social de cada género.
(ROCHA, 2001, p.59).
Sob esta Otica, a narrativa aqui construida desconstroi a especulacdo sobre
o vinculo de causalidade entre diferenca biolégica dos sexos e determinacdes

culturais das atividades produtivas.

3.1 - Hapén pej. Trabalhar bem

A nocdo de ‘trabalho’ aparece em alguns episodios de versdes do mito Put
e Putwre (Sol e Lua), mito de origem das aldeias e das pessoas canelas, conhecido
também por outros povos de lingua e cultura timbira. Este mito resume, entre
outras, as representacdes canelas sobre o trabalho, representacdes estas que me
levam a colocar os termos de um problema, cuja intensidade vai além da divisao
sexual do trabalho: o da complementaridade das atividades e os critérios da
divisdo sexual do trabalho. A partir desta perspectiva, € possivel observar a forma
como as identidades sexuais vdo sendo construidas e apropriadas, como sao
representadas nos diferentes processos de trabalho e como a complementaridade

nos produtos do trabalho e nos servigos ¢ paralela a complementaridade sexual.
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No trecho desta versdo do mito exposta abaixo, observei a presenca do
trabalho, cujos termos ‘hu pihho’, Hapén pej, e Hapén, colhidos no dicionario da
lingua canela (POPJES, 2006, p.239) significam respectivamente: trabalho bom
trabalho com muitas maos; trabalhar bem; e trabalhar. Segundo o mito,

Na antiga velha...

Sol (Puf) criou os canelas tirando-os das aguas de um brejo do cerrado.
Ele colocou em cena um estilo de vida inteligente e ideal onde o trabalho
ndo é sindnimo de esforco: machados e machadinhas trabalham por eles
mesmos, derrubando arvores, cortando o0 mato e limpando o solo dos
jardins. Lua (Putwre) modificou este mundo ideal por sua estupidez,
semeando a morte, provocando inundacfes, incéndios na floresta e
criando o trabalho. Agora, por causa de Lua os homens precisam fazer
esforco devendo fazer uso dos instrumentos de trabalho como o machado
e a machadinha para preparar o solo das rocas para as plantagdes. Por
causa de Lua, as pequenas arvores frutiferas tornaram-se altas, de maneira
que agora é dificil colhé-las. (Colhido por Crocker, 1971 p.100).

Giraldin (2000) recolheu em uma aldeia Apinajé, com Katam Kaak -
Amnhimy Grossinho, (eleito pelo pesquisador por suas qualidades enquanto
profundo conhecedor da cultura e tradicdo Apinajé), uma interessante versao de
um dos episddios do mito de Sol e Lua. Nesta versdo também € possivel verificar

a presenca da categoria nativa trabalho em um de seus episodios:

(...) Novamente voltaram a andar. Um dia Myyti(Sol) foi para o céu, sem
avisar Mywryre(Lua), buscar ferramentas. Soltou o facdo e o machado na
roga. As ferramentas foram trabalhando e derrubando as arvores.
Mywryre, que andava pelo mundo, ao passar perto da roca, ouviu o
barulho e pensou: “ixkramgéx deve ter achado alguns trabalhadores e
colocou para trabalhar. Vou 14 reparar o servigo deles.” Assim que
chegou, o faco e o machado cairam no chéo. Mywryre mandou que eles
trabalhassem, mas as ferramentas ndo se mexeram. Mywryre apanhou 0
facdo e rogou. Apanhou o machado e cortou. Apds isso, as ferramentas
ndo trabalharam mais. Myyti foi para onde ficava a roca. Escutou que
estava tudo quieto. Apanhou as ferramentas e foi deixa-las no céu. Ao
voltar, falou com Mywryre: “pahkramre, foi vocé que foi olhar os
trabalhadores?” Mywryre respondeu: “Sim. Eu escutei bater e fui reparar.
Mas eles ndo trabalharam. Eu falei para eles trabalharem, mas ndo se
mexeram. Eu peguei o facdo, rocei 0 mato e o deixei la. Apanhei o
machado, cortei 0 pau e o deixei 14.”

Mpyyti retrucou: “Por que vocé fez isso? Quando nds descobrirmos nossos
filhos, eles ndo trabalhariam. Ficariam quietos em casa, enquanto as
ferramentas trabalhariam. Mas vocé foi empatar o trabalho deles.”
Mywryre respondeu: “ixkramgéx, assim é que é bom. Quando nds
descobrirmos nossos filhos, eles véo trabalhar por eles mesmos. Véao
plantar a ro¢a no tamanho que podem cuidar. Mas se as ferramentas
trabalhassem sozinhas, iriam derrubar muito mato. Sem coragem para
plantar tanta roca, haveria desperdicio. Que aconteceria com as matas?
Elas poderiam se acabar. Onde os nossos filhos iriam trabalhar? Eles
trabalhando por sua propria forca, derrubam a quantidade de mata que
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podem plantar e cuidar. Assim sempre havera mata para trabalhar.” Myyti
concordou. Voltaram a andar. (GIRALDIN, 2000 pp.32-33)

O episodio do mito®™, na versdo recolhida por Giraldin, estd mais
detalhado que a versdo de Crocker. Entretanto, ambas narram que antes as pessoas
ndo trabalhavam ou que, o trabalho néo era sindnimo de esforco para as pessoas,
pois neste tempo mitico, os instrumentos trabalhavam sozinhos, sem a
necessidade da energia humana. No entanto, Lua®, que neste mito representa um
personagem masculino, é a antitese de Sol, personagem também masculino, e
opde-se a este, modificando o ‘mundo ideal,” criando a morte, provocando
inundacdes, incéndios na floresta e o trabalho com esforgo. Por curiosidade Lua
‘inibe’ o trabalho espontaneo dos instrumentos que nédo voltardo, jamais, a
trabalhar sem o esfor¢co humano. Lua pondera, no entanto, sobre as consequéncias
do trabalho sem o esforgo humano, argumentando inteligentemente a importancia
de trabalhar, produzir e consumir de acordo com as necessidades, evitando o
desperdicio e o risco de extingdo dos recursos naturais. Esta cosmovisdo
mitoldgica equilibra ainda, gracas a Lua, as a¢fes de subsisténcia e as atividades
culturais de lazer e socializagdo. Lua sempre acaba convencendo Sol de suas

convicgdes, e Sol termina concordando com ele.

No imaginério comum, Lua e Sol sdo com freqliéncia associados aos sexos
feminino e masculino, respectivamente. Estes dois ‘personagens’ sdéo comumente
utilizados nas demonstracdes de Francoise Héritier™ (1996) para opor masculino e
feminino. E com efeito, é assim, um pouco em todo o mundo: associa-se 0
simbolismo da Lua a fisiologia e a sexualidade feminina. No entanto, na mitologia
Timbira, Lua e Sol representam duas figuras masculinas que, apesar de uma
mesma identidade sexual, sdo muito diferentes, pois representam cada um, um

polo ndo equivalente nem equilibrado. Lua e Sol pensam e agem diferente.

Juntos, os dois personagens equilibram valores. Em varias passagens
do mito, Sol parece mais inteligente do que Lua. Contudo, Lua se interroga mais e

sempre coloca boas questbes. A ideia de equilibrio também ¢é analisada por

%\/ale a pena observar que a verséo de Crocker foi filtrada e escrita pelo proprio, enquanto que
Giraldin prefere expor a versdo original narrada por um indio Apinajé.

% Como em outras versdes do mesmo mito, recolhidas por Nimuendaju, 1983; Da Matta,1976 e Maria
Isaura P. de Queiroz,1970

% Héritier ¢ uma antrop6loga francesa que trabalha em contexto africanista. Aprofundou a teoria da
proibicdo do incesto e trabalha sobre as diferengas entre homens e mulheres em vérios contextos.



129

Héritier (em seus trabalhos sobre o masculino e o feminino). De acordo com
Héritier, “a nocdo de equilibrio é uma nocdo abstrata que, fora de uma concepcao
matematica pura, ndo encontra expressdes na natureza observavel na experiéncia
concreta” (HERITIER, 1996).%° Na mitologia, no entanto, Lua regula o equilibrio
entre 0 homem e a natureza, quando questiona as necessidades humanas e a
perenidade dos recursos naturais, evidenciando ainda a ingenuidade de Sol e suas
idéias de mundo perfeito. Como observa Da Matta, a dinamica ao longo do mito é
sempre assim, Sol estabelece um objetivo inicial e Lua cria sua antitese. (1976,
pp. 240-241).

Sol e Lua estabelecem um equilibrio na relacdo com a natureza e na vida
social. Refletindo esta perspectiva, homens e mulheres construiram uma
racionalidade na relacéo politica entre os sexos, de forma que homens e mulheres
se reportam a dominios diferenciados da esfera produtiva, equilibrando a vida
social. Desta maneira, o trabalho de fabricacdo de objetos artesanais, a preparacao
dos alimentos, a socializacdo e o cuidado com as criangas pequenas ocupam um
lugar de destaque na vida das mulheres canelas e exercem um papel fundamental
na construcdo de sua identidade, enquanto que as atividades politicas e cinegéticas
pertencem a esfera dos homens, exercendo também influéncia na producéo do

masculino. Na ro¢a, ambos, homens e mulheres dividem as tarefas.

Em outras palavras, todo processo de trabalho ocorre no contexto de
relacdes sociais que controlam as condigdes e os resultados deste trabalho. Assim
¢ com o mito de Sol e Lua, que alerta para a importancia de forcas
complementares. O mito ndo evidencia diferencas de capacidades entre homens e

mulheres, mas estabelece dominios nas esferas produtivas.

Ao mesmo tempo em que autores utilizam a analise dicotdmica dos dois
sexos, baseada na relacdo de forca ou na dominagdo masculina (Tabet, 1979;
Bourdieu, 2003; Godelier, 1982), outros como Viveiros de Castro (1992),
Belaunde (1992, 2001), MacCallum (2001), Kaplan (1986) e Fisher (2001),
possuem perspectivas diferentes baseadas em suas pesquisas de campo.

99 . = . T . . .

Minha traducdo para: «la notion d'équilibre est une notion abstraite qui, en dehors d'une
conception mathématique pure, ne trouve pas d'expression dans la nature observable dans
l'expérience concréte» (Héritier, 1996).
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Nestas pesquisas em sociedades indigenas, 0 antagonismo, muitas vezes
estipulado pelos antropologos nas relacbes homem-mulher, ndo € tdo evidente,
pois apodia-se, muitas vezes na tendéncia de procurar nas sociedades indigenas
instituicbes semelhantes as das nossas sociedades, onde algumas relagdes
(notadamente relacdes de trabalhistas) entre homens e mulheres sdo fortemente

disputadas e hierarquizadas.

3.2 - Hu pihho e Me Ipicaxér — Trabalho e casamento

A divisdo sexual do trabalho nas sociedades de caca e de coleta é
comumente definida como uma relacéo de complementaridade, de reciprocidade e
de cooperacdo. Muitos outros autores’® fazem esta associagdo entre a divisdo
sexual do trabalho, a familia e o casamento partindo do principio de que a unidao
socialmente reconhecida marca a vida de produgédo da subsisténcia, pois quando
casa, uma pessoa escolhe, entre outros motivos, o companheiro das atividades
econdmicas. Quando casa, (me Ipicaxér) o homem canela adquire uma
colaboradora imprescindivel e a mulher, ganha um provedor de proteina. Nesta
perspectiva, 0s cOnjuges sdo sécios indispensaveis das atividades econémicas

familiares. Os dois assuntos sdo geralmente tratados juntos pelos antropdlogos.

Como ressalta Lasmar'%*

Na literatura etnografica sobre as sociedades amerindias, os temas do
género e da conjugalidade séo frequentemente abordados sob o &ngulo da
divisdo sexual do trabalho. Isso se deve ao fato de que, nessas sociedades,
a divisdo de tarefas fornece a matriz simbdlica para a constituicdo das
identidades sexuais. (LASMAR, 2005 p.115)

Com o casamento, a relacdo entre homens e mulheres aparece como um

principio organizador da sociedade, e neste contexto,

A divisdo sexual do trabalho e os significados culturais de que esta
imbuida ocupam um espaco privilegiado na forma como séo estruturadas
as relacBes entre marido e mulher desde as fases iniciais de um casamento
até sua estabilizacdo”. (LASMAR, 2005 p.120)

100 \/er Nimuendaju, 1983; Descola, 1983; Godelier,1996; Clastres, 1978, Cocker,1977
101 Cristiane Lasmar é uma antrop6loga paulista.que trabalha com os povos Tukano e Aruaque sobre
questBes de género em contexto urbano na cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira, rio Negro,
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O casamento canela é posterior aos rituais de iniciacdo. O rapaz deve
passar por todas as etapas da iniciacdo para estar apto a casar. As familias dos
jovens tém consciéncia do papel de parceria econdmica que 0 casamento

representa como confirma a fala abaixo:

Passou da prisdo, ai pode casar. Af o parente dé& o ipré™® pra rapaz e para
a moca. Quando o filho nasce é a mesma coisa. Quando casa, 0 pai da
moca mata veado, qualquer coisa e da pra o pai do rapaz. Ai ele chama o
tio e corta pedaco e da.

Ai a mde da mulher vai dar berubu™ para pai do genro. Vou dar
explicacdo: ele vai comprar o rapaz porque o rapaz agora vai trabalhar pra
ele na roga, vai pescar. Ai pai do rapaz faz a mesma coisa e entrega para a
nora, ai ele vai comprar ela pra numa hora ela cortar lenha, € assim (J4jé,
2005)

103

Entre os Apinajé, os discursos sobre a cooperagdo nem sempre coincidem.
Algumas vezes, homens e mulheres exaltam um discurso de auto-suficiéncia. Mas
ambos, a sua maneira, costumam advogar pelo casamento e seu carater de
complementaridade entre os cOnjuges. Seja na perspectiva da complementaridade,
seja na da auto-suficiéncia, o rol das atividades de trabalho € revelador da relacéo
entre os sexos (ROCHA, 2001 p.61).

A divisdo sexual do trabalho € um sinal indicativo de como uma sociedade
¢ organizada por seus membros. Nesse sentido, a sexualidade, e mais
precisamente o desejo sexual, sdo organizados pelo tabu do incesto e pelas regras
sexuais que instituem o casamento. A carne crua, como produto do trabalho
masculino é transformada em alimento comestivel pelo trabalho feminino. A troca
entre a carne crua e 0 sexo com as mulheres se prolonga em seguida na idéia
oposta de uma regra que consiste na troca entre o alimento cozido e a instituicdo

do casamento socialmente aceito.

Em um episddio do mito de Sol e Lua, recolhido por Nimuendaju (1983
p.123), observei que a nocdo de casamento € construida com base na
complementaridade entre a caca, trabalho masculino e o trabalho feminino na roca
e na transformacdo dos alimentos crus em alimentos comestiveis. A roca, de
acordo com o mito, aparece depois do casamento, COmo se a unido entre 0S sexos

originasse o trabalho de fecundacéo da terra. Conta o mito:

192 Cinto cerimonial de tucum, que marca a maturidade e prové de status social aquele que o recebe.
103 Alimento cerimonial feito com massa de mandioca, macaxeira ou milho.
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Mbud-ti (Sol) vai cacar e acha um ninho de periquitos com dois filhotes
que leva para criar em casa. Escolhe para si 0 mais emplumado, dando o
outro ao companheiro. Quando vinham da caca davam de comer aos
periquitos, fazendo-os sentar no dedo e ensinando-os a falar.

Um dia quando ambos foram a caca, um dos periquitos disse ao outro:
“Tenho pena de nosso pai! Sempre que volta cansado do mato, ainda tem
de preparar a comida para si e para nés! Vamos ajuda-lo! Ambos se
transformaram em mocas e foram preparar a comida. Enquanto uma
trabalhava a outra ficava de sentinela na porta. Quando Mbud-ti e
Mbuduvri-re (Lua) voltavam para casa ouviam de longe o barulho do
pildo, mas de repente ficava tudo em siléncio. Ao entrarem, achavam a
comida preparada, mas 0s dois periquitos continuavam sentados na
travessa, como sempre. Encontravam rastos humanos e muito se
admiravam de encontré-los sé dentro de casa e nenhum no caminho.
Assim foi durante alguns dias seguidos. Finalmente Mbud-ti disse ao
companheiro: “Vamos nos esconder nas moitas dos dois lados da casa e
assim que ouvirmos o pildo trabalhar correremos cada um para uma das
portas”. Eles se puseram de emboscada e dai a pouco ouviram falar e rir
na casa. Assim que ouviram trabalhar no pildo, correram e entraram
simultaneamente por ambas as portas. Imediatamente as duas mogas
deixaram cair as maos de pildo, abaixaram a cabecga e sentaram-se no
chdo. Eram muito bonitas e de cor clara e os seus cabelos desciam até a
altura dos joelhos. Mbuduvri-re quis falar-lhes primeiro, mas Mbud-ti
interveio, dizendo a uma delas: “Entdo foram vocés que prepararam a
comida para nds?”A moca riu-se: “Tivemos pena de vocés, que tinham de
trabalhar de volta da cagada. Por isso viramos gente e fizemos a comida
para vocés”. Entdo, disse Mbud-ti: “Agora vocés serdo gente para
sempre”. A moga respondeu:”Combinem, entdo, entre vocés, de que
maneira nos casaremos”. Imediatamente Mbud-ti disse: - “Tu seras
minhal”e Mbuduvri-re disse a outra: “Tu serds minha!”Eles fizeram jiraus
para si e suas mulheres e viveram juntos. Entdo, Mbud-ti opinou que, ja
que tinham mulheres, deviam fazer também um rocado. Ele marcou um
trecho de mato, dividindo-o em duas partes, uma para si e outra para 0
companheiro. Depois chamou o pica-pau Dydi, 0 caramujo Duwuidn € a
pedra quartzo Klid, que comecaram a derrubada. Mbuduvri-re, porém,
seguiu-o as escondidas e quando ouviu trabalhar no mato, tomou um
pedaco de pau e jogou-0 no rumo do ruido. Imediatamente aqueles trés
pararam o trabalno e nunca mais quiseram retoma-lo. Mbud-ti e
Mbuduvri-re tiveram de fazer a derrubada.(1983 p.123-124).

Vaérias atividades e beneficios sdo compartilhados entre os conjuges
canelas. Atualmente, homens depois dos sessenta e cindo anos e mulheres depois
dos sessenta, recebem um valor em dinheiro correspondente a aposentadoria,
oriunda do sistema de previdéncia social do estado Brasileiro. Esse dinheiro é
utilizado na cidade, em geral para a compra de bens industrializados, de carne
bovina proveniente dos agougues do comércio urbano e, algumas vezes, para a
compra de eletrodomésticos como televisdo, geladeira, radios e aparelhos de

DVD, cujo uso foi criado e viabilizado pela chegada da energia elétrica entre os
anos de 2004 a 2005.
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A chegada da energia elétrica, introduzida por um subprojeto financiado
pelo Projeto de Combate & Pobreza Rural (PCPR-MA)'®*, mudou bastante a rotina
e a organizacao sexual do trabalho, pois, com geladeiras, muitas familias preferem
comprar carne no agougue da cidade. Nesta nova dindmica, o cagador tem muitas
vezes, seus servigos dispensados. O fogdo a gas poupa o uso da lenha e portanto
economiza um trabalho que na maioria das vezes é realizado pelas mulheres. A
sociedade canela, como toda sociedade, é um projeto inacabado, dindmico e em
constante transformagdo. Hoje, com as facilidades proporcionadas pela
tecnologia, homens, mulheres e criangas ocupam o0 tempo ganho assistindo

televisdo, conversando e rindo.

Com estas mudancas, a divisdo sexual do trabalho se adaptou ao novo
formato, mas continua funcionando como uma tela de cinema onde é possivel
visualizar a constru¢cdo dos dominios masculino e feminino que definem as
identidades sexuais. As idéias que esta ordem inspira sdo reveladoras de um
modelo de comportamento idealizado socialmente. Dividir o trabalho € um acordo
estabelecido socialmente, e na relacdo marido e mulher, as atividades técnicas
complementares parecem constituir um exemplo de simbiose que fundamenta e
caracteriza a sociedade canela. Homens e mulheres assumem cada um o0s papéis
que lhes foram definidos. A complementaridade no quotidiano da aldeia
Escalvado esta presente na relacdo técnico-econémica da divisdo das atividades
masculinas e femininas que se reproduzem no microcosmo da relagéo
matrimonial. Caca, coleta, educacdo das criancas, preparacdo dos alimentos,
construcdo das casas e outras ‘atividades respectivas de um e de outro sexo se

reproduzem na cadéncia da reciprocidade.

Algumas atividades masculinas e femininas na sociedade canela séo
destacadas como mais significativas. E o exemplo do exercicio das atividades
politicas e da caca pelos os homens, e da realizacdo de partos pelas mulheres.
Entre os canelas, nenhum homem conhece 0s segredos e as técnicas de ajudar a
dar a luz. Desde o posicionamento do corpo da parturiente até como ajudar o bebé
a sair e ainda a puxar a placenta quando retida, sdo técnicas conhecidas e

transmitidas apenas pelas mulheres. A Unica condicdo para poder ser parteira, € ja

104 para saber mais Ver Gomes, 2007
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ter dado a luz. A experiéncia também coroa as parteiras mais conhecidas e

solicitadas da aldeia.

A caca ¢ a atividade responsavel pela captacdo da carne, considerada o
alimento por exceléncia. A caca e o consumo da carne exercem um papel central
na rede de relacdes sociais. No casamento, carne de caca deve ser oferecida pela
familia da mulher a familia do homem. Esta ‘despesa’ inicial por parte da familia

da noiva é o preco pelos servicos de caca que o novo membro da familia exercera.

O nosso casamento é assim: primeiro tem que se apresentar pra o avd da
menina. Depois se ajunta e pronto. Se a mocga tem ipré, tem que passar
urucu. Os parentes da minha mulher t8m que fazer uma despesa pra juntar
carnes, ai 0s parentes do meu genro tm que Correr pra cé e 0 quetre™ vai
pegar um pedaco grande e a mée do rapaz que casou ndo pode falar nada
porque foi ele quem fez as despesas do rapaz no Ketwayjé (Ropcran,
2005).

Com o casamento canela uma ordem residencial é estabelecida. Os
homens recém casados deslocam-se da casa materna e vao constituir residéncia na
casa da mde de sua mulher. De sua origem matrilocal, onde ndo possui grandes
obrigagdes de trabalho, 0 homem passa a ser um ‘intruso’ na casa da mée de sua
esposa. Para compensar esta situacdo, ele se torna um dos responsaveis pelo

sustento de sua sogra e da familia de sua esposa'®®

. As mulheres trazem para a
casa materna um homem que complementard, com seu trabalho, as atividades
econdmicas de subsisténcia da familia, enquanto que, um filho homem, depois do
casamento, deixard a casa materna indo morar e trabalhar com a familia de sua
esposa. Em outras palavras, no casamento € a matrilocalidade que determina o
compromisso do marido com a subsisténcia quotidiana. Esta estrutura € uma
demonstracdo do poder feminino. As casas pertencem as mulheres e em suas

casas as mulheres organizam o trabalho de subsisténcia familiar.

Como constata Crocker (2009 p.69), os homens nascidos em uma casa, se
ndo vivem mais nela, tém pouco compromisso com sua economia diaria de
subsisténcia. No entanto, assumem o compromisso na socializa¢do dos filhos de
suas irmds. Por este motivo, 0 tio nomeador participa da divisdo da carne
oferecida pelos pais da noiva de seu sobrinho na ocasido do casamento deste.

Todavia, Crocker (2009) narra um exemplo em que uma mulher se submete a

195 Tio, irm&o da méae do rapaz.
106 \/er Crocker, Christophe, 1977:90
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autoridade de seus irméos que intervinham nos litigios familiares, mesmo depois

de casados e j& morando nas casas das maes de suas esposas:

Cachoeira organizava as mulheres para executar as tarefas domésticas. No
entanto, ela se submetia as decisbes de seus dois irmdos, Moedor de
Carne-de-veado-campeiro (poo-katwe: campeiro-moedor), 35 anos, e
Caminho Queimado, 28 anos, quando eles vinham de suas casas
conjugais para governar a sua casa de nascenca, aconselhar seus
membros, e resolver qualquer disputa significativa (CROCKER,2009
p.69).

Outros exemplos recolhidos por Ladeira (1984) mostram que sdo as
‘noras’ que devem pequenos favores as suas sogras. Sao as esposas que devem
visitar a casa de origem de seu marido ou das nominadoras de suas filhas. Devem
prestar pequenos servigos como pegar lenha, buscar dgua para suas sogras.
Quando saem para alguma expedicéo de coleta, nunca deixam de dar parte do que
trouxeram para a casa de sua sogra, a casa dos parentes patrilaterais de seus filhos.
De acordo com Ladeira (1984), quando uma sogra tem poucas (ou nenhuma)
filhas mulher é comum, que logo apds o casamento de seu filho, sua nora va

residir temporariamente em sua casa (LADEIRA, 1984 p.74).

Giraldin também cita exemplos de relagdes de compromissos de trabalho

surgidos com o casamento entre os Apinajé. Segundo ele:

No ‘servico da noiva’, é o genro (DH = ixpinhd) que se obriga a prestar
servigos para seus sogros (WF = mregét; WM = papangét), durante o
tempo em que estiver casado. Ele ndo podera se recusar a contribuir, com
seu trabalho, para a derrubada de uma nova roca, para a colheita, para a
construcdo ou reforma da casa, ou ainda para ajudar o sogro em cagadas.
Enfim, em todas as tarefas que se realizem pela unidade doméstica, ele
tem como “obrigacao” prestar ajuda. (GIRALDIN, 2000, p.115).

Da mesma maneira que 0 casamento estabelece uma parceria econdémica
baseada na divisdo sexual do trabalho, o celibato institui as dificuldades das
condi¢cdes materiais do individuo solteiro. Um homem ou uma mulher seréo
considerados ‘completos’ se estiverem casados. O mesmo nao pode ser dito se
estiverem solteiros. Um solteiro ndo encontra 0 mesmo lugar na sociedade que um
ndo solteiro, seja ele homem ou mulher. Além do que, em muitas sociedades, 0s
solteiros em idade ja avancada tém sua identidade sexual questionada, e uma

posicao social algumas vezes deslocada.
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Na sociedade canela a pessoa solteira e sem filhos ndo possui 0 mesmo
status que uma pessoa casada. Sua posicdo é inferior a das pessoas casadas e/ou
com filhos, muito provavelmente, por ndo ter um parceiro em sua producédo
material. Uma diferenca fundamental entre o trabalho das pessoas casadas e das
pessoas solteiras € a ajuda do parceiro. As mulheres casadas podem contar com o
auxilio de seus maridos para a derrubada de arvores ou outro trabalho mais arduo,
na roca. Os homens também contam com a preparacdo dos alimentos pelas
mulheres, mas se estiverem solteiros serdo dependentes da generosidade de suas

irmas ou se for o caso, de suas filhas.

3.3 — O saber-Poder Feminino

As atividades politicas e rituais, as grandes decisdes que envolvem toda a
comunidade canela, os saberes e funcbes de ordem magico-religiosas séo
vivenciados de forma diferente por homens e mulheres. O saber-poder das
mulheres canelas encontra-se no conhecimento das propriedades curativas das
plantas, na capacidade de realizacdo de partos simples e algumas vezes
complicados, com retencdo da placenta, na memorizagédo das redes de parentesco
e de muitas musicas, na preparacao dos alimentos, na criacdo e na socializacao
das criancas pequenas, na fabricacdo de vérios tipos de ornamentos, cestos, no
conhecimento de varios padrdes da pintura corporal, na for¢a do choro ritual entre
outros. Como ja foi dito, na matrilocalidade canela, os homens cacam, plantam,
colhem, ocupam-se da organizacdo e realizacdo dos rituais, nas relacbes com o
mundo de fora, e sua atividade politica se fundamenta, principalmente, na

conciliagdo de interesses.

Entre os Mebengokré, a valorizacdo do que denominam ‘sabedoria
feminina’ e sua agency encontra-se no sistema onomastico, na pintura corporal,

no choro cerimonial e na horticultura, conforme aponta Lea, (1986, p.115).

As mulheres idosas do povo canela sdo muito respeitadas, e apesar de
ndo participarem do conselho politico, influenciam indiretamente as decisdes
politicas da comunidade. Essas mulheres sdo reconhecidas pelos seus saberes e

experiéncias como parteiras, atividade que nenhum homem € capaz de praticar.
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Quanto aos saberes do mundo dos ndo indios, estes estdo mais distantes
das mulheres. Estas freqiientam por menos tempo a escola do que os homens e
freqlientam menos a cidade. Depois que casam, muitas mulheres séo proibidas por
seus maridos de continuar a estudar. Durante seu trabalho de campo, Almeida

(2009 p.101) recolheu o seguinte depoimento de uma mulher canela.

Depois que casei continuei indo pra escola e 0s outros sempre perguntava
se eu queria ser rapariga. Meu avd sempre falava pra eu largar, pra cuidar
marido. Eu era teimosa queria aprender as coisas pra ser esperta, mas ai
eu sai da escola, ndo continuou ndo. 1sso que acontece com as meninas
quando casam, 0s outros invejosos fica falando criando ciime no marido
fala que ela ta namorando, ai menina acaba deixando. Isso aconteceu com
a minha irmé, a filha dela também e com a minha filha, como vocé viu.
Minha filha toda vez promete pra diretora que vai voltar, faz a matricula,
mas nunca vai. Marido nem deixa. E isso que acontece. (J. Jillot, mulher
de 53 anos, depoimento colhido por Almeida, 2009).
Este depoimento expressa a concep¢édo da sociedade canela com relagdo ao
fato das mulheres estudarem. A mulher deve escolher entre casar e cuidar do seu
marido ou estudar e ser ‘rapariga’. A op¢do do casamento, nesta fala, parece

incompativel com o desejo de continuar freqlientando a escola.

Apesar de ndo terem a mesma liberdade de escolha que os homens, as
mulheres canela possuem muitos conhecimentos que lhes sdo restritos. O mesmo
acontece em outras sociedades. De acordo com Giraldin, as mulheres Apinajé séo
detentoras do conhecimento sobre os nomes, além de possuirem a maior parte do
conhecimento sobre a cultura deste povo (2000 p.222). Entre os canelas as
mulheres estdo na base da preparacdo dos alimentos consumidos quotidianamente
e dos que sdo consumidos ritualmente, na praca central, pelos homens. Elas
conhecem as plantas medicinais que utilizam na forma de chas ou ungientos com
propriedades cicatrizantes e sdo as principais responsaveis pela ornamentacao dos
corpos de seus filhos e maridos na ocasido dos rituais de iniciacdo, em outras

festas cerimoniais e nos rituais funerarios.

Durante o trabalho masculino de construcdo da estrutura que recobre as

casas, as mulheres transportam as criancas e preparam a comida. Durante as

1075

ceriménias de iniciacdo, enquanto seu filho esta “esfriando™"” no quarto, elas lhes

Y970 termo “esfriar’, utilizado pelos Canelas, faz referéncia ao periodo em que os meninos ficam no
quarto, ao abrigo dos raios do sol e sé saem as 4 horas da manha para banhar e quando o sol esta baixo
para outras atividades.
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levam comida todas as noites. VVarios mitos evidenciam a presenca das mulheres e
sua importancia na estrutura da economia domestica e na organizacao social. No

108

mito de Krytré e Wajatom™™*, por exemplo, vé-se a mée dos meninos pedindo que

% existe

eles peguem &gua no brejo para cozinhar. Na estéria de Pajatujré’
também um momento em que as mulheres se relnem e vao preparar comida para

0s homens que irdo partir para um combate.

Nos rituais funerarios a participacao das mulheres € imprescindivel para a
passagem do karé até o mundo dos mortos. Apesar da discreta presenca feminina
na maioria dos rituais da sociedade canela, nos rituais funerarios esta participacao
é de suma importancia. A morte representa uma passagem, uma viagem para outro
mundo, assim, é preciso dizer formalmente adeus ao morto. Por analogia a este
adeus formalizado, a sociedade pratica um ritual, o ritual funerario em que as

mulheres participam ativamente, chorando o morto.

Os canelas ndo deixam 0s mortos partir sem antes terem chorado muito.
Estas lamentacGes podem durar quase um dia inteiro, conforme a importancia do
defunto. Durante o ritual funerario, os membros da familia do morto lhe falam em
lamentos, lembrando-o0 que ndo estdo prontos para partir com ele e que € preciso
esquecé-los. Estas lamentacBes sdo ritmadas e parecem musicas que saem do
espirito e atravessam a garganta. “Um dia a gente vai se ver, mas agora ndo, pois
eu ainda ndo estou pronto »(palavras de um indio na ocasido do ritual funerario

de seu irméo).

Nos funerais, as mulheres canelas, assim como as mulheres Kraho,

possuem papel fundamental, como confirma Cunha (1978):

Ao saber que alguém estad prestes a morrer, acodem a casa dele as
mulheres da aldeia. Invadem a casa, silenciosas, e sentadas ou de pé,
fitam o moribundo. Embora essa presen¢a na casa seja comum a todas as
mulheres da aldeia, a distancia em que se colocam é reveladora de seu
envolvimento enquanto parentes do morto ou estranhas.(...) Olhar o morto
e mais tarde “ajudar a chora-lo” concerne a todas as mulheres da aldeia.
Os homens virdo mais tarde, e nem todos, sé aqueles que la sdo chamados
por lacos de parentesco, por suas funcbes publicas”. Enquanto a
participacdo feminina parece assegurada, a participacdo masculina a
primeira a parte do funeral, que vai da morte ao sepultamento, serd
proporcional a importancia do morto na vida publica(CUNHA,1978,
p.24).

108 \/er anexo 2
109 \/er anexos 3
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Quanto a preparacdo do corpo do defunto para o enterro observa:

A ornamentacdo subentende a lavagem do corpo, o corte de cabelo, a
insercdo de batoques auriculares nos homens, a empenacao ou a simples
tintura com urucu. A lavagem pode ser feita dentro de casa (...) (CUNHA,

1978, p.30).
O choro feminino nos funerais é correspondente ao papel masculino no
patio central. Se a regra social se encarna no individuo dando-lhe sua identidade e
determinando sua identidade sexual, na sociedade canela ela determina 0 homem
com a palavra publica e a mulher com o choro ritual110. Lea faz uma referéncia
entre o choro ritual das mulheres ea fala pablica dos homens entre 0s
Mebengokré, equiparando-os em importancia, no sentido de contrariar a idéia de
subordinagdo feminina pura e simples (1986:23): “E interessante comparar a
oratéria masculina com o choro feminino que é executado num tom falsete,
estridente. Os homens pontuam sua fala com contracfes rapidas do diafragma”

(LEA,1986, p.23).

O choro feminino corresponde a um trabalho ritual, sendo para Cunha
(1978), perfeitamente coerente com a divisdo sexual de papéis, segundo a qual se
espera que o homem seja antes de tudo um membro do pétio, interessado
principalmente na esfera politica e cerimonial. Através do choro das mulheres,
espera-se que toda a aldeia participe do ritual funerario “(CUNHA, 1978, p.25-
27). Neste sentido, o choro feminino possui um verdadeiro papel institucional,
pois toma a forma de um dispositivo organizado que visa o funcionamento e a

reproducdo da sociedade através de uma suposta legitimidade.

O choro ritual pode ser classificado em duas categorias de trabalho: o
trabalho simbdlico-ritual e o que Clastres (1978) chama ‘trabalho linguistico’.
Homens também participam das lamentagdes, mas apenas se o defunto tinha com

ele grau estreito de parentesco.

Além de chorarem, as mulheres cantam hokrepoj. Em lingua timbira,
cantar significa literalmente o ‘saber que sai da garganta’. Nesta perspectiva, me
parece importante abordar os cantos em sua fungéo social de construgdo das
identidades sexuais. Além de estabelecer e reforcar o estatuto dos cantores, 0

campo semantico das musicas € determinante da identidade sexual de quem canta.

19 v/er semelhanca com os Mebengokré, em Lea, 1986
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O lugar e a ocasido diferenciam o canto masculino do feminino. As
mulheres cantam frequentemente em coro, cantos psalmédicos, mondtonos e
unissonos. Elas cantam no espago doméstico, no caminho, na ro¢ca e no brejo.
Suas filhas aprendem escutando e cantando com suas maes. Este saber é
transmitido através das geraces. Existem cantos exclusivamente femininos e

outros unicamente masculinos. O canto da Lua, abaixo, é cantado pelas mulheres:

Pyty wryjree! Pyty wryjree é ato pyra ca ree — a kini noré é
Pyty wryjree! Pyty wryjree é

Ato pyra ca ree — a kini noreé, é

Lua Lua, ta parecendo um 6lho, eu nao t6 gostando.

Lua, Lua eu néo t6 gostando do 6lho da Lua

Nas reunides de canto e danga noturnas e quotidianas, homens e mulheres
dividem o espaco do patio central, espaco massivamente utilizado pelos homens
nas decisdes e reunides politicas. Um cantador com o maraca na méo orienta o

ritmo. Sua voz é investida de engajamento fisico.

As musicas estdo presentes ndo apenas no quotidiano da aldeia como nos
momentos fortes na vida de um individuo. Os canelas cantam no espaco privado e
doméstico, bem como no espaco publico, sendo o primeiro caracteristico dos
cantos infantis e femininos e o segundo dos cantos masculinos. Quando um
homem n&o consegue dormir, & noite, ele sai de casa e vai cantar dando voltas
pela aldeia. Seu canto € escutado por todos enquanto circula pela rua periférica. O
mesmo ndo acontece com as mulheres. Estas jamais cantam sozinhas no espaco

publico.

As mulheres cantam em coro e os rapazes dangam. O coro feminino,
chamado de honcrepoj posiciona-se em fila lateral. As mulheres uma ao lado da
outra realizam movimentos discretos e mondtonos com o corpo acompanhando
tranguilamente o ritmo do maracd. Este movimento consiste em flexionar e
estender levemente os joelhos acompanhado com balangos dos bracos ao longo do
corpo. Esta performance chama-se Ikrerecati. A performance masculina
acompanha outro ritmo, com musica mais animada. Chama-se de lkréeregarrogre
. O Ikréregarrogre é caracterizado pela danga dos rapazes que batem os pés no
chdo diante do coro feminino e seguindo o ritmo e o corpo do cantador. O
Ikrerecati caracteriza os discretos movimentos corporais do coral feminino que

canta e danca acompanhando o cantador e seu maraca.
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3.4 - O poder masculino: 0os homens e 0s espiritos

A divisdo sexual do trabalho entre os canelas implica na exclusividade do
dominio de técnicas e conhecimentos por um ou outro sexo. A restricdo dos
homens ao acesso de certas informacdes, certos objetos ou instrumentos de
trabalho e certos atos ligados as funcGes de ordem magico-religiosas como a
transmissdo da mitologia e a pratica do xamanismo, configura-se como um
aspecto da relagdo socio-cultural entre os sexos. O xamanismo, particularmente,
implica em uma representacdo especifica da pessoa e do mundo sobrenatural,
pressupondo uma alianca especifica entre os homens e os espiritos. O cai ™
(xamd, curandeiro) é capaz de enxergar o mundo invisivel aos homens comuns.

Trata-se do mundo dos espiritos e dos mestres animais representados nos mitos.

O cai pBe 0 mito e os rituais em pratica quando revela a dimensao do outro
mundo, onde adquiriu seu aprendizado, mundo este em que, nas palavras de
Zezinho Tchep ca Canela, importante cai da aldeia Escalvado, “todas as coisas
falavam”. Junto com as relagdes entre homens e mulheres, os saberes do cai
inserem-se no conjunto de um sistema simbolico que orienta as relag@es sociais. O
cai € aquele que sabe curar e por isso tem poder e certo dominio sobre as pessoas
que ndo o sabem. Se comparado, no entanto com outras sociedades xamanicas, 0
cai canela seria um homem sem tanta autoridade social. Seus saberes devem ser
usados para a cura e ndo se espera dele atos maléficos, o que com toda marcaria

negativamente sua relagdo com as pessoas.

Na aldeia Escalvado, o cai € um homem conhecido por suas competéncias,
que hoje Ihe garantem um status social moderado. Atualmente, um cai ndo possui
0 mesmo poder que h& algumas décadas, quando alguns também eram temidos
por suas capacidades com a feiticaria. Possuia, por este motivo, influéncia politica
e decisoria nas questbes da comunidade. Crocker (2009, p.129) refere-se a um
certo homem, apontado por seus assistentes de pesquisa, como feiticeiro. Este
feiticeiro havia feito com que certos individuos ficassem doentes e varios
acabassem morrendo, por isto, era evitado e temido pelos seus poderes, e por este
motivo dava-se tudo o que ele pedia. Crocker também comenta (2009, p.30),

sobre a execucdo, em 1903, de um Raposa-canela acusado de feiticaria. Segundo

111
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relatos coletados por Crocker no final dos anos 1950, ‘uma mulher
Ramkokamekra que tinha se negado a prestar favores sexuais ao pretenso
feiticeiro raposa, Francelino Kaawuy, ficou doente e morreu. Os Ramkokamekra
acharam que Kaawuy tinha feito a vinganca por meio de feiticaria, entdo o
julgaram e o executaram. Semelhancas do relato que escutei na primeira vez em
que estive entre os canelas, e o relato narrado por Crocker (2009, p.30) me levam
a crer que sejam relativas a0 mesmo homem. A mim, falaram de um temido
feiticeiro que havia sido assassinado por homens da aldeia. Chamava-se Cabrao.
Nas minhas idas a roga Tolador, mostravam-me sempre o local de sua execucao e
até hoje sabem mostrar onde ele esta enterrado, ha alguns quildmetros da aldeia

Escalvado, no caminho de algumas rocas.

Ah, o Cabrdo foi matado por causa de feiticaria. Por causa de feitigo, foi
matado ele. Ele botando feitico, botando feitico. Esse é muito antigo.
Nesse tempo ndo tem roupa nem nada. Foi por causa de feitico que
mataram ele. Matava, ele dava feitico na mulher nova pra “coisar’ ela. Ele
dava feitico nela e ela morria depressa. Hoje ainda tem feitico, mas é
fraco. E mais quem sabe curar.Curador e feiticeiro € o0 mesmo. Quando se
danar que outro ficar zangado, ai bota feitico nele. Ai adoece dor de
cabeca, dor no peito, na barriga (Taamiim, 1999).

Segundo Crocker (2009, p.129), seus assistentes de pesquisa hesitavam em
afirmar que qualquer homem poderia ser um feiticeiro, enquanto que uma mulher
raramente seria curandeira, cai. O proprio Crocker afirma nunca ter ouvido falar
de uma mulher que fosse feiticeira, embora afirmar que uma de suas melhores
assistentes era xamd. No entanto, Crocker observou uma exce¢do a regra, pois o
Xmanismo entre os canelas € manifestamente uma atividade masculina. Quanto a
dizer que alguem é feiticeiro, é considerado uma terrivel acusacdo, pois € visto

como um desvio dos poderes de cura na diregdo do que é considerado mal.

Quando ndo esta exercendo sua funcéo, o cai é leva uma vida como outro
qualquer: caca, pesca, trabalha na roca e participa das reunides no patio, com a
diferenca que, a qualquer momento, pode ser chamado para exercer a fungédo de
‘curador’(aquele que cura doencas, segundo os canelas). O cai, na aldeia
Escalvado é figura fundamental para o equilibrio da sociedade.

Os curandeiros, cai, s80 capazes de comunicar-se com 0S mekaro, €
normalmente ndo se assustam com eles. Os canelas comuns tém medo da alma

dos mortos, mas de acordo com Crocker (2009), alguns cai, como ‘Ninho de
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Veado’ chegam até a afirmar que menosprezam as almas dos mortos e que elas

estdo a seu servigo (2009, p.123).

Alguns requisitos sdo indispenséveis para tornar-se um cai. Um deles € ser
homem. E preciso querer muito e ser capaz de suportar uma dieta rigorosa,
seguida de abstinéncia sexual por pelo menos oito meses, segundo informacdes de
Tsatl canela. Os resguardos sdo necessarios na constituicdo da figura do cai, em
seu carater fisico e psicologico, pois permitem ao cai a sua condi¢cdo de sentir-se
especial, acreditando-se com poderes de cura. Os resguardos, perante a sociedade
formam e o identificam como cai. Um respeitado cai desta aldeia contou-me

sobre os resguardos necessarios para a sua formacéo e sobre a maneira de curar:

Aonde é o lugar que mordeu, ai pronto, ele mostra pra mim: é aqui, ai
passa a mdo assim...assim 0...olha aqui cobra, e pronta, bota na méao. Eu
aprendi foi com resguardo grande, eu ndo como nem carne, eu ndo como
toda coisa eu nem gostei foi... 10, 10 meses. Foi novo, desse tamanho, no
pepyé, eu me guardei, naquele tempo eu tinha muito avé, tio, ai pronto, é
preciso de vocé, largar de mdo de alguma coisa carregada, de comer
veado, qualquer coisa, é preciso vocé largar tudinho...é, eu vou me
guardar, ai me guardei, comendo s6 mesmo farinha de macaxeira e
murubim também e também tem outro milho, milho aquele macicinho,
que a gente faz pipoca esmagado com a boca, e também tém. Ai tem
tempo de espera. Depois do resguardo ai pronto, apareceu alma, mekaron,
ai pegou, ai Antdnio Gato, vocé vai aprender, aprender a curar. Ai tem
uma porcao, uma por¢do de cobra e Antonio Gato tava de pé, de pé com
cobra ao redor, tem o cheféo das cobras, ai a cobra ficou me lambendo e
eu me tremendo assim, 6...ai o chefdo das cobras falou: ndo, a gente néo
vai te comer ndo, vocé vai receber alguma coisa na tua méo e vai curar
sempre; Ai pronto vocé vai curando e quando vocé chegar se alguém
chegar correr chamando vocé, ai pronto, vai saber curar. Sabe Kruatchud?
Pau Brasil, pequenininho, deste tamanho, muito bonitinho e tem pena de
papagaio, tu sabe, pena de papagaio é bonito, ai depois bota no brago. Ai
chegou um tempo eu tava deitado ai mekaron chegou: ei Ant6nio Gato,
levanta; Ai eu fui, o homem tava 6 6 6 6, chorando ai eu perguntei onde
cobra tinha mordido ai ele falou: arranca cobra pr’a eu ver, ai falei, cobra,
quem quer quebrar em cobra, eu dou pra tu pegar no rabo ou entdo na
cabeca, outro falou, eu ndo pego nisso...e até hoje; E ainda vejo mekard
no redor. Mekaré respira como quando a gente morre, assim...(fez), o
olho é assim...ele mexe; ndo faz médo ndo. Aparece qualquer hora,
acordado mesmo. Tem roupa, 0 mekaré. Al ele fala: vem, vou te arrastar
os pecados, ai me leva e eu vejo febre, diarréia, obradeira, ai respira a
fumaca e cura. O mekaré vai arrancar. Pokaroncakri € ruim ele fura a
pessoa que pega doenca. O Mekaron vem do mato. Tem a aldeia do
mekard. Parece com a aldeia dos vivos. Ninguém nao vé. Ai o mekard
quer experimentar alguma coisa, ai manda aranha, ai espora, a aranha
espora e a dor é muito grande. O mekaron tem corpo, tem carne, 0
mekaron pode pegar. Ai 0 mekaron vai chegar no escuro, ai de noite ele
faz shutz...ai pronto, ele vai embora, ele sobe. Rontchudre; Eu conhego as
plantas também, mas elas ndo falam ndo. Tem planta que cura dor de
cabeca, febre, cansaco, catarro, obradeira, diarréia. Pode perguntar a
Eliane e a lIranilde, todas duas sabem que eu ja curei cobra, aranha
(Antonio Gato, 2005).
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Segundo Crocker, um canela comum se torna xama por duas maneiras
diferentes. Uma delas requer a pratica de restricbes extremamente rigorosas em

relacdo a comidas que acreditam possuir alto teor de “poluentes”.

(...) O aspirante a xam@, por esse motivo evita as comidas mais poluentes
e relagBes sexuais com individuos que fazem sexo mais freqiientemente,
aqueles que estdo na adolescéncia e com menos de trinta anos. O conceito
de poluicdo é quantitativo e, por isso relativo. As almas dos mortos sdo
atraidas por individuos relativamente ndo poluidos, isto é, relativamente
‘puros’” (CROCKER, 2009, p.124).

A outra forma de se tornar xamd, ocorre via ‘revelacdo’, que acontece
durante o periodo em que 0 menino passa pela iniciacdo Kéruwajé e € preso.
Dizem os canelas, que neste ritual o menino “esfria” no quarto por quatro
periodos de seis meses. E assistido por homens jé iniciados, mas em seu quarto
isolado n&o pode ser visto nem pela mée, que Ihe passa o prato de comida por uma
janela estreita. Na ocasido do ritual de iniciagdo, pode acontecer um encontro com
um karo que transmite seus saberes de cura. Este encontro acontece apenas com

0s homens.

Se uma alma dos mortos decide fazer do jovem aspirante um xamé, ela o
visita sob forma animal ou humana. As almas oferecem instrucdes que, se forem
seguidas, garantirdo a continuidade da formacdo. Os mestres kardos ensinam com o
evitar cada vez mais os poluentes, aumentando gradativamente a purificacdo do

corpo.

Se o0 jovem cumpre as restricbes de maneira satisfatoria, a alma
eventualmente lhe dard “poderes” (huutsusti), que 0 jovem carregara em
seu corpo, em geral, na axila esquerda. A partir dai, 0 jovem, como xamd,
usara esses poderes por conta prépria. Ele ndo precisa apelar a uma alma
para se empoderar, embora possa chama-la para obter informagdes
necessarias (CROCKER, 2009, p.124).

Os homens falam mais sobre a oportunidades de encontrar-se com 0s
mekaré. Em conversa com Toinho Parekré fui informada de como se deu seu

encontro com o karé que lhe transmitiu seus saberes:

Toinho Parekré: Ja vi mekaro. Eles que me ensinaram. (...) Rapaz, a alma
do indio, esse que ta vivo, piscando assim os olhos, vocé vé, né? Mas
depois que ele t& morto, vocé ndo vé nem piscando o olho dele ndo, é
direto, ndo mexe, ndo. Agora nos ndo, que ta vivo pisca o olho pra vé,
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conhecer, conversar com qualquer pessoa, mas ele ndo. Foi acold, fora da
aldeia, la na roga. Ai ele perguntou, conversou comigo: ei, tu vai embora?
Eu tava trabalhando, pegando arroz. VVocé quer ser curador, nos conversa.
Ai eu pensei: quero, quero. Tu quer? Pois ta amanha tu vem. Amanha tu
vem nessa hora.

O karé eu ja conhecia porque era do meu av0 que morreu. Foi ele

quem me ensinou. Também meu irmdo, o finado Paulo, o finado
Aristides, o finado Antdnio, o finado irmdo também, ai eu falei assim:
rapaz, eu td aqui na minha roga trabalhando. Pode trabalhar que ai vocé
trabalha tranqiiilo porque tem muito periquito comendo arroz, mas eu ndo
deixo ndo. Ta bom, ai no outro dia eu fui, & me curaram ai deram esse
endereco pra mim pra ir pra I, ai eu dormi ai ele falou:
- hei Parekré, de tarde vocé vem aqui pra 6cé ir acold comigo l4 tem
doente com dor de cabeca, dor de estbmago. Ai eu fui |4 ajeitar; foi me
ensinaram assim, meus finados irmdos que morreram e até hoje eu té
curando assim, muito bem ndo, mas t6 servindo uma pessoa (Parekré,
1999).

Como diz Dos Santos (1999, p.71), “saber é operar um controle”. Nesta
perspectiva, as mulheres dificilmente tornam-se xamés porque o controle do saber
xamanico é reservado, preferencialmente, aos homens. Acreditam que as mulheres
raramente possuem forca e persisténcia para manter restricdes suficientemente
fortes contra poluentes, para atrair as almas dos mortos (CROCKER, 2009,

p.124).

As mulheres canela também ndo estdo autorizadas a transmitir os mitos
nem a pronunciar-se livremente no patio, sem que sejam chamadas. Entre os
canelas, a transmissdo dos mitos é uma tarefa masculina. Apenas os homens
podem narrar as criangas as histdrias “da antiga velha”. Trata-se aqui de mais um
aspecto de diferenciacédo na divisdo das atribuicdes culturais. No que concerne ao
dominio do portugués, a lingua do ndo indio por exceléncia, as mulheres estéo
mais limitadas que os homens para se comunicar com 0 mundo dos ndo-indios.
Geralmente, entre os canelas, os homens sédo 0s porta-vozes oficiais perante o

mundo dos brancos.

Dentre as atividades de subsisténcia, a coleta do mel é exclusivamente
masculina. Esta atividade requer certas habilidades como subir em arvores, correr
rapido se for necessario salvar-se das abelhas. Outra atividade restrita aos homens
é a de cortador de tora. A competéncia no corte de tora é transmitida pela linha
matrilinear ou pelo nome, sendo complementada por uma ordem para o
desempenho desta funcdo, dada pelo prokham, conselho de ancides que forma em

unidade politica. Esta funcdo permanece na matrilinhagem, de forma que sé o
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nomeado, ou seu irmdo mais novo podem exercé-la. O cortador de tora deve ser

sensivel as suas intuicdes. De acordo com Iromcukré, cortador de tora canela,

O grupo vai me levar para cortar a tora porque eu sou cortador de tora
pesada (puré). O grupo vai limpar o mato e eu dou trés machadadas. Se
alguma coisa me acontecer, a tora ndo pode ser cortada por inteiro. Pode
ser a picada de um inseto, uma machadada errada, um barulho. Quando eu
terminar de derrubar, as liderangas vdo me chamar para perguntar o que
aconteceu quando eu estava cortando a arvore. V8o me perguntar se
algum inseto me picou, se eu fiquei tremendo, se eu ndo senti nada, ai é

aquela tora mesmo que seré cortada para a corrida ([romcukré, 2005).

As toras sdo preparadas e deixadas no mato. Os corredores vdo chegando e
as toras vdo sendo escolhidas pelos dois grupos. O caamdakra vai cantando e
levantando as toras para escolhé-las. O caamaakra tem o direito de escolher sua
tora em primeiro, mas o atycmaakra é quem corta as toras. Em outro momento a
I6gica se reverte e 0 atycmaakra escolhera a tora enquanto 0 caamdakra ira corta-
la. A regra € sempre a mesma: quem corta as toras ndo tem direito de escolhé-las.
Escolhe-se a tora sem pressa para em seguida comecar a corrida. Os corredores
chegam no pétio ja decorados com a cordinha de palha nas pernas, cintura e
cabeca, cordinha que leva o nome de igatchurro gaté. Chegam, cantando no patio:
6 va. O va. O va rim né, 6 va rim né. Um fala pra outro, gritando : ruxim...rédi vai

xin (“Cruit**? ta 1a sentado 14 no canto’).

Segundo Crocker, o dia propicio € julgado de acordo com a percepcéao do
cortador de tora. Se por acaso ao cortar a tora, lascas de madeira voarem proximo
aos olhos do cortador ou maribondos ficarem zunindo por perto, isso pode ser
interpretado como momento ndo adequado para a realizagdo do ritual. Suas
percepcOes, sensacdes e intuicdes devem ser relatadas e respeitadas pelo conselho
prokham (2009, p.111).

As mulheres também correm com tora, mas as que ja sdo maes participam
menos ativamente da corrida. Nao possuem a funcdo de cortadoras de tora. A tora
da modalidade feminina é sempre um pouco mais leve que a dos homens. Estas
toras sdo cortadas, pesadas e deixadas no mato, como as toras dos homens. As
mulheres correm com velocidade semelhante e a mesma empolgacdo que 0s

homens. No entanto, como sugere Nimuendajd, originariamente a corrida de tora

112 Trata-se de uma espécie de cobra encontrada na regido do cerrado.
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era praticada apenas por homens, que usavam esta modalidade esportiva como
treino para exercitar-se e preparar-se para combates com povos inimigos. Segundo
Nimuendaju (2001):

Os Timbira fazem parte dos indios que, em combate, se empenham ao
maximo para ndo deixar cair nenhum companheiro ferido ou morto nas
maos do inimigo. Até os cadaveres dos tombados, na medida do possivel,
eram ndo apenas retirados em seguranca, mas levados para casa a fim de
se poder enterra-los de acordo com o cerimonial dominante. A corrida de
toras poderia ter nascido do reconhecimento da necessidade de exercitar-
se para semelhantes circunstancias. Entre os Kaingang do rio Ivahy, vi
como os garotos treinavam escaladas da seguinte maneira: “Como vocés
procedem se o jaguar vier?”, perguntou um, depois do que, todos, ao
desafio, escalaram as arvores. “E como vocés procedem se um
companheiro chamar por socorro?” Imediatamente todos tornaram a
descer e saltar com a maior rapidez. Assim que um Timbira fazia a
pergunta anéloga: “Como vocés procedem se seu companheiro tomba em
combate?”, era inventada a corrida de toras. Talvez o costume, acima
mencionado, de caracterizar torinhas Para-re como seres humanos, seja
uma recordacdo daquele tempo primordial, quando ainda se sabia que as
toras de corrida representavam, sobretudo, homens. (Nimuendaju, MANA
2001:182)

Homens e mulheres ndo disputam corrida de tora entre si, mas cada um
dos sexos corre e aposta corrida, separadamente, em duas equipes. As restricdes
sexuais e alimentares s@o seguidas rigorosamente pelos homens que desejam se
tornar fortes corredores de tora. As mulheres ndo praticam resguardos rigorosos
para a corrida de tora. As corridas femininas ndo possuem 0 mesmo grau de

exigéncia que as corridas masculinas, e algumas praticas de fortalecimento do

corpo do corredor sdo restritas aos homens.

Outra atividade exercida unicamente pelos homens é a atividade politica
que concerne desde as decisdes do calendéario das festas até a resolucédo de litigios
entre marido e mulher. Em outras palavras, o trabalho politico consiste, em tomar
decisbes importantes de repercussdo nas familias e na comunidade. As reunides
no patio sdo sistematicas e sdo nestas reunides que se discutem desde problemas
comunitarios mais abrangentes até casos particulares de separacdo e divorcio.
Como observou Kowalski (2008, p.103).

Em regra geral, o conselho redne-se duas vezes ao dia — pela manhd e a
noite — e delibera sobre tarefas comunitérias, no local de reunido do
centro da aldeia, formulando as correspondentes recomendagdes a
comunidade.
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Apenas homens constituem o conselho prokham. Um dos trabalhos dos
membros deste conselho € o de se reunir diariamente para programar o dia
seguinte. De acordo com Crocker (2009, p.111), os conselheiros chamam os
atores das cerimonias para atribuir-lhe papéis.

Segundo Kowalski (2008), essas tarefas comunitarias estavam resumidas,
na época de Nimuendaju, as festas ciclicas rituais da comunidade, dependentes da
estacdo do ano. O conselho, prokham, na perspectiva da ordem socio-politica dos
canelas, estda em oposicdo aos grupos de parentesco. Enquanto estes ultimos
configuram a vida social no espaco ndo publico das reunides, o primeiro é
responsavel pelo ordenamento da vida publica (KOWALSKI, 2008 p.103).

Além da exigéncia de ser homem da metade harankatéjé, para fazer parte
do conselho politico da aldeia, prokham, é necesséario também ter voz firme e falar
bem. A profundidade da voz constitui um elemento essencial na interacdo
cerimonial e na formacdo da autoridade. Ela € uma qualidade importante no
reconhecimento do status e na qualidade do chefe. A voz falada ou cantada € a

expressao da presenca, fazendo parte da nogéo de pessoa Timbira.

Como constata Clastres entre os Guayaki, 0 homem de poder detém
também o monopolio da palavra. Para um chefe, falar € uma obrigacao
imperativa. A sociedade quer escuta-lo. Um chefe silencioso ndo € um chefe
(CLASTRES, 1974 pp.133-134). O mesmo pode ser dito sobre o chefe canela, e
tal exigéncia ndo é cobrada as mulheres para as quais uma socializacdo
diferenciada € dirigida. No entanto, na aldeia Escalvado, a mulher governa através
de seu marido, influenciando suas idéias que serdo expostas nas reunides
masculinas no patio. Apesar de ndo estarem presentes, elas se interessam pelo que

acontece no patio, tornando-se atores sociais e politicos.

3.5 - Roga Pur

113

Sdo nas situagdes relacionadas a subsisténcia™ do grupo, a producgdo dos

bens materiais e simbolicos necessarios para se reproduzirem enquanto espécie,

3 No primeiro capitulo do livro ‘A Sociedade Contra o Estado’intitulado ‘Copernic e os Selvagens’,
Clastres define a economia de subsisténcia comegando com uma pergunta: “o que é subsistir?
Respondida por ele mesmo como: E viver na fragilidade permanente do equilibrio entre necessidades
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que as sociedades e as culturas estabelecem os significados das diferencas dos
processos de trabalho. Nesta perspectiva, o trabalho masculino e o feminino
diferem ndo apenas na sua realiza¢cdo, mas na sua concepcao e importancia no seio
da sociedade. A sociedade canela atual, no entanto ndo se define apenas como
uma sociedade de subsisténcia, de acordo com a definicdo de Clastres, pois a
agricultura e a caca, apesar de presentes, ndo sdo as unicas fontes de subsisténcia
dos canelas. Hoje algumas familias produzem para vender ou armazenar 0S
produtos da roga, e a comercializacdo de artesanato, salarios e aposentadorias
fazem parte das fontes de renda capazes de garantir a compra de alimentos nas

feiras da cidade.

Contudo, a roca é uma das principais atividades de fornecimento de
alimentos. Em uma casa, homens e mulheres preocupam-se com o sustento de
seus dependentes, que incluem os filhos e algumas vezes os pais idosos da
mulher, e muito freqiientemente, marido e mulher trabalham juntos na roga. De

acordo com Crocker (2009),

As rocas das mulheres sdo geralmente préximas geograficamente, de
acordo com os grupos de familias nucleares que compdem a unidade
domeéstica que se retine em torno do mesmo fogo, na aldeia. Assim, as
mesmas familias nucleares que vivem juntas na aldeia, de acordo com o
parentesco feminino, geralmente trabalham juntas no cultivo do mesmo
setor da reserva indigena. No entanto, ocorrem muitas excegdes, porque
os maridos exercem suas preferéncias mais efetivamente quando estdo nas
areas de cultivo de suas esposas (CROCKER, 2009 p.86).

Na aldeia Escalvado, cada familia extensa é capaz de assegurar sua
subsisténcia. O trabalho na roca divide-se na atividade mais pesada, realizada
pelos homens, que consiste na derrubada das arvores e no trabalho das mulheres
que realizam a limpeza mais leve do terreno. De acordo com a fala abaixo,

recolhida por Liborio (1998), alguns homens reivindicam para si o trabalho mais

pesado na roca.

Seguinte, aqui para nos a respeito nés de trabalho de plantagdo sobre
agricultura, seguinte é assim é que nés comega de produzir é o grupo
entre pessoa mesmo da casa, chefia da casa, chefia de familia que cuida as
rogas, primeiro as rocgas, depois eles comeca as queimadas, depois entre

alimentares e meios de satisfazé-las. Uma sociedade de economia de subsisténcia é entdo como ela
consegue alimentar seus membros, apenas com o suficiente, e que ela se encontre assim sujeita aos
minimos acidentes naturais, pois a diminuigdo dos recursos se traduzem mecanicamente pela
impossibilidade de alimentar a todos (Clastres, 1974, p.13).
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genro, entre segundo genro depois eles faz um... divide estes rocas ele faz
a plantia e este decisdo entre genro e 0s netos que ndo for casado ainda
cuida também (...) seguinte negécio de plantia é primeiros que depois da
queimada, primeiro broca, segundo derriba, terceiro queimada, quarto faz
a limpeza cortar coivara, se ajuntar, ajuntar garrancho esta dentro e tornar
a queimar este garrancho dentro, ai faz a limpeza ai aguarda épocas de
plantio ai quando més, més de dezembro, janeiro ai época de plantio ai
comeca a chuva, ai a gente j& comeca de plantar estas plantas.”
(Lideranca da aldeia, 1998) (LIBORIO,1998 p.66)

Observa-se que, mesmo se a agricultura e o trabalho na roca séo
considerados dominios mais femininos que masculino, quando opostos a caca, no

espaco das rocas os homens possuem grande poder de decisdo. Como observa
Crocker (2009),

Os maridos sdo politicamente mais fortes no contexto das rocas, porque a
ecologia da regido requer que as areas de cultivo sejam espalhadas. Elas
sdo suficientemente distantes umas das outras, de maneira que as irméas de
uma unidade doméstica da aldeia ficam, com freqiéncia, distantes
fisicamente enquanto estdo vivendo nas rocgas, tendo que passar as noites
em cabanas que retinem somente a familia nuclear, ao lado de sua area de
cultivo. Consequentemente, uma unidade da aldeia com fogo comum é
freqlientemente dividida em varios fogos nas rogas. Como os maridos
realizam o trabalho pesado para preparar as rogas e gostam de trabalhar
em grupos masculinos, um marido que se impde pode algumas vezes
convencer sua esposa a ir com seus filhos cultivar uma area proxima da
roga da esposa de seu parente masculino ou do seu amigo. Sua
justificativa para a esposa pode ser que 0 amigo trabalha bem, que o solo
la é melhor ou que aliancas politicas la poderiam ser vantajosas
(CROCKER, 2009 p.86).

O meio onde vivem o0s canelas permite a colheita e a coleta de varios
produtos, sendo o trabalho dividido entre homens e mulheres. Apesar de algumas
especificidades na execucdo de certas tarefas, o trabalho na roca € tanto masculino
quanto feminino. Homens e mulheres sdo responsaveis pela limpeza do terreno
para a plantagdo. Homens e mulheres colhem. Ja o acesso aos produtos da coleta
varia de acordo com a dificuldade. Mulheres coletam frutos, ovas de animais,
engquanto que o mel € coletado pelos homens e por algumas criangas do sexo

masculino.

Quando o assunto era roga, em minhas conversagdes com homens e
mulheres canela, ambos concordavam que o servigo mais pesado fica a cargo dos
homens, alguns chegando a considerar, que seria do homem o principal papel na

preparacdo da rogca, como mostra o dialogo:
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Taamim: Nao é mulher que faz roga ndo”. A roga se faz em qualquer
lugar. Ai vocé mesmo vai escolher, ai tira mato. Primeiro vai brocar.
Brocar pra cortar 0 mato com vap0 (facdo). Ai derruba os paus. Nao é
mulher, ndo, é s6 homem. Depois, pra terminar de derrubar pau, deixa ai,
ai passa um més depois, pra botar fogo pra ficar tudo queimado. Toca
fogo, queima, ai de manh cedo, cinco horas da manha vocé pode levar
milho, fava...E, é assim, melancia, abdbora, fava, inhame. Ai vai botando
0 buraquinho desse tamainho pra botar dois cajazinhos de fava e melancia
também, vai botar o carogo. Feijdo também quatro (carogos). Arroz bota
ou dez ou quinze. Depois bota maniva (mandioca) primeiro. Corta 40
pedacinhos desse tamainho. Ai planta tudo. Depois planta arroz. Ai a
chuva vem, molha toda semente. Ai em novembro, dezembro pode
plantar arroz. Arroz é ligeiro. Pode comer em abril.Pra comer e pra
guardar pra plantar no outro ano.

No préximo ano é, no mesmo lugar, no Gaeirinho (nome de um setor de
roga).

Rose: e é servico de mulher ou de homem?

Taamim : E de homem.

Rose: e a mulher o que faz na roga?

Taamim :Faz almoco. Lava a roupa, varre a casa.

Rose: Mulher ndo bota a semente n&o? Pra plantar? E s6 homem, é?
Taamim :E ndo. Mulher bota a semente, pode botar. Homem também.
Rose: E pra colher?

Taamim :Agora pra colher bota a familia toda, pra apanhar arroz,
melancia, fava, abdbora milho.

Rose: Como é que planta o pohy? (milho)

Taamim : E de carreira, bota quatro acola, bota cinco. “Pra crescer é
rapido.”

Sobre 0 mesmo assunto (roga), escutei da mulher deste primeiro

interlocutor:

Kukwyj: Primeiro escolhe o lugar que agrada, ai vai cortar o mato, brocar
esse mato todinho, ai vao derrubar pau com machado. Ai depois, quando
passa assim o més de agosto, ai toca fogo. Ai quando ta tudo queimado na
roga, ai no outro dia comeca a ajuntar a coivara para limpar o lugar pra
plantar mandioca, milho.

Rose: ai vai plantando, colocando as sementes na terra?

Kukwyj :Espera o tempo de chuva. Ai quando vém chuva pega a maquina
para plantar o arroz. Tem deles que plantam com enxadas, mesmo.

Rose: e bota quantos carocos de feijdo pra plantar feijdo?

Kukwyj :Bota quatro.

Rose: e melancia?

Kukwyj :Melancia também, mesmo jeito. Faz o buraco e bota quatro.
Rose: e pra fava?

Kukwyj :A fava vai botar trés ou quatro.

Rose: Ai vem a chuva...

Kukwyj :Ai vem a chuva e chove

Rose: Janeiro, fevereiro ja ta pronto? Ja tem alguma coisa pra comer?
Kukwyj :N&o, ainda ndo. SO tempo de novembro pra dezembro.

Rose: e no més de abril?

Kukwyj :Ah! Quando chega més de abril arroz j& t& bom de apanhar,
comer.

Rose: ai bota no saco pra guardar?

Kukwyj :E.
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A agricultura fornece a maior parte da alimentacdo, e a mandioca, 0 arroz
e o feijdo constituem a base nutritiva dos canelas. A origem desta atividade esta
associada ao mito de Kaxétihkwyi (mulher estrela), que introduz os alimentos que
hoje sdo consumidos pelos canelas. O mito de Kaxétihkwyi marca a passagem da

fase primitiva pré-agricola para a fase arcaica da agricultura incipiente.

Mito de Kaxétihkwyi, moca estrela. (trecho)

No amanhecer do dia Kaxétihkwyj pediu uma vasilha a Ihtycti. Depois foi
ao brejo banhar-se com Ihtycti e levou a vasilha de cabaga. Chegando no
brejo Kaxétihkwyj comegou a colher buriti e a roé-lo Kaxétihkwyyj escolhia
os buritis pelo cheiro, jogando fora os muito maduros. Os bons ela
colocava na vasilha de cabaca. Ofereceu alguns & Ihtycti, que recusou
dizendo ter medo de comer buriti por sua cor vermelha e valente que
poderia matar. Kaxétihkwyj afirmou que aquele fruto ndo ofendia
ninguém, até que conseguiu convencer Ihtycti a provar um buriti. Quando
a vasilha j& estava bem cheia Kaxétihkwyj fez suco de buriti e eles
beberam. Ihtycti bebeu s6 um pouco. Kaxétihkwyj continuou a colher a
fruta. No caminho de volta para casa Kaxétihkwyj avistou a fruta do
tucum, abriu-a e comegou a comé-la insistindo para que Ihtycti provasse.
Até que Thtycti resolveu provar um pouco, e gostou. Chegaram em casa
com a cabaca cheia de buriti. Kaxétihkwyj explicou as irmas de Ihtycti que
o buriti era uma fruta comestivel muito boa e que nao ofendia. As irmas
mais velhas de [htycti tiveram medo e ndo quiseram provar, mas as
criangas logo provaram do fruto e gostaram. Até que finalmente as irmas
de Ihtycti resolveram provar também. As criangas continuavam a comer.
Depois Kaxétihkwyj pediu a Thtycti que fosse colher tucum para mostrar
que aquela também era fruta boa de se comer. Kaxétihkwyj falou que
todas aquelas frutas pertenciam aos indios e que eles podiam comé-las
sem medo, e que ndo existia s sabugo de pau e jatoba para se comer.
Kaxétihkwyj disse que conhecia ainda muitas outras frutas boas de se
comer. No dia seguinte Kaxétihkwyj voltou ao brejo com Ihtycti. La
encontrou um pé de milho. Kaxétihkwyj comecou a colher e a descascar o
milho. Encheu a vasilha e ainda fez um c6fo e o entregou a /htycti cheio
de milho para que ele levasse para casa. Kaxétihkwyj ainda colheu folhas
da bananeira para fazer um grande berubu de milho. Chegando a casa de
Ihtycti, Kaxétihkwyj pds-se a ralar o milho. Preparou a massa e fez uma
mogquia para cozinhar o berubu. As irmas de lhtycti observavam tudo
atentamente. Kaxétihkwyj preparou a moquia, ascendeu-a e esperou até o
cozimento total do berubu. (Dizem que foi Kaxétihkwyj quem inventou e
ensinou a moquia aos indios.) Depois que o berubu de milho ficou pronto,
Kaxétihkwyj foi banhar-se no brejo com [htycti. Chegando em casa
comegou a distribuir pedagos do berubu. A tarde, durante a corrida de tora
as criangas ainda comiam do berubu de milho. As outras pessoas da aldeia
ficaram muito curiosas para saber o que eles estavam comendo para
ficarem com as méos e a boca manchados de amarelo. As irmés de Zhtycti
também aceitaram provar do berubu de milho e esqueceram do sabugo de
pau. No dia seguinte Kaxétihkwyi e Thtycti voltaram ao brejo. Kaxétihkwyi
encontrou macaxeira. Encheu o cofo e levou para casa. Chegando &
comegou a descascar a macaxeira, depois ralou-a e fez com a massa outro
berubu. Cozinhou e dividiu os pedacos. No inicio, como sempre, hinguém
queria comer, mas Kaxétihkwyi convenceu-os a provar.
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(Dizem que se ndo fbsse por Kaxétihkwyi 0s indios ainda estariam
comendo apenas sabugo de pau, mel e jatoba Foi Kaxétihkwyi que 0s
ensinou a comerem todos os frutos e raizes que eles comem hoje.)
Kaxétihkwyi ainda recusava o0s assédios de [htycti, dizia sempre que
haveria um dia certo para isto e que ela o avisaria. Ihtycti insistia e dizia
que ndo aguentava mais. Kaxétihkwyj enfeiticou Ihtycti fazendo-o
adormecer, depois subiu ao céu. Quando Ihfycti acordou ndo encontrou
mais Kaxétihkwyj. Saiu de cassa, olhou para o céu e viu a estrela.

Ihtycti ficou muito triste. Ela também o olhava de cima sentindo falta
dele.

Kaxétihkwyi estava arrependida, entdo resolveu resolveu descer para
buscar Thtycti enquanto toda a aldeia dormia. Kaxétihkwyi conversou com
Ihtycti e o convenceu a subir com ela para o céu. Ihtycti subiu ao céu e
virou uma estrela.

Este mito mostra que é uma figura feminina, Kaxétihkwyi vinda de fora,
que ensina os canelas sobre os produtos vegetais comestiveis. Vale a pena
salientar que Kaxétihkwyj é o nome dado a estrela D’Alva, conhecida também
como planeta Vénus. Esta estrela aparece imponente na alvorada, sendo a

primeira estrela que aparece no céu, pois € a mais proxima da Terra.

3.6 - Caca Hujahér e Sexualidade

Entre os canelas, as atividades masculinas apresentam-se com um carater
tdo intrinseco quanto as atividades femininas. No que se refere aos alimentos
protéicos, o trabalho masculino estd na captacdo (caca, pesca), e o trabalho
feminino em sua transformacdo (cozinha). Ha diferencas entre a caga distribuida
crua, como resultado do trabalho masculino e a carne j& cozida ou assada,

resultado do trabalho feminino, como observa Lanna (2005), entre os Suya.

O trabalho feminino na preparacdo dos alimentos possibilita a reunido de
homens e de mulheres em torno do consumo destes alimentos. Nas refei¢des
cerimoniais realizadas no péatio e reservadas unicamente para 0s homens, é 0
alimento preparado pelas mulheres, e seu consumo que permite a reunido. A
atuacdo dos homens, como as decisdes politicas e cerimoniais orientam a vida
social. Homens e mulheres, no entanto, estdo conectados no interior do grupo
para 0 bem estar social, e tanto o trabalho feminino, quanto o masculino estéo

revestidos de importancia social.

Porém, algumas atividades masculinas sdo mais prestigiadas e valorizadas

pela importancia dos seus produtos. Tomarei como exemplo a tarefa de cacador.
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Esta é particularmente prestigiosa, e exclusivamente masculina, no que concerne,
sobretudo, a captacdo de animais maiores e mais rapidos. Alguns de meus
interlocutores afirmaram que esta atividade ndo é proibida as mulheres, mas elas
ndo participam porque ndo sabem cacar. ‘As mulheres podem, mas ndo sabem
cacar’, dizem eles. No entanto, as mulheres praticam uma caga sem armas ou com
armas rudimentares. Capturam pequenos animais como jabutis, mais lentos e

faceis de pegar que os animais cacados pelos homens.

Em conversas com cagadores, observei uma série de resguardos sexuais e
alimentares e condi¢cGes magico-religiosas necessarias ao éxito das cacas mais
dificeis. Na caca, um homem saira s6 ou com outros homens, pois socialmente as
mulheres ndo devem acompanha-los. Nas grandes expedicOes, entretanto, €
costume levar-se algumas mulheres para o acampamento de caca. Estas

preparardo os alimentos, e no dltimo dia, praticardo sexo com os cagadores.

E possivel avaliar a importancia de um homem a partir de seus dons de
cacador. Apreciam-se em um futuro genro suas qualidades na caca. Ser um bom
cagador, in.to capéc, € condigdo indispensavel nas relagcBes sociais da cena
politica. A carne é considerada o alimento nutriente por exceléncia, e na aldeia
Escalvado o desejo de comer carne é cotidiano. Muitos autores como PETERS,
1998; CHAUMEIL, 1884; GRENAND, 1980, e ERICSON, 1996 observaram que

na Amazonia a carne é considerada o Unico e verdadeiro alimento114.

A vontade de comer carne esta presente em varios mitos que colhi entre os
canelas. As qualidades do cacador se juntam as qualidades necessérias do
guerreiro. O mito de Hunté, o guerreiro valente foi colhido por mim em 1999 com
Zezinho Tchpca Canela, e de acordo com a narragdo, 0 mito mostra e reforca a
necessidade de ser forte e destemido para praticar a caga, uma atividade que
comporta riscos, mas que, a0 mesmo tempo podem ser evitados se o cagador ndo

fizer opcdo por ‘cacas valentes’.

114 . A . o .

O valor e a importancia da carne para as sociedades amerindias pode ser resumido em uma anedota
trazida pelo antropdlogo francés Filip Erikson que, em uma aula contou a entrada do agucar entre os Matis.
Segundo ele, certa vez, levou agucar para a aldeia. Uma crianga provou e falou imediatamente: ‘hum, com
carne deve ser uma delicia’.
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HOnté, o guerreiro valente.

HOnté dizia para sua mulher: estou com vontade de comer carne. Vou
pegar filhotes de caca. Quando ele andava no mato ele ndo achava caca
mansa, s6 cacgava fera valente. S6 brigava com caca valente. O negécio
dele era caca valente.

Dizia para a mulher: quase que um bicho me comia. Vocé precisava ver?.
A mulher de Hlnté chamava-se Jécuta. Depois da briga com o animal ele
contou pra mulher. A mulher disse: Nao é pra vocé ir atras desse tipo de
caca braba e perigosa ndot! eu ndo mando vocé fazer isso.

HOnté foi andando, andando e viu um tatu peba cavando um buraco pra
morar. O tatu era grande. O tatu peba viu Hnté e disse:

Cuidado H{nté, ndo va atras de caca valente! VVocé pode se dar mal.

O tatu perguntou para H{nté: Se vocé quiser amendoim eu te dou. Vocé
pode guardar aqui e depois vocé leva. Eu guardo pra vocé. Depois disso
ensinou o0 caminho das cagas mansas.

Hanté foi andando e encontrou uma coruja Ku pen pan. As corujas tinham
flechas. HOnté pegou as flechas e levou-as. Hnté continuou seguindo.
Chegou na roga dos macacos, mas seguiu.

Depois ele seguiu e la na mata ele cortou varios pedacos de pau para fazer
um curral pra poder dormir sem ser atacado pelos animais. A noite a onga
comecou a roncar. HOnté ndo ligou e disse pra onga: ndo mexa comigo
porque eu ndo estou mexendo com vocé. A onga ndo quis escutar e
continuou a provocar Hanté, colocando as unhas por entre o abrigo de
Hanté. HOnté perdeu a paciéncia e furou a pata da onga com a flecha que
tinha pego da coruja. Foi assim que H{nté conseguiu afugentar a onga.
Mas foi preciso a noite toda para afugentar todas as ongas. HOnté s
descansou as 9 horas da manha™'®.

Em geral, as tarefas masculinas sdo realizadas coletivamente e pode ser
observada em varias outras ocasides. Durante os rituais que envolvem toda a
aldeia, por exemplo, homens canelas costumam ir a roga em grupos de metades.
Vérias outras atividades como, a horticultura, a criacdo de gado e a construcdo de

casas, também séo realizados pelos homens, de forma coletiva.

A cacga também pode ser realizada individualmente, mas tarefas como
construgéo de casas, limpeza dos caminhos radiais e circulares da aldeia e a
limpeza dos limites do territério sdo sempre realizadas em grupos. A caca coletiva
é realizada apenas nas ocasifes cerimoniais. Ela fundamenta a vida social, pois
cria uma relacdo de solidariedade entre os homens e toda a aldeia na distribuigao
dos resultados da caga, a carne.

Seja em contextos especificos de rituais, seja no quotidiano da aldeia, a
cinegética é reservada aos homens, que possuem as armas e 0S cachorros,
conhecem o territorio de caga, os habitos alimentares e de vida de suas presas, as

técnicas de armadilhas e as simpatias necessarias para atrair o animal. Além das

115 Continuo a narragdo do mito mais na frente.
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preparacOes feitas de plantas, os cacadores conhecem varias técnicas de
abordagem da caca. Os cacadores conhecem o0s habitos dos animais e suas
praticas alimentares. De acordo com Jodo, um conhecido cacador de veado da
aldeia Escalvado:

Primeiramente para ser cacador, eu tomo remédio que chama casca de
pau d’arco, todo dia de manha, ai vocé, com duas semanas, vocé usa
também folha de sucupira por que veado gosta, ai vocé ndo usa a mulher,
vocé fica calado por dois meses, com cinco meses vocé para de tomar o
remédio de veado, ai pode pegar a espingarda, ai vocé vai para a chapada.
Ai vocé vé o veado, ai ele vira pra vocé, o veado fala, ai ele fala; olha é o
meu pai, eu vou la, pra ele voltar cedo, olha o sol. T4 muito quente. Eu
ndo posso deixar 0 meu pai sofrendo de sol, ndo, o veado que fala assim,
ai ele corre até ficar pertinho de vocé, ai ele fica olhando... ai vocé mesmo
escolhe, ai vai 14, encostando, encostando...até vocé atirar pertinho, como
esse pé de manga ai. Ai ele cai, amarra no pé dele, bota nas costas ai vocé
vai pegar a estrada até chegar em casa, deixa |4, bota a espingarda no
lugar dela, ai vocé vai banhar, quando vem pega a merenda ou o almocgo,
ai depois o teu sogro da pra um, outro que mora ali, outro ali. Eu ja matei
103 veados. No més passado eu matei trés, dois novinhos e um grande
(Tahpat, 2005).

A alimentacdo do cacador associa-se diretamente ao animal que deseja
cacar. Entre os Apinajé, por exemplo, um bom cagador ndo deve comer carne da
parte traseira da caca, e sim carne da costela, pois, desta forma, o animal se
posicionard de lado para o cacador, facilitando o tiro na hora da caca.

(GIRALDIN, 2000 p.54)

116

Dos animais mais cagados entre os canelas, encontram-se: a cutia
119

kukelé; o veado catingueiro™’ = karé; o veado mateiro™® = nid-¢"u; tatu peba
au-txire € em algumas circunstancias a Ema'®® = ma (LIBORIO, 1998 p.68).
Sendo que, o mais cobicado é o veado, devido ao sabor de sua carne,
especialmente apreciado pelos canelas e pelo tamanho do animal, que garante

alimento por mais tempo e para muitas pessoas.

A pescaria, apesar de também ser uma atividade de captacéo de proteina, é
menos prestigiosa, pois 0s brejos nos territdrios dos canelas sdo de pequeno porte,
0S peixes sdo consequentemente de tamanho discreto e 0s riscos da pesca sdo

praticamente inexistentes, ndo sendo necessaria a observacdo de resguardos.

116 Mamifero roedor da familia dos Dasyprocta prymnolopha.
17 Animal mamifero cervideo Mazama simplicicornis.

18 Animal mamifero cervideo Mazana americana.

19 Mamifero da familia dos Disipodideos Euphractus sexcinctus.
120 Ave da familia Rheidae.
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Na fala de Tahpat, um cagador canela, observei a hierarquia que coloca a

pesca em um primeiro nivel de aprendizagem, dificuldade e prestigio e a caca ao

veado como uma atividade que esta no topo da piramide. Para ele, um bom

cacador comega pescando, depois caga pequenos animais para em seguida cacgar

grandes e dificeis presas como os veados. No didlogo que tive, o cagador falou-me

também dos resguardos sexuais e alimentares necessarios para ter éxito na caca.

Primeiramente, na idade de 12, 13 anos, naquela idade, eu ndo cacava
ndo, eu tava ainda era pescando, tava pescando, pescando, vai indo, vai
indo, quando deu 15 anos, pronto, eu larguei o arco e peguei na
espingarda. Pronto, ai eu comecei a cagar tudo, matando cotia, paca e
todo tipo de carne, ai 14 eu tinha um tio que era bom de cagar, chamava
Pedro Rold&o, cagadeiro, mata ema, matava gaeiro, matava todo o tipo de
carne. E ele que me ensinava de ndo comer carne carregada, ndo me
deixava comer carne de porco, galinha, carne de gado, nem de bode.
Também eu aprendi logo. Eu sé bebendo garapa de folha de mandioca
braba porque o veado gosta de comer, gosta de comer e de passar assim o
chifre. Ai eu também passava no corpo todo, na cara, no rosto ai vai indo,
vai indo, ai quando nos cheguemos aqui nessa aldeia mesmo, do mato,
pronto, ai eu comecei de matar, com a idade de 20 anos eu comecei de
matar veadinho; até hora dessa, pronto, na idade de 20 anos, quando dava
10, 11hs eu ja chegava em casa com um veado. Se eu pode sair 8,9, 11hs
eu td chegando com um veado aqui. Ai vai indo, vai indo, vai indo.

Rose. e o sr. sonha alguma coisa quando vai cagar? O cagador sonha?
Sonha. Sonha. Quando a pessoa que é cacadeira dorme, dorme quando da
9hs, 10, 11hs a pessoa ndo sabe a hora que vai dormir. Ou dorme 8:30 ou
9hs quando ja sonha 11hs ou 12hs ou 2 hs da noite ou por ai assim, olhe
eu vou passar tudinho pra senhora. Agora quando chega mulher, ai pega
nos quartos, ai faz qualquer coisa, ai pronto, acaba o sono...tirando o
pano, ai pronto, ndo vai dormir, ndo. Ai acorda cedo e vai pra cacada vai
matar o karo (veado) cedo...

A minha pergunta sobre “resguardo de mulher”, Tahpat respondeu:

N&o, Apikwyj, quando a gente comega a cacar, ai ndo pode mexer em
mulher. N&o pode dormir com mulher. Ndo pode namorar. Si namorar, ai
ja vai dormir pouco, ai atrapalha, atrapalha tudo...

E s6 resguardo. Durante quatro meses ou trés meses. Fazer resguardo
mesmo, direto, seriamente mesmo. Ndo mexe com mulher, ndo come
carne carregada, ndo come nem peixe, nem arroz, s6 come assim,
mingauzinho, pronto, é assim. A pessoa quando faz resguardo por trés
meses, sério, ferve café com pau d’arco, faz garapa com casca, faz fogo
com folha de araca, bota endiva® (?) no fogo ai a fumaca passa no corpo
todinho, s6 tirando a coisa ruim que tem dentro, carne, cheiro de mulher;
faz isso trés meses, pronto quando da trés meses ou dois meses ta pronto
pra cacar.

Veado ndo tem mekaron, ndo tem ndo. Mekaron mesmo faz uma
zoadinha, mas ndo é todo dia ndo. Eu ndo sinto nada, ndo quando eu vou
atras do veado. Eu penso é na carne, s6 na carne; quero é voltar logo da
cacada com a carne pra casa. Eu estudei muito pra ser cacador, fiz
resguardo, ndo peguei em mulher. Ndo fumei cigarrinho de outro, sendo
atrapalha. Atrapalha a caca, atrapalha tudo, tem que aglentar mesmo,
sério. (Alberto Tahpat, 2005).

121 e . .
Cichorium endiva
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Na caca coletiva os grupos se dirigem um para cada lado. Depois, quando

voltam com o “produto”, fazem “ralé’**” na vara. A carne é escondida perto das

123

casas da Whyty'=". As mulheres sdo chamadas com um grito unissono e correm

com recipientes para ampararem a carne que vao pegar.

Além de prestigiosa pelo produto do trabalho realizado, a cinegética
confere poder aos homens que cacam. Este poder inclui o acesso sexual facilitado
as mulheres. A capacidade de oferecer carne contra outros bens, servi¢os ou em
troca de prestigio social atribui a um homem canela o poder sobre a sexualidade
feminina, o que equivale dizer que um bom cagador possui também uma grande
capacidade de atracdo sexual, pois neste contexto, virilidade e caca estdo
fortemente ligadas. A identidade masculina é associada a caca. O homem tem

grande poder de escolha de parceiras sexuais se El for um bom cagador.

Crocker (2009, pp.142-143) relata que em muitas ocasides, enquanto um
homem entra nas matas em busca de caca, uma mulher espera em baixo de uma
arvore. Caso esta mulher figue contente com a caca que ele Ihe trouxer, ela podera
fazer sexo com ele. Nesta mesma noite a mulher dara a carne a sua sogra. Caso
esta aceite o presente, indicara que aceitard também a liberdade sexual de sua

nora.

Esta atividade encontra-se no centro das relagbes sociais e nas relacdes
entre homens e mulheres, confirmadas em uma das teses mais conhecidas e talvez
uma das mais controvertidas na etnografia amazonica, a de Siskind (SISKIND,
1972) do “meat for sex”, que estipula que os homens, em troca da carne que
cacam, tém acesso mais facil as relacGes sexuais com as mulheres. Na sociedade
canela, é sobretudo nas situagfes extraordinarias de rituais que o sexo com
mulheres € uma moeda de troca pela carne da caga masculina. Quando as
mulheres ndo tém carne suficiente, elas cantam e incitam os homens a procura de
carne. Cada uma das mulheres escolhe um homem que cacara para ela em troca de

Seus servicos sexuais.

122 Chamam de ralé uma vara comprida onde penduram pedacos de carne que sdo disputados pelas
mulheres.

12 Nome traduzido pelos Canelas por ‘rainha’. Trata-se de uma posicéo exercida exclusivamente por
duas meninas que representam as duas metades cerimoniais masculinas. Confere status as meninas ou
mulheres que j& sdo ou foram whyty. A menina é escolhida pelo conselho de ancides, o prokham.
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Certa vez, Crocker presenciou a seguinte cena: uma cerca de um metro e
meio de altura tinha sido construida ao longo de um caminho, de modo que
ninguém deitado ou sentado do lado da aldeia pudesse ver qualquer pessoa do
lado da chapada (cerrado). As mulheres e os homens vermelhos estavam sentados
ou deitados no lado da cerca voltados para a aldeia, em grupos separados,
enguanto as mulheres e 0s homens Pretos se deitavam ou sentavam em siléncio,
do outro lado. O homem representante dos vermelhos perguntou as mulheres
vermelhas com quais dos homens “Pretos’ elas preferiam cacar. O representante
dos pretos fez o mesmo com as mulheres do grupo Preto. Em seguida foram
tocando os homens escolhidos. Uma fila de homens foi saindo enquanto as
mulheres olhavam para os seus escolhidos da metade oposta. Logo em seguida se

viam os casais saindo juntos para dentro da mata (CROCKER, 2009, p.142)

Percebe-se que, a sexualidade estd diretamente associada ao consumo da
carne cacada. Como confirma Crocker (2009, p.44), quando observa que, “0 sexo
extraconjugal se tornou raro, porque as mulheres enfraquecidas exigiam comer

carne para, entio serem ‘generosas’”.

Segundo um interlocutor canela, as mulheres véo escolher homens bons de
caca. V3o bater no cagador com galhos de folhas. E um batismo para estimular e
dar sorte ao cacador. Esta mulher (a mulher que chicoteou o cacador com galhos)
pode acompanha-lo, no entanto ndo pode cacar. De acordo com Raimundo
Roberto Capertyc, 2005.

Ela vai receber a caca. Depois que terminar de cacar, os tios da Whyty vdo
preparar as toras. Terminando a caca vao juntar as mulheres. Outros
homens vdo chegar para as toras. Ainda no mato vdo chegando os
corredores e os cagadores. O atycmaakra *“cou, cou, cou”. O caamdakra
canta “cou, cou, cou”mais ligeiro.

Capertyc refere-se a caca coletiva realizada na ocasido da festa do Whyty,
onde acontece ainda uma corrida masculina de tora. Nesta festa, os cacgadores
trazem a carne que é cortada em pedacos e pendurada no alto de uma longa vara
chamada de ‘ralé’. As mulheres pulam com os bragos para cima e tentam alcancar

e puxar algum pedaco de carne, que levara para sua familia.

Na mesma ocasido 0s homens cantam a seguinte musica: Vamos cercar a

chapada. Matou, cagou? Matei, cacei, agora vocés (para as mulheres) vdo comer
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e ndo vao ficar sabendo de nada. O marido da mulher ndo vai saber de nada do

124
que aconteceu " .

A mulher casada também ndo vai saber nada, de acordo com informagoes.
Presume-se que a mulher que recebeu a carne vai manter segredo sobre o que
usou na relacdo de troca. Este exemplo exprime os diferentes atributos de cada
um dos sexos com a caca. Diferenca esta que ndo pode ser negligenciada no
contexto da representacdo das relacGes entre os sexos. Esta analogia de forca é
observada na relagdo entre o cacador e suas armas, implicita também nas

‘encantacOes’ e‘remédios’ aos quais o cacador, exclusivamente, tem acesso.

A musica acima sugere a troca entre a sexualidade feminina e a carne de
animal comestivel, e me permite observar a relacdo existente entre consumo de
carne e sexualidade. Esta associacdo € percebida em muitas etnografias, de modo
que me parece importante comentar a relacdo existente entre a carne como
alimento cotidiano que ocupa uma posi¢do central no regime alimentar e na

sexualidade canela.

Nas expedicdes de caca que duram até duas semanas longe da aldeia e
produzem carne suficiente para toda a comunidade durante até dez dias na ocasido
de rituais, € comum levar mulheres para servirem sexualmente os cacadores.
Segundo Crocker (2009), os homens sdo divididos nos grupos de metades de
idade. A meia duzia de mulheres indicadas para cada metade sdo esposas dos
homens da outra metade de classe de idade, e a outra meia duzia de mulheres sdo
esposas da outra metade do grupo masculino. Durante a expedicdo, as mulheres
cozinham, preparam a caca e fazem sexo com 0s homens apenas depois do ultimo
canto-danga, na Gltima noite antes de voltarem para a aldeia. Fazer sexo antes do
ultimo dia, ou seja, durante o periodo de caca, pode poluir e enfraquecer 0s
cacadores. Dizem que 0s animais de caca gostam de cacadores que ndo estejam

poluidos com carne “‘pesada’ ou pelo sexo praticado com uma mulher (p.145)

A caga esta presente em varios momentos da vida quotidiana e ritual do
povo canela. Diferencio a caca quotidiana, que é aquela da busca do alimento
protéico por exceléncia, a carne, da caca organizada em momentos de rituais. Esta

ltima é rica em significados simbdlicos. No final do ritual de iniciacdo dos

124 Esta musica, como as demais, é cantada na lingua timbira. Para este trabalho ja colhi a misica
traduzida.
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meninos acontece uma cacada coletiva que comeca com uma corrida livre e
envolve: os dois partidos ou grupos, 0 caamadakra € 0 atycmdakra, musicas,

mulheres e sexo. Um homem canela descreve esta passagem da seguinte forma:

Os dois grupos vao correr sem tora. O caamadakra € 0 atycmdakra, vamo
ver quem vai ganhar. Depois vao se reunir para matar a carne para cagar.
Todas as mulheres véo se juntar ra-rd@ (de manhd cedo). Comegam a
cantar bem cedo de manhd. O atycmdakra vai esperar 0 caamdakra
chegar para assalta-los. Depois vao sair para cagar. As mulheres véo ficar
(J6jé, 2005).
Os exemplos presentes neste capitulo incitam uma questdo fundamental:
por que o produto do trabalho masculino, da caca mais precisamente, sugere uma

troca com a sexualidade feminina? Por que a caca sugere masculinidade?

Nas sociedades indigenas a caga e a guerra sdo geralmente dominios
masculinos. A caca €, por exceléncia, a atividade do homem canela. De modo que
o0 valor de um homem se mede pelo valor de sua cacga. Ser um bom cacgador in.to
capdc € uma das condicOes para estabelecer relagGes necessarias que garantem seu
espaco na esfera do politico. Da mesma forma, um homem sera cobicado pelas
mulheres de acordo com suas qualidades de cacador e provedor de proteina.
Comer é antes de tudo alimentar-se de carne animal. As mulheres se sentem
atraidas pelos homens que lhes fornecem carne, pois elas ndo estdo aptas para

fornecer, elas mesmas, este alimento para suas familias e para si mesmo.

Para ser in.to capéc, como ja foi dito, um grande resguardo é necessario.
As mulheres ndo sdo consideradas resistentes o suficiente para o cumprimento
destes resguardos. A boa caga ndo existe sem esfor¢o, com excecdo em um dos
episédios do mito de Sol e Lua, recolhido por Nimuendaju (1983) entre o0s
Apinajé.

Tudo comeca com Sol que sai para cagar, e encontra pica-paus
trabalhando para tirar mel. Neste encontro Sol observa na cabeca do mais
velho dos pica-paus um enfeite cor de fogo. Mais adiante verifica outro
enfeite ainda mais bonito na cabeca de outro pica-pau. Interessado pelo
enfeite, Sol convence o pica-pau a lhe dar o enfeite que € lancado para Sol
e cai como fogo nas méos de Sol, esfriando em seguida. Sol leva o enfeite
para casa e guarda-0. Lua se agrada do enfeite e pede um parecido a Sol
que aceita levar Lua até os pica-paus. Lua recebe um enfeite parecido que
Ihe é langado do alto pelo pica-pau. Com medo de se queimar Lua deixa a
peca cair no chdo e todo o capim do campo arde em labaredas. Sol e Lua
fogem das chamas. Depois resolvem caminhar pela queimada recolhendo
os animais mortos pelo incéndio e bons de comer.
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Foto 01- Imagem da ave popularmente conhecida por ‘pica-pau’ [Campephilus robustus]

Fonte:http://www.webix.com.br/fotos/1761
-foto-pica-pau-no-ninho.html

Neste mito, gracas ao incéndio, é possivel simplesmente coletar os animais
bons de comer. No episodio do mito, recolhido por Da Matta, Sol cria 0s animais
bons para comer (designados por Da Matta como « animais culturais »). Lua cria
0S animais perigosos e pegonhentos como as cobras, e 0s que competem com 0

homem (como as ongas que comem as presas dos homens).

Companheiros de aventura, Lua e Sol decidem, um dia, ir para a Terra
para criar as coisas. Sol cria todos 0s animais que 0s homens precisam
para comer, ou seja, todos os animais que sdo cagados pelo homem . Lua
cria as oncas, as cobras venenosas e as vespas. Sol se queixa da criagdo de
seu companheiro Lua, dizendo que, no futuro, estes animais (as oncas, as
cobras venenosas e as vespas) vao matar seus filhos. Lua responde que é
assim que as coisas devem ser, pois, se ndo existissem animais como as
ongas e as cobras venenosas, 0s homens nunca iriam voltar para as suas
aldeias. (DA MATTA,1976 p.240)

Este mito explicita que, até na predacdo dos animais, as regras sdo
necessarias. Se ndo existissem animais que ameagam 0s homens, estes nunca mais
iriam voltar para as suas aldeias, e, por conseguinte, ndo existiria vida social. Se
0S animais nao comestiveis, inimigos ou concorrentes do homem existem, é por
que sua existéncia é importantes para o equilibrio da vida social. Além do que, de
acordo com Lua, se os animais bons para comer ndo tivessem medo do homem,
eles seriam todos mortos facilmente o que esgotaria a oferta de caca. A
conseqliéncia, segundo andlise de Da Matta (1976, pp.240-241) é que o homem

seria condenado a comer a carne de seus semelhantes.

Né&o apenas a caga coletiva, mas outras ocasides o trabalho coletivo déo
ensejo a praticas sexuais. Mulheres para cada grupo de metade sdo nomeadas pelo
chefe para a preparacdo dos alimentos e satisfacdo sexual dos trabalhadores. O
sexo é um estimulo para o trabalho coletivo da renovacdo das cercas que

delimitam a area indigena, no trabalho das estradas de terra que passam pelo
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territdrio, na colheita da roga de alguma familia e no fim de um acampamento de
caca de duas semanas longe da aldeia. Os encontros sexuais sequenciais, que
alimentam o trabalho coletivo, sdo muitas vezes finalizados pelas corridas de tora,
quando os dois grupos trabalham a uma distancia suficiente para que possam se

encontrar e voltar juntos carregando a tora até a aldeia.

Segundo Crocker, a mulheres prepararam confortaveis ‘ninhos’ entre os
arbustos baixos, mudando ligeiramente este ninho de lugar para que um homem
ndo entre em contato com os fluidos sexuais de nenhum outro homem sob risco de
enfraquecer suas pernas (CROCKER, 2009, p.145). Estas mulheres sdo escolhidas
entre as esposas do grupo de metades oposto, para que a separacdo dos conjuges
seja garantida. No entanto, este costume esta sendo perdido, por falta de mulheres

que aceitem acompanhar os homens.

As considerages acima ilustram a idéia que o sexo com mulheres € um
estimulo para o trabalho masculino, seja na redefinicdo dos limites do territério,

seja na captacao de proteina animal.

3.7 - Arco e flechas, fuzil de caca, panos, panelas e micangas

Homens e mulheres canela procuram viver de acordo com a ética social.
Ambos devem ser dispostos para o trabalho, de forma que o0 homem deve prover a
familia de carne, ser forte e corajoso, assim como a mulher deve estar sempre
disponivel para o trabalho doméstico e, ainda, estar disposta para o trabalho na
roca, cozinhar bem, ser boa mée, trabalhar bem com a fabricacdo de ornamentos
de micangas, usar panos limpos'® e bonitos e ter muitas panelas. Um casal deve
fomentar uma vida conjugal produtiva e harmoniosa. A preguica é um dos piores
defeitos que alguém pode ter. Segundo Nimuendaju (MANA 2001 p.165) “A
expressdo “cukakd” = mandrido (preguicoso, ocioso, vadio) é um grave insulto,
principalmente se for aplicado por uma mulher a um homem. Um dos principios
da formacdo da pessoa canela, €, alids, saber combater a preguica. Por isto, na

iniciacdo dos meninos, o banho frio da madrugada tem o objetivo de afugentar a

125 g panos possuem um papel importante na identidade feminina, sendo parte do jogo da
sensualidade.
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moleza, a musica do Aii wa kwyyyy, cantada por eles, ao mesmo tempo em que
esfregam suas coxas com as maos também tem a funcdo de fortalecer as pernas,
deixando-as ageis. As meninas ja crescem vendo e aprendendo com suas maes a

trabalhar como mulheres.

A necessidade de organizacdo das competéncias, expressa no ritual de
iniciacdo para formar homens dispostos e corajosos, e na aprendizagem de
meninas, com suas maes, de como serem mulheres, reflete-se na divisdo sexual do
trabalho. Os homens que circulam de suas casas maternas para a casa materna de
suas esposas e que, juntos sdo iniciados para a vida adulta, saem do perimetro da
aldeia, do conforto das casas e ganham as matas em busca da proteina animal,
enguanto que as mulheres demarcam a matrilocalidade, trabalhando sozinhas ou
em pequenos grupos de mulheres da parentela na parte periférica da aldeia
correspondente as casas. As mulheres efetuam a maior parte das suas atividades
nas proximidades de sua casa, enquanto o trabalho dos homens implica viagens na
mata. O trabalho feminino é mais orientado para a subsisténcia da familia nuclear,
com atividades que vdo da procura da lenha, passando pelo cuidado com as

criancas e pela preparacéo dos alimentos.

Homens também devem ser capazes de executar as tarefas mais
frequentemente executadas pelas mulheres como o transporte de adgua, lenha, ou a
preparacdo dos alimentos, no entanto um homem canela nunca far4 um servico
doméstico totalmente satisfeito. Como ja demonstraram, 0s homens sdo
perfeitamente capazes de realizar algumas tarefas femininas como a preparagéo
dos alimentos, a limpeza da casa, a confec¢do de cestarias. A preparacdo dos
alimentos pelos homens acontece quando ndo ha mulheres, na casa, que o faca'?.
Como j& foi mostrado, outras atividades sdo exclusivamente masculinas como a
caca, a derrubada e a queimada da roca, a coleta de mel. Muitas outras tarefas se
caracterizam pela complementaridade como a educacdo das criangas, o trabalho
em alguns rituais, o trabalho na roca e outras sdo executadas por ambos 0s sexos
como a colheita, o corte e o transporte da lenha. Este fato coloca as capacidades

masculinas em posicao estratégica, na medida em que os homens também s&o

126 Certa vez, todas as mulheres da casa onde eu me hospedava foram a Barra do Corda, deixando
apenas um velho, criancas e dois adolescentes do sexo masculino. Sentindo-me na obrigacdo de
preparar a comida, precipitei-me para cozinhar macarrdo que havia comprado na cidade. Sem préatica
com o fogo de lenha, fiz 0 macarrdo grudar e cozinhar demais. Ninguém conseguiu comer, e foi 0
velho da casa quem tomou a iniciativa de cozinhar arroz para alimentar a familia.
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capazes de executar algumas tarefas femininas, ndo sendo verificado o contrario,

0 que submete as mulheres a situacdo de dependéncia dos homens.

Com o controle dos instrumentos de produgdo, 0os homens assumem o
monopolio de atividades como a caca, a construcdo de casas e a politica. O
contato com instrumentos de aco da continuidade ao mito de Hunté, o guerreiro
valente. Neste episodio Hunté chega a roca dos morcegos e descobre todos 0s
instrumentos com os quais eles usavam no trabalho da roca. Hunté esconde-se e

recolhe tudo. Diz 0 mito:

Hanté, o guerreiro valente (continuacéo)

Ai ele saiu do curral e foi andando. Chegou a roca do Ku pen-tché (dos
morcegos). L& tinha machado, facas e outros instrumentos. Hanté
escondeu-se pra tocaiar os morcegos. A tarde os morcegos comegaram a
cantar. HOnté pegou as flechas, os ferros, as facas e escondeu-se. A tarde
continuaram a cantar o canto para ir a roca trabalhar. A can¢do acabava
com um ‘tchau’, dai os morcegos se espalharam para trabalhar.

Hanté ficou esperando na tocaia a volta dos morcegos. Os morcegos
sentiram falta dos instrumentos: onde estdo nossas facas? Nossas flechas?
Hanté esta escondido, e nesse momento ele ataca e mata um morcego. Os
outros morcegos percebem a falta de um dos parentes. Descobrem que
HOnté matou. HOnté esta escondido no brejo e respira por um bambu. Os
morcegos procuram Hanté pelo brejo. Quando o sol ja esta alto, os
morcegos desistem e levam o corpo do morcego morto para enterrar.
Hanté sai do brejo onde estava escondido. H{nté esta com os membros
rigidos de passar a noite toda escondido no brejo, na mesma posicao.

Mais na frente H(nté para para descansar. HOnté perde a coordenacéao
motora. Seus membros ndo respondem. Estdo rigidos. Deita-se no sol e
‘agarra no sono’. Hlnté diz em pensamento a sua mulher: mulher, tu
precisava ver, quase que eu era atacado pelos morcegos.

HOnté voltou para pegar as ferramentas do morcego morto. Sentiu frio e
medo, mas continuou se arriscando.

Passou pela roca dos macacos e flechou um macaco que trabalhava. O
macaco caiu com a flecha. HOnté correu, mas 0os macacos correram atrds
dele. Ja& chegando a chapada os macacos desistem de segui-lo. Hlnté
continuou a andar e acabou chegando a casa. Dai ele disse para a mulher:
Vocé precisava ver, eu quase fui atacado. A mulher respondeu: eu néo te
mando cacar e se arriscar desse jeito.

Quando Hanté chegou as criangas da aldeia choravam. Hunté mandou a
mulher dele dizer as maes das criangas para que elas parassem de chorar.
As criangas que continuassem a chorar seriam pegas pelas canelas por
HOnté que reclamaria com as médes: vocé ndo ama o seu filho? E pegaria
as criangas pelas canelas e as mataria langcando suas cabegas contra as
toras grossas das casas.

HOnté era valente. S6 brigava com bichos valentes.

O cunhado de H(nté era de outra aldeia, e chegando na aldeia de HOnté
ficou na casa de outro parente que disse: vai la visitar teu cunhado. Hunté
matou um guariba pra fazer berubu e avisou pra mulher. Avisa pra o
cunhado vir comer aqui. A mulher dele diz que ndo vai avisar seu irmao.
A noite na cantiga HOnté vai deitar na beira do patio e adormece.
Levanta-se de madrugada, pega o pildo pesado e vai ter com o cunhado
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Coteteré. HOnté mata o cunhado com o pildo com uma lapada na cabeca,
depois cobre-o com a esteira.

O cunhado morto coberto com a esteira parece continuar dormindo, mas
quando abrem a esteira percebem que 0 homem esta morto (recolhido por
mim em 2000) .

O vinculo entre a forca e a coragem de H{nté com a aquisicdo dos
instrumentos de trabalho dialogam com sua masculinidade. Saindo do ambito
canela para um contexto indigena mais amplo, encontro na andlise de Clastres
entre os Guayaki a distingdo ‘modelo’ de como instrumentos de trabalho podem

reverter-se em representacdes do masculino ou do feminino.

Clastres afirma que “uma oposicdo bem visivel organiza e domina a vida
quotidiana dos Guayaki: homens e mulheres possuem atividades marcadas
fortemente pela divisdo sexual das tarefas, compondo dois campos nitidamente
separados e complementares (CLASTRES,1996 p.13). Clastres (1996) ilustra a
divisdo sexual do trabalho com dois objetos: o arco e o cesto. O arco € associado
a caca, e é a ferramenta masculina por exceléncia. Um homem que néo sabe cacar
é um homem pela metade. De acordo com ele, assim que um menino se integra na
comunidade dos homens, devera fabricar para si, com suas préprias maos seu
primeiro arco. “Complementar e paralelo é o destino da mulher.”A menina
recebera de sua mde uma miniatura de cesto cuja confeccdo acompanhara
minuciosamente (CLASTRES, 1996 p.74-75).

A masculinidade entre os canelas é do mesmo modo representada por
atividades como a caca, além da construcdo de casas e das discussdes e decisdes
politicas. A diferenca entre os trabalhos masculinos e os femininos na sociedade
canela, se agrega o status diferenciado. Um dos aspectos desta diferenca de status
¢ também, a relacdo com os instrumentos de trabalho utilizados por um e por
outro sexo. Entre os canela, o arco e flecha e o fuzil de caga, instrumentos
masculinos por exceléncia, fundam a distin¢do entre as atividades masculinas e
femininas. Observei que 0s homens canelas gostam de andar com estes
instrumentos a tiracolo. No fragmento do mito de Préjaka narrado abaixo,
observa-se 0 quanto o instrumento masculino de caca, representado pela flecha, é

sindnimo de masculinidade e sugestivo de sexualidade masculina.
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Historia do Préjaka'?’

Na aldeia, o compadre de Préjaka tirou uma flecha e a entregou a uma
mulher para que ela tocasse como simbolo de que aceitaria fazer sexo
com ele. Mas a mulher ndo quis, pois estava com dor de cabega. Préjaka e
seu compadre voltaram para casa.

Préjaka dormiu e teve um pesadelo. Ai ele chamou todos os homens da
aldeia que também tinham tido pesadelos terriveis. Existia uma mulher na
aldeia de Préjaka que tinha uma belissima voz. Dai ela chamou outras
mulheres para irem buscar Jussara. As mulheres saem para buscar Jussara
quando os Hakahpé (quem tem medo de Préjaka) comecaram a ataca-las.
Uma delas consegue fugir em direcéo a aldeia, mesmo com uma flecha na
cabeca. A sogra de Préjaka diz para sua filha que iria para a roga preparar
um berubu sem carne. Disse isto bem alto para que o genro escutasse e
fosse cacar. Préjaka sai para cagar, vé um veadinho e flecha-o. A carne de
veado novo é bem macia, como a sogra de Préjaka gosta. Depois Préjaka
volta para a aldeia. Perto da aldeia ele escutou gritos e choro. Ele chega
em casa, deixa o veado e faz um sinal no chdo. Chegando a aldeia
Préjaka pergunta a mulher dele o que havia acontecido. Ela responde que
a cantora da aldeia tinha sido morta pelos Hakahpo e a aldeia estava
privada de canto.

No mito, tocar a flecha do homem representa aceitar praticar sexo com ele.
Como se a flecha fosse um prolongamento do corpo masculino. Entre os canela, a
relacdo entre homens e mulheres é pontuada pelas capacidades produtivas de um e
de outro sexo. As armas sdo instrumentos privilegiados de captagdo da proteina
animal, alimento nutriente por exceléncia. O arco e flecha, e hoje mais
usualmente, o fuzil de caca representa também o controle da forca.
Definitivamente, as mulheres ndo usam o fuzil de caca, no entanto, ndo conheco a
existéncia de sangOes para as mulheres canela que tocarem as armas
masculinas'?. Tabet (1979, p.45) acredita que, nas sociedades de cacadores e
coletores, 0 monopdlio da arma tem uma importancia decisiva nas relacdes entre

homens e mulheres.

O controle do monopdlio da caga enquanto atividade de grande status
resume-se na idéia de que o jogo se joga entre quem tem armas e quem nao tém,
enfatizando que, ha uma grande valorizacao da caca. O poder da caca sobre a roga
¢ assegurado pelo monopdlio da arma-instrumento representada pelo fuzil,
manipulado unicamente pelos homens, e ainda pelo fato de que na caga o agente
expde-se mais aos riscos do que no trabalho da roca.

127 Recolhido por mim em 05-03-1999
128 Em conversa com Crocker (2010), ele também afirmou néo conhecer nenhuma sans&o prevista para
as mulheres que tocam as amas dos homens.
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Com a transformacéo tecnoldgica, o ser humano nao € mais definido e
limitado pelas possibilidades de seu corpo, de forma que, 0s instrumentos de
trabalho tornam-se o prolongamento do corpo humano, aumentando sua
capacidade de se apropriar sobre a natureza e de agir sobre ela (TABET, 1979,
p.12).

Se o fuzil de caca pertence a esfera do masculino, as panelas sdo
parametros de poder feminino. Na perspectiva enfatizada por Tabet, e no contexto
da sociedade canela, ndo apenas o fuzil de caga potencializa a agdo sobre a
natureza, mas também as panelas de aluminio de dominio e propriedade feminina
aceleram o processo de cozimento. Em uma casa, as panelas sdo expostas como
um referencial de status. As mulheres canelas orgulham-se de suas panelas e
gostam de exibi-las. Além das panelas metalicas de pressdo, hoje, na aldeia
Escalvado, podem-se observar casas equipadas com fogdo a gas e geladeira. O

primeiro sendo manipulado quase exclusivamente pelas mulheres.

Os panos novos e diferentes também caracterizam e sdo cobicados pelas
mulheres que os admiram reconhecendo sua qualidade e atribuindo escalas de
valores & partir da maciez do tecido, da beleza da estampa, da textura e da raridade
do pano. Os panos vendidos nas lojas de Barra do Corda, por exemplo sdo menos
valiosos que os panos que chegam de mais longe. As migcangas funcionam como
uma moeda, e sdo apropriadas por alguns homens como objeto de troca. Algumas
gramas de migangas podem ser trocadas por alguns quilos de arroz ou outros bens,

alimenticios ou ndo.

Dentro da tematica da divisdo sexual do trabalho, existem poucos estudos
sobre os utensilios de trabalhos usados por homens e por mulheres. A questdo é de
saber quais as diferencas entre estes instrumentos de trabalho, e qual € a relacdo
entre estas diferencas na divisdo do trabalho e na superioridade do alcance de um
trabalho sobre o outro. Em outras palavras, como os utensilios utilizados por
homens e os utilizados por mulheres podem ser reveladores de identidades sexuais
e da organizacéo social? E qual o sentido da exclusividade de um ou de outro sexo
no uso de instrumentos capazes de transpor capacidades fisicas que maximizam
determinada acdo sobre a natureza e sobre a sociedade? Por que quando se
examina a diferenca sexual dos instrumentos, o primeiro problema a considerar €

0 da relacéo entre a divisdo do trabalho e dos instrumentos que cada sexo dispbe?
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O uso de instrumentos de trabalho mais complexos pode significar uma
produtividade do trabalho mais regular, mais elevada e uma apropriacdo mais
extensa da natureza. Na sociedade canela, dos instrumentos mais complexos
manipulados pelos homens posso citar o fuzil de caca e a broca para perfurar a
terra e introduzir as sementes. Dos instrumentos utilizados pelas mulheres estédo
no rol, além das panelas, o fogdo a gas, hoje mais freqliente nas casas e usado
quotidianamente. Quando o botijdo de esvazia, o tradicional fogo a lenha é
utilizado. O uso destes instrumentos potencializam as a¢Oes de homens e de

mulheres sobre a natureza.

Percebo que a divisdo sexual do trabalho estabelecida na sociedade canela,
ndo institui a hierarquia entre homens e mulheres, pois no que concerne 0
contraste das formas e das funcBes corporais dos sexos biol6gicos, homens e
mulheres canelas possuem capacidades semelhantes para todo o tipo de trabalho
solicitado na aldeia. As mulheres canelas demonstram quotidianamente sua forca
e disposicao para o trabalho. Carregam pesados fardos (lenha, baldes de agua e
seus proprios filhos) por longos trajetos, cortam a lenha, andam quilébmetros em
direcdo as rogas, realizam complexos trancados que decoram a cestaria, fazem

pecas de micangas com varias cores e desenhos complicados.

As capacidades de um e de outro sexo estdo determinadas pelos usos de
instrumentos atribuidos a cada um dos sexos. Assim, aos homens anelas
associam-se suas capacidades cinegéticas, suas habilidades como motoristas, e
outras. Enquanto que as mulheres o vinculo é feito com suas panelas e suas
habilidades em usa-las, bem como sua capacidade na confeccdo de ornamentos de

migangas, entre outras competéncias associadas aos instrumentos.

Nas primeiras linhas da « Produgdo de grandes homens ». Godelier fala do
primeiro contato dos Baruya na ocasido de uma visita a outro povo com quem
trocavam sal por instrumentos de aco como machados e machadinhas, cuja
fabricacdo néo souberam explicar, mas que no entanto adotaram com entusiasmo.
Estes instrumentos ‘maravilhosos’ tornaram-se masculinos, por exceléncia,
fundando a distincdo entre homens e mulheres e marcando decisivamente,
segundo Godelier, as relacdes de poder (GODELIER, 1996 p. 9). Entre os
canelas, a adogdo destes instrumentos industrializados de ago (facdes, armas de



170

caca, panelas de metal), marcou a subordinacdo ao mundo dos ndo-indios e

reorganizou as relac@es internas entre 0 homens e mulheres.

Como categorias sociais, homens, e mulheres se diferenciam de acordo
com o processo de socializagdo vivenciado. A diferenca entre 0s sexos exposta as
criancas € apreendida através das tarefas e obrigacdes que Ihes sdo destinadas e
através dos diferentes instrumentos utilizados por homens e por mulheres. Na
sociedade canela, logo cedo as criancas conhecem o leque de possibilidades das
tarefas atualmente exercidas pelos homens, exclusivamente, quais sejam:
cacadores,cai (curandeiros), pahi (chefes), cortadores de tora, motoristas de
caminhdo, professores, zeladores da escola, e as reservadas as mulheres: artesas
de ornamentos e varios tipos de cestos, parteiras, cantoras, trabalhadoras da roca,

carpideiras nos funerais, cozinheiras.

Estas atividades e suas atribuicbes como masculinas ou femininas, nao
estdo excluidas da dindmica social que transforma conceitos e valores, o que

significa que uma mulher podera, um dia, chegar ao posto de professora da escola.

O mesmo talvez ndo possa ser esperado em relacdo as atividades magico-
religiosas mais incrustadas na sociedade e representadas como atividades

129 como é 0 caso do cai

masculinas desde o tempo em que “foda coisa falava
(curandeiro ou feiticeiro), pahi (chefe da aldeia), prokham (conselheiro), chefe de
cerimonial e outras, embora Crocker tenha afirmado que uma de suas assistentes
de pesquisa fosse conhecida por seus dons de curandeira. Os homens canelas
possuem o monopolio das relagOes exteriores, e as grandes decises que acarretam
mudancas significativas para a comunidade s&o de responsabilidade do prokham
(conselho de ancides) composto unicamente por homens. Entretanto, as mulheres
participam indiretamente, das decisGes discutidas no patio, pois séo
frequentemente informadas por seus maridos sobre as pautas das reunifes e

emitem suas proprias opinides sobre o caso.

Fazendo uma andlise comparativa em um contexto indigena mais amplo,
cito Descolar segundo o qual, o lugar estratégico do poder masculino é exterior ao

processo de producdo, pois na representacdo Achuar, a falta de uma escala de

129 Expresséo mitica que confere a idéia da distancia de tempo entre a época em que ‘aconteceu’ o fato
e a época em que foi narrado. O tempo em que ‘toda coisa falava’ corresponde ao tempo em que
humanos e animais eram indistintos e falavam uma mesma lingua.
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valores das varias tarefas produtivas definidas pela divisdo sexual do trabalho nao
implica a falta de uma dominacdo efetiva das mulheres pelos homens. Para
Descolar, a dominagdo masculina ndo se exprime nem nas formas concretas da
diviséo do trabalho nem nas representacGes dos atores sociais (DESCOLA, 1983,
p.87). Entre os canelas, ndo se pode dizer que a divisdo do trabalho justifique

precisamente uma dominacdo de homens sobre mulheres.

Ainda que muito distanciados geograficamente, € possivel fazer uma
comparagdo entre as constatacdes de Godelier (1996) com relacdo as tarefas
reservadas aos homens e as mulheres Baruya, e a divisdo sexual do trabalho entre
os canelas. Os trabalhos reservados as mulheres Baruya, segundo Godelier (1996,
p.37) comportam menos riscos de acidentes, ndo exigem muito da cooperacdo
material entre os individuos, podendo ser realizados individualmente, sdo mais
monotonos que os trabalhos masculinos e se reproduzem vérias vezes,

quotidianamente.

Atividades quotidianas preenchem o tempo das mulheres canelas tais
como: pegar agua no brejo, cozinhar, pegar lenha (quando necessario), cuidar das
criangas, lavar a louga, entre outras. As tarefas femininas sdo mais constantes,
mais individuais e periféricas, mas possuem importancia igual as tarefas
masculinas, pois constituem a base da estrutura de subsisténcia e de manutencédo
do bem estar social. As atividades masculinas, comportam mais riscos, sdo mais
aleatorias, e ddo prestigio social por serem mais publicizadas. As atividades
masculinas sdo discutidas no patio central da aldeia, e repercutem no circulo
residencial. Posso elencar, por exemplo: a ‘chefia’ da aldeia, a caca, a cura por
encantagbes xamanicas, as atividades na escola que incluem a atividade de
professor, merendeiro, zelador, motorista e as atividades no posto de saide como

técnicos em enfermagem.

Em um de seus trabalhos Descola concentra-se na oposicao entre caca e
trabalho feminino na roca. Ele mostra que, ao contrario do que se passa em outras
sociedades, a divisdo sexual do trabalho entre os Achuar ndo esta fundada em uma
teoria discriminatoria que venha demonstrar a incapacidade das mulheres para a
caca e 0 constrangimento para um homem de trabalhar na roca como as mulheres,

mas sobre a idéia de que cada sexo sO pode realizar plenamente suas
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potencialidades na esfera adequada a seu campo de manipulagdo simbolica
(DESCOLA, 1983, p.84).

De acordo com Descola (1983), a literatura etnografica do Alto Amazonas
apresenta geralmente a caca e a horticultura como dois elementos claramente
antinémicos, inseridos em uma concatenagédo de dicotomias opondo de um lado e
de outro a divisdo dos sexos, roca e floresta, grupo doméstico e estrangeiros,
animal e vegetal, predacdo exercida sobre a natureza e transformacdo da natureza,
mortes na guerra e na caca, producdo da vida pela gravidez e na horticultura,
reproducdo biolégica e reproducdo social. Nestas dicotomias, a caca e a guerra
aparecem como atividades ldicas, carregadas de emocgéo e perigo cuja execucao
necessita do conhecimento e do uso de técnicas rituais esotéricas (DESCOLA,
1983, p.61).

Entre os canelas também é funcdo predominantemente masculina a
atividade de guerra e protecdo. Apesar dos canelas ndo praticarem mais a guerra,
as qualidades masculinas dos guerreiros estdo inscritas e narradas em muitos
mitos. As caracteristicas guerreiras estdo sempre associadas ao masculino e
contam casos da ‘antiga velha’ dos canelas, e quando o papel masculino era
bastante valorizado devido as capacidades de protecéo e sobrevivéncia reservadas
aos homens. Historias como Hunté, 0 guerreiro Valente; Kruélé e Waijatom;
Préjaka, P'yb, o arqueiro e 18nkr'yti*®® sdo narracdes que falam de grandes e
testemidos guerreiros, grandes e eficazes cacadores. E importante salientar

também, que estes mitos sdo narrados e transmitidos entre e pelos homens.

Nesta perspectiva, € preciso analisar ndo somente 0s instrumentos
utilizados por homens e por mulheres, mas também o produto do trabalho de cada
um dos sexos para compreender aprofundadamente a divisdo sexual do trabalho.
Entre os canelas, o trabalho na roga possui grande importancia para a economia de
subsisténcia, e ndo € associado apenas as mulheres. Homens também se
identificam com algumas tarefas na roca que lhes sdo exclusivas, e também

participam de atividades realizadas para ambos 0S sexos.

Na sociedade canela, as mulheres sdo as grandes incentivadoras do

trabalho de seus maridos no que concerne as suas atividades cinegéticas. Quanto

130 \/er mitos nos anexos.
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ao esforgo fisico de cada individuo nas atividades de subsisténcia, encara-se sob a
forma de uma “economia invisivel” **, homens e mulheres desempenham papéis
complementares. A classificagdo das atividades em mais ou menos prestigiosas
nédo tem, talvez, muito sentido entre os canelas, pois mesmo que a caca veicule o
produto alimentar mais cobicado entre este povo, homens e mulheres
compartilham vérias atividades sem contabilizar um maior ou menor status ou,

ainda, menos acesso a bens e servi¢os por um ou outro sexo.

O fato de alguns instrumentos e saberes serem exclusivos de homens ou de
mulheres ndo é questionado pela sociedade canela. Acredito que esta idéia ilustra
o fato de que a detencdo de um determinado conhecimento, ou do mecanismo de
uma ferramenta de trabalho, significa estar consciente da importancia de
compartilhar e dividir competéncias. Neste contexto, uma mulher ndo se atrevera
a cacar, um homem dificilmente se interessara pela confec¢cdo de ornamentos de
micangas ou pela preparacao dos alimentos (o que, neste caso ndo significa dizer

que isto nunca possa acontecer).

Insistir no antagonismo das tarefas masculinas e femininas em sociedades
indigenas, pode levar a questionamentos do tipo exposto por Carvalho que coloca,
se, por acaso, nao seria esta visdo apenas uma réplica e projecdo dos
antagonismos latentes entre os homens e as mulheres da sociedade ocidental
(CARVALHO, 2006, p.372).

A presenca de rituais de iniciagdo masculina entre os canelas e outros
povos timbira, face a auséncia de rituais de iniciacdo feminina mais significativos
¢ anterior aos primeiros contatos. Entre os canelas, as mulheres participam das
cerimbnias masculinas, contribuindo para o bom andamento do protocolo ritual,
mas ndo sdo iniciadas através de rituais especificos. Nao percebi questionamento a
este respeito pelos canelas, pois a mulher passa por um processo de iniciacao

diferenciado até chegar no mundo adulto.

Nos rituais de iniciacéo, pepyjé-Ketwajé, aprende-se a ser forte, corajoso e
a enfrentar todo tipo de situacdo. Falar em publico é uma dessas situagdes, cantar
também. A voz é importante para a autoconfianca e para a formacéo da identidade

pessoal. Os canelas ndo devem ter medo ou vergonha de falar alto. Quando estava

131 Expresséo de Forline, 1995.
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por 14, presenciei o desejo do conselho prokham de trocar de Pahi (chefe), por que
ele era fraco, dormia nas reunides e, sobretudo porque tinha um tom de voz muito

baixo.

A voz, sobretudo nos cantos, é um referencial que marca a identidade
sexual. A maneira, o lugar e com quem se canta sdo reveladores. Como afirma
Ladeira, os Timbira s8o conhecidos como “sociedades de festa,” sendo estas
festas e os rituais por eles praticados, marcadores do tempo, reguladores da vida

social e garantidores da harmonia da sociedade com o universo (LADEIRA,1984).

Durante estas ocasifes de festa, “amjékn”, que também significa alegrar-
se, a musica invade a aldeia confirmando o que diz Berta Ribeiro, “O rito é
invariavelmente, um evento musical” (RIBEIRO, 1998, p.141). Sendo que, nos
rituais, escutam-se, sobretudo, os cantos masculinos. Nestas sociedades tudo é
motivo para festejar: nascimentos, mortes, mudancas das esta¢cdes do ano, a
primeira safra do milho, os rituais de iniciagdo masculina e outros. E todas as
festas, como salienta Gilberto Azanha, tém seus cantos especificos. Estas
informagdes atestam que a figura do cantador é fundamental na vida social
Timbira. Este povo admira e prestigia os seus “cantadores” (éncrercaté: aquele
que “domina” = caté 0s “cantos” = éncrer). (AZANHA, encarte do CD Amijékin,
CTI, 2004)

Os homens fabricam seus préprios instrumentos musicais como 0s
maracas feitos com o fruto de um arbusto, muito semelhante a cabaca. O maraca é
classificado por Ribeiro (1998, p. 141) como idiofone, instrumentos cuja
substancia em si, devido a sua elasticidade e solidez, ressoa sem requerer
membranas ou cordas. Os canelas fabricam ainda flautas, ocarinas ou cabacinhas
e pequenos berrantes feitos com chifres de boi, classificados como aerofones,

instrumentos onde o ar é em si o vibrador em sentido primario.

Dos instrumentos citados acima, nenhum é de fabricacdo nem de uso
feminino. As mulheres canelas possuem unicamente a voz para cantar, 0 que
reforca o conceito de que algumas habilidades artisticas também estdo sob a tutela
exclusiva dos homens que monopolizam muitos aspectos da vida social. Os

instrumentos musicais ndo facilitam a captacdo de alimentos necessarios para a
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subsisténcia, mas garantem a coesdo social, além de também serem bons para

pensar a relacdo entre 0s homens e as mulheres e o papel de cada um dos géneros.

Berta Ribeiro nutre esta idéia quando afirma que: “A mdlsica e 0s
instrumentos musicais se relacionam a aspectos da organizacdo social e da
cosmologia. ”(RIBEIRO, 1998, p.141)

E interessante observar que nestas reunides de mdsica e canto, h4 uma
reproducdo do que acontece nas situacdes produtivas, quando os homens detém a
maioria dos instrumentos de trabalho que potencializam suas agdes e as mulheres
trabalham com um facdo, um machado ou com as méos. Na musica as mulheres
possuem apenas a voz para se expressar, enquanto os homens detém o uso dos
instrumentos musicais, fabricados por eles mesmos, como o marac4, as flautas, as

cabacinhas, e os chifres de boi que possuem um som grave.

3.8 — “Parece a mesma vida”

Durante minha pesquisa, questionei homens e mulheres sobre o trabalho
que realizavam, procurando investigar qual a representagdo que fazem da
importancia das diferentes tarefas a partir da questdo de quem trabalha mais.
Observei que a percepc¢do de que a mulher teria menos responsabilidades, estaria
baseada no argumento de que o trabalho doméstico ndo € sinénimo de esforco,
nem considerado trabalho. Esta idéia seria uma forma de ocultar a importancia
destas tarefas necessarias. Ao mesmo tempo, a responsabilidade da mulher com o
bem estar dos membros da familia parece ser um dos motivos de sua periférica
participacdo na vida produtiva, social e politica. Um exemplo que enriquece este
argumento corresponde ao que homens e também mulheres consideram como
trabalho e nesta perspectiva quem dos dois sexos trabalha mais ou tém mais

responsabilidades, de acordo com as tarefas socialmente determinadas.

Perguntando & Karina Pregapa quem dos dois sexos trabalhava mais,
obtive a resposta de que o homem trabalhava mais. Pregapa usou o seguinte
argumento: afirmou que quando vai a roca (pur), Krantyjé, seu marido, trabalha
sem parar e que ela para para cozinhar e cuidar de sua filha, da casa e da roupa

que lava. Falou ainda que ndo sabia cacar e que toda carne era seu marido que
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trazia. Percebi nesta fala que as tarefas domeésticas ndo sdo consideradas como
trabalho, ou melhor, ndo sdo arroladas nas atividades laborais e por isso algumas

mulheres respondem ser o homem quem trabalha mais.

Em sua passagem pelos canelas, Nimuendaju observou que as mulheres
eram mais ativas que os homens. Elas ocupavam-se constantemente com as
criancas, com as tarefas domésticas entre outras atividades que exigiam mais

tempo, mas afirmou que o trabalho masculino era mais valorizado.

The most one can say is that as the children's caretaker and the sole
laborer at domestic chores woman is more constantly employed than man.
In any case she is far too independent by virtue of her social status to turn
into an idle husband's beast of labor. (NIMUENDAJU, 1946, p.128)

Por certo o entendimento de Nimuendaju a respeito do conceito de maior
frequéncia no trabalho feminino e maior valor para o trabalho masculino foi
limitado por critérios generalistas, ndo considerando uma série de elementos
estruturais das tarefas femininas como a preparacdo dos alimentos servidos

quotidianamente e cerimonialmente da qual os homens sdo dependentes.

O valor do trabalho feminino est4 na continuidade do trabalho direcionado
para a subsisténcia e para a manutencdo desta subsisténcia. Se as obrigagdes
masculinas ddo prestigio aos homens pela centralidade presente nas questes
politicas, o trabalho feminino da suporte para a atividade politica masculina.
Nesta divisdo, a dominacdo ndo caracteriza as rela¢fes entre homens e mulheres

canelas.

Nimuendaju observou, através de dados de Abreu, que na sociedade
canela, as esteiras (na época, as mais importantes mercadorias de venda), eram
fabricadas pelos homens, enquanto as mulheres ficavam na producdo de cestarias
e outros objetos do género. Hoje se percebe que o mercado de venda de artesanato
é assumido pelas mulheres. Os objetos fabricados por elas (adornos de micanga,
bolsas, cofos, cestos) tém, na cidade de Barra do Corda e em outras, muito mais

projecdo de venda e lucro. De acordo com Nimuendaju (1946),

Abreu declares that the women manufacture baskets and wats (p. 180),
yet pictures a matmaking man (p. 58)1 His statement holds only for
certain special types of basketry; others and also mats, the most important
article for trade, are never made by women. Burity mats, large,
rectangular food bags and lidded suspension pouches are for the most part
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of Ramko'kamekra, in small measure of Apa'nyekra, provenience. They
are found in pretty nearly all houses of the central interior of Maranhao
and especially in the shops of Barra do Cordo. This industry fails to
develop more rapidly for the solitary reason that all trading between the
Ramko'kamekra and the whites is aimed at mutual cheating. (1946, 128).

Marcado pela continuidade, o trabalho feminino se prolonga para além das
atividades masculinas. Um dos meus interlocutores masculinos respondeu-me o
seguinte quando fiz a seguinte questdo: em sua opinido, quem que trabalha mais aqui

na aldeia, o homem ou a mulher?

Capertyc. E 0 seguinte: sobre a vivéncia do mehim (indio) tem uma
diferenca muito grande do cupé (branco). O mehim porque é que ele vive
assim? E por que desde os tempos que pelo nosso avd foi deixado que
entre 0os homens e as mulheres, tem deles que falam que as mulheres
trabalhavam mais que os homens, mas ndo é ndo. Ta certo, pra nascer
filho dé& trabalho porque |4 por dentro, mas no servi¢o também o homem
tem que brocar, derrubar, € mesmo que a mulher tem o menino na barriga,
e quando nascer, os dois, o indio é assim, entdo companheiro e
companheira, a mulher mais o marido, eles tém que trabalhar tudo igual
que cupé, que é o branco, o homem é que trabalha em roga, mas mehim
entre 0 marido e esposa 0s dois tém que dar uma assisténcia a familia,
porque € assim, ela vai mais o marido na roga, capinar e plantar, vai
conversando com a esposa sobre a familia, é assim que o indio se vive. Eu
acho que no meu interesse, esse problema néo é muito dificil passar, nao
porque a mulher pariu, chora e pariu e 0 homem também, pra brocar ele
vai s6, de brocar, derrubar com o machado, assim é mesmo que a mulher
que sofreu.

Pelo menos no meu estudo, eu acho que é a mulher que trabalha mais.
Porgue quando menino nascer quando t& molinho, pequeno, o pai ndo vai
pegar porque vai labutando, ajeitando porque ta pequeno demais, porque
assim que trabalha um pouco, mas ndo quando ficar durinho os dois vao
trabalhar tudo igual porque mulher quando pari, ela tem que tratar mesmo
com a filha porque toda mulher tem direito, mas para trabalhar assim, pra
dar assisténcia na familia, os dois tém que trabalhar tudo igual, é assim
que mehim se vive. Agora cupé, ndo, quando pari a mulher ta de
resguardo, ai o marido vai trabalhar, ndo vai comer coisa porque ndo tem
resguardo ndo, porque ele vai agiientar o mehim com resguardo, ele ndo
vai pegar menino tdo cedo porque a mée vai sofrer porque ele ndo vai dar
tdo cedo pra ele ajudar de pegar o menino, por isso que eu acho que a
mulher trabalha assim, mais dentro de casa mesmo, que ela trabalha. Eu
td pensando assim que é capaz de, da mulher que trabalha.
(Capertyc,2005)

A fala deste homem compara o sofrimento no trabalho de parto com o
esforgo masculino no trabalho duro da roga. No entanto enfatiza o momento de
repouso paterno que marca a couvade. O homem descansa, enquanto a mulher,
depois do parto continua a cuidar do filho recém nascido. Quando a crianca cresce

um pouco, a mulher acumula o trabalho na roca com o seu trabalho de mae, e seus

cuidados com a crianca.
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Outros homens sdo mais enfaticos quando a questdo € ‘quem trabalha
mais, afirmando que é a mulher, pois associam o trabalho a coragem feminina

para ter e criar os filhos.

Rose. Inxu'*?, quem trabalha mais aqui na aldeia, ¢ o homem ou a
mulher?

Taamim. Homem trabalha e mulher também trabalha.

Rose. Mas quem dos dois trabalha mais, inxu?

Taamim. Parece que é mulher que trabalha mais.

Rose.Porque?

Taamim. Porqué? Mulher tem muito servico, ela rela mandioca, vai na
roga, pega lenha, mandioca, macaxeira, faz comer, arroz, e filho, quando
tem é pra toda vida, e indio ndo. Homem ndo, broca, depois dorme, vai
andar na rua. A mulher carrega agua, carrega lenha, tudo. E homem s6 vai
pra roca, pesca, cacar. De noite vai passear, € desse jeito. E mulher
carrega agua, pila arroz, vai pegar lenha, rapaz, trabalho de mulher é duro.
A mulher tem coragem pra ter filho. E assim.

O importante a observar nesses relatos € como se da a relacdo de homens e

mulheres com as atividades, e principalmente com a constru¢do do que definem

como trabalho. Diz Nimuendaju:

As superficial observers are wont to do, Froes Abreu alleges that
Ramke'kamekra men lead a life of idleness while women labor." As stated
in the relevant sections, all hard work-the clearing of woods, hunting,
war-devolves solely on the men, who moreover take part in a series of
supplementary activities. It is true that the development of agriculture, the
recession of the chase, and the elimination of war have increased
feminine work and diminished masculine obligations. On the other hand,
women hardly gather wild fruits any more and the construction of more
substantial houses, along with the rise of a by no means insignificant
home industry, has added to masculine labor.

Como cita Nimuendaju, as mudancas no tipo de trabalho dos homens e das
mulheres, ja eram observadas por Abreu. Segundo este, ndo se trata,
necessariamente de investigar o aumento ou a diminui¢do do volume de trabalho
de um ou de outro sexo, mas apenas de mostrar a dindmica das relacGes de
homens e de mulheres com as atividades laborais. Através destas atividades,
representacfes sdo construidas e definicBes sdo criadas sobre o trabalho. Este
conceito, baseado também no uso do tempo por homens e de mulheres, vai

definindo a importéancia e o papel dos sexos.

Na aldeia Escalvado, a vida da maioria das mulheres adultas é absorvida

com a gestacdo e criacdo dos filhos pequenos. As tarefas domésticas ainda séo

132 ‘Meu pai’em lingua canela.
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acrescidas com o trabalho na roca. Em casa a mulher pega lenha, prepara a
comida, lava a roupa, cuida do marido e dos filhos. Quando tem filhas mulheres,
estas ajudam a mée nas tarefas domésticas, e quando casam permanecem em casa,
ajudando na lida quotidiana, além de trazerem para casa um potencial cacador.
Por estas qualidades, muitas mulheres afirmam preferir filhas mulheres, com

quem possam dividir as tarefas e contar com a companbhia.

Respostas diferentes obtive quando questionei alguns homens. Para alguns,

‘é tudo igual’. Sendo ideal ter filhos homens e filhas mulheres.

Rose. E melhor filho homem ou filha mulher?

Jéjé. Pelo menos eu acho que tudo é igual porque as vezes s6 sai mulher,
s0 nasce mulher, ai eu ndo tenho ratwjé (nora) la do outro lado, assim é
muito dificil, eu ndo acho bom e também se s6 nasce macho, no dia em
que eu ficar velho, ai eu vou morrer, eu ndo tenho propriedade num lugar,
ndo tenho com a familia, onde que eu moro, no meu lugar, isso que eu
acho que é tudo igual, ndo tem diferenca nenhuma (Jdjé, 2005).

Apesar de dizer que ndo ha diferenca entre filhos homens ou filhas
mulheres, J6j0 aponta mais vantagens para as filhas mulheres. Pois, quando
envelhecer, continuara com suas filhas em casa que preparardo sua comida e
cuidardo para que envelheca bem. Ja o filho homem vai embora viver na casa
materna de sua esposa, onde tera obrigacdes para com a subsisténcia da familia de

Sua esposa.

A importancia das mulheres também esta inscrita no papel cerimonial da
We?té. Questionando um dos meus interlocutores sobre o porqué do papel da

Weé?té ser representado por uma menina, e ndo um menino, Caapertyc respondeu:

Por que esse foi saindo no comeco, esse € lei do indio, mesmo. Porque o
indio no comecgo ficou com a mulher. Porque os povos fazem filhos
daquela mulher, é irma. E por isso que a mulher sempre sustenta a
comunidade. Quando a comunidade vai cortar a tora é a mulher que vai
dar de comer, homem néo tem filho, ndo nasce dele” (Caapertyc, 2005)

Percebe-se que a maternidade é reconhecida pela sua importancia em
reproduzir e multiplicar a sociedade. Os homens cagam e sustentam com a carne
0s membros da sociedade, mas as mulheres criam seres humanos. A projecéo de
como € a vida de um homem ou de uma mulher canela na aldeia Escalvado a

partir dos processo produtivos, encorajou-me também a questionar o corpo vivido
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e experienciado de um e de outro sexo. Sempre reportando a vida de homens e de
mulheres como vidas muito distintas, associadas a cultura e a natureza,
respectivamente, acabei me pegando em erro, e me convencendo de que ja
cheguei na aldeia Escalvado com a presenca de uma idéia antagdnica que
distinguia homens e mulheres, considerando a exploracdo das mulheres pelos
homens e desvalorizando, ao mesmo tempo, o trabalho feminino. Com o tempo
percebi que a existéncia, na verdade é uma s0, assim como me foi respondido por
uma mulher quando questionei como era a vida do homem na aldeia, e como era a

vida da mulher, ao que ela me respondeu sem hesitar: “Parece a mesma vida”.
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4. OS USOS SOCIAIS DA SEXUALIDADE

A abordagem da sexualidade na literatura antropoldgica tem se colocado
em plano secundario, como acessoria de temas classicos como o parentesco, a
familia, a construcdo da nocdo de pessoa e a divisdo do trabalho. No discurso de
viajantes e missionarios coloniais, a sexualidade dos povos ditos primitivos recebe
as marcas do ‘exotismo’ dos ‘selvagens’, caracterizados como promiscuos,

desprovidos de leis e de reis.

Autores como Malinowski, Margaret Mead, Godelier e Lévi-Strauss,
interrogaram-se sobre ‘o outro’ e ‘as outras’ sociedades, dedicando seu tempo a
compreensdo da domesticacdo da sexualidade. Apesar da notoriedade do trabalho
destes autores sobre a sexualidade humana, este assunto foi por muito tempo
abordado com ceticismo, ao contrario dos estudos sobre a familia e o parentesco,

temas de predilecdo da antropologia, que marcaram a disciplina.

Neste capitulo retomo a analise da sexualidade, na perspectiva de situa-la
em primeiro plano, como é vivenciada pelos canelas, procurando apresentar a

polissemia que marca as representacfes sobre sexualidade, na sua dinamica.

De acordo com Malinowski (1927), Godelier (1982 e 1996), Bourdieu
(2003) entre outros autores, as mulheres, ao contrario dos homens, falam pouco
aos antropdlogos, elas mais riem, para e com 0s antropdlogos, 0 que ajuda a
construir uma representacdo masculina e unilateral da sociedade. Minha
etnografia, ao contrario, expressa, especialmente nesse capitulo, a fala das
mulheres. Procuro, explorar, vantajosamente, as falas femininas em didlogos que
me fizeram questionar no encontro com a sexualidade, o que significa ser homem

e 0 que significa ser mulher. O que significa relacionamento sexual?

Estes didlogos nutriram minha interpretacdo da percepcdo da sexualidade
canela, na perspectiva da idéia que homens e mulheres fazem desta sexualidade
que vivenciam quotidianamente. Remeto-me ao que diz Sperber (1982), a respeito

deste problema. Para ele,

Il est impossible de bien décrire un phénomeéne culturel, une élection, une
messe ou un match de football, par exemple, sans tenir compte de I’idée
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que s’en font ceux qui y participent. Or on n’observe pas les idées, on les
comprends intuitivement,et on ne les décrit pas, on les interprete.
(SPERBER, 1982, p.15)**

Em alguns didlogos, fiz questdo de expor minhas perguntas no sentido de,
contextualizar, como afirma Lea (2007), as falas dos meus interlocutores. Ao
amputar as perguntas, o leitor ndo teria como saber até que ponto elas elucidaram
as explicagdes nos termos dados pelo interlocutor (2007, p.21). Assim, 0S
discursos de homens e mulheres canelas sobre o tema da sexualidade construiram

minha percepcado da sua sexualidade.

4.1 — “Esse € lei do indio mesmo (...) mulher sempre sustenta a comunidade”.

Processos de Socializacéo e sexualidade.

A sociedade canela, como muitas outras, estabelece cddigos de conduta
para homens e para mulheres e estes codigos sdo vivenciados pelos individuos

desde as primeiras etapas de sua socializacao.

Na pequena infancia, a socializagdo de um e de outro sexo € muito
semelhante, diferenciando-se com a idade. Neste periodo a mde acompanha a
crianca em todos os seus momentos, dando-lhe o seio, algumas vezes até mais de
dois anos, acompanhando 0s seus primeiros passos e ensinando-a a comer. Em
sua passagem entre os canelas, Nimuendaju observou a relacdo entre maes e filhos

pequenos, e relatou:

The nursing period lasts about two years. The mother gives suck as often
as the child desires it, kinswomen being glad to help so far as they are
able. The mother teaches her child to eat cooked food by chewing it and
then placing it in the infant's mouth (1946, p.108).

Meninas e meninos brincam juntos até certa idade, seis ou sete anos, em
brincadeiras diversas que ndo incluem cacadas a pequenos animais. Correm, se
escondem, brincam com os animais, constroem carrinhos de brinquedo, casinhas,
e fazem bola a partir de resina vegetal da mangabeira. A socializacdo oferecida as

meninas ndo estimula o aprendizado das técnicas de dominio masculino. Além das

138 £ impossivel descrever bem um fendmeno cultural, uma eleic&o, uma missa ou um jogo de futebol, por
exemplo, sem considerar a idéia que se fazem os participantes. Ora, ndo observamos as idéias, nds as
compreendemos intuitivamente, e nds ndo as descrevemos, nos as interpretamos. (SPERBER, 1982 p.15).
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brincadeiras em comum, as meninas brincam de cozinhar. Brincam também com
criancas de colo como se fossem bonecos vivos. No aprendizado das regras
sociais, 0 papel dos tios é fundamental. O comportamento sexual de meninos e

meninas deve ser constantemente vigiado.

De acordo com Crocker, a masturbacdo, para ambos os sexos, era
estritamente proibida. Uma garota era alertada por suas tias sobre as
conseqliéncias de romper seu himen (kuror: fina pele, papel). Meninas
dificilmente ficavam sozinhas e eram continuamente envolvidas em atividades
domésticas, de forma que ndo encontrassem tempo nem lugar para se auto-
acariciarem. Se a garota tivesse o mais leve odor de secrecBes sexuais em suas
méos seria responsavel pelo choro de um bebé, pela comida ficar sem gosto e até
pela perda das plantagdes. Os tios alertavam seus sobrinhos que, se ficassem se
manipulando poderiam afrouxar o prepucio, e qualquer leve odor sexual
masculino nas maos fariam as flechas sairem de seus cursos, os machados errarem
seus alvos, e os musculos das pernas terem cdibras nas corridas (CROCKER,
2009, p.167).

As criangas sdo totalmente integradas na comunidade, seus brinquedos
sdo réplicas miniaturizadas dos instrumentos dos adultos. Também manipulam
com destreza objetos da vida dos adultos. Em um dia ensolarado na aldeia
Escalvado, observei Prakwy’i, menina de dez anos, e percebi que em sua
brincadeira, ela demonstrava conhecer tudo sobre tarefas domésticas. Fez colar,
pulseira de micgangas, arrancou 0 mato que crescia perto de casa, debulhou
feijao, lavou louca e trouxe agua do brejo. Com outras meninas, cozinhou alguns
gréos de feijdo seco em pequenas panelinhas de brinquedo, feitas de lata. Neste
jogo, reproduziu o trabalho doméstico. Visualizei a mulher em formacéo.
Enquanto isto, os meninos brincavam com arcos e flechas, fabricados por eles
mesmos ou pelos homens da familia, matavam passarinho, corriam pelo mato
enquanto esperavam a idade para o ciclo do ritual de iniciacdo, considerado

imprescindivel para o amadurecimento.

Apesar das diversas sociedades masculinas, no dia-a-dia, a populacéo
masculina mistura-se sem levar em consideracdo 0s grupos de metades mas, as
classes de idade. Segundo Nimuendaju (2001), os homens se organizam da

seguinte forma:
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1 Meninos cuja iniciagdo ainda ndo comecgou. Os maiores deles se relinem
em uma classe de idade ndo oficial. 2 Os mogos e homens, divididos em
quatro classes de idade.3 Conselho (NIMUENDAJU, 2001, p.154).

Os meninos que ainda ndo comecaram a iniciacdo brincam juntos com
meninas e outros meninos. Estes Ultimos, vdo aos poucos constituindo um grupo
ndo oficial. O segundo grupo se organiza em torno dos jovens e dos adultos ja
iniciados, divididos nos grupos Harankatéjé-K yjcatéjé e Caamahkra e
Ahtycmahkra. Os Harankatéjé e 0s K ‘yjcatéjé séo formados a partir das idades. Ja
0s Caamahkra e 0s Ahtyc mahkra se associam com a nominacgdo determinada pelo
irmdo da mae de Ego. Quanto ao Conselho, este é formado apenas por homens

mais idosos da metade Harankatéjé.

Esta determinacdo vem ‘da antiga velha’, e é explicada pelo mito do
Rakwayj.
Mito do Rakwdj

H& muito tempo atras, fizeram um berubu. Comer desse berubu sé era
permitido a um grupo, de um dos lados. Mas o0 outro grupo também
queria. Ai partiram o berubu ao meio. Ficou uma metade para cada grupo.
Depois de um tempo as pessoas de um dos grupos comegaram a inchar e a
adoecer. Era o grupo de cima, o Keykateyé. Para 0 grupo de baixo, 0
Harankatejé, ndo houve conseqiéncias. Ai 0 Harankatejé tomou de
conta. E é por isso que os velhos desse grupo sdo os prodiklam. So eles
tem direito de comer do berubu no patio enquanto que os Keykatejé nao
podem. (Narrado por Raimundinho Pyat Canela e recolhido por mim em
28-03-2005).

O mito fala de uma hierarquia politica destinada a um determinado grupo
de metade, 0 harankatejé, escolhido depois de uma prova alimentar. Tudo
comega com um berubu, alimento tipico dos povos de lingua e cultura Timbira,
que no mito é reservado para apenas um grupo. O outro grupo insiste, no entanto,
em comé-lo. Na narracdo ndo se sabe de imediato para qual dos grupos este
berubu foi destinado, nem qual grupo insistiu em comé-lo. Os dois grupos
comem do berubu. SO que 0s individuos do keykatejé adoecem, enquanto que
com os individuos do harankatejé ndo acontece nada de ruim. E € assim até hoje.
Comer do berubu no péatio € um direito exclusivo do harankatejé. E aos
individuos deste grupo € reservado a prerrogativa e a exclusividade de pertencer
ao grupo dos Prokham, grupo de autoridades da aldeia (PANET, 2005, p.19-20).

Este mito expressa a relacdo de forgas vivida pela sociedade e funciona como um
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sistema explicativo e coerente para justificar suas escolhas.

Crocker trabalhou exaustivamente sobre os rituais da sociedade canela,
especificamente sobre a iniciagdo masculina. No primeiro deles, 0 Kentwajé 0S
meninos sdo isolados juntos, organizados por classes de idades. No Pepjé séo
mantidos isolados na casa materna. Neste ciclo de iniciacdo, especificamente na
segunda fase em que ja estdo mais maduros, 0S meninos escutam mitos e
experiéncias sexuais, narrados pelos homens responsaveis pela iniciacdo para

exemplificar parametros tradicionais do sexo (CROCKER, 2009, p.167).

Durante o periodo da iniciacdo, praticam resguardos alimentares e sexuais,
ndo podendo tocar nos 6rgdos genitais. Acordam cedo para banhar e ndo podem
sorrir. A importancia destes resguardos encontra-se na aquisicdo de saberes
ligados a caca, ao poder de cura, a forca necessaria para as corridas de tora, a
coragem para ser um bom chefe entre outras qualidades reservadamente
masculinas. Estes resguardos estdo carregados de significados sociais o de
adquirir principios morais, conhecimentos e competéncias necessarios para
exercer as posi¢des sociais associadas & idade e ao sexo. Os meninos ainda
aprendem a arte da oralidade, fundamental para estabelecer uma personalidade
forte, uma das metas buscadas pelos rituais de iniciacdo. A voz firme, forte e clara

é promessa de um bom chefe.

Atraves do ritual de iniciacdo, 0s meninos aprendem as regras morais da
sociedade. Os costumes e os valores timbiras sdo transmitidos nesta ocasido. Os
ensinamentos que recebem se dividem em obrigacdes e regras a serem respeitadas

e em qualidades pessoais que sdo reveladas.

A festa do Ketwayé-Pepyé que presenciei durante meu trabalho de campo,
durou o dia inteiro. Do amanhecer até o anoitecer. Um cantador chamou o0s
corredores logo nas primeiras horas do dia. Estes corredores correram com a tora
trazida no dia anterior. A corrida aconteceu em torno da aldeia. Cerca de quatro
ou cinco voltas, terminando cedo, as 20 horas, mais ou menos. As 9 horas os
meninos que seriam iniciados foram chamados em suas casas pelo ‘cabeca’** do
grupo e pelo Man kjéhti.**® Foram levados até mais ou menos um quilémetro fora

da aldeia. Sentaram sob os joelhos e ai foram solicitados a cantar, um por um, a

134 Como chamam o lider do grupo.
135 Assistente do grupo de meninos
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musica aaa jécéoooooooo para treinarem a voz e para que se decidissem quem
cantaria no patio na hora solicitada. A regra era que aquele que errasse a musica,
perdesse a voz ou a seriedade rindo, teria pimenta passada na boca como castigo.
Isto aconteceu com trés ou quatro meninos que cantaram com voz fraca ou
erraram o tom. A prova foi realmente levada a sério. O nervosismo dos meninos
confirmava isto. E uma prova de formacéo da pessoa, do homem, e a musica diz:
A jocoooooooooo, aaaaaaaa jocéooooooo “Tu vai sofrer, mas tu vai ficar forte”.

O corpo vai ficar forte.

A festa continuou depois da refeicdo do meio dia. O ‘cabeca’ e 0 Man
kjéhti passaram em todas as casas recolhendo os meninos para guarnecer na
prisdo. A prisdo do Ketwayé consiste em isolar-se com outros meninos da mesma
faixa etaria em uma das casas geralmente construida fora do perimetro da aldeia.
O quarto onde os meninos ficam deve ter uma minuscula janela, que os deixa

praticamente no escuro, isolados da luz solar, “esfriando’.

Mais uma corrida de tora aconteceu a tarde. Desta vez a tora foi trazida de
fora da aldeia, segundo eles de 15 a 20 quildmetros. As liderancas ja estavam
reunidas no patio quando os corredores chegaram a aldeia e jogaram as toras no
patio. O publico, formado basicamente por mulheres e criangas, correu para ver.
Os meninos também, j& preparados com ornamentacdo na cabeca, pintura de
urucu no corpo, dirigiram-se em fila indiana para o mesmo local. Os grupos
posicionaram-se um de frente para o outro. Este agregado de meninos chama-se
Menkacama, que significa grupo sortido, misturado. Logo que chegaram ao patio
0S meninos cantaram uma musica. Depois as mulheres (mées ou irmas dos
meninos) aproximaram-se e tocaram-lhes as costas protegendo-os das almas dos

mortos.

Segundo Almeida (2009),

A presenga de parentes do sexo feminino tanto serve como agente
protetor, quanto para amenizar 0s impactos que possam sofrer, ou seja,
também é um elemento de socializagdo e construcdo de solidariedade, de
fortalecimento de lagos sociais. A mensagem transmitida aos jovens é que
vivendo em grupo, cantando com parentes masculinos e femininos,
estardo seguros, cabendo as mulheres protegé-los das almas e de outros
perigos conhecidos e desconhecidos (ALMEIDA, 2009, p.56).
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Os canelas reconhecem que as mulheres pdem as criangas no mundo, e que
na iniciacdo a elas é conferida a missdo de protecao dos iniciandos contra as almas
dos mortos. Por outro lado, conhecem a participagdo masculina na formacéo do
corpo dos filhos e assumem a autoria da transformagdo dos meninos em homens,
pois compreendem que apenas 0s homens podem fazer outros homens. Neste
ciclo ritual iniciatico a estética da ceriménia faz parte do protocolo que garante
sua eficacia. Os corpos sdo ornamentados, as musicas Sdo ensaiadas com 0S

meninos e 0s passos de danga sdo rigorosamente acompanhados.

O significado dos gestos e das palavras da maioria das musicas €, no
entanto, de dificil compreensdo, dada a dificuldade de traduzir-se. Quando
questionados sobre algum ritual, meus informantes costumavam repetir as
palavras pronunciadas pelos cantos da ocasido ao invés de me descreverem ou

explicarem o conteudo do ritual ou o que as palavras dos cantos exprimiam.

Sem duavida o protocolo e as técnicas rituais diferem de um povo indigena
a outro, de uma regido a outra, mas concordo que o objetivo é geralmente o
mesmo: a construcdo da identidade de grupo, a superagdo do medo e dos tragos
infantis que levam & passagem para o mundo adulto. Como observa Clastres
(1973) entre os Guayaki,

Pendant I’initiation, des insignes spéciaux pour chaque grade d’age
sont conférés aux initiés : ainsi on les frotte avec des orties, on les fait
vomir en leur enfongant dans la gorge, avec un mouvement de va et
vient, une feuille de palmier. Ces épreuves physiques ont une
signification symbolique : les garcons expulsent leur ancienne identité
et recoivent la marque de la maturité virile. lls sont progressivement
transformés en hommes (CLASTRES, 1973, p.115)**¢.
Entre os canelas, nesta constru¢do da identidade masculina, os meninos
sdo confrontados a alteridade e a necessidade de destacar-se e de diferenciar-se. A
falta de respeito e seriedade durante o ritual implica em sanc¢des corporais como
puxdes de orelhas ou a obrigacdo de comer pimenta. Os meninos devem vencer a
timidez cantando alto, devem vencer o frio, a fome e a angustia para crescer. Para

alguns € um momento de sofrimento necessario para crescer.

3¢ Durante a iniciacdo emblemas especiais para cada grau de idade sdo conferidos aos iniciados:
assim se esfrega urtigas, fazem-nos vomitar enfiando na garganta, com um movimento de vai e vem,
uma folha de palmeira. Estas provas fisicas tém uma significagdo simbdlica: os meninos expulsam a
antiga identidade e recebem a marca da maturidade viril.Progressivamente sdo transformados em
homens (CLASTRES,1973, 115) .
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Foto 02 - Ritual do Ketuayé.

Foto: Rose Panet

Sobre ritual de iniciacdo, Clastres (1973) questiona-se a propdsito do
sofrimento. Para ele, nas sociedades “primitivas’, a tortura é a esséncia do ritual de
iniciacdo. Mas teria esta crueldade imposta ao corpo 0 objetivo de medir a
capacidade de resisténcia fisica dos jovens para assegurar a sociedade a qualidade
de seus membros? E ainda, o objetivo da tortura no ritual seria o de fornecer a
ocasido de demonstrar um valor individual? (CLASTRES, 1973, p.116).

Com o argumento de que toda lei € escrita e de que toda escrita € indicio
de lei, Clastres (1973) constr6i um debate interessante a partir da “Coldnia
Penitenciaria” de Kafka e de seus dados etnograficos sobre os rituais de iniciag&o,
precisamente no que concerne a crueldade infligida aos corpos dos neofitos.
Segundo Clastres, o ritual de iniciacdo constitui muitas vezes um eixo essencial
com relacdo ao qual se organiza em sua totalidade a vida social e religiosa da
comunidade. Segundo ele, quase sempre o ritual “iniciatico’ passa pela tomada de
consciéncia do corpo dos iniciados (CLASTRES, 1973 p.116). Assim, 0 que esta
em jogo nos rituais é a inscricdo das estruturas sociais no corpo. Sob esta
perspectiva, 0 corpo ‘mediatiza’ a aquisicdo de um saber que se inscreve sobre 0
corpo. Neste sentido, o corpo € uma superficie apta a receber o texto da lei e 0

suporte de um sofrimento memorizado. Diz Clastres:

Proximité, complicité du corps et du secret, du corps et de la vérité que
révéle I’initiation: reconnaitre cela conduit & préciser I’interrogation.
Pourquoi faut-il que le corps individuel soit le point de rassemblement de



189

I’ethos tribal, pourquoi le secret ne peut-il étre communiqué que
moyennant I’opération sociale du rite sur le corps de jeunes gens ? Le
corps médiatise I’acquisition d’un savoir, ce savoir s’inscrit sur le corps.
Nature de ce savoir transmis par le rite, fonction du corps dans le
déroulement du rite : double question en quoi se résout celle du sens de
I’initiation (CLASTRES, 1973, p.116).

De acordo com Nimuendaju (2001), entre os canelas,

O objetivo original de todo Ketuayé era levar os meninos a til, porém
perigosa para os inexperientes, comunhdo com as almas dos mortos (me-
karé = alma de morto, sombra, imagem, bordunas). Isto se deduz néo
apenas da lenda sobre a origem dessa iniciagdo, segundo a qual as
diversas cerimdnias teriam sido aprendidas com as almas dos mortos, mas
também de atos como a alimentagdo dos meninos com alimentos
invisiveis. A idéia original era evidentemente que, através do préprio
canto executado pelos Ketuaye, as almas dos mortos se aproximassem e
adentrassem no corpo dos meninos, que agora agem como as préprias
almas até que sejam separados delas por meio de banhos e agoitamentos.
Em virtude disso, existem também as corridas com as torinhas das almas
dos mortos, as Para-re (NIMUENDAJU, 2001, p.170).

O pepyé € a segunda etapa do ciclo de iniciacdo. Ele também é caracterizado por um
periodo de recluséo, sendo, no entanto, individual. O menino ‘esfria’ em um quarto,
na casa mesmo de sua mée. Durante 0 pepyé, dois individuos podem estabelecer a
amizade formal. De costas um para o outro mergulham em um rio em direcbes
opostas, em seguida emergem e se encaram. Segundo informacdes, a amizade formal
pode ser estabelecida também no ritual do teparkwa, por exemplo. Os amigos

formais designam-se reciprocamente como “compadres”.

Foto 03 — Ritual do pepyé.

Foto: Rose Panet
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A fase intermediaria do festival dos guerreiros afirma a importancia de
manter restricdes contra poluentes com o objetivo de conquistar forca
pessoal. Os jovens sdo confinados em celas com formato de colméias
(como Uteros) em suas casas maternas e sdo alimentados cuidadosamente,
por suas familias. Primeiro, lhes servem pequenas quantidades de
comidas ndo poluidas (carne jamais), até que tenham emagrecido e ficado
fortes. Entdo, sdo alimentados com grandes quantidades de comida
relativamente ndo poluida, até aumentarem o peso e, como é esperado, a
for¢a (CROCKER, 2009, p.112).

A um dado momento do ritual, quando os jovens ja sdo considerados fortes

o suficiente para correrem com toras grandes, sdo liberados de suas celas juntos,
como uma tropa.

Por etapas, sdo expostos aos efeitos de estarem ao ar livre e entre outras

pessoas. Acredita-se que desde o comeco de seu longo confinamento eles

se tornam muito sensiveis e consequentemente vulneraveis a toda sorte de

“coisas que ferem” (kuré tsa), como a luz do sol, gravetos, o odor do sexo

das mulheres e 0 mau-olhado de feiticeiros. Portanto eles devem ser

protegidos do sol**’, providos de folhas frescas, para dormir sobre elas, e
mantidos afastados de mulheres jovens (CROCKER, 2009, p.112).

Ao sinal, discretissimo, dos chefes de cerimbnia, que permanecem no
espaco vazio, em cada uma das extremidades entre as duas fileiras dos meninos,
0s iniciandos dispersam-se seguindo um atras do outro. Saem e voltam mais uma
vez, ajoelhando-se. Junto com dois cantadores, cada um na extremidade da fila,

cantam o0 “ajécoooooooooo, aaaaaaaa jécéooooooo”, fazendo a prova da voz.

O cantador entra em cena. Logo em seguida o garoto ao seu lado, depois
um do meio e mais um da ponta. O cantador recomega e assim em diante. Os
meninos se recolhnem mais uma vez. Acontece em torno da aldeia uma corrida

livre, corrida com flecha de revezamento.

Seja nas corridas de tora, seja no ritual de iniciacdo, a capacidade do corpo
em suportar pesados fardos esta diretamente ligada a identidade social. A
identidade social é marcada pela hierarquizacdo em classes de idade, definidas
depois dos ciclos de iniciacdo, que se seguem uns aos outros em intervalos
aproximados de cerca de dez anos, conforme explicacdo esclarecedora de
Nimuendaja (2001),

37 Daf a expressdo ‘esfriar’ no quarto, usada pelos canelas.
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Com uma idade média de 10 anos, os meninos séo levados pela primeira
vez a reclusdo, por mais ou menos trés meses (ritual do Ketuaye); trés
anos mais tarde, pela segunda vez, nova reclusdo de igual duracdo (ritual
do Pepyé). Ap6s mais trés anos é repetida a primeira cerimonia e depois
de esta fase ser vencida novamente, repete-se no mesmo prazo também a
segunda fase, sempre com os mesmos individuos: com isso o ciclo é
fechado e, no ano seguinte, poder-se-a comegar um novo. Nos dois anos
que se estendem entre uma e outra fase da iniciagdo, comemoram-se a
vontade outras grandes festas da tribo: o canto do peixe (Tep-yarkwd), a
festa das mascaras dos Kokrit ou 0 Pep-kahdk, igualmente combinadas
com reclusdo. Nenhuma destas trés Ultimas festas, no entanto, tem a ver
diretamente com a iniciacdo dos jovens; apenas servem para preencher o
tempo. Cada classe de idade tem, entre outros, 0s seguintes dignitarios
principais: um comandante (Mekapdnkate) de uma classe mais velha; um
substituto deste (Mekaponkate-kahak), normalmente o mais velho e
sensato entre seus contemporaneos; dois lideres de classe (Mamkyéti), um
de cada moiety; duas meninas associadas (Mekuicwé), igualmente uma de
cada moiety. Todas as cerimdnias de iniciagdo e demais grandes festas da
tribo sdo comemoradas, exclusivamente, durante o periodo Vu/té. Vu/té,
termo que da nome ao periodo, designa duas meninas, uma de cada
moiety, €M cujas casas maternas se reinem as classes de idade, onde as
meninas servem comida. (NIMUENDAJU, 2001, p.156).

Um de meus informantes falou-me a respeito das meninas de cada lado do

ritual de iniciacéo:

As meninas chamam-se Mekuicwé. A menina do lado do Keykatejé
chama-se exatamente Keremenkatsd € a outra € Haranmenkatsd, ‘no lugar

que foram crescidas (Zé Pires Karroro, 2005).
Apesar da sociedade canela ndo praticar um ritual de iniciacdo feminina
propriamente dita, as garotas associadas das metades cerimoniais masculinas
passam por um ritual de passagem que consiste em seu isolamento. Segundo

Crocker(2009),

Na sua casa ela sera reclusa para garantia do crescimento e
amadurecimento de seu cinto recém conquistado. Considerada a ‘mée’ do
cinto, a garota deve submeter-se a restricfes sexuais e alimentares, muito
semelhantes ao resguardo pos-parto (CROCKER, 2009, p.161).
O ritual do Vu/té ou Weé?té, como prefere Crocker, € a ceriménia de
apresentacdo das duas meninas virgens, associadas cada uma a uma das

metades'®. Os canelas costumam traduzir Wé?té como ‘rainha’. As Wé?té,

138 O partido da mée ndo é a referencia, ja que ndo é permanente. E 0 homem, o pai, quem realmente faz parte de
um grupo e a Wé?t é do grupo oposto ao do pai que nunca muda de partido ( ao contrario das mulheres que
mudam com o divorcio). Em caso de separacdo, si a mae harankatejé é casada com keykatejé, casa-se hovamente
com um homem harankatejé, ela mudara de partido, passando a ser do keykatejé. Sua filha Wé?té continuara
Wwé?té do harankatejé.
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representam, cada uma, uma determinada metades dos homens da aldeia, sendo
tratadas como ‘irmas classificatérias’, o que proibe o sexo sequencial com 0s
homens de seu grupo. Tal ato é considerado incesto cerimonial. Estas ‘rainhas’
séo escolhidas pelas autoridades prokham da seguinte forma:

Os proclam ficam observando a familia da pretendente a Weé?zé, a rainha.
Mas tém de perguntar para os tios, ai os tios vdo perguntar para os pais da
menina. E uma posi¢do importante, mas também € muita despesa, ai a
gente também vé o tamanho da familia, se tem muitos irméos, ai nao faz.
A Wé?té pode entrar com dez anos de idade e sai quando cresce mais,
dezesseis, dezessete, quando ela casar, ai os tios conversam com 0s
proclam, e falam quando estdo cansados e quando querem terminar a
festa. Se uma sai, a outra pode continuar. Agora € a filha de Katia e
continua a filha do Nonato. S&o trés grupos no meio do patio, os dois
grupos Keykatéjé e Harankatéjé e mais 0s proclam. Os proclam dizem de
respeitar a familia do Wé?té, mas as vezes sai briga. Porque ndo se pode
falar mal do pai da Wé?té.(Raimundinho Pyat, 2005).

A despesa a qual ele se refere, estd na apropriacdo que os membros da
metade representada pela Weé?té, fazem dos produtos da roca e dos bens da casa
da familia durante o periodo em que for Weé?té. Estes avancos nas rogas Sao
legitimados socialmente. Nas casas das ‘rainhas’, 0 avango s6 pode acontecer no
dia da ceriménia, pouco tempo antes das meninas serem apresentadas no patio,
para a comunidade. As mulheres casadas com homens do grupo oposto ao pai da
‘rainha’ se juntam, entram na casa desta, e a um dado momento se apropriam de

tudo que encontram pela frente.

Diante da minha reagdo inicial de questionamentos sobre esta prética,
escutei da prépria mae da Wé?té, que teve sua casa ‘varrida’ pelas mulheres do
grupo oposto: “Essa lei ¢ muito antiga, o povo entra nas ro¢as, entra na casa e
pega tudo. O pai e a mde ndo podem falar mal. Os pais da Weé?té ficam alegres”.
Disse-me ainda que ela ficava realmente feliz com o posto socialmente importante
de sua filha, que ganharia um cinto ‘ipré’ (0 cinto de aceita¢do social), e que 0s
objetos que foram levados seriam substituidos, comprados novamente, mas para a
posicdo de honra ocupada por sua filha, isto ndo tinha preco. A apropriacdo dos
bens das rocas e dos objetos pessoais nas casas é percebida de maneira muito
semelhante por vérias pessoas. No inicio predomina o orgulho por ver a filha
escolhida We?té, que supera todos os desgastes. Depois, como me foi dito em
alguns casos, 0s custos comecam a ficar muito altos, a familia se aborrece e

anuncia publicamente a desisténcia da honraria.
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Os proclam ficam olhando para as casas procurando quem tem roca boa.
Ai falam com os av6s. De primeiro eu ndo queria ndo. Mas falaram: a
gente quer fazer Wé’té na casa por que na sua roga tém arroz, tem
mandioca, tem panela, tem prato, tem toda coisa. Outra casa ndo tem nao.
Ai meu marido falou assim: ndo vdo cortar nossa mdo, ndo, nossa mdo ta
limpa, t& boa pra trabalho. A roga tinha muita mandioca, eu tava trocando
arroz por gado, o0 povo levava o arroz, tudinho. Ai eu pensei mais meu
genro: tdo carregando tudo, e agora, como é que nés faz? Ai ele falou:
ndo pode largar, pode deixar Weé?té sendo nos vamos sofrer. E so
prejuizo...vamos largar ai, n6s falamos pros proclams (Taamin, 2005).

E por isto que um dos critérios da escolha da Wé?té é se a familia tem uma
boa casa e, principalmente, uma boa roga, necessaria para a manutencdo dos
membros da metade, como confere a fala abaixo, recolhida por Almeida (2009,
p.38),

O Prokhammd no pétio vai escolher essas duas rainha. O Prokhdmma
escolhe pela familia da rainha, se ¢ trabalhadora, se o tio é muito cacador,
0 pai dela é cacador, matador de veado; entdo se a familia dela é
trabalhadora que faz bastante produto da alimentacdo (J.Jillot in
ALMEIDA, 2009, p.38).

No entanto, o costume sofreu mudangas, e o0 ‘avanco’(apropriacdo dos
bens, objetos) nas casas € atitude recente, como mostra a seguinte fala, que
explica também o critério na regra dos avancos a roca da familia da we?zé:

Agora de um tempo pra ca é que tem avancgo dentro de casa. Tem que ser
s6 na roca. O avanco das mulheres dentro de casa, no Wé?té comecgou
com Tebrd, quando a neta dela foi Wé?té. Antes o0 avancgo era s6 na roga,
e ndo é em toda a roca ndo. A roca tém que ser bem partida no meio. Uma
banda fica de fora. A Wé?té é do grupo do pai da Weé?té. Os povos do
grupo também vai trabalhar na roga do pai da Weé?té por que é para eles
mesmos que € a roga. No avango da casa ndo é o parente que vai avancar.
Na casa da Weé?té ndo. E do partido, s6 ndo pode é ser parente. (Jé Jo,
2005)

Na memoria de Tegurat, que aos sete anos foi escolhida We?té pela
comunidade, dificil foi compreender os avancos na roga de seu pai, ha sua casa,

bem como sua exposicdo no patio da aldeia, honraria nem sempre almejada e

compreendida pelas criangas. Em suas palavras,

Era no tempo em que eu tinha, acho, sete anos, ai tava |4 no posto, na
escola, ai inxé me chamou por que tinha gente correndo pra roga de inxu
que ficava pra la&. E o povo tava tirando coisa, pegaram carne de minha
casa ai eu chorei:”ei, pai, por que pegaram carne? N&o chore , ndo. Pegou
cortou carne, eu vi la no posto. Eu era besta ainda. Ah, eu ndo quero, ndo!
Aii inxé me chamou pra mim pintar. “eu ndo quero, ndo! Era pra me pintar
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pra eu ir para o patio. E s6 ficar em pé, 14, depois tu volta pra casa (Gilda
Tegurat).

E preciso ainda que as meninas sejam virgens, exigéncia para que possam
assumir o posto de Werté. Algumas permanecem no posto até a primeira
menstruacdo. Depois do casamento, ou da primeira relacdo sexual, termina-se seu

‘mandato’. Como confirma Almeida (2009),

Caso venham a perder a virgindade durante seu mandato, em decorréncia
do casamento, poderdo continuar rainhas até o final do ciclo, sendo
proibidas de engravidar durante esse periodo. No inicio de outro ciclo
cerimonial serdo substituidas por outras (ALMEIDA, 2009, p.38).

Este posto de Wé?te, implica um comportamento reservado por parte das
escolhidas, pois a posicdo de honra se prolonga no tempo com a aquisicdo do
cinto de aceitacdo social. Para o grupo da metade masculina que representam, séo
consideradas “hiper-irmas’, ndo podendo com elas praticarem relacdes sexuais que
serdo julgadas como incestuosas. Os atos destas meninas servem como modelo de
conduta para outras. Respondendo a uma de minhas questdes sobre 0 motivo de

serem apenas as meninas que ocupam este posto, escutei de um informante:

Rose: Do Wé?té, por que que so fala de mulher?

E por que, é certo que é mulher ele ndo é briguento como o homem que
fala muito. Ndo por que a mocinha vai ser direito. Por que tem uma
mulher direita, ndo tem? E tem aquela que fala o que ndo presta, por isso
que desde o tempo do nosso avd que é por isso que ndo pode fazer com
homem. Tem que ser mulher. Tem que ser Weé?té, certo? Antes de ser
Weé?té, 1a na propria familia pode falar muito assim, mas quando teu filho
& Wé?té, tem que respeitar, ndo pode falar muito, ndo pode fuxicar do
outro que ndo é runcsé (parente). Ndo runcsé pode ir 14, as vezes ele
brigou com mulher por que ele ja vai dar de comer, entdo ele ndo vai
contar para outro, ou entdo contar pra 0 marido, ndo pode, tem que
esconder. Este aqui parece Wé?té que noés escolhe assim, uma mocinha
que eu acho que é a maior respeitada. Respeita a comunidade e a
comunidade também respeita ela. Vamos supor, eu tenho inxé, e tenho
uma tia, mas a nossa lei, filha da tia é nossa irma, ai eu t6 pensando que o
velho fala ai nossa palavra ndo muda, o velho falou itoim eu também
tenho de falar itoim e irmd itoim tem que se respeitar.

Sobre 0 mesmo assunto, falou-me outro informante, ‘Tem que respeitar é

50 menina porque Weé?té rainha mulher é mais respeitada. Se fosse homem ndo

respeitava’(Jo Jo, 2005).
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Insisti nesta questdo com varios interlocutores de diferentes faixas etarias,
em diferentes momentos, e todos se referiam ao respeito como prerrogativa da

condicdo de We?te.

Rose: Por que o Wé?t¢ é mulher e ndo homem? Por que séo duas meninas
e ndo dois rapazes?

Jé Jé: E porque, desde muito tempo, nunca existiu rapaz no wé?té. Ndo
pode, ndo. Nunca existiu, desde sempre.

Rose: Mas por que séo duas mulheres?

Jo Jo. Por que? Pra fazer duas mocinhas, assim é por que tem que
respeitar, mesmo...a mae tem que respeitar vocé. Vamos supor, aqui tém
uma pessoa que € zangado, eu mesmo eu ndo posso zangar com mulher.
Eu ndo posso. Ei, tu é mulher, ndo pode ndo, eu ndo posso brigar. Homem
ndo pode brigar com mulher.

Rose: por que a Wé?té¢ é mulher e ndo homem?

Caapertyc. Por que esse foi saindo no comeco, esse é lei do indio,
mesmo. Por que o indio no comego ficou como a mulher. Por que os
povos fazem filhos daquela mulher, é irmd. E por isso que a mulher
sempre sustenta a comunidade. Quando a comunidade vai cortar a tora é a
mulher que vai dar de comer, homem ndo tém filho, ndo nasce dele.
(didlogo ja transcrito aqui na Gltima pagina do capitulo intitulado Hu
Pihho).

Estas falas refletem a idéia de que a mulher estd no centro, é o ser mais
respeitavel da sociedade, e € o comeco de tudo, alimentando e sustentando a

comunidade, produzindo seres humanos e fazendo-os interagir entre si.

Caso a familia ndo queira mais que a filha seja Weé?té, a comunicagdo tem
que ser feita a comunidade. Esta tarefa cabe a mulher mais velha da familia, a avo

da menina ou avé da mae.

A desisténcia de uma Weé?té  implica na realizacdo da festa de
ecerramento, na qual sera apresentada a nova We?té .A desistente vai conduzindo
(pela m&o), até o patio a menina que a substituird. As duas se pintam com a
mesma pintura, e se apresentam no patio. Esta ceriménia é tanto de apresentagéo
de uma nova Wé?té a We?té-tum como de despedida da antiga Wé?té, chamada

agora de Wwe?té-tua.

A preparacéo da festa se desenrola com a limpeza do pétio caa e das ruas
radiais caa ma pry pelos pais das We?té e membros masculinos da comunidade.
Todos se envolvem na cerimbnia. Pessoas vém dos setores de roca e preparam-se

cortando os cabelos e cuidando da pintura corporal.
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Hoje as liderangas combinaram para fazer a limpeza na aldeia.
Caapeletyc vai trazer homem da aldeia de Curicaco pra fazer a limpeza
junto com os indios que estdo em Aldeinha por que 0s keykatéjé ndo tém
rainha e precisam de uma rainha. Quando tiver todo 0 mundo junto vai ter
uma corrida de tora puré (tora pesada). As liderancas néo aceitam fofoca,
sO querem falar sobre a festa. Os indios que vem de Curicaco vém como
antigamente, a pé, carregando codfo. VAo cortar a tora em brejo dos
pombos. O grupo daqui vai encontra-se com eles para trazerem a tora. As
liderancas mandou todos os indios cortarem o cabelo a maneira canela, se
pintarem de pau de leite, urucu. Os homens vdo cortar a tora de madeira
puré e vamos ver quem é que vai ganhar. Os harankatejé ou 0s keykatéjé (
Kaaré, 1999).

Paralelamente, as mées preparam a comida que sera servida aos prokham
no patio. Cortam-lhe os cabelos ao estilo timbira e aplicam-lhe a pintura de
urucum e gavido real. Esta pintura é feita pelos amigos formais (ikrytwy e pintwuy)
da menina e auxiliada pelas médes. Uma vez tudo pronto, a menina é levada ao

patio pela antiga Wé?té chamada agora de We?té-tum. L& aguardam a chegada dos

grupos de metades. Cada um aproxima-se por um lado, cantando ‘kii wa kwyyyy.’

A fala abaixo resume bem a seqiiéncia dos acontecimentos a partir da
escolha da Wwé?té, passando pela comunicacgdo a familia, a arrecadagédo de objetos
que serdo levados pelas mulheres da mesma metade da Wé?té¢, o amigo formal ou
compadre, que fantasiado acompanha a menina ao patio, ate a distribuicdo de

carne na vara, conhecido como ralé.

Foi a comunidade. Falaram com inxé, com Domingas (a av0). Tudo
vieram aqui na minha casa. Os proclam do pétio. Ai eu aceitei logo por
que mamae quer, vO quer...A festa foi dois dias depois. Toda pessoa
trouxe coisa aqui pra casa. O compadre dela pintou ela. Foi Zé Carlos
quem pintou . Ele botou mascara. Eram quatro mulheres no patio. (As
duas Weé?té tua e mais duas We?té tum, novas).

Foi 0 Zé Diogo que falou no péatio e quem vai falar aqui pra minha filha
ser We?té. Naquele dia o grupo falou na minha casa ai as mulheres
trouxeram toda coisa: prato, panela, copo, pra juntar ai depois outras
mulheres (menos as da familia) vém pegar as coisas. Zé Carlos foi no
patio, ficou atrés dela. Ele era compadre dela. Tava com calca, camisa
velha, careta com penas. A mascara era de cabaga e botou pena. Na
cabeca tinha uma camisa velha. Outra Wé?té era filha do Nonato.
Compadre dela era Jodo Kakoro. Todo mundo ta rindo, mamée comprou
um gado ai botou num pau as carnes. Meu grupo é do keykatejé. O
Nonato é do keykatejé por isso que a filha dele é do harankatejé. (Karina
Cuté, mae de Wé?té du keykatejé Thalissa Yapan, 2005).

A caca coletiva tem sido substituida, recentemente, pela compra de carne
pela familia da Wé?té e distribuida na vara. No entanto, ainda é realizada, e

consiste na divisdo de cada um dos grupos de metades. Vai um grupo para cada

lado da area da caca. Depois organizam a caga na vara, prendendo os pedacos da
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carne ja cortada. A carne € repartida perto das casas do Wé?té. Chamam-se as
mulheres com um grito unissono. As mulheres correm com recipientes que irdo

acolher a carne que conseguirem pegar.

Todos os rituais obedecem a uma organizacdo espacial perpetuada no
espaco da praca central caa, correspondentes as metades. O harankatejé se coloca
a oeste e 0 Keykatejé a leste. Com o pétio livre, as meninas caminham
atravessando-o, passando uma pela outra. Os amigos formais (homens ou
mulheres), seguem atras procurando chamar a atencdo com sua performance

caricatural e provocando risos da platéia.

..ela se pinta com pena de gavido. Preparam 0 berubu. Vem 0
merronbarrickwyj’** de um lado, merronbarrikwyj de outro lado, Wé?té
de outro. Vao 4 no pétio quando s&o chamados. Ai todo mundo vai ver. E
o dia de mostrar a Wé?té. Ela é pintada, botam pano na cabeca e levam o
berubu. Os prodi'*’ pegam pano e o berubu.

A ikritwyj vai botar camisa, qualquer uma coisa, bota calga, careta na
cabeca. Na careta tem dois buracos para os olhos ela vai assim, pulando.
Bota ou roupa ou ndo tem roupa, ndo. Parece um abaipam (doido). Na
careta vai bigode, vai barba, vai pestana, tem tudo.

Rose: E é pra ficar parecido com o qué?

A be cupé™* (Edgar Kroitep, 2005).

A performance do amigo formal é muito curiosa, a comecar de como eles
se apresentam. O figurino caricatural remete ao ndo-indio da regido, apresentado
como desengongcado e ridiculo. Usam roupas, méascaras com sobrancelhas,
bigodes e as vezes barbas. Questionei algumas pessoas sobre a aparéncia deste
amigo formal e conclui que se trata de uma parddia ao ndo-indio, como uma
maneira de diminuir sua importancia, deixando-o ridiculo e rindo dele, ao invés de

temé-lo. Questionando sobre o papel e a performance do amigo formal na

cerimbnia da Wé?té, recebi as seguintes respostas:

E a ikriktwyj, a comadre ou compadre da Wé?té que fica por detras dela,
fazendo aquele neg6cio todo, muito errado. A Wé?té tem que enfrentar
aquela vergonha que ela ta pegando (Krotd, 2005).

Rose: Sera que € pra tirar a vergonha da wé?té, por que ai, todo o0 mundo
vai olhar pra o ikrytwy e...

Caapeletyc: é, eu acho, eu acho, eu acho. Por que fica todo o mundo
rindo, ndo sei por que. Parece qualquer um satanas. De primeiro ndo era
assim néo, vestida, era pintada. E s6 agora que o indio ja foi mudado, Api.

139 Assistente feminina da Wé?zé.
140 Mesma palavra para conselho de autoridades ‘prokham’.
41 parece com o branco (ndo-indio)
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Ta tudo mudado. Eu sou chefe de batalhdo, eu mandava. Eu sou do
harankatejé, n0s somos proclam. O de baixo tem que mandar. O
keykatejé ndo tem direito de mandar, s6 0 harankatejé.

No final de sua declaragdo Caapeletyc referiu-se ao fato de ser o
harankatejé, e exclusivamente os membros desta metade que compdem 0 grupo

das autoridades, o Prohkam, 0 que ja foi explicado acima com o mito do Rakwdyj.

Quando presenciei uma cerimbnia do Wé?té, pude conversar com 0S
amigos formais sobre seus papéis e performance durante a exibicdo de
apresentacdo da Weé?té no péatio da aldeia. Ourico Kakoksé, compadre de Wé?té do

harankatejé contou-me:

A Weé?té do harankatejé tava sem compadre nem comadre, ai eu
conversei com mulher e disse: bora ser compadre. Ela ndo é da minha
familia, ndo. Eu sou do harankatéjé. Agora quando foi no dia da festa fui
eu quem pintou ela. Ela foi com pena e eu fui com uma cal¢a velha e
camisa, qualquer coisa do lado e botei uma caretona na cabeca. Fiz barba
assim. A careta tinha barba. O compadre faz isso por que € cultura,
mesmo. Eu fiquei com vergonha, mas € jeito, né? Depois eu ganhei
comida, arroz com carne.

Na auséncia de Pimenta, a pintwyj do Keykatejé que acompanhou a We?té

deste grupo, conversei com sua filha que me narrou:

De tardizinha quando pintaram, ai sairam para o patio, ela que pintou e
depois que teve a careta vestida de bermuda, camisa. Ai brincando, ai a
comadre dela foi na frente dela. Ela vinha atras ai chegaram 14 no pétio ai
brincaram, brincaram muito, ai todo o mundo ta rindo. Ela mesmo que
pintou. Naquela hora ela ficou com vergonha, mas é assim mesmo por
que é comadre e a vergonha tem que aglentar. Ai ela recebeu comida da
comadre, recebeu pano, todas as coisas, depois para os mais velhos, eles
entregavam outras coisas e trouxeram pra cd. A filha do R. Nonato esta
ainda. (Filha de Pimenta, comadre, pintwyj do Keykatejé).

A introducéo das roupas na cultura canela tem alterado as festas e rituais
tradicionais, mudando alguns aspectos da performance dos atores. O amigo formal
usava apenas um fio de algodao pelo qual era puxado pela Weé?té. A nudez era

respeitada, ao contrario do estilo das roupas usadas de maneira caricatural que

lembra um cupé desajeitado da regido e que provoca risos.

Rose.Hoje a comadre da Wé?té, a pintwyj se veste com roupas, ndo é?
Bota careta, calcas velhas. Quando o senhor era mais novo, o senhor
lembra de como ela saia, a comadre da Wé?t¢? O senhor lembra?

Kroté..Tem uma coisa que eu queria falar também, que primeiramente
ndo tem isso ndo. Agora tu ta vendo como &, né? Mas ele ndo vai ser igual
como de primeiro o finado Tamandaju (Nimuendaju) escrevia da cultura
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dos indios. De primeiro, 0 pintwyj do Weé?té ndo fazia isso ndo, ele tinha
aquele fio de algoddo, sabe, ele amarra aqui, o pintwyj so aguentando l4.
O pintwuj dele s6 com aquele amarrinho, aquela cordinha I4 pegada aqui,
né, mesma coisa, ai pronto, comeca...”hi wa gwyj, hi wa gwyj”. Ai a
pintwyj também, seguindo, por que Wé?té era muito mais de respeito na
cultura do mehim, e agora o0 pinttwyj ta, ta no amdkim dele, né? Ai o
pintwyj dele aie...! Ai todo mundo néo ta prestando aten¢do, ta? Ha ha ha
(rindo). Eh! N&o € isso, ndo é isso ndo que agora ta diferente.

Rose: Essa cordinha que o senhor falou era amarrada em quem?

Kroté.A Wé?té quem amarrava a cordinha aqui (mostrando a cintura).
Rose.E a pintwyj segurava?

Krot6.E, é. E agora, de primeiro ndo tinha roupa, ndo tinha calca velha,
ndo tinha cristdo que morava perto, era nu, ne?

Rose.Essa cordinha de que o senhor fala era amarrada na Wé?té? Nao era
na Pintwyj, ndo?

Na we?té, ai a pintwyj dela segurava.

Rose.Era amarrada na cintura da Wé?té? Ai a pintwyj dela segurava e ia
para onde ela ia?

Kroté.era assim. E agora é vestido. Ai todo o mundo ta s rindo, néo
estdo tomando atengdo na Weé?té. Weé?té era respeito demais. E agora,
agora...

N&o apenas nas roupas, mas na mascara que geralmente usam, expressa-se
a parddia que fazem com o ndo-indio. Percebe-se a presenca de caracteristicas
fisicas do rosto dos ndo indios, como sobrancelhas, pestanas, bigode e barba,

ausentes nos canelas.

Minha comadre pintou e depois botou careta.

Rose.vocé lembra da careta?

Eu lembro. Ela pegou calca velha de meu pai; vestiu, pegou camisa, tinha
sobrancelha, bigode, ai eu gostei, achei engracado. Ai tinha outro meu
companheiro do outro lado. Eu ainda era pequena. (Gilda Tegurat sobre o
periodo em que foi Wé?té, 2005ythy)

Com insisténcia fui compreendendo que hd um repertério musical e
gestual para cada ritual, e que cada letra de musica pronunciada tem uma eficacia
simbdlica. Questionados sobre a seqliéncia musical, sabem dizer com precisdo

quando e onde a musica € cantada.

Pytywrire? Pytywrire canta na casa da Wé?té. Junto com esse Pytywrire
tem muita cantiga. Agora o hii va gyiw...tem outro, tem 0 kenlé yé huré,
que € a comida do periquitinho, qualquer uma frutinha, é o Kenlé yo ru,
por que quando a india descobrir esse Wé?té, ela sai no patio, ai todo
mundo vai la comer o kenlé yé ru . O kenlé you ru € 0 mesmo que 0 povo.
Yo ja é comida, »u é caroco, caroco de comida. Agora cantiga tem muitas,
tem putwriré, tem ari va ré, va ré é...responde a pessoa ...tem muito, tem
Y6 ré, yo ré. Ré é como pé. Agora Krutetyrom € uma coisa de morcego
andando zangado. Essa musica. Essa musica canta no Wé?té. Nao tem
musica para 0 ikrytwyi do Wé?té ndo, agora esse ikrytwy € SO mesmo que
andar, fazendo qualquer uma graca ou besteira, ndo sei porque...é porque
é lei do mehim (Caapeletyc,2005).
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Apesar das mudancas que implicaram em mais despesas para as familias e
na possivel diminuicdo do grau de honraria, a posicdo da We?té ainda € desejada
sobretudo pelos mais velhos para as suas netas. A posse do ipré, definido por
Crocker como o ‘cinto de aceitacdo social’ representa um titulo permanente na
vida da mulher e é fundamentalmente ligado ao comportamento feminino diante
da sexualidade. Mesmo se poupada nos encontros de sexo sequencial, esta mulher
sabe que deve ser generosa com seus outros maridos quando casar-se. O
nascimento de uma menina na familia é promessa de um titulo de Weé?té como

percebe-se no dialogo abaixo.

Quando Talissa nasceu Paulo Adriano perguntou: é homem ou mulher?
Eu disse pra ele: ¢ mulherzinha que nasceu, pois é Weé?ze, ele disse.
Talissa foi depois da filha do Pyat. Primeiro foi Prackwyj, depois foi a
filha do Pyat, depois foi Talissa. Aqui todo 0 mundo gosta da gente, todo
0 grupo. Quando casar vai deixar. A filha de Nonato vai casar primeiro. A
avo dela ja disse pra mim que ela vai deixar em agosto (Konekré, 2005).

Além dos amigos formais adquiridos durante os rituais de iniciacdo, cada
pessoa possui uma pintxwai e/ou um holpin associado ao seu nome e determinado
desde o nascimento. Em ocasifes especiais como nos rituais e na morte, estes
amigos formais exercem um papel importante*. Na ceriménia do Weé?té , como
ja foi visto, é este amigo formal quem acompanha a menina até o patio da aldeia.
Este amigo formal é, portanto, fundamental na socializagdo da crianca e na
formacéo de sua personalidade que a ele estard sempre agregada. Diante do amigo
formal o respeito € rigoroso. RelacBes sexuais também sdo categoricamente
proibidas. Aos amigos formais também devem ser infringidos 0s mesmos danos

fisicos sofridos.

Rose: Quem é sua comadre aqui na aldeia?

Jirot. Rapaz, no tempo que eu era nova que a minha avé batizou meu
nome que chama Jirot, minha tui, que fizeram me preparar de pintura de
tucum, na hora que ela fez pra mim, mas eu ndo tenho mais pintwxéi.
Agora compadre eu tenho é o seu pai Abilio.

Rose.E tu tens que respeitar ele?

Jirot. Eu respeito ele. E posso brincar com a familia dele. Posso brincar
tanto o quanto eu quiser.

Rose.Se 0 compadre for picado de maribondo, o outro tem que ser
também?

Jirot Tem que ser, criar coragem, ou escorpiao...

Rose. e ndo pode falar com o compadre?

142 para saber mais sobre a amizade formal ver: Cunha, 1978, 1986 e Giraldin, 2000.
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Jirot E vergonha grande também. S6 respeitando. Se eu quiser brigar com
as pessoas, 0 hopin fica na frente de mim e 14 eu paro de brigar com
qualquer pessoa.

Rose. Si vocé fosse rainha, quem iria te pintar?

Jirot .E a pintura de gavido. Foi ele. Mas eu ndo sou de nada, néo.

Rose. Por que pinta de gavido real?

Jirot..6 essa pintura mesmo.

Varios rituais canelas fazem alusdo a sexualidade dando a oportunidade de
exercé-la como forma de socializagdo. A festa das mascaras, por exemplo,
também exaustivamente descrita por Crocker em seus livros (1990, 2004, 2009) é
mais uma oportunidade de exercitar a sexualidade. Crocker (2009, p.118)
descreve que, em um dado momento, quando as mascaras vao entrando na aldeia,
mulheres correm oferecendo-se para serem as “maes” das mascaras. Se 0 homem
que estiver sob a mascara perceber que se trata de uma parenta sua, ele a evitara,
pois, as intencBes de ser a “mde” da mascara podem resumir-se no desejo
manifesto de manter relacdes sexuais com o portador daquela mascara. Caso a
mulher ndo seja ‘proibida’, a mascara deixara que ela amarre um corddo de
micangas em um de seus “chifres”. E possivel ver em seguida, dois pares de pés

por baixo da méscara. A noite o casal se encontra para maior intimidade.

A festa das laranjas também oferece um leque enorme de observacgdes e
possibilidades de andlises sobre a sexualidade. A primeira vez que 0s canelas me
falaram da festa das Laranjas, ndo percebi nenhuma conotacdo sexual. Apenas
depois, em conversas com o antrop6logo Adalberto Rizzo de Oliveira, pude
entender o espirito de inversdo e a roupagem sexualizada desta festa. Como

descreve Crocker,

O festival das laranjas coloca aproximadamente meia dizia de
homens com quarenta e cinco mulheres, durante uns seis dias. O festival
das Laranjas € uma ocasido para que homens e mulheres troquem de
papéis. Uma mulher, em vez de lideres masculinos, é encarregada dos
arranjos, e as mulheres podem gozar dos privilégios dos homens”
(CROCKER, 2009, p.146).

Esta inverséo de papéis sexuais inclui a pratica do sexo sequencial em que

algumas mulheres fazem sexo com um Gnico homem.

O quotidiano canela, preenchido por brincadeiras sexuais também é
alternado por periodos de rituais animados por praticas sexuais. Como observou
Crocker (2009) “certas situacdes festivas pedem parddias publicas do
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comportamento sexual, as quais, enguanto intencionalmente ridiculas, sdo na
verdade expressdo de grande alegria”. Desta forma, “as criancas sdo expostas ao
sexo como uma atividade de alegria” (CROCKER, 2009, p.153 e 149).

Crocker expGe que em 1975 presenciou a brincadeira sexual de um homem
agarrando uma mulher em publico, considerada uma ‘esposa. ’O homem tentou
chupar-lhe os seios enquanto ela gritava de alegria. Todos que assistiam a cena se
divertiam. Este comportamento ndo poderia acontecer de maneira privada, pois
seria considerado abusivo, mas sim em publico, como realmente foi feito
(CROCKER, 2009, p.67).

Meninas e meninos crescem ouvindo suas irmas mais velhas praticando
sexo. Desta forma as criancas aprendem sobre sexo de uma maneira ludica,
“testemunhando as atividades sexuais vagamente escondidas e os jogos publicos
de conotacdo sexual, praticados por adultos ao redor delas” (CROCKER, 2009,
p.149-150). As imagens de uma sexualidade onipresente sdo gravadas para

sempre na memoria e no comportamento das pessoas.

Quando eu era moca, tinha a festa dos presos. Meu irmé&o ficava preso em
casa ikreré'”. Tinha muita alegria nessa época. Muita cantoria e
brincadeira. A tarde a gente cantava. Minha mde cortava 0s nossos
cabelos, pintava com pau de leite. Em vez de pano a gente usava corda de
tucum. Na minha época as mocgas que casavam nao tinham ciimes. As
mulheres mesmo casadas tinham namorado. Os namorados cagavam
veado de presente pras namoradas. Elas combinavam com o irmédo de ir
buscar em algum lugar marcado pelo namorado. Todo 0 mundo pensava
que era o irmdo que matava, mas era 0 namorado. Era muita alegria nessa
época. Quando eu era jovem eu acompanhava 0s grupos. Eu ndo tinha
medo ndo.(mulher idosa falando sobre o ritual de iniciagdo masculina).

A sexualidade acompanha o cotidiano e é usada como estratégia de
socializagdo, como a cerimonia realizada com jovens garotos, narrada por
Crocker, que hoje em dia ndo € mais praticada. Esta cerimdnia consistia em

disciplinar os jovens que estivessem praticando sexo com garotas jovens. Segundo

ele,

Se se tornasse publico que um jovem estava praticando sexo com garotas
jovens, comendo alimentos poluidos ou geralmente deixando de cooperar
com ancifes, o homem mais velho que tivesse o temperamento de um
guerreiro feroz convocava 0 jovem a se apresentar diante dele
(CROCKER, 2009, p.34).

%3 |kre = casa, ré=diminutivo. Ikreré=pequeno espaco da casa, quarto, cubiculo.
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Dando sequiencia a cerimonia disciplinar, o guerreiro surpreendia as
pessoas entrando no patio durante o canto-danca do fim da tarde, silenciando os
cantores e 0s expectadores. Sacando uma arma, gritava com 0 suposto inimigo,
declarando que seria o primeiro a defender sua tribo, caso esta viesse a ser
atacada. Um associado masculino se aproximando do guerreiro lhe tomava a
arma, cujo porte, no patio, é proibido por respeito ao lugar cerimonial de reunido e
divertimento ali representado. Mais contido, 0 guerreiro se posicionava diante da
fila do coro feminino formado por cerca de cinqlienta mulheres. Gritando
ferozmente, e representando a autoridade do tio do menino, o guerreiro desafiava
0 jovem a sair do grupo de sua classe de idade e se posicionar diante da linha
feminina. Uma vez diante do guerreiro, o sobrinho seria ordenado por este a se
virar para o coro feminino a fim de encarar as mulheres, preparando-se para sofrer
sem emitir nenhum gemido, a fim de mostrar sua forga e coragem (CROCKER,
2009,p.35).

Crocker relata que antigamente, o rapaz seria colocado diante da jovem
com a qual praticara sexo, o que normalmente também a deixava envergonhada. O
guerreiro poderia punir o jovem com algumas sanc¢Ges corporais como: puxdes de
orelha, pisadas nos pés e sermdes que descreveriam suas infragdes, humilhando-o
diante das mulheres. Estas san¢Bes corporais eram ainda mais severas até o ano de
1915, segundo um interlocutor de Crocker. Como uma verdadeira tortura
corporal, as sang¢des consistiam em arranhdes profundos com dentes de roedores
nas pernas do jovem, raspagem até o sangramento de uma de suas axilas com um
tipo de capim navalha, introducdo de pimenta na boca do rapaz e ainda, exposicao
publica da glande do hixot (pénis) com puxdes do prepucio. A exposicdo da
genitalia feminina também era praticada nesta ocasido como forma de punir as
garotas que tivessem violado as regras de restricdo sexual e alimentar. A cena
seria fonte de pilheria por parte dos expectadores que comentariam sobre o0s
detalhes do que teriam visto, humilhando mais ainda os infratores. (CROCKER,
2009, p.35).

De acordo com Crocker (2009), esta cerimonia de humilhacdo publica
reforcava a autoridade dos mais velhos sobre os mais novos e, segundo Crocker,
foi reduzida em 1915 e extinta em 1940. Vale a pena lembrar que 0s jovens

deveriam praticar sexo com mulheres mais velhas para adquirir a forca e a
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sabedoria delas. O sexo seqiencial era praticado na fase final da iniciacdo dos
meninos, no que, conforme me foi explicado por interlocutores, corresponde ao

Kréo jo pi, chamado por Crocker de “‘dia do Porco do Mato’.

Durante a fase final do Festival dos Guerreiros, no dia do Porco do Mato,
0 comandante da tropa dos iniciados masculinos exige que todos 0s
jovens ndo-virgens pratiquem sexo no estilo seqiiencial com uma das
mulheres mais velhas requisitadas para a ocasido. A forca que essas
mulheres alcangam, com seus anos de sobrevivéncia, € transmitida pelo
sexo para os garotos” (CROCKER, 2009, p.166).

Do mesmo modo, para as jovens mulheres, depois da primeira
menstruacdo, era mais benéfico praticar sexo com homens mais velhos, entre
quarenta a sessenta anos, para deles obter a forca fisica e moral. Em contrapartida,
sexo com homens jovens as enfraqueceria (CROCKER, 2009, p.33). Com efeito,
observando as familias canelas, verifica-se que, quando casados, e com filhos,
existe no casal uma diferenca de idade maior entre os filhos e o pai do que entre

os filhos e a mée.

Seguindo este principio, era benéfico aos maridos, praticarem sexo
extraconjugal com mulheres mais velhas, abstendo-se de suas jovens esposas.
Estas também praticariam sexos com homens mais velhos (CROCKER, 2009,
p.33).

Este principio era posto em prética no Kréo jé pi, que se associa ao ciclo
ritual de iniciagdo masculina e a reproducdo da sociedade, onde 0s meninos
aprendem as regras morais da sociedade. Os costumes e os valores timbiras sao
transmitidos na ocasido desta iniciagdo que inaugura uma distin¢do importante nas

relagdes sociais entre 0os meninos e 0 mundo feminino.

O Kréo jo pi representa uma iniciacdo e uma passagem para a vida adulta
masculina e sexualizada. No entanto, como constata Crocker (CROCKER, 2009,
p.166), nos primeiros anos que seguem a iniciagdo, em um periodo total de dez
anos, 0s meninos ainda sdo muito jovens e imaturos para o sexo. Mesmo assim, ja
vd0 se acostumando com a perspectiva do sexo seqiiencial semi-ptblico*** e, &

medida que 0s anos passam, estes garotos terdo sido iniciados sexualmente. Estes

144 Utilizo o termo semi-publicas, também utilizado por Crocker por que estas relagdes ndo séo de fato
publicas, sendo vistas apenas por homens que participam da iniciacdo e pelas mulheres que
acompanham estes homens.
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meninos mais novos, recentemente iniciados para 0 sexo e ainda em processo de
iniciacdo cerimonial serdo‘obrigados’ a praticar sexo sequencial uma vez, na
ocasido do Kroo jo pi. Os mais velhos e experientes devem praticar trés vezes, de
maneira que, entre os treze e 0s vinte e trés anos todos ja terdo tido experiéncias
sexuais privadas e semi-publicas. A performance sexual de homens e de mulheres
durante o Kr6é jo pi se propaga pela aldeia, sendo alvo de assunto e brincadeiras

entre os amigos formais.

A disciplina era transmitida ao jovem pelo tio materno e seu nominador.
Este Gltimo deveria seguir uma rigorosa dieta que incluia evitar relagdes sexuais o
maximo possivel, procurando as mulheres velhas que ja ndo menstruavam mais ou
que estivessem proximas da menopausa com gquem podiam ter relagcdes sexuais,

como constata Crocker (2009),

Logo apos atingir a puberdade, periodo da primeira experiéncia sexual, 0
jovem iniciava um sério disciplinamento sob a direcdo de um tio, que
escolhia tomar para si tal responsabilidade. (...) Dessa maneira ele
ganharia a forga dessas mulheres mais velhas e evitaria a fraqueza e a
“poluicdo” das garotas e mulheres mais jovens. Esse estilo de vida
continuava por varios anos para 0s jovens, ap0s 0s quais poderiam
praticar sexo com mulheres disponiveis, de vinte e poucos anos, mas nao
aberta nem freglientemente com garotas muito novas, mesmo suas jovens
esposas (CROCKER, 2009, p.33).
A relacéo entre Quetre nominador e sobrinho nominado costumava ser tao
estreita que ambos tinham acesso sexual as esposas do outro. Até os dias atuais,
referem-se as esposas pelo termo ‘esposa’, embora 0 sexo com elas seja

raro’(CROCKER, 2009, p.75).

Muitas brincadeiras de cunho sexual s&o feitas entre tios e sobrinhas ou
tias e sobrinhos. Crocker expBe um exemplo de brincadeiras sexuais entre
um‘tio’de trinta e cinco anos e sua‘sobrinha’ de dez. De acordo com a narracdo de
Crocker, o tio pegou sua sobrinha e a jogou de costas na areia da rua circular.
Abrindo as pernas da sobrinha, colocou-se entre elas e movimentou os quadris
simulando um ato sexual. Todos ficaram impressionados com a performance da
menina que aos dez anos ja havia aprendido o suficiente sobre sexo para imitar
gritos de prazer (CROCKER, 2009, p.87).

Nos primeiros anos de pesquisa de Crocker, meninas entre os dez e 0s

quatorze anos comecgavam a ser iniciadas e socializadas para o sexo extraconjugal.
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A esta idade, muitas ja ndo eram mais virgens, e ja eram familiarizadas com as

brincadeiras sexualizadas de homens mais velhos (2009).

O casamento mé hikwa (eles deitam juntos), configura-se em mais um
instrumento socializador. Arranjado algumas vezes antecipadamente pelas mées
do casal, o casamento é reconhecido socialmente com a préatica do ato sexual.
Nesta socializacdo, algumas etapas sdo necessarias, como enumera Crocker
(2009),

1) a compra cerimonial do genro pela familia extensa da noiva; 2) o
recebimento, pela noiva, do cinto de aceitacdo social por seus servigos em
uma sociedade masculina festiva, o que inclui sexo sequencial; 3) a
pintura do cinto de aceitacdo social pelas afins; 4) o recebimento de carne
pela sogra, ganha pela noiva por meio de sexo extraconjugal, em um di de
corrida entre os Vermelhos e os Pretos, 5)o nascimento de seu primeiro
bebé e sua sobrevivéncia; e 6) a celebracdo do rito pds-parto (ha?khrel),
cerca de quarenta dias mais tarde, pelas familias extensas do asal
(CROCKER, 2009, p.156)
O casamento € a penultima etapa do processo de socializagdo. Nenhum
jovem pode casar se ndo tiver completado o ciclo da iniciacdo. Como informa

Nimuendaju.

In former times no young man was permitted to marry before completing
the cycle of initiation ceremonies, thereby attaining the status of a
warrior, pep. Premature sexual intercourse, it is said, impairs one's
prowess as a log racer (NIMUENDAJU, 1945 p. 200).
A socializacdo para ambos 0s sexos estara completa com o nascimento de
filhos. Este evento é especialmente importante para a mulher se torna realmente

adulta quando da a luz a uma crianca.

Hoje as brincadeiras sexuais sdo bem mais discretas, inibidas
provavelmente por outros instrumentos de socializagdo como a escola que,
segundo Almeida (2009), coloca em confronto logicas distintas, que se expressam

em dindmicas proprias a cada povo.

Nesta dindmica, as missdes religiosas, as constantes idas para a cidade
com periodos de permanéncia e a escola rechagam os principios de socializagdo
transmitidos pelos rituais canelas e expressos no quotidiano, colocando a mostra
valores de forcas contrarias. Hoje, é inegavel que o contato estreito com a

sociedade nacional, o universo escolar e todo o contexto de transformacgdes ao
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qual os canelas estdo expostos, produzem novas referéncias no comportamento de
meninos e meninas que influenciam o significado da presenca da sexualidade na
socializagéo e por extensdo, no que significa ser um homem e ser uma mulher,

bem como qual o lugar destas identidades sexuais na sociedade.

4.2 - O sexo vivido pelos canelas

Escutei falar pela primeira vez do Kro6 jo pi na aldeia Escalvado, durante
minha segunda pesquisa de campo. Lembro-me que ja no primeiro contato com 0s
canelas, entre 1998 e 1999, no periodo em que vivi na aldeia por cinco meses,
ouvi comentarios sobre uma festa onde havia troca de mulheres entre 0s grupos
das metades dualistas. No entanto a informagdo ndo foi investigada naquela
época, pois ndo entendi muito bem o que significava. E possivel que meus
ouvidos ndo estivessem preparados para escutar alguns termos e compreender
alguns significados, pois a expressdo Krés jo pi, que d& nome a esta prética
especifica, s6 me foi mencionada em 2005, no meu segundo trabalho de campo, e
sO depois fui entender que se tratava de uma modalidade cerimonial do ‘sexo

seqtiencial*’.

Quando escolhi investigar sobre 0 kro6 jo pi e a sexualidade, um
problema apresentou-se: como descrever um fendémeno cultural que ndo posso ver
com meus préprios olhos? Entendi que uma alternativa possivel seria trabalhar com
0s comentarios dos sujeitos ativos do fendmeno social total chamado ‘sexualidade’, do

qual o0 Kr66 jo pi € apenas uma dobra.

Nesta perspectiva, a percepcdo dos sujeitos ativos, ndo é apenas observada,
mas compreendida e interpretada. Assim sendo, tudo é representagdo, e uma
representacdo é um objeto fisico ou mental capaz de substituir a coisa que ele
representa. (SPERBER, 1982 p.15 e 18). Com esta perspectiva no horizonte,
concentrei meu interesse na representacdo e na percepcdo da sexualidade
orientando minha estratégia de compreensdo para os discursos de homens e

mulheres sobre assuntos relacionados ao sexo.

%5 Termo empregado por Crocker.
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Um leque abriu-se @ minha frente e percebi algumas nuances do dégradé e
das formas da sexualidade canela vivida sob discursos polissémicos. Umas com
intensidade ludica e vital, e outras com mais discricdo. Todas moldada pelos
protocolos e regras que insinuam que se trata bem mais do que simples praticas

sexuais.

Vivencia semelhante aconteceu com Crocker (1994, p.143-4) quando, em
sua primeira visita aos canelas, foi informado sobre as festas que consistem na

separacao dos cOnjuges para 0 sexo extramarital.

De acordo com seus ‘assistentes de pesquisa’ como Crocker prefere

chamar seus informantes, uma mulher podia ter relagdes sexuais consecutivas

146

com trés ou quatro homens. Crocker ™ interessou-se por este exemplo como

ilustracdo de como a sexualidade humana pode ser moldada pela cultura de um

povo™’. Além do sexo extramarital, interessou-se pelo sexo seqgiiencial e pelo

kroé jo pi, que traduziu como “dia do porco do mato’. Em suas palavras,

The Canela sociocultural system is remarkably complex and varied with
regard to extramarital sex activities. It ranges from private trysts arranged
by individuals, to private trysts sanctified and carried out according to
ceremonial customs, to group sequential sex which takes place on
ceremonial occasions and even within the daily cycle of events. In the
third case, women have sex sequentially with a number of men in
prescribed situation. A woman may even have sex with three or four men
sequentially in a completely casual and chance situation. To understand
how Canela young people are raised into adolescence and adulthood to
want to take part in and to enjoy such sexual activities may be very
important to our understanding of the flexibility of human sexuality and
the degree to which sex is molded by culture (CROCKER, 1994, p.143).

Crocker (1990, 2004, 2009) chamou por ‘sexo seqiencial’ a maneira de
vivenciar a sexualidade, numa mesma ocasido, com mais de um parceiro, que

segue as mesmas regras de alternéncia dos grupos das metades cerimoniais. As

mulheres casadas com homens de uma das metades acompanham os homens da

146 . . . . . .
Diante do meu interesse, os Canelas lembraram-se de Crocker dizendo-me que ‘o americano fazia
todas estas perguntas, wanin, abarromnd.

147 Segundo Descola (1993). Entre os Jivaro, satisfazer os desejos carnais de uma esposa, é também
contribuir com a sua domesticagdo: os homens dizem que é preciso, literalmente trabalhar no corpo
das mulheres para domar sua selvageria nativa e treinar a co habitacdo conjugal (DESCOLA, 1993
p.208).
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outra metade, de forma que marido e mulher ndo se encontrem para que nao

sintam cilmes.

Narra Crocker, que, em certos dias de cerimonias, 0S casais saem com
diferentes metades da tribo, tanto para festejos e corridas de toras, quanto para o
sexo. Ao cair da noite, uma pessoa sabe que seu conjuge, provavelmente, fez sexo
com uma ou varias outras pessoas. Seus sentimentos ndo sdo feridos, entretanto,
porque os parceiros do cbnjuge ndo sdo identificados e por que o arranjo é
sancionado pelo costume (CROCKER, 2009, p.139).

No sexo seqliencial de ocasides festivas, toda a aldeia se mobiliza. Esteiras
148

ou jirais™ sdo preparados para os casais. Como descreve Crocker (2009), na casa
cerimonial, membros da familia anfitrid montam cubiculos de esteiras leves para
instalar a mulher para o encontro sexual rapido. Alguns conjuntos de esteiras sao
colocados em volta das camas-jirau ja existentes, e alguns sdo pendurados em
estacas enfiadas no chdo em volta das camas-jirau ja existentes. Outros sao
pendurados em estacas enfiadas no chdo em volta dos amontoadores de esteiras no
chéo. Ao lado do riacho, as mulheres séo separadas por arbustos, de maneira que
qualquer homem que queira sexo pode ir, um de cada vez, até uma mulher que

ndo seja parenta, casada na familia, ou amiga formal (CROCKER, 2009, p.144).

De acordo com Crocker, Nimuendajd também identificou e descreveu a
troca de mulheres entre os grupos de metades. As esposas dos homens do grupo
de cima acompanham os homens do grupo de baixo até os setores de roca,
enguanto que as esposas dos homens do grupo de baixo permanecem na aldeia

com 0s homens do grupo de cima com quem dangam e praticam sexo:

Nimuendaju describes the Growth initiation festivals’s Wild Boar day,
when wives of men of the upper age class log racing teams amble out to a
Canela garden’s hut with men of the Lower age class moiety log racing
team for feasting and sex, while wives of the Lower teams stay in the
village for dancing and sex with men of the Upper teams (CROCKER,
1994, p.143).

A diferenca entre sexo extramarital, seqliencial, e Kré6 jo pi encontra-se

no contexto e na modalidade de sua apresentacdo, ou seja, 0 sexo extramarital é

148 Jirais, plural de jiral, s40 um conjunto de talos de buriti unidos e amarrados com corda de tucum,
com pés nas extremidades, capaz de acolher uma ou mais pessoas (dependendo do tamanho do jiral),
para descanco. Semelhante a uma cama feita de talos de buriti.
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praticado em situac¢des ordinarias, corriqueiras, em qualquer lugar onde o casal
estiver sd, tendo como Unica regra a proibi¢do do incesto. No sexo seqiencial
uma mulher tem relagdes com varios homens, separadamente, mas em
privacidade. No Kr46 jo pi, 0 ato é cerimonial, semi-publico, assistido e praticado
por todos os homens de uma das metades. Os homens formam um circulo em
volta do casal. Excitados, cantam e esperam a vez de saciar e de exibir sua
virilidade. O Kréo jo pi acontece em dois espagos previamente definidos: um
deles € o espaco de roga, e 0 outro é a propria aldeia (em uma casa reservada e
determinada antecipadamente).

O sexo sequencial acontece em ocasifes ordinarias como qualquer
situacdo em que homens se afastem da aldeia por motivo de caca coletiva ou
trabalho na manutencéo dos limites naturais da reserva territorial. Nestas ocasides,
solicitam a presenca de mulheres que além de prepararem a comida, serdo
parceiras sexuais do grupo masculino. Pode durar enquanto se prolongar o

trabalho, sem prazo definido.

No Kroo jo pi, o encontro sexual acontece no encerramento do ritual de
iniciacdo masculina, e dura apenas um dia. Ambos, sexo seqiiencial e k766 jo pi,
seguem a organizacdo social de estrutura dualista. Tanto no sexo extraconjugal
como no seqliencial, as mulheres participam espontaneamente, e em alguns casos

com imposicoes.

No Kroé6 jo pi, no dia previsto, as mulheres que forem apanhadas pelos
grupos nao podem se recusar a acompanha-los. Caso isto aconteca, podem ser
levadas a forca pelos homens que as carregardo por sobre 0os ombros, como toras

de madeira.

Estas particularidades e diferengcas entre estas praticas podem ser

visualizadas no quadro a seguir:
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Quadro 01 - A diferenca entre sexo extramarital, sequencial, e Kro6 jo pi

Sexo extramarital

Sexo sequencial

Krdd jo pi

Contexto

Em qualquer ocasido.

Na ocasido de caga ou
trabalho coletivo longe da
aldeia, na ocasido de
outras festas que
despertam desejos sexuais.

No encerramento do
ritual de iniciag&o dos
meninos.

Frequéncia e
duracdo

Aleatéria e a critério dos
parceiros. Muito
frequente

Aleat6ria e mais de um
dia. Bastante frequiente

Seis vezes em uma
década e apenas por
um dia

Caracteristicas

Privado e a dois.

A mulher pratica
espontaneamente.
N&o ha recompensa

Privado, varios homens
com uma mulher ou varias
mulheres com um homem.
A mulher participa
espontaneamente. Ndo ha
recompensa.

Semi-publico, varios
homens com uma
mulher.

A mulher participa
espontaneamente ou
pode ser levada a forca.
Desde os anos 80 a
mulher recebe uma
recompensa.

Longe da aldeia (em

Um grupo vai para a

Lugar Aleatério contexto de trabalho). Ou | casa da Wé?té e outro
na aldeia e na roga. para a area de roca.
Proibicao do incesto Proibicéo do' Ir_wcesto Proibicéo do' Ir_wcesto
Regras Obedece a divisdo dos Obedece a divisdo dos

grupos de metades

grupos de metades

De acordo com Crocker, varias outras ocasides de festas e rituais sdo

motivos de comemoracdes com préaticas sexuais. Nos dias de comemoracao do
‘Chefe cerimonial’, por exemplo, depois do canto-danga, cingienta homens,
aproximadamente, recolhem cerca de dez mulheres para as filas de suas classes de
idade. Saem em seguida, levando estas mulheres com as quais praticardo sexo
(CROCKER, 2009, p.144).

A frequéncia e a diversidade das praticas sexuais entre os canelas, também
chamaram a atencdo de Dieckert e Mehringer (1989) que ainda observaram e
denominaram de ‘contato sexual’ as praticas que aconteciam depois das corridas
de tora. Nestas ocasides, 0 grupo vencedor escolhia uma mulher que servia de
modelo para as medidas do corte de uma tora. Esta mulher se colocaria a
disposicdo do grupo vencedor (DIECKERT e

MEHRINGER, 1989, p.16).

para relacbes sexuais

A diversidade destas praticas, sua definicdo e suas caracteristicas
particulares, foram pouco a pouco sendo descritas pelas “falas” dos meus

interlocutores, que, sabiam do meu interesse particular sobre 0 Kr6é jo pi.
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Das conversas que mantive com os canelas compreendi que 0 Kréé jo pi é
uma pratica sexual que acontece no final dos trés rituais masculinos: o Pépjé, o
Kétuajé e 0 Pepkahac. No ultimo dia de cada um destes rituais, os grupos de
metades masculinas sai a procura de mulheres pela aldeia ou nos arredores da
aldeia. Os grupos de metades se dividem e praticam sexo (wanin) com uma
mulher ou com quantas conseguirem apanhar. Os outros assistem o ato cantando,

enquanto esperam sua vez.

Em uma de minhas primeiras investidas na direcdo da compreenséo do

Kréo jo pi, escutei as seguintes defini¢cdes de meus interlocutores:

Rose — O que é 0 Kr4o jo pi?

Cajari — E uma festa, s6 um dia. Eu sou harankatejé'®, ai eu acompanhei

eles porque eu sou mulher de brincar. Cheguei la na ro¢a ai mehim pegou
noés. E o caboclo me pegando e eu com medo, mas eu td aguentando. E
com muitos, muitos homens. Uns cinglienta. Comeu mesmo e eu so
deitada... (risos). Eu néo levanto ndo...(risos). Os outros ficam tudo
olhando igual com cachorro. Depois que termina eu levo carne de gado,
arroz, farinha, me pagam, pronto. Depois do wanim"’ 0 homem me pinta
No Pepkahac a festa é mais dias, mas pra pegar mulher é s6 um dia.

Prunkwyj - Kroo jo pi é tora de pau, é buritizeiro. Sai no Pepkahdc, no
Pepyé, Icreré. Todo mundo canta indo para a roga. O harankatejé vai para
a roga e todas as mulheres do harankatejé também véo para a roga. Ai o

keykatejé fica aqui na aldeia.
Como ja mencionei, Crocker (2004, 2009) prefere usar o termo‘dia do
Porco do Mato’ para referir-se ao Kr6é jo pi, mas utiliza também o mesmo termo
kroo-yéo-pi, com a grafia diferente. Do ponto de vista etimologico, o termo Kréo
jo pi, como a estrutura de quase todas as palavras da lingua canela, é formada por
mais de uma palavra justaposta, e dai a dificuldade de uma traducdo Unica e
satisfatoria. Para a maioria das pessoas a quem perguntei, Kréo jé pi significa
« tora de porco », formada pela justaposicao de kr6 , que significa porco e pi, pau

ou tora. Como explica um de meus interlocutores,

Kré é porco. Pi € tora. Agora significa... créé e a tora pi, ndo é? Entdo
completou estes dois nomes. créo é daquele cré6 do mato (porco do
mato). Ai na festa vai matar aquele porco que vive no mato, por isso é que
a tora, 0 nome € assim: Créé Jo pi porque vai matar aquele porco do mato

19 Apesar de dizer que é harankatejé, esta mulher é apenas casada com um homem da metade
keykatéjé. Ela se diz harankatejé por oposi¢do ao seu marido.
Y0 Wanin é sexo no sentido de relacéo sexual em lingua Canela-Timbira.
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que ta criando. Vai matar, o dono vai liberar depois a gente pega o porco,
todo mundo vai ajuntar panela, facéo...

De acordo com outros informantes, Kr6é6 jo pi designa igualmente tora de
buriti. O resultado da analise de todas as palavras que constituem Kréo jo pi é:
Cro = porco ou porco do mato; 26 = comida; pi = pau ou tora de madeira. Outros
informantes ainda afirmaram que a palavra #6 rambém significa nadegas, traseiro,
0 que confirma o dicionario da lingua canela escrito pelo linguista Jack D. Popjes
do SIL (Summer Instituto of Linguistic). Logo, pelo informante: ‘Kro6 € porco.

Jo pode ser comida e pi é pau. Jo também é bunda’.

Crocker, em comunicacdo pessoal, confirma que kréo6 € porco. Hoo
significa nadegas. E pi, pau, tora. De acordo com ele, € muito dificil ouvir no “h”
= a parada glotal que ndo existe em portugués nem em inglés. Por isto ouvimos
j66.

A fala seguinte confirma a correspondéncia da palavra kr66 jé pi com tora
de buriti ou tora de porco. Referem-se a ‘tora de porco’, pois a carne servida
durante esta festa é a suina. O nome é associado, também, a maneira que 0s
homens carregam as mulheres ndo virgens nos ombros, como se fossem toras em

direcdo da mata para a recreagdo masculina.

Os homens levam as mulheres igual com tora. Krdé jo pi é a festa do final
que troca as mulheres. (...) é tora de buriti. 1sso é 0 kréo jo pi. Eles botam
la, muito comer, carne de boi ou porco, com arroz, ai come |4, quando da
trés horas da tarde, traz tora pra aldeia (Prumkwyj, 2005).

O kroo jo pi tem em seu repertorio uma série de atos, masicas e palavras
codificadas, repetidas de maneira semelhante a cada ano. Algumas mdusicas
evocam 0s movimentos rapidos de um calango. No ultimo dia de cada um destes
rituais, varios homens praticam sexo com uma Unica mulher ou com quantas
conseguir apanhar. Os outros assistem ao ato cantando, enquanto esperam sua vez.
Depois de ter feito sexo com todos os homens de um dos grupos, a mulher é
pintada por dois deles. Em seguida ela recebe uma espécie de recompensa, que se

constitui, geralmente, em carne, arroz ou outros alimentos.

Segundo Crocker (1990, p.280) o Kréo jo pi € um dia de relaxamento que
modifica a tensdo elevada de certas cerimdnias caracterizadas por limitagdes
sexuais e proibigcdes alimentares. Repetindo o procedimento de outros rituais, a
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aldeia se divide em classes de idade (Keykatejé e Harankatejé). Um grupo vai

para a roga enquanto outro permanece na aldeia. Maridos e mulheres se separam.

O esquema

Rose: E 0 Keykatejé fica aonde?

Tebra:Léa na casa do Tuinon. E I que ele vai botar 0 Kr66 J6 pi.

Rose: O Keykatejé fica aqui na aldeia, ndo é? Ficam na casa da rainha?
Tebra: E, é. E 0 Harankatejé vai pra roga. O keykatejé vai 14 na casa do
Tuinon. Vao cantar e vao pegar outra mocinha. Faz o servi¢o, 0 wanim,
ninguém que vai tomar.

abaixo, similar ao ja desenvolvido e utilizado por Crocker

(1990, p.281) indica a dindmica do Kr6é jo pi.

Figura 03 — Esquema da dindmica de casais do Krdd jo pi

P Aldeia

Areas de roca

A\

Mulher

Homens

Keykatéje

Mulher Harankatéje

_—r

—

conju Home Harankatéjé
Keykatéje

L\

/

Depois do ato sexual, pintam-se de preto e dancam a noite toda.
(CROCKER, 1990, pp.280-281).

This Day (kréo-yéé-pi: boar its Racing-log) occurs in each of the three
internment festival, that is, in the khé~etiiwayé, Pepyé, and Pepkahdk
festivals. This day occurs after each of the climaxes of the three festivals
in the Waytikpo ceremony during the late afternoon of the preceding day.
Thus, a day of enjoyment and relaxation follows the day of high
ceremony and tension.

On this day of relaxation the tribe is divided into the Upper and Lower
age-set moiety dichotomy for the khééniwayé and Pepyé festival and by
the wethead/dryhead dichotomy for the Pepkahak festival. The males of
one moiety remain in the village, while the wives of the men who remain
in the villages walk out to the farm plot. Thus, a clear separation exists
between any formal spouses (CROCKER, 1990 pp.280-281).
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A pintura preta de carvéo e latex vegetal compde os elementos da pratica
sexual cerimonial. De tracos grosseiros e desordenados, esta pintura denuncia a
ocorréncia de sexo sequencial. Segundo Crocker, “a maioria dos estilos de pintura
de corpo tem seu significado. Quando o carvdo é passado frouxamente, por
exemplo, sem o latex vegetal para cola-lo, é sinal de que o individuo esta sob
restricdes sexuais e em dieta rigorosa (CROCKER, 2009, p.141-142). A pintura
de carvao de tracos grosseiros também denuncia a pratica do sexo no Kréé jo pi.
A mulher ou as mulheres sdo pintadas pelo homem, depois do wanin e depois

voltam carregando a tora.

Krincar:Assim que nossos antigos homens gosta de pintar bem pintado.
Rose:Depois de pintar volta correndo com tora, €?

Krincar:Volta. Corre depois do wanin.

Rose:O keykateyjé encontra com 0 harankateyjé na roca e volta com a
tora?

Krincar:E, vai. E. Por que no kréé jo pi, olhe, eu td namorando, ai ele vai
me pintar na roca. Eu vou apanhar sé pano, segurando assim ai ele vai me
pintar. Depois fica feito. Pinta ou dois ou trés.

Krincar:Depois do wanin 0 homem me pinta. Homem pinta a mulher nua.
A mulher fica nua de pé e ele pinta. Pinta de pau de leite a pintura
mekrakontua.

Os canelas pintam seus corpos com muita frequéncia. Com excecao de
ocasifes cerimoniais, as criangas sdo pintadas com mais regularidade que os
adultos, pois a pintura possui propriedades curativas e protetoras da satde. Nas
ocasides cerimoniais a pintura corporal decora o corpo e comunica a qual metade
pertence o individuo. A pintura corporal ndo deixa de ser cercada de tabus e
associacfes com a sexualidade. Existem regras de quem pode pintar quem, pois a
pintura do corpo compreende a percepgcdo e 0 contato com este corpo, assim, 0
simples contato fisico com uma mulher pode enfraquecer o corpo de um jovem,
de forma que um rapaz ndo pode ter seu corpo pintado por uma mulher que néo
seja sua méde ou pelas mulheres a quem chamar de mée, pois estaria sujeito a
enfraquecer seu corpo. Se, no entanto, o rapaz for pintado por uma mulher idosa,

o risco de enfraquecer € muito menor.

Vale a pena salientar, que os canelas concebem o corpo vivido sob duas
representacdes: 0 corpo forte € 0 corpo fraco’™'. O primeiro é resultado do

cumprimento de resguardos (sexuais e alimentares) de e atitudes que garantem a

131 Expressées émicas usadas pelos canelas
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manutencdo deste corpo forte. O segundo resulta do descumprimento destas

mesmas regras que leva, consequentemente o enfraquecimento do corpo™.

Poucas ocasides ddo direito ao homem de pintar o corpo de uma mulher.
Um homem poderé pintar uma mulher que for sua comadre e em ocasides como o
kroo jo pi. De acordo com Crocker, em comunicacao pessoal, excepcionalmente
0s homens pintardo uma mulher. Como ja foi dito, isto acontecera em situacdes
cerimoniais, algumas vezes no péatio da aldeia. Crocker acredita que isso podera
ocorrer, também, durante a festa das laranjas, ocasido em que alguns
comportamentos femininos e masculinos sdo invertidos. Ainda segundo ele, no
Kroo jo pi, homens e mulheres se pintardo no mato, reciprocamente, depois da
relacdo sexual, com pau de leite e sem muito capricho, com tragcos grosseiros. A

mulher pintara e serd pintada por quantos homens ela tiver praticado sexo.

Depois da pintura, as mulheres recebem uma espécie de recompensa, que
se constitui, geralmente, em carne, arroz ou outros produtos do género
alimenticio. Este ‘pagamento,” recentemente introduzido no protocolo do k766 jo

pi, merece maior investigacdo para compreender seu significado cerimonial.

(...).Kroo Jo pi é lei de trocar mulher pra fazer amor, de brincadeira.
Depois tem que pagar a mulher. O marido ndo pode ficar com raiva por
que ele também ta comendo (Konekré, 2005).

De acordo com Rocha (2001), muitos etnologos buscam explicacdo para o
‘pagamento’ as mulheres pelos seus servigos sexuais nas sociedades indigenas.
Segundo a autora, “a existéncia das kupry tem motivado discussdes a respeito de

uma possivel comparagdo com a pratica da prostituicio’”” (2001, p.106).

A liberdade sexual na sociedade canela, ndo da espaco ao que entendemos
por prostituicdo. Mulheres podem receber presentes em troca de seus servigos

sexuais sem, no entanto serem consideradas prostitutas. Tenho conhecimento, no

152 para saber mais Ver Oliveira2008

158 No artigo ‘Mulheres Solteiras entre os Mekranoti-Kayap6™*’, Werner (1984), identifica o que ele chama de
‘um dos costumes de sociedades indigenas de lingua e cultura J&’, que é a presenca de mulheres solteiras
sexualmente disponiveis para os homens da aldeia. Werner cita os Bororo, os Xerente, os Canelas e os Kayapo e
frisa que Nimuendaju também as identificou e as descreveu como wantons que em lingua Jé significa “libertina”
sem que o significado seja 0 mesmo dado na lingua portuguesa. (1984, p.69). As kupry, sdo solteiras que
oferecem servicos sexuais para a populagdo masculina, em troca de bens de consumo. Segundo Werner, “Uma
kupry pode ter relagdes sexuais com qualquer homem da aldeia, desde que ele ndo seja um parente, com quem
essas relagdes sdo tabu”. No entanto, nem todas as mulheres sem maridos séo consideradas kupry. (1984, p.73).



217

entanto, que a prostituicdo de mulheres canelas existe e é freqiiente na area

urbana. Estas mulheres sdo, em sua maior parte, separadas, vilvas ou sem marido.

No contexto do Krdé jé pi, a solidariedade social estd em jogo, destacando
a fronteira da identidade dos sexos. Esta pratica € um exemplo que mostra que a
sexualidade € o resultado de representacbes do masculino e do feminino,
fortemente arraigadas na mentalidade dos individuos da sociedade canela.
Enquanto pratica ritualizada, é realizado seis vezes em uma década, segundo
(CROCKER, 2009, p.162), e sela a entrada de novos membros no grupo da
sociedade dos homens, sendo a emergéncia de uma “comunh&o sexual” a ‘prova

final’ que rege a solidariedade masculina.

Rose: Vocé pode me falar sobre o K66 jo pi ?

Eu vi quando eu fui preso. Eu sou do harankatejé. E no final dos presos
me escolheram como auxiliar do comandante. Chama merron kralé. O
comandante é o megapongaté. NO Pepkahdc é 0 mamxédi que comanda.
Entdo depois do banho no brejo, nesse tempo eu buscava comida aqui na
aldeia. Ai meu grupo pegou uma india, os mais velhos. Pegaram sé uma.
Atravessaram 0 brejo com ela, pegando no braco e outro empurrando
atras. Nao tem que dizer que ndo quer porque € o dia liberado pra todo o
mundo e pra ninguém se negar. E s6 um dia, se a mulher for escolhida ela
vai, pode chorar, pode fazer o que quer. Ai o grupo levou. E ai deixaram
ela ir embora pra casa as 3hs da tarde. Ela ganhou comida, carne, arroz,
feijdo, a comida que os pais levaram para os presos. Ela teve que namorar
0s grupos todinho. Se ela tem primo ou sobrinho, aquele parente sai do
grupo, separa. Entdo os grupos que ndo é parente. Os outros ficam
olhando, assistindo 0 momento da relagdo. O keykatejé fica aqui na
aldeia. Tem um lugar pra ficar ou na casa da rainha ou no hovaikwj. Ai
comega a cantar também para animar aqui. As mulheres do harankatejé
também véo ficar com o Keykatejé. Depois do Kréé jo pi pode pintar de
pau de leite. De tarde, terminou a relacdo com aquela menina, ai ela
carrega as coisinhas dela e vamos correr com tora, 0s homens e as
mulheres também. E com tora de buriti. Quando chegar 4hs da tarde
termina de cantar ai todo o mundo vai para a tora (Romkré, 2005).

Vérios temas sdo abordados nesta fala de um interlocutor masculino, a
coercdo sobre a mulher escolhida, o pagamento com os alimentos dados pelos pais
dos meninos em iniciacdo (os presos), como recompensa a mulher pelos servigos

prestados, e ainda o respeito da proibicdo do incesto.

Crocker (2009) confirma que as meninas jovens muito raramente se
negavam a realizar suas obrigagcdes de sexo sequencial com uma determinada
sociedade masculina, mas, quando resistiam, eram levadas a realiza-las a forga.
Informa ele, que sua pesquisa realizada em 1999 indicou que a forca s6 muito

raramente teve que ser usada no periodo de 1930 a 1940, mas que foi usada, cada
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vez mais, durante as decadas seguintes, até que essa pratica cerimonial foi
abandonada, em meados dos anos 1980 (CROCKER, 2009, p. 160). No entanto,
segundo informagdes colhidas por mim, em 2005, ainda praticam o Kréo jo pi
como modalidade do sexo seqiiencial. Estas praticas ndo agradam todas as
mulheres canelas como mostra o depoimento abaixo que me foi narrado em lingua

canela e traduzido por outra mulher.

Foi outra vez no Ketwayé-Pepyé. Ela disse que duas mulheres enganaram
ela: “ei Pahyu, bora banhar” ai 14, dois homens do Ketuayé pegaram ela.
Outros estavam esperando ela. Um dos homens atravessou 0 brejo com
ela nas costas. Cinco homens estavam la e fizeram o servigo nela. Depois
ela correu, ndo quis ficar e foi embora por que eram muitos, ficaram com
raiva por que ela ndo ficou e fez sé com cinco. Disse que depois comegou
a namorar o atual marido dela. Casou e depois ndo foi mais. Falou que ia
quando tava s0, largada do primeiro marido. Disse que foi seu tio que a
mandou ir, ameacando-a de baté-la com cip6. Pahyi ficou com medo e
foi. L&, depois que fizeram o servigo nela, ganhou meia saca de arroz,
meia saca de feijdo e carne. Depois ela foi banhar por que estava suja de
estar deitada no chdo. Dois homens a pintaram com pau de leite e depois
banhou-se novamente. Payhu voltou no caminh&o dessa vez ndo houve
corrida de tora feminina, sé os homens correram com a tora. Eram muitos
homens para apenas 2 mulheres. A outra era Luzia Kendapi, mulher de
Antdnio Gato (Pahyu, 2005).

Qualquer mulher pode ser escolhida e levada ao kr66 jo pi, basta caminhar
pela aldeia ou nas suas proximidades e agradar aos homens de um dos grupo. No
entanto, ha algumas excecdes: se for muito velha e estiver menstruada é possivel
ndo ser levada. Caso esteja menstruada, deve assinalar com um cinto de algodao
pintado de urucu, provavelmente o mesmo ‘rélétché “utilizado cerimonialmente.

A mulher indicara sua condi¢do pronunciando a palavra 'ia-tam’ que significa ‘eu
estou crua’ (CROCKER, 1990, p. 292).

Se a mulher for Weé?té, também ndo poderd ir. A fala abaixo foi em
resposta a seguinte pergunta: uma mulher que ja foi Weé?té, mas que ndo € mais,

pode ser carregada pro kréo jo pi?

Jojé:Sendo We?té ndo pode ndo. N&o, ndo pode ndo.
Rose:Mas se ela foi e ndo é mais, pode ir para o krdé jo pi?
Jojo:E isso ai pode acontecer. Pode acontecer. Mas se é do Wé?té, nao
pode fazer isso.
Mulheres casadas e solteiras participam do Kr66 jo pi. As vilvas s6 podem
participar depois que o cabelo crescer cobrindo a fenda do alto das orelhas

(caracteristica do corte de cabelo canela), e ser cortado novamente. O periodo do
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luto é inversamente proporcional a quantidade de casamentos que a mulher ja
teve. Sera mais longo para o primeiro marido, podendo chegar até a um ano de
abstinéncia sexual. Se o falecido era o segundo ou terceiro marido, o luto sera

reduzido.

Os canelas vivenciam, grande liberdade sexual, orientada pela proibigédo
do incesto e pelas regras sexuais impostas socialmente. O principio basico das
relacdes sexuais a ser respeitado é que méae e filha ndo disputem o mesmo homem,
nem pai e filho a mesma mulher. Estas relagOes, entre sogro e nora, genro e sogra

exigem extremo respeito.

R.No K766 jo pi pode pegar mulher parente? Da familia?
N&o. Mas se a moca € bonita. Quando 0s grupos pegar, quando outro vai
segurar, ele vem, mas néo é préprio irméo, néo.

O incesto™* é um principio regulador em todas as sociedades, e significa

distanciar-se do sexo do outro, de sua genitalia. Nesta perspectiva, o 6rgdo sexual
sugere o0 perigo e o horror do incesto, mas também o prazer da carne. Ele
representa a0 mesmo tempo a continuidade do grupo (enquanto érgdo reprodutor)
e o fim da familia (como consequéncia direta de uma relacdo incestuosa). Por esta
dobra, mesmo nas situacdes de sexo sequencial, 0 sexo representa 0 perigo que
pode alterar a ordem social e até matar. Evitar o incesto é fundamental, pois o
perigo que ele representa é insuportavel para a ordem social estabelecida. Exige,
portanto, banir todo comportamento, todo gesto, toda palavra ou alusdes que
podem despertar ou acordar o desejo. Um homem néo deve nunca pensar em sua

irma como um ser sexuado, um ser que possui um desejo e uma vida sexual.

Para os canelas, o sexo seqlencial que une homens de um grupo a
mulheres do mesmo grupo, poderia ser considerado incesto cerimonial. Talvez
isto explique que toda gravidez advinda do Krdé jo pi, € abortada, pois a crianga

seria fruto de uma desordem.

154 . ) . s . x - . .
O incesto é reprovado em todas as sociedades. A titulo de ilustracdo, osYanomami ndo levam o incesto muito

a sério, de acordo com Jacques Lizot, sendo mais uma questdo relacionada a personalidade dos culpados e a
situagdo politica local no memento em que o caso é descoberto. Segundo Lizot, uma brincadeira muito comum
entre os Yanomami é de dizer algo como: “apenas minha boca te chama de mae (ou sogra). Enquanto que toda a
parte baixa do meu corpo diz “esposa”. O autor salienta que raros sdo 0os Yanomami que ndo cometeram incesto
pelo menos uma vez em sua vida. (Lizot, 1974:20) (Lizot, Jacques — Histoires indiénnes d’amour. In Les Temps
modernes 30eme année. Octobre 1974, n.339, p.1, 34.)
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Para 0s Apinajé, existe um ser mitologico, chamado de kramgéx, ou
simplesmente Géx que, apesar de nunca ser visto, se manifesta, sobretudo, na
forma de bolides, ou fogo fatuo, surgindo nas matas ou chapadas, a noite,
acompanhando os viajantes de longe e nunca permitindo que se aproximem.
Trata-se de um ser meio animal, meio homem que vive nas matas assustando as
pessoas e correndo atras dos animais. Usam o0 termo portugués de pé-de-garrafa,
para referir-se a esta criatura. Afirmam que seus pés sao redondos, iguais ao fundo

de uma garrafa, deixando este tipo de pegada no solo.

Segundo Giraldin (2000), a origem desta criatura teria ocorrido ap6s um
incesto. Em uma das versdes que apresenta, um homem teve relacdo sexual com
sua filha, e apos este ato, comecou a transformar-se. Seus cabelos e pélos do
corpo cresceram de tal forma que em um determinado dia ele havia se
transformado no Géx, fugindo para o0 mato dizendo que ndo mataria ninguém, mas
que sempre assustaria aqueles que se aproximassem dele. Em outra versdo, 0 Géx

origina-se igualmente de um incesto. Mas, nas palavras de Giraldin (2000, p.49),

No entanto, ndo foi o homem que teve relacdo sexual incestuosa e quem
se transformou, mas sim a crianca fruto da relacdo. Antes mesmo de
nascer, 0 menino ja conseguia sair do Utero de sua mée, transformando-se
em peixe ou mucura. No momento em que nasceu, transformou-se,
ficando coberto de pélos e com os cabelos grandes que arrastavam pelo
chdo. Tentaram maté-lo, enterrando-o vivo. Mas, no dia seguinte,
cacadores passaram pela cova e viram que havia um buraco no local e
pegadas redondas que surgiam dali. Seguiram-nas e encontraram o0 Géx
atras de um tronco. Ao ver os cacadores, ele avisou que ndo os mataria,
mas que os assustaria sempre, fugindo em seguida. Este ser mitolégico
recebe o nome Géx como uma contragdo de kramgéx (amigo formal),
termo pelo qual também é conhecido (GIRALDIN, 2000, p. 48-49).

Para 0 bom entendimento do que ja foi exposto, acho importante fazer
referéncia ao dualismo de metades, conhecido como um traco comum entre
estruturas sociais dos Jé. De acordo com Dreyfus (1963) contrariamente ao que
pensam os teodricos dos Jé ou do dualismo, o principal atributo deste dualismo néo
é a exogamia. O dualismo de metades é antes de natureza cerimonial e esportiva, e
ndo exogamico (DREYFUS, 1963, p.163). E o caso dos canelas que, assim como
outros Timbira, possuem grupos de coopera¢do masculina caracterizados, por uma
reciprocidade de servigos entre as metades que sdo associadas a0 mesmo tempo

em que sdo opostas.
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A reciprocidade das metades entre os canelas exprime-se também no
casamento de forma que, um casal é sempre composto por dois individuos de
metades opostas, ou seja, um Harankatejé outro Keykatejé. No entanto, sO o
individuo de sexo masculino faz parte de uma metade que lhe confere um status
antes do casamento. Mesmo que um casal seja formado a partir da associacdo das
duas metades dualistas, ndo se pode falar de exogamia. Tudo se passa como se
houvesse um casamento exogadmico, mas apenas na aparéncia, pois ao contrario
das sociedades exogamicas, a escolha do conjuge é livre, (considerando-se a
proibicdo do incesto) e as mulheres ndo tém grupo ou partido e nem fazem parte
de grupos de metades antes do casamento. A mulher sera sempre do grupo oposto
ao grupo do seu marido, e é assim que ela se aproximara de um status associado
as metades. Por conseguinte sempre serdo associadas a metade oposta a do seu
marido. Assim, se 0 marido é do Harankatejyé, por ocasiao “corridas tora” sera
manifestamente contra a equipe do marido e, por conseguinte sera do Keykateyjé.
Este dualismo parece ser o motor do funcionamento da sociedade cujas metades
sdo concebidas tanto em termos agonisticos, marcadas pela rivalidade, como em

termos de reciprocidade.

Este exemplo mostra como os canelas ‘organizam as estruturas sociais.
Para efeitos de exigéncias das regras formais, o casamento funciona como se
existisse uma exogamia, constituida por conjuges de ‘grupos’ diferentes. Esta
‘exogamia’ opera nas corridas de tora e nas relagdes de sexo sequencial como o
kroo jo pi. No entanto, no lar, esta oposicdo entre marido e mulher ndo tem

importancia.

Rose.Séo dois grupos: Kamakra e Atukmakra...

J6jé. O kamakra € 0 pétio, e 0 Atukmakra é 0 grupo da natureza.
Rose.E qual é o grupo da mulher?

Jdjé. O grupo da mulher é o contrario do homem.

Rose.E se ela separa pra casar com outro?

J6jé. Se casar com outra ela muda de posicéo.

Rose.Vocé é de qual grupo?

J6jé. Eu sou Harankatejé e minha esposa é do grupo de la.

No kr66 jo pi, 0S cOnjuges se separam e por isto fala-se que os homens do
harankatejyé vao para a rogca acompanhados das mulheres harankatejyé, ou seja

as mulheres casadas com homens do grupo keykateyjé. Costuma-se falar tambem

do kr66 jo pi como a festa da ‘troca de mulheres’, como confirma a fala abaixo:
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Epoca de Kr66 jd pi é época de terminacdo de da festa de gavifo, a festa
de Pepkahac. E também na festa da prisdo Ketwajé tem kréé jo pi. E
levar mulher do outro grupo 14 no mato, aonde tem tora e 14 também o
outro grupo fica aqui na aldeia, ¢ uma troca, isso é que é Krdo jo pi, € a
festa de terminacdo da prisdo do Icreré, do Pepkahdc e do Ketwajé que
troca de mulher mesmo. L& os grupos levam as mulheres mais bonitas. A
minha mulher fica com o grupo do Keykatéjé (Krantée, 2005).

O interlocutor em questdo é do grupo harankatejyé, 0 grupo que vai para o
mato com as mulheres casadas com os homens do keykateyjé, logo mulheres
harankatejyé. Ele também endossa a explicacdo quando diz que sua mulher, do
keykateyjé segue 0s homens deste mesmo grupo. Na sociedade canela, o sistema
dualista é a forma social da dualidade sexual do universo e do homem e seu
sentido esta na realidade da reproducdo simbolica onde os grupos ou metades
praticam metaforicamente o jogo de papeis complementares projetados pelo

masculino e feminino na vida doméstica e no ato da procriacao.

A freqliéncia do recurso as modalidades binarias ou dualistas para fins de
representacdo do universo ou da organizacdo social nas sociedades de lingua e
cultura Jé é, ha tempos, o suporte de analise e de debates persistentes em
antropologia. Esse debate é concomitante a constituicdo da antropologia. O tempo
deste debate existe praticamente com a disciplina antropologia (Maybury-Lewis,
1979 e Levi-Strauss, 1958 e 1974).

Além do principio das relagfes de parentesco, de hierarquia, e cerimonial,
0 dualismo ordena a organizacdo espacial da aldeia. Através deste principio de
ordem espacial, os grupos de metades encontram um modelo que explica as
determinacOes espaciais do Kréo jo pi e demais festas que incluem o sexo

sequencial.

Esta organizacdo das praticas de sexo sequencial como 0 Kréo jo pi, evita
que maridos e mulheres se encontrem, e se vejam praticando sexo com outras
pessoas. A imagem de ver o conjuge com outra mulher ou a cdnjuge com outro
homem poderia gerar ciime, sentimento mal visto pela sociedade canela. O
principio € que homens mulheres sejam generosos com todos 0s que
demonstrarem desejo e necessidade sexual. O ciime €, no entanto presente na fala
de homens e mulheres quando o assunto é o Kré6 jo pi, como constata a fala deste

homem:
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Kro6 Jo pi € s6 um dia, viu, que a gente troca mulher. As mulheres do
harankatéjé vao banhar com 0s keykatéjé; No dia do kréo jo pi vai
destrocar as mulheres. Quando chegar duas horas ta tudo enfeitado,
bonito, tudo pintado. Eu até fiquei zangado por causa de Tchepkwyj por
que de manhd eu sai e disse: Tchepkwyj, ndo vai passar pau de leite, ndo,
si tu passar eu te ataco bem no cangote. Mas quando foi de tarde que eu
cheguei, ela tava bem enfeitadinha. Ai eu tava bem ai olhando. Ah,
Tchepkwyj, hoje tu apanha de mim. Depois a zanga passou. Também ela
nunca me disse nada. Até hoje. No Ketuajé, Icreré € Pepkahdc pode
trocar de mulher (Pebré, 2005).
Fora destes rituais sancionados pela sociedade, o ciime e a ‘zanga’ dos
conjuges € justificada, embora o principio geral do ‘contrato sexual’ da sociedade

canela seja “ser sexualmente generoso’.

Esta ‘generosidade’ sexual é cobrada aos homens e as mulheres. Nesta
percepcdo, 0 ato sexual rege-se pelo principio da generosidade e da partilha que

acaba por se sobrepor a quaisquer outros interesses ou necessidades.

Rose: e a mulher ndo chora?

Jirot: Chora. Porque tem muitas que a primeira vez chora. E tem umas
que diz que depois que termina a relacdo com os grupos ela sente até dor
de coluna, nas costas, sangue sai logo na hora, ela fica fraca”.

Nestes termos, coloca-se 0 caso de Tchepkwyj. Operada h& quatro meses
de uma esterectomia, Tchepkwyj foi banhar no brejo a noite por que estava com
calor. Chamou seu marido que a acompanhou. No brejo comecaram a fazer sexo.
Uma de suas filhas viu e a chamou. Tchepkwyj respondeu que apenas estava
banhando com seu marido a noite. Chegando a casa Tchepkwyj comegou a passar
mal. Vomitou e sangrou pela ii.hé.kre (vagina). Parri, seu filho correu ao posto
para fazer encaminhamento para a cidade. De Barra do Corda ela foi para

Terezina onde, segundo informacdes teria sido hospitalizada.

A homossexualidade é vivida de maneira muito discreta. Ndo observei
nenhum caso de transexualismo e Nimuendajd, considerando a masturbacao e o

homossexualismo como perversdes, afirmou ndo conhecer nada a respeito.

Perversions seem to be extremely rare. | know nothing of masturbation or
homosexuality. 1 heard of one youth, somewhat abnormal in other
respects, who had cohabited with a calf. The old people declared nothing
of the sort had ever happened before.(Nimuendajd, 1946 p. 122)
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Ja Crocker menciona a historia de dois homossexuais que teriam existido
nos anos 1930. Como lhe disseram, eles se vestiam, como mulheres, com panos
de enrolar um pouco acima dos joelhos, apenas diferenciando-se do costume
feminino em usé-los um pouco abaixo dos joelhos. Um dos homossexuais era
usado como parceiro passivo nas relaces sexuais, mas por pouco tempo. Ambos
trabalhavam na roca de suas parentas, mas nenhum deles corria com tora, nem
frequentavam as reunides masculinas do péatio. Segundo Crocker, a
homosexualidade era expressa pela tomada de certos papéis e atividades
femininas e pela rejeicdo dos papéis e atividades masculinas (CROCKER, 2009,
p. 168).

Sobremaneira, entre os canelas, a identidade sexual se define ndo apenas
pelas escolhas sexuais, mas pelas atividades realizadas, o que inclui a socializagdo
especifica para cada sexo. Nesta perspectiva, a passagem pelos rituais de
iniciacdo, a caca, a pratica do sexo sequencial, 0 kréé jo pi, 0 casamento e as
corridas de tora implicam os predicados de validade que constroem as identidades

sexuais.

Nesta medida, 0 k66 jopi pode ser comparado ao que Bourdieu (2007)
chama de rito de instituicdo, que consiste em provas de virilidade, “orientadas no
sentido de reforcar solidariedades viris” que tém como finalidade testar, diante
dos outros homens, a “virilidade pela verdade de sua violéncia™®>* (BOURDIEU,
2007, p.66). Segundo Bourdieu (2007),

“A virilidade, em seu aspecto ético mesmo, isto é, enquanto equidade do

vir, virtus, questdo de honra (nif), principio da conservacéo e do aumento
da honra, mantém-se indissociavel, pelo menos tacitamente, da virilidade
fisica, através, sobretudo, das provas de poténcia sexual — defloragdo da
noiva, progenitura masculina abundante etc.- que sdo esperadas de um
homem que seja realmente um homem. (BOURDIEU, 2007, p.20).

Inserido no final do ritual de iniciacdo dos meninos, 0 kréé jo pi constitui-
se na ultima etapa do ritual que tem em seu ideal transformar meninos em homens

completos, e como sem as mulheres nada disto seria possivel, 0 kr66 jo pi também

155 ' . n . . - . o . . .
Na Africa, em pais Serere, na ocasido do ritual de circuncisdo, os jovens sdo autorizados pela lei a violentar,

até a morte, a primeira mulher velha que encontrarem na floresta. Com o intuito de experimentar e provar suas
capacidades sexuais “explosivas” e a0 mesmo tempo passar para esta velha a agressividade contra suas proprias
maes (JODELET, p.81).
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situa a identidade feminina, como uma dobra ou diversas dobraduras que

produzem diferentes maneiras de vivenciar a subjetividade da sexualidade.

No entanto, o discurso a respeito do kr66 jo pi e do sexo sequencial é

polissémico. Algumas mulheres, expressam o sentimento de raiva e ciime de seus

maridos que vao ao krdo jo pi ,

Faz tempo, parece que faz 15 anos. Era na época em que eu ainda tinha
minha vozinha velha. Ela falou: ei meu neto, ndo vai ndo que outro ta
juntando aqui na rua. Mas outro me disse: vamos embora ver festa I4 na
roca pra cantar 14? N&o, eu ndo vou ndo. Meu marido que tava no meio da
festa, e outro dizendo. “é Cajari. Yacé pegou outra mulher”. Ai eu figuei
com raiva, eu td escutando, pois eu vou também! (risos)...olhe que outro
pegou e os outros falando: olhe Elisa, seu marido pegou outra mulher...ai
pronto, outro chegou aqui, umbora, Elisa pra olhar 14, sé olhar e voltar
logo e pronto, bora pra carregar a tora pra trazer. Entdo bora.

Outras sdo movidas pela curiosidade ou pela instigacdo de outras

mulheres, pela fantasia erética. E, ainda, ha aquelas que sdo incentivadas pelos

parentes e as vezes até pelo proprio marido, interessado nos presentes que a

mulher recebera.

O filho de Zé Diogo, de madrugada tava querendo me pegar. Mas ndo
pega ndo. Foi no tempo em que eu era mocga, ai minha mée fala assim:
olhe, vocé ndo vai sair por esta estrada ndo, vocé vai sair por outra
estrada. Si vocé sair pela mesma estrada, ai 0 grupo pega vocé. Ai eu tava
com outra amiga, ai eu tirei 0 pano e enrolei assim, segurando, s6 de
calcinha pra poder correr, ai eu sai de casa e fiquei pertinho da outra
estrada, ai falei pra outra: olha, chegou o grupo. Agora vamos correr com
forga até chegar no patio. Ai eu sai correndo. Ai um falou assim: o patio
fica longe, com mais um pouco eu pego vocés. Tu ndo me pega hao, eu
corro. Ai eu fiquei braba. Ai ndo me pegaram ndo. Se te pegarem tu tens
que ir. Depois de 300 pessoas tu fica doente mesmo (Prumkwyj, 2005).

As opinides femininas também s&o diversas sobre as mulheres que participam

do Kré6 jo pi, e 0s juizos de valores mudam com a idade, com o interlocutor e com a

circunstancia da coleta da informacdo. Certa vez, conversando com uma mulher

sobre outra mulher que participava do sexo seqiiencial na ocasido dos trabalhos

coletivos nos limites da aldeia, e que também costumava ir ao k766 jo pi, escutei o

seguinte:

Rose. E ela sabia o que iam fazer com ela?

Jirot. Ela sabia que o grupo pega as mulheres vadias, € 0 mesmo o tipo, 0
jeito do cachorro. Tem muitos homens que pegam mulheres pra fazer
amor ou no cu, ai ela (sua méde) ndo me deixa pra acompanhar o grupo.
Logo que eu me casei apanhei logo barriga, ndo dava certo acompanhar o

grupo.
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Rose. E se uma filha tua quiser ir para 0 kr66 jo pi?

Jirot. Eu ndo falava nada. Eu néo ia néo.

Rose. Se uma filha tua dissesse: mée, eu quero ir para 0 kréé jo pi?

Jirot. N&o vai ndo. Porque eu tenho pena dela porque tem gente que gosta
de perguntar para as amigas. A mulher do Parokré é minha amiga. Ela
participava pra tudo. Ai vai fazer amor. E tem uma mulher que também
participava no tempo em que fizeram demarcacdo do limite e ela foi, é a
mulher do Kroitep, € a mulher do Péchéde também participava, e eu s6
vendo o jeito dela atras do grupo.

Algumas mulheres ndo quiseram me dizer que ja tinham participado do
kroo Jo pi. Nao é dificil entender que 0 kré6 Jo pi € um assunto que expde a
mulher a um tipo de imagem ndo totalmente aceita pelos de fora, a imagem da
mulher facil ou ‘vadia’, na expressdo mesmo da fala acima. A mulher compara
esta relagdo a uma relacdo entre cachorros. Respeitando-se, no entanto a proibicéo

do incesto.

Rose. — Vocé ja foi para 0 Kré66 jé pi ?

Jirot. Nunca, nunca, eu nunca queria ir.

Rose. Mas vocé sabe o que acontece?

Jirot. Eu sei. O grupo pega as mulheres vadias, ¢ mesmo o tipo, o jeito do
cachorro. Tem muitos homens que pegam as mulheres pra fazer
amor(...)como é que a gente faz, vocé sozinha Se 0S grupos quiser fazer
amor, ter relacdo (risos) o que é que a gente faz ? Se foi chega dar uma
ou duas ou trés ou quatro, como é que vocé vai sentar. Se 0S turma quiser
fazer relagdo, ai vocé fica braba, ele pega de avanco. Ai se vocé quiser
sair, escapulir, mas vocé ndo sai, correr, a forca do homem é duro, passou
mais que a forca de vocés, por que vocé ndo pode passar a forca dos
homens. Tem muitos homens que ajunta a forca pra pegar vocé. Ele
segura vocé no brago, todo o corpo, ai deita vocé, segurando, ai 0s grupos
segura as pernas, se quiser se enrolar, mas ndo tem jeito (risos). Primeiro
vai passar e depois vem outro e ja vém, ai 0 segurado ta seguro”.

A palavra das mulheres exprime diversas opinides, diversos sentimentos e
experiéncias. Existem as que gostam do wanin com muitos homens, no kréé jo pi e

no sexo sequencial, como no discurso da mulher abaixo:

(...) Quando dava trés horas t6 correndo de tora pra ca pra aldeia.
Aguentei mesmo, pronto acabou festa, € s6 um dia. Tinha outras
mulheres: Pumkwyj, Vacay, mae do meu genro, Putkwyj, Neuza Tebra,
Elisa Kajari (filha de Caapeletyc), Yomtam, Cahhu (sua mée) Krampej €
minha irmd, Amcrokwyj. Ai o indio pega cada uma e vai para 0 mato ai
depois da carne e a mulher corre com tora pra ca. E bom, eu gosto, mas
ndo vou mais ndo quando eu era de peito duro que eu andava assim
correndo, mas agora ja me operei (Konekré, 2005).

Outras enfatizam a coercéo e a dor, minimizando-as e legitimando-as pela
‘lei’. No entanto, um conjunto de principios e pensamentos sdo compartilhados
pelas pessoas da sociedade canela, como uma unidade que se repete para se

reproduzir socialmente.
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NoO Pepkahac a festa é mais dias, mas pra pegar mulher é sé um dia.
Qualquer uma mulher. O homem precisa de mulher, leva. Pode ser
cupry™’. Pega, banha e leva. Lei é assim mesmo (Prumkwy, 2005)

No Kroo jo pi ha escolhas. As mulheres sabem que se ndo quiserem
participar, basta evitar mostrar-se ao grupo masculino ou sair de casa neste dia.
Alguns casos demonstram que, caso sejam apanhadas, podem escolher com quem

querem ficar, de acordo com a fala abaixo.

Eu cheguei la na roca e tinha muita gente do k66 jo pi. Ai eu disse: bora
pra voltar logo. Ai eu cheguei ai outro rapaz e outros homens fazendo 6i
0i 6i parece como vaca éi oi Ji, ai disse ele vai pegar ai chegando l&
“calango , andando ligeiro, cantando assim, mulher e homem e pronto...e
pronto que outro me pegou, me pegou l& no mato e eu, Ave Maria, eu
com medo, era muito homem, eu pedi a Deus, Deus me ajuda, eu ndo vou
morrer. Ai foi pra 0 mato. Eram cinco homens, pegou no meu brago e
eu...Ave Maria! Foi s6 com trés, os outros ficaram olhando ai eu gritei,
gritei, chorei, ai eu corri e pronto e outro pega, pega, pega ndo me
pegaram, ndo. Eu s6 quis os trés bonitos, os outros feios eu ndo quis, néo.
Depois eu ganhei presente: carne, rapadura, todas coisas. Eu peguei as
coisas que eu dei pra quétre Véi. Pepyé tem kréé jo pi,
Pepkahac...(Prunkwyj, 2005)

Na medida em que se permitem ser vistas pelos homens, as mulheres nao
podem mais negar-se a acompanhar o grupo. A apreensdo existe e parece ser parte
do jogo. As mulheres sabem que mesmo depois de apanhadas ainda ha certa

margem de escolha no que se refere aos parceiros.

Rose. Por qué é que no kréé jo pi 0os homens pegam as mulheres a forca ?
J6jé. E, mas ndo é pra matar.

E por que a mulher ta negando, né? Medo porque se ficar nervosa
porque...eu sei que tem medo, mas aquela turma, se gostou dela tem que
pegar com forca mesmo. E tem delas que querem ir.

Rose. Mas 14, algumas ficam gritando, choram e 0 homem n&o tem pena,
néo?

Jojé. Tem ndo.

Rose. E as vezes sai até sangue. Porque sdo muitos homens, né?

Jojé. E, tem delas que tdo com os quartos sentindo,..sim, mas do
We?té....(Jojo desconversa e muda de assunto)

Esta fala aborda o medo, mas também a possibilidade de escolha feminina.
Cajari conta que sO quis os trés homens pelos quais sentiu-se atraida. Enfatiza

também os presentes do género alimenticio que ganhou como recompensa e que

1% V/irgem ou solteira
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deu para o seu avl. Estas maneiras de vivenciar a sexualidade constituem para 0s

canelas um elemento importante na construcédo de sua identidade.

Segundo Crocker (2009), até antes das influencias externas, 0s casos
extramaritais tinham uma importante fungdo de “lubrificante” social no sentido
que ajudavam a estabelecer uma coesdo na comunidade (CROCKER, 1974) e por
este motivo ndo deviam provocar sentimentos de ciimes, pois faziam parte da

cultura, sendo sancionados pela tradicéo.

Questionando o sentido das praticas sexuais canelas, e considerando-as
como ingredientes importantes de rituais, e parte da dindmica social, recorro a
Hugh-Jones (1979), para quem o sentido de um ritual pode ser compreendido
quando posto em relacdo com outros rituais, outros mitos e face a estrutura social,
ou seja, em um contexto social bem amplo. (HUGH-JONES, 1979, p.252). Nesta
perspectiva, excluido do contexto social canela 0 Kroé jé pi e outras praticas
sexuais ndo teriam o mesmo sentido, mas sO se inserido no contexto desta

sociedade e dentro do sistema ritual ao qual esta associado.

Crocker coloca que “ninguém se sentia tdo importante a ponto de
considerar a satisfacdo de um companheiro da tribo menos gratificante do que o
ganho pessoal.” Diz ainda que: “Outro grande valor canela, além de partilhar
generosamente, era a empatia a compaixdo em relacdo a uma pessoa em
dificuldades. Assim, uma mulher ou um homem canela com auto-respeito,
generosidade e desvelo teria extrema dificuldade de negar-se a necessidade sexual

de outra pessoa, expressa de forma tdo pungente” (CROCKER, 2009, p.175).

Este paraiso sexual, ndo desprovido, no entanto, de regras e tabus
construidos culturalmente, existe por que é regido pelo principio ‘méximo’ desta
‘generosidade sexual, * que transforma o prazer do sexo em uma necessidade

como as outras, de alimentar-se, abrigar-se, reproduzir-se e viver em sociedade.

4.3- O sexo sentido. As diferentes concepcdes da sexualidade canela.

Entre os canelas, os discursos femininos sobre o prazer sexual sdo também
diversos. N&o identifiquei uma palavra especifica que se refira ao orgasmo

feminino, como o fez Crocker em relacdo ao masculino (hatswél-tsa ou kam
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haxwyr xd"’). Este autor assinala a inexisténcia de expressdo semelhante para o

orgasmo feminino, o que o faz questionar se a sexualidade feminina ndo incluiria
0 orgasmo. No entanto, identifica o verbo nkwe/amra que designa o som emitido
por pequenos gatos e cachorros, e que é associado ao orgasmo feminino. Segundo
informacdes colhidas por Crocker junto aos seus assistentes de pesquisa, algumas
mulheres podem demonstrar que estdo apreciando o sexo com a emissdo de

gritinhos que lembram os gatos ou os cachorros (CROCKER, 1999 pp. 159-163).

Algumas mulheres com quem conversei, afirmaram ndo sentir nada
durante a relacdo sexual, no entanto falaram gostar de sentir a “agua do homem”
cahtu (Sémen) saindo pela ih.hé kre (vagina). Nestes discursos, os homens séo
concebidos como os Unicos ativos na relacdo sexual, sendo o desejo masculino

calcado na obrigacéo da virilidade.

E neste encontro, e a partir da experiéncia concreta de homens e de
mulheres que a natureza da sexualidade emerge, e dela o conceito do que é ser
homem e do que é ser mulher. Estes conceitos se revelam no corpo, nas funcdes
deste corpo, na mecénica deste corpo e na capacidade de sentir prazer como uma
forma de ser e estar no mundo. Nesta perspectiva, para algumas mulheres
canelas, o0 orgasmo, ‘beautiful agony’ € uma prioridade e um privilégio do corpo
masculino, no sentido de que, o corpo feminino ndo foi feito para sentir orgasmo,

mas para proporcionar o orgasmo ao homem.

Agora ela me chamou. Tyjré™®

velho. Tyjré, me diga, como é que
abarromné™, ai eu falei, ndo ihtamxwy™, eu ndo t6 nem sentindo no
meu corpo, ndo sei por qué, eu ndo sou homem pra mim sentir no meu
corpo. E homem que ta resolvendo esse negdcio. N6s mulher, eu sei que
no meu pensamento ndo sinto nada. S6 homem, vai pegar ai o pau, vai

levantar pra fazer, ai ta rindo. Ai vai s6 fazer. Mulher ndo sente nada.

Estas palavras foram recolhidas de uma mulher j& idosa que demonstra
conhecer a existéncia do orgasmo sem, no entanto, nunca ter experimentado em

seu corpo.

137 A primeira grafia é proposta por Crocker.A segunda pelo missionério lingiista Jacques Popjes.
Kam = dentro de. Kam amji pupun xd kéan.re = sofrer por causa de.

158 AV(’)

159 Namorar

180 Neto ou neta
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O prazer feminino expressa-se pelo principio da ‘generosidade sexual.
Informacgdes transmitidas por mulheres as suas sobrinhas, e recolhidas por
Crocker, dizem que a mulher ndo deve ser sexualmente sovina. Dizem que é
divertido agradar os homens sexualmente e que, cada vez mais, as mulheres

experientes vao desenvolvendo suas sensagdes sexuais, que,

melhorariam mais e mais, de modo que ela poderia até comecar a
“chorar” (nkwel/amra) de prazer e deleite. (0 sexo seqliencial era algo que
vocé tinha que adquirir o habito de fazer, antes de realmente gostar,
disseram as tias. Era uma maneira de se tornar popular e procurada por
seus outros maridos para encontros privados. Entdo, varios de seus outros
maridos poderiam se tornar amantes especiais, e isso era, realmente,
desfrutar da vida ao maximo. As tias enfatizaram que, se ela ndo se
submetesse ao sexo sequencial, ndo poderia ganhar seu cinto de aceitagdo
social. E se ela ndo ganhasse esse cinto, sua sogra e suas cunhadas ndo
poderiam pintd-lo de vermelho, garantindo assim seu marido para
eventuais bebés e uma familia dela prépria (CROCKER, 2009, p.159).

Esta informacdo é mais compreensivel se coordenada com a idéia de
domesticacdo do corpo feminino com as diversas e freqlentes relacBes sexuais
praticadas na sociedade canela. No sentido que, a experiéncia da mulher com o

sexo se torna melhor com a pratica.

A partilha dos atributos sexuais masculinos ndo da espaco para a
mesquinharia. O ciime deve ser controlado. Os maridos precisam ser ensinados a
ndo ter ciime de suas esposas, caso contrario, a mulher do homem ciumento nédo

recebe presente algum para levar para casa e ajuda-lo a sustentar suas parentas.

De acordo com Crocker (2009), apenas quando estdo doentes ou
cumprindo restricdes alimentares e sexuais, 0s homens podem negar-se, com
justificativas apropriadas e aceitaveis, para mulheres desejosas (me khraakhrak to
mo: elas cogando/desejando fazem ir: elas andam desejando). Assim como devem
compartilhar suas possessdes materiais (arco-e-flechas), a caca que acabaram de
capturar, suas habilidades especiais (lideranca no canto-danca, ou cura), devem
dividir suas habilidades sexuais. Neste sentido, para 0os homens, prestar favores
sexuais é mais uma questao de obrigagio do que de generosidade. E também uma
expressao de empatia para com as necessidades sexuais de uma mulher desejosa e
exigente (CROCKER, 2009, p.158).
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Percebe-se que a agressividade sexual ndo € uma exclusividade masculina
entre os canelas. Muitas mulheres demonstram e exprimem suas necessidades
sexuais, e algumas realmente se excitam com o principio da ‘generosidade sexual’
e apreciam a idéia do sexo seqiencial ou do kr66 jé pi onde praticam sexo com

varios homens.

Em muitos relatos de Crocker (2009) observa-se que as mulheres tomam a
iniciativa, tanto quanto os homens, sejam nas relagfes sexuais sejam em outras
situagdes. Crocker cita o exemplo de um momento de danca & moda sertaneja que
presenciou em uma de suas pesquisas de campo. Na ocasido, as mulheres

escolhiam os homens com quem queriam dancar (CROCKER, 2009, p.149).

Dos treze aos dezessete anos a mulher é uma adolescente livre, pois
muitas, ja ndo virgens, sdo recém casadas mas ainda ndo sdo maes. Dizem o0s
canelas que neste estagio a mulher é ‘escorregadia’ como referéncia a brincadeira
feita pelos sertanejos do porco sujo de graxa, que € dificil de pegar. A dificuldade
em pega-la refere-se aos encontros sexuais, pois nesta idade a mulher tem muitos
compromissos. Ela é livre, no entanto, para aceitar ou ndo a participacdo sexual
nos encontros extraconjugais. Os encontros extraconjugais sdo interrompidos com
0 nascimento de uma crianca. Conforme Crocker, 0 homem com quem estiver
vivendo sera seu marido até o crescimento de seus filhos (Ver CROCKER, 20009,
p.161-162).

A idéia de praticar sexo com tantos homens por vezes assusta até as mais
experientes. Crocker fala de uma jovem mulher, ndo mais virgem e ja experiente,
apreensiva em receber de 15 a 20 homens pela primeira vez (CROCKER, 2009,
p.158). Segundo Crocker (2009),

As assistentes femininas de pesquisa disseram que as meninas jovens,
quando estdo prestes a praticar seu primeiro sexo sequencial, ttm medo
de que alguns pénis sejam grandes demais para suas vaginas ainda
pequenas e apertadas (CROCKER, 2009, p.159).
Encontrei preocupacdo semelhante entre algumas de minhas interlocutoras
que afirmaram que, apesar de gostar do sexo, temem a dor provocada por grandes

6rgdos masculinos.

Rose. A mulher quando faz wanin gosta?
Cateyj:Gosta.
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Cateyj:Outro que tem pau grande ai a mulher chora, outro que tem pau
pequeno ai chora ndo...risos...No final leva, ai a mulher banha. De trés
horas vem pra aldeia correndo com tora. Quem corta a tora € o homem.
Ninguém fica I4, ndo, vem tudinho. Até na aldeia 0 Kunharé todo ajuda a
mulher. Bota a tora no Krikapé. Ainda hoje tem kré6 Jé pi no Ketwayé.
Qualquer pessoa faz 0 kréo jé pi e Cunharé moga vai, 0 Krokontu vai no
meio de velho, vai qualquer mulher de qualquer jeito. Até na aldeia aqui
fazem kré6 jo pi e outros banham aqui, e na roga outros pegam tudo na
aldeia também. Keykatejé vai na roga, harankatejé fica aqui e pega
mulher do Keykatejé. Keykatejé vai na roga e pega mulher do
harankatejé. Troca mulher faz servico mesmo.
A dor provocada pelo ato sexual ndo € associada & agressdo. As falas
femininas sdo muitas vezes acompanhadas de risos e tém por funcao, ilustrar a

aplicacdo de uma légica baseada na ‘lei’.

Em outras palavras, a idéia de “normalidade” cristalizada e concebida
segundo tracados culturais compde o conceito da sexualidade vivenciada pelos
canelas. Neste contexto trata-se menos de questionar a existéncia da pratica do
Kréo jo pi que de compreendé-lo, visualizando-o enquanto experiéncia de uma
vivencia sexual, cultural e diferenciada da nossa. Nesta medida, trata-se menos de
reduzir o outro que de compreendé-lo, ampliando o méximo possivel a esfera da
razdo e, em vez de nega-la (seja fechando-a sobre si mesma, seja pelo contrario
desagregando-a num relativismo cético), colocd-la em contato com uma
experiéncia diversa da nossa (BONOMI, 1974, p.17).

O flerte é prética instalada entre os canelas. Nas aldeias, muitas vezes
basta um olhar para que os casais se encontrem. O desejo sexual pelo outro néo é
um tabu, sendo manifestado com frequéncia. Como observou Crocker (2009,

p.148), os homens dirdo as mulheres: i-ma a kupén pram, que significa: eu-em

vocé-tocar preciso). Caso o sentimento seja reciproco, a mulher respondera de
maneira semelhante. Em seguida, o rapaz enviard uma mensagem discreta atraves
de alguém que, com muita freqiiéncia é uma crianca, e sugerird um momento e um
lugar. I ma pram também significa estar com fome, e neste caso € usado para
exprimir a fome sexual. Os casais também costumam falar 7 ma kim, para

expressar o sentimento de amor ou I md kim nare, que expressa 0 ndo-amor.

Dancas e semantica de musicas d&o ensejo ao encontro de casais. E 0 caso
da danca do Amu xére, ou ‘danca do rato’, de musica de mesmo nome. Esta danca
é praticada por homens e mulheres. Também pode ser dangada por criangas, no

entanto, neste contexto o tom é mais ludico que sexual. Os casais combinam
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durante a danca, através de gestos e olhares, de se encontrarem para namorar. No
momento em que nos passos da danca hd uma dispersdo confusa, estes casais

aproveitam para fugir.

A danga comega com homens e mulheres em fila indiana. Enquanto se
movimentam, pisam mais forte com a perna direita e cantam. Depois fazem uma
roda semi-aberta em forma de um G. As mulheres que estiverem na ponta vao
tentar puxar os homens que querem para perto de si. Depois a roda é fechada
pelos homens. A roda de homens é amarrada pelos bragos que seguram o outro
rapaz pela cintura. Em seguida as mulheres se encaixam, intercalando-se ao lado
do homem que elas querem namorar. O cantador com 0 maraca € imitado pelos
dancarinos em todos 0s seus gestos. Quando comeca a confusdo é a oportunidade
e um sinal para os casais fugirem. Contaram-me que muitos solteiros se conhecem

e se encontram nesta ocasiao.

Amu xore juwawé ! Amu xdre juwawé ! Amu xore juwawé ! Amu xdre
juwaweé ! Amuh xoree ! ha he ha He 1Amuh xoree juwawé ha he ha He ha
He h& He. Amu xére juwawé, amu xbre juwawé amu xdre juwawé amu
x6ré juwawé.

O sentimento de vergonha tdo presente na sociedade canela ndo se aplica
nos contextos da sexualidade. No entanto, em minhas questdes insisti sobre isso,

mas as respostas me fizeram entender sua inadequacao nestes contextos.

Rose. E depois do wanin, a mulher ndo fica com vergonha nao, quando
chega na aldeia?

Doninha: Outro ndo vé. Fica ndo. E depois que faz wanin, depois olha na
cara dela. Lei é assim mesmo, parece com cachorro mesmo.

Rose. e a mulher gosta?

Doninha: Gosta.

Rose. E quando a mulher chega a aldeia, ela ndo fica com vergonha?
Doninha — Ih paham nare, (que vergonha que nada), porque é a lei, é
assim.

Depois ninguém fica com vergonha ndo porque é ordem, porque o indio é
assim, depois entrega pro marido dela. No kr66 Jo pi do Ketwayé pode
namorar e mulher dele pode namorar com outro, mas se for fora da festa
marido olha, pronto, briga e bate. Os outros ficam tudo olhando, s6
esperando, falando: “vai ligeiro” e ficam tudo de pau duro. E assim, indio
€ assim, mas quando ndo tém festa, ai tem briga.
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Outras mulheres preferem ndo dizer que gostam ou que ja passaram pela

experiéncia do sexo sequencial e do Kréo jo pi, mesmo se apontadas por outras

mulheres como frequlientadoras destas relacoes.

Rose. E vocé ja foi para 0 kr66 Jo pi?

Jirot: Nunca. Nunca. Eu nunca queria ir. Olha, eu vou explicar pra vocé,
Api. Tem uma mulher que gosta de dar informag#o que ela passa tudo. E a
Nazaré. No tempo dela era assim, muito grande o movimento. No tempo
dela tem um movimento grande, festa. Ela andava com os grupos e ela
sempre me contava. Ela é do partido do keykatejé agora, e de primeiro era
do partido do harankatejé. Tem outro marido.

Colpra: Meu marido nunca me deixou ir pra Kréé jo pi. Tem festa que vai
me amarrar aqui mesmo, fica sé fazendo comida. Ele tem de ir porque é
homem, ele é harankatéjé ai vai pra roca. Depois eu fico muito zangada
quando vejo as mogas voltando da roca todas pintadas de pau de leite. L&
eles passam pau de leite, urucu bonito ai vem pra ca. Mas eu mesma
nunca fui, eu ndo posso mentir.

A atitude do marido ciumento, como ja mostrei, ndo corresponde ao

comportamento esperado. O homem deve esquecer o ciume e deve emprestar’ sua

mulher, sempre que necessario. Do mesmo modo, a mulher ndo deve ‘guardar’

seu homem. A sovinice € um comportamento condenavel entre os canelas. Esta é

a lei, cujo pronunciamento observei em diversas falas.

Cukwyj: Qualquer uma mulher. O homem precisa de mulher, leva. Pode
ser cupry’®. Pega banha e leva. Lei é assim mesmo porque homem
precisa, mulher ndo precisa ndo, mas tem de levar, mas ele paga a mulher.

A mulher fica s6 deitada.

O uso da forca € justificado pela necessidade masculina de obter uma

mulher. Esta coercdo ndo é um fim, mas, em algumas situacdes, quando a mulher

se recusa a acompanhar o grupo de homens, ela constitui 0 meio. Algumas

mulheres vdo espontaneamente, outras sdo levadas a forca, “por que o homem esta

precisando”. As mulheres consentem e aceitam, pois é a lei, e “ndo é pra matar”,

logo, ndo héa violéncia no discurso de homens e mulheres.

Krinkar; Eu fui s6 da idade do Zé. Eu ndo vou, quando eu for os grupos
me pegam. Vocé ndo vai contra. Eu fui s6 uma vez. Me levaram assim,
nas costas. Eu cheguei la na roca, ai ja& pegou outra, a Jirot fazendo
wanin. Ei pegou outra, ai tava brincando assim, perguntando assim. Sei

181 \/irgem ou solteira
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que pegou a filha de R. R., ai chuva ta chovendo, t4 descendo, pegaram a
Cajari.

Rose.Mas pegaram ela a for¢a? Ela gritava ou foi sem grito?

Krinkar:Foi, se ela vai gritando, o parente dela vai olhar o marido dela vai
olhar.

Rose. Mas a mulher quer ir ou ndo quer ir?

Krinkar: Mulher ndo quer ir, mas outro pega no brago.

Agir de acordo com a cultura significa aceitar esta ‘lei’ e atuar de acordo
com ela. O que, em outras palavras, significa a partilha de uma mesma identidade.
Na construcdo desta identidade sexual, os homens séo confrontados a alteridade e
a necessidade de destacar-se, de diferenciar-se, e nesta perspectiva o corpo é a
matriz de significados sociais. Ser ou tornar-se forte é um grande objetivo para
um indio canela'”. Assim como, ser viril e sempre desejoso e disponivel
sexualmente. Algumas das falas acima mostram como a aceitagcdo da lei e 0

cumprimento desta ‘lei’ constituem fenémenos complementares, construidos
sobre um mesmo modelo, mas funcionando em sentido inverso, passivamente no

primeiro caso e ativamente no segundo.

Neste contexto, a categoria da dobra como categoria explicativa, da,
portanto, visibilidade aos diferentes tipos de atualizacdo da vivéncia da
sexualidade canela, mostrando as singularidades que marcam tanto a producéo da
subjetividade desta vivéncia, quanto os modos de construcdo desta subjetivacao.
Sendo assim, é possivel percorrer as intensidades e as diversidades da experiéncia
subjetiva colocando em questdo o que a sexualidade nos ensina sobre nosso
préprio corpo no mundo, sobre o prazer que sentimos ou deixamos de sentir,
sobre as regras morais e religiosas que inibem ou que incitam este prazer e sobre 0
que é ser um homem e o que € ser uma mulher em uma determinada sociedade,
criando, nesta dinamica, novas possibilidades de producdo e de explicacdo dos

sentidos.

4.4 - 1h paham nare!*®. O imaginario erético na sexualidade canela

A sexualidade transcende aos 0rgédos genitais, sua anatomia, suas funcoes.

No entanto, reconheco, a importancia desta parte do corpo na sexualidade,
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Que vergonha que nada!
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especialmente em uma sociedade onde a diversidade e a intensidade da
sexualidade, com praticas como 0 kré6 jo pi, 0 sexo seqlencial, o sexo

extramarital e uma socializagdo marcada pela sexualidade.

No imaginério erdtico de homens e de mulheres canelas, o sexo, ou
melhor, a genitalia, encontra seu lugar de destaque. De forma que os canelas néo
hesitam em detalhar a descricdo da forma ou do tamanho deste érgdo, utilizando
metaforas de linguagem. As mulheres possuem um grande repertério de
metaforas, e associam ao pénis, por exemplo, todo objeto falico. Podem utilizar,
referindo-se ao 6rgdo sexual masculino, termos como pau, lenha, flecha e ainda
associa-lo a alimentos de formatos que se assemelham ao do pénis como a banana
ou a cenoura. Este interesse pelos 6rgdos sexuais testemunha a ludicidade com a

qual reproduzem e representam o sexual na sociedade canela.

Neste imaginario, o pénis é enfatizado, ndo por sua funcéo fisioldgica, mas
como parte do corpo masculino mais solicitada pela sexualidade. No imaginario
erético das mulheres canelas, o sexo, ou melhor, a genitalia masculina, é bom para
pensar. Elas ndo hesitam em detalhar a descricdo metaforica da forma ou do
tamanho. Durante minha pesquisa de campo, inimeras foram as vezes em que
mulheres idosas me chamavam e sem meias palavras me pediam: “Api vai ld no
patio (espaco masculino por exceléncia) buscar uma banana pra mim!!” “Api,
vai buscar, eu té6 com fome” Esta fala manifesta um desejo sexual. O péatio é um
espaco masculino e a ‘banana’ faz referéncia ao 6rgao sexual masculino. As

mulheres me pediam para trazer um homem para saciar seu desejo sexual.

O ‘objeto’ falico, do corpo dos homens é suficiente para provocar o jogo
de significados metaféricos e até metonimicos. Assim, como afirma Maertens
(1978), o pénis ndo € apenas um Orgao anatdbmico da genitalia, mas uma parte
visivelmente externa e exposta do corpo metonimizante. (MAERTENS, 1978
p.16).

Em outras palavras, na percep¢do feminina, o corpo do homem est4
exposto ao jogo de significacdes e a Idgica de identidade que anima este discurso
e suas metonimias alimentares transmitidas pelas mulheres. Assim, as mulheres

assimilam ao pénis em erecdo, todo objeto falico: pau, lenha, flecha e com mais
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freqiiéncia associam-no & alimentos como a mandioca, a banana ou a cenoura™“.
Este discurso é proferido, sobretudo, pelas mulheres mais velhas e o interesse
pelos 6rgdos sexuais testemunha a importancia da atividade sexual na sociedade
canela, onde quase tudo € classificado como “macho” ou “fémea” e a pessoa é
concebida como produto de uma dualidade entre os principios masculinos e
femininos que funcionam como um eixo organizador da sociedade. Estes
principios sdo transmitidos, entre outros, pelas representacfes que um e outro

sexo faz da corporeidade.

A respeito da genitalia feminina, as proprias mulheres me afirmaram que
0s homens gostam quando a mulher tem ‘muito capim’, referindo-se aos pélos
pubianos. Mas, a parte mais intima do corpo das mulheres é, na perspectiva dos
homens, cercada de tabus. Segundo Crocker, os maridos ou ‘outros’ maridos de
uma mulher ndo deveriam olhar a vulva aberta sob pena de aparecerem bolhas em
seus olhos (CROCKER, 2009, p.36). Ja o corpo masculino ndo oferece maiores
mistérios para as mulheres. Estas representacdes revelam o imaginario, ao mesmo

tempo em que expdem o que esta convencionado na sociedade canela.

De acordo com as mulheres, os homens conhecem e transmitem
informacdes sobre o desempenho delas e seus desejos sexuais. As mulheres
também gostam de falar sobre sexo e sobre a capacidade sexual dos homens, além

da anatomia das partes sexuais que conhecem mais que eles.

Crocker (2009, p.140) ressalta que em um dos seus primeiros contatos com
os canelas, mostrou-lhes um livro de medicina com pranchas coloridas que
ilustravam todas as partes do corpo humano de homens e de mulheres. Sentado
inicialmente com homens foi logo cercado por mulheres, mais curiosas, que se

precipitaram a apontar e nomear as partes sexuais na ilustragéo.

Testiculos = (n-kre: seus ovos). Preplcio (?-hu?khra?kha: seu semeador
cabeca-dele pele dela: a pele da cabeca do semeador), vulva (?4é:sua-
fenda [vertical]), pélos pubianos (?#é?hé: da-fenda seus-pendentes),
clitdris (?-hé?khret-re: sua fenda bico-dela pequeno: pequeno bico de sua
fenda) (CROCKER, 2009, p.140).

164 . - . N
Em algumas sociedades indigenas do Noroeste da Amazonia, como as populagfes tucano e
arawak, o amido da mandioca é associado ao sémem masculino( ver P.BIDOU 1996:63-79, Hugh-

Jones 1976:300)
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Com raras excegOes, assuntos sobre o sexo suscitam o entusiasmo por
parte de homens e mulheres. O assunto aproxima aqueles que partilham o
interesse pelo sexo que se distanciam daqueles que guardam esse assunto como
segredo. A postura de recolhimento decorre das representagdes negativas

construidas pelos de fora sobre a sexualidade canela.

Segundo Crocker (2009, p.140), a expressdao ‘bichos do mato’ era o
designativo utilizado pelos sertanejos para se referir aos canelas. Por diversas
vezes, durante meu trabalho de campo, quando o assunto era 0 kr66 jo pi, as
mulheres se auto-definiam como ‘cachorros’: ‘nds é que nem cachorro, Api”. Por
varias vezes a existéncia destas praticas foi negada a Crocker, por medo de serem

julgados por ele.

Crocker se refere ao seu primeiro ano de trabalho de campo, em que p6de
presenciar, de longe, 0 k766 jo pi, no ritual dos guerreiros. Diz que da cabana onde
estava, observou pequenos grupos de mulheres jovens desaparecerem na mata
seguidos pelo grupo de homens. Homens e mulheres voltavam a aparecer, passada
uma hora, e todos grosseiramente pintados de preto (com a pintura conhecida por
‘pau de leite’). O movimento de desaparecer e aparecer da mata perdurou durante
toda a tarde. Apesar de estar implicito,, no entendimento de Crocker, que ali
estavam praticando o sexo sequencial, os canelas continuaram negando, mas
confirmaram as suspeitas de Crocker, na mesma ocasido festiva do ano seguinte
(CROCKER, 2009,p.141).

N&o senti a mesma dificuldade, percebida por Crocker, ao falar com os
canelas sobre os assuntos relacionados ao sexo. Primeiro, por que eu convivia
principalmente com as mulheres, para as quais é comum e divertido falar sobre o
assunto. Segundo por que creio que Crocker facilitou esse tipo de abordagem ao

mostrar que muitos ndo julgam depreciativamente suas praticas sexuais.

Com o tempo, Crocker foi se familiarizando com seus ‘assistentes de
pesquisa’, que depois, em sua presenga, se divertiam quando achavam os lugares
de encontros de casais e observavam os indicios na areia indicando: “as nadegas
dela estavam aqui, os pés dele ali, as nadegas dele vieram aqui para baixo, e
depois ela descansou a cabeca ali, as nadegas dele vieram aqui para baixo, e
depois ela descansou a cabeca ali (...) (CROCKER, 2009, p.148).
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A onipresenca da sexualidade canela, seus usos e suas prescri¢fes, sao
refletidas ndo apenas nos discursos de homens e de mulheres, mas também nas
instituicGes cerimoniais e esportivas. As vésperas de uma corrida de tora ou de
uma caga, as relacbes sexuais com mulheres sdo responsaveis pelo
enfraquecimento do corpo masculino e por isto sdo evitadas. Este corpo
masculino, sexualizado, que se expde e se resguarda em determinadas ocasides,
para ficar mais forte, é cobicado e trabalhado nos rituais de iniciacdo, na vida
cotidiana e especialmente nas corridas de tora, também praticadas por mulheres,

mas com menos freqiiéncia.

A corrida de tora ndo é apenas uma prova de capacidade fisica. De acordo
com Dieckert e Mehringer (1989), os bons corredores de tora gozam de grande
reconhecimento por parte de meninas e de mulheres. De acordo com informacgdes
recolhidas por Dieckert e Mehringer junto ao missionario canadense Jack Popjes,
as mulheres gravidas procuram ter relacdes sexuais com varios homens fortes,
corredores de tora para que seu filho também se torne forte. (DIECKERT;
MEHRINGER,1989, p.22). A busca deste “corpo forte’ vai da gestacdo e perdura
pela vida adulta, como ja foi mostrado em capitulo anterior.

Além de representar a forca e a coragem masculina, a corrida de tora
articula-se com a virilidade e a sexualidade masculina. Contam Dieckert e
Mehringer que para os canelas as toras de buriti utilizadas nas corridas, tém uma
relagdo com o corpo feminino. Segundo estes autores, antigamente a tora era
preparada com base nas medidas de uma moc¢a ou uma mulher solteira. O
comprimento era medido até a altura da cabeca, do ombro ou até o mamilo. Por
ter-Ihe sido concedida a honra, esta mesma mulher se colocaria & disposi¢do do
grupo de corredores ap0s a corrida para 0 que chamaram de ‘contato sexual’, mas
somente se esse grupo fosse o vencedor. Segundo Dieckert e Mehringer (1989), a
lei que estipula as regras deste ,’ritual de contato sexual’ ja faz referéncia ao
“significado” das toras, pois o ato de tirar medidas” em uma mulher,
corresponderia a afirmativa confirmada por vérios homens canela de que a tora é
realmente uma moca'®® (DIECKERT e MEHRINGER,1989, p.16). Assim conta 0
mito de Hijaka, recolhido por Dieckert e Mehringer (1989, pp.20-21).

165 \ale & pena lembrar que, quando as mulheres se recusam a acompanhar os grupos masculinos para
a préatica do kr66 J6 pi ou do sexo sequencial, sdo levadas nos ombros como ‘toras’ de madeira.
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Mito de Hijaka'®.

Hijaka queria muito ser mais forte para atuar melhor nas corridas de toras.
Quando ele foi enviado a floresta para cortar toras de palmeira de buriti,
uma tora se transforma em uma linda moca. Ela solicitou & Hijaka para
poder ser sua filha e para que futuramente somente ela (a palmeira Buriti)
fosse cortada. Ela concordou. Mas as toras cortadas eram tdo grandes e
pesadas, que elas ndo podiam ser transportadas por nenhum outro indio.
Somente Hijaka (agora ndo mais fraco) conseguia fazé-lo. E também
futuramente, pois ele amava a tora enquanto moga.

Varios mitos que recolhi entre os canelas fazem referéncia a sexualidade.
Aventuras escandalosas que pdem em cena personagens semi-humanos, que
fazem o que no mundo dos homens € considerado desordem como a pratica do
incesto, adultério, assassinatos. Analisar os mitos como representacdes é colocar
em evidéncia a variabilidade da mitologia canela bem como seu aspecto de

produto cultural em constru¢do e em constante transformagdo. Um mito,

particularmente chamou minha atencao. Trata-se do mito do Kren-ré™’

Recolhi versdes deste mito em dois diferentes momentos de trabalho com
0s canelas. Apesar de ser 0 mesmo mito, verificam-se algumas variag0es oriundas
da performance, da memoria, do contexto histérico e das capacidades narrativas

de cada narrador.

O Mito do Kren-ré

Versao recolhida em 1999 narrada por Zezinho Tchép ca

‘Essas estoria foi tudo meu avd que me contou da antiga velha, ai eu
aprendi’.

O sogro de um indio sofria dos olhos (¢6-tcha) e sentia muita dor. Quando
sua mulher ia pra roga rogar a batata, 0 genro também saia e dizia que ia
cacar. Mas ia era namorar a sogra. Os olhos do homem comegaram a
melhorar sem que ninguém percebesse. Ai ele comecou a observar 0s
olhares e sorrisos entre sua mulher e seu genro. No dia seguinte sua
mulher saiu novamente dizendo ir para a ro¢a acompanhada de seu genro
que dizia ir cagar. Assim que os dois sairam o velho pegou uma cabaca de
tucum e fez um buraco pra por a ponta da flecha. Depois de preparar a
flecha avisou aos filhos que iria ver sua mulher na roca. O velho foi
seguindo os rastros de sua mulher. No caminho ele percebeu que haviam
dois rastros. Chegando a roga o velho sd viu um kaj (uma espécie de
c6fo). Ficou atento e percebeu que a mulher ndo estava trabalhando como
havia dito. O velho foi andando devagar e viu sua mulher namorando seu
genro. O velho pisou num galho seco sem querer e o barulho assustou 0s
amantes. A mulher avisou ao amante que tinha escutado um barulho. O
genro olhou, procurou e viu o seu sogro apontando a flecha. A flecha
entrou bem no olho do rapaz. A mulher saiu correndo. Chegando na

186 Amarelo fraco
187 Ave Periquito.[ Brotogeris tirica |
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barraca da roga viu que tinha sido seguida por seu marido que afirmou
que ndo a machucaria. Ele convenceu a mulher de voltar e salvar o genro
ferido. A mulher voltou para cuidar do seu amante enquanto que o velho
voltou para a aldeia. Chegando l& contou tudo para suas filhas. O rapaz
era 0 marido da mais velha. As filhas decidiram acompanhar o pai em
outra aldeia. Ele saiu primeiro e ficou esperando as filhas na saida da
aldeia. Transformou-se em peba e depois voltou a sua forma normal de
homem. Com a chegada de suas trés filhas, seguiram viagem. Chegando
na cabeceira de um brejo, o pai falou para as filhas tentarem se
transformar em animal. Falando isto se transformou em veado gaeiro.
Correu e ficou esperando as filhas do outro lado do brejo. As filhas se
transformaram em veado campeiro, com exce¢do da cagula que nado
conseguiu se transformar, mas acompanhou os outros correndo.

Chegando em outro brejo encontraram um tatu peba (altchéde pryryré).
Este tatu possuia um enorme pénis que lhe permitia atravessar o brejo. Ele
usava o proprio pénis como ponte. As filhas ficaram esperando o pai que
se transformaria em passaro para pegar peixe. Quando o tatu viu o passaro
ficou furioso achando que ele levaria todos os peixes do rio. Quis espanta-
lo, as filhas também se transformaram em passaros e comegaram a
pescar, menos a cagula que ndo sabia se transformar. Esta foi pescar na
sua forma humana, mesmo. A cagula estava toda pintada de pau de leite.
O tatu viu e perguntou-lhe de onde ela havia vindo. Ela falou que seu pai
e suas irmds a estavam esperando. O tatu resolveu acompanhar a moga. O
velho e suas duas filhas ja tinha voltado a sua forma humana. O tatu
perguntou ao velho por que a menina estava assim toda pintada. O velho
respondeu que era por que eles tinham moqueado a moca. O tatu peba
gostou e quis ser pintado. O velho piscou para as filhas que entenderam as
intencBes do pai e comegaram a preparar a moquia. Moquearam o animal.
O velho e suas filhas combinaram e foram embora, seguindo viagem. O
tatu percebeu e perguntou o que estava havendo, sem ter resposta. Mais
na frente a cagula lembrou-se que havia esquecido um cinto de tucum e
uma cabaca perto do fogo da moquia. Quando voltou para pegar esses
objetos o0 pai aproveitou para convencer suas duas outras filhas a
deixarem a cagula para traz. A menina voltou até a moquia, abriu-a e
pegou um pedaco de carne do pénis do animal e voltou comendo.

O pai reclamou com a menina por ela estar comendo carne do pénis do
tatu. Continuaram a andar até que chegaram em outro brejo, o velho
cantou para que o pé de buriti abaixasse e subiram na copa da arvore. O
tatu resolveu acompanhar o rastro da familia, mas chegando aos pés do
buritizeiro os rastros desapareceram. A menina resolveu cuspir em cima
do peba que olhou para cima e viu toda a familia. O tatu perguntou-lhes
como eles haviam subido. O velho respondeu que foram subindo por uma
imbira. O tatu quis imitar. O velho jogou uma imbira para puxar o tatu.
Quando o tatu ja estava bem alto o velho cortou a imbira e o tatu caiu
espatifando-se. Os pedacos do tatu transformaram-se em carangueijos. O
velho cantou novamente para o buriti que ficou baixinho, permitido-os de
descer. Os carangueijos ja tinham feito buracos e se metido dentro deles.
A menina cagula pés a mdao em um dos buracos e um carangueijo a
machucou. Mais na frente o velho e suas duas filhas mais velhas
transformaram-se em periquitos, com excesao da filha cagula. Pousaram
em uma arvore. A filha cagula comegou a imitar os periquitos e subiu na
arvore em sua forma humana mesmo. De la os periquitos voaram e
desapareceram deixando a cagula para traz. A menina desceu da arvore e
procurou escutar o canto dos passaros para tentar alcanga-los, mas nédo
conseguiu, continuou andando sozinha até chegar a aldeia dos passaros.
Chegando la ficou observando.

Uma siriema velha mandou uma siriema nova buscar dgua no brejo. A
menina ficou "rezando’ para que a cabaga que a siriema levava caisse no
chdo e quebrasse. Quando a siriema pOs a cabaga nas costas ela se
quebrou. A siriema pegou entdo outra cabaca que também quebrou. Até
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que a siriemazinha voltou pra casa de maos vazias, sem agua nenhuma.
Foi castigada, ndo tendo direito de comer o seu jantar. A siriemazinha
protestou e disse que se fosse alimentada mostraria uma menina que havia
visto no brejo. Depois de comer, a siriemazinha foi mostrar aos outros
passaros onde estava a menina. Juntaram-se todos 0s passaros, o urubu, o
gavido, o carcara e foram seguindo a pequena siriema que apontou a
menina. Os passaros a levaram para a aldeia e 1a a menina foi penetrada
por todos os orificios de seu corpo, por todos 0s passaros macho, até que
acabou morrendo.

Versdo colhida em 17-04-2005 narrada por Toinho Parekré

Uma mulher vai pra roca e o genro vai atras. VVdo pra roga brincar,
namorar. Nao trabalham néo, s6 brincam. O marido desconfiado fala pras
filhas:

- & minhas filhas, fiqguem ai que eu vou aonde ta a mée de voceés, eu quero
ver 0 servigo dela, como é o trabalho dela.

Ai ele segue a velha até a roga. Com mais um pouco ele chega na roga e
ndo escuta a zoada do facdo. Mais pra I3, ao redor da roca ta a mulher dele
namorando com o genro. Os dois fazendo’” wanin’. Ai ele diz: - minha
mulher com o meu genro? Ai ele preparou a flecha e jogou bem no olho
do genro. A mulher se levantou e viu seu marido que disse:

- olha, cuide dele e quando ele ficar bom tu casa com esse teu genro.
Pronto, agora eu vou embora, com nossa familia, com nossas filhas, tudo.
Se o meu filho quiser ficar contigo pode ficar, mas eu ndo, porque eu vi
com esse olho tu namorando mais o teu genro. Ai voltou pra aldeia.
Chegou em casa falou pra filha mais velha: - teu marido ta namorando
com a tua mae, eu vi com esse olho. N&o posso aguentar por que eu tenho
vergonha. Eu vou embora, tocar pro mundo. - e é pai? perguntou a filha;

- , é verdade o que eu td contando.

- Entdo vamos embora, nos tudo. Ai foram embora, o pai e as trés filhas.
Uma delas tinha um i-pré (¢ um negécio de nossa cultura, um cinto de
fibra de tucum) ai essa mulher disse assim:

- papai, eu me esqueci de uma coisa, eu vou buscar.

- que coisa minha filha?

- a coisa da cintura!

- 6 minha filha, esse negdcio pode ficar;

- ndo papai, eu Nao posso sair sem essa coisa nao, papai.. Ai ela voltou
para apanhar, depois alcangou o pai e as irmas.

Chegando no brejo o pai falou assim: “Vai té ba po vai hac ga rroi!” Ai
muito chifre, virou veado (poga hac), assim atravessaram o brejo. A
menina que estava com o i-pre também disse assim: ‘vai té ba po vai hac
ga rroi!” Mas ela ndo conseguiu se transformar, ficou do mesmo jeito.
Depois o pai e as outras filhas voltaram a forma de gente e continuaram a
andar. Chegaram em outro lugar, Ai encontraram o ‘altche de pruru ré’.
Ele tava botando tanguy no brejo. Eles escutaram e se perguntaram: - o
que é isso? essa zoada danada. Ai o pai falou, olha minhas filhas, fiqguem
ai que eu vou reparar. Ai ele chegou perto e virou passaro, aquele passaro
que pega peixe (tepcrit). Sentou no pé de uma arvore e ficou olhando. Viu
um monte de peixe tonto, sé de tanguy, ai voou e pegou um.

O “altchede’ falou:- 6, passaro pegou nosso peixe.

O pai voltou pra onde estavam as filhas que também viraram passaros e
foram pegar outros peixes. A menina que usava o0 i-pré também se
aproximou. O ‘altche de pruru ré” a viu e foi pra onde ela estava. Ela tava
toda pintada, ai ele peguntou:

- 8, 0 que é isso? Vocé ta bonita, faz em mim também. Vocé faz? Ai me
pinta, me pintal

Ai pegaram lenha e fizeram um fogo, pegaram o peba e moquearam, ai o
pai disse assim: - vamos embora, ai foram embora, mas a menina que
andava com o i-pré voltou até onde estava 0 peba moqueado. Cavou,
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cavou até encontrar e pegar um pedaco da carne do peba. Voltou
comendo. As irmds perguntaram o que ela comia. A menina mentiu
dizendo que depois da partida deles chegaram alguns amigos trazendo
muitos alimentos e que lhe deram um pedaco de carne.

Na antiga velha o buritizeiro era baixinho. Chegando perto de um o pai
falou: "crova, crova i mai prai té, i mdi prd i t&’. Ai o pé de buritiu baixou
mais ainda. Eles subiram e sentaram nas folhas. Depois disseram:’ crova,
crova, i mai préi ru, i mai préi ru’, ai o pé de buriti subiu até no alto. O
peba saiu das cinzas e foi procurar o pai e as filhas. Foi acompanhando o
rastro até o brejo, ai chegou no pé de buriti, mas o rastro tinha sumido. A
menina que andava com o i pré viu o peba |4 em baixo e cuspiu pra ele...
O peba olhou pra cima e viu todos sentados |4 em cima. - & pessoal, eu
também quero subir.

- espere af, n6s vamos subir vocé, falou o pai. Ai arrancaram folhas de
buriti e emendaram umas as outras e fizeram um negécio comprido que
eles jogaram para o peba.

- & amarra na cintura. O peba amarrou na cintura, mas quando chegou no
meio do pé do buriti, j& alto eles cortaram a corda ai o peba caiu. Depois
0 pai disse:

- agora vamos virar siri. Ai viraram siri. Falaram para o buriti: ‘crova,
crova, i mai prai té, i médi prdi té’, ai o buritizeiro abaixou.

O pai disse pras duas filhas mais velhas: - vamos deixar a menina cagula,
por que assim ndo da. Talvez outro dia ela vai botar outro problema pra
nos...vamos embora sem ela, ai ta, viraram periquito e voaram, voaram
mesmo; Viraram ‘kren-ré’, ai chegaram em uma arvore e a menina cagula
tentou acompanhar fazendo o barulho do periquito:” kré kré, kré kré *,
mas ficou em baixo da arvore, ndo conseguiu se transformar. Olhou pra
cima e gritou para o pai: - me sobe, me sobe!

-ndo, como é que tu vai subir si tu anda com o i-pré?Si tu tivesse deixado
ele tu teria virado também! Ai o pai e as duas filhas mais velhas voaram,
foram embora deixando a menina cagula.

A menina foi andando até que chegou numa fonte. Subiu numa arvore e
ficou 1&. Com mais um pouco, um urubu novinho chegou para pegar agua
com uma cabaca. A menina botou feitico e a cabaca caiu no chéo e
quebrou. Chegando na aldeia dele ele falou pra sua mae: - eu quebrei a
cabaca!

- Como foi que tu quebrou? perguntou a mée dele.

- Pois eu ndo dou mingau ndo, tu quebrou a cabaga, ndo dou mingau nao.
Ai o urubuzinho chorou.( Era mingau de cocd que ele ia comer)

O avbd do urubuzinho também disse: - é, se tu quebrou a cabaca tu nao vai
comer ndo.

- espera! falou o urubuzinho. Eu vou mostrar alguém que eu vi la no
brejo. Deram mingauzinho pra ele e ele veio mostrar a menina.

- L& est4, olha ela ali! Ai desceram ela e...(essa estoria € muito vergonha,
mas eu vou contar assim mesmo, por que estoria é estoria mesmo) entéo o
urubl-rei (cu-crytj) tomou de conta: - nds que somos homens, vamos
fazer o servigo. Ai 0s outros urubus, o carcara e outros passaros fizeram o
"servigo" todinho, até nos ouvidos, na boca, no nariz, nos olhos, no cu, até
matar a menina.

O mito, nas duas versdes narradas por pessoas de idades diferentes e em
intervalos de tempo diferentes, comega com uma relagdo extraconjugal entre um
genro e sua sogra, relacdo descoberta pelo marido. Este, depois de descobrir a
relacdo amorosa entre sua mulher e seu genro, volta & casa e explica o0 que viu as

suas filhas (em algumas versdes também existe um filho). Em seguida toma a

decisdo de deixar a aldeia. Suas trés filhas resolvem acompanha-lo. O mito nédo
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descreve, mas sugere que todo objeto pessoal deveria ser esquecido em casa, na
aldeia. Penso isto pela reacdo do pai ao ver o cinto de algodao que a filha cacula
insiste em levar e também, na fala do pai, na versdo narrada por Toinho Parekré,
ao afirmar para a filha cacula que se ela tivesse deixado o i-pré em casa ela ndo
teria dificuldades em se ‘transformar’. Quanto ao i-pré, ndo se trata de um objeto

comum. Sua importancia no mito é determinante.

Como ja foi visto, 0 i-pré ou cinto de aceitacdo social € um objeto cultural
usado em ocasifes cerimoniais importantes e que, no contexto mitolégico, lembra,
a todo momento, a distingdo e a separacdo entre dois mundos: 0 mundo da cultura
e 0 mundo da natureza. No quotidiano da sociedade canela, a distin¢do natureza-
cultura ndo é enfatizada. Mas o mito destaca esta separacdo no episodio do i-preé.
O i-pré € um objeto cultural, usado cerimonialmente. A filha cagula é a Unica que
0 carrega e por isto € a Unica que ndo consegue se « naturalizar » transformando-
se em animal. O encontro com o peba, que na primeira versdo possui um enorme
pénis, também é revelador do final da nossa « heroina ». Contra as orientacGes de
seu pai e das suas duas irmas, a menina volta ao local onde o peba foi moqueado e
tira-lhe um pedaco de carne para comer. O pedago do corpo do animal que
escolhe para alimenta-la é justo o pénis, o que lembra o simbolismo da fome, e
sua relacdo com a libido, enunciado também pelas mulheres canelas quando

associam o pénis a alimentos de formato semelhante.

O final do mito induz a idéia de que tudo no mundo € dobrado e séo estas
multiplas dobraduras que produzem as diferentes representacdes da realidade. O
indio canela vé 0 mundo e suas infinitas dobras pelas quais desliza. Se o ipré
simboliza a vida cultural, a menina que o porta é a representacdo da ponte que

aproxima a natureza e a cultura.

Os mitos canelas sdo narrados e transmitidos pelos homens. As mulheres
0s conhecem, mas ndo estdo legitimadas a transmiti-los. Assim, é importante
salientar que, se a mitologia é dominio do masculino, no sentido em que é narrado
e transmitido pelos homens, a sua utilizacdo para a compreensdo do feminino na
sociedade deve ser feita de forma relativa. Dar énfase a mitologia como
instrumento e modelo de representacdo ocasionaria a uma percepcao
exclusivamente masculina da sociedade. Seria a visdo masculina sobre o

feminino? E como seriam 0s mitos se narrados e transmitidos pelas mulheres?
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Ora, a palavra ndo € pensada obrigatoriamente pelos membros da sociedade como
sendo sexuada, ela € pensada por todos como sendo uma verdade sem sexo

aparente.

Através do sexo exposto no mito, entre 0s passaros e a menina, percebe-se a
ligacdo entre 0 mundo animal e 0 mundo dos humanos, ou em outras palavras, a
relacdo entre a natureza e a cultura. A fronteira entre natureza e cultura € muito mais
um lugar de passagem do que um paradigma. Neste sentido, o erotismo aqui € a
legitimacdo do instinto sexual pelo viés da natureza, representado pelo imaginario

mitoldgico.

45 - O que mudou com a ‘chegada’ da calcinha? Transformacbes no

comportamento sexual dos canelas ou a ‘domesticacao’ do sexo.

No processo historico de relacdo com a sociedade nacional, um dos
grandes impactos para os povos Timbira foi o contato com mercadorias
industrializadas e a reorientacdo das relacGes de consumo de objetos trazidos das
cidades por diversos portadores. Esta relacdo tem sido interpretada pelo mito de

Awké, presente na cosmologia de todos o0s povos do grupo Timbira.

A estoria de Awkeé®®

Awké foi uma crianga diferente das outras pois ja nasceu falando.
Gostava de tomar banho e sempre pedia a mae para leva-lo ao brejo. Um
dia Awkeé pediu a mae que chamasse outras criancas da familia e da aldeia
para irem banhar juntos. Perto do brejo, Awké comecou a brincar de se
esconder. De repente transformava-se em onga e assustava as outras
criangas. Depois da transformagdo em onca foi logo avisando a mée que
iria em seguida transformar-se em sucuri.

Quando completou 13 anos, seu povo decidiu mata-lo, pois ele
representava uma ameaca para a aldeia. A tarefa de matar Awké estava
sob a responsabilidade de seus proprios tios.

Um belo dia, eles o chamaram para cacar. Awké avisou a mée que iria ser
morto, pois adivinhava as coisas e ja conhecia a sua sorte.

A pedido de seus tios, Awkeé subiu em uma montanha bem alta. Chegando
no topo da montanha foi empurrado por um dos seus tios. Porém, na
queda, Awke transformou-se em folha seca e flutuou. Assim que tocou no
chdo voltou a sua forma humana.

Com o seu poder Awké fez outras montanhas que cercaram seus tios,
deixando-os presos e perdidos. N&o conseguindo encontrar o caminho de
volta, o grupo passou fome.

188 Mito recolhido por mim na aldeia Escalvado
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Awké contou em detalhes o que havia acontecido para a sua mae que o
aconselhou a trazer seus tios de volta.

O grupo finalmente encontrou 0 caminho de casa, mas voltou magro e
fraco. Apesar de tudo os tios de Awké, continuaram determinados em
matar Awké.

Fizeram uma grande fogueira no centro do patio e um dos tios de Awké
pediu que ele fsse acender seu cigarro. Awké pressentiu mais uma vez
que iria ser morto. Contou tudo a sua mée, como de costume. Ela resolveu
pintd-lo com urucum antes que ele fosse ao fogo. R&rkw’yi chorava
enguanto pintava o filho.

Quando Awké abaixou-se para pegar uma chama de fogo, um de seus tios
0 empurrou. Dois outros seguraram suas pernas para que Awké ndo
fugisse.

Antes de ser jogado no fogo Awké havia instruido sua mée para recolher
todas as suas cinzas e colocé-las em um lugar distante da aldeia, sendo
que em quatro cantos diferentes (nos quatro pontos cardeais)

Depois de espalhar as cinzas, a mae de Awké voltou para a aldeia. No dia
seguinte voltou ao lugar onde havia deixado as cinzas e encontrou uma
bela casa de tijolos. Dentro da casa estava seu filho Awké, séo e salvo.
Dentro desta casa havia de tudo. A casa estava toda pronta. Possuia
moveis, televisdo, fogdo, geladeira, enfim, tudo que uma casa possui.
Havia também um arco e flechas e uma espingarda. Tinha até um branco
de empregado doméstico.

A casa chamou a ateng¢do dos indios da aldeia que logo foram conhece-la.
Awké pegou o arco e flecha e chamou a mée. Assim que ela chegou
Awkeé atirou nela uma flecha. Sua mée caiu morta no chdo, mas Awké
logo passou a médo em sua ferida que cicatrizou imediatamente. Depois de
alguns segundos ela estava de pé. Os indios que viram a cena ficaram
impressionados. Depois Awké chamou um empregado seu. Desta vez
usou a arma de fogo que possuia, fazendo um enorme barulho. Os indios
que ali estavam se assustaram com o0 estouro e comegaram a se queixar de
dor nas costas, na cabeca, nas pernas, nos peitos como se a bala os tivesse
atingido.

No entanto, o Gnico realmente atingido foi o empregado branco de Awké,
que ficou caido no chdo. Como havia feito com a sua mae, Awkeé passou a
méo na ferida do branco e com alguns segundos este se levantou.

Awké mostrou a espingarda aos indios e ofereceu-a, dizendo ser muito
mais eficaz que o arco e flecha. Os indios recusaram a espingarda e
preferiram continuar com a tradicional maneira de cagar, ou seja, com
arco e flecha. Awké insistiu dizendo ser realmente muito melhor cacar
com espingarda. Mas os indios estavam firmes e ndo aceitaram a arma de
fogo, preferindo o arco e flecha.

Depois Awké ofereceu os moveis e todo o luxo e conforto da casa, mas 0s
indios ndo quiseram preferindo continuar com suas tradicionais casas de
palha. Awké ofereceu ainda outros utensilios domésticos, mas da casa 0s
indios s6 quiseram levar o arco e flecha, o maracd, o cofo, a cabaca e o
moc6. Recusaram 0s mdveis, a espingarda, os tijolos, as telhas que
cobriam a casa e todos os utensilios que hoje sdo usados pelos homens
brancos.

Dizem que € por isso que os brancos moram em casas de tijolos e
possuem moveis, eletrodomésticos e os indios moram em casas de palha
com poucos utensilios.

Diz o indio que “é por isso que somos assim.”

Awké nasce indio, mas transforma-se em homem branco. Uma vez
transformado, ele oferecera aos indios todos os bens do mundo dos brancos. No

entanto, os indios preferem continuar com seus artefatos e modo de vida. O que
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explica por que ‘hoje’séo assim. No entanto, acreditam que a escolha foi errada, e
por isto 0 ‘branco’ tem mais poder. A dindmica econémica da sociedade canela
parece endossar esta escolha errada, pois sdo avidos por possuir objetos
industrializados.

Neste contexto de contato inevitavel, representado pelo mito de Awke,
homens e mulheres canelas sucumbiram ao desejo de bens industrializados que
foram gradualmente sendo adquiridos, e estas aquisi¢fes, geraram uma dinamica

de novos significados embutidos em pacotes.

Estes bens, carregados de significados geraram, parafraseando Howard
(2002), a manipulagdo de emblemas semanticos que passaram a constituir uma
forma de discurso performatico, apropriado as transagdes de poder
complementares e a negociacdo de novas relagbes sociais’(HOWARD, 2002,
p.25).

A introducdo de bens na sociedade canela fomentou as relacbes
econbmicas com os ndo-indios e trouxe grandes modificacdes a cultura deste
povo. Homens e mulheres passaram a fazer parte do mercado de consumo,
adotando calca, camisa, sutid e calcinha, objetos estes que passaram a representar
muito mais que simples objetos, dando espago, antes de tudo, a dominacgdo
mascarada em objetos industrializados produzidos pela sociedade nacional.

A calcinha como peca intima do vestuario feminino, veio com forga,
trazendo intencdes expressas de novas regras para a sexualidade. J& nas primeiras
estadias de Crocker, discutia-se a chegada desta peca intima como um empecilho
a facilidade em ter acesso ao sexo das mulheres. A ‘maldita’ calcinha, usada
principalmente pelas mulheres mais jovens, reteve os fluidos sexuais, limitando o
prazer das mulheres que gostavam de * sentir a &gua do homem escorrendo pelas
pernas.’

Antes disto, as praticas sexuais dos canelas foram aos poucos sendo
reveladas por parte de viajantes, comerciantes, agentes do SPI e missionarios que
as desaprovavam, emitindo juizos de valores negativos sobre os canelas.

Conta Crocker (2009, p.37) que o proprio Nimuendajd, quando tomou
conhecimento das praticas extraconjugais dos canelas, demonstrou desaprovacéo,
reforcando o estere6tipo que os canelas possuiam de que os brasileiros também
desaprovariam o sexo extraconjugal. O que os levou a esconderem estas praticas.
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Segundo Crocker (2004), Nimuendaju avaliou erroneamente que,
praticado fora destes rituais, a relacdo sexual extramarital era considerada
adultério, podendo ser causa de divorcio entre os conjuges. Nimuendaji wrote

that extramarital sex practiced apart from such ceremonial occasions was

“adultery” and cause for divorce (CROCKER, 2004, p.98).

As impressdes expressas por Nimuendaju foram reproduzidas por agentes
do SPI, missionarios religiosos e outros segmentos da sociedade nacional que
mantiveram contato mais assiduo com os canelas e que puderam conhecer seu
sistema sexual, com praticas extramaritais de varios homens com poucas mulheres

e 0 sexo semi-publico.

Estes primeiros contatos ensinaram aos canelas que deveriam,, antes de
tudo, manter-se calados, a conservarem a lingua curta*®, diante da desaprovagdo
de varios agentes indigenistas do extinto SPI que, na ocasido das pesquisas de
campo de Crocker, comentavam com ele: “As mulheres dormem no patio da
aldeia com homens que ndo sdo seus maridos.” (CROCKER, 2009, p.140).

Estas mudangas na forma de vivenciar a sexualidade e a necessidade de
esconder dos ‘estrangeiros’ suas praticas sexuais levaram os canelas a uma
gradativa perda de autoestima.

Conta Crocker que durante os ultimos anos da década de 1950, sinais de
perda de autoconfianca do estilo de vida canela eram percebidos com atitudes
como a fabricacdo de carros e avides de brinquedos feitos do miolo do talo do
buriti e bonecas de plasticos compradas em Barra do Corda, que substituiram as
tradicionais bonecas fabricadas de buriti com cinzas de cordas de tucum e seios de
cera de abelha (CROCKER, 2009, p.40).

Crocker elenca como sinal de “perda de identidade canela” um fato, datado
por volta do ano de 1959, quando os homens passaram a ser rrécamdipa, a gostar
de andar vestidos. Compraram cal¢cas compridas sapatos e camisas, e as mulheres
a passaram a usar panos, blusas e sandalias. Nos anos 30, os canelas ainda se
orgulhavam da nudez masculina, especialmente no centro sagrado do patio,
durante as reunides do conselho de autoridades (CROCKER, 2009, p.40). Nos

189 |_embro-me de uma histéria que escutei na aldeia, contada pelo meu inxu Abilinho Taamim. Um jacaré queria
se casar com trés franguinhas de uma vez. Achando-o feio, as franguinhas pensam um plano para afasta-lo delas.
Acontece que, depois de algumas tentativas, as franguinhas conseguem fazer com que o jacaré estire sua longa
lingua para fora. As franguinhas agarram a lingua e a cortam bem no comegco. E por isto que hoje a lingua do
jacaré é curtinha.
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primeiros anos de sua pesquisa, Crocker relata que ainda via os velhos se
despirem para as reunides no patio:
Durante os ultimos anos de 1950, eu freqlientemente via velhos membros
do conselho dos Ancidos removerem, por respeito, o pedaco quadrado de

tecido pendurado no cinto, que cobria sua genitalia, no momento em que
pisavam no patio (CROCKER, 2009, p.40).

Muitos, como Tebra recordam-se de quando se usava apenas um tapa
sexo, época em que ainda faziam vérias festas, hoje ja desaparecidas, como a festa
em que as mulheres acoitavam (levemente) os homens no patio e pediam a eles
que saissem pra cacar para elas, saciando o desejo de comer carne. Disse que hoje
estava tudo mudado. Que 0s jovens querem usar sutid e escutar a musica do
‘branco’. Enumerou umas quatro ou cinco pessoas da aldeia casadas com ndo-
indios. Nesta ocasido questionou ainda: “se todos casarem com ‘brancos’, o que é

que vai ser das nossas terras?”

O contato com nao indios originou também casos de DSTs. detectados
pelos agentes de saude, principalmente em homens. Casos de sifilis e gonorreia
ja foram identificados entre os canelas. Em uma das visitas da equipe de saude,
(na década de 90) um boato de AIDS em uma mulher foi divulgado, mas nada
foi comprovado. Exames preventivos de cancer no colo do Gtero também

foram realizados e trés casos foram detectados, seguidos de 6bitos.

O contato com nédo indios tambeém trouxe roupas, e na memdria dos
canelas mais idosos, atribui-se a Nimuendaju a chegada das primeiras pecas de

vestuario, como mostra o dialogo abaixo:

Rose.E o senhor, lembra quando comecaram a botar roupa? Quando
mudou?

Ironkunkré. Tamandaju gatoro (quando Nimuendaju chegou).

Jojo. Antes de Nimuendaju chegar ndo tinha essa palhagada. Ele diz que
foi o Nimuendaju que trouxe panos, roupas.

Até o cinturdo, ai também os novos comegaram a botar os panos na
frente. S6 com a vergonha, porque antes ndo tinha calcéo, era s6 na frente
e para tras ficava de fora*™.

170 Hoje, além de usarem calgdo (os homens) e panos (as mulheres), os Canelas costumam se vestir mais quando
véo para a cidade, adequando-se aos costumes dos ndo-indios de andarem vestidos, como ilustra este dialogo que
comega com outra questdo bem diferente:

R. O cupe que é batizado é pintado com pena de gavido real. Por que?

E por que o de fora, o branco que vem dentro de nossa aldeia ele ndo pode perder a nossa lei. Tem que
acompanhar a lei que nés estamos, né? Tem que ser batizado. Se eu quiser andar na cidade, qualquer uma capital,
eu ndo posso andar como que eu td aqui, nd. Eu tenho que acompanhar a lei do branco, eu tenho que vestir calgas,
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Ironkunkré. N&o, nesse tempo ndo tem roupa nem nada.

Rose.O senhor pegou essa época que ndo se usava roupas?
Capert ‘yc. Quem trouxe essas roupas foi, primeiramente... primeiramente,
€ o Curt Nimuendaju. Ai, vem sempre recebendo, recebendo.
Depois da passagem de Nimuendaju e das roupas que trouxe, a década de
60 na historia canela foi marcada por mudancas decisivas para 0 comportamento
sexual. Em 1963 eclodia 0 movimento messianico mais significativo nesta
historia. Sob o comando da profetiza Maria Castelo Krdd-khwéi, a comunidade
canela ressignificava o mito de Awké aludido por Krdid-khwéi como suporte

mitico de suas persuasoes.

Nesta época, com as relacBes entre canelas e sertanejos cada vez mais
estreitas, 0s primeiros passaram a incorporar habitos dos segundos como o de

dancar abracados. Crocker (1967) narra que,

As sextas-feiras, aos sabados e domingos, os Canelas dangavam a
maneira dos civilizados, aos pares, ao som da musica de acordedo
surpreendentemente boa do jovem Kaahi (de uns 20 anos). As vezes, as
casadas sO podiam dangar com o seu par e 0s solteiros eram segregados,
a0 passo que em outras ocasides a danga era misturada (CROCKER, 1967
p. 69-83).

Legitimada por um Awké ressignificado, Maria Castelo Krdd-khwéi,
conseguiu inverter o sentido das praticas sexuais. Krdd-khwéi comandava e
estabelecia 0 uso do sexo como puni¢do aos infratores homens ou mulheres. As
infracbes abrangiam cangdes mal cantadas, manifestacdo de cansagco durante as
dangas no péatio entre outras. Krdd-khwéi impds severas restricdes e punicdes
sexuais, de modo que, o carater ludico da sexualidade canela passou a ter uma
roupagem de punicdo. Sobre esta época comandada por Maria Castelo Krdd-

khwéi, escreveu Crocker:

(...) a disciplina nos fins de semana era mais rigorosa do que nos outros
quatro dias. Os transgressores eram levados para um recinto vizinho ao
local da danca e amarrados sem roupa. Por vezes, eram obrigados a ficar
sexualmente a disposicdo de quantos ali chegassem. Em grande parte,

sutid, eu tenho que usar perfume também pra ficar cheiroso, é do mesmo jeito que tem que cumprir a lei do cupé e
os pessoal de fora que quiser andar aqui, visitar nés, tem que acompanhar também. Se eu quiser camisa pra vocé,
tem que tirar pra vocé ficar assim mesmo do jeito que eu t6, nua. Cortar cabelo... sabe por que eu td criando
cabelo, ficando cabeludo? é porque meu pai faleceu 0 ano que passou e eu ndo posso cantar, ndo posso cortar
cabelo, tem que aguardar, criar respeito com resguardo grande. O tempo chega, ai nos vamos fazer o berubu,
cortar o cabelo, depois eu corto o cabelo de toda a familia minha. Depois a gente passa pau de leite, passa urucu,
se quiser cantar no patio eu tenho que cantar, ai acabou o resguardo.
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eram 0s seguidores masculinos que aplicavam essas “punigdes” aos
“réus” do sexo feminino.

Nas segundas, tercas, quartas e quintas-feiras, os Canelas dancavam no
patio as suas dancas tradicionais. A diferenca principal era que agora
tinham de dancar e continuar dancando por muito tempo, ou entdo eram
castigados. Deviam, também, cantar bem alto ou enfrentar as
conseqiiéncias. Uma das puni¢des era amarrar o réu e manté-lo sentado,
durante horas, no topo de um tronco de buriti levantado, e cheio de pedras
fragosas. Outra era fazer passar uma fila de mulheres diante dos réus
masculinos amarrados, cada uma das quais lhes arrancava alguns tufos de
pélo pubico. Numa ocasido pelo menos, os piores cantores masculinos
foram deitados de costas, num lado do patio, para uso sexual exaustivo
das boas cantoras, ao passo que no outro lado do pétio ocorria o inverso.
Foi dificil saber se esses castigos se aplicaram uma vez s6 ou se eram
usados ocasionalmente ou com regularidade, mas ao que tudo indica eram
ocasionais.

A atitude dos Canelas diante do sexo, que tradicionalmente fora uma
expressao de divertimento e de contentamento mdtuo, ligou-se, no culto, a
proibicBes e a desrespeito a Krdd-khweéi. As relacBes sexuais privadas
eram completamente proibidas nos fins de semana e permitidas somente
fora da aldeia e nos quatro dias restantes.( CROCKER, 1967, p. 69-83).

Passadas estas épocas, vé-se hoje o quanto mudou a sexualidade canela.
Como ja mencionado em capitulo anterior, as mulheres que aceitam acompanhar
0s homens nos trabalhos coletivos para com eles manterem relagdes sexuais, sao
cada vez mais raras. Relagdes sexuais acontecem sobretudo com as mulheres
solteiras ou sem marido que por serem s0s ndo possuem o companheiro de
trabalho na manutencéo e organizacdo da roca ou de outro meio de subsisténcia,
nem com quem copular com frequéncia e por isto acompanham os homens em
direcdo ao ‘gozo lucrativo.” Estas mulheres sdo muitas vezes chamadas de

raparigas’. Segundo Almeida, termo utilizado pelos indios,

para se referirem as meninas que saem com todos 0os homens. Mas s6 0
fato de serem abandonadas pelos maridos ja as coloca nessa categoria. Ou
determinadas condutas, como ficar passeando pela aldeia sem nenhuma
atividade, conversar com homens que nao sejam da familia. As meninas
que casam ndo podem se relacionar com as antigas amigas que ainda
estejam  solteiras, isso € visto com desconfianca  pelos
maridos.(ALMEIDA,2009:101)

A chegada da escola constituiu-se como mais uma maneira de expressao
do poder e da dominacédo da sociedade nacional. A educacdo escolar tém se fixado
e seu papel na domesticagdo da sexualidade, junto com as relagbes sociais
advindas com casamento é incontestavel. Mulheres que continuam os estudos

depois de casadas também nédo sdo bem vistas, como observou Almeida (2009),
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uma constante vigilancia social é exercida sobre elas. Permanecer na
escola depois de casada é visto como uma forma de desvio de conduta sdo
mulheres que ndo merecem respeito. Escassez de meninas frequentando a
escola a partir da 72 série. Uma auséncia que comeca a ser percebida,
progressivamente, desde a segunda série. Nessa faixa etaria as meninas
costumam casar, 0 que me fez desconfiar ser esse 0 motivo do abandono
escolar, comprovado em investigacOes posteriores. Através de conversas
informais com os indios e com os professores nao indigenas, tomei
conhecimento de que os maridos ndo querem suas esposas freqtientando a
escola. O mesmo posicionamento é assumido pela mae, pelos tios e avos.
(ALMEIDA,2009, p.101)

Sobre as impressdes da escola, Crocker recolheu os seguintes depoimentos
que atestam as esperancas depositadas na instituicdo escolar, cuja influéncia na

domesticacdo da sexualidade é consideravel, como mostro acima, e hoje percebida

como mais um processo de formacao do ser canela*™".

Conhecer mais sobre a leitura é a coisa mais importante para eles. Eles
devem ter esse caminho aberto para ndo serem deixados para tras,
isolados, como animais na mata..Os pais e parentes devem mandar as
criangas para estudar e vir a conhecer as coisas, para que mais tarde
possam aprender oficios e ter a capacidade de trabalhar por salarios, para
adquirirem s coisas... ‘(Tep-hot em CROCKER, 2009, p.50)

Eu sou moga-lontra (7ét.ti-khwéy). Tenho 16 anos...eu estou repetindo a
quarta série. Eu sou casada, mas para mim isso ndo faz diferenca alguma.
Quero trazer a tona 0 meu sonho de fazer do estudo a minha vida. Nunca
pensei em abandonar os estudos. Eu sé quero estudar e através disso
encontrar um emprego para comegar uma carreira, mesmo que eu sofra de
falta de nutricdo, mas eu vou agientar isso para receber um diploma e
através dele me tornar uma mulher diferente. Eu ndo vou sentir aquela dor
(fome) nunca mais em minha vida. Quem sabe? Eu posso até me tornar a
chefe da tribo, a comandante da aldeia.’(em CROCKER, 2009, p.52).

O contato com novos objetos culturais dos quais a escola € um deles,
fazem emergir novos valores e sentimentos. O cilme ndo consegue mais ser
controlado e da ensejo a novas formas de vivencia-lo. Durante meu trabalho de
campo recolhi alguns casos que ilustram as conseqiiéncias do ciime ndo
controlado. O primeiro que exponho aqui, me foi narrado por Caapetyc, e fala da
morte de Geraldo Tephot, provocada por sua mulher ciumenta. Segundo

Caapetyc,

Eu vi, eu fui I3, ele era 0 meu tio. A mae (a mulher dele que provocou sua
morte) chamava-se Cancan € 0 pai é 0 Januario TepHot.

Rose. E ai, como foi essa histdria?

Quer dizer, foi na brincadeira de peixe, 0 feparkwa, entdo estavam
brincando aqui no pétio, cantando, cantando e antes disso uma mulher

11 para saber mais, ver Almeida, 2009.



253

tava com ele, fazendo. E sempre a mulher dele, ciumenta, falava: é, vocé
t4 namorando com a mekutwyj'’, t& namorando com ela. Ai o finado
Tephot: ndo, ndo. Ai o TepHot ficou cantando la no patio até meia noite,
ai despachou: vai embora. Porque no tempo do Teparkwa'", 0s povos, 0s
grupos dos indios xoc6, quando terminam de cantar eles véo espalhando,
vio cantando, cantando em frente da casa do Teparkwa. E 0 que chama
mehkén. Ai o grupo fica cantando 4. Tem duas mulheres do méhken'”.
Depois despacharam e ele foi embora para casa cantando. Chega la na
casa dele cantando e ele foi chamar a mulher dele em cima do jirau, um
jirau dessa altura, ai ficou chamando ela, chamando ela e ela ficou calada,
quando ele chega |4 em cima dela, no jirau, ela da um coice com o pé e
ele cai em cima das pedras e da panela e quebrou o pescogo.

Rose. Ele era o pai do Luciano?

Era o pai de Luciano. Ai ele morreu na hora. Me chamaram correndo.
Tio, tio, olhe seu tio morreu. Ta morto. Que historia é essa? Seu tio ta
morto, pois t& bom. Bom ai eu sai daqui, fui mais a velha, e ele tava
mortinho. O Tephot morreu na hora. Eu perguntei pra ela, mas como foi
que ele fez? Eu ndo sei. Ele veio aqui escorregou e quebrou 0 pescoco.
Quando o dia amanheceu, tinha um sinal preto de sangue no pescoco dele.
Foi enterrado. Ai passou cinco dias, a mulher adoeceu. A mulher que
empurrou. Aconteceu que ficou com as pernas bambas, o peito doendo, ai
ficou doente, sofrendo, sofrendo mesmo. Ficou quatro meses até que
morreu. Ficou paralitica, ai ela morreu.

Outro caso de ciumes, conhecido publicamente, é mais antigo, e ndo me
foram revelados os nomes dos personagens. Contaram-me que uma mulher matou

0 seu marido adultero e enterrou o corpo. Depois reclamou seu desaparecimento.

A aldeia inteira, até hoje, atribui-lhe a morte do seu préprio marido.

Um terceiro caso aconteceu durante minha Ultima estadia na aldeia
Escalvado. Duas mulheres, cujos nomes me abstenho de revelar aqui, brigaram
por causa do genro de uma delas que mantém uma relacdo extraconjugal com a
filha da outra. As duas possuem roga no mesmo setor e, |4 mesmo na roga, a mae
da filha traida foi tomar satisfagdes com a méde da amante de seu genro agredindo-
a com um grosso pedaco de pau. Resultado: oito pontos na cabeca e promessa de
vinganca por parte da vitima. Os maridos tentam acalmar as mulheres e negociar

uma indenizagao.

Outros casos de ciume também sdo conhecidos pelos canelas, sendo
alguns, levados as ultimas consequéncias, como tentativas de suicidio e
assassinatos e outros menos graves como o das mulheres que Vo ao kréé jo pi
contra a vontade de seus maridos. “Tu nunca viu o Krojopi? Quando eu cheguei

meu marido tava com raiva e falou: tu vai apanhar ai eu apanhei. (risos)...”

172 Moca associada
173 Festa dos Peixes
74palhacos, bufdes, tricksters.
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Em 1997, Crocker gravou um video intitulado “Mending Ways’. Neste
video, varios dos comentarios testemunham a tristeza pela perda da frequéncia do

sexo extraconjugal, como 0s comentarios abaixo:

Eu amava todos os homens. Eles eram tdo bonitos, com suas pulseiras e
outros enfeites. Eram tdo lindos e eram tantos...Eu tive varios amantes
que me procuravam...eu queria ir com o grupo de homens. Eu gostava dos
outros homens...sim, foi uma perda. O costume foi perdido. Eu sinto falta,
mas 0 que se pode fazer? (depoimento gravado por CROCKER, 2009,
p.180).

E estes escritos a Crocker em 2000 por um de seus ‘assistentes de
pesquisa’:

O sexo grupal sequencial era muito bom porque valorizava bastante as
pessoas mais velhas durante os tempos passados e trazia muita alegria aos
grupos em geral. Além de servir a um grupo particular em certas ocasides,
servia a todas as quatro classes de idade em outras, dando-lhes forca,
muita coragem, muita alegria, e muita animagdo...As classes de
idade...iam cantar no passeio [em frente ao circulo de casas por que
tinham acabado de fazer sexo seqliencial, e passavam essa animacdo para
toda a populacdo. Isso € o que o sexo grupal seqlencial oferecia
(CROCKER, 2009, p.180).

A fala seguinte foi recolhida por mim, e aborda varios assuntos tratados
nesta tese. Trata primeiramente do que mudou na festa do We?té, sem a presenca
das mocgas que acompanhavam o0s grupos masculinos. E apesar da interlocutora
afirmar ‘nunca ter ido’, como se ja estivesse prevenida de uma eventual
desaprovacdo de minha parte, percebe-se uma lamentacdo na sua fala, pela perda

deste costume.

No inverno, assim no tempo do meu avd, Pedro Gregorio, mais aquele
que chama Pedro Inacio, o pai do meu pai. Ai no tempo dele tava
mandando falar das festas que era para ser no verdo pra nado ter chuva. Ai
0S grupos saem pra cacar pra fazer ralé ou pra fazer um berubu grande.
Quando outro parente du We?té, outro vai fazer massa de mandioca pra
esperar por carne 0 grupo vai chegar com carne, ai coloca no berubu e vai
a avo do We?té vai fazer grande. O outro lado vai fazer também mesmo
com inverno ou verdo. Mas, agora, hoje ndo tem as mocas. Os grupos
levavam as mocas solteiras, levando, dormindo I4...por que...eu nunca fui
ndo, por que naquele tempo, eu tava moga, eu tava olhando os grupos, eu
tava presa no ikré-re e Pyat também casou com a filha do Eurico
Halmuran, chama Tchuacé.

A mesma mulher me fala sobre o sexo extraconjugal e sobre a reacdo do
marido que utiliza sua instrucdo formal e o fato de ja saber ler para argumentar a

separacao de sua mulher que apreciava o0 sexo seqiencial.
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Eu vou dizer, tu vai entender o pensamento do jovem. Eu ndo quero casar,
ndo. Eu quero mais é ficar uma moca forte que eu quero casar. Meu avd
me chama, mée do Zé Pires: olha, tu vai ficar, ndo vai sair nem de noite,
nem pra passear. Assim sendo 0s outros vao mexer e 0s do kréé jo pi se
ndo eles vao pegar. E quando s6 uma semana que o parente do mamxédi
vao fazer o berubu. Ai n6s tava la junto, s6 os do Ketwajé. O Pyat era o
cotum-re. Era 0 cotum-ré do Keykatejé que entra no Keykatéjé pra mandar
0s outros. Cétum-ré € igual como secretario. Ai eu tava la. Ai quando foi
uma hora, assim de manhé, o grupo do keykatéjé e do harankatéjé tavam
la no posto, limpando o posto. Ai eles chamaram mulher dele (do Pyas).
O Pyat tava estudando. Ai a mulher dele foi l4. E igual como o kr66 jé pi.
Eles chamaram ela pra fazer, cozinhar arroz com feijao, pra trabalhar
junto. Ai a mulher dele foi 4. Naquele tempo s6 o Pyat que tava
estudando, era no tempo do finado Sebastido. Ai o professor correu e
disse: Hé, Bastido, os grupos pegaram a mulher do Pyat, tavam levando
ela no mato. A mulher tava pegando pau, 0s homens tavam tirando nela.
Gritando. ai vai tudinho. Ai tio do Pyat foi na casa dele — Pyar? Tu ta
dormindo? -N4o. E a outra casa, dos parentes da Tchuacé tavam contando
também 14 para os parentes dele. O Pyat tava deitado. Os homens,
mulheres, todo mundo, tava contando. Todo o mundo dizia: ei Pyat, ndo
sai ndo, por que é perigoso. Pra gente nem vé. Ai 0s outros: & Pyat, tua
mulher, os homens pegaram, ela tava gritando, chorando, ai eles levaram.
Eu tava falando pro Sebastido: “Sebastido fala pros homens nao pegarem
a mulher do Pyat. Deixa ai: Cala a boca, fica calado. Ai quando foi
n’outra semana, com 3 meses, 4 meses nos saimos da prisdo ai no
honcrepoj no patio, todos os grupos tavam falando por que ela gosta de
todo rapaz, a Tchuacé. Ai quando terminou, ai 0 Pyat, a mulher dele e
mais a familia, ai chamaram ele: tu vai voltar pra tua mulher? Ai o Pyat
disse: eu ja sei ler, e sei 0 pensamento dos brancos, e isso é errado. Eu ndo
gosto ndo. Porque eu tenho pensamento, eu t6 estudando igual com os
brancos, eu quero s6 que minha mulher me ame e ela também, que eu
ame sO ela, eu ndo agiento. Se vai cobrar, eu pago. Naquele tempo da
Tchuacé todas mulheres, ele olhou no olho do negécio dela. Ela todo més
tava falando pro Pyat pra voltar. SO por isso que quando pega outra moga,
ele ndo ta nem resolvendo, porque o parente do marido paga a mulher. Ai
depois, eu tava solteira ai ele combinou com o meu tio Zé Pires: “eu vou
casar com a tua sobrinha: ele combinou, eu ndo tava nem sabendo. No
tempo de Kr6d j6 pi que as mulheres véo se esconder tudinho.

representado pela sexualidade €é uma obra aberta, e

permanentemente inacabada. Ao pensar a sexualidade e seu processo de producéo,

procuro afirmar o proprio mundo como poténcia criadora que produz, sem

descanso, novas leituras e maneiras de vive-la. Um exemplo desta dindmica € ver

hoje que, entre os canelas, a importancia da caca e sua relacdo de troca com o

sexo esta mudando de status, ndo sendo mais como outrora. Em breve, quem sabe

um dia, a caca sera substituida pela ida coletiva aos supermercados da cidade. A

sexualidade, suas regras e usos, sem duvida estardo mudados, mas o desejo por

sexo continuarg existindo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo deste trabalho, fui guiada pela percepcdo da onipresenga da
sexualidade entre os canelas. Demonstrar esta onipresenca constituiu-se no eixo
do trabalho. Compreender e identificar a diversidade das formas e das percepcdes
sexuais como construtoras das identidades foram meus objetivos iniciais. A
onipresenga da sexualidade entre os canelas exprime-se no quotidiano da vida
social, no imaginario dos mitos, nas palavras do discurso, nas metonimias do
imaginario sexual, no trabalho, na educacdo das criancas e nos rituais. A
sexualidade € vivida em todos os seus sentidos, sejam eles praticos simboélicos. Na
sociedade canela, nem tudo € sexualidade, mas ha sexualidade em toda parte. Ela
conecta-se a tudo, em todas as dimensdes da sociedade e ajuda a construir
identidades. Apresenta-se como uma pratica que constroi o social, ao mesmo

tempo em que estabelece as regras que lhe permitem funcionar.

Antes de tudo, a percepcdo da sexualidade passa, pela experiéncia
corporal. Expus, portanto, o contexto de constru¢do do corpo e da pessoa canela
considerando os aspectos dindmicos do corpo vivido e experienciado. A categoria
corpo vivido permite a descricdo de habitos e interagbes de homens com
mulheres, mulheres com mulheres, homens com homens de maneira que possam
atender as possibilidades plurais de comportamento, construtoras da identidade
sexual. Este corpo esta exposto a percepcdo, a linguagem, a motricidade, aos
instintos, a sexualidade e a relacdo com o outro, e estes elementos constroem a

pessoa canela.

Esta nogdo de pessoa é moldada a partir da combinacdo do principio
corporal e do principio vital. O principio corporal ‘4’ (a carne)’, ou ihkreka (a
casa da pessoa, 0 corpo) desaparece com a morte. O principio vital € 0 caxwyn (a

pessoa de dentro), que se prolonga depois da morte do ikkreka.

Enquanto seres perceptivos, os canelas reconhecem um ‘dentro’ amji
kampa (auscultar-se), 0 amji kaiper (sentir-se) e o “fora’ representado pelo corpo
hi ou ihkreka. Uma pessoa completa é “jji’, e S0 assim, enquanto “iji’, € que ela faz

parte do corpo social, 0 amji cuton. Esta construgdo da visibilidade a diferentes
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dobraduras e diferentes perspectivas: as dobras do ‘fora e as do ‘dentro’, e séo
estas multiplas dobraduras que produzem os diferentes modos de representacéo da
subjetividade. Em Deleuze (2007), a primeira exigéncia da percepcao nas dobras é

ter um corpo, ‘Devo ter um corpo’.

O corpo canela é construido a partir de resguardos sexuais, alimentares e
comportamentais, e implica a idéia de consubstancialidade, um dos ingredientes
do parentesco. Definida como a comunhdo de substancias corporais, se expressa
na comensalidade e na convivialidade, como ja foi observado por Souza (2004).
Este corpo canela é construido com a intengdo primeira de ser forte. E 0 ‘corpo
forte’ que comeca a ser edificado, ainda no ventre. Quando nasce, 0 bebé ainda
ndo é uma pessoa. O seu corpo € muito fragil, e muitas vezes ‘folgado’, no sentido
de que, ainda faltam muitos ingredientes para preenché-lo. Por isto, deve ser
acompanhado pelo resguardo dos pais, que possuem as mesmas substancias e,
portanto podem contaminar este ser fragil caso contaminem-se a si mesmos. O
resguardo € mantenedor de forca e de energia, de modo que, ao pai, a energia para
suportar a paternidade € acumulada nos rituais de iniciagdo. Se ndo cumprir 0s
resguardos nos ciclos da iniciagdo, ‘ai acabou a energia’, por que os filhos
‘sugam’ a energia do pai’. Para as maes restam os resguardos alimentares e

sexuais e de comportamento.

Na construcdo da pessoa canela, o corpo € particularmente investido na
medida em que a pessoa se submete ao seu corpo, e sofre as ocorréncias do corpo.
No sentido da ‘Fenomenologia da Percep¢do’, que orienta a linha do primeiro
capitulo, eu ‘ndo estou em meu corpo, mas sou meu corpo’ (Merleau-Ponty,
2006). A pessoa canela é o corpo experienciado que age, e se exple a percepcao, a
linguagem, & motricidade e a sexualidade.

Na cosmologia canela, Put e Putwryré criaram homens e mulheres
indistintamente. Logo, homens e mulheres possuem uma mesma origem, mas, no
entanto sdo diferentes nas fungdes bioldgicas, nas experiéncias vividas, na

sexualidade e na divisdo do trabalho.

Os processos de producdo das identidades sexuais foram analisados
também a partir da acdo produtiva da subsisténcia. A observacao da divisdao do

trabalho na sociedade canela orientou a compreensdo de como esta sociedade é
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organizada por seus membros. Nesta sociedade, algumas tarefas sdo realizadas de
acordo com 0s sexos, com as competéncias e com as geragdes. A divisao sexual
do trabalho, também é expressa na cosmologia (no mito de Sol e Lua),
constituindo-se como a base da complementaridade, da reciprocidade e da
cooperacgao que origina o casamento. Com o casamento, a relacdo entre homens,

mulheres e trabalho, aparece como um principio organizador da sociedade.

Mostrei que a importancia do trabalho das mulheres estd na assiduidade
com que é realizado, visando & subsisténcia e a manutengdo desta subsisténcia. E,
se as obrigacfes masculinas dao prestigio aos homens pela centralidade presente
nas questdes politicas, o trabalho feminino da suporte a atividade politica
masculina. Na captacdo da proteina, as mulheres ndo cagcam porque nao sabem e
talvez por que ndo querem aprender, no entanto, sdo capazes de pescar ou de
pegar pequenos animais. Por outro lado, os homens ndo sabem nem podem
participar do nascimento de uma crianga. Os homens séo caj (curandeiros), mas as

mulheres conhecem melhor as plantas que curam.

Apontei a relagdo muito estreita existente entre trabalho e sexualidade.
Exemplo disto séo as ocasides de trabalho coletivo que incluem cagadas coletivas.
O sexo € uma motivacdo que tonifica a solidariedade masculina e dinamiza a
sociedade. O contexto de divisdo do trabalho mudou com a chegada da energia

elétrica, que alterou bastante a rotina e a organizagdo do trabalho.

Abordei ainda a diversidade dos usos da sexualidade, e a polifonia dos
discursos de homens e de mulheres em fragmentos de historias que me orientaram
a compreender que existem diferentes maneiras de viver e perceber a sexualidade.
Estes discursos polifénicos expressam a sociedade inteira, encerrando em si a
infinidade de pequenas percepgdes que se refletem nas concepcdes de pessoa, na
organizacdo do trabalho, nas representacdes do imaginario erotico, nos discursos

do sexo sentido e na complexa transformacdo do mundo.

Legendre (2001) afirma que uma sociedade é lugar de ressonancia, que
reflete em cada individuo o enigma da alteridade alojada no coracdo de sua
identidade. Uma sociedade também ¢é lugar de construcdo de discursos,
transcendendo cada sujeito particular, ela se inscreve por si mesma, na trama de

um texto que atravessa as geracoes, e que faz efeito de lei para aquele que fala
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(2001). Nesta perspectiva, a sociedade canela fala através de seus homens e de
suas mulheres, a partir de principios e regras compartilhadas, de acbes, de uma
longa historia de convivéncia vivida em um mesmo territorio, de histérias e

experiéncias individuais vividas em um determinado espaco.

Neste espaco que constitui o territério do povo canela, as mulheres sdo o
foco central das aten¢des masculinas, ao passo que os homens estdo no centro das
preocupacBes femininas. Percebe-se isto nas narracBes mitoldgicas, nas mausicas,
na vivéncia, dos assuntos quotidianos e na busca, sobretudo masculina, do ‘corpo
forte’, saudavel e atraente, alcancado com resguardos de diversas naturezas.
Mulheres gravidas desejam sexo com este corpo forte que garantira forga e saude

para 0 bebé que estiverem gerando.

A socializacdo também é responsavel por moldar o corpo. Este corpo
socializado é um corpo disciplinado, domesticado, vinculado a um determinado
contexto ocupado por ele em cada momento (no patio na ocasido dos rituais, no
espaco doméstico, na escola e em outros espacos de confinamento). Seus gestos
sdo ritmados pela cadéncia do espaco-tempo. O corpo é a superficie sobre a qual
se inscreve a lei de uma determinada sociedade e é sobre ele que serdo atualizadas
as relacbes de poder. O corpo forte € adquirido nos rituais, e ‘o0 principio da
generosidade sexual’ adquire-se no quotidiano da socializacdo. Aos usos sociais
da sexualidade estdo vinculados os usos culturais da socializagédo diferenciada dos

meninos e das meninas canelas, feita a custa do corpo vivido.

Nesta socializac¢do o valor da mulher na sociedade € representado no ritual
do We?té, papel assumido exclusivamente por meninas que endossam a
importancia das mulheres nesta sociedade, pois, de acordo com um homem
canela: ‘esse é lei do indio, mesmo. Por que o indio no comego ficou como a
mulher. Por que os povos fazem filhos daquela mulher, é irmd. E por isso que a
mulher sempre sustenta a comunidade. Quando a comunidade vai cortar a tora é

a mulher que vai dar de comer, homem ndo tém filho, ndo nasce dele’.

No entanto, o ‘corpo vivido’ dos canelas e a vivéncia de sua sexualidade, sdo
transformados tendo como base, vetores de atualizagdo como é o vetor historico-
temporal que marca o tempo e estabelece ritmo a sociedade. E representado pela

introdugéo de relacdes comerciais, pela entrada de mercadorias industrializadas e
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pelo contato com pessoas de fora que trazem para aldeia roupas, julgamentos e
opinides que originam novos habitos. A educacdo escolar, por exemplo, foi
inserida como mais uma maneira de expressdo do poder da sociedade nacional, e
tem se fixado, e se constituido como um objetivo dos jovens canelas que ‘querem
ser alguém’. Neste sentido, trata-se de um ‘espaco de branco’, expressao de
Tassinari (2001) para identificar instituicbes que alteram ou imp&em uma nova
ordem as aldeias indigenas, mas que continuam sendo compreendidas como
externas a sociedade indigena. O que confirma Coelho com a idéia de que:“4
escola continua sendo percebida como algo dos brancos e como um espago que

deveria servir para o aprendizado do mundo dos brancos (...).” (Coelho, 2008,

18).

As regras da sexualidade e suas fronteiras entre as préaticas legitimas e as
ilegitimas estdo mudando com o contexto historico e as transformagdes socio-
econbmicas, que alteraram as praticas sexuais do povo canela e enfatizam
sentimentos como o ciime. Com a autoridade dos idosos enfraquecida, foi-se
perdendo também o costume de se fazer sexo com pessoas mais velhas com o
intuito de incorporar sua forca, e o principio da ‘generosidade sexual’, que dizia
que os desejos sexuais do outro ndo podiam ser ignorados, foi sendo sucumbido

por outros interesses.

Homens e mulheres canelas também estdo em constante processo de
mudanca e com eles a representagdo dos papéis sociais e a vivéncia da
sexualidade. As descricdes etnograficas mais recentes indicam a participacao
feminina nos jogos de futebol e, de forma ainda timida, nos contextos politicos.
As transformacgdes ndo concernem apenas as mulheres, mas o conjunto da
sociedade. Os homens cagcam menos e a relacdo que existia entre caca e

sexualidade perde aos poucos o seu sentido

O corpo canela é moldado, construido, domesticado, e a sexualidade se
apresenta como tela onde se imprimem representagdes sociais de inumeras
‘dobraduras’, que se inserem em todos os dominios da vida, desde a construcdo
da pessoa e sua identidade sexual, passando pelos processos de producdo e
manutencdo da subsisténcia. Esta sexualidade concerne as pessoas € a intimidade
de seu corpo, os ingredientes deste corpo e sua fecundidade. Nesta conjuncdo, a
importancia do corpo é antes de tudo a de ser um corpo sexuado, associado as



261

imagens e representacdes sociais. E a partir deste corpo sexuado e através da

sexualidade que homens e mulheres se definem.

Esta pesquisa abre perspectivas de continuagdo no sentido de investigar a
vivéncia da sexualidade das mulheres indigenas na cidade. Neste contexto urbano,
a prostituicdo de mulheres canelas € crescente. Por muito pouco se prostituem.
Doencas sexualmente transmissiveis chegam a aldeia e representam um perigo

constante.

Apesar das limitagbes desta pesquisa, espero ter contribuido para a
etnografia do povo canela e avangado na compreenséo sobre como a sexualidade

deste povo € vivenciada.
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ANEXOS

Anexo 1

A estéria de Awke'™

Awké foi uma crianca diferente das outras pois ja nasceu falando. Gostava de
tomar banho e sempre pedia a mée para leva-lo ao brejo. Um dia Awké pediu a mae
que chamasse outras crian¢as da familia e da aldeia para irem banhar juntos. Perto do
brejo, Awké comecou a brincar de se esconder. De repente transformava-se em onca
e assustava as outras criancgas. Depois da transformacdo em onga foi logo avisando a
mée que iria em seguida transformar-se em sucuri.

Quando completou 13 anos, seu povo decidiu mata-lo, pois ele representava
uma ameaca para a aldeia. A tarefa de matar Awkeé estava sob a responsabilidade de
seus préprios tios.

Um belo dia, eles o chamaram para cacar. Awké avisou a mée que iria ser
morto, pois adivinhava as coisas e ja conhecia a sua sorte.

A pedido de seus tios, Awké subiu em uma montanha bem alta. Chegando no
topo da montanha foi empurrado por um dos seus tios. Porém, na queda, Awké
transformou-se em folha seca e flutuou. Assim que tocou no chdo voltou a sua forma
humana.

Com o seu poder Awké fez outras montanhas que cercaram seus tios,
deixando-os presos e perdidos. Ndo conseguindo encontrar o caminho de volta, o
grupo passou fome.

Awké contou em detalhes 0 que havia acontecido para a sua méae que o
aconselhou a trazer seus tios de volta.

O grupo finalmente encontrou o caminho de casa, mas voltou magro e fraco.
Apesar de tudo os tios de Awké, continuaram determinados em matar Awkeé.
Fizeram uma grande fogueira no centro do patio e um dos tios de Awké pediu que

ele fésse acender seu cigarro. Awké pressentiu mais uma vez que iria ser morto.

175 Mito recolhido por na aldeia Escalvado em 2000
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Contou tudo a sua mée, como de costume. Ela resolveu pinta-lo com urucum antes
que ele fésse ao fogo. RArkw'yi chorava enquanto pintava o filho.

Quando Awké abaixou-se para pegar uma chama de fogo, um de seus tios o
empurrou. Dois outros seguraram suas pernas para que Awké néo fugisse.

Antes de ser jogado no fogo Awké havia instruido sua mae para recolher
todas as suas cinzas e coloca-las em um lugar distante da aldeia, sendo que em quatro
cantos diferentes (nos quatro pontos cardeais). Depois de espalhar as cinzas, a mée
de Awkeé voltou para a aldeia. No dia seguinte voltou ao lugar onde havia deixado as
cinzas e encontrou uma bela casa de tijolos. Dentro da casa estava seu filho Awké,
sdo e salvo. Dentro desta casa havia de tudo. A casa estava toda pronta. Possuia
moveis, televisao, fogdo, geladeira, enfim, tudo que uma casa possui. Havia também
um arco e flechas e uma espingarda. Tinha até um branco de empregado doméstico.
A casa chamou a atencédo dos indios da aldeia que logo foram conhece-la.

Awké pegou o arco e flecha e chamou a mée. Assim que ela chegou Awké
atirou nela uma flecha. Sua mée caiu morta no chdo, mas Awké logo passou a méo
em sua ferida que cicatrizou imediatamente. Depois de alguns segundos ela estava de
pé. Os indios que viram a cena ficaram impressionados. Depois Awké chamou um
empregado seu. Desta vez usou a arma de fogo que possuia, fazendo um enorme
barulho. Os indios que ali estavam se assustaram com 0 estouro e comegaram a Se
queixar de dor nas costas, na cabega, nas pernas, nos peitos como se a bala os tivesse
atingido.

No entanto, o Unico realmente atingido foi o empregado branco de Awké, que
ficou caido no chdo. Como havia feito com a sua mée, Awké passou a mao na ferida
do branco e com alguns segundos este se levantou.

Awké mostrou a espingarda aos indios e ofereceu-a, dizendo ser muito mais
eficaz que o arco e flecha. Os indios recusaram a espingarda e preferiram continuar
com a tradicional maneira de cacar, ou seja, com arco e flecha. Awkeé insistiu
dizendo ser realmente muito melhor cagar com espingarda. Mas os indios estavam
firmes e ndo aceitaram a arma de fogo, preferindo o arco e flecha.

Depois Awkeé ofereceu os moveis e todo o luxo e conforto da casa, mas 0s
indios ndo quiseram preferindo continuar com suas tradicionais casas de palha. Awké
ofereceu ainda outros utensilios domésticos, mas da casa os indios s6 quiseram levar
o arco e flecha, o maraca, o cofo, a cabaca e 0 moc6. Recusaram 0s moveis, a

espingarda, os tijolos, as telhas que cobriam a casa e todos os utensilios que hoje sdo
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usados pelos homens brancos. Dizem que é por isso que 0s brancos moram em casas
de tijolos e possuem moveis, eletrodomésticos e os indios moram em casas de palha
com poucos utensilios.

Diz o indio que “é por isso que somos assim.”

Anexo 2

Mito de Kruélé e Waijatom (colhido em 2000 com Zezinho Tchpca Canela e

traduzido para o portugués por Antonio Kacré Canela).

Kruélé e Waijatom eram irmdos. Eles tinham dois arcos e flechas. Eles
brigavam com as flechas que eram meninos. Os dois guerreiros ndo queriam pegar
agua para a mae. O tio deles também era um guerreiro. Brigava e lutava com outros
povos. A mae dos guerreiros pede para que eles peguem agua para que eles possam

se movimentar e ficar fortes ao mesmo tempo em que ajudam a avo.

A mée pede que eles peguem agua para cozinhar. Mas eles ndo queriam pegar
agua. O tio de Kruélé e Waijatom € guerreiro e lutava muito pela aldeia. Kruélé e

Waijatom foram brincar com as flechas sem dar ouvidos & mae.

O mais velho, Kruéle, fala para Waijatom: Irmédo, vamos pegar 4gua ? O mais
rapido de nos deixa o balde d’agua em casa. Eles largam as flechas no meio do pétio

e saem correndo buscar agua.

Um irmdo dos dois guerreiros se preocupa e pergunta a mae: sera que eles
machucaram um ao outro? Kruélé sai na frente por que é o mais veloz. Assim que
chegam em casa pegam cada um uma cabaca e corre para pegar agua. Quando estéo
no rio enche-as e voltampara casa correndo. Kruélé chega primeiro com a cabaca
cheia d"agua. Depois desse dia Kruélé e Waijatom passaram a pegar agua correndo,
até crescerem. Depois que cresceram, Kruélé pergunta para Waijatom: Waijatom,

vocé lembra o que mamée falou sobre o nosso tio? Waijatom respondeu: Lembro.

A maée dizia que o avd lutava muito e sozinho. A corrida dos meninos ea para
treina-los e um dia poder ajudar o tio. Kruélé perguntou para Waijatom: Esse nosso
tio que mamée fala nunca lembrou d’agente. Quando ele vier para a casa de sua irmé

eu vou falar com ele. A tarde, na reunido com as liderancas, o tio de Kruélé.
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Waijatom estava presente, participando. Depois da reunido foi para casa, e disse a

mulher: eu vou la na casa dos meus parentes (de sua irma).

O tio de Kruélé e Waijatom morava do outro lado da aldeia. Logo que o viu a
irmd do velho pediu as filhas a esteira ka-tu para que o velho pudesse se sentar. O
velho sentou no ka-tu a espera do berubu. Kruélé e Waijatom estavam no quarto sé
escutando. A irma de Kruélé e Waijatom perguntou ao tio: qual o berubu que vocé

quer, vovo?

O velho respondeu: Quero berubu de macaxeira (in-cd). A neta levou um berubu
enorme para o velho comer. Depois a irmé& dele pediu para a filha para p6r a cabaca
com agua para o tio lavar a boca. O velho abriu o berubu, tirou um pedaco, mastigou
e engoliu. Apds engolir o primeiro pedaco pegou o segundo. Kruélé neste instante
levantou-se para falar com o tio. Disse: Sim, vovd, mamée falava muito sobre o

senhor e nos aconselhav a correr para ficar-mos fortes e substitui-lo como guerreiro.

O pedaco de berubu que o velho tinha na boca ficou parado em sua boca e o
velho ficou escutando o neto falar. Kruélé continuou: VVocé, vovd ndo tem coragem

de nos levar para as lutas com os outros povos, por que?

Depois de falar tudo o que tinha para dizer, Kruélé calou-se. O velho abriu a
boca e o berubu que tinha na boca caiu no chdo. Depois o velho pegou seus
pertences, arco e flecha e voltou para casa. Depois que o tio foi embora, a mae de
Kruélé e Waijatom discutiu com eles. VVocés tém que ter paciéncia com o tio de
vocés. Vocés tem que saber que € o jeito dele. Logo logo ele leva vocés para a

guerra.

O tio foi para casa e passou dois dias sem voltar. A noite, dois dias depois, 0
velho comecou a cantar. Passou a noite a cantar. Todos da aldeia j& sabiam que
Krankurhom (o velho) era guerreiro e que cantava quando no dia seguinte ia para a

guerra.

Quando amanheceu o dia, os lideres mais velhos receberam Krankurhom. As
liderancas chamam-se Prokham. Krankurhom ndo podia ir para a guerra sem antes

conversar com as liderancas. Este queria levar os netos Kruélé e Waijatom.

Katut-can, Togran e Krankurhom, as trés liderancas escutaram Krankurhom que

disse:



278

Eu ndo sairei sem antes conversar com vocés. E que eu quero levar Kruélé e
Waijatom. Vocés ja estdo sabendo. O compadre de Kran-cuon que também se chama
Krankurhom diz: vocé pode levar Kruélé e Waijatom. Aguardaremos sua volta. O
guerreiro volta satisfeito para casa. Pegou umas flechas bem bonitase levou para casa
dos netos. A irma de Kruélé e Waijatom viu o tio trazendo feixos de flechas e avisou

a mde. A mée falou: sim, as flechas sdo para a caca.

O velho chegou na casa de Kruélé e Waijatom e perguntou: como vao 0S
netos? A mae respondeu: eles estdo deitados. Depois de falar com Kruélé e Waijatom

disse para a mde dos meninos: cozinhe amendoim e batata.

A irmd dele fez. Kruélé e Waijatom demoraram um pouco mas depois
seguiram o queti (termo para tio ou av0). Foram andando. Quando chegaram no alto
de um morro, Kruélé e Waijatom. Pararam para cacar. Eles queriam cacgar para a mae
deles fazer um berubu para o irmdo. O velho escutando isto ja foi tirando o arco e as
flechas. Kruélé e Waijatom falaram para o tio: que ndo precisavam de flechas, pois
corriam muito e podiam pegar a caca sem arma, ‘no 6lho’. O tio perguntou: Mas
como € que vocés vao pegar a caga sem arco e flecha. O tio deles tinha levado o arco
e a flecha, mais a borduna e o krua-tua (parece um arco). —T& bom, respondeu o tio.
Entdo vocés véo levar pelo menos duas coisas: 0 krua-tua e a borduna. Kruéle ficou
com a borduna. Eles entraram no mato e o tio ficou dizendo: vocés ndo vao matar
nada. O velho seguiu 0s meninos. Kruélé e Waijatom viram os rastros de um veado.

Dai Kruélé auxiliava Waijatom na procura do veado através das pegadas.

Ah, Waijatom, vocé ndo vé nada! Waijatom respondeu: vocé é quem tem
olhos bons e enxerga longe. Kruélé enxergou o veado l& de longe e perguntou para
Waijatom: Vocé viu? Waijatom respondeu: N&o, ndo vi. Dai os dois foram mais
perto. Ai sim, Waijatom conseguiu conseguiu ver o veado. Kruélé disse para ele: se
eu pegar primeiro, vocé mata o bicho. Se for vocé quem pegar, primeiro, eu mato o
bicho.

Kruélé pediu a Waijatom para sacudie os galhos para espantar e chamar a
atencdo do veado. Depois disso 0s dois sairam correndo atras do veado. Kruélé nédo
deixou Waijatom para trés. Os dois corriam perto um do outro. Kruélé furou o veado

e fez o veado cair. Waijatom chegou em seguida e acabou de matar o animal.
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Kruélé disse para Waijatom: estaremos sempre juntos. Waijatom comia mais que
Kruélé. Waijatom carregou o veado para o lado da aldeia. Dai eles viram uma onca.
Deixaram o veado no chdo e cooreram atrds da onga. Usaram a mesma tatica e
acabaram por matar a onga. Levaram os dois animais para casa. Waijatom assobiou
e a mde e o tio escutaram. * 0s meninos ja estdo chegando. A mae viu de longe. O tio
perguntou: e ai? Mataram alguma coisa? Ndo, eles estdo voltando sem nada. Os dois
chegaram em casa, deixaram as coisas e foram deitar. Enquanto estavam deitados a

mae deles levou a batata e 0 amendoim.

Kruélé abriu a batata e comeu sem a casca, S0 por dentro, e depois fechou a
casca. Waijatom comia a batata inteira e criticava Kruélé por ndo come a batata
toda. Depois de comerem Kruélé disse para Waijatom dizer para o tio que eles
tinham matado um tatu peba ndo um veado e uma onga. Disse onde a caga estava e 0
tio foi buscar no brejo. O tio viu no chdo uma grande onca e um grande veado. O
velho pensou que a onca tivesse pego o veado e que 0s meninos tinham tido o
trabalho de matar apenas a onca. O velho ndo conseguiu pegar a caca sozinho. Pediu

a ajude de Waijatom. O velho pediu ao sobrinho para apressar 0 moqueado.

Antigamente ndo existia ralador de c6co. Existia um galho crespo para ralar o
coco. Ralaram macaxeira, pelaram o veado e a onga e comegaram a picar a carne
para o berubu. Em seguida dividiu a carne para a familia. Em seguida moquearam o
berubu. O velho contou estdrias enquanto o berubu cozinhava. O tio disse para o
sobrinho: va ver se ja estd cozido o berubu. Depois de cozido o velho chamou os

sobrinhos para comerem. Kruélé nao quis comer carne. Waijatom aceitou.

O tio perguntou entdo: Kruélé ndo quer? Waijatom respondeu: ndo, tio. S6
nos dois vamos comer o berubu. Os dois comeram todo o berubu. Depois de comer o
berubu, eles amarraram as coisas cozidas para levarem. Antigamente, eles nédo
sabiam os dias da semana. Conferiam nos dedos. Assim fizeram para saber quantas
noites iriam passar. Dai eles foram para a guerra. A familia voltou para a aldeia. Dai
eles foram andando. Kruélé disse para Waijatom: Waijatom, vocé anda, mas eu vou
na frente. Waijatom veio atrds com o tio. Kruélé viu um peba no caminho. Ele pisou

no peba e ficou segurando com os pés. Dai chamou o irméo e o tio.

O tio matou o peba e o deixou para tras. O sangue do nariz do peba escorreu

pelo chdo, mas depois voltou para o nariz do animal. O velho viu o sinal de sangue e
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falou para os sobrinhos: isto € um bom sinal! Vamos ganhar a luta! Ndo custaemos
muito para voltar-mos para casa. L& na frente eles viram dois veados. Kruélé disse

para Waijatom: vamos matar um veado para comer-mos.

Os dois correram atras do veado. O tio ficou olhando. Usaram a mesma tética
que usaram para matar o primeiro veado e a primeira onca. Kruélé ficou com a caca e
Waijatom foi buscar o tio. O velho se perguntou: o que sera que minha irma comeu

quando estava gravida e que nao gostou?

Waijatom moqueou o veado e depois comeu junto com o tio. Depois, la na
frente, & noite, eles dormiram. A noite apareceu o passaro cap-cabré. O velho escutou
a ave e disse: esse é um sinal de que vamos matar alguém. Depois de dormirem, ao
amanhecer do dia, seguiram andando. Atravessaram 0 brejo e seguiram. Depois
chegaram em um cocal. L& eles deixaram as coisas que tinham levado. Deixaram
fora da estrada para ver onde o0s inimigos iam passar. O tio disse para 0s meninos

comecarem a quebrar c6co. Ei!, n6s ndo viemos aqui para comer!

Os meninos continuaram a cortar e a comer céco. E comecgaram a assoviar. O
velho disse: o outro povo gosta de comer cdco e de assobiar. Se vocés continuarem
eles vao escutar. Kruélé disse para o tio que conhecia a aldeia e que Waijatom

precisava arrodear a aldeia para observar se alguém saia de Ia.

Depois de andarem a aldeia eles escutaram um cachorro latir. Ficaram
escutando o cachorro latir. Os meninos disseram para o tio: esperar para matarem o
veado. O veado vem chegando cansado, pois o cachorro vinha Ihe seguindo. Logo
logo Kruélé e Waijatom. Conseguiram matar o veado. O donodo cachorro vem
gritando para o cachorro pegar o veado. Ele viu o cachorro arrodeando o veado e

pensou com ele mesmo.

Kruélé e Waijatom esconderam-se para que o dono do cachorro ndo os visse.
O tio também se escondeu. Assim que o dono do cachorro chegou, pegou o veado
arrastou-o para a sombra. O tio de Kruélé e Waijatom continuou escondido. Jogou a
flecha para o alto para espantar o dono do cachorro. O dono do cachorro atacou com
flechas contra Kruélé e Waijatom.

Assim que o dono do cachorro langou todas as suas flechas, Kruélé flechou-o,
matando-o. Waijatom estava com os parentes do dono do cachorro. Estes iam

flechando Waijatom, mas Kruélé chegou bem na hora.
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Kruélé é muito esperto e ndo se deixa flechar. Ele se livou de todas. Kruélé
disse para Waijatom dizer para o tio para seguirem de volta para a aldeia (de acordo
com o narrador do mito, os sonhos sé&o mito importantes para os canelas. Neste mito,
conta-se que as vitimas foram avisadas para ndo sairem naquele dia, pois alguéem
tinha sonhado com a morte deles). Foram advertidos, porém néo escutaram. Alguém

sonhou, disse para o pajé e o pajé ordenou a todos na aldeia que ndo saissem.

Kruélé foi em direcdo a aldeia e ficou prestando atencdo. Fez o sinal we we
we chamndo uma autoridade da aldeia para que este fosse ver os parentes mortos. E a
aldeia de Rhomkwaxe kraré. Kruélé ficou sentado em um galho. Os Rhomkwaxe
kraré comecaram a aglomerar-se e alguém incitou os outros de comecarem a flechar.
Nesta hora Kruélé se levantou e comegou a mancar para que 0S inimigos pensassem
té-lo atingido. Dai eles comegcaram e continuaram a jogar flechas, mas pouco a pouco

Kruélé foi apresando o passo em vez de mancar.

Um inimigo percebeu que Kruélé estava so fingindo. Kruéle tentava pegar as
flechas com as méos. Kruélé comecou a colher as flechas dos inimigos que caiam no
chdo. Com elas fez um feixo de flechas. Deixou-as separadas e correu para recolher

mais.

Os Honkwajéhkrare comecaram a xingar Kruélé, dizendo que iriam visita-lo
na época da colheita. Um Honkwajéhkrare gritou dizendo para Kruélé que sabia que

0 seu tio ja tinha matado dois de seus integrantes.

As vitimas eram dois cantores e os Honkwajéhkrare estavam inconsolaveis.
Disseram gritando para Kruélé que ele parecia com uma cobra que ficava escondida
a espreita das vitimas. O indio Honkwajéhkrare que estava gritando diz para o tio de
Kruélé que ele tém que se alimentar muito bem para ficar forte, pois eles iriam atacar
como o peturé (tipo de formiga muito nociva para a colheita e que sempre anda em
grandes grupos). Kruélé ficou so6 escutando e se perguntando: mas por que estdo

falando do meu tio?

Depois de ter escutado a ameaca, Kruélé saiu correndo em busca do tio e do
irmdo Waijatom. Estes, quando olharam para traz, viram Kruélé com feixos de
flechas. Waijatom falou para o tio: Tio, Kruélé vem com um feixo de flechas. Sera

que foi a aldeia dos Honkwajéhkrare que junto pra ele?
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O tio respondeu: esta aldeia nunca dara presentes pra ninguém! Kruélé deu o
feixo de flechas para Waijatom e disse: eu vou indo na frente para p6r farinha de
baata no fogo para quando vocés chegarem comerem. Mais tarde chega Waijatom e
seu tio. Kruélé serve-os de batatas dizendo ja ter comido. Waijatom e o tio gostaram
tanto que lamberam a cuia. Depois de comerem as batatas, Kruélé mandou perguntar
para o tio por que os Honkwajéhkrare falaram de seu nome. Os Honkwajéhkrare
disseram que o senhor tinha acabado com os papagaios cantores. Por que? Disse
também que ele parecia com uma cobra que espreitava as vitimas para pega-las. O tio
deles respondeu para eles que tomassem cuidado que os Honkwajéhkrare quando

avisavam que vinham, vinham mesmo. Nao eram de meias palavras.

Os trés,( Kruélé, Waijatom e o tio) dormiram no mesmo lugar da ida. O tio
estava com urucu e continuou a pintar-se com carvao no dia seguinte. Chegando na
aldeia, foram direto para a casa da mae dos meninos Kruélé e Waijatom. As
mulheres se juntaram e viram o sinal de urucu na barriga dos trés. Comeram a
comida servida pela méde. Depois de comerem o tio disse que 0s meninos estavam
entregues, sdos e salvos, mas que se corria a ameaca da visita dos Honkwajéhkrare.

Dizendo isso voltou para sua casa.

E tempo de colheita, data prevista para a chegada dos Honkwajéhkrare. O tio
sonha que era flechado pelos Honkwajéhkrare. Quando acordou chamou um dos
conseilheiros para falar-lhe do sonho. O conseilheiro Katut-ca e Togran chegam
cantando no pétio: ou ou ou ou 0000000000U. Os que ndo sabiam cantar faziam
como as oncgas. Depois da cantoria, se reunem e todos afirmam ter tido pesadelos
durante a noite. No amanhecer do dia, o tio de Kruélé pede para que as mulheres e as
criangas saiam da aldeia e deixem apenas os homens guerreiros. As mulheres iriam

para a roga com as criangas para cozinharem amendoim.

Kruélé e Waijatom comeram amendoim. Kruélé comeu s6 um pouco e disse
para Waijatom: Waijatom, vocé tem que comer pouco para ndo ficar com a barriga
pesada. Waijatom respondeu: eu preciso comer para ficar forte para a flecha ndo me

acertar.

Kruélé e Waijatom viram fumaca na aldeia e gritos. Os Honkwajéhkrare ja
estavam atacando. Eles perguntaram para o tio: Por que tem fumaca e gritos na

aldeia?
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Eram duas aldeias Honkwajéhkrare e Rarodikraré. Kruélé falou com o tio e pediu
para ir a aldeia ver o que estava acontecendo. O tio respondeu que iria com

Waijatom. Kruélé ficou.

A mulher do tio de Kruélé e Waijatom estava com medo e andava de um lado
para outro. Kruélé deitou um pouco e depois levantou-se. Levantou-se e tirou o
krwa-tua (tipo de bastdo enfeitado de penas). A mulher do tio estava sentada e ele
poOs este bastdo entre as pernas da mulher dizendo para ela ir pegar lenha para o
amendoim. Ela tinha escutado barulho e disse que temia em chamar a atencdo dos

Honkwajéhkrare com a fumacga para o amendoim.

Kruélé canta uma musica, depois diz que ndo pediu para os Honkwajéhkrare
virem guerrear. Nesta hora sua mée ja esta na aldeia. Kruélé sai correndo em direcao
da aldeia. Os trés ficam esperando Kruélé na entrada da aldeia. Eles chamavam
Kruélé para vim o mais rapido o possivel. Kruélé correu em direcdo da mde que
estava usando um cocar. Este cocar foi oferecido por Kruélé. A mée tirou o cocar
dizendo que o cocar era filho de Kruélé. Nesta hora exata, o inimigo,
Honkwajéhkrare ficou a espera. Kruélé quis correr em direcéo ao inimigo para ataca-

lo.

Os Honkwajéhkrare jogaram uma flecha que caiu perto do grupo de Kruélé.
O tio falou ao Kruélé para quebrar a flecha e devolver ao inimigo. Kruélé ficou de

cocoras na frente do grupo dele olhando os Honkwajéhkrare.

Um dos Honkwajéhkrare, Jonkr yti, foi em direcdo a Kruélé dizer-lhe que ele
era muito pequeno e ndo era de nada. Que apesar do cocar ele ndo era de nada e ele
ndo merecia aquele cocar, ndo era digno dele, e que Kruélé sé valia para seus tios.
Que para os Honkwajéhkrare ele ndo valia nada. Dizendo isto, Jonkr yti mostrou o
braco para Kruélé em sinal de que Kruélé morreria no brago dele. Nesta hora, Kruélé
levantou-se e disse que o0s parentes dele ndo achavam isso. Achavam-no realmente
forte e veloz. Kruélé diz, ironicamente que ele iria sim, morrer no braco do inimigo.

Quando Kruélé acabou de falar, Jonkr yti ja comecou o ataque.

Ao lado dos parentes, Kruélé respondeu o ataque com sucesso. Waijatom
também atacou os Honkwajéhkrare, matando-o0s. Os Honkwajéhkrare ja eram poucos

quando resolveram desistir da batalha.
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Waijatom matou mais Honkwajéhkrare que Kruélé. Um dos Honkwajéhkrare
(Kreatomere) foi bem pintadinho para a guerra. Todos os Honkwajéhkrare que
restaram, desistem da batalha e voltam para casa. Jonkr yti foi seguindo a tropa dos
Honkwajéhkrare bem atras. Nisto Kruélé tentou mata-lo com o krwatua até que
conseguiram derrubar Jonkr yti. Kruélé falou pra ele: Agora se levante e venha me

matar com o braco como vocé falou que faria!

Jonkr yti falou: vocé pode me matar, mas fique sabendo que eu ja matei
muitos de seus antepassados. Dai chega o tio Krankurom que, flechando Jonkr yti
acaba de mata-lo. Depois da luta, Kruélé correu para seguir 0s outros inimigos que
estavam voltando. Um velho Honkwajéhkrare (Kreatomere), se escondeu no brejo e
ficou cantando. Kruélé e Waijatom seguem matando os Honkwajéhkrare. Falta
apenas uma pessoa para morrer. Chegando na aldeia onde estavam as mulheres e as
criangas dos Honkwajéhkrare, Kruélé e Waijatom avisam que todos estavam mortos.
As mulheres e as criangas comecam a correr, se espalhando pelo mato. Depois
Waijatom e seu tio seguram Kruélé para que este ndo matasse as mulheres. Ele

estava furioso.

Os guerreiros comecaram a conversar para se dividirem a fim de matar os
outros guerreiros que estavam escondidos nas arvores. Eles acharam seis inimigos
trepados nos galhos de arvores e comecaram a flecha-los. Dai eles mataram todos 0s
que estavam nos galhos. Eles procuraram mais inimigos e acharam uns inimigos
escondidos dentro do oco de uma arvore com os pés de fora. Mas antes de matarem,
eles perceberam que dentro do oco desta arvore estava toda uma familia. Antes de
mata-los, Kruélé lhes perguntou pelo artesanato original que eles estavam usando.
Kruélé, Waijatom e seu tio tiram o artesanato dos inimigos para em seguida atearem

fogo para matar os inimigos asfixiados com a fumaca.

Final da historia: todos os Honkwajéhkrare e os Honkwajéhkrare foram

mortos, menos as mulheres e as criangas.

Anexo 3
Pajatuyré

Estava tendo briga pelas terras dos Cotih-kre (antepassados dos canelas). A

turma dos Cotih-kre foi presa durante a festa dos presos. A familia dos presos
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combinaram para que terminasse logo a festa dos presos. Combinaram para irem
cacar la fora, para fazer berubu. Assim que sairam para cacar eles levaram os presos
e 0s puseram em cima de um morro, enquanto os velhos da familia sairam em busca
da caca. Depois Pajatuyré foi a aldeia dos Cotih-kre escondido, para ataca-los.
Depois voltou sozinho em busca de alguém para lIhe ajudar a atacar a aldeia.
Pajatuyré acompanhou os rastros e viu os rastros dos presos dos Cotih-kre e seguiu

para ver se encontrava os pais dos presos.

Pajatuyré falou para o seu grupo de fabricarem uma cabeca falsa de ema para
que eles pudessem reparar, observar os Cotih-kre de bem perto. Pajatuyré se enfeitou

com folhas e foi levando a cabeca de uma ema para observar os presos.

Um dos presos teve a idéia de brincar de jogar pedras. Ai eles viram a cabeca
da ema. Um disse para 0 outro: -La em baixo tem uma ema bem mansa. Vamos

mata-la? Mas o chefe dos presos Cotih-kre negou e ndo concordou.

O Pajatuyre desistiu e voltou para o seu grupo, e conversando, falou para os
outros que o grupo dos presos Cotih-kré estavam em cima de um morro. Pajatuyré
convence-0s a permanecerem |4, até a noite para o ataque aos presos. Caso estes

saissem de onde estavam, o grupo de Pajatuyré iria ataca-los na prisdo mesmo.

Mas, a turma dos presos desceu do morro e foram cada um para sua casa.
Depois, tarde da noite, quando os presos doemiam, Pajatuyré foi espia-los. Depois
correu para 0 seu grupo que comecou a discutir se eles iriam mata-lo, ou ndo. Até
que eles decidem matar todos 0s presos em suas casas. Depois de matarem todos 0s

presos Cotih-kre, 0 grupo de Pajatuyré voltou para casa.

Neste tempo, a mae de Cotih-kré estava gravida. Os pais dos presos que
tinham saido para cagar véem um urubu peto do lugar onde estavam o0s presos. As
criangas que os acompanhavam comecaram a jogar flechas no urubu que disse: ndo
mexe comigo por que fui eu que comeu o figado do teu irm&o. Nisso 0 menino
correu e foi contar para o pai. Dai todos ficam sabendo do que aconteceu com 0s
presos. Dai chamaram outros para se reunirem na presenga do menino que escutou o

urubu falar.

Em seguida eles decidem mandar alguém (duas pessoas) para levarem carne
para os presos na aldeia. No meio do caminho estas duas pessoas fazem um fogo

para esquentar a carne. Nesta hora eles véem um urubu descendo na aldeia. Um diz
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para o outro: O urubu esté descendo l& na aldeia. Entdo eles caminharam mais rapido
em direcdo a aldeia. Viram na aldeia ndo s6 urubur, mas todo tipo de ave que come
carni¢ca. Depois de vevem as carnicas, 0s dois homens voltaram para contar aos
outros. Mas os outros ndo acreditaram neles. De madrugada comegaram a caminhar
em direcdo a aldeia e viram as carnicas e 0s restos mortais, comecaram a chorar e a
enterrar 0s restos mortais. Depois de enterrd-los, eles ndo ligaram mais para
Pajatuyré. Neste momento, o irmdo de Cotih-kre que ainda estava na barriga da mae
nasceu. O menino chamou-se Cotih-kré, 0 mesmo nome do irmd morto. Com o
nascimento da crianca a mae e o pai ficaram de resguardo, sem namorar, cuidando do

filho para que este crescesse mais rapido (o resguardo dura de 7 a 8 meses)

Cotih-kré cresce, cresce e fica um rapaz. Com 10 anos ja sabia atirar com
flecha. J& matava passarinho e quando trazia o passarinho entregava-o a sua avé que

colocava o passarinho no colo e comegava a chorar.

Quando Cotih-kré cresceu mais, decidiu perguntar a avo por que ele chorava
toda vez que ele trazia um animal morto. Cotih-kré saia para cacar e trazia passaros
mortos, e todas as vezes, sua avO pegava-0s, 0s colocava no colo e comegava a
chorar. Cotih-kré perguntou: Vovo, por que vocé chora quando eu trago passaros

mortos? Ela responde:

E por que eu me lembro do teu irm&o que era forte e esperto. E comecou a
contar a histéria do massacre que matou seu irmdo. Cotih-kré perguntou qual aldeia
havia atacado. A avo respondeu que tinha sido a aldeia do Pajatuyré. Depois de ouvir
toda a histdria, Cotih-kré pediu a seu avd que Ihe fizesse uma borduna. Depois de
receber a borduna de seu avo, Cotih-kré foi ter com as liderangas no pétio. Dai ele
contou no patio o que acontecia com sua avb cada vez que ele trazia um péssaro
morto e que foi assim que ele tomou conhecimento do massacre que matou o seu
irmao.

Cotih-kré pediu as liderancas que o acompanhassem para a vinganga contra
Pajatuyré. E que, caso ndo concordassem em acompanha-lo, ele iria s6. Mas as
liderangas decidiram acompanha-lo.

No dia seguinte as mulheres vao a cozinha preparar algo para os homens que

iriam partir para o ataque. A avo de Cotih-kré preparou pipoca de milho branco.
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Depois Cotih-kré foi pintado de urucum por sua avo. A pintura fica bonita, e isto era

um bom sinal. Depois de ser pintado, Cotih-kré pds sua borduna em baixo do braco.

Cotih-kré foi o primeiro a seguir na frente. Quando Cotih-kré ja estava perto
da aldeia de Pajatuyré, sentou-se esperando 0s outros.

Uma das liderancas chamou seu neto para apresentar Cotih-kré, para que

algum de seus netos saisse a procura de um brejo.

Depois de chamar o neto para apresentar Cotih-kré, o neto da lideranca
transforma-se em coati para subir bem alto em uma arvore a fim de espiar a aldeia do
Pajatuyré. O menino coati fica la em cima da arvore e olha para todos os lados, em
seguida transforma-se novamente, desta vez em gavido. Depois volta como coati,
desce da arvore e transforma-se em menino outra vez. Ai ele diz que eles estavam
perto da aldeia do Pajatuyré. Logo que Cotih-kre ouviu isto, saiu em dire¢cdo dos

Pajatuyré.

Assim Cotih-kre chegou pertinho da aldeia. Logo que chegaram ao redor da
aldeia, organizaram-se em torno da aldeia do Pajatuyré esperando o sinal de ataque.
Alguém fez o sinal de ataque e invadiram a aldeia. Cotih-kré foi exatamente na casa
de Pajatuyré e deu-lhe umabordunada na cabeca, matando-0 na hora. A maioria da

aldeia inimiga foi morta, com excecdo de alguns.

Depois de atacarem com sucesso a aldeia do Pajatuyré, o grupo de Cotih-kré
voltou para sua aldeia. Chegando em casa, o grupo vitorioso foi recebido com

alegria.

Anexo 4

Pyb — O arqueiro valente

Quando P'yb queria matar alguém, ele lancava sua flecha para o alto e
sempre atingia a vitima no olho. Ele era bom de flecha. P'yb saiu de viagem. Os
Honkoixekare viram P yb e ficaram com medo. Um dos Honkoixekare disse para o
grupo: eu ndo sou cego e tenho olho pra enxergar a flecha do P yb. P'yb comecou a
lancar suas flechas e a acertar as vitimas no olho. Todas as batalhas eram ganhas por

P yb. Na aldeia do P yb estavam todos reunidos. Uma marreca estava no alto de uma
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arvore. O compadre de P'yb falou-lhe das penas do passaro marreca para fazer-lhe
um cocar, pois ele era cantor. O compadre de P yb pediu-lhe entdo que matasse a
marreca para fazer um cocar. P'yb estava em casa quando foi avisado do desejo de
seu compadre de fazer um cocar com penas de marreca. O sobrinho de P'yb

explicou-lhe do desejo do compadre.

P yb perguntou aos outros indios onde estava a marreca. Depois lancou sua
flecha para o alto. Assim que ele lancou a flecha, foi logo avisando: esperem um
pouco que a ave ja vai cair. Virou-se e em menos de um minuto a marreca comegou a
cair do alto. Assim que caiu no chdo, morta, comegaram a tirar-lhe as penas. Foi feito

um cocar para o compadre cantor.

P'yb pediu ao compadre para ficar no lugar dele para ir lutar com os
Honkoixekare. O compadre no entanto teve medo e foi logo avisar para P'yb. O
sobrinho do compadre foi avisar-lhe do medo do tio.

P yb disse para o sobrinho: Sera que este inimigo é assim tdo bom de flecha?
Tao bom ou melhor que eu? P'yb pegou seu arco e saiu em busca do compadre.
Assim que encontrou-se com o0 compadre soube que o0 inimigo era mesmo bom de

flecha. Neste momento, quase que P yb era atingido por uma flecha.

P'yb gritou para o inimigo pedindo-lhe para que parasse. O inimigo nao
atendeu e P yb correu em direcdo ao inimigo que tentou esconder-se em um buraco,
ficando preso. P yb pediu-lhe apenas o cocar dizendo-lhe que ndo iria mata-lo. O
Honkoixekare tirou o cocar da cabeca e entregou-lhe a P'yb que deu para o seu

compadre.

No dia seguinte eles foram cacar. P'yb estava criando um casal de arara.
Pegou uma arara, p6s no ombro. Quando a arara viu um Honkoixekare ficou com

medo e quis voar. P yb perguntou para a arara: O que foi? O que € que voceé viu?

Até que P'yb enxergou o inimigo e entendeu a afobacdo da arara. P'yb
quebrou um galho e deixou a arara em cima. Se 0os Honkoixekare me matarem, eles
vao levar vocés para criar. P'yb comecou sua luta. Jogou flechas para o alto que
atingiram os inimigos nos olhos, matando-os. P yb matou muitos inimigos. Os que

sobreviveram desistiram da luta e correram.

Quandoa luta acabou, P'yb recolheu suas araras e foi juntar-se aos seus

amigos para cacar. Antigamente, entre os canelas, haviam muitos guerreiros. Eram
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eles que defendiam a comunidade: Kruélle, Waijatome, Préjaka, P'yb, Yunkrainon,
Katutka, Tohgran, Crankurom, Hongrainon. Esse Gltimo acertava até passarinho com

a flecha.

Anexo 5
A historia do 16nkr yti

Era uma vez, um grande cacador. Matou um veado e no caminho encontrou-
se com seu tio. Assim que encontrou-se com seu tio disse-lhe que n&o podia dividir a
carne por que a carne seria para um ‘batismo’. O tio conformou-se pois de qualquer

maneira ele era lideranca e iria comer da carne do veado de qualquer maneira.

No outro dia o tio foi cacar e perguntou a mulher, na chegada, se o ‘batismo’
ja estava sendo preparado. Este velho era um pajé e p6s um feitico nos olhos do
sobrinho mentiroso e sovina, deixando-o doente. O rapaz ja ndo aguentava mais a
dor. No dia seguinte foi ao rio. La ficou colocando adgua gelda nos olhos para esfria-
los. Enquanto isto a mulher do peixe sabdo estava chorando pela morte do seu
marido. Ela tinha sentido o cheiro do sangue do seu marido morto. Ela se lamentava
pelos lugares por onde ele havia passado. Este peixe fémea, vendo o rapaz chorar,
perguntou-lhe 0 que estava acontecendo. Ele explicou-lhe que eram os olhos que
estavam doendo. O kredi fémea, ouvindo os lamentos do rapaz, curou-lhe os olhos.
Depois 0 peixe avisou ao rapaz quem havia colocado aquele feitico em seus olhos. O

rapaz prometeu vinganca.

Depois o0 peixe perguntou-lhe se ele sabia qual tinha sido a aldeia que havia
matado o seu marido. O rapaz respondeu que tinha sido alguém de sua aldeia, o que

era mentira, pois ele ndo sabia.

O kredi fémea saiu satisfeito. Entrou no rio mas continuou chorando. O peixe
fémea, muito agradecido ao rapaz deu-lhe muitos poderes, como por exemplo o
poder de cura. Chegando em casa o0 rapaz pegou um gafanhoto. Esperou seu tio se
distrair para jogar-lhe um feitico. O feitico atingiu os dois olhos do velho que ficou
cego.
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Anexo 6

Mito de origem dos grupos Timbira (colhido por Gilberto Azanha entre

os canela-Ramkokamekra)

Sim, antes 0s nosso primeiros eram valentes e mandavam na aldeia. SO 0s
guerreiros é que mandavam e governavam a aldeia. E sempre que as outras tribos
valentes atacavam a aldeia, um guerreiro sempre matava os atacantes. Logo, ele
sozinho comecou a governar a aldeia. Ele fez a aldeia grande e 1& ficaram. E os
pequenos faziam arapuca, mas 0S outros vinham primeiro e pegavam o ahtore que
estava preso e ja estavam se dirigindo palavras ruins, e aqueles que pegaram o ahtore
na arapuca, comegaram a brigar com os outros e comegaram a atirar flechas, com o
arco pequeno comecaram a se flechar. E um indio chamado Caprdde foi flechado
Caprdodre caiu deitado e eles o flecharam no cotovelo, bem no meio do coragdozinho,
bem no lugar onde da choque foi flechado. A flecha tinha sido feita com Talo de
Naja e 1& mesmo onde caiu, ele morreu. Quando chegaram os outros, eles o
descobriram. Ai seus pais comecaram a discutir e a se flecharem e a gritarem uns
para os outros, e logo que acabaram de atirar flechas todos ficaram inimigos, e
tiraram logo seus préprios nomes e assim que tiraram iam andando. Estes sdo 0s
Krééjé e saiam.

Outros sdo Py Kopjéé e saiam.

E também outros chamados Crahd e também sairam.

E também outros puseram Hakahpoti (Xavante) e sairam e entraram no
Cocal.

E outros chamaram Apanyékra e ficaram bem perto.

E outros chamaram Xaakdm e ficaram no Mucura.

Mas o Mortum re ficou aqui nesse lugar. E eles eram mito poucos e andavam
aqui. E as outras tribos ficaram longe e voltavam para lutar com os daqui. E eles
mesmos se matavam e sempre ficavam inimigos e sempre se matavam e sempre,
sempre se dividindo e assim ficaram até quando o governo soube tudo e parou com
tudo. E o governo os separou e ele os segurou. Mas ainda assim hoje quando alguém
sai sozinho e |4 chega, eles 0 matam. Mas aqui ndo matamos ninguém, ninguém de

outra tribo.
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E, na aldeia do Me mdrtum re nfo se mata ninguém de outra tribo.

Aqui se tem pena dos outros.

Anexo 7
Put e Put

A lua e o sol andavam sempre juntos. Eram comadre e compadre um do
outro. Nesta época, o sol e lua viviam no chao.

Nos galhos das arvores, havia um passarinho chamado pica-pau que usava um
chapéu muito bonito. O pica-pau batia com o bico no pau e fazia
“brum...brum...brum”. O sol foi falar com o pica-pau e disse: Ei, compadre, olha,
este chapéu é tdo bonito, serd que da pra vocé me arrumar pelo menos um para eu
usar na rua?

O pica-pau respondeu para o sol:

Seré que vocé vai aguentar com o fogo no chapéu?

O sol respondeu:

Eu aguento, eu agiiento, e ai o pica-pau tirou o chapéu da cabeca e 0 jogou
para o sol. Mas, foi a lua quem pegou o chapéu e disse: Esse chapéu é quente demais,
eu ndo aguento nao!

Enguanto falava, jogava o chapéu de uma mao para outra. Até que a lua abriu
a méao e o chapéu caiu no chéo e pegou fogo.

A lua correu para frente do fogo, depois foi para a casinha do maribondo. A
lua entrou na casa do maribondo e o fogo se espalhou pela casa. Depois entrou no
buraco do tatu peba e o fogo queimou. Passou e queimou tudo que é mato. Depois de
um tempo o tatu pds a mao para fora do buraco para sentir se o ch&o ja tinha esfriado.
O tatu sé saiu quando o chéo estava frio.

Ai o sol falou: Eu ndo sei pra onde foi a comadre lua. Eu ndo sei nem o que
gueimou. Eu vou € esperar aqui mesmo. Depois de algum tempo, a lua aparece. Ela
havia escapado do fogo, mas estava toda queimada. Chegando perto do tatu peba
pergunta: 6pa, compadre, chegou?

- Cheguei.- respondeu o tatu.

- E por que vocé ndo se queimou? — perguntou a lua.

- Eu entrei em um buraco e escapei. — respondeu o tatu.
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- O sol falou pra lua: Ei, comadre, vamos cagar um bicho queimado?
Vamos pegar umas carninhas para nGs comermos?

Entdo sairam juntos, o sol e a lua, em busca de alimento.

Pegaram uma capivara para comer. Prepararam-na, abriram sua barriga e
retiraram a gordura do animal. O sol pegou a gordura da capivara e a guardou
escondido da lua. Depois de comerem a carne, deitaram-se. A lua estava dormindo
qguando o sol pegou a gordura da capivara e fez um espetinho para assar no fogo e
comer. O sol comeu a gordura e

ficou com a barriga tdo cheia que nem pdde mais levantar. Comeu tanto que
ficou fraco e sonolento. Enquanto o sol estava comendo, um pedaco da gordura caiu
em cima da barriga da lua e...cri...cri...cri.

- Aiiii! Ta quente, t& quente. — reclamou a lua.

A lua correu para o brejo e pulou dentro d’agua para aliviar a queimadura.

O jabuti do brejo saiu de dentro da casinha dele para ver 0 que estava
acontecendo. A lua o viu e pegou uma varinha e colocou dentro do buraco do jabuti
de onde comecou a jorrar muita dgua. Formou-se uma correnteza que Comegou a
carregar a lua.

- Agora eu vou morrer afogada. Preciso me agarrar em algum cip0 para
poder me salvar.

Passando por baixo de uma arvore a lua se agarrou em um galho, e foi assim
que ela conseguiu escapar.

Durante isto, o sol acorda com vontade de comer buriti. Depois de comer
buriti, o sol faz cocd. De volta, a lua observa o cocd do sol e pergunta:

- Ei compadre, o que é que vocé comeu que deixou o0 seu cocd assim
téo bonito?

- Eu estou comendo a flor daquele pau. Pau d’ara. E verdade! — mente o
sol.

A lua sobe no pau d’ara e come da flor. Come até encher toda a barriga. Na
hora de fazer cocd, a bosta dela ndo presta, sai feia feia. Ai a lua pergunta para o sol:

- Compadre, é verdade que vocé comeu dessa florzinha? Porque a
minha bosta ndo presta. Ndo fica assim bonita como a sua. Acho que vocé esta
comendo é outra coisa.

- N&o, eu comi desta florzinha mesmo, comadre.- responde o sol.
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Eu vou te pegar! Na hora em que vocé estiver comendo eu vou saber o que é.
Eu vou atras de vocé! — exclama a lua.

Depois de algum tempo, o sol saiu em dire¢do ao buritizal. A lua levantou a
cabeca e foi seguindo as pegadas do sol.

O sol foi no pé de buriti e tirou um com a mdo (Nossos avos contavam que
antigamente o buriti era um pé de arvore bem baixinho.)

Descascou e comeu.

A lua viu tudo e disse:

- Ah compadre, 0 que vocé esta comendo é buriti. E por isso que
quando vocé caga sua bosta sai bem bonita. Vocé me enganou, compadre sol!

Sol e lua comeram buriti. O sol saiu e a lua continuou comendo. A lua pegou
um carogo de buriti e 0 jogou para o alto. O caroco saiu voando. Dizem que é por
isso que hoje o buriti é uma arvore alta, de pé comprido. Se ndo fosse pela lua o

buriti seria um pé pequeno e poderiamos pegar o fruto com as méaos.



GLOSSARIO

Amji cuton-comunidade

Amji Kaiper-sentir-se

Amji Kampa-auscultar-se
Anahcbd-suor

Anarrdgo-comida
Apaniekra-filhos do peixe piranha
Caahaxa-utero
Cabarrom-n6?-Esta namorando?
Cai-curandeiro

Capen-saudavel

Capro-sangue menstrual
Cati-grande

Caxwyn-espirito
Cukaké-preguicoso, ocioso, vadio

Cupé ché-homem branco vestido

Cupé gatontongré — aquele que atira com arma de fogo

Cupé kahok-grande brancos
Cupé peire-brancos do cotidiano
Cupé-o ndo indio
Ha-?khre-pey-saber

Hapén peg-trabalhar bem
Hapén-trabalhar

Hiiro-almas

294



295

Him-carne

Holpin-compadre

Hu pihho-trabalho bom
Hujahér-caca

I m& a kupén pram — em vocé tocar eu preciso
I ma Kkin nare-Nao gosto

I ma Kin-gosto

Ih hé kra-vagina

Ih paham-vergonha

Ih tam-estou crua

Ih.hi.re-magro

Ihcajren-estar com desejos sexuais
Ihiiré-esperma

Ihkreka-corpo

Ihkyhti-placenta

Ihtur-urina

Ikwy — fezes

Im-pé — suor

In to capdc-bom cacador
Incre-testiculos

Ipré-cinto

Ipré-cinto de tucum

Itorréco péhré-sobrancelhas grossas
Itorromxicé-pestanas pra cima
Izareco-catarro

Kard-alma



Khré — pele

Kra-card-primeira menstruacao
Krdo j6 pi-dia do porco do mato
Me Ipicaxér-casamento
Mehim-minha carne

Mehrro - carogo
Mekard-almas

Nare-negativa

Pahi-chefe

Pepkaha-gaviao guerreiro
Phuhim-animal gente
Pintxwyj-comadre

Pi-tora ou pau de madeiro
Prohkam — autoridades
Prokham-autoridades, conselho de velhos
Pur-roca

Put —sol

Putwr’yre- Lua

Que-ndo

Quetre —tio ou avd

Ramkokamekra-povo habitante em terras

(Ram=almecegra;ko=4agua;)
Recama ipa-aquele que gosta de andar vestido
Rdjarin-vomito
To hapak-khre-furar orelha

Togazine-remela
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onde ha almecegra e 4gua.
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TOi a pacsa — estou com saudades
Torrbpo-que tém sobrancelhas
Tyjré-avo

Wanim-sexo

We?té-figura feminina importante, ‘rainha’.



