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Resumo

A dissertacdo trata de como os Asurini do Xingu concebem e produzem suas criancas e de como
suas criangas retratam a si mesmas e a realidade que enxergam. As imagens do trabalho de
campo trazidas para o campo teorico revelam a relacdo entre espacos, saberes e habilidades
manejadas por homens e mulheres na fabricagdo de corpos consanguineos, preparados pelo e
para 0 xamanismo. Aborda-se também a questdo da mobilidade de grupos de crianc¢as no espaco
delimitado a partir dos ukara (terreiros), que servem como um recorte para a socialidade, dando
a cada crianca a possibilidade de ativar alternadamente uma rede de relagbes com pessoas de
sua faixa etéria e/ou género, definidas tanto matri quanto patrilateralmente. As demais relaces
possiveis fora do ukara se inscrevem no registro da afinidade e sdo construidas a partir de
oposicoes e contradi¢des. O debate sobre a importancia dos saberes kwasiat, termo que designa
tanto os desenhos geométricos quanto a escrita, abre e fecha o trabalho, caracterizando a um
mesmo tempo um codigo visual representativo, uma arte profilatica e uma forma Asurini de
compreensdo da escrita, que determina o lugar da educacéo escolar e evidencia a complexidade
da nog¢ao de “bilinguismo e interculturalidade” neste campo.

Palavras-chave: criancas indigenas; Asurini do Xingu; educacdo escolar
indigena; regimes de conhecimento; etnologia indigena

Abstract

The dissertation deals with how the Asurini from the Xingu conceive and produce their children
and how their children portray themselves and the reality they see. The images of the fieldwork
brought to the theoretical field, reveal the relationship between spaces, knowledge and skills,
managed by men and women in manufacturing consanguineous bodies, prepared by and for the
shamanism. It also approaches the matter of mobility of the groups of children in the space
delimited from the ukara (yard), whitch serves as a cutting to the sociality, giving to each child
the possibility of activate alternatively a net of relationships with people of its age group and/or
genre, defined from the matrilineal or patrilineal branch. The remaining possible relationships
out side of the ukara exist in the context of affinity and are built from the oppositions and
contradictions. The debate about the importance of the kwasiat knowledge, term which
designates as much the geometrical drawings as the writing, opens and closes the work,
characterizing at the same time a representative visual code, a prophylactically art and a
Assurini way of comprehension of the writing, which determines the place of the school
education and highlights the complexity of the notion of “bilingualism and interculturalism” in
this field.
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Abreviaturas da pessoa no discurso e tradugdo dos pronomes:

Abreviatura da Pessoa portugués asurini

12 PS: Primeira pessoa do singular eu/meu jé

28 PS: Segunda pessoa do singular tu ou vocé / teu ou seu ene

32 PSM:  Terceira pessoa do singular ele / dele ga
masculino

32 PSF:  Terceira pessoa do singular ela/ dela ~e
feminino

12 PP: Primeira pessoa do plural nos / nosso

12 PPI: Primeira pessoa do plural nos incluindo vocé(s) jane
inclusivo

12PPE:  Primeira pessoa do plural nos excluindo vocé(s) ure
exclusivo

28 PP: Segunda pessoa do plural VGs ou Vocés/ vosso ou pene

seu
32 PP: Terceira pessoa do plural Ele(s) ou ela(s) / dele(s) ay

Uma traducdo do asurini para o
portugués deve incluir também
a 12 PS nas duas formas de
género:

ou dela(s)




Alfabeto Asurini do Xingu e som em portugués

Vogais  Kwatirei (2012)  Monserrat (1988)"  Som em portugués
a a a a
e e e éoue
g g ngoug
i [ i i
J J dj, ouy, ounh
Kk k gu, ou c antes de a
m m m, ou mb
n n n, ou nd
p p p ou g (ndo ha em portugués)
r r r em cara
S S tx ou X
t t t
u u u u,oud
% v v, ou b (como o v em espanhol)
w w w (como de quilowatt)
y kwatirei  coloca y y representa uma vogal que nao

[}

y” antes do “u”
entre as vogais

X

‘ (ap6strofo)

‘ (ap6strofo)

existe em portugués: tenta-se
pronunciar u com os labios na
posicao de i

Ocluséo glotal (uma parada subita
entre duas vogais)

Quando uma vogal tem til ela é
nasal.

" Para uma descricdo completa, com diversos exemplos sobre as regras de pronudncia da lingua Asurini conf. Monserrat,
1988:04-05. Sobre o “~”, a necessidade de seu uso tem sido discutida por professores e linguistas durante oficinas de produgéo

“_

de material didatico, a principio o
é previsivel.

ndo foi adotado, segundo a linguista Antonia Pereira a acentuagio das palavras na lingua
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Prefacio

A dissertacdo apresentada adiante se estrutura em quatro capitulos. O 1°
Capitulo “O campo de trabalho e o trabalho de campo”, esta dividido em trés partes. Na
primeira, revisitamos questdes colocadas pela literatura sobre os Asurini do Xingu, tomando
como eixo diacrénico a narrativa demografica, marcante neste campo de trabalho tedrico. Na
segunda parte, refletimos sobre questdes levantadas pelo “trabalho em campo”, apresentando
interlocutores, formas de enunciacdo e suas posi¢cdes diante do estudo e seus instrumentais,
incluindo uma proposicdo de “analise demografica” sob outras bases. Trajetoria que constroi

as questdes em questdo na dissertacdo na terceira parte do capitulo, “de crianga a kunumi”.

O 2° capitulo - Da rede aos mortos, se debruca sobre a experiéncia social da
crianca mediada pelo grupo doméstico. O material também esta distribuido em trés partes. Na
primeira, “o jenipapo e a vida”, apresentamos saberes e habilidades manejados pela mulher
madura, oleira e xama, na fabricacdo de corpos. Na segunda parte, “a mata e a morte”,
abordamos conhecimentos e praticas investidos no mesmo sentido pelo homem maduro,
guerreiro e xama. Na terceira parte, “corpos que vivem nomes”, investigamos o significado da

tavyve, a casa comunal e da nominacgdo para a concepcdo de criancas.

O 3° capitulo, Kunumi rukara, tem apenas duas partes. A primeira retrata a
mobilidade e socialidade infantil no espaco da aldeia, dada por relagbes entre grupos de
parentesco. Esta morfologia conduz ao aprofundamento da analise sobre o casamento, a
construcdo do parentesco, o papel do morto, do inimigo e da mulher para a reproducéo da vida
neste campo. Os movimentos da narrativa demogréafica acusados pela literatura sao revistos sob
bases mais proximas de uma ontologia Asurini e se constata uma organizagdo intergeracional
em torno da crianga. A segunda parte apresenta uma detalhada dos moradores por ukara e

grupos de criancas a titulo de anexo.

O 4° capitulo, Kwasiat, 0 desenho geométrico e a escrita examina a interacdo
entre diferentes regimes de saberes. O capitulo se organiza em trés tépicos. O primeiro,
construindo o saber: ver, ouvir, querer e dizer, investiga o papel dos sentidos e a aquisi¢cdo
orientada de habilidades. O segundo tdpico descreve a posicdo da EMEF Kwatinemu e de
outros avatares da exterioridade na dindmica social dos grupos domésticos. O Ultimo topico é
dedicado ao aprofundamento da investigacdo sobre os saberes kwasiat, expressao do carater
antropofagico do pensamento Asurini.
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1 O CAMPO DE TRABALHO E O TRABALHO DE CAMPO

Descrevo, neste primeiro capitulo, o trajeto entre o campo de trabalho e o
trabalho de campo que nos levou as questdes em questdo na dissertacdo. A literatura etnografica
foi imprescindivel para a compreensao do contexto encontrado em campo, mas, no retorno, foi
necessario retoméa-la do ponto de vista do material trazido, que apontava suas proprias direcées,

ampliando as questdes colocadas inicialmente e colocando outras.

1.1 O campo de Trabalho

Como no titulo do ensaio de Regina Miiller, “As criangas no processo de
recuperacdo demografica dos Asurini do Xingu” (2002:188-207) tratamos, nesta introducéo, de
narrativas demograficas e criancgas. As piramides etarias perduram na literatura sobre os Asurini
e as observacOes sobre 0s movimentos, aparentemente deliberados, de contencdo, ou ndo, da
natalidade, se projetam nos debates. Assim, a narrativa demografica nos permite tomar o eixo
diacrénico mortalidade/natalidade® em paralelo aos temas investigados no campo teérico. No
primeiro momento da narrativa demografica, este eixo se mostra na constatacdo do drastico
decréscimo populacional, resultado dos ataques de povos inimigos nas primeiras décadas do
Século XX e epidemias dizimadas nas décadas posteriores. Muller (1990) descreve que, no
inicio da década de 80, contavam-se apenas 52 pessoas® consideradas Asurini do Xingu, um
terco das 150 estimadas nos anos 30 e metade das 100 registradas nos 70:

“O decréscimo populacional do grupo teve inicio com os ataques dos Kaiapo, acentuou-se com
os ataques dos Araweté e tornou-se critico por ocasido do contato com os brancos. Este trouxe

epidemias que reduziram a populagdo em mais de 50% no periodo de uma década” (Miiller
1990:45).

No artigo “A Oleira e a Tecela: o papel social da mulher na sociedade Asurini”
(1982), Berta Ribeiro remonta as mortes ocorridas nas regifes do Bacaja, Ipiacava,
Piranhaquara, Ipixuna, Cachoeira, Koatinemo, Altamira e Belém, construindo uma estimativa

dos periodos e causas das mortes:

“De um total de 70 mortos, a cujo respeito obtivemos informagdes, 42, ou seja, 60%, foram
vitimados por doencas (maléria, gripe, febre — explicitadas dessa forma pelo informante)

8 Contamos com a compreenséo do leitor em relagdo as digressdes e analises populacionais dadas por esta opgéo. Como espero
demonstrar adiante, a opgao se da em funcao das interlocugdes com o trabalho de campo.

9 A tese de doutoramento de Regina Polo Miiller, “De como cincoenta e duas pessoas reproduzem uma sociedade indigena, os
Asurini do Xingu”, foi defendida em 1987 e publicada em 1990, com o titulo de “Os Asurini do Xingu — Historia e Arte”,
trabalho ao qual remeto o leitor interessado em maiores informagdes sobre o processo histdrico e sobre os Asurini do Xingu.
Maiores informagdes sobre os embates com os povos inimigos também podem ser encontradas em Fausto 2001; Teixeira Pinto
1988; Vidal 1988, Viveiros de Castro 1984, entre outros.
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transmitidas pelos brancos. De morte natural faleceram apenas 4 indios, correspondendo a 0,5%
do total. Os 6bitos motivados por parto, que as mulheres Asurini tanto temem, representam uma
média muito baixa nesse computo: dois apenas. Vinte indios (quase 30%) foram vitimados por
conflitos com grupos vizinhos, tangidos para o territério Asurini por pressdo da sociedade
nacional” (Ribeiro 1982:28).

Na época em que o artigo foi publicado, a populacdo de mortos recenseada por
Berta Ribeiro era maior do que a de viventes no Posto Indigena Koatinemo. Ao mesmo tempo,
pesquisadores e funcionarios da FUNAI constatavam o pequeno percentual de criangas na
populacdo®. No periodo de 1971 a 1977, Ribeiro (1982:30) aponta uma baixissima taxa de

natalidade!! e a pratica de sucessivos abortamentos'? o que, afirma, poderia levar os Asurini do

Xingu “a um verdadeiro suicidio étnico”. Quanto ao “papel social da mulher” a autora aponta:

“Na sociedade Asurini, a divisdo do trabalho e o retardamento da maternidade privilegiam a
mulher jovem, que é estimulada a conservar o frescor da adolescéncia, livrando-se do encargo
que representa o cuidado com imaturos e, dessa forma, melhor servir a uma camada masculina
mais idosa constituida de pajés, de cujos rituais ela participa ativamente, cantando, dangando,

servindo o mingau cerimonial por ela preparado” (Ribeiro 1981:46).

Ainda que Berta Ribeiro ndo deixe de atribuir “a pequena geracdo infantil e
adolescente” aos “claros abertos” na “estrutura demografica” advindos das décadas anteriores
(Ribeiro 1982:29), o0 exame das “relagdes de parentesco” e “casamentos vigentes ¢ passados”,
levam-na a concluir que a contencdo da natalidade derivava, com raras excecOes, da
“persisténcia do mecanismo” de casamento poligdmico geracional, mesmo diante dos vazios na
piramide etaria (Ribeiro 1982:32-33). O ideal de casamento entre homens maduros e/ou idosos
com mulheres jovens, comumente mée e filha, ou entre homens jovens e mais velhos, pai e
filho, com mulheres maduras, caracterizava uma “estrutura” que Berta Ribeiro denominou de
“dominio gerontocratico” (Ribeiro 1982:32), na qual “homens velhos monopoliza(ria)m
mulheres jovens e mulheres maduras procria(ria)m com pais adolescentes” (1982:33). Cabe
destacar que 50% dos homens adultos - incluindo a quase totalidade dos homens maduros e
idosos na época, eram considerados xamas, tendo como auxiliares a totalidade dos homens

jovens e das mulheres sem filhos (Ribeiro 1982:34).

10 7,8%, em 1971 (Coltrim 1971:11 apud Muller 1990:46) e 15,09% em 1982 (Miiller 1990:46, 2002:190).

11 Menos de 0,5 filhos por mulher. Das 26 mulheres na época, apenas 10 tinham filhos, destas, apenas duas tinham mais de um
filho (Ribeiro 1982: 26). Creio que em relagdo a natalidade a autora se baseia nos dados levantados por Mdiller até 77 (1990:47),
Maller registrar, entre os anos de 1971 e 1982, o nascimento de apenas 8 criangas. Em relagdo aos abortos Miiller (1990: 47)
menciona a ocorréncia de dois casos entre 1971 e 1982 e Ribeiro informa dados obtidos os dados diretamente.

12 Ribeiro (1981: 29) aponta que os abortos eram provocados por meios mecanicos e sempre realizados por homens; “pelo
parceiro extra-conjugal nos casos de “adultério’, pelo marido ciumento, pelo pajé, quando solicitado”.

17



Se, naquelas circunstancias, o trato da natalidade parecia aos olhos de Berta
Ribeiro uma caracteristica “aristocratica” (1981:47), a maneira ndo menos “aristocratica” com

que os Asurini se ocupavam da couvade e de suas criancas também favorecia a contencéo:

“pelo fato de o nascimento de uma crianga representar um aumento de carga para cada grupo
domeéstico, hoje muito reduzido. Até que caia o corddo umbilical os pais ndo se levantam da rede.
A agua do banho lhes é trazida. Os familiares preparam os poucos alimentos que podem ingerir:
jabuti branco, cotia, mutum, mingaus. Pai e mae se abstém de realizar qualquer tipo de trabalho
artesanal (com excecéo dos colares mombaka no caso dos homens) até a crianga comecar a andar.
Até a adolescéncia a crianca € cercada de carinhos e cuidados, contribuindo muito pouco para a
economia doméstica” (Ribeiro 1982:33).

Neste enquadre, Berta Ribeiro atribuira a pratica de abortamentos
exclusivamente ao “encargo econdémico” que concepgdes ocorridas por inexperiéncia dos
jovens representariam para os mais velhos, porque “a maioria dos velhos se assenhora, ou
pretende fazé-lo, de mulheres jovens” e porque “a jovem, de certa forma, desempenha o papel
de mulher e de filha”. Neste sentido, a filha jovem ¢ tida como a “mais valia” da mae (Ribeiro
1982:48), pois “casando-se com um homem idoso, a filha comparte-o com a mée, que assim
fica protegida”. A autora interpreta a unido com um ‘“adolescente” para o exercicio da
maternidade, partilhando com um homem mais velho a responsabilidade pela subsisténcia,
como um “privilégio” da mulher madura (Ribeiro 1982:46), uma “compensacdo tardia”. NO
artigo “Tecelas do Rio Xingu” Berta Ribeiro (1984/85:363) reitera suas conclusdes, definindo
o “dominio gerontrocratico” como um “trago distintivo de grande monta” da estrutura social

Asurini. Miller questionaréa estas conclusdes, esclarecendo que:

“Responsabilizar a participacdo das jovens nos rituais xamanisticos pelo fato de ndo terem filhos

pode ser tendencioso, uma vez que essas sdo duas caracteristicas concomitantes que definem
uma fase de desenvolvimento biolégico-social da mulher na sociedade Asurini. Como observa a
prépria autora, sdo os vazios demograficos que impedem a procriacdo nos termos culturalmente
estabelecidos pelo grupo, entre eles, a familia nuclear poligamica na qual os cdnjuges do mesmo
sexo pertencem a duas geragdes” (Miiller 1984/85:101).

Miller (1990:13) revela também que, para os representantes da FUNAI, a baixa
natalidade se devia a uma recusa dos Asurini em procriar, da qual deveriam ser dissuadidos,
argumento que atribuia novamente aos Asurini sua propria extingéo, e € contra este que se dirige

entao:

“Antes mesmo do contato, o controle da natalidade entre os Asurini pode ser constatado pela
baixa porcentagem na populacéo infantil em 1971 e pelos casos de mulheres sem filhos (...).
Dentre as causas desse controle, os Asurini citam os ataques de grupos inimigos que lhes
roubavam as criancas e 0s obrigavam a situac@es de fuga. A pirdmide demografia mostra um
estrangulamento nas faixas etéarias correspondentes aos anos de 1966 e 1971, quando ocorreram
conflitos com os Xikrin e Araweté” (Miiller 1990:48).
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Muller compreende a contencdo de natalidade, ao contrario, como uma
consequéncia da reducdo demografica (Miller 1990:13). Para a autora, a natalidade espelha
categorias ontoldgicas de género, obedecendo a um amplo espectro de prescricdes, relacionadas
ao casamento poliandrico/poliginico geracional; a capacidade e disponibilidade do grupo
doméstico em arcar com o sustento da familia nuclear do recém-nascido, as regras de absten¢éo
sexual durante o plantio do milho, de execucao dos rituais xamanisticos e a idade ideal para a
mulher ter filhos, variando entre os 20 e 25 anos (Mller 1990: 48-49). Assim:

“se os Asurini estavam, do ponto de vista numérico ameagados de extincdo, de outro lado, se
observava uma afirmacdo acentuada dos valores do grupo e de sua visdo de mundo através da
realizacdo de seus rituais e da obediéncia estrita as regras tradicionais de geracdo de filhos”

(Miiller 1990:49).

Da vigorosa etnografia elaborada por Miiller (1990) sobre os Asurini do Xingu,
dedicada as esferas rituais do turé, do maraka e da arte grafica ressaltamos, nesta introducéo,
apenas um traco essencial da ontologia, desconsiderado nas analises anteriores sobre a
natalidade. Refiro-me as nogBes de ynga e anhynga. Ynga pode ser definido como
principio/substancia vital “que constitui o ser uno/vivente, compartilhada por espiritos e
humanos” (Miiller 1990:30), esta na voz, na sombra, na pulsacdo do corpo e do coracao (Muller
1990:170). A nocéo de doenca (Miller 1990:168), assemelhada a imagem de um fruto podre
ou semidestruido, implica na perda do ynga pela pessoa, como no suor excessivo dos estados
febris. O que nos leva ao anhynga, uma “dupla nogdo de multiplicidade e auséncia, divisdo e
presenga” (Miiller 1990: 31-32). Um anhynga colado ao corpo do vivente pode leva-lo a
definhar até a morte (Muller 1990: 169). Os anhynga podem estar em qualquer lugar, a qualquer
momento, podem assustar, sequestrar e causar doencas (Muller 1984/85:108). Mas um anhynga

ndo &, por defini¢do, um vivente:

“Chamo de vivente ndo os que tem existéncia real mas os que possuem ynga no sentido de se

constituirem seres unos em oposi¢do a nogao de dividido, ausente, cujo designativo € anhynga”

(Maller 1990:245).

Miiller (1990:139-140) esclarece que 0 xamanismo se constitui em oposicao a
guerra na narrativa mitica. Para a autora, os valores atribuidos aos dois papéis podem variar de
um polo a outro, tanto no nivel individual (maior ou menor especializacdo) quanto coletivo
(maior ou menor nimero de xamas ou de guerreiros numa aldeia). O guerreiro tira a vida, a
decompde, gera anhynga, mas traz a carne de caca. Através do contato com 0s espiritos o xama
promove, ao contrario, a unidade do eu, preservando o ynga. Por outro lado, a ambivaléncia da

relacdo guerreiro-xama esta expressa nos mitos e na acao ritual e deve-se considerar que:
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“Se 0 xama esta ligado a vida, preservando o ynga, associa-se também a morte, identificando-
se com a Onga (nos rituais terapéuticos). Se o xama esta ligado a vida e morte, com énfase na
primeira, 0 guerreiro também esta ligado as duas, com énfase na segunda. O boakara, como
vimos, também é aquele que alimenta o grupo. Além disso, sua fungéo é executar a morte, ao se
separar da vitima garante a vida, separando os dominios dos vivos e dos mortos no ritual do turé”
(Miiller 1990:278).

Se, como quer Berta Ribeiro, a quantidade de géneros, bens e esposas expressa

o0 prestigio do xama, Muller argumentara que:

“o valor positivo atribuido ao xama na narrativa mitica e a posicéo de lideranga intimamente

associada ao papel de xama ocorrem num determinado momento histérico, durante o qual os

xamds atuam fundamentalmente na reprodugéo da sociedade” (Miller 1990:32).

Com uma populacdo minima, as regras de casamento se orientavam antes pela
diferenca de idade e sexo e pela necessidade de composi¢do dos grupos domésticos. O grupo
domestico, definido como uma unidade econémica, social e politica, compartilha, entre outros
aspectos, atividades como a agricultura e o preparo de alimentos pelas mulheres (Muller
1990:64-65). A paternidade (Muller 1990:67) é partilhada entre os homens que tiveram relacfes
sexuais com a mulher durante a gravidez!?, tanto do proprio grupo doméstico, quanto de outros,
chamados por ela de jeruva e jeruvyra, respectivamente, assumindo os primeiros a paternidade
sociologica da crianga. Considerando a nominacdo, Miller (1990:70) destaca que “com
parentesco bilateral e paternidade difusa os Asurini ndo possuem grupos de descendéncia”,
criando “relagdes de consanguinidade entre quase todos os individuos”. Neste sentido, as regras
de casamento estariam ‘“baseadas na diferenca de sexo e idade e ndo na classificacdo dos
individuos pelo parentesco” (Miiller 1990:71). O casamento com c6njuges de duas geragdes era
valorizado tanto na forma poliginica quanto poliandrica, sendo este Gltimo bastante comum,
pois, se a uxorilocalidade garantia a permanéncia de mulheres parentes entre si Nno mesmo grupo

domeéstico, o casamento poliandrico geracional permitia ao homem conservar um filho consigo.

Mas voltemos a narrativa demogréafica, que nos trabalhos seguintes apresentara
uma nova configuragdo. Em 1994, Maria Luiza Rodrigues Souza elabora a dissertagéo “Nomes
e Historia do Contato entre os Asurini do Xingu”, acompanhando dados sobre natalidade,

mortalidade, casamentos e rituais xamanisticos no periodo. As analises demograficas de Souza

13 Muller (1990:67) esclarece que quanto mais sémen a mulher consegue para o feto, mais forte nascera o bebé.
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(1994:63) registram a tendéncia de declinio da mortalidade!* e de aumento da natalidade no
final dos anos 80 (1994:64). Sobre a questdo da natalidade afirma:

“Nao se trata apenas de uma obediéncia restrita as regras tradicionais de geracéao de filhos, como
o interpretou Regina Muller. Entendo que os Asurini estavam, antes, passando por um momento
de retragdo, de reorganizacdo institucional provocado pelas alteracdes que sofreram desde as
guerras com outros indios, até o desgaste causado pelo contato com a sociedade nacional. O que
pude perceber é que a sociedade passa por momentos de retracdo e expansao” (Souza 1994:64).
No final da década, sete criangas nasceram. Para Souza (1994:69), a instituicdo
de se preparar futuros conjuges (jeremymiga /jeremygara) seguia eficaz nesta fase de expanséo.
Os Asurini Ihe explicaram que antes praticavam intensamente o aborto mecanico e ndo podiam
ter criancas, porque viviam fugindo dos Kayapo e dos Araweté. As mulheres ndo queriam “ver

seus filhos raptados, ou mortos”:

“(...) eram uné@nimes em dizer praticamente o0 mesmo: A gente ndo podia voltar a até a roca para
pegar mandioca. N&o tinha farinha nem milho. Os Ararawa (como denominam 0s Arawete)
ficavam com tudo” (Souza 1994:69).

Sobre a onomastica, Souza afirma que os mais velhos podem possuir mais de
dez nomes conforme os mortos se sucedem (Souza 1994:89)*°, pois ndo deixam de ter o nome,
apenas de usa-lo quando alguém morre. (Souza 1994: 91). Os Asurini “mudam de nome para
esquecer quem morreu” (Souza 1994:97) e pronunciar o nome do morto antes do tempo pode
atrair seu anhynga. O morto deve ser totalmente afastado, tudo que é do morto deve
desaparecer, sua casa quase sempre é derrubada (Souza 1994: 98). Por outro lado, quando o
nome volta, traz consigo lembrancas dos que se foram. A nominacao Asurini teria, em comum
outras formas Tupi-Guarani, a renomeacao e o retorno dos nomes dos mortos (Souza 1994:88).
O repertério de nomes Asurini forma um conjunto finito e a pesquisadora ndo observou o uso
de nomes em concomitancia, de necronimos ou de tecndnimos (Souza 1994:94), definindo a

nominacdo Asurini pela exterioridade e impermanéncia, como outros exemplos TG.

Em 2000, Fabiola Silva desenvolve um detalhado estudo etnoarqueoldgico sobre
a ceramica Asurini, “atividade zelosa levada a cabo com extremo rigor pelas ceramistas a partir
de uma sequéncia operatoria extremamente detalhada” (Silva 2000:56). O longo e minucioso
processo de ensino da olaria abrange a coleta e manuseio do barro, os procedimentos técnicos,

em suas diversas etapas de confeccdo, queima e decoracdo, além da classificacdo formal dos

14 Relacionada, entre outros fatores, ao “Projeto de Recuperagio dos Assurini do Koatinemo” desenvolvido pela FUNAI sob a
coordenacdo da antropdloga Regina Polo Miller e equipe médica dos anos de 1978 a 1980. Atualmente, hd um posto de salde
na T.l. Koatinemo, onde residiam, no periodo de campo deste estudo, uma enfermeira e seu filho de 2 anos.

15 A autora esclarece (Souza, 1994:89) em nota de rodapé que os Asurini entendem por adulto todos aqueles que possam gerar
filhos.
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vasilhames. Saberes que implicam no dominio das dimensdes abstratas e técnicas da olaria,

transmitidos desde muito cedo pelas mulheres mais velhas as mais novas (Silva 2000:78-79).

Através da analise estatistica da padronizacdo dos vasilhames, Silva (2000:86) constata ndo

apenas o rigor da padronizacdo no conjunto da producdo, mas que as semelhancas formais dos

vasilhames se tornam ainda mais estreitas entre as mulheres que vivem em um mesmo grupo

doméstico. Ao mesmo tempo, este rigor “ndo impede que as mulheres exercam sua criatividade

individual” (Silva 2000:87), pois ha um traco distintivo de estilo no trabalho de cada oleira, de

maneira que:

“Todas dizem reconhecer seus vasilhames dentre os de outras ceramistas. Segundo elas, os tragos
de identificacéo estdo no acabamento da borda, no fundo e no corpo. Este reconhecimento passa
por categorias extremamente sutis que, muitas vezes, sdo de dificil verbalizagdo para as
ceramistas” (Silva 2000:87).

Acrescenta a autora que:

“Esta relacdo da ceramista com seus vasilhames é tdo importante que, quando uma ceramista
morre, suas vasilhas devem ser quebradas e jogadas fora. Quando perguntei o por qué disso a
uma informante respondeu: ‘é para ninguém ficar lembrando dela, ter saudade’ (...) isso esta
relacionado a distin¢&o crucial que os Asurini fazem entre vivos e mortos, entre 0s que tem ynga
(uno, vivente) e os que sdo anhynga (divididos, espiritos)” (Silva 2000:93).

Silva também trata das alteracdes demogréficas, apontando o sentido ascendente

da taxa de natalidade e da expectativa de vida. Os Asurini se constituiam em uma populacéo de

93 viventes no periodo de seu estudo. A autora reitera que:

“Os ataques de grupos inimigos resultavam no rapto de criangas, ou no seu abandono por parte
dos pais que eram obrigados a fugir inesperadamente gerando um desequilibrio na pirdmide
demogréfica (...). Durante minha pesquisa de campo pude observar que os casais Asurini tém
tido mais filhos e as mulheres vém se tornando maes com uma idade inferior aos vinte anos”
(Silva 2000:48).

Silva também associa a natalidade ao dominio das habilidades de olaria:

“Um dos aspectos que dificulta o aprendizado € a procriagdo, pois os filhos impedem o livre
exercicio e esmero nesta atividade. Talvez, por isso, elas sejam incentivadas a aprender a fazer
a ceramica desde muito cedo, antes de se tornarem mdes. De qualquer modo, a pericia nesta
atividade so é alcancada com o decorrer dos anos e séo justamente as mulheres mais velhas, na
faixa dos 50 anos ou mais, aquelas consideradas as melhores ceramistas da aldeia” (Silva
2000:79).

Em 2000, Mdiller publica o artigo “Corpo e imagem em movimento: ha uma

alma neste corpo” onde trata dos processos de construgdo de sentidos e transmissdo de

conhecimentos na agéo ritual, em especial os movimentos corporais na performance ritual. A

autora atualizaré o “estado da arte” do debate demografico:

22



“O aumento da populacéo infantil, com alteracdo na composic¢do do grupo familiar (aumento do
numero de filhos na familia nuclear), decréscimo nas faixas de idade de jovens e adultos
conformando uma pirdmide etéria falha e invertida, desaparecimento de varios xamas e lideres
de grupos domésticos e casamento interétnicos (com indios Parakand, Arara e Kararad)
resultaram em novos padrdes de relacionamentos, novos comportamentos sociais € rearranjos na
participacdo em rituais e na lideranga das atividades internas e externas do grupo” (Miiller
2000:172).

Pouco depois, no artigo “As criangas no processo de recuperacdo demografica
dos Asurini do Xingu” (Miller 2002:188-207), Miuller recupera observacGes sobre
Murumanak, unico menino na faixa de 5 anos de idade nos anos 80, que recebia todas as
atences, 0 pedaco de carne mais suculento e as migangas mais bonitas. Contava, além da mae,
com pelo menos mais uma mulher do seu grupo domeéstico dedicando-lhe cuidados cotidianos
e dois pais, um mais velho e um mais jovem, que se revezavam carregando-o as costas na tipoia.
Estar nos bragos dos pais ou na tipoia foi uma constante até os 4 ou 5 anos, assim como 0S
banhos. Na época, os meninos acompanhavam os homens nas atividades cotidianas, como a
derrubada da roga, a fabricacdo de artefatos e nas ocasiOes rituais, assim como meninas
acompanhavam as atividades femininas. A educacao das poucas meninas de 8 a 14 de idade na
época, como Matuia, Mard, Murukai, Myra e Apeona (Miller 2002:198-199), também exigia
muita dedicacdo das mulheres dos seus grupos domésticos. Incluia a participacdo das mocas
como dancarinas nos rituais desde muito cedo e a aprendizagem da pintura corporal, da
decoracdo da ceramica, do preparo da farinha, da comida em geral e, em menor escala, da fiacdo
do algodao. As criangas se encontravam principalmente nas rogas e excursdes para coleta de
barro, permanecendo junto aos adultos na execugéo das demais atividades. Essas criancas, que
na década 80 serdo jovens na puberdade, tornar-se-ao pais e maes “de mais da metade das vinte
criancas nascidas” na década seguinte (Miiller 2002:201). Miiller também descreverd as

diferencas encontradas trés décadas depois:

“Hoje, bandos de criangas correm pela aldeia e vao-se banhar no rio. Algumas ficam no posto
da FUNAI sem os pais, 0 que jamais vi nos anos em que a piramide etéria era invertida. Disse
“algumas criangas’, entretanto, porque 0 mesmo comportamento de evitagdo de contato entre as
criancas de diferentes grupos familiares permanece entre alguns deles. Vejo Matuia chamando
energicamente a atencdo dos filhos quando se afastam da casa e se aproximam de criangas de
outras casas. Isso é proibitivo. De qualquer maneira, tém os irmaos. Que dizer de Murumanak
que ndo tinha na aldeia toda sequer um menino para brincar?”” (Miiller 2002:189)

A pesquisadora destacara que o volume e o ritmo de atividades tradicionais como
a agricultura, a tecelagem, a ceramica e a culinaria permaneciam inalterados no inicio dos anos
2000, apesar do aumento do trabalho doméstico ocasionado pelas grandes proles. Mas que se

podia sentir a auséncia dos belos corpos decorados das meninas-mocas na aldeia e nos rituais

Xamanisticos, onde eram muitas vezes substituidas por mulheres mais velhas ou casadas e com
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filhos. As jovens pareciam estar dedicadas “predominantemente a funcdo procriadora e, em
nome dela, até se casaram com homens ndo Asurini, indios ¢ inimigos” (Miiller 2002:193),
casamentos que, em alguns casos, terminaram tragicamente em espancamentos e assassinatos.
Mesmo entre as mulheres mais velhas, a disponibilidade para as funcdes rituais rareou e a taxa

de natalidade se ampliou, assim:

“temos, de um lado, uma preocupacdo dos adultos com a continuidade cultural e, de outro, a
vontade deliberada de incrementar a populacéo infantil. Esse incremento traz consequéncias (...)
de maior autonomia da crian¢a, de novas situacBes de construcdo de identidade social dos
membros da aldeia, contrastando-se os com maior experiéncia da cultura tradicional — os adultos
— com um grupo grande de individuos que vém, desde o nascimento, convivendo com falantes
do portugués” (Miiller 2002:204).

Miiller destaca ainda as possiveis influéncias de missionarios e regionais:

“Com relagdo aos rituais, jovens do sexo feminino que, na década de 1970 se dedicavam a danga
dos rituais xamanisticos passam a cuidar de uma prole, as vezes numerosa. Havia, em 1993, um
Unico rapaz na faixa de idade na qual se recruta uma das principais fung¢des rituais, o wanapy,
espécie de auxiliar e mensageiro que articula o consenso entre 0s grupos domésticos para a
realizagdo do ritual xamanistico. Esse rapaz resistia entdo a desempenha-la, numa atitude critica
estimulada pelo missiondrio evangélico e por suas frequentes visitas & Altamira” (Miiller
2000:172).

Sobre a participacdo de missionarios, da FUNAI e da economia de mercado no
cotidiano Asurini podemos encontrar referéncias na dissertacdo de mestrado em Ciéncias
Ambientais de Fabio Nogueira Ribeiro (2009), que discute os conceitos de mercado verde e
etnodesenvolvimento aplicados a Amazoncoop, cooperativa de producdo de éleo de castanha
do Par4, criada a partir de uma parceria entre a FUNAI, a Body Shop (empresa britanica) e os
Asurini do Xingu. Ribeiro descreve a circulacdo do dinheiro entre os grupos domésticos,
apontando que a apreensdo da ideia de mercado se deu a partir de uma “légica da economia
politica nativa”, mas que as atividades da Amazoncoop contribuiram para a “monetarizacao das
relagdes entre grupos familiares” (Ribeiro 2009:181), com o incremento bens de consumo e o
uso de dinheiro na mediacdo de relagdes antes baseadas apenas na troca. O autor se dedica
longamente ao levantamento demogréafico, comparando as piramides etarias de 1976, 1993 e
2005 (Ribeiro 2009: 81-82), quando encontrou na T1 Koatinemo uma populagdo composta por
dois tercos de criancas e jovens. A inversdo completa da configuracdo da piramide etéria fica

demonstrada pelo autor, que relaciona poder, lideranca e o fator etéario:

“A organizagdo politica deixou de ser determinada apenas a partir dos pardmetros que
fundamentavam o prestigio dos xamas e das liderangas mais antigas. Ao invés disso, o poder
atualmente é também determinado pelas multiplas formas de “relagGes exteriores™. Tais fatores
incluem a habilidade para falar a lingua portuguesa, a capacidade de auferir renda monetéaria e o
bom relacionamento com os Chefes de Posto da Funai na aldeia e com a populagéo regional. Ou
seja, em contraposicdo ao poder religioso dos velhos xamds, observa-se hoje na sociedade
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Asurini a emergéncia de liderangas jovens cujo fundamento simbolico &, de certa forma, o poder
econdmico ndo tradicional. De acordo com Miiller® essa transformacéo da configuracéo
politica e econdbmica indigena corresponde a passagem de uma sociedade indigena
gerontocratica para outra “infantocratica'” (Ribeiro 2009:84).

Ribeiro descreve “o abandono integral das antigas praticas de controle
demogréfico e o abandono parcial das regras matrimoniais” (Ribeiro 2009:82) com base nos
poucos exemplos de casamento intergeracional e de residéncia uxorilocal. E destaca a morte de

8 xamads entre 1976 e 2007, resultando na concentracdo do poder religioso nas maos de um

unico xama, o velho Moreyra.

Na dissertacdo de Alice Martins Villela Pinto (2009), que trata da performance
no ritual xamanistico Apykwara, pudemos encontrar maiores informacfes sobre os projetos
educacionais '’ dos quais a pesquisadora participou em paralelo ao desenvolvimento da
pesquisa. Segundo esta, 0s projetos buscavam contribuir com a elaboracdo do conteudo

programatico da escola®®:

“Abordando temas relacionados ao curriculo normal escolar e a contetidos especificos do povo
Asurini, efetivou-se a supervisdo dos professores da escola, a produgdo de material didatico
(impresso e audiovisual), além da coordenacdo de oficinas a cargo de velhos da aldeia sobre
técnicas de confeccdo de trangado, cerdmica, flauta ritual e histdrias miticas. Nesse momento, a
transmissédo dos saberes dos velhos para 0s novos - que tradicionalmente acontece no ambito dos
grupos domésticos ou durante as atividades rituais que envolvem toda a aldeia - passa a ser
abrigada pelo espaco da escola indigena” (Pinto 2009:35).

A pesquisadora tratard do crescimento demogréafico associando-0 aos novos
padrdes de relacionamento com ndo indigenas, as alteracdes na organizacdo social e nas formas
de transmissdo de conhecimento. No levantamento realizado por Pinto (2009:33) quase metade
da populacédo (63 pessoas) tinha menos de 10 anos. A autora observa que “as relacdes entre 0s
velhos e a numerosa parcela de jovens e criancas eram, muitas vezes, tensas” (Pinto 2009:33).

A designacdo de “nova geracdo” para a populacdo com até 20 anos em contraponto a “velha

geracdo”, fazem sentido para a autora:

16 Comunicagéo pessoal durante a banca de qualificagdo do referido trabalho. Grifo meu.

17 Pinto integra a equipe dos projetos “Documentagdo e Transmissdo dos Saberes Tradicionais dos Asurini do Xingu” (Unicamp
e Iphan, 2005) e “Ceramicas e Trangados: Musica e Danga dos Asurini do Xingu” (Unicamp ¢ CNPq, 2006/2007).

18 A educacdo escolar é introduzida na T.l. Koatinemo a partir dos anos 80 por iniciativa de instituicGes religiosas como o
CIMI - Conselho Indigenista Missionario, com o apoio da Prelazia do Xingu, da Igreja Cat6lica. As missionarias catolicas
“Irmazinhas de Jesus” atuam na T.l. Koatinemo pelo menos até 1982. Mais tarde, a FUNAI assume esta responsabilidade.
Atuam também, na educagdo escolar e produgdo de material didatico durante as décadas de 80 e 90, os missionarios da ALEM
- Associagdo Linguistica Evangélica Missionaria. No final da década de 90, a oferta de educagdo escolar deixa de ser
responsabilidade institucional da FUNAI e, em 2000, a SEMEC de Altamira assume as atividades de educagdo escolar indigena
na regido. Em 2001, reconhece no sistema publico de ensino a Escola Municipal de Ensino Fundamental - EMEF Indigena
Kwatinemu na T.l. Koatineno.
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“se pensarmos que parte do grupo nasceu no pos-contato (a partir de 1971) e, por isso,
compartilha interesses e posic@es semelhantes, especialmente quando confrontadas com visGes
e projetos de futuro dos individuos que ja eram adultos quando o contato se deu” (Pinto 2009:33).

Os projetos de educacéo escolar diferenciada sdo colocados no contraponto das
tendéncias observadas nesta “nova geragao”, como um lugar privilegiado para a valorizacéo e
transmissdo dos conhecimentos da “velha geracao” (Pinto 2009:34), em vista do panorama com

0 qual a pesquisadora se depara:

“Os velhos Asurini mostravam-se preocupados e tristes com o desinteresse dos jovens pelos
conhecimentos tradicionais, a0 mesmo tempo em que manifestavam nostalgia do “tempo dos
antigos”. Para os jovens, principalmente os rapazes da faixa de idade de 12 a 15 anos e que ainda
ndo haviam contraido casamentos, a vida na aldeia parecia estar esvaziada de sentido, eles se
interessavam cada vez mais pelo modo de vida dos akarai (ndo-indigenas) - maneira de vestir,
fala correta em portugués, programas de televiséo (especialmente as telenovelas), mdsica brega
difundida entre os regionais, mercadorias eletrdnicas (aparelho DVD, televisdo, radio, MP3), e
outros. A identificacdo com o mundo akarai vem junto com a negacdo da cultura Asurini e com
a vergonha de ser indio, de acordo com a desvalorizacdo da identidade étnica pela populagdo
regional” (Pinto 2009:34).

Abordando a relacdo geracional sob esse prisma, a autora compreendera o

crescimento demografico como uma ameaga ao ethos Asurini:

“Os novos padrdes de relacionamento com os ndo-indigenas e os rearranjos no ambito da

estrutura social fazem-se sentir também nos rituais. Observa-se a diminuicao da participacdo dos

jovens nos rituais xamanisticos. (...). A partir desse panorama, podemos pensar que, no atual
contexto, um dos desafios que os Asurini enfrentam consiste em lidar com o crescimento
demogréfico, sem que se coloque em risco a propria reprodugdo das capacidades expressivas,

ac0es sociais que reafirmam o ethos Asurini” (Pinto 2009:161).

Destarte, a narrativa demografica nos leva a dois momentos na literatura: a
“gerontocracia” e a “infantocracia”. Temos, de um lado, a contencdo de natalidade associada
ao poder dos pajés. Moreyra, considerado o ultimo grande xamd, conta hoje o auxilio de um
unico wanapy. A diminuicdo do prestigio e 0 ndo surgimento de novos pajés, a diminuicdo de
praticas rituais, o surgimento de novos padrbes de lideranca sdo creditados na literatura, de
maneira geral, a fatores externos. Ao mesmo tempo, a “maternidade ampla e irrestrita” (Muller
1994:06) nos sugere a inversdo dos padrdes inicialmente observados para a primeira gravidez,
agora em torno no inicio da puberdade; ao tamanho da prole, atualmente numerosa; além do

surgimento de muitos casamentos monogamicos entre casais jovens.

As figuras 1, 2, 3, 4 e 5 adiante, representam graficamente a narrativa
demografica mencionada, incluindo os dados colhidos durante o campo deste estudo, onde
encontramos 161 pessoas autoidentificadas como Asurini do Xingu, 83 mulheres e 78 homens,

segundo os parametros demograficos classicos, sendo os nascidos na Ultima década 46% do
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contingente total (74 pessoas). O ponto de inflex&o o eixo mortalidade/natalidade observado no
final da década de 80, culminard, uma década mais tarde, em uma completa inversdo da
piramide demografica encontrada nos anos 70. E o declinio na quantidade de pajés parece

inversamente proporcional ao aumento da populacéo infantil, como ilustra a Figura 5.

Figura 1- Piramide demogréfica dosAsurini do Xingu em 2011:
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Como se observa na figura, a pirimide etéria de 2011 segue caracterizada pela predominéncia da populacéo infantil
e pontos de “estrangulamento” nas faixas etérias mais velhas.

Figura 2 - Populacgéo entre 1930 e 2011:
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Na figura 2 se observa a curva de declinio e recuperagdo demografica descrita na literatura entre 1930 a 2011.
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Figura 3 - Populagao total e % com até 10 anos entre 1970 e 2011:
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Na figura 3 a curva de recuperagdo demogréafica acompanha o percentual de crescimento da popula¢do com até 10
anos de idade *°.

Figura 4 — A populacédo de mortos2’:
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Mortalidade entre 1930 e 2011, estimada com base na literatura.

19 A tendéncia segue o aumento da taxa média de natalidade, dado que decidimos ndo evidenciar graficamente. Consideradas
apenas as mulheres com mais de 30 anos, encontramos a maior parte delas com 8 ou 9 filhos.

20 Os dados sobre a mortalidade s&o sistematicamente registrados por Mller e Souza até o inicio da década de 90, no final da
década menciona-se 11 mortes, entre as quais 7 xamas, que eram também lideres das sessdes domésticas. De 2000 em diante,
temos noticia por Ribeiro da morte de um xama e, recentemente, dos recém-nascidos gémeos de Parajoa. Nao logramos obter
dados oficiais sobre os ébitos por etnia na regido, de maneira que tratamos aqui de uma estimativa.
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Figura5 - Populagdo de até 10 anos e total de pajés:
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Representamos, nesta figura, a tendéncia de declinio desenhada pela intensa presenca dos payé e vanapy na
literatura até o inicio da década de 80 e sua notavel auséncia na literatura recente, incluindo os dados de 2011. No
contraponto a tendéncia de crescimento da populagao infantil documentada no mesmo periodo.

Estas questBes dialogam, ainda, com outras colocadas pelo campo teorico. O
artigo de Miiller (2002) “As criangas no processo de recuperacdo demogréafica dos Asurini do
Xingu” integra uma colecdo de ensaios?, que reitera o questionamento da naturalizagdo da
infancia apontado desde Ariés e Mead. Os autores se debrucam sobre o conceito de
socializacdo, trazendo novas perspectivas para a abordagem dos processos de ensino e

aprendizagem.

Em uma memorével revisdo sobre o tema Cohn nos alerta;

“O termo “socializag@o® ficou marcado pela ideia, professada por muitos antropdlogos, de que
as sociedades sdo corpos estaveis e imutaveis que formam os individuos, moldando-os a sua
imagem. Assim, cada nova geragdo seria levada pelas gerac@es anteriores, seus socializadores, a
se tornar idéntica a elas. VVé-se que essa concepcdo s6 pode funcionar quando se concebe as
sociedades como imutaveis, constantemente reproduzindo a si mesmas” (Cohn 2002:214).

Neste destino previsivel do processo de socializagdo a crianga é concebida como
um adulto conhecido de anteméo (Cohn 2002:228), um ser incompleto, o que seria um dos
motivos do desinteresse da antropologia pelo tema??. A busca de superagio desta perspectiva

21 O artigo de Miiller integra a publicacio Criangas Indigenas — ensaios antropoldgicos, da Série Antropologia e Educacéo, de
grande influéncia sobre o conhecimento produzido posteriormente no campo de debates sobre a crianga e a educacao escolar
indigena.

22 Nunes se fard a mesma pergunta (2003:33) e dedicara um tdpico de sua tese a observacao feita por Joanna Overing durante
um seminario nos anos 90, de que talvez o desinteresse da antropologia pelo estudo da infancia se devesse ao fato de tratar-se
de um “grupo social sem poder” (2003:36-39). Nunes aponta o papel ativo e criativo das crian¢as Xavante na circulacdo da
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“adultocéntrica” (Nunes 2002:276), que aborda a crianga sujeita a processos estaticos e
unilaterais de aprendizagem e reproducdo social, leva os autores a buscar novos referenciais
teoricos, que permitam aborda-la como sujeito pleno, produtor de cultura e de aprendizagem,
investigando-a a partir das especificidades e autonomia de seu universo em relacdo ao dos

adultos.

Neste contexto Mdller traz a crianga Asurini para o primeiro plano do debate, 0
qué, antes de apresentar respostas faceis, levanta novas questbes. O trabalho de campo,
portanto, se propunha primeiramente investigar a ressonancia, ou nao, da nogéo de crianga no
pensamento Asurini, aprofundando as observacdes sobre este universo, para entao investigar

outras interlocu¢des com o campo tedrico.

informagdo como uma perspectiva de investigacdo para se “questionar e aprofundar a ideia de serem ou ndo as criangas,
Xavante ou quaisquer outras, um grupo social sem poder” (Nunes 2003:36).
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1.2. O Trabalho de Campo

“Ndo sdo palavras somente que proliferam no imagindrio
Asurini, sdo muitas imagens” (Muller 1990: 375).

Imagem 1 - Ty a, filha de Tuwa e Manuka

Tratamos, nesta segunta parte do Capitulo, do trabalho de campo, realizado entre
agosto e novembro de 2011, na T.I. Koatinemo, PA. Levamos na bagagem uma variada gama
de materiais para desenho?®. Contrariando os temores iniciais, as criancas Asurini se
aproximaram facilmente e uma producdo continua de imagens ocorreu de forma intensa, livre

e espontinea®* durante todo o campo.

23 papeis de varios tamanhos, dos comuns sulfite A4 e cartolinas A1, aos menos comuns na regido blocos para flip chat, além
de lapis coloridos, canetas hidrogréficas, giz de cera e tintas guache. O recurso ao desenho na etnografia brasileira claro, ndo é
novidade, Fénelon Costa (1987:241) remonta seu uso na etnografia brasileira ao inicio do Sec. XX: Koch Griinberg (1909-
1910) e Steinen (1940) na regido do rio Xingu, Egon Schaden (1963) entre os Guarani e Darcy Ribeiro (1950), entre 0s
Kadiwéu. Fénelon Costa propde “o estabelecimento das bases de uma iconologia do alto Xingu tomando como documento
principal de analise o desenho espontaneo em papel ou guache fornecidos pelo pesquisador” (1987:241). O uso abundante deste

recurso pode ser encontrado nas coletaneas “O Grafismo Indigena” (1991) e “Suma Etnografica Brasileira” (1987).

24 Inspirada no rendimento etnogréafico do desenho infantil nos estudos de Mead na Nova Guiné (1963 [1930], 1985 [1930]),
de Toren em Fiji (1990, 1993) e de Cohn com os Kikrin (2005). Cohn esclarece a diferenca de abordagens metodoldgicas do
desenho espontaneo ou ndo espontaneo nos trabalhos de Mead e Toren, respectivamente: Mead busca a relatividade da
experiéncia infantil ou a universalidade da imaginacéo fantasiosa infantil. Toren aposta na coleta controlada de dados,
trabalhando no ambiente escolar e a partir de tarefas muito bem estabelecidas, a fim de apreender a interpretagdo de criangas e
entender a construcdo de suas percepgdes, tomando-as tdo legitimas como quaisquer outras percepgdes sobre o mundo (Cohn
2005:7-8).
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Em algumas ocasides foi pedido que os desenhistas colocassem nomes nos
desenhos. A grande maioria dos desenhos, no entanto, foi produzida coletivamente. Em
algumas circunstancias foi possivel conversar, ou mesmo gravar conversas com os desenhistas.
Em outras, mais rendia observar como se relacionavam na divisdo do material e do espaco,
criangas de uma mesma, ou mais, sessdes domesticas. O conjunto do material é eloquente na

repeticdo de alguns temas e no tratamento de outros.

A geometrizacdo e a tendéncia de ocupacdo integral dos espacos do papel, ou
dos limites estabelecidos dentro dele, por exemplo, confirmam inequivocamente a impressao
bem descrita por Miiller (2002:194) de que é “como se entre o ser concreto ¢ o olho humano
houvesse uma tela interposta e tudo fosse visto por meio dessa geometriza¢do™ (vide Prancha 1

adiante).

Na bagagem também estavam um gravador, uma camera fotografica e um
notebook, equipamentos utilizados durante todo o periodo em campo?. Tratava-se de um
equipamento de apoio com o qual ndo contavamos, efetivamente, fosse pela falta de acesso a
energia ou por ndo nos autorizarem, pois, como apontado por Miller (2000:183) antes 0s
Asurini temiam a maquina fotografica, uma ameaca a vida por sugar o ynga (o principio vital)
da pessoa ao reproduzir sua imagem (ayngava). Temiam o gravador pelo mesmo motivo
(Muller 2000: 184). A autora (Muller 2000:165-193) demonstra a atribuicdo de sentidos a
camera filmadora® pelos Asurini, tornando-a em parte da realidade estudada. A transmissdo de
conhecimentos para as novas geracdes € uma dimensdo importante desta mudanca de
paradigma, pois o registro da performance ritual visava, nos termos do informante Manuka,

“mostrar para as criancas” (Miiller 2000:184).

No campo deste estudo a camera fotografica adquiriu posicdo semelhante
guando adultos e criancas apontavam deliberadamente uma cena ou chamavam para o registro

acontecimentos especificos. (vide Prancha 2 e Imagem 2).

% Em vista da disponibilidade de luz elétrica durante algumas horas do dia proporcionada pelo gerador movido por combustivel
da T.l. Koatinemo. No periodo de algumas semanas em que 0 equipamento permaneceu quebrado, os Asurini garantiram o
fornecimento de energia no local, através de uma ligagdo com um segundo gerador, que alimentava a farmacia.

26 Muiller (2000:185) destaca que moresakawa, nome dado & cdmera de video é o mesmo dado & cAmera fotografica e ao espelho
e significa, literalmente, “0 que vé as coisas” (moro=prefixo de nome coletivo, oseak=ver, av(a)=sufixo formador de
circunstancia).
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Prancha 1- As maos:

Desenhos sobre o tema “mé&o” por autores de diversas faixas etarias.
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Prancha 2 - Marakaina e Juywiri:

Marakaina (1) e Juywiri(2) filhas, respectivamente, de Kereka e de sua mée, Tajmira.
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Imagem 2 — Plateia interativa:

S ol
N

Marakaina e Juywiri com Kereka e irmdos, plateia que provocava atrds da lente, deliberadamente, as
expressdes registradas na prancha 2

Em relagdo ao gravador as reagdes eram curiosamente diferentes. A utilizagdo
do equipamento gerava uma formalidade na troca de informagdes, resultando quase
inevitavelmente na necessidade de retribuir a gentileza ao enunciador, com algum quitute ou
objeto material desejavel, como linhas e anz6is de pesca, 0 que jamais ocorreu com o registro
de imagens. Esta relacdo com o gravador se reproduzia com as criangas, a quem as gentilezas
foram igualmente retribuidas. Chama a atencdo o fato de parte importante dos depoimentos
gravados estarem em lingua asurini, ainda que o portugués fosse adotado durante quase todo o

tempo.

Por decisdo das liderancas, permaneci na casa construida pela Fundacdo
Ipiranga, um bom laboratério para a realizagdo das atividades de desenho, ndo apenas por se
tratar de um espaco amplo e equipado com grandes mesas de madeira, mas por se inserir na

espacialidade de uma maneira especifica, mostrando-se um lugar relativamente acessivel aos
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moradores de todos 0s grupos domésticos. Essa caracteristica peculiar de acessibilidade é mais
ou menos extensivel as demais construcdes de akarai?’, que incluem os campos de futebol e as
casas destinadas a escola, a moradia dos professores, ao posto de saude, ao antigo posto da
Funai, aos espacos da Associagdo Comunitaria e equipamentos que fornecem agua e energia
elétrica. O acesso ndo significa, em absoluto, que estes espagos sejam considerados “neutros”,
nem que sejam frequentados da mesma maneira e com a mesma periodicidade por todos. As
observacdes iniciais sobre a socialidade infantil se deram primeiramente neste espaco, onde se

desenhava (vide Prancha 3, adiante).

A circulagdo de criangas nos espacos externos pode ser observada em detalhes
quando diversas delas se engajaram em uma atividade de mapeamento da aldeia, que resultou
no croqui (figura 6, adiante). A atividade ndo era exatamente uma novidade para as criancas
(vide Ribeiro 2009: 53-54) e a inclusdo de construcdes anexas, como cozinhas e areas de
trabalho cobertas, por exemplo, se deu por sugestdo das criancas. O uso do computador em
campo também se mostrou uma ferramenta proficua. O momento de organizar fotos, de elaborar
0s croquis da aldeia e a sobreposicédo, nestes croquis, dos kunumi rukara (vide Capitulo 3), foi
sempre acompanhado por uma plateia curiosa e ativa, cheia de perguntas, informacdes e

preciosas corregdes a fornecer.

Os adultos Asurini se expressam com presencas e auséncias, gestos ou siléncios
eloquentes, espacos mais ou menos acessiveis, tons de voz sutis, porém enfaticos, entre outras
sinalizacdes de aproximacao ou afastamento. Receber comida e comer com alguém posiciona
diariamente o pesquisador neste campo, podendo facilmente consolidar aproximagdes com
alguns, enquanto afasta outros. Mas ainda que alguns grupos domésticos tenham permanecido
fora do Koatinemo boa parte do tempo?®, praticamente todos contribuiram para a realizagio
deste estudo, alternadamente, por meio de suas criancas, das imagens sugeridas, da comida
compartilhada, dos chamados para fotografar, dos convites para as excursdes, de visitas

premiadas com pacientes explicacfes ou historias sobre espiritos e Maira.

O material pre-analisado em campo (figuras, desenhos, fotos e fotos de

desenhos) que retornou na bagagem, se constituia em cerca de surpreendentes quase dez mil

27 Como os Asurini chamam os brancos. Os termos carai e karaiba, sdo cognatos do akarai asurini, “o tema da pele muito
branca de Maira aparece em algumas mitologias tupi, estando associado ao motivo da imortalidade obtida pela troca de pele”
(Viveiros de Castro 2002:203 NR 17).

28 Como os de Murumanak e Mara, Myra e seu filho Kai, Turé e seu marido akarai. O primeiro prestava servigos para os
akarai e dizia ter planos de se mudar com seu grupo doméstico para outro local, o segundo fundava uma nova aldeia, Itaoca, e
contava com a ajuda de outros grupos proximos para tanto. Turé vivia em Altamira com o marido.
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imagens. A bem da verdade, o material trazido na bagagem tanto comunicava que, inicialmente,
sO havia a auséncia de um vocabulério que ndo esvaziasse seus saberes e realidades originais.
Refiro-me a um Anthropological Blues (Da Mata 1978) dado como intraduzibilidade, como
impoténcia da representacdo em palavras. O leitor que nos acompanhou até o momento se deu
conta que no campo Asurini, de fato, nem todas as formas de enunciagéo estdo dadas oralmente.
Em Miiller (1990:19), o recurso a analise do discurso (AD) se da justamente no sentido de
“gstabelecer uma terminologia que permitisse definir as manifestacdes visuais do campo ritual

e do campo da arte grafica como formacdes discursivas ndo-verbais”.

No campo Asurini 0s enunciados podem estar no movimento corporal dentro da
acdo ritual ou no estilo da oleira. Tomando os universos da olaria e da arte grafica como
exemplo, poderiamos afirmar que o dominio formal e dos quesitos técnicos para a confec¢éo e
pintura dos vasilhames ndo deixam de posicionar a oleira no agenciamento e transmissao de
sentidos, enunciando através de seu estilo saberes que dizem respeito tanto seu grupo
domeéstico, quanto ao acimulo de suas préprias habilidades técnicas e abstratas. Assim, sua
expressao também pode ser compreendida como forma de enunciacdo, onde o enunciado é
apreendido a partir dos mesmos quesitos formais e estéticos por outros que partilham deste
conhecimento. As formas de enuncia¢do aqui sdo muitas e, neste universo, o vasilhame pode

ser uma forma de enunciacdo para a oleira e um enunciado para que lhe apreenda os sentidos.

Esta primeira vertigem diante do siléncio abismal foi contornada com o retorno
das imagens produzidas pelas criangas, ao primeiro plano da narrativa. As imagens organizadas
em pranchas, ou evidenciadas isoladamente, tornam-se neste estudo, a semelhanca da filmadora
de Muller, um veiculo capaz de agenciar sentidos e saberes, sendo igualmente tomadas como
uma forma de enunciagdo que interage com o texto etnografico. A crianca, como o etnélogo,
estd ingressando no complexo ontoldgico, seu ponto de vista representa tracos essenciais,
estruturantes do pensamento. Seguindo esta deixa, que evidencia habilidades e saberes

investidos no seu ingresso, recuperamos a narrativa concernente ao texto etnogréafico.
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Prancha 3 - Criancas desenham:
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Criancas de diferentes grupos domésticos desenham na casa da Fundac&o e espagos externos préximos.
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Figura 6 - Croqui sem escala da aldeia Asurini — T1 Koatinemo, 2011:

Croqui elaborado com ajuda de criancas Asurini do Xingu (sem escala, mas com muitos palpites). Na figura, a
casa comunal esta representada como o 1 entre as construgdes de Asurini. Dentre as construgdes de akarai: 2 é a
casa dos professores; 3 0 posto de salide; 4 a “Casa da Fundagdo” e 11 a escola.

LEGENDA

Casas de Asurini

Abandonadas ou em construgao

Cozinhas ou casas de trabalho

Casas de farinha

Casas de akarai

Campos de futebol

Pontos de uso no rio
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Cabe, por fim, uma nota sobre a questdo da “traducdo”, tarefa ardua apesar (ou
por) todos falarem em portugués, trabalhada com a ajuda de dois jovens: o primeiro, Parajoa,
unico wanapy que auxilia o0 xama Moreyra atualmente, é filho de Takiri e Matuia; o segundo,
Kwatirei, é aluno do magistério indigena?® alfabetizado em asurini e portugués, filho de
Murukai e Koati. A dificuldade de “traducdo” comegava com a propria palavra crianga, em
asurini kunumi. Parece simples, mas quando partia dos Asurini esta traducéo pressupunha uma
ideia sobre o que fosse um kunumi. E quando a pesquisadora se referia ao kunumi este
movimento se dava no sentido contrario, a crianga “bioetaria” de até 10 anos da pirdmide etaria

estava projetada.

O “tradutor” Kwatirei € quem concede novos critérios “demogréaficos” a este
estudo, designando populacGes genéricas, mas perfeitamente bem definidas. No inicio do
trabalho de campo Manuka se lamentava pela mudanca de dois dos seus jovens filhos para uma
aldeia Parakand, pois “faltavam mulheres no Koatinemo”. A pirdmide de 2011 indicava mais
mulheres do que homens na populacéo em quase todas as faixas etarias. A “tradugdo” introduz
também o nosso leitor: a palavra kunumi pode ser usada para denominar alguém até os 12 ou
13 anos de idade (mais ou menos, porque isso depende dos 0ssos ja estarem duros), desta idade
até (mais ou menos) 22 anos, podemos chamar as mocas de kunataja e os mogos de awawuja.
Os adultos acima dos 23 anos (mais ou menos) chamamos upyta. Os velhos, com mais de 60
(mais ou menos) de muruwiawa *°. Reorientamos, entdo, a analise populacional agrupando a
populacdo de acordo com os designativos desta explicacdo. A figura gerada (figura 7, adiante)
apresenta uma populacdo infantil ainda maior do que o observado anteriormente, 0s kunumi
agora representavam 48% da populacdo. Os jovens, agrupando-se kunatajd e awawuja
representavam 24% da populacdo. Note-se que apenas nessa faixa etaria os géneros foram

enfatizados®. Adultos e velhos somavam 28% restantes.

290 curso de magistério ofertado pela SEDUC-PA acontece em sistema de alternancia; as etapas tem previsdo de duracéo de
quarenta dias, duas vezes ao ano, na cidade de Altamira. O curso ainda ndo formou a primeira turma de alunos. Quinze jovens
Asurini foram aprovados no processo seletivo, mas o objetivo de grande parte deles, segundo me relataram os mesmos, era
concluir o ensino fundamental. Até 2011 os dois professores que lecionavam na T1 Koatinemo ndo eram indigenas, Kwatiref
atuava como assistente e tradutor, em 2012, assumiu as salas do 1o ciclo do ensino fundamental na EMEF Kwatinemo.

30 Kwatirei traduzia uma entrevista feita com Koati. Na entrevista o velho enfatizava, em asurini que a altura de um kunumi
tem relagdo com seus 0ssos e que o endurecimento dos 0ssos marca o fim da fase de crescimento “assim como 0 tronco da
arvore para de crescer quando endurece”. E ele acrescenta “os muruwiawa ja estdo ficando com os 0ssos moles e por isso ficam
mais baixos. Mais ou menos na idade que os akarai pagam a aposentadoria, entende?”

31 A pesquisadora pergunta ao seu interlocutor se ha palavras que definam género nas demais categorias. Sim, basta acrescentar
Kujy para as mulheres e kujemae para os homens, assim Kunumi kujy significa menina e kunumi kujemae significa menino, o
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Figura 7 — Populagdo, segundo critérios de Kwatirei:

B Kunumi
M Kunataja
H Awawuja
= Upyta

M Muruwiawa

Figura 8- Pessoas adultas, solteiras ou viuvas em 2011:

B Muruwiawa
HUpyta
m Kunataja

B Awawuja

mesmo se aplica para os demais designativos. Contudo, esta informag&o nao foi destacada nas explica¢Ges, nem no cotidiano,
comum dizerem simplesmente awa “gente” ao contrario do par jovem homem/mulher.
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1.3 De crianga a kunumi

Curumim

Chama cunhata
gue eu vou contar
Jorge Ben Jor

Imagem 3: Desenho de Muruavi, filha de Matuia.

As queixas do velho Manuka, claro, eram plenamente justificaveis, a analise
(figura 8, na pagina anterior) deste ponto de vista demonstra a existéncia de uma Unica kunataja
solteira e de uma dezena de awawuja (ou 58% dos solteiros) procurando por uma noiva jovem,
pois oito vilvas maduras ou idosas permaneciam solteiras. O tradutor, portanto, deu o salto no
hiato entre kunumi e crianca, com uma “narrativa demografica” propria e nos trouxe, de uma
conversa com seu pai Koati, a expressdo kunumi rukara “terreiros de crianga”, que da titulo ao
trabalho. Suas “tradu¢des”, claro, revelam a leitura que fazem da leitura feita sobre eles, algo
como uma metaetnografia. Kwatirei e Parajoa se posicionam a jusante, nas cabeceiras, na
divisdo das aguas, como Crispim em Cunha (1987:18), sdo tradutores e, assim, também
etn6logos e co-autores neste estudo. Com sua ajuda chegamos, enfim, as questdes em questao

na dissertacao.

A tentativa de traducdo, em uma narrativa etnografica, dos sentidos que 0s
nossos tradutores e enunciadores atribuem ao kunumi, torna-se é claro, questdo em questdo.
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Seguindo a trilha aberta por Miller (2002:206-207), as criangas poderiam descortinar um vasto

e fértil caminho, no sentido de captar a dindmica social e histdrica em processo:

“As criancas Asurini tem entre seus pares experiéncias variadas de identidade, socializacéo,
integracdo social, participacdo cultural, lingua falada. A infancia Asurini atual é a experiéncia
desse mosaico de situacOes interculturais, e o convivio das criangas entre si, a concomitante
participagdo no grupo doméstico e na coletividade da aldeia proporcionam a construgdo de uma
identidade historicamente dada de ser Asurini e ndo-Asurini, isso e aquilo. Disso entendem os
Asurini” (Muller 2002:206).

As sagazes afirmativas de Mdller sobre o rendimento da investigacdo de duas
situacBes - a de convivéncia dentro e fora do grupo doméstico, para as reflexfes sobre a

experiéncia social da crianca, acrescentaram, ainda, uma diretriz para a observacao etnografica:

“Ha duas situacBes que merecem ser destacadas para nossas reflexdes sobre a
experiéncia social da crianga Asurini, sua relacdo com a estrutura da sociedade, em
particular o grupo doméstico como unidade social, com a geracdo dos pais e a
construgdo da identidade. Matuia exerce sobre os filhos autoridade coercitiva, para
proibir o convivio com criangas de outras casas, 0 livre acesso deles a outras regifes
da aldeia, além dos limites de seu préprio grupo. As criancas sdo fortemente
repreendidas, e ela faz duras criticas aos pais que permitem que seus filhos andem
sozinhos e frequentem o Posto Indigena. Essa proibigdo de contato entre criangas de
diferentes grupos verifica-se também entre outras mulheres” (Mdller, 2002: 204).

Desta forma:

“Configuram-se entdo duas situacGes: a do grupo doméstico, ainda sobre o controle
dos adultos, mas formado por proles numerosas, e o contexto da aldeia, apresentando-
se também nesta um grande contingente de individuos dessa geracdo — aliés, hoje em
dia quase a metade da populacdo total. Matuia, é evidente, j& percebeu que uma
sociedade de criancas conforma uma nova realidade social, a de um contingente de
criangas que vém inclusive socializando criangas, seja nas novas situacdes de convivio
(escola), seja nas novas relagdes de filhos com pais ainda criangas” (Miiller, 2002:
204).

Ao trazermos a producdo iconografica e a socialidade infantil para o primeiro
plano, as formas de enunciacao tornaram-se parte do enunciado, como um fio condutor para a
identificacdo dos elementos que se destacavam. O aprofundamento na investigacdo destas
tematicas se deu na interlocugdo com as imagens fotogréaficas, narrativas miticas (dadas por, ou
com, as criancas) e observacdes de campo. A analise nos levou ainda a outro nivel de imagens,
as imagens ontologicas projetadas sobre a realidade, como no caso das categorias

“demogréficas” antes apresentadas que, de fato, ndo tém como referéncia o0 mundo dos vivos.
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Ao leitor incauto, cabe alertar que este percurso tortuoso resultou em uma
abordagem nio apenas multitematica®?, mas derradeiramente polifénica, redundando na efuséo
de imagens apresentada no 2° capitulo; na adocdo da espacialidade dos pequenos e da
“demografia” dos tradutores no 3° capitulo; e na abordagem das formas singulares de
apropriacdo de significados exteriores pelos regimes de conhecimento Asurini, no 4° capitulo.
A experiéncia social dentro ou fora do grupo doméstico marcam igualmente a estruturacao dos
Capitulos: no 2° a experiéncia ocorre sob a tutela do grupo doméstico; no 3° ocorre fora, de
forma horizontal entre as criangas ou com adultos de outros grupos €; no 4°, ocorre no contexto

escolar e na relagdo elementos simbdlicos do exterior.

Das escolhas feitas neste trajeto entre o campo de trabalho e o trabalho de campo
decorrem, em prejuizo do primeiro, a impossibilidade de aprofundamento em diversos dos
temas apresentados, mas, em favor do segundo, o esforco de fidelidade ao universo fractal e
intenso do kunumi, principal enunciador deste estudo. O material coletado em campo é férfil
em possibilidades de aprofundamento e interlocucéo, tanto com a literatura especifica quanto
com debates contemporaneos. Estes debates, de forma geral, séo apenas pontuados ao longo do
texto, em um esforco de coesdo e fluidez mas, principalmente, de valorizacdo primaéria do

material etnografico Asurini.

Miller (1990) advoga contra o enquadramento apressado desta etnografia em
modelos tedricos comparativos. Questionamentos confirmados e, em parte, superados pela
evolucdo interna do discurso antropolégico nas ultimas décadas, como buscamos desenvolver
ao longo do texto. A adverténcia segue relevante, contudo, para que modelos ndo eclipsem a
especificidade do material, as posi¢@es do inimigo, do morto e da mulher sdo exemplos a serem
tratados com excepcional cuidado neste campo. Ao leitor afeito ao exercicio comparativo,
adianto que uma ideia influente nos debates sulamericanistas € latente na discussao apresentada
em virtude de sua rentabilidade para o adensamento da investigacdo e para uma releitura
possivel do material no horizonte contemporaneo do debate teorico, refiro-me ao conceito de
afinidade potencial proposto por Viveiros de Castro (2002), que dispensa apresentacdes para o

leitor néo leigo.

32 Como bem observado durante a banca de defesa do presente trabalho, por Edmundo Peggion.
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2. DA REDE AOS MORTOS

Trato, neste segundo capitulo, da experiéncia social da crian¢a Asurini no seio
do grupo doméstico*, dentro e fora do espaco doméstico propriamente dito, mas de vivéncias
mediadas pelos adultos proximos. O material esta distribuido em trés blocos: 2.1. o jenipapo e
avida; 2.2. amata e a morte e; 2.3. corpos que vivem nomes, que inclui algumas consideracgoes

iniciais em relagdo ao campo teorico.

2.1 O jenipapo e a vida

A figura humana ndo se mostrou um tema proeminente nos desenhos, mas,
qualitativamente, dificil ndo reparar que gravidas e fetos, humanos ou animais, figuravam em
destaque. Os fetos séo ressaltados em fungdo do recurso recorrente a transparéncia, que nos
permite ver dentro dos corpos. Independente da habilidade motora dos pequenos desenhistas, a
atencdo aos processos de reproducdo da vida e de gestacdo se revela nas formas dos fetos,
deliberadamente semelhantes as das maes (vide Pranchas 4 e 5). Questdes sobre o teor dos
desenhos eram respondidas antes com referéncias a espécie - “é onga”, “é gente”, do que ao
género, idade ou status de gravidez das figuras. A frequéncia com que se usava a palavra
“gente”, inclusive, chamava a atencdo; é como se traduz do asurini para o portugués a palavra

ava.

Cabe salientar que o termo upia, quando utilizado como nome, significa “ovo”
ou “feto”; diz-se, por exemplo, jautiryna rupi’a “ovo de tracaja” ou arakuri rupi’a “ovo de
galinha”. Mas quando se fala de um feto humano, upi’a exige o acréscimo do termo akyra
(Monserrat 1988:09). Assim, a expressdo “feto de Tajmira” em asurini € dita Tajmira rupi’a
akyra®. A refinada percepcéo intrauterina dos desenhistas néo significa, é claro, que acreditem
que 0s recém-nascidos venham “prontos”. Ao contrario, sua matéria corporal é considerada
mole e fragil, facilmente quebravel. Ndo vi uma crian¢a sequer apanhando durante o trabalho

de campo, os Asurini acreditam que 0s 0ssos moles se partiriam. Desta forma, o parto é cercado

33 Entendido grupo doméstico no sentido atribuido por Miiller (1990:64), como unidade basica da estrutura social, por
representar tanto uma unidade de subsisténcia, cujo cerne é o trabalho da mulher, quanto uma unidade sociopolitica e
cerimonial, tradicionalmente identificada com um grupo local, ou seja, uma aldeia. Conf. adiante topico 2.3.

34 Em determinadas frases se usa upi ‘@ sem o acréscimo de akyra, como na frase Tajmira upi’a: “Tajmira estd gravida”. Nestes
casos, 0 termo se apresenta como verho e traz consigo um nome préprio ou pronome indicando o possuidor do feto. Na 18PS
se pode falar tanto “je rupi’a” quanto “je rupi’a akyra”, mas o primeiro construto significara “estou gravida” e o segundo
“meu feto” (Monserrat 1988: 09).
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de cuidados e tido como um momento muito perigoso®, inclusive porque as criangas Asurini
ndo “nascem” propriamente, elas “caem” 36 para “nascer” ou “cair’” Se usa 0 mesmo verbo, uat,
derivado da raiz -‘at. Em portugués, muitos também preferem o “cair” ou “fazer cair” ao
“parir”, o que gera curiosas sentengas do tipo “depois que a crianga caiu tive que ficar muito

tempo na rede”.

Prancha 4 — Upi’a:

Fetos de onca, por autores diversos.

35 Uma crianca nasceu durante o periodo em que estive na T.l. Koatinemo, o que me permitiu realizar algumas observagdes
sobre o final da gestacéo e o periodo do pds-parto.

36 Entre outros povos também se encontra a mesma expressao, os Araweté, por exemplo, usam o termo mo-a “fazer cair” para
o parto (Viveiros de Castro 1986: 441).
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Prancha 5 — Upi’a akyra:

Fetos de gente, por autores diversos.
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Quando perguntei por que as criangas caiam moles contaram-me que um dia a
barriga das mulheres se abria como a do mucura e as criangas ja saiam andando, com umbigo
(sem o cordd@o umbilical). As mulheres ndo sentiam dor durante o parto. Mas uma mulher
reclamou “¢é feio demais, ruim demais e sem graga demais o jeito que as criangas nascem”. E
Maira falou “entdo agora vocé vai ter que aguentar” e guardou a crianga dentro da mulher de
novo. Dai em diante as criangas comegaram a cair, ou seja, nascer por baixo, como hoje. Mas
a mulher reclamou outra vez “¢ tdo triste 0 menino sair andando desse jeito com 0 umbigo, isso
da medo na gente” e Maira respondeu “entdo vocé vai ter que ficar uns bons dias deitada com
esse menino, até que ele fique forte e duro” e colocou a mulher com a crianga para mamar na
rede. Desde entdo, as criangas nascem moles, demoram para ter umbigo e as mulheres tém que

ficar muito tempo com elas na rede dando o peito.

Os Asurini ndo nomeiam nem aplicam o jenipapo no corpo do recém-nascido. O
jenipapo devido ao risco de absorcdo definitiva pela pele mole, deixando-a manchada para
sempre. Neste periodo os pais também guardam um rigido resguardo. O momento da queda e
0 corddo umbilical separado do corpo ndo devem ser vistos pela mée, assim como uma
determinada espécie de tamandud, o tamanua i (tamanduazinho), pois isso acarreta riscos para
mée e filho. O “umbigo” marca um momento de mudanca para genitores e recém-nascidos,
com o abrandamento das restri¢cdes alimentares e relacionadas ao rio para os primeiros (desde
que finalizada a cicatrizacdo do pds-parto), e com a nominacao e inicio da pintura em jenipapo

para os segundos.

Nossas observacdes sugerem, portanto, que até a cicatrizacao total do umbigo o
recém-nascido é considerado demasiado mole para praticas de modelagem®’. Até onde pude
saber, a inspecdo % do recém-nascido ocorre principalmente em relacdo a forma e,

antigamente, criancas gémeas ou com defeitos fisicos podiam ser rejeitadas neste momento®°.

7 Em muitos relatos etnograficos o recém-nascido é submetido a tratamentos, principalmente massagens, para assumir a forma
humana, ou uma forma adequadamente humana, conf. Fausto (2001:396) sobre os Parakand, Cohn (2000:86) sobre os Xikrin,
entre outros. No exemplo Araweté (Viveiros de Castro, 1986:441) os recém-nascidos recebem massagens para modelar o corpo
a semelhanga do “acabamento de uma pega ceramica, antes do cozimento” (ibid.442) e as criangas pequenas sdo frequentemente
submetidas & uma operagdo xamanistica (ibid.447) “de fechamento do corpo”, ou mais literalmente de “cicatriza¢do” ou
“tapagem”, que se repete durante meses a qualquer sinal de mal estar da crianga, “fechando” o seu corpo para as a¢des e
substancias paternas, para que 0s pais possam retomar a atividade sexual e voltem a beber o cauim alcodlico. As criancas de 1
a 4 anos sdo submetidas a outra operagdo xamanistica, imone, para trazer de volta a alma errante e a consolidar, endurecer (mo-
aty), no corpo, pois a alma, principio vital i se desprende facilmente do corpo, hiro, “especialmente devido a cobiga dos espiritos
da agua” (ibid. 451).

3 Como no exemplo de Gow (1997:48) sobre os Piro, na etnografia sul-americana ha diversos exemplos de que 0 momento
seguinte ao nascimento é particularmente marcado pela ambivaléncia do ser que vem a luz, que muitas vezes é objeto de
inspecédo cuidadosa para que se constate sua humanidade.

39 Ha um casal de gémeos e uma crianca com labio leporino atualmente no Koatinemo. Conversei com mée da Ultima, de onde
trago parte dos comentarios do paragrafo, este, no entanto, ndo € um assunto no qual gostem de se aprofundar. A convivéncia
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As deformacg6es congénitas sdo descritas em analogia a panela, como se o corpo rachasse ou
se quebrasse no Utero antes de endurecer o suficiente para o nascimento. As mulheres se
referem ao “espocar” do feto dentro da méde, no mesmo portugués regionalizado que usam
para descrever o “espocar” de feridas na pele ou da panela partida na manufatura®. Presume-
se que os fetos serdo semelhantes aos progenitores, mas ndo que nascerdo grandes e integros

o suficiente para serem considerados viventes, no sentido de capazes de possuir ynga*..

A couvade pareceu-me semelhante ao descrito por Ribeiro (1982:33), ainda que
atualmente o periodo de abstencdo para o trabalho artesanal seja menor e os alimentos
permitidos durante o resguardo incluam alguns novos, como 0 macarrdo e o arroz. Estes, assim
como os caldos de jabuti branco e mutum, s&o descritos como alimentos especialmente “leves”,
ao contrario da maior parte das carnes vermelhas e de peixe, em especial os “de couro” (sem
escamas), descritos como reimosos*?. A abstenc&o destes alimentos visa garantir a cicatrizacio
total e a eliminacgdo do cheiro de sangue do parto, associado ao perigo de ataques do karovara.
Maes e pais saem de casa 0 minimo possivel e evitam rigorosamente o rio e adjacéncias durante

o resguardo. Miiller (1990:169) menciona o karovara® entre as causas das doencas, mas

de algumas décadas com missionarios, ribeirinhos, funcionérios de governo etc. parece ter tornado os Asurini ainda mais
lacbnicos em relacdo a determinados assuntos, como a couvade, o casamento poligdmico intergeracional ou 0s motivos que
podem levar ao “espocar” de uma crianga dentro do ttero.

40 Nao presenciei, nem ouvi menc#o a realizacio de abortos durante o campo deste estudo, mas nas descricdes os fetos parecem
ser literalmente “quebrados” dentro do ttero, ainda que nunca pelas mulheres.

41 Entre os Asurini o ynga é substancia recebida regularmente dos espiritos ao longo da vida, ndo se trata de uma consciéncia
que habite o corpo, mas sem ynga um corpo deixa de ser vivente e de ser propriamente um corpo, COmo veremos no segundo
topico deste capitulo. Fausto (2002:391) compara o ynga dos Asurini ao -a dos Wayapi , ao -i dos Araweté, ao -ang dos Kayabi
e a0 —onga ou -a’owa dos Parakana (Fausto 2002:390), segundo o autor —‘onga é uma ideia impessoal, que ndo esta ligada a
consciéncia e ndo tem atributos de uma “alma-livre”. Mas so as -"onga que habitam os cursos d"agua que se introduzem nas
mulheres Parakand, durante os banhos de rio, engravidando-as, “ndo ha produgéo, mas apropriagdo da vida” (Fausto 2002:
391). Para uma revisao dos cognatos do termo anhynga entre 0s Tenetehara, Tapirapé, Apapokuwa e Tupinamba conf. Miller
(1984/85:107-110)

42 A ideia de “reima” é neologismo, alimentos “reimosos” podem causar feridas na pele e dificultar a cicatrizagdo, de forma
bastante semelhante, os Karitiana definem a carne pesada como reimosa, em referéncia ao excesso de gordura (Van Velden
2010:267).

43 Karovara, ndo é um termo isolado, Fausto aponta correlatos entre os tupi, embora possuam relevancia e significagdo bastante
diversa conforme o grupo. Entre os parakand karoara ¢ um dos objetos patogénicos que penetram no corpo matando a vitima
(Fausto 2002:339), de uma categoria de espiritos com caracteristicas canibais, ligados a producdo de doencas e associados ao
anhanga, ser antropofagico das cosmologias tupis. O segundo remete aos espiritos auxiliares dos xamas, associados
frequentemente os animais. Fausto também resume as associa¢des do termo entre diversos grupos tupi: “A mesma associagéo
encontra-se na concepcéo kayabi do karuat como mestre dos seres da agua (Griinberg 1970, Oakdale 1996) e entre os extintos
takunyapé, segundo os Jurunas (Lima 1995:231). Entre os Waydpi, por sua vez, o karuara é tanto sindnimo de anhanga, quanto
uma das armas de agressdo dos xamas, que corta por dentro a carne das vitimas (Gallois 1988). Entre os araweté & um espirito
canibal das serras (Viveiros de Castro 1992%), enquanto entre os teneteharas é o termo geral para os entes sobrenaturais (apud.
Wagley & Galvao 1961). A protoforma parece ser *karuguara (Viveiros de Castro 1992%348), analisavel em karu-guara,
sendo que o radical significa “comer” e o sufixo ¢ um marcador de agente. A tradugdo condiz com as suas caracteristicas:
*karuguara aquele que come”. (Fausto 2002:339). Entre os Asurini do Tocantins, o espirito Karoara € tdo deliberadamente
associado ao tema morder e seus correlatos boca/dentes, que a manifestacéo fisica do Karoara fabricado pelos humanos é um
par de dentes que se movem sozinhos (Andrade 1992:130). Fausto (2001:339) define o Karowara Parakana, por fim, como
“o poder omofagico do xama, a representagdo do xamanismo como uma operagao canibal”.
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também entre os xamas primordiais (1990:139). Nos maraka, quando 0s pajés trazem o
karovara, 0 moynga (remédio) é transmitido para os humanos em cuias por meio da &gua
(Mdller 1990:159). Por outro lado, o cheiro de sangue nas cercanias do rio e a pronuncia do seu
nome proXimo a agua provoca o espirito, que entra no corpo e o corta por dentro, fazendo as

pessoas desaguarem em sangue até a morte.

No momento do parto a rede (tupava), opera como um filtro, coando o corpo
solido do bebé dos liquidos uterinos (conf. Prancha 06, a seguir), assim como é ela quem acolhe
o corpo e filtra o sangue, o suor, a urina e outros liquidos que escapam ao corpo doente. Na
rede a mde se banha no pds-parto. Via de regra, nos meses seguintes ao nascimento, a crianca
é estimulada a dormir o maior tempo possivel, ficando a maior parte do tempo na rede. Segundo
o0 velho Koati, depois da queda do corddo umbilical é recomendavel que a crianga tome muitos
banhos para dar sono, pelo menos trés ao dia, pois dormir engorda e fortalece o corpo (Prancha
08). Dai em diante, o rio sera parte dos dias e a rede a acolhida sempre desejavel, palco de
inimeras atividades e brincadeiras (vide Prancha 07).

Miuiller registra a frequéncia dos banhos de rio, no minimo trés vezes por dia
(Mdller 2002:2000) e a destinacdo das maiores e melhores redes para poucas criangas dos anos
80 e seus pais. Além da dedicacdo do grupo doméstico com a decoracao de seus corpos, sempre
ricamente enfeitados com colares, pulseiras, enfeites de algoddo nos tornozelos e cintura,
pintura de jenipapo e 6leo com yhyca (resina perfumada) nos cabelos (Miller 2002:188-207).
Ainda que o aumento das proles possa ter acarretado alterac@es, pude observar a centralidade
das criangas nos grupos domésticos. Encontram-se um ou outro bebé engatinhando pelo chéo,
mas mais comum € vé-los nas redes, tipoias ou no colo. Os parentes se desdobram em cuidados
e atencOes nos primeiros anos. Durante expedicOes breves, aquelas em que ndo se pernoita, por
exemplo, observei apenas maes que amamentavam levando redes, exclusivamente destinadas

ao seu uso e do bebé (vide Prancha 07).

Dentro ou fora da aldeia, nos primeiros meses a experiéncia da crianga ocorre
entre a rede, a agua e 0s corpos dos parentes, espagos apropriados ao pequeno corpo, onde este
deve permanecer até endurecer o suficiente para erguer-se e andar. Nos anos 70 a crianga sequer

engatinhava:

“gestava sempre no colo de adultos, a maior parte do tempo no da mae biol6gica, de quem
dispunha, permanentemente, dos seios para sugar, brincar, matar e sede e a fome; ela ganhava o
chdo somente quando dominava os primeiros passos” (Miiller 2002:191).
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Nos anos 90 ja eram comuns 0s grupos de crian¢as no rio ou andando pela aldeia
sem o0 acompanhamento de adultos (Mller 2002:189). No rio €é certo encontra-las em grupos
alegres e barulhentos a quase qualquer momento do dia. Durante todo o periodo de crescimento
do corpo os pais incentivam os banhos para manter a pele lisa e tmida (conf. Prancha 10), pois
a agua potencializa e reanima os efeitos do jenipapo. O jenipapo esta sempre presente no
cotidiano e as mées costumam aplica-lo pequenas doses nos pés ou méos dos bebés para que se
acostumem “pukuap ” com suas propriedades (vide Prancha 09). O uso das resinas perfumadas
e do urucum foi abandonado por conta de sua auséncia na regido, mas era aplicado na cabeca
dos bebés para afastar os anhynga, que detestam tanto cheiro quanto gosto. O jovem xama
comparou 0 urucum a “uma vacina, que protege o corpo’ € o jenipapo, igualmente repulsivo
aos anhynga, a “uma vitamina, que alimenta a crianga ¢ a faz crescer”. Por isso 0 jenipapo €

generosamente aplicado pelas mées durante todo o periodo de crescimento corporal dos filhos.

Na narrativa mitica, Tauvyma* é a mulher que teve seu marido, a anta, morto
pelo proprio irm&o boakara, guerreiro e cagador, e por isso foi embora do mundo humano, se
jogando no rio e se transformando no sobrenatural Tauva. Antes, Tauvyma acompanha as
abelhas ao poco de coleta de barro e faz muitos tipos de panelas, pois elas se quebram nos seus
encontros com a anta. Ela se entristece ao ver os vestigios do marido morto, se recusa a comer
sua carne, e define a necessidade da tatuagem para a sobrevivéncia do irméo (Miller 1990:336-
337). Na performance ritual, a mulher madura como Tauvyma, invoca a Cobra e outros
sobrenaturais, tal como nos rituais xamanisticos em geral, para proteger a vida do boakara com
0 ynga transmitido através do suco do jenipapo sobre as incisdes da tatuagem (Muller 1990:109-
110). A autora (Muller 1990:109) interpreta o ritual de tatuagem nos ritos de Tauva como o

reencontro destes irm&os primordiais, o0 boakara e a oleira, que hoje é Tauva.

4 Tauvyma, tauva + yma sufixo indicador de futuro: aquela que sera Tauva (Muller 1990:200).
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Prancha 06 - Rede de cair:

Acima rede tecida em algoddo com abertura para a realizagdo de partos. Abaixo, rede do recém-nascido de
Tajmira, presa acima da rede da mée, em uma area privilegiada pela posicéo e prote¢do contra insetos.
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Prancha 07 — Rede de ficar:




Os Asurini nascem, ou melhor, caem, em uma rede. Dai em diante a rede serd sempre um lugar privilegiado ao
qual retornar: nela se dorme, se faz artesanato, se fica doente, se faz sexo, se brinca. Desde sempre, a rede acolhe

0 corpo como um segundo colo. Na pagina anterior, a jovem Apyjava amamenta durante pescaria, desfrutando da
Unica e exclusiva rede levada na expedicéo.
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— Bebés na agua:

Prancha 08

L

T

il

,

Bebés em alguns dos seus banhos diarios.
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Prancha 09 — Pukuap acostumar:

Detalhe de jenipapo nas maos e pés de bebés e de pintura com o padrdo juakete em linhas grossas.
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Prancha 10 — Criancas na agua:
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Criancas de diversas idades e grupos domésticos em alguns dos seus diversos banhos didrios.
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Analisando a producdo da ceramica, Silva (2000:63) registra que a operacao de
alisar a vasilha é demorada e realizada com muito esmero, pois, segundo as oleiras, deve ficar
“lisa como pele de gente”. Dado que a autora compreende ao ouvir 0 mito em que Maira
“molda o corpo do seu filho Kyty, alisa sua pele (iapire) para ele ficar bonito e, enquanto faz
isso, ‘Kyty ndo pode se mexer, até ficar duro>” (Silva 2000:64). Na historia Kyty* tinha a pele
feia, cheia de feridas, era kurubento (perebento) como dizem hoje em dia, por isso foi preterido
pela mulher amada. Resolveu procurar Maira e com incrivel esfor¢co*® o alcangou. Maira
acolheu seus lamentos, arrancou a pele feia do seu corpo e jogou-a no rio, onde ela se
transformou no primeiro jacaré. Moldou entdo uma nova pele, alisando-a com muito capricho
para que ficasse lisa e bonita. Enquanto fazia isso, Kyty ndo podia se mexer, até a pele ficar

dura, pois estava mole como o barro*’,

Da mesma forma ndo se mexem 0s pequenos enquanto sdo pintados, sendo o
jenipapo molhado borra, desfazendo os delicados desenhos. Ter o corpo pintado destaque-se,
é um exercicio de imobilidade e paciéncia ao qual toda crianca é acostumada. Importa que
entre os Asurini a analogia entre corpos e vasilhames ceramicos € particularmente literal e
inevitavel. O corpo recém-nascido identificado com a peca no inicio do processo de
moldagem, quando a forma imposta ao barro molhado ainda néo desenvolveu a propriedade
de comportar os conteddos que Ihe caberdo (o barro absorve a &gua, tal qual a pele mole
absorve o jenipapo). E os cuidados com a aplicacéo de jenipapo, incluindo os banhos, sobre o
corpo em endurecimento\crescimento com o vasilhame durante os processos de alisamento,
pintura e colocacdo de resina. A capacidade dos corpos comportarem adequadamente o ynga

se dara gradualmente®, conforme o0ssos e pele aumentam e endurecem.

4 A historia de Kyty foi registrada por Miiller (1990: 323-327), ouvi de Takamui, Kwatirei e outros versdes semelhantes.

46 As peripécias de Kyty neste trajeto recebem diferentes énfases de acordo com o narrador e seus ouvintes. Escutei esta e outras
histdrias com grupos de criangas, para este tipo de plateia acrescentavam comentarios espirituosos para fazer rir.

47 A histdria continua, ele volta transformado, muito alto e belo, para buscar a familia, mas ndo sem antes rejeitar a mulher que
o0 havia desprezado. Diverte a plateia infantil o fato de que Kyty agora é muito grande para as coisas do mundo humano, a rede
cai quando se deita, o banco quebra quando se senta, entre outros exemplos, com pequenas variagdes entre 0s narradores.
Depois Maira também rejuvenesce todos os parentes mais velhos, moldando-os em barro como fez com de Kyty.

8 Diversos exemplos etnograficos, tanto entre grupos tupi quanto j&, remetem ao tema do assentamento primario da alma e/ou
ao carater mole do corpo e/ou da pele do recém-nascido. Entre os Mbya o tema do assentamento primario da alma esta
relacionado a origem divina da alma que é também palavra; nhe’é e ao seu principio de mobilidade, que lhe permite a opgéo
de ndo querer ficar na terra, tal qual qualquer adulto Mbya se desloca de um lugar a outro, na descri¢do de Pissolato (2010:290).
Os Jé Xikrin pintam o recém-nascido com técnicas e instrumentos diferenciados até que a pele seja considerada “dura”, quando
também comegam a adornar a crianga com migangas nos pulsos e na cintura e a aplicar a pintura da mesma forma utilizada nos
corpos adultos (Cohn 2000:145-147). Os Xikrin consideram que o karon traduzido por duplo ou alma, ja nasce com a crianga,
mas ainda ndo esta bem preso ao corpo até que a sua pele se fortalega, e sua saida definitiva significa a morte (ibid.83). Entre
os Asurini ndo se trata de assentamento primario da alma, sendo o ynga substancia recebida ao longo da vida, seria mais
proximo falarmos em capacidade e adequagdo, ou inadequagdo, entre continente corpo e contetido ynga.
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A destreza na fabricacdo e a variedade de modelos de panelas nos remetem a
uma culinéria igualmente complexa. Além dos longos procedimentos empregados, chama a
atencdo o nexo entre conteddos e continentes, para cada prato, muitas vezes para cada etapa
de preparacdo de um prato, se utiliza um recipiente adequado, além daquele apropriado ao
consumo*. Sdo diversos os mingaus (kau?) e caldos (juky y), como os de mutum (mutdi ry) e
de peixe (ipira ry), além de diversos tipos farinha, das mais rusticas até a delicadissima
manakui, de puba seca. Os caldos sdo endurecidos com a farinha nas cuias (kuja) e
combinados com carnes, peixes ou tapioca (manaka piaka). Alguns preparos incluem
diferentes aproveitamentos de castanhas, outros incluem frutas, como as bananas assadas na
brasa dentro das cascas. No pirdo de jabuti (jauty apey), a farinha € misturada com a carne
diretamente no casco (vide Prancha 42), chegando-se a uma consisténcia relativamente umida
considerada adequada. As panelas de aluminio foram adotadas para a feitura de certos pratos,
mas para outros se usa exclusivamente a ceramica, como na torra das diversas farinhas

artesanais (Imagem 4, Pranchas 11 e 12, a seqguir).

Imagem 4 - Panela de Myra:

Neto de Myra surrupia um quinhdo da farinha durante a torra, realizada em modelo de panela especifico.

49 Para (Mdiller 1990:83) a tecnologia de preparo e consumo da comida se baseia na ceramica. Para diferentes modelos de
panelas, as cuias e seus usos conf. Miller 1990: 218-221, para receitas, formas de servir e ocasides especificas para
determinados alimentos conf. Muller 1990: 75-84.
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Prancha 11 — Panelas:




Na pégina anterior, panela no inicio do processo de moldagem, e panelas ceramicas endurecendo. Nesta pégina,
Gltima etapa de confeccdo do vasilhame, a colocacdo de resina vegetal sobre a pintura. Ainda que atualmente as
panelas de akarai sejam também utilizadas, existem panelas Asurini em todas as casas e é mais comum ver-se 0

grafismo nas panelas do que nos corpos adultos. As panelas sdo produzidas para venda, mas sua producdo é
particularmente vigorosa se comparada a outras atividades produtivas.
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Prancha 12 — O barro:
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Na pagina anterior, acima Arauary faz animais de barro para distrair a irma menor durante a extragcdo de barro,
abaixo exibe dinossauros feitos especialmente para a pesquisadora, que respondia sobre animais exadticos vistos
em livros didaticos. Nesta pagina acima, Tewu produz um vasilhame enquanto o filho cagula brinca com restos do
barro mole. Abaixo, Majuva mostra uma miniatura de cateto feita pelo irmo. Contam as criancas que uma grande
cobra mostrou para as mulheres velhas do Koatinemo onde estava este poco de barro.
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A sofisticagdo da culinéria Asurini extrapola os limites da descri¢do possivel no
contexto deste trabalho, mas dois aspectos se destacam no nosso recorte. Primeiramente,
certas expressdes culinarias e da olaria se confundem ao Iéxico dos corpos, especialmente no
caso dos sufixos -aty e —meu, que integram a palavra quando se trata do que é duro ou mole,
respectivamente. O termo itumeu € utilizado quando nos referimos a uma fruta muito madura
ou uma crianga ainda muito mole e utyaru se aplica para cabecas de bebés, cuias ou panelas
em endurecimento. Neste primeiro momento itumeu utyaru quando corpo e cabeca Sdo muito
moles, as criancas podem ser chamadas pini*®°. Ja o termo ujematy é utilizado para algo que
endureceu naturalmente, como 0s troncos das arvores. O tradutor enfatiza - uje diz respeito a
algo que “se faz sozinho”, “sem ajuda”, “por si proprio”®l. Usa-se ujematyakau para um corpo
que esta endurecendo (crescendo) e ujemymyni para um corpo que esta ficando com 0ssos 0s
moles (envelhecendo). Esta propriedade “uje” é caracteristica de 0ssos e troncos de arvores,

impulsionando-os para cima durante o crescimento.

O segundo aspecto € o nexo entre 0 consumo de liquidos e a fabricacao de corpos
na couvade. Os caldos de peixe, mutum e jabuti prescritos remetem a animais associados com
a producdo de corpos na narrativa mitica (adiante Cap. 2.2), aqui destaco se tratarem de carnes
“brancas” cujo preparo ¢ mediado por agua, panela e fogo, em contraste ao preparo da carne
moqueada, que implica apenas em fogo. Os primeiros estdo no registro dos moles, os segundos
dos duros, como as farinhas. Nos mingaus de milho e mandioca o liquido verte do sumo
vegetal dispensando a adi¢do de agua, 0 que pode estar associado ao carater sagrado e ritual

deste tipo de preparo.

Os interditos relacionados ao sobrenatural Tauva vinculam o barro, a panela, o
corpo da mulher e a capacidade de gestagdo. Como registrado por Silva (2000:73), durante a
manufatura “a panela ndo seca direito” se as mulheres beberem, comerem, urinarem ou
defecarem. Quando uma ceramista morre suas panelas sdo quebradas para evitar o anhynga. O
barro ndo pode ser coletado, ou mesmo tocado por homens, nem por mulheres gravidas e
menstruadas, pois isso acarreta a quebra dos vasilhames na hora da queima. Quando uma

mulher gesta ou menstrua, ndo pode exercer o papel de Tauvyva® no ritual de Tauva. Ndo uma

50 Como oportunamente lembrado por Miiller durante a banca de defesa deste trabalho.

51 Em Monserrat (1988:38), pude localizar a expressdo uje pyri “consigo mesmo”, onde pyri = perto e uje relacionado ao
pronome pessoal dependente reflexivo de 32 P: u = dele (a), deles(as) préprios.

52 A tauvyva normalmente ¢ chamada de “dona da festa” em portugués, mas chama-la de “a que frutifica o espirito da Tauva”
parece-me mais exato. Yva: é um sufixo que, junto com um nome de fruta, significa a arvore daquela fruta (Monserrat, 1998:41),
conf. Cap 2.3.
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metafora, temos uma metonimia que nos permite interpretar o vasilhame cerdmico como um
pequeno corpo, vinculado ao corpo da oleira. E nos sugere que cabe a oleira pintora a arte de

fazer corpos, moldar formas apropriadas ao ynga.

Assim, em relacdo as imagens e narrativas apresentadas até este ponto, sublinho
gue quanto menor, mais moles 0s 0sso0s, mais permeével a pele, mais sollvel e menos integra a
forma do corpo. Consequentemente, menor a capacidade de manter o ynga, o que contribui para
que as criancas sejam presas faceis para os anhynga. Portanto, o grupo domeéstico se ocupa em
garanti-lo abundantemente através da pintura com jenipapo e com a ajuda dos pajés®®. O
alimento primorosamente preparado e as minuciosas habilidades desenvolvidas, especialmente
no exercicio da culinaria e da olaria se entrelacam, formando uma rede de substancias duras e
moles, secas e molhadas, naturais e sobrenaturais na qual as mulheres filtram e forjam o corpo

da crianca. Inicialmente, trata-se de separar o que € vivo (dentro) do que nao é (fora).

O préximo conjunto de desenhos evidencia outra importante dimensdo de
saberes da qual as mulheres se valem para conceber corpos e panelas, refiro-me aos padroes
geométricos kwasiat. Sem duvida, a tematica predileta, desenhada pelas criancas durante o
campo deste estudo. Desta feita, um percurso de aprendizagem pode ser inferido da evolucéo
do dominio motor sobre estas formas. Os padrdes constantemente repetidos: pirinyna, ipinina,
ja’eakynga e ehiraimbava (conf. pranchas 13 a 17, adiante) s@o utilizados por pintoras
experientes para divisdo da pega\corpo em partes ou para preencher o interior de outras formas
geomeétricas. Diante do papel em branco, os pequenos desenhistas primeiro determinavam este
contorno, que podia ser divido em partes ou definido como forma e depois preenchiam seu
contetdo, com 0 mesmo conjunto de padrdes. A pirinyna, a linha reta ou as linhas retas
paralelas, ¢ uma forma extremamente familiar as criancas, muitas vezes aplicada em seus
corpos, primeiro sozinha, depois em composi¢do com outros padrdes. A linha, assim como
ipinima o ponto, parecem ser entre 0s padrdes kwasiat, 0s mais simples, 0s primeiros que a
crianca aprende a reconhecer e reproduzir. Estas formas imperaram absolutas, pois 0s que
dispunham de menor dominio motor repetiam-nas infinitamente. Os padrdes ja 'éakynga e
ehiraimbava, formas triangulares e losangulares, surgem no estagio seguinte de maneira
similarmente enfatica. Observei poucas tentativas, e apenas em meninas maiores, de

reproducéo de padrdes de maior complexidade, como os de tipo grega.

53 Muiller (1990: 112-113, 147) registra a notavel presenca dos pequenos em todos nos ritos terapéuticos.
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Prancha 13 — Pirinyna, a linha:

Na prancha estdo desenhos de autores de diversas idades se utilizando da pirinyna para delimitagcdo de molduras
e subdivisdes do espaco da folha de papel, depois preenchidas também com a linha. O ultimo desenho (abaixo, a
direita), foi elaborado por uma crianga menor que se cansou rapidamente da atividade, nele se pode observar o
esforco de dominio motor para delimitagdo da borda, primeiro procedimento na elaboragdo do desenho.
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Prancha 14 — Ipinima, o ponto:

Na parte de cima as formas animais preenchidas com o padrdo ipinima foram desenhadas por criangas com maior
dominio motor. Abaixo formas indefinidas preenchidas com o ponto por criangas menores. Na ultima imagem
(direita abaixo) crianga maior retorna ao padrao de ponto ao utilizar guache, material mais dificil de manusear do
que lapis e canetas.
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Prancha 15— Combinacdes:

Na prancha autores de diversas idades exploram utiliza¢des da pirinyna e ipinina para delimitacdo da moldura e
preenchimento de figuras.
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Prancha 16 — Ja’eakynga::

Na prancha autores em diversos estagios de dominio motor delimitam espacos no papel, depois preenchidos com
o0 padrdo triangular ja 'eakynga, a pintura de cabeca de jai ¢ (modelo de panela).
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Prancha 17 — Ehiraimbava

Na prancha autores em diversos estagios de dominio motor delimitam espacos no papel, depois preenchidos com
0 padrédo losangular ehiraimbava, o favo de mel.
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Saberes kwasiat s&o compartilhados por homens, mulheres, criangas e espiritos.
Meninos e meninas se interessavam e reproduziam os padrdes no papel, ainda que os primeiros
preferencialmente no preenchimento de formas animais. Meninos conhecem e, quando homens,
reproduzem os padrdes em trancados de palha e outros suportes, que nao o corpo. Ao contrario
de Silva®, registrei meninos moldando pequenos animais de argila (conf. Prancha 12, cap.2.1),
ainda que ndo panelas. Assim como registrei a pesca por parte de meninas, ainda que ndo com
arco e flecha (conf. Prancha 29, cap.2.2). No exercicio das habilidades é que homens e mulheres
se posicionam diferencialmente, habilidades estas construidas ao longo de todo o processo de
maturacdo corporal. Tratamos aqui, portanto, ndo sO de saberes kwasiat, mas de juak, a
habilidade de pintar, esta sim intrinsecamente feminina. Juakete a “pintura verdadeira” (vide
prancha 20, adiante) € o unico padrdo “usado com exclusividade na pintura corporal” e que SO
se realiza “na forma do corpo humano” (Miiller 1990:229-230), ou mais especificamente, no

corpo da mulher.

Na narrativa mitica, o desenho provém de Anhyngakwasiat >, anhynga
primordial que fez para si um corpo com a pintura, de onde se originam a habilidade de pintar
juak e o conhecimento sobre os padrGes geométricos kwasiat. Anhyngavui ouviu o barulhento
e agressivo Anhyngakwasiat, viu seu corpo decorado e se perguntou “o que eu vi? E bonito”,
0 corpo era uma juncédo de partes, cada qual com um padrdo diferente. Ambas as personagens
sdo identificadas com anhynga, constituindo-se em enunciador do discurso aquele que ouve e
vé, Anhyngavui. A mée entdo o identifica como sobrinho de Anhyngakwasiat, Ihe diz para
fazer as flechas onde reproduziré as padronagens e lhe ensina como atrair o tio. Observando
de longe Anhyngavui aprende os padrdes, que reproduz no trancado de flechas, esteiras e

peneiras.

E justamente um anhynga, por definigdo um n#o inteiro, um dividido, quem
demonstra aos Asurini que de partes se podem fazer inteiros. Como nos esclarece Miiller, a
tensdo entre unidade e disperséo se desdobra em um terceiro termo, a representagdo, com 0s

desenhos “o anhynga existe, como unidade” (Miiller 1990:32, 272), ou seja, ha um corpo.

54 Silva (2000:76) observa que “os meninos nem mesmo se permitem manipular a argila, segundo relata, numa experiéncia na
escola da aldeia, as professoras procuraram incentivar 0s meninos e meninas a produzirem miniaturas de objetos com argila.
Os primeiros se negaram terminantemente a trabalhar com este material e optaram em confeccionar miniaturas de arcos, flechas,
canoas e outros objetos em madeira, que é a matéria-prima normalmente relacionada com o sexo masculino. As meninas, ao
contrario, produziram uma série de pequenas imitagfes de vasilhas, bem como, uma réplica da prépria aldeia com suas casas e
locais de trabalho”.

55 Muller (1990:250-272) desenvolve uma detalhada anélise sobre este mito, relacionando a nogéo de representagdo como
constitutiva da pessoa, conferindo ao ser o estatuto de uno, vivente.

73



Assim, 0 suporte “por exceléncia” para a aplicagdo do grafismo é o corpo humano, “forma
concebida como tal na mitologia e reafirmada na transposi¢do da nomenclatura da anatomia

humana a das panelas de ceramica” (Miiller, 1990:220)%.

Olaria e pintura sdo dominios consubstanciais quando consideramos a Tauva,
pois, na performance ritual é a oleira quem maneja o jenipapo da tatuagem e da pintura corporal.
Se a ceramica € uma arte delicada sobre o barro mole, sujeita a perder a forma durante o
endurecimento, a pintura aplicada posteriormente deforma, ou da forma. Uma panela bem
acabada pode parecer disforme por conta de uma pintura mal aplicada e um vasilhame irregular
pode ganhar simetria com um grafismo bem proporcionado. As mulheres exercitam longamente
essas habilidades de modelagem e projecdo em diversos suportes tridimensionais, como cuias
e bancos de madeira. Mas a panela, segundo Miiller (1990:220), “constitui o suporte em que
maior variedade de padrbes de desenho e combinacbes podem ser realizadas e onde a

criatividade individual se exerce mais plenamente”.

A divisdo do suporte em partes para a aplicagdo da pintura, marcada pela
pirinyna, permite que cada qual receba uma padronagem. Os padrdes, concebidos em sua
forma infinita, serdo mentalmente dimensionados para cada parte. As combinac6es, em seus
maltiplos arranjos e repetices possiveis, desenvolvem o constante exercicio criativo e um
amplo dominio sobre a concepcao da forma. O desenho acentua a forma, relacionada a funcéo
do objeto (Miller 1990:218) e a integracdo plastica, utilitaria e grafica dos artefatos nos
permite qualifica-los como “utensilios-ornamento” (Muller 1990:220), cujo “gozo funcional”
(Mdller 1990:215) extrapola, ou se sobrepde ao valor utilitario. Este € o savoir-faire que a

oleira pintora empregara na producdo de corpos.

A pintura com padrBes geométricos confere ao corpo um carater propriamente
humano e diferencia géneros (Muller 1990:227). Nos corpos masculinos, a pirinyna marca a
divisdo horizontal de ombro a ombro e delimita um desenho em forma ovalada em cada
ombro, preenchido com estampas geométricas (Imagem 5 e Prancha 21, adiante). Nos corpos
femininos, obedecerd a uma divisdo vertical, que marca o ventre. Estas divisées horizontais
ou verticais determinam a distribuicdo dos desenhos no corpo. Outras partes do corpo sao

divididas da mesma forma para ambos 0s sexos.

% A divisdo das partes da panela para a pintura representa o corpo humano, em uma versio, digamos, basica; bunda (rekara),
corpo (sem denominagdo especifica), cabeca (akynga) e pescogo (ajora) que aparece apenas em alguns modelos de panela
(Mdiller 1990:218).
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Imagem 5 — Pintura masculina:

b N

Detalhe de tatuagem e pintura masculina com jenipapo

Mais tarde, a tatuagem ira acompanhar este desenho nos corpos adultos. O
padrdo aplicado primeiramente na tatuagem € a pirinyna, a linha, 0 mesmo que inaugura a
pintura corporal no recém-nascido. Do ponto de vista da exegese, a tatuagem executa a extracao
do sangue do inimigo morto do guerreiro. A tatuagem imprime a marca do humano (ava)
decorando o corpo com desenho geomeétrico, distribuido de acordo com regras que se baseiam
na anatomia humana (Muller 1990:126). N&o sé os homens, as mulheres também sdo tatuadas
no turé e as marcas distinguem género e geragdo pela sequéncia de aplicagdo, marcando fases
do ciclo da vida (Muller 1990:126). Na tatuagem das mulheres, verifica-se a seguinte ordem,

méos, ventre, bracos e rosto. (Muller 2009:166).
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O velho Moreyra descreveu-me um petimb6 particularmente relacionado as
criangas, o Kyrapetym®’. Neste, apos a pintura dos corpos inteiramente em preto ajemo ‘ona, 0
espirito Kyra € invocado para engordar os corpos. Nos cantos o pajé ressalta a enorme brasa do
tabaco de kyra®, para quem se faz o maior charuto, e guarda na menor das cuias o ynga de
varios tipos de carne, (mencionados especialmente algumas espécies de jeju, 0 pacu e o0 veado
em meu registro), depois sopra o tabaco e circunda os corpos com as maos, para que retenham
0 ynga da gordura animal. Além da maior brasa para 0 menor continente, temos que o contato
do corpo inteiro com o jenipapo “engorda”, ou seja, aumenta a forma para todos os lados. A
acdo do pajé visa uma tapagem, para que o0 corpo atue adequadamente como continente da
gordura, e sua presenca € imprescindivel para que o corpo embebido em ynga ndo incorra em
riscos em virtude deste contato completo com os espiritos. Tanto que, ao final dos maraka, o
pajé executa o petymbo sobre seu assistente e cantadora, contornando seus corpos, “pois

também tiveram sua vida ameagada” (Miiller 1990:180).

No cotidiano as mulheres ndo cobrem corpos inteiramente de jenipapo, manejam
esta substancia de forma articulada aos saberes kwasiat, A énfase na tematica, antes inscrita
nos pequenos corpos do que escrita por eles (como se houvesse uma tela interposta entre o
olhar e 0 mundo) nos conduziu ao aprofundamento na investigacdo sobre o tema. O
levantamento exaustivo dos padrfes e suas propriedades exigiria um estudo per se, mas as
nossas observacfes em campo nos permitem afirmar os efeitos profilaticos (vitaminicos,

nutritivos) do jenipapo® e sua agencia sobre a forma corporal, que varia de acordo com a

57 Miller 1990:312, 347 registra a realizacdo de um kyrapetym durante as refeicdes ava em 1978, definindo-o como um ritual
xamanistico relacionado ao nascimento de criangas. Miller (1990:107) também registra a pintura da menor crianga no Turé
de 78, na época com 6 meses, toda em preto para um petymbo, provavelmente um kyrapetym.

5 Tuviap petyma ruva Tuviap kirapetym Kyrapetym kyrapetym, umu mujerava mykurajyka, umu mujerava jeju ru, umu
mujerava rauvata tajau rauvata arapua mae ravata, umu mujerava nu e ae rire ke ae kuipi mujerava ra kunumi ree y ypy na
ae umujerava.

59 O jenipapo é largamente utilizado pelos amerindios, com diferentes significados. Alguns exemplos parecem mais proximos
conceitualmente, entre os Wayapi (Gallois, 1992:224) a auséncia de decoragdo nos corpos marca o0s estados limiares, como 0s
resguardos relacionados ao parto, luto ou menstruagdo. Os Waydpi usam o termo 0-mongy “para decoragdo do corpo com
jenipapo ou urucum e para aplicagdo de remédios no corpo de um doente” (Gallois 1992:227) e tem diversos tipos de “remédios
de cheiro”, que combinam com técnicas de ornamentagdo corporal para modificar a distancia, no sentido de aproximar ou de
afastar, entre 0 homem e o mundo dos inimigos ou entidades sobrenaturais. Os motivos kusiwa cobrindo o corpo com jenipapo
promovem uma aproximagéo com o sobrenatural. Gallois (1992:210) traduz o termo kusiwa como “representacdo grafica
abstrata” e também “escrita”, de maneira que o termo pode ser considerado um cognato do kwasiat Asurini, ainda que existam
diferencas em relagdo aos padrdes, nomenclatura e significado das figuras. Mesmo entre os Jé Kayapd, que levam Turner a
definir a pintura como uma “pele social’(1995:149), trabalhos recentes como o de Demarchi (2010:18) recuperam as multiplas
formas de agencia da pintura sobre o corpo, inclusive as facetas “medicinais” das resinas e do urucum para o endurecimento
da pele do recém-nascido ou para a protecdo dos corpos no fim dos resguardos (nascimento, luto, guerra) . O autor diferencia
o uso da pintura com jenipapo, ndo apenas para embelezar e humanizar o corpo, como apontado por Cohn (2003), mas também
para que a crianga se acostume com “pequenas doses de animalidade” que preparam progressivamente 0 seu COrpo para a
experiéncia ritual, que é o pice da beleza. Entre os Asurini talvez fosse mais aproximado falarmos em pequenas doses de
morte criando a vida e pequenas doses de vida evitando a morte, mas o processo se dirige igualmente a concepgdo de um corpo
ontoldgica e ritualmente belo.
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pintura aplicada. A pirinyna (imagem 6, a seguir), alonga o corpo e acelera o crescimento.
Determinados grafismos séo considerados menos adequados para a crianga, como mytupepa
(asa de mutum), que pode confundir o crescimento, atrapalhando seu sentido. Tamakyjuak
(tamaky = perna, canela; juak = pintura), imprime velocidade e destreza. Juakete, a pintura
verdadeira (conf. Prancha 18) esta entre as mais utilizadas, sendo particularmente
recomendavel para acelerar a recuperacdo do corpo doente. Juaketé segue o padrdo
tamakyjuak “pintura de perna”, que € duplicado a partir dos dois circulos na articulagdo coxa-
tronco e segue a anatomia do corpo, dividindo-o em dois, em dois sentidos: duas pernas e
membros inferiores versus tronco (Miller 2009:170). Complementam a modelagem os
corddes de algoddo - tapukura nas pernas e kaapuawa nos bragos dos meninos e pinimaia na
cintura das meninas, que servem para engrossar estes membros, reforcando caracteristicas de

género desejaveis ao corpo.

A pintura inteiramente em preto ajemo ‘ona, ndo respeita os limites formais que
distinguem os géneros e a anatomia, sendo definida por Miller (2009:165) como uma
“roupagem liminar” do estado de incorporagdo do personagem Kavara, cujo mito traz a no¢éo
da divisdo do eu, causada pela morte (conf. adiante Capitulo 2.3). A pintura com padrdes, por
sua vez, é constitutiva de uma anatomia propriamente humana e enfatiza o carater de género.
Alem do jenipapo, separando substancialmente corpos vivos de mortos no cotidiano, hd uma
agencia prépria dos desenhos sobre a realidade. Na fabricacdo de corpos o desenho gera
unidade, coesdo entre membros, seu efeito poderia seria ser descrito como de
“membramento”, em oposi¢do ao desmembramento do corpo representado pela morte, do qual
tratamos na segunda parte do Capitulo 2.

As imagens e narrativas apresentadas nesta primeira parte retratam os esforgos
de homens e mulheres no sentido de estimular o crescimento para cima, alongando, e para 0s
lados, engordando, para que 0 pequeno corpo se mantenha inteiro (uz’awe), ndo se parta, ndo
seja apenas parte de outro algo, um pedaco (myryny). Como na imagem sugerida pelo termo
amu’i que combina a 12 PS com 0s causativos -mu e —i = pequeno; “tornei pequeno”,
“esfarelei” (Monserrat 1988:13), o demasiado pequeno é sindnimo de partido, de quebrado, o

antdbnimo de um inteiro e, portanto, o oposto de um corpo capaz de possuir ynga.

Diversas habilidades s&o recrutadas para que o pequeno corpo seja forte, resista

ao nascimento e endurecimento, tal qual o vasilhame ceramico ha de ser. Mas ndao somente, 0
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corpo deve ser belo, de uma beleza ontoldgica, a forma perfeita de kyty moldada por Maira
(Mdller 1990:194), o que implica nas ideias de proporcionalidade da forma e de uma pele
perfeitamente lisa, alisada com &gua e jenipapo (Pranchas 19 e 20) pelas mulheres. Em juakete
(conf. Prancha 18) a forma se identifica ao suporte, que domina o contetdo, assim, para Muller
(1990:229), o desenho subordina-se a forma do corpo. Com base nas observagdes deste campo
podemos considerar o contrario igualmente verdadeiro - o corpo subordina-se ao desenho, que
pressupde um corpo. Nao qualquer corpo, o corpo belo moldado por Maira. Neste sentido,
quando a prética leva a perfeicdo, quando a habilidade xaméanica alcanca a maturidade, temos
atayngava®, padrio preponderante nos desenhos e boneco antropomorfico usado nos maraka.
O “ser humano/vivente/uno” representado na tayngava se diferencia da ideia de kwasiat (0
repertorio) e da figuracdo ou desenho do corpo (avaraingava) pelo principio que “define

’

humanos e outros viventes, isto €, que possuem a substancia ynga”. Assim, temos na
tayngava, um vivente que praticamente prescinde de corpo fisico, pura projecdo da imagem,

incorpdéreo, mas integro e continente exato para o ynga.

Em suma, as observacGes deste campo nos sugerem que a modelagem dos corpos
combina diversas técnicas, corddes nos membros, imobilidade temporaria durante a aplicacdo,
a agencia do jenipapo, banhos que reativam e potencializam estes efeitos e, por fim, a
visibilidade e o carater propriamente humano da forma dado na pintura. A beleza captura o
olhar como uma “tukaia”, uma tocaia, armadilha. E o corpo belamente pintado se diferencia
do fundo quando ¢ olhado. Diante do olhar sua forma una é ressaltada, o que lhe reitera a
integridade. Assim, no cotidiano o grupo doméstico se dedica a acostumar o kunumi a ficar
bonito, a ser olhado. Retornamos aos saberes kwasiat e ao sentido na visdo no Capitulo 4, por
agora basta frisar como Gow (1988:19), que os desenhos sdo “visualmente compulsivos, NO
sentido de focalizar a atengdo sobre a superficie continua da forma corporal”. Se, nas imagens
adiante, o leitor disposto a um esforco de imaginacdo olhar a pintura como se ndo houvesse

corpos sob ela, talvez vislumbre o manejo habilidoso deste traco ancestral pela oleira pintora.

80 Miiller (1990:245) sinaliza a associacio entre as nogdes de ynga (raiz yng) e ayangava (raiz ayng), traduzida por imagem,
representagdo. Com o sufixo “z” que indica possuidor humano, tayngava significa imagem do ser humano. Miiller (1990:247-
248) aponta paralelismos e diferencas com os cognatos taangap kayabi, ta’angap kamayura e ta’anga waiapi.
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Imagem 6 — Pirinyna:

seu corpo com o padrdo pirinyna, para alonga-lo e deixa-lo mais forte. A pinimaia na cintura, antes confeccionada
com algoddo e os colares, antes com dentes de macaco, apresentam a inovacdo das micangas. O conjunto de
cuidados, claro, ndo se furta ao objetivo de fazer Moratei saudavel e bela.
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A velha Murukai exibe para a cAmera os detalhes da bela pintura feita na neta Majuva; trata-se de juakete, a
pintura verdadeira, preenchida com o padréo Ipinima.




Prancha 19 — O jenipapo e a vida:
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Grafismos corporais diversos sob o efeito potencializador da agua.
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Detalhes de pinturas corporais diversas.




Prancha 21 — Pintura de menino:

Detalhes de grafismos corporais masculinos diversos.
2.2
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A mata e a morte

Imagem 7. A ceramica sem pintura e com acabamento ristico é associada aos animais e espiritos animais

Apds o0 mote kwasiat, a mata e seus habitantes foram as tematicas diletas dos
desenhistas (conf. Pranchas 23, 25, 26, 27, 31, 34, 35 e 36), do mesmo modo retratadas em
imagens fotogréaficas (Pranchas 22, 24, 28, 29, 30, 32, 33, 37, 38 e 39), narrativas ontoldgicas
e observacgOes de campo. As matas sdo frequentadas desde muito cedo pelos kunumi. A
circulacdo constante no territério (em funcao da sobrevivéncia antes de mais, mas ndo apenas),
demanda e promove um profundo conhecimento sobre tudo que Ihe diz respeito, que as criangas
adquirem acompanhando os adultos. No periodo de seca, quando estive em campo, as incursées
na mata, fossem em &reas proximas ou distantes, eram diarias e, aléem das atividades na roga,
criangas pequenas acompanhavam a coleta de frutas, ervas medicinais, castanhas, jenipapo,

entre outros.
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As incursfes na mata sdo habitualmente precedidas de um trecho em canoa.
Entre as criancas as canoas se tornaram brinquedo comum (conf. Prancha 22). E entre os jovens
se constata a destreza no manejo dos diversos tipos de motores, que se quebram e sdo
consertados ao longo do rio, em expedi¢cfes que podem durar dias. O acesso aos municipios
vizinhos se d& exclusivamente por via aquatica e, para um lado e outro do rio Xingu, pelo rio
Iriri ou igarapés proximos, ha inimeras entradas para a mata, levando a destinos que os Asurini
conhecem bem. Mas nédo apenas, a desenvoltura dos jovens no contato com a agua, na qual
mergulham e nadam livremente, contrasta com a descri¢do dos antigos na chegada de Mdller
(2002:188) quando “silenciosos e poucos, permaneciam agachados, jogando agua devagarinho

na cabega” nas margens dos rios.

Acompanhando-os nestes caminhos por agua pude presenciar a coleta de ovos
de tracaja nos beiraddes e ilhas em meio aos rios. E acompanhar as pescarias de jeju e tamuata®?,
pequenos peixes que podem ser encontrados em igarapés ou lagoas formadas durante a seca,
proporcionando uma pesca farta que os Asurini praticam langcando mé&o de técnicas diversas,
como as retratadas nas Pranchas 28 e 29, adiante. O dominio dos caminhos por via aquatica é
importante para as cagadas, assim como 0 conhecimento da mata o é para as pescarias. Mas,
nas Ultimas, registrei a presenca de mulheres, meninas e criangas pequenas e, nas primeiras,

apenas de meninos maiores®? acompanhando homens adultos.

As pescarias de jeju e tamuata comumente reinem pessoas que nao residem em
um mesmo grupo doméstico, sdo circunstancias festivas e alegres em que parte do pescado é
consumida no local e o restante em refeicdes partilhadas com quem se tem, ou deseja ter,
proximidade. Ha diversas formas de preparo e consumo, mas espetéa-los em galhos, assando-o0s
diretamente sobre o fogo é a forma adotada no local das pescarias €, depois, nas casas, a mais
popular entre as criancas (vide Prancha 28). A contribuicdo ativa de criangas nestas atividades
é evidentemente valorizada pelos adultos, ovos de tracaja e peixinhos no espeto parecem ser
alimentos especialmente saborosos e divertidos paraum kunumi, assim como a arte de conhecé-

los, obté-los e prepara-los (vide Pranchas 25, 26 e 27).

61 para maiores informagdes sobre os diversos tipos de coleta, caca e pescarias de jeju e tamuata, conf. Miller 1990:79.

62 As observagGes de Velden (2010:244) sobre os Karitiana soam muito semelhantes: se a caga é uma atividade estritamente
masculina, da pesca participam homens, mulheres e criangas, que se reinem em alegres grupos para, no alto verdo (quando
igarapés e lagoas com seus niveis muito baixos), organizar pescarias coletivas. Entre os Asurini também se observam apenas
homens e meninos utilizando arco e flechas nas pescarias, mulheres se utilizam de outros meios, como as peneiras, conf.
Prancha 30.
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Habitualmente se encontram criangas em grupos ou sozinhas pescando no
beiraddo, pescaria que exibem orgulhosas (conf. Prancha 30), cientes do dominio adquirido
sobre o processo de obtencdo deste alimento que, via de regra, adquirem desde bem pequenas.
Em algumas pescarias coletivas observei meninos tomando orgulhosamente a dianteira e
desfiando conhecimentos sobre caminhos, peixes, passaros, animais, frutas e ervas medicinais.
Criancas pequenas, como Remé (2 anos) e Kuaiwu (4 anos) acompanham e apreciam
visivelmente as atividades na mata, passando por trajetos longos e de dificil acesso. Criangas
menores sdo levadas no colo e, no destino, distraidas pelas mais velhas, como Remé quando
ganha animais moldados durante a extracdo de barro (vide Prancha 12) ou Kuaiwu, quando
recebe peixinhos que deixa cair novamente na dgua durante a pescaria com timbo (conf. prancha
29).

Os adultos Asurini sorriam apontando para registro a (literal) naturalidade dos
pequenos com a mata. E particularmente notoria a intimidade com arvores e folhagens (vide
Prancha 24), dai a compreensao de que tratamos de ka 'a nesta segunda parte do Capitulo. Como
verbo, ka significa “estar” ou “ficar”, ¢ derivado do verbo irregular -a; “ir” (muito frequente
como auxiliar, quando confere ao verbo principal o aspecto de acdo ou processo, Monserrat
1988:18). Como nome, ka significa roga. Acrescido do sufixo —’a; torna-se ka ‘a, cujo sentido
exato, ainda que sempre relacionado a mata, depende do contexto, ka 'a pode ser, por exemplo,
a substancia vegetal introduzida no corpo do pajé iniciante pelos espiritos (Muller 1990:180).

Acrescido do sufixo diminutivo —i®3 forma ka ‘api i, capim, mato pequeno.

Ka’a alude ao universo da caca, em habilidades essencialmente masculinas, diz
respeito a0 manejo da madeira para manufatura dos bancos usados nos maraka, aos espiritos
animais invocados pelos pajés, ao cachimbo queimando o tabaco. Mas estas sdo habilidades
desenvolvidas posteriomente. Antes, 0 convivio com seres da agua e o conhecimento sobre 0
entorno se sobressaem. Uma expressao em asurini define a experiéncia primaria da crianca com
ka’a representada no bloco de imagens a seqguir: tekaave a a teka “a mata onde moro” que, no
caso, inclui os rios amazénicos por onde se chega e se sai. A crianga transita inicialmente em
terra molhada, no universo de Tauva, cuja imagem no mundo atual é a do peixe pacu (Muller
1990:192), desde ai € alertada para o perigo dos anhynga incorporados em pequenos animais

que vivem nos beirad@es, aos quais deve temer e evitar.

83 «.Uu e -i”: sdo sufixos aumentativos e diminutivos muito frequentes em nomes de animais e vegetais, como em Tatuu: tatu
grande e Tatu i tatu pequeno ou em Kumanau feijdo grande e Kumana'i feijao pequeno (Monserrat 1988:34).
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Prancha 22 — Criancas e canoas:




Criancas brincam diariamente com canoas atracadas.
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Prancha 23 — Ka'a:

Desenhos de autores diversos sobre arvores e plantas.
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Na pégina anterior, as inseparaveis Majuva e Moratei. Nesta pdgina (acima) Arauary, e Ty’a se acomodam em
arvores enquanto a méae coletar o barro.
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Prancha 25 — Ipira, peixe:

Desenhos de autores diversos sobre peixes.




Prancha 26 — Tracajas e Jabotis:

Desenhos de autores diversos sobre jabotis e tracajas.
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Prancha 27 — Conhecimentos:

Desenhos de Auary, Ka'a e Iri’i sobre peixes, tracajas, jabotis e seus habitos .
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Prancha 28 — Jeju e tamuata:
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Na pagina anterior Ty a, acompanha o pai Manuka em todas as etapas da pesca de jeju e tamuata com cesto de
taboca. O cesto foi utilizado para raspar o fundo da lagoa, onde estes pequenos peixes ficam presos durante a seca.
Apos a raspagem, sdo separados manualmente das folhas e outros residuos e assados no local (acima) em espetos
feitos com gravetos. Na aldeia (abaixo) sdo consumidos assados no espeto, cozidos ou fritos.
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Prancha 29 — Pesca com timbo:
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Nas duas primeiras paginas os filhos maiores de Takamui participam de todas as etapas da pesca do jeju e tamuata
com timbd, raiz coletada na mata, amarrada em pequenos montes e batida na agua das lagoas formadas durante a
seca. A substancia liberada desoxigena a dgua represada e 0s peixes sobem para a superficie, onde sdo pescados
com esteiras ou arco e flecha (apenas pelos meninos). Acima, Kuaiwu, o filho cacula de Takamui, compartilha a
alegria dos peixes que ganha. Ainda seja pequeno demais para pega-los, participa ativamente, apontando onde
estdo e torcendo para 0s peguem.
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Prancha 30 — Pesca no dia a dia:
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Arauary (na pagina anterior e acima) pesca na beira do rio Xingu. Abaixo, Itarei, filho de Takuja, exibe a pescaria
farta.
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Peixes (ipira) e seres do ambiente aquatico, como o tracaja (jautiryna®®), sio
identificados com os ritos de Tauva, o jaboti (jauti) com os do turé e as aves. No discurso mitico
o0 jabuti é o dono da flauta turé, que perde sua esposa, a arara, para o anfitrido do ritual, seu
primo cruzado pica-pau (Miiller 1990:104)%. Quando o pica-pau pia, alguma mulher
engravida, dizem os Asurini. Na performance ritual de kavara (conf. Capitulo 2.3, adiante), o
canto/a danca sobre as sepulturas ocorre em posi¢do de cdcoras, reproduzindo 0s sapos e jabutis
do Turé primordial (Muller 2009:178). Os desenhos de aves (Prancha 31, a seguir) e a
importancia dos mingaus e caldos para a concepcao de criancas (Prancha 32, na sequéncia), nos
conduzem ao papel da Uirasimbé, mulher que pinta os participantes com jenipapo e prepara 0
mingau ritual nos maraka. Sua participacgdo € a atualizacdo do mito do dilivio, em que o Unico
sobrevivente, Uajaré, pega para si uma bela garca, Uira, que se transforma em gente e prepara
0 mingau. Os pajés primordiais Tiva, Apykwara e Karovara sdo filhos de Uajaré, que ap6s o
dilavio fez muitos filhos, que também fizeram muitos filhos (conf. Muller 1990:341-343).
Uajaré descobre que a garca usa o fogo do irméo urubu, e acaba por obté-lo. Assim:

“Na mitologia e no ritual, a comida associa simbolicamente a mulher a um bem cultural, o fogo,

através do qual a humanidade obteve o alimento cozido e o0 mingau fermentado compartilhado
por espiritos, humanos e xamas, canal por exceléncia do relacionamento entre estes seres”

(Maller 1990:151).

Cabe discriminar dois tipos basicos de mingaus nos maraka, o ndo fermentado,
identificado a Cobra e aos espiritos animais, servido na panela de tipo japepai sem decoracdo
e 0o mingau fermentado (kauiyng), compartilhado por xamas e xamas primordiais nas panelinhas
de tipo jd 'ei com decoracao (Muller 1990:177-183). As vasilhas de tipo ja ¢, usadas para servir
mingau de milho e mutum, sdo sempre decoradas, ao contrario de outras cuias (como a kumé,
usada para servir carne a pequenos grupos, conf. Miller 1990:84). As panelas destinadas aos
espiritos animais rituais e as miniaturas de animais em barro se caracterizam, assim, pelo
acabamento rustico, pela auséncia de alisamento e grafismo (vide imagem 07), marcando
justamente seu carater animal. Na feitura do mingau temos a mandioca, pequeno corpo vegetal,
ralado e coado, assim como a temos filtrada e desidratada no fabrico das farinhas e tapiocas.
Ao desmembrar e cozinhar este pequeno corpo, a Uirasimbé trabalha em um sentido diferente

da oleira na criagdo de corpos, suas ferramentas sao pilGes, raladores e peneiras (vide Prancha

64 Segundo Monserrat (1988:34) -ryn é um sufixo que significa falso, pseudo, antonimo do sufixo —ete intensificador de
veracidade.

% No relato registrado no campo deste estudo, o narrador descreve as tentativas do jabuti em encontrar novas parceiras de
outras espécies animais, sempre frustradas por algum defeito na aparéncia ou comportamento da parceira, fazendo rir as

criancas. Depois de chorar muito e quase morrer de tristeza o jabuti se torna um grande xam@, que cura as feridas da arara.
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33). Estamos aqui nas interseces de duros e moles, na dindmica -aty e —meu do universo
culinério, mas ndo tratamos exclusivamente de habilidades femininas. Peneiras e bancos de
madeira, artefatos produzidos pelos homens, quando colocados acima das cabecas das criangas,
interrompem o crescimento dos o0ssos, fazendo com que endurecam precocemente. No inicio
da historia de Kyty, Maira faz para si parentes a partir da madeira (Muller 1990:324), objetos
da cultura material e as peneiras com desenho geométrico (biaakwasiat) sd&o um saber
nominalmente mencionado na histdria de Anhyngakwasiat (Miller 1990:260). O impulso de
crescimento uje, tal qual o barro com o feminino, articula metonimicamente artefatos
produzidos por homens e o corpo em desenvolvimento. Se o consumo de alimentos liquidos e
magros em gordura animal durante a couvade é prescritivo, ou seja, recomendado, a suspensdo

dos trabalhos manuais € obrigatoria.

Outro herdi mitico Maira Maiforomongap, literalmente um peneirador®®, separa
humanos e animais “tomando-lhes a cultura (objetos e ritual) e expulsando-os para a mata”
(Mller 1990:194). A filha deste Maira vai visitar diversas aldeias, das aldeias dos sapos vém
as cuias e a entrecasca da arvore para fazer charuto, da aldeia das corujas a caca de cotias, da
aldeia dos macacos 0 mingau do coco inaja (da palmeira indajd) e um neto, renegado por ter
rabo como o pai, da aldeia do passaro jakyryna os cantos e a iniciagdo da jovem na festa do
kavara. Durante o ritual, jakyryna vai urinar, mas apenas seu coracao vai, a pele fica e responde
a Maiforomongap, matando-o. Jakyryna revive o Maira, mas, assim como os demais animais,

é expulso para a mata pela fumaca do seu charuto.

Destacamos, portanto, as habilidades masculinas empregadas na geracdo de
corpos, no manejo da madeira, da palha e da mata. O ingresso do corpo no mundo humano é
mediado, claro, por agua e fogo femininos, mas também por habilidades que espelham o xama
criador, refiro-me a cultura material herdada dos Maira, que diferencia humanos de animais,
tanto quanto o fogo culinario. Maira peneirador ¢ um xama manejando a brasa de seu charuto,
neste recorte representa as habilidades desenvolvidas pelos homens no ukara, para uso
cotidiano e ritual, que (inclusive) superam a contribuicdo feminina em variedade de arfetados
para atividades de subsisténcia, uso doméstico e conforto (Ribeiro apud Miiller 1990:215).
Sublinho o papel de xama criador em contraste ao de boakara operador na morte e ao de xama

jaguar curador, dos quais tratamos no bloco de imagens e narrativas adiante.

% Mai + foro generalizador + amongap, peneirar, separar (Mller 1990:194), Maira peneirador, Maira separador.
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Prancha 31 — Uiréa péassaro:

Desenhos de autores diversos sobre aves.
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Prancha 32 — Instrumentos:
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Murukai coa a maniaka, mandioca doce que se pode comer crua, para fazer mingau. No processo de fabrico dos
mingaus de mandioca e milho, particularmente associados ao crescimento das criangas, as mulheres usam varios
recursos de filtragem.




Prancha 33 — Palha e madeira:
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Na pagina anterior, Takamui fabrica peneiras com grafismo. Nesta pagina, Manuka mostra banco em fabricacao e
pronto. Objetos produzidos por homens, como peneiras e bancos, podem interromper o crescimento do corpo se
colocadas acima da cabeca da crianca.
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Dentre as espécies animais desenhadas, cobras e ongas se destacaram pela
natureza extraordinéria, digna de admiracdo e medo. A aparicdo de algum no cotidiano
motivava um mosaico de narrativas, onde histdrias dos antigos, encontros fortuitos, cacadas,
invasbes noturnas e rituais pintavam um Unico quadro. Cobras e oncas eram chamadas
simplesmente de pajés por alguns desenhistas. A cobra pajé esta presente tanto nos rituais do
Turé, associada as flautas (Miller 1990:118-119), quanto dos maraké, onde tem lugar entre os
yvara (cilindros de madeira que delimitam o espaco ritual) e o banco de madeira do pajé, “a
cobra, ela prépria principio vital, é o ynga materializado no yvara em mingaus e outros
elementos rituais” (Miiller 1990:156). Em ambos 0s contextos rituais, a cobra esta associada
com a reproducdo da vida e, portanto, com criangas. Nos desenhos (Prancha 34, a seguir) o
leitor talvez possa identificar o tratamento grafico peculiar dedicado a forma da cobra,

sugestivo do seu carater simbdlico, do qual tratamos no 4° capitulo.

Sobre oncas (Pranchas 35 e 39, adiante), qualquer crianca Asurini
suficientemente grande para entender historias sabe que um dia os pajés se transformavam em
jawara, ja ouviu descri¢Ges detalhadas sobre garras saindo da pele, dentes crescendo, olhos
arregalados e, via de regra, demonstra conhecimento sobre os feitos de grandes pajés do
passado, que cagavam com dentes e unhas, depois comiam a carne crua, sangrando, como
ongas, pois, de fato, eram. O pajé sempre foi temido pelos parentes proximos que podem ser
atacados durante as metamorfoses, pois a habilidade de virar onca € feita inicialmente sem
muito dominio. Nestes casos, 0 cheiro de sangue representa um grave risco de vida,
especialmente para as mulheres, por conta da menstruacéo e do pés-parto. Um kunumi sabe que
pajés passam pela experiéncia de quase morte, seja por doenca ou ferimento graves, antes de
desenvolverem essas capacidades. Sdo, em parte, espiritos e um dia vdo embora, “ndo morrem,

passam do estado de contato intimo com os espiritos para os mundos por eles habitados”

(Miiller 1990:172).

Se as diferencas entre animais, pajés e espiritos soavam um tanto irrelevantes no
discurso infantil, a diviséo essencial entre viventes e anhynga, alem da evitacdo dos segundos,
era cuidadosamente reiterada. O anhynga humano guarda memorias fragmentadas de parentes
vivos e pode encontra-los, dai a troca de nomes durante o luto. Animais pajé e animais em geral,
ndo sdo anhynga. Quando morto, o animal libera um anhynga, tido como menos perigoso. Mas,

para o cacador, principalmente para o que ja& matou muito, o anhynga animal pode representar
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uma grave ameaca®’. Na mata, mata-se, e onde se mata e se morre, ha anhynga. Por isso, as
mulheres protegem seus cacadores, jovens ou maduros, com jenipapo sobre as tatuagens, com
pintura nos ombros e nas pernas (imagem 8), com tanta frequéncia, ou mais, quanto o fazem

para suas criangas.

Imagem 8: Boakara

Takamui recebe pintura de perna (tamakyjuak) e ombros para prote¢do pelas muitas cacadas.

Cacadores em acgdo (Prancha 36) integram o conjunto seguinte de imagens. Ouvi
dos meninos animadas histdrias de cacadas com os homens mais velhos, relatos carregados de
uma adrenalina que ndo identifiquei em nenhuma outra ocasido. As primeiras cacgadas solitarias
acontecem no limiar da idade adulta e sdo marcadas pelo medo dos anhynga, comuns nas copas
das arvores, e pelas poucas probabilidades de sucesso. Essas cagadas representam também o
amadurecimento do corpo e da vontade, abordados no capitulo 4, por agora, friso que meninos
fabricam desde bem pequenos seus arcos e flechas , com os quais “cacam” animais
domeésticos nos terreiros, passarinhos nas imediag6es, derrubam frutas, guerreiam com outros
ou se dedicam simplesmente a irritar os adultos. Para as mesmas finalidades servem os
estilingues, muito populares atualmente (vide Prancha 37).

57 Informag&o dada por Takamui, que também explica a Miiller (1990:191) que ha os anhynga da mata (anhynga oata), os do
céu (Yvaca-nhynga) e os da agua (ypianhynga), além dos anhynga dos mortos humanos.
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Depois das cacadas, de volta a aldeia, grupos de criancas curiosas acompanham
ou participam do corte das carnes. Parte da carme secara ao sol, no varal como a roupa lavada,
para consumo posterior. Mas a cabeca serd assada e consumida rapidamente, além de receber
uma atencdo diferenciada, ao menos por parte das criancas. Criancas brincando com cabecas
(conf. Prancha 38) sdo uma idiossincrasia Asurini destacada por eles para registro fotografico.
A cabeca, assim como as outras partes do corpo morto, ndo sdo considerados efetivamente
corpo, mas ex-corpo. O sufixo -er/-per/-wer, que indica passado nominal, é utilizado para
marcar esta diferenca entre o corpo integro, que contém ynga e o0 corpo que nao € uno, é
pedacos, desmembrado, o ex-corpo. Precisamente, os Asurini se referem a ex-partes de

corpos®,

A imagem do corpo inteiro esta partida, € anhynga, perigosa, mas suas ex-partes
ndo. Os adultos assentem que as criancas observem e explorem longamente as ex-partes da
presa antes do consumo. No caso das carnes mais raras, permitem inclusive a presenca de
criancas de grupos domésticos alheios que, como retomaremos no capitulo 3, ndo costumam
ser bem vindas. Quando B4, filho de Manuka, matou uma onga, o corpo foi colocado no terreiro
do matador, pessoas de todos os grupos vieram olhar e suas criangas puderam examinar
tranquilamente (Prancha 39). Ao contrério dos animais consumidos, a cabeca néo foi retirada,
apenas os dentes. A jawara, como se comentava, rondava o Koatinemo ha meses, queria comer
carne de gente e s6 foi pega com a ajuda do pajé. Os Asurini consideram o anhynga da onca
majestosamente perigoso e, por isso, ndo guardam a pele. Como no caso humano, ndo se guarda
nada do morto. Tratamento contrastante com o descaso com que sdo tratados os restos de outras

espécies.

A caca e a preparacdo da carne para consumo sao momentos que evidenciam
uma questdo usual, mas basilar neste estudo - a morte, que aqui vem pelas maos dos homens.
A contiguidade com o corpo da caca, que permite a investigacdo curiosa e pedagogica das suas
ex-partes, faz a morte fisicamente presente na rotina infantil. E salienta a importancia dos
boakara, guerreiros, cacadores, matadores que trabalham intensa e cotidianamente para garantir
carne aos grupos domeésticos, repletos de bocas a serem alimentadas. Nos permite, ainda,
discriminar entre a imagem do corpo desmembrado pela morte, que é anhynga e o ex-corpo,

partido pela morte e literalmente repartido para consumo, que é carne.

68 Se relacionados ao corpo sdo sufixos que indicam a morte, Monserrat (1988: 33) cita alguns exemplos: jauti papera “ex-
pata do jabuti”, jauti apepera, “ex-casco de jabuti”. O sufixo também ¢é aplicado para enfatizar que algo ja ndo é como em tava
“aldeia” e tavera, “ex-aldeia”, aldeia que ja ndo ¢ habitada.
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Prancha 34 — Maia/Baia, a cobra:

Desenhos de autores diversos sobre a cobra.
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Prancha 35 - Jawara, onca:

Desenhos de autores diversos sobre jawara, a onca.
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Prancha 36 - Aata tejuva rupi, fui cacar com meu pai:
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Desenhos de Auary e Arauary e Teaudi sobre cagadas com arco e flecha e arma de fogo.




prancha 37 — A mata e a morte:
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Na primeira pagina, cabecas de anta sdo assadas para consumo e a carne de caca seca ao sol nos ukara terreiros.
Na segunda pagina, pose do cagador e “caga” de galinhas com arco e flecha no ukara. Os arcos sdo muito populares
entre 0s meninos, que os fabricam em varios tamanhos, ainda que nas cagadas atuais se usem agora armas de fogo.
Nesta pagina, estilingues recém-incorporados e a investigacao de peixe desconhecido pelas criangas.
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Akygwera, ex-cabeca:

Prancha 38
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Na prancha, criangas exploram “ex-cabegas” de anta, mutum e jacaré.

Prancha 39 - Jawarae Tiva:
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Na pagina anterior acima, Arauy e Araryjuva, de grupos domésticos diferentes, exploram o ex-rabo da onca.
Nesta pagina acima, o velho Moreyra, considerado por muitos o Gltimo grande xama Asurini. No primeiro dia
letivo, ao responderem sobre o periodo de intersticio, varios alunos contaram que uma onga havia atacado alguém
do seu grupo. A (mesma) onga, tentava, ha meses, abater algum morador do Koatinemo. Nesta pagina, Takiri
retira os dentes da jawara. Ele traz nos bracos e no pescogo as marcas de um ataque sofrido pela (mesma, dizem)
onca poucos dias antes. Entre um episédio e outro, testemunhei um encontro de Takiri com o velho Moreyra,
quando o pajé contou ter sonhado com Tiva e orientou Takiri sobre procedimentos a serem realizados a pedido
de Tiva, a onga pajé. Poucos dias depois a jawara foi morta. Quanto aos dentes da jawara, foram “perdidos” no
rio.
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As imagens e narrativas representadas no ultimo bloco nos conduzem ao par
xama e guerreiro, revelam as habilidades masculinas investidas na posicdo de boakara
alimentando o grupo, a relacdo com a caca e a imagem nao exatamente fisica, mas vivida do
pajé, mesmo que no angulo jaguar. No mito fundante da guerra e do xamanismo, 0s xamas
primordiais Tiva, Apykwara e Karovara fazem uma nova tavyve (casa comunal) ap6s a morte
de uma crianga e realizam um maraka. Os péssaros, membros desta aldeia atacam a aldeia dos
marimbondos e os matam, desmembram 0s corpos e na volta moqueiam as partes e comem a
cabeca. O boakara chega e oferece para a Uirasimbé um braco do inimigo morto, que ela leva
para 0 maraka. (Muller 1990:87,140). O braco se agarra na parede da casa, 0 pajé “morre”
(como morrem hoje nos maraka) e quando volta a si fica muito zangado. Os pajés originarios
consideram o ato repugnante, recolnem seus pertences; o pildo, o pau do pildo, a peneira;
recortam o piso da casa e levam-na com chéo e tudo, vao embora para sempre, instituindo a
separacéo cosmica entre o mundo humano e o céu dos pajés®. Se o boakara, matador, guerreiro,
cacador, traz a ex-parte como parte repulsiva de seu oficio, quem a introduz no ritual é a

Uirasimbé, passaro, mulher, ar e fogo, a prépria passagem do cru para o cozido.

Na historia de Itaona, o filhote de onca (Muller 1990:329-330), a ruptura dada
pela ingestdo da carne crua culmina no consumo do préprio parentesco. O cunhado (jerayroyra)
vai cagar, ouve o choro e adota um filho, que na verdade é um filhote de onca, Itaona. Quando
cresce, Itaona comeca a cagar e comer carne crua. Aos poucos vai comendo os parentes, até
que eles fogem, sobrando somente a avd, que vé Itaona chegando em casa como onca, com
uma ex-perna pintada de jenipapo na boca. Ela fica com medo e prepara um mingau de
mandioca que mata a onga. Os parentes voltam ¢ queimam seus 0ssos, que viram “pium”,

mosquitos.

Nem bem a parte (0 ex-braco), pode criar vida, possuir ynga, nem bem pode ser
consumida, contradicdo originaria solucionada apenas pelo rompimento entre vida e morte,
entre humanos e espiritos, entre humanos e animais. A oncga, em sua faceta egoista, solitaria e
predadora ndo reconhece a humanidade dada pela pintura, ndo acha repulsivo comer a carne

crua e ndo pode ser feita consanguinea, acaba morta pelo mingau cozido. Sua faceta omofagica

69 Até entfio podemos considerar que todos eram ou podiam ser ava “gente”, este sentido os Asurini se alinham & outros
exemplos etnograficos compreendidos sob a dtica do perspectivismo e multinaturalismo. Como bem resumido por Sztutman
(2009) o tempo mitico €, pois, um tempo em que as perspectivas ndo estavam fixadas: animais eram gente; ou, melhor: eram
animais-gente. Havia a gente-onga, a gente-anta e toda essa gente deixou de sé-lo, tornando extensiva a diferenca entre gente
e bicho. Na passagem para o tempo atual houve, assim, uma diferenciagéo radical, uma perda de comunicagdo, algo como uma
fixagdo de perspectivas. O tempo mitico ¢ marcado por “diferengas infinitas”, internas a cada personagem, simultaneamente
gente e onga, gente e queixada, gente e sucuri.
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residual, 0 mosquito, a parte minima com agencia propria, € um inconveniente com o qual se

tem que lidar.

O mingau de inaja faz mal a filha do Maira peneirador que teve relacdes sexuais
com 0 macaco, 0 neto oriundo desta unido é renegado, como todos 0s demais animais, que
oscilam entre as posi¢fes de afim-cunhado e filho-neto do Maira. Voltamos ao tema no 3°
capitulo, antes, importa que humanos se diferenciam de animais e jaguares predadores pelo
cozido, pela cultura material e pela pintura corporal. Menos o pajé, que pode virar onca,
possibilitando a conjuncéo entre os universos, habilidade sempre util quando uma onga ronda
as casas querendo comer carne de gente. Parafraseando Miiller (1990:278) neste momento
historico, talvez o pajé esteja mais proximo do polo negativo, tanto quantitativa quanto
qualitativamente. Se o boakara esta ligado a vida, alimentando o grupo, identifica-se também
com os anhynga, ao promover a morte da presa. Se 0 boakara esta ligado a vida e morte, com
énfase na primeira, o pajé contemporaneo esté ligado a ambas, com énfase na segunda. Sublinho
que ambos constituem aspectos igualmente importantes da identidade Asurini.

Nocao concatenada a presenca dos jeremimava’®, representados no proximo
bloco de imagens, que os Asurini consideram componente elementar da criacdo de criancas
(como registrado também por Miller 1990:299). Habitam nos terreiros dos grupos domésticos
uma generosa diversidade de espécies nativas de passaros, jacumins, periquitos, araras e aves
pescadoras de todos os tamanhos, jabutis, cotias, catetos, antas e macacos. Entre as espécies
recentemente introduzidas cachorros '* , gatos, galinhas e patos. Os jeremimava Ss&o
cuidadosamente alimentados, especialmente pelas mulheres (vide Prancha 42). Em alguns
patios registrei cercados, de taquara ou madeira, abrigando familias de porcos do mato, jabotis
ou galinhas, que os Asurini ndo comem. O tratamento dado ao animal que servira de alimento

contrasta radicalmente com o reservado aos jeremimava. Os animais cacados ndo sdo

0 Jeremimava ou Jeremybava, na transcricdo de Kwatiref é, provavelmente, um cognato do mimawa parakana que, segundo
Fausto (2001: 347), ¢ “cognato do mymba (Montoya 1876) e do mimawa da lingua geral amazonica (Stradelli 1929 :526), os
quais foram incorporados ao Iéxico do portugués como xerimbabo (na forma possuida de 12 PS). Segundo a lingliista Antonia
Alves Pereira (2007:100-101), jeremimava é um termo composto de je (12 PS) e emimava pode ser traduzido como ‘doméstico’
ou ‘de criagdo’, o morfema é colocado entre o possuidor € 0 nome de animal para possibilitar que o nome torne-se alienavel,
pois, a0 menos em tese, alguns nomes de animais ndo o sdo. Trata-se de um recurso denominado pela autora de “posse
mediatizada” que s6 pode ser aplicado a nomes de animais considerados domesticaveis, a palavra maia “cobra”, por exemplo,
ndo admite este recurso. A autora acrescenta que poucos nomes ndo podem ser possuidos em lingua asurini, dentre eles insetos,
corpos celestiais e fenémenos da natureza. Ainda sobre Fausto (2008), o emimava asurini pode ser entendido como um exemplo
da relagdo de filiagdo adotiva dada na dindmica dono-mestre, onde dono esta na posi¢ao de provedor, ndo de predador.

1 Como em outros exemplos etnograficos, entre os Asurini o cachorro é associado com a onga, tal qual para os Karitiana (Van
Velden 2010:283,287) a admiragdo pelos caes de caca ilustra o valor atribuido a habilidade de cacar: a onca, embora perigosa,
e admirada por sua capacidade de perseguir e matar suas presas; de modo idéntico, sdo admirados os cachorros que demonstram
destreza e ferocidade ao cacar.
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alimentados, até porque raramente se guarda o animal vivo para consumo posterior, exceto no
caso dos jabutis, que podem ser mantidos por algum tempo, mas, neste caso, sdo pendurados
pelos cascos por cipds ou cordas na area externa das casas (vide Prancha 41). A identificacdo
com o ponto de vista animal e a partilha de alimentos, que diferencia o grupo que come da presa
que é comida, estdo dadas no cotidiano com o jeremimava que, sendo animal, vive e come com

0s humanos, em uma forma reversa de relagdo com quem poderia ser a comida’.

Imagem 9: Péssaros domésticos

Jeremimava no ukara de Myra.

Miller (1990:160) registra que o ynga manejado pelo pajé pode tomar a forma

de um pequeno papagaio (Muller 1990:160). Observei um filhote de caitetu ser tratado por avo,

72 Refiro-me, de fato, ao contraste dado por Fausto (2002b) entre “comer alguém”, o canibalismo, ou “comer com € como
alguém”, a comensalidade. Xerimbabos tém suscitado importantes debates na antropologia sulamericanista, primeiramente no
tocante & diade caca e guerra. Em um universo multinaturalista e perspectivista os limites entre caca e guerra sdo tenues, assim
como é difusa a fronteira entre comensalidade e canibalismo. O par pajé boakara Asurini articula estas fronteiras. Vander
Velden (2010:133-134) revisita Erikson (1987; 1997), Descola (1994a 1998, 1999) Menget (1988), Fausto (1999) e Santos-
Granero (2009), entendendo que todos estes autores assumem uma complementaridade entre pet keeping e caga (como rapto
de pessoas e agressdo guerreira), colocando todo o processo como um assunto de homens. Ainda segundo Velden, Taylor
(2001) oferece um panorama alternativo ao incorporar definitivamente as mulheres, sugerindo que, para os Jivaro, os wild pets
séo orfaos cuja protecdo deve ser garantida pelas mulheres, mais recentemente, Cormier (2003: 112ss), embora reconhega que
varias das explicagdes elaboradas por trabalhos anteriores podem ser aplicadas aos pets Guaja, sustenta que a relagéo entre
estes e as mulheres deve ser salientada. O material Karitiana coloca a criagdo de animais como pratica pertinente ao conjunto
das relagdes familiares, que envolve, portanto, mulheres, homens e criangas. A definicéo ndo parece incorreta para os Asurini,
quase sempre respondem que o pet é da crianga, mas as mulheres cuidam e os homens trazem. Talvez por conta do recorte de
estudo, tendo a compreender o pet com parte da criagdo de criangas. Considerando Fausto (2008) tambem parece coerente a
interpretacéo do jeremimava Asurini sob a 6tica da filiagdo adotiva, a relacdo com a crianca é qualitativamente de germanos,
mas assimétrica, o xerimbabo é um outro e jamais deixara de sé-lo completamente (Fausto 2008:352).
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por abrigar o anhynga ja fraco do finado marido da av6. Em um universo onde o pano de fundo
é a morte e seus fragmentos, o0 jeremimava representa, primeiramente, ynga. Corpos inteiros,
humanos ou animais, sdo continente de vida, como panelas sdo continente de mingau, sua
beleza primaria deriva dai e, deste ponto de vista, xerimbabos nao deixam de ser “enfeites de
aldeia” (Van Velden 2010:132-139). No cotidiano atualizam o tempo mitico em que
perspectivas humanas e animais ndo estavam fixadas, aos olhos da crianca o jabuti ou a arara

miticos sao 0s mesmos que andam no ukara.

Presenciei o desaparecimento de uma galinha motivar um sério abalo nas
relagbes entre vizinhos, sogro e genro, mesmo se tratando apenas de uma suspeita. Dai a
impressdo de que os pets também sinalizam a temperatura das relacfes entre grupos
domésticos e a emergéncia de irrupgdes. A provocacao se dirige antes ao pet ou a crianca que
transitam desavisadamente em territorio alheio. Neste caso, o xerimbabo sera “canibalizado”
e a saude da crianca provavelmente colocada em risco por um tratamento inadequado,
comportamento tido como extremamente antissocial. Deste ponto de vista, 0 pet ndo deixa de
ocupar posicdo similar ao cunhado Tupinambd, inequivocamente estrangeiro afim, que
mesmo quando feito parente pela comensalidade, pode vir a ser comido, trata-se de uma

“reserva canibal”’®.

Retornamos esta questdo no 3° capitulo, quanto as imagens e narrativas
apresentadas neste Capitulo 2.3, destaco que as habilidades investidas na cultura material
também integram o savoir-faire que o0 homem maduro, xama e boakara, (assim como a oleira
pintora) carrega para a producdo de corpos. Tratamos adiante de dois aspectos essenciais da
experiéncia infantil mediados pela comunidade consanguinea, a nominacao e a presenca na

tavyve (vide Imagem 10), do ponto de vista da fabricagéo de corpos.

3 Nos termos sugeridos por Edmundo Peggion durante a banca de defesa.
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Prancha 40 - Jeremimava:
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Na prancha, criangas com animais de estimacao nos ukara de Myra, Murukai, Wewei e Tajmira

131



Prancha 41 — Comer com, comer quem:

Nas imagens acima criangas com seus jeremymava, nas imagens do meio, diferenca no tratamento dado aos
quelbnios de estimacdo (& esquerda) ou para consumo (a direita). Abaixo, e o0 pirdo assado no casco de jabuti e
menino comendo ovos de tracaja no ukara de Tewu.
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Prancha 42 — Comer como:
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Na prancha, os pets sdo cuidadosamente alimentados, na pagina anterior, filhote de caititu bebe leite, pequenas
gaivotas recebem peixes, passarinhos ganham mamao e 0 macaco-prego vagens. Representamos o comer “como
alguém?”, diferenciando humanos que comem cozido, de jeremimava, que comem cru, pois via de regra os Asurini

garantem alimentacao propria para os pets.
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2.3 Corpos que vivem nomes

Imagem 10: A Tavyve, casa comunal, tem aproximadamente 12m de altura, 10m de altura e 30m de comprimento,
sua forma arredondada é comparavel a um casulo, a casa dispde de quatro entradas, duas laterais e duas nas
extremidades (Miiller 1990:49). A area entre as portas laterais torna-se sagrada durante as cerimonias, neste espago
sdo realizados os rituais do Turé e se sentam 0s xamas nas atividades do patio em frente a tavyva (Miller 1990:50)
No facho de luz esta a Tauva rukaia, a panela dos rituais da Tauva.
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A tavyve é certamente uma matriz, uma construgio imponente ’* (vide Imagem
10, na pégina anterior). Abriga parte importante das atividades rituais e € uma area comum, rota
de varios grupos domésticos, ainda que ndo mais local de moradia. Nao se trata de um espaco
temido ou evitado, mesmo que sua funcdo primordial seja abrigar as sepulturas dos mortos.
Muiller (1990:51) relata que em 1975, apds a morte de uma crianga, uma tavyve foi construida
junto ao Posto Indigena do Koatinemo. A casa ruiu em um dos lados em 1979. O fato foi
considerado um mau pressagio pelos mais velhos, houve choro ritual e foram proibidas as
cerimdnias do Turé até a construcdo de uma nova. A nova tavyve foi erguida no mesmo lugar,
mas em sentido inverso, para que continuasse abrigando as sepulturas. A constru¢do de uma
nova tavyve gera nascimentos, por outro lado, ha perigos para as criangas que nascem em uma
aldeia onde a tavyve esteja desgastada ou ndo exista. Muller (1990:51) cita o caso de uma
crianca, cuja paralisia nas pernas foi atribuida ao fato de ter sido gerada em uma aldeia nestas

condigdes.

Imagem 11 — Criancas na tavyve:

A
JEN

Netas de Wewei brincam na tavyve.

4 Muller descreve detalhadamente sua arquitetura e a relagdo entre os grupos domeésticos na construgao e ocupagao da tavyve,
tanto no cotidiano como nos momentos rituais (1990:49-57).
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Na mitica os xamds primordiais fazem uma nova tavyve ap6s a morte de uma
crianca. Como bem notado por Muller (1990:87) trata-se de um ciclo de eventos no qual a morte
da crianca ¢ um ponto culminante “a partir do qual uma tavyve, portanto uma unidade social,
passa a existir”. Ao falar sobre um anhynga as criancas sussurravam para ndo atrai-los, ouvi
relatos de quase serem levadas por algum. Se assustar agat e sentir medo kyyje sdo rotina, ndo
apenas para 0s kunumi, sob determinadas circunstancias, como a visdo de grandes sapos, é
comum os adultos fecharem portas cuidadosamente, para evitar algum anhynga oportunista. A
onipresenca deste ente naturaliza terminantemente a morte, iminente neste campo. Por outro
lado, no lugar onde estdo enterrados os mortos é justamente onde ela ndo esta - a tavyve
representa vida.

Imagem 12 — Anhynga por Morate’y:

NO desenho Morate’y representa um anhynga em suas muitas facetas. A desenhista pode ser
vista na Imagem 6 e nas Pranchas 19, 20 e 24.

A tradugdo mais aproximada para tavyve " parece-me, seria “aldeia que frutifica
aldeias”, 0 mesmo para Tauvyva, “aquela frutifica ou multiplica o espirito tauva”. A tavyve

5 Ainda que tenhamos adotado a grafia tavyve dada por Miiller, em Monserrat (1998:41), encontramos tavyva, tava aldeia +
yva, sufixo que agregado a um nome de fruta significa a arvore que da a fruta, Monserrat cita alguns exemplos: peki’a’yva
peki’a pequi +yva = pequizeiro; janypavyva janypava jenipapo + yva = pé de jenipapo; akauyva akauva cacau + yva = pé de
cacau. O mesmo ocorre em tauvyva, tauva + yva. Miller compreende yva como um sufixo de investidura, turyva, turé + yva =
0s que animam o turé. Necessario sublinhar a diferenca entre o intensificador yva e a ideia de “dono”. No exemplo turyva fica
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(Mdller 1990:54-56) pode ser chamada de aka “casa” em representagdo a uma aldeia, COMo em
Taiuviaka (casa de Taiuvi, morador da tavyva), nome de um aldeamento da época do contato,
hoje tavera, ex-aldeia. Contudo aka, no uso corrente, se refere ao estilo de construcdo “duas
dguas” "® e akete, “casa verdadeira” ’’, ao arredondado como a tavyve, em dimensdes menores.
Muiller (1990:55) registra a construcdo das akete para abrigar um casal com filho recém-nascido
e para receber as flautas e visitantes durante os rituais do Turé, de forma que as classifica como
casas de resguardo. No ultimo caso, a akete recebe 0 nome de jangaiva e fica posicionada em
frente a uma das portas da tavyve (Miller 1990:55). O significado desta matriz revela-se
plenamente nos rituais do Turé quando as performances se condensam entre a tavyve e a
jangaiva. Muller (1990:91-92) divide estes ritos em dois conjuntos: os das flautas Turé e os de
Tauva, que descrevo sucintamente, tomando como eixo além deste espaco ritual, a
ornamentacdo corporal e elementos paraferndlia ritual evidenciados no campo deste estudo,

COmMo 0 yapema.

A flauta, feita e tocada pelos homens, é o instrumento para chamar a cobra e
invocar o sobrenatural kavara (Miller 1990:118). Flautas e cobras podem ser entendidas como
representacdes falicas (conf. Miuller 1990:119-134) associadas a reproducdo da vida.
Tradicionalmente, os rituais das flautas ocorriam entre as estagdes de chuva e seca, iniciando-
se com a colheita do milho, ocasifes em que dois grupos locais diferentes, os pareara
(anfitrides) e os turyva (turyva, turé + yva, os que multiplicam as flautas do turé), trocavam
cerimonialmente alimentos e artefatos, realizavam casamentos, choravam seus mortos,
tatuavam seus guerreiros e iniciavam seus jovens, os kauirad. Os kauirad’® se banham no rio
durante os ritos iniciais de Tauva, quando o espirito é atraido para a tauva rukaia (tukaia ou
tocaia de tauva, a panela cerimonial da tavyve, vide Imagem 10). No turé seguram um
yapema’®, representacéo figurativa do peixe pacu e do 6rgao sexual feminino (Miiller 1990:121-

122). O yapema é um instrumento para atrair e conter o sobrenatural Tauva. Na performance

claro que os multiplicadores da flauta ndo sédo turejara, turé + ijara = o dono do turé (Miller 1990:92). A nogdo de dono
também caracteriza a relagdo do matador com sua vitima jemijara, onde “ meu dono’ é a vitima (Muller 1990:139).

76 Para maiores informagGes sobre os usos dos termos aka e tavyve, as diferentes construgdes e seus usos cotidianos e
cerimoniais conf. Muller 1990:56.

7 Aka casa + ete, sufixo intensificador que indica veracidade, Monserrat 1998:34 sufixo também se encontra nos termos avaete
ava gente” + ete = gente verdadeira e juakete juak pintar + ete = pintura verdadeira.

8 Mller (1990:102) n&o obteve traducio para a palavra. O prefixo de Kauirad deriva provavelmente de kaui, mingau, o termo,
portanto, esta a posic¢do ocupada por jovens no ritual como bebedor-vomitador do mingau fermentado.

79 Segundo Miiller (1990:120) é o cognato tupinamba de igapema ou ibirapema, tacape com o qual se executavam os inimigos
capturados.
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ritual os kauirad pulam a tauva rukaia carregando o yapema (Muller 1990:102-103) e tomam

0 mingau fermentado (kaui imhoopyra), que depois vomitam.

Para Miller (1990:110), atos que simbolizam ritualmente a morte, o contato com
0s sobrenaturais e com o feminino. O mingau fermentado é servido em panelas de mesmo
modelo da tauva rukaia (japepai), mas menores. Em lugar dos pequenos animais em alto relevo
da tauva rukaia sdo decoradas com desenhos geométricos (Muller 1990:103). Japepai é um
modelo de vasilhame adequado ao cozimento de caldos e mingaus, sua base saliente se encaixa
nos apoios (normalmente cacos de panelas quebradas) em torno do fogo, no caso da tauva
rukaia a saliéncia é enterrada e o corpo aparado por estacas (Miller 1990:83-123). O yapema
ainda acompanha os kauiar6 nas dancas tivagava (Muller 1990:105,107) realizadas para Tiva,
0 xama onga invocado pelos pajés nos ritos terapéuticos. Essas dancas sdo encerradas com
relatos de guerras do passado (Mdiller 1990:97-98), de grandes feitos dos boakara. No ritual, 0s
kauira6 também pulam a tauva rukaia carregando o yapema, de maneira que Muller interpreta
a “danca do povo on¢a” como uma iniciagdo no mundo masculino dos espiritos (Miiller

1990:111).

Os ritos de kavara sao performances culminantes do Turé, compreendidos por
Miller (1990:108) a partir do mito em que Kavaryma® e o companheiro vio cagar e sdo
atacados por um inimigo. O companheiro morre e Kavaryma volta para a aldeia, mas é
perseguido pelos pedacos do corpo do morto (figado, coracédo, braco, perna e sangue). O sapo
(kururu) é o kavaryva (os que multiplicam kavara) que canta como Kavaryma na aldeia, onde
fazem uma festa e cantam sobre o braco do morto a noite toda, de manhad os anhynga véo
embora. Mas a esposa do morto fala 0 seu nome, entdo ele volta e a leva com ele. Na
performance ritual os kavaryva sdo homens maduros, boakaras tatuados no turé que,
acompanhados pelas jovens cantadoras dancam da jangaiva a tavyve. Dentro da tavyve a
movimentacdo de anfitrides e convidados, pareara e turyva, se desenvolve entre o local das
sepulturas, onde realizam um choro ritual e a panela cerimonial, em torno da qual se posicionam

0s kauirad, os boakara e os kavaryva, para 0s quais também se chora.

As performances entre tavyve e jangaiva representam a passagem de niveis

césmicos e a transmutacdo simbdlica entre boakara e kavara, representante do morto. Dois

80 Kavaryma, kavara + yma sufixo indicador de futuro: aguele que sera Kavara, como Tauva e Tauvyma (Mdller 1990:200). .
Kavaryma hoje é kavara e no contexto ritual do turé vem para chorar os mortos.
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lados da mesma moeda segundo Muller (1990:108), na passagem de uma posicé&o ritual a outra,

carregam em uma méo a flauta, na outra o arco e flecha:

“De um lado o instrumento associado a vida, de outro, o instrumento de morte; de um lado kavara

(em seu aspecto de chorar os mortos para afasta-los para sempre e garantir vida aos vivos) e, de

outro, boakara, autor da morte” (Miiller 1990:119-120).

A pintura ajemo ‘ona (corpo todo pintado de preto) com penugem de gavido é
utilizada pelos boakara (guerreiros) e tocadores da flauta turé, quando estdo investidos da
funcdo de kavaryva, isto é, incorporam Kavara, o sobrevivente, 0 companheiro do morto no
mito. Atras dos kavaryva/boakara seguem as kavaryvandara, mulheres no papel de
companheira do kavaryva, que recebem a mesma ornamentagdo. (Muller 2009:178). A
penugem branca de gavido representa iniciacdo e renascimento (Muller 1990:125), de maneira
qgue podemos compreender sua aplicacdo no corpo do homem maduro como sinal do
fechamento de um ciclo. No turé os jovens iniciados kauira6 recebem esta mesma
ornamentacdo, que pode causar doencas e tonturas, exige concentracdo e é considerada perigosa
para os jovens (Muller 1990:125). O carater de maturacdo sexual e iniciacdo estdo simbolizados
igualmente nas penugens de gavido que ornamentam os wanapy, funcao de auxiliar ritual que
privilegia a participagdo de jovens sem filhos (Muller 1990:161,182). Trata-se de uma posi¢éo
ocupada por jovens mulheres no turé e jovens homens no maraka (Mdller 1990:131). Além de
articular a realizacdo do maraka e amparar 0 xama gque morre, 0 assistente rapaz assume uma
posicdo feminina ao manipular as panelas e servir ao xama o mingau fermentado (Mduller
1990:131,181). A posicdo da jovem mulher como assistente no maraka € denominada
uirasimbé (Muller 1990:182), em representacdo a garca que traz o fogo aos Asurini, recebendo
também a pintura ajemo 'ona com penugem de gavido. Por sua vez, mulher madura do turé, em
posicdo de xama entre boakara e kauiar®, nao recebe nenhuma ornamentacao corporal (Muller
1990:127). Nas dancas de tivagava (Muller 1990: 105,107) por outro lado, as mogas aparecem

ornamentadas ao lado deste mesmo par de homens, o0 jovem e 0 maduro.

Antes de seguirmos cabe, portanto, um comentario sobre maturidade sexual,
pintura e ornamentagéo corporal evidenciadas na performance ritual. Penugens, nos corpos em
maturagdo, e penas, nos corpos maduros, representam o contato com o sobrenatural, com a
categoria ontoldgica de espirito e, de forma ampla, com o universo do péassaro mulher, a garca,
que traz o fogo e o mingau para o xamanismo. Os yapema dos kauirad sdo menores e com
penugem no lugar de penas (Mdller 1990:121), denotando esta diferenca de maturagéo entre

jovens homens e mulheres maduras. Os simbaika, colares de algodao ornamentados com penas
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de aves, maiores ou menores para corpos maduros ou imaturos, respectivamente, como outros
enfeites, distinguem sexo, status e idade (Muller 1990:126). A pintura em preto na crianga se
diferencia da pintura iniciatéria do jovem pela auséncia das penugens brancas. No corpo

maduro € dada pela presenca da tatuagem.

No ciclo final do turé ocorre a tatuagem dos boakara, para a extragdo do sangue
dos inimigos mortos (Muller 1990:126). Antigamente todo homem adulto tinha a0 menos um
jemijara “minha presa” (Miller 1990:87), vitima representada pelas tatuagens dos ombros,
adquirida no momento na morte do primeiro inimigo (Muller 1990:139). Para 0 homem maduro
a tatuagem marca seu reiterado contato com a morte e a necessidade de separar-se dela.
Mulheres também séo tatuadas durante o turé, ndo operam a morte de um inimigo, mas separam
morte e vida como parte de seu oficio diario e ritual no manejo do jenipapo. Ornamentacao
iniciatoria e tatuagem, portanto, representam fases da fabricacio e maturacdo de corpos®?,
associadas aos papeis de progenitor e provedor, a0s menos como 0s compreendo. Estendendo
a metéfora da panela-corpo sugerida pelo recorte deste campo ao limite, ou seja, trata-se apenas
uma hipotese interpretativa, temos a “queima do vasilhame”, a maturagdo final do corpo,
ocorrendo ritualmente quando o jovem rapaz pula a panela cerimonial e a moca coloca a sua
juventude para atrair os espiritos com a ornamentacdo iniciatoria. Do ponto de vista profilatico,
podemaos supor que findo o processo de endurecimento o corpo estara pronto como uma panela
esta para o fogo de cozinha, entdo o jenipapo ndo exercera 0 mesmo papel por meio da aplicagéo

direta sobre a pele, o que sera garantido pelas incisdes das tatuagens.

Se a auséncia das penugens denota a imaturidade sexual e espiritual da crianca,
a pintura em preto ndo deixa de situd-la no espectro do morto. Kavara é uma das facetas de
anhynga, materializada no cotidiano pelo interdito ao nome dos mortos. Se Kavara € o interdito,
simboliza igualmente 0 momento de retorno dos nomes. Como apontado por Miiller, trata-se
de garantir vida e chorar 0os mortos, para afastar os anhynga dos vivos e dos nomes. Para que
0S nomes possam voltar sdo necessarios bava, antepassados, mortos antigos cujo nome néo
carrege anhynga. E nomes idealmente voltam com o nascimento de novos membros. Podemos
considerar kavara, portanto, também, como uma representacdo da circularidade da vida e da

nominag&o, da qual tratamos adiante.

81 Segundo Miiller (1990: 227) pode-se identificar fases do desenvolvimento bioldgico e social nas tatuagens femininas. Nas
mulheres jovens se observam apenas maos tatuadas, nas maduras a tatuagem obedece a uma divisdo vertical, que marca o
ventre, nas mais velhas, surgem ainda desenhos geométricos no contorno da boca e na testa.

141



A nominagdo Asurini ndo ocorre de maneira diferenciada para homens e
mulheres®?, nem corresponde a uma etapa de maturagio do corpo, pertence a um ciclo que se
repetird periodicamente durante a vida, de uma maneira especifica para cada nominado,
tratamos aqui de como cada vivo vive as suas mortes e de como cada morte é vivida
coletivamente. A primeira morte de um parente marca 0 momento em que se deixa de usar o
nome recebido apos a couvade e se adquire um nome de adulto. Ocorre sem a realizacdo de
cerimdnias publicas, como parte de um processo que envolve todos os parentes, que mudam de
nome para evitar 0 anhynga do morto, mais proximo e perigoso do que nunca. Ao mesmo
tempo, € justamente durante o luto do morto recente, cujo nome ndo pode ser pronunciado em
hipGtese alguma, que as memdrias de mortos mais antigos podem voltar, junto com o retorno
de seus nomes. A principio, a Unica fonte do repertorio de nomes sdo 0s mortos e ndo ha duas
pessoas vivas com 0 mesmo nome. Pude observar mais de um exemplo de heranca de nomes
em vida, quando avés nominam para o uso ap6s a morte. Registrei alguns nomes nao indigenas,
considerados apelidos, ndo exatamente nomes préprios. E duas pessoas vivas com 0 mesmo
nome, ainda que ndo em uso ao mesmo tempo. A Figura 09 (ao fim do capitulo) ilustra estes e

outros exemplos.

A nominagdo Asurini certamente merece maiores estudos. Inclusive, tema pouco
explorado nos debates etnograficos, os nomes tém significado, Ka'a, Turé, Ukara e Kwasara
(kwasiat) sdo elementos importantes do socius Asurini abordados neste estudo e nomes
pessoais. Nas conversas sobre 0s nomes, no entanto, a énfase inequivoca esta na pertenca do
nome a um antepassado morto. Dizem os Asurini que chamando novamente alguéem pelo nome
do parente morto “matam a saudade”. Souza reafirma a bilateralidade e classifica a onomastica
Asurini no horizonte dos sistemas canibais de nominacdo, ressaltando que os nomes estdo

estreitamente ligados tanto com a esfera dos mortos, quanto dos Vvivos:

“Sejam eles bawa (humanos que morreram, afastados, ja antepassados) ou anhynga (mortos mais

recentes, humanos decompostos), os nomes s circulam porque existem os mortos. E a morte

que movimenta a sociedade.” (Souza, 1994:90)

Se comparada a outros grupos Tupi, a onomastica assemelha-se ao exemplo
Araweté pela regra que ndo permite dois vivos com o mesmo nome e pelas restritas
oportunidades para a aquisicdo de novos nomes (Viveiros de Castro, 1986: 374), mas o
paralelismo é curiosamente invertido; pois onde os Araweté sublinham com tecnénimos o

nascimento e a relacdo entre vivos, 0os Asurini enfatizam com epénimos a morte e a relagdo

82 Ainda que os nomes se diferenciem entre femininos e masculinos.
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entre vivos e mortos. Souza esclarece que nédo se trata da reencarnagdo de epdnimos, nem da
atribuicdo de papeis antes desempenhados por eles (Souza, 1994: 104), mas de nomes que
agenciam memoria, devem ser primeiro esquecidos e depois voltar ao mundo dos vivos para
matar a saudade que os vivos tém, no momento em que estes podem rememora-los. A autora
enfatiza que “apenas os nomes voltam” (1994:102), quando alguém morre, tentard chegar até

Maira e, se conseguir, em sua morada recebera um novo nome:

“ndo um nome pessoal, mas um designativo de categoria, os homens passam a ter o nome de
ABABUDJ; as mulheres, KUNANTALI; e criangcas, CURUMIN®, Os mortos sdo inseridos
em outras categorias, perdem a sua marca individualizadora - 0 nome - e sdo reunidos em
conjuntos diferenciados dos existentes entre os vivos, sdo considerados coletivamente, passando
a ter existéncia enquanto categoria multipla em oposi¢do a sociedade dos vivos”. (Souza,

1994:102-103).

Desta forma, os nomes mediam e demarcam dimensdes proprias a vivos e
mortos, mas pertencem a esfera dos vivos, pois sdo 0s mortos quem 0s perdem para que 0S
Vvivos 0s tenham de volta, com as memarias que encerram. Os mortos, no sentido contrario, sdo
tratados em termos genéricos como bava ou, se com sorte chegarem a Maira, por categorias
que adjetivam a juventude de seus corpos. A qualidade impessoal que a retirada do nome marca
é tipica do tratamento discursivo dedicado aos mortos®. As memarias sobre a pessoa pertencem
ao nome, sdo da ordem dos vivos e com ele retornam. Assim, o nome Asurini guarda “uma

intimidade de co-participacio, de elemento que constitui a Pessoa”® (Souza, 1994:99).

Miller também sublinha o nexo da nominacdo para a compreensdo da Pessoa
Asurini, cuja realizacdo ndo esta na transformagcéo definitiva como para os Araweté®® (Miiller,
1990:277), na passagem para o futuro, mas na possibilidade de ida e vinda, na “tensdo entre o
que ¢ e o que ndo ¢” (Muller, 1990:277). Na metamorfose, 0 xama vive a concomitancia entre

estes estados ontoldgicos, atuando como organizador das relaces entre humanos e espiritos ou,

8 Grifo meu. Os designativos de categoria de Souza sdo os mesmos mencionados na analise demografica de Kwatirei no
Capitulo 1 ainda que com o outra grafia, estdo entre as pouquissimas meng8es que pude localizar na literatura Asurini. Os
“designativos de categoria” aqui, claro, ndo se confundem classes e categorias de idade, como no exemplo Jé-Xavante, referem-
se a um processo que se da no sentido contrario ao do nascimento, poderiam ser consideradas talvez categorias anti-etarias, de
“desnacimento”.

84 Exceto xama, que se metamorfoseia assumindo uma condicdo de sobrenatural, no mundo dos espiritos se casa, tem filhos e
ganha nomes (Miller 1990:136). Néo se tratam de nomes humanos, mas relacionados ao destino social pés-morte do xama.

8 A nogdo de Pessoa, “arqui-categoria” que deixou sua marca na antropologia sul americana nas ultimas décadas, ndo se
confunde com a nocéo de individuo e, como alerta Viveiros de Castro (1986:124), deve ser contextualizada em seu momento
na historia da teoria antropologica, a qual imprime “seu selo nos problemas caracteristicos de épocas e escolas” (Seeger; da
Matta; Viveiros de Castro, 1979: 02).

8 Se a constituicio da Pessoa Krahd se constitui num processo dialético, em complementaridades e negagdes, “eu sou aquilo
que o que eu ndo sou ndo ¢”, ¢ a Pessoa Araweté em Viveiros de Castro (1986: 118) se constitui em um processo “anti-
dialético”, ela ndo propriamente “existe”, ¢ mais um entre do que um ente, enquanto relacdo moével entre termos ela ndo é, se
define pelo devir. A alteridade ¢ intrinseca a pessoa Araweté “o outro ndo ¢ um espelho, ¢ um destino” (ibid: 608).

143



como “operador metafisico” no modelo de Viveiros de Castro. Baseada nos estudos sobre o
grafismo, Muller (1990:279) demonstra que a nogdo de equivaléncia entre representacao e
realidade opera no mesmo nivel, qualidade relacionada ao lugar que a imortalidade ocupa para

os Asurini, que os diferencia dos Arawete:

“O caso Asurini possibilita verificar-se que numa sociedade Tupi a representacao e a realidade
se equivalem, relacdo esta que se estabelece sem hierarquizaco e cuja tensdo, constitutiva da
sociedade, pode ser detectada ndo no sentido da temporalidade/devir, projecdo no
futuro/imortalidade como ideal da pessoa humana, mas no da realizacdo presente dessa condi¢éo.
E se ha relagcdo com o exterior, fundamento da diferenca como condicdo da sociedade, ela esta
na concomitancia, simultaneidade de estados de alteridade. O xama Asurini que chega ao
passado/futuro dos ancestrais/avaeté/Maira morre definitivamente. Os ava (humanos) se
reproduzem a eles mesmos a sua imagem e semelhanca: sdo os ava de sempre, do futuro: a
nominagdo indica este principio filoséfico da sociedade.” (Miller, 1990:279)

Para alcarmos este ponto do debate, introduzimos uma leitura etnografica de
alguns dos elementos salientados pelo nosso trabalho de campo. Maira descarta a pele perebenta
de Kyty e ela se transforma no primeiro jacaré. Esta pele cabe perfeitamente ao jacaré, mas ndo
é apropriada ao humano verdadeiro, que Maira alisa cuidadosamente para ficar bonito. Criangas
sdo viventes, mas seus corpos estdo “em alisamento”, sdo ava “gente”, mas ainda distantes de
avaeté®’ “gente de verdade”, como os Asurini denominam os habitantes da aldeia de Maira,
seus antepassados. Corpos “em alisamento”, em uma taxonomia propriamente amazonica, estao
mais proximos de animais, espiritos, inimigos e mortos do que corpos adultos. A morte de uma
crianga gera um anhynga menos perigoso, especialmente se ainda ndo souber chamar o0s
parentes pelo nome. O menos inteiro fica menos partido pela morte, conceitualmente ja era em
parte morte. Hipo6tese coerente com a tendéncia de abandono de criangas em situacdes de guerra
e com a recusa em deixa-las nascer em um cenario populado por mais mortos e inimigos do que

por gente de verdade.

Mas importa menos a posicao de proximidade ou distanciamento da crian¢a em
relacdo a esses avatares da exterioridade do socius, do que o fato de que estes sejam necessarios
para humaniza-la. Em sintese, inicialmente (Capitulo 2.1) corpos sdo feitos inteiros,
continentes de ynga onde ndo sdo anhynga partidos, feitos visiveis onde ndo sdo espiritos
invisiveis, feitos homens, onde ndo sdo mulheres. Paralelamente (Capitulo 2.2), se reafirmam
inteiros perante as partes desmembradas da caca, constituem-se humanos, detentores da cultura

material, do fogo de cozinha e do corpo belo na convivéncia com os jeremimava e com a caca.

8 Em Monsserrat 1998:34 temos ava - gente + eté, sufixo intensificador, afirmativo de verdade.
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Para Miiller (1990:277-278), a tensdo entre dispersédo e unicidade, identidade e
diferenca - caracteristica dos pares homem e mulher, xama e boakara, vivos e mortos, humanos
e espiritos, € constitutiva de sentidos. Estes pares ndo sao metades ou partes complementares,
mas inteiros que se equivalem e alternam. Respeitados o carater ndo hierarquico e a relacdo de
tensdo entre pares, definida pela autora ndo pela oposic¢éo, mas como constitutiva de um terceiro
termo, é possivel uma leitura deste mecanismo sob a Otica da afinidade. Os aspectos
relacionados a fabricacdo de corpos por contrastes poderiam ser descritos por um mecanismo
de afinidade potencial®, toda diferenca aqui serve a fabricagdo do igual. Simbolicamente, na
performance ritual do turé temos na tavyve, 0s consanguineos - habitantes da aldeia, anfitrides
e tauva, na jangaiva-aketé, os afins - os de fora, 0s mortos a serem chorados, 0s jovens a serem
iniciados no universo masculino, os multiplicadores de flautas (Muller, 1990:133). Deste ponto
de vista, poderiamos sugerir que na tavyve consanguineos e afins choram os mortos passados e
a sina dos homens, obrigados a matar para gerar e reproduzir a vida, a propria axiomatica
canibal. Neste campo, a morte pode ser definida como afinidade potencial, estd em tudo, mas
nos corpos dos mortos sob a tavyve esta a mais pura consanguinidade®. Insuficiente reiterar

que aqui morte é dada e vida é construida, a morte é condicdo sine qua non para a vida.

Meu ponto, primeiramente, € que a cisdo fundante entre boakara e xamé gera
duas formas de socialidade, por assim dizer. A relagdo do xama com os espiritos primordiais
e animais é de comensalidade, de consanguinidade. O xama captura em sua tocaia e domestica
0 espirito animal, assim como € domesticado por ele, sua forma se transforma em onca ou
veado, ele come o cru, faz presentes os xamds primordiais do inicio dos tempos. Faz filhos e
ganha nomes em comunidades de outras esferas cosmicas. Morre vivo até se mudar de vez, e
pode habitar mais de uma dimenséo ao mesmo tempo. Seu par ontoldgico, o guerreiro, traz o
morto e o inimigo, a afinidade. Mas a mulher € outro par do guerreiro, do presente e do futuro,
a consanguinidade humana. Outro bloco de socialidades, a comensalidade entre vivos, onde

se situa predominantemente a fabricacdo de criangas.

8 Refiro-me, nos termos de Viveiros de castro (2002:432), a0 manejo do potencial de diferenciacdo da ndo-afinidade “que
reproduz afinidade pelo préprio movimento extrai-la ou separa-la de si’ para a producéo do parentesco amazonico. Diferenciar-
se da afinidade ¢ afirma-la “por contraefetuagdo”, a exclusdo da afinidade em cada nivel de contraste acarreta sua inclusdo no
seguinte, em um movimento de perpétuo desequilibrio.

89 Na demonstracdo (também j&) classica de Viveiros de Castro (2002:445), “A morte divide a pessoa, ou revela sua esséncia
dividida: como almas desencorpadas, os mortos séo arquetipicamente afins (na demonstracao classica de Carneiro da Cunha
1978); como corpos desespiritualizados, porém, eles sdo supremamente consanguineos. A morte, assim, desfaz a tensao (a
diferenca potencial) entre afinidade e consanguinidade que move o processo do parentesco, completando o percurso de
consanguinizagio, isto €, desafinizagdo, visado por este processo .
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Deste ponto de vista, 0 que esta em jogo na couvade ndo € tanto a transformacéo
em animal, quanto a possibilidade de ser canibalizado por espiritos diversos. Metamorfoses
estdo no registro do xama, para o cacador esta dado o risco de ser drenado pela imagem do
animal morto. Ao mesmo tempo, temos na couvade Asurini um marcador da cultura material,
dada relacdo metonimica com a fabricacéo de corpos. O Maira que peneira humanidade de
animalidade é também o desenvolvimento de habilidades manuais, que divide socialidades

identificando 0 humano com o divino e com o fogo de cozinha.

Retomamos algumas das questdes ora colocadas nos capitos seguintes. Até este
ponto, como bem colocado por Velden (2010:164), no idioma amazonico cabe a dupla
acep¢do que atribuimos ao termo “cria¢do” em portugués, criangas sdo cuidadas (grown) bem
como feitas (made), estdo em processo de consaguinizacdo, ingressam como héspedes na
aketé-jangaiva e na socialidade humana como afins, dando inicio ao processo de
consanguinizacdo que se completard plenamente apenas na morte. Dos mortos restam 0s
nomes, parte restituivel da Pessoa aos vivos. A Pessoa dividida pela morte em nome-memoria,
corpo consanguineo sob a tavyve e anhynga, ritualmente apartado pelas tatuagens, permanece
Asurini. O complexo de rituais do turé abre e fecha o ciclo. A circularidade dos nomes
materializa esse principio de reproducdo e renovacdo, onde a vida comeca, onde a vida

termina, onde a vida recomeca.

Destaco, por fim, que as memorias produzidas pelo corpo que habita 0 nome se
somam, atualizando-o. S&o corpos que vivem nomes, Ndo nomes que Vivem COrpos.
Considerados estes aspectos, orientados pelo grupo doméstico, e a presenca da tavyve no
cotidiano representando vida e parentesco, abordamos a seguir a experiéncia social da crianca
fora deste nucleo, pois ela se da no registro do que tratamos aqui como afinidade.
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Figura 09 - Alguns exemplos de heranca de nomes:

1963 1950
: X @
Kuipiona Awona  Apewu Wewei
1985 1984 1989 1989
Pirapuku Takuja Takwa’i Karakatu
2(!04 2007
Kuipiona Wewei

No exemplo, a outorga do nome da méde da mée e um caso de transmissdo de nome em vida, da avl paterna para
uso pdstumo da neta.

1932
Mamari Maikyga

1963 1977
Mara Murumanaka

19-96 2004
Maikyga Marakajira
ou
Mamari

No exemplo, a outorga de nome dos pais da méae e por parte da avé materna ainda viva, para uso pdstumo.
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1950 1950

& K Q

Maraca Ipikiri MuiaVU Arame
x 1940 1986 1984
Kwai ,.
Turé’i Takamy'i Tewutinemi
1978
g 1962 1997 1982
Tajmira D
Kurija Myra Apua A
| ou
Tembe
| .
1986 1988 | ; | I I
. 2000 2002
Kwai Ipikiri 19&2 %1 _ .
Apeuni Akuja’i
Maraka Apua ou ou
Preta Bibiano

No exemplo a outorga de um nome do pai da mée e outro da avé da mée. O tio materno fica com o nome do pai.
Temos também no exemplo duas pessoas vivas com 0 mesmo nome, mas hdo em uso a0 mesmo tempo. E ainda,
a incorporagdo de nomes de akarai, na qualidade de apelido.

148



3. KUNUMI RUKARA - TERREIROS DE CRIANCA

Neste terceiro capitulo ndo tratamos de imagens desenhadas pelas maos, como
nos exemplos Unicos destacados na Prancha 43 (abaixo), mas de imagens dadas pela mobilidade
infantil no espaco da aldeia e entorno, que abriga as relagdes entre os grupos domésticos. Como
adiantado por Muller (2002: 204), de um lado “ha um comportamento dos adultos de indugio
das criangas a uma experiéncia social mais restrita ao grupo doméstico, tal como ocorria no
passado, quando o numero pequeno da populagdo infantil restringia o relacionamento das
criancas com os adultos” e, de outro, na situacao atual, dentro do proprio grupo ampliam-se as
possibilidades de a crianca ter companheiros da sua idade e sdo muitas as criancas na aldeia
toda (Mdller, 2002: 204). A observacgéo desta dindmica, que agrupa criancas de acordo com as
sessOes domesticas de origem no contraste com outras, nos leva ao aprofundamento da

compreensdo das consideragdes introduzidas no capitulo anterior.

Prancha 43 — Tava e aka:

Desenhos sobre o tema aldeias e casas, feitos a pedido da pesquisadora.
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3.1. Os terreiros de crianga

Os Asurini traduzem ukara por “terreiro”, em referéncia ao patio entre as casas
de dormir, as cozinhas, as casas de trabalho e de armazenamento que podem compor a area
ocupada por um grupo domestico e seus jeremimava. A assimetria na distribuicdo das casas,
assim como dos patios entre as casas, se assemelha ao identificado em outros grupos de lingua
Tupi, ainda que se observem especificidades nesta configuracio®. Estes patios se situam em
um ponto central na &rea externa entre as casas, onde as pessoas se descansam, comem ou
passam diversas vezes durante um dia de trabalho. Na literatura o termo aparece no contexto da

producéo de panelas ceramicas:

“Normalmente, as mulheres executam as etapas na preparacdo da matéria prima nas &reas

externas entre as casas, no local que elas chamam de ukara (terreiro). A manufatura, no entanto,

pode ser levada a cabo tanto nas &reas externas quanto nas estruturas anexas s casas que,

frequentemente, sdo usadas como locais para cozinhar” Silva (2000:73).

Ukara e imediacdes sdo 0s espacos onde se pressupde que a crianca permaneca,
antigamente ndo saiam deste perimetro sem a companhia de um adulto, de maneira que muitas
nem chegavam a conviver com outras criancas (Mduller 2002: 201, 204). Atualmente, a
volumosa e agitada populacgdo infantil circula por espacos mais abrangentes, o que nao significa
gue tenham livre circulacdo em todos os espacos. Em raras ocasides, se V& um membro de um
grupo doméstico dentro ou préximo do conjunto de construcdes de outro grupo, este transito
ndo é proibido, mas certamente se d& em territorio alheio. Esta espacialidade delimitada pela
area doméstica se desdobra nos espacos compartilhados, como os locais no rio onde se banham
e atracam as canoas, 0S caminhos que usam para atravessar a aldeia, as picadas que levam as
rogas, a tavyve e as casas de fabrico de farinha. Mesmo nestes espacos, ha uma ordenagdo na
ocupacdo dos espagos. As visitas a outras sessdes ocorrem em diversas oportunidades, quando
este encontro se da deliberada e propositalmente. Pude observar algumas novas oportunidades,
como as festas de aniversario e as visitas justificadas pelas televisdes ligadas em algumas casas.

O que néo significa que todos frequentem, efetiva e cotidianamente, tais locais.

Perguntei a Takamu’i se seus meninos podiam andar em qualquer lugar da aldeia.
Ele me respondeu que para o lado |4 - apontando a direcdo do ukara de Turé, “tem kaiapd” ¢
para o lado de la — apontando a direcdo do ukara de Matuja, “tem muito cachorro bravo”.

Presenciei os adultos deixando claros os limites espaciais do seu terreiro com um tratamento

9 Os Wajapi, por exemplo, tem um cognato okay (Gallois,1983b:103 apud Suzanne Gallois, 2004:76), mas o patio dos Wajapi
se caracteriza mais fortemente pelo cultivo de espécies frutiferas e medicinais do que os ukara Asurini.
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jocoso especialmente dedicado as criangas de outros, a quem dirigiam frases do tipo “porque
vocé esta aqui? Seu pai nunca vem aqui.” (de Takamu i para Ka 'a, filha de Takunha) ou “vocé
sabe quem ¢ seu pai? Acho que ndo, melhor ir 14 perguntar para sua mae” (de Matuia para o
filho da enfermeira, que circulava sozinho no seu ukara), ou entdo “acho que alguém esta sua
casa roubando macarrdo, melhor ir ver” (de Takiri para a pesquisadora®). Os comentarios
irbnicos deixavam claro que alguém ndo deveria estar em determinado local, ainda que sem

ujeegaty “falar duro”, tratamento inadequado para criancas.

A dispensa irbnica de Takiri devia-se a um episodio com sua filha Muruavi, que
esclarece um segundo ponto importante. Criancas de diferentes sessdes domésticas
frequentavam a “Casa da Fundagao”, mas durante as atividades se dividiam em grupos, tendo
por referéncia os ukara de origem. Quando ndo se agrupavam separadamente, alinhavam-se em
lados opostos durante interminaveis rixas e implicancias. Ndo havia posi¢dao “neutra” diante
destas fronteiras, se alguma crianga se sentia preterida a consequéncia era um afastamento,
mesmo que temporario, com todo o seu grupo doméstico. Independente do motivo da querela,
0 ponto de vista de cada crianca era imperativo para os seus. N&o se pressupde um adulto
“neutro”®?, em posicdo de mediagdo, 0 senso de autoridade é de outra ordem. E, marotamente,
as criangas nao perdiam a oportunidade de colocar a pesquisadora, pretensamente diplomatica,
em apuros diante destas relagcdes que, sendo inevitaveis, se davam deliberadamente por meio
do contraste, da contradi¢do. Esta dinamica certamente se reproduz no espago da escola, do

qual tratamos no 4° e ultimo capitulo do trabalho.

Nenhuma vez observei estas rivalidades evoluirem para agressdes fisicas, ainda
tenha testemunhado grupos diferentes se encontrando em locais de circulagdo comum, como 0s
campos de futebol, as entradas do rio ou saidas para as rogas, onde se dividiam, atirando-se
mutuamente frutos verdes, pequenas pedras ou apenas ofensas. As restricdes impostas pelas
mulheres a circulacdo dos filhos (Muller 2002:204), evidentemente se confirmaram nas
observacdes deste campo. O aprofundamento na investigacdo de como se organizavam, com
guem comiam, com quem brincavam ou brigavam, dos locais onde andavam ou evitam andar,

nos deu um desenho de areas de circulagéo utilizadas por cada um dos grupos de criangas. Essas

91 Takiri ironizava meu gosto por macarrdo. Via de regra, adultos e criancas ndo apreciam muito o macarrdo nem o arroz,
preferem combinar a farinha de mandioca com quase tudo; caldos, moquéns, ovos etc. Mas 0 arroz e o macarrao sao alimentos
bem conhecidos atualmente, estdo na dieta dos professores e enfermeiros que residem na Tl Koatinemo e no cotidiano dos
regionais com os quais se relacionam ao longo do Médio Xingu e em Altamira. Estes alimentos “de akarai” compde também
a merenda escolar que é distribuida na EMEF Kwatinemu.

92 parafraseando Viveiros de Castro (2002:164) aqui “nenhuma diferenca é indiferente”.
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regides de mobilidade refletiam e atualizavam cotidianamente as relages dadas em cada ukara,
diferenciando-o dos demais.

Imagem 13 - Filhas de Matuia:

Muruavi, a esquerda e Ararijuva, a direita.

Os casamentos, claro, influem na configuracdo das relacBes entre as criangas.
Traco primeiramente, portanto, alguns comentarios sobre os casamentos e as alteracfes em sua
morfologia. Dos 31 registrados por Miller entre 76 a 82, 10 eram poligamicos (5 poliginicos e
5 poliandricos) e intergeracionais. Em 2011, registrei 30 casamentos dos quais apenas dois eram
poligdmicos e intergeracionais: o de Atiwa e suas duas esposas, mae e filha de um casamento
anterior e 0 de Takamu’i com uma esposa mais velha e outra mais jovem. Pode-se observar,
no Gltimo exemplo, a tendéncia de manutencdo do marido no grupo de irmas, Takamui foi
casado antes com Tajmira, irma da atual esposa. Destaca-se também o casamento de uma das
filhas e uma das netas de Takamui com irmdos de sua esposa, nos dando um exemplo de
avunculato. Os demais casamentos podiam, a principio, ser considerados monogamicos, ainda
que os casos de infidelidade e a dissolugédo das unides fossem bastante comuns. Dois tercos dos

casamentos registrados por Muller eram monogamicos, vale lembrar.

Pude observar apenas trés jovens casais efetivamente morando e contribuindo
com as atividades do ukara dos pais da mulher, a maioria das jovens esposas reside proximo

aos pais dos maridos. Entretanto, nem sempre a disposi¢éo fisica e a dinamica dos ukara nos
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permite de fato afirmar tdo assertivamente, pude observar arranjos, como nos casamentos das
filhas de Apeona, que residem nos ukara dos pais dos maridos, mas permanecem grande parte
do dia com a mde, contribuindo em tarefas domésticas. Nas circunstancias demogréaficas atuais,
em que pais de filhos adultos tém filhos pequenos, as relacdes entre tios e sobrinhos se tornaram
particularmente importantes. Casados, estes irmédos podem residir em outros ukara delimitando
possibilidades de circulagdo para as cagulas, como no exemplo das filhas de Matuia que se
alinham com as sobrinhas de idade semelhante, residentes em outro grupo doméstico. Outro
aspecto importante é a distribuicdo dos casais pelas casas, atualmente ha apenas um casal por

casa®®, mais casas significam uma area de mobilidade maior para as criancas.

No entanto, cada arranjo € um arranjo, € em outros casos as crian¢as nao
circulam pelas casas dos irmaos mais velhos, ou acessam alguns e ndo outros, ou ndo o fazem
igualmente. Pois, se por um lado o casamento sempre abre uma rede de possibilidades, por
outro, os motivos dados para evitar as relagdes s@o virtualmente infinitos. Inimigos e
xerimbabos ferozes, suspeitas de roubo, rancores pelo ndo recebimento de alguma partilha,
acusacdes de adultério, uma galinha canibalizada. Os motivos igualam-se apenas em grau
desconfianga quanto ao comportamento antissocial dos demais. De xerimbabos e criancas ndo
se espera um comportamento social ideal, por isso mesmo despertam facilmente a faceta
antissocial dos demais. Neste sentido, seu fluxo sinaliza a temperatura das relagdes entre os
adultos®. Os kunumi rukara, portanto, representam primeiramente as redes de relagoes

ativadas pelas criancgas durante o trabalho de campo.

Antes de seguirmos a questdo geracional nos casamentos merece um ultimo
comentario. Os casamentos intergeracionais, tal como descritos na literatura, sdo raros.
Segundo os “critérios etarios” apresentados no 1° Capitulo, a distribuicdo geracional dos
casamentos poderia ser representada como nas Figuras 10 e 11 (a seguir). Recapitulando,
kunumi sdo criancas, jovens sdo kunataja, as mulheres e awawuja, 0s rapazes, os adultos sao

upyta e os velhos muruwiava.

93 S&0 30 casais e 32 casas ao todo. Nas duas casas restantes, em uma temos a esposa mais velha de Takamui e outra é a casa
de Turé, que estava vazia durante o campo deste estudo, de maneira que nao considerei Turé e seu ultimo casamento, com um
homem branco, como parte desta analise.

% Como no exemplo das criancas Maxacali (Alvares, 2004:53-54).
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Figura 10 — Casamentos segundo a idade dos parceiros:

m Poligdmicos Intergeracionais
= Muruwiawa/Muruwiawa

® Muruwiawa/Upyta

m Upyta/Upyta

m Upyta/Awawuja ou Kunataja
m Awawuja /Kunataja

Na figura os casamentos estdo divididos segundo 0s que envolvem, ou ndo, um parceiro maduro. Os trés casais
formados por adultos e jovens sdo, na verdade, casais compostos de jovens e jovens adultos, no limiar da divisdo
descrita por Kwatirei. Considero-os, portanto, como casais jovens no &mbito desta andlise. Tomando a questéo
geracional deste ponto de vista, temos que em 47% dos casamentos um dos parceiros € maduro ou idoso nos outros
53% ambos 0s parceiros sdo jovens.

Figura 11 — Casamentos segundo a intergeracionalidade:

M Poligamicos Intergeracionais
B Muruwiawa/Upyta

B Muruwiawa/Muruwiawa

u Upyta/Upyta

B Upyta/Awawuja ou Kunataja
B Awawuja /Kunataja patrilocal

B Awawuja /Kunataja uxorilocal

Na figura os casamentos estdo representados segundo os que apresentam, ou ndo, uma clara combinacéo
intergeracional entre os parceiros. Tomando a questdo deste ponto de vista, tem-se que 80% dos casamentos
compde-se de pessoas com faixa etaria semelhante. Dos 13 casamentos entre jovens, apenas 3 sdo uxoriloais.

Analisando-se a composicao etaria sob este prisma, 80% dos casamentos atuais
se dao entre pessoas de idade semelhante e praticamente metade entre pessoas maduras,

consideradas adultas ou velhas. Durante 0 campo encontramos uma Unica kunataja solteira,
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filha de Apiriju, as demais estavam casadas, fosse com homens jovens ou adultos. Por outro
lado, uma dezena de awawuja solteiros abria a op¢ao pelo casamento com outras etnias. Além
dos dois filhos de Manuka, que se mudaram para um aldeia Parakand, uma das noras de Myra
¢ Munduruku. Depois dos homens trazidos de fora, como o falecido lamandu Kaiapo e
Tiwandem Arara, os Asurini parecem preocupados em trazer as meninas-mocas, pois 0ito

vilvas maduras ou idosas permaneciam solteiras.

Se considerarmos o recorte de ukara segundo critérios geracionais, entretanto,
nos deparamos com uma morfologia de grupo constituida a partir de um casal mais velho, que
agrega em torno do seu terreiro dois ou trés casais de filhos adultos e/ou jovens, com filhos
pequenos. E pelo menos um muruwaiwa, que os grupos disputam entre si, pois ndo ha para
todos. A mudanca de um idoso de um grupo para outro pode causar graves intrigas entre seus
filhos. Assim como o fluxo de jovens mocgas e rapazes, categoria igualmente intercambiavel e

que deve ser cuidadosamente negociada.

Nas figuras adiante, a circulacdo espaco da aldeia é representada graficamente,
tomando-se por ego um grupo de criancas de cada ukara, tal como se configuravam em 2011.
Ndo sei até que ponto compreendiam as imagens, mas certamente compreendiam as
explicacgdes, por exemplo, Asasd, uma das netas de Matuia, chamou a minha atengdo para o
fato de que também frequentava a casa do tio paterno Mairi. Arauy, filho de Turé, lembrou-me
que também podia ir ouvir histérias na casa dos avés no ukara de Tajmira. Uma descrigdo
detalhada da distribui¢ao dos moradores “por ukara” segue em anexo ao fim do capitulo. Nas
Figuras 13 a 26 adiante, estdo representadas essas areas de circulacdo, denominadas de kunumi
rukara, os terreiros de criancga, intercalados aos genogramas correspondentes. A Figura 12 a
seguir, apresenta legendas para a leitura das figuras .
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Figura 12. Legendas de croquis e genogramas:

Croquis:

Casas de Asurini:

Cozinhas ou casas de trabalho

Casas de farinha

. Casas de akarai

Campos de futebol
O Pontos de uso no rio
Genogramas:
Relac6es
Homem Mulher

C] O

Filho Filha Filho Falecido Gémeos
Adotivo
Casado
—3— Separado

o Relag@o extra-conjugal

Link Parentesco em mais um genograma

Faixa Etaria

‘ Muruwiawa
’ Upyta

B Avawija

' Kunataja

Kunumi
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Figura 13. Ukara de Matuia, ukara de Mara

Avrea de circulagdo dos filhos de Matuia, em amarelo e dos filhos de Mara, em vermelho.

Figura 14 - Genograma do ukara de Matuia:

1957 1965 1975
Takyri Matuja Tjiwandem
Avrara

s v NI

1997 1994 1999

Ananu Japepa
| 1973
Paratyi ~ Timei  Ararimyna 2001 2004
Towa 2006

1991 1990 1992 . Avrarijuwa Muruawi
. . Ka’aywu 1983

Jejy'i Imyni Murapiiava .

(regiina) Parajua

2005 2007 2009 2011

Yri Kyry Ananu kari
(neto)
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Figura 15 - Genograma do ukara de Mara:

1956
&A Murumu'i
Mirabd /Manuka
1963 I .
N O
Pinatsiré Mara
| Murumanak
1997 1996 2004 2008 2002 1997
1 i Marakajira A\ Taramyja ~ Murupeyra 1979
1992 986 Apua Maikyga j wy myj peyr
’ 1950 Apiriju
Murapijava Pamewyra .
| 1995 1994 Muaiwa
] '
} Majuwi Mairi 1989 | I |
2005
2007 2008 2008 2010 1995
Mai 2010 Ajé_ 2008 ‘ 2007 . 1998
Asasd AN\ faikwara  Pinatsiré Maripa’i Muakari
Itajejaia Mulkapel Kwa Maritajuwi

Figura 16 - Ukara de Tova, ukara de Muruka'i, ukara de Apeona

Avrea de circulagdo da neta de Mukara’i, Nuapyjuwa, € da filha de Apeona, Muratey, em laranja. Em verde, area

dos filhos e netos de Tova,
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Figura 17 - Genograma do ukara de Tova:

1956
. 1973
Murumu'i ’
/Manuka Towa
s | | I | |
B 2000 292 1900 1994 1991 1988 1977 19-75
Tya i o 5 . . Tjiwandem
Reme  Avawarl L ni 1996 Parajei Maura  Ba Tapakai J Arara
1989 Muraygawa 1986 | | | ‘*l
’ - 2006 2008 2011 1993
Kumé wawagi
I Saragi  Matyra'i RN Tirika
2006 2010 2004
2008
Warii  Kwasara Maré'¢
Kuajuwy
Figura 18 - Genograma do ukara de Murukai:
T%n Pemeri
|
| 1947
1962 .
1956 Kwati
Muruka'i
Murumu’i
/Manuka . | I .
[ ]
E 1996 1977 : 1975
- - ¢ =
[ ] [ ]
. i - Tjiwandem
. Majuwa Tapakai Jwancem .
1989 ' 1989 1993 p_: Arara
[ ] [ ]
N e W N
Ajé s kyrai Mu'i
“i 1994 2003 1998
2006 2008 2010 Kuatirei  Timarei Tuni
Nuapyjuwa Jureri Juema'i
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Figura 19 - Genograma do ukara de Apeona:

Tapi'ira Takamy'i
N |
-
Tjiwandem
Arara Apeona
Karakatu -
Tunt Tiku Kwi'i
Apewi Muratey - .
. Kurupira ~ Majuwi .
&l o
Tia .
Tatipara Uakay

Figura 20 - Ukara de Tewu, ukara de Tajmira, ukara de Myra:

Avrea de circulagdo dos netos de Myra, em roxo abaixo, dos filhos de Tewutinemi em azul acima e de sua irmé,
Tajmira,, em verde.
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Figura 21 - Genograma do ukara de Tewu:

Morabo Aralne
I 1978
1587 1992 19.51
Tukura Takamy'i Tajmira__ 1930 1955
N M
1984 1947 | L Marakauwa
Tewutinemi Ajur 1992 1995
1992
Maraka
1993 | Apyjava v
- 1999 2009 2005 2001 1 j
Muepe 2007 2003 | |
Kamara Murupa’ara [} Mirinini Murumujyna 1997 2009 2011
e fama Apua__ Maioara Murema’ara
Figura 22 - Genograma do ukara de Myra:
& 1940
1947 Kvlva'i Turé’i
o ;
- 1962
Tarawejuwi
Kurija
Mi/ra
T
1974 | | 1058 1987
' 1986 1997 .
i - . . Tukura
Lucineide .. Ipikiri
Munduruku Kwa'i Ukara
|
I 1983
1983 2006 2011 1993 2009
A 2008 . . 2007
- Parakakyja :
Parajua Muru ey Ruyga Muapemy Arumai
Takaywu
2000 2005 200
2008 2002 W
Murupamyna Kwpewi Arimaja
Marakaja Uykawi
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Figura 23 - Genograma do ukara de Tajmira:

19-82 1978
Atywa Tajmira
1963
2007 20|04 2001 2010 Apewu__
2011 2006 ‘ 2002 ‘ 2000 ‘
- Atware - Apua - Aite’i ‘ Juywiri 1994
RN Ing Akuja’i Apeuni
(blblan0) (preta) Kereka
1
20‘10
Marakayna

Figura 24 - Ukara de Turé, ukara de Wewei:

Area de circulagéo dos filhos de Ture, em vermelho, e dos netos de Wewei em cinza.
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Figura 25 - Genograma do ukara de Wewei:

1950

Wewei

1963
Apewu
A%a Kuipiona
1985 1984
Pirai)uku Takuja
| | 2004 | 2007
2000 2002 : 2006 .

" Kuipiona Itapyre
Itare’i Ka'a Jykyra

Figura 26 - Genograma do ukara de Turé:

L

lamatu
kayapo

1989 . 1993
Takwa'i . Tirka
o
M l 1989
2005 O
Karakatu
Awajini
2006 20|07 2009 2011
Kwyatajati Wewei Maime RN

(neta)
1935 1947
Maiu Mutyrii

1989 1976 1982

Kumé  Turé Atywa

1989 1993 2004 1994

. . 1989

Aijé Mu'i Bekoimeti Muni
YI'i
| 2001

20_10 Arauy

Muretemeja

ERRATA: O CASAL DE IDOSOS REPRESENTADO NA FIGURA 26 RESIDE NO UKARA DE TAJMIRA FIGURA 24.

1998 1996

Paru  Tuwatigi
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A forte influéncia exercida pelos casais mais velhos, a bilateralidade dada na
nominagdo e a nocgdo de pertencimento aos ukara se explicitam nos casos de adogéo (vide
figuras 18 e 25). As trés criancas pequenas que nasceram de casamentos desfeitos ou relactes
fora do casamento moram com os pais dos pais. Os novos maridos normalmente ndo desejam
criar essas criancas e quando as maes se mudam, permanecem na casa dos avds. Duas criangas
nestas condi¢cbes moram com 0s av0s maternos e uma com os paternos. Desta forma, a
tendéncia € de que as criancas crescam no entorno do ukara em que nasceram, seja dos pais do
pai ou da mée. Os kunumi rukara refletem, sobretudo, a importancia que os Asurini atribuem a
filiacdo e a alianca entre siblings em um mesmo grupo, diante de outros, com 0s quais a
socialidade se faz pela oposi¢do. Agrupamentos de primos patrilineares surgem dos casais que
se relinem em arranjos patrilocais, como se observa no ukara de Tova. Mas neste mesmo ukara
temos mée e filha casadas com dois irmaos, cujos filhos pequenos em breve se alinhardo
igualmente pelo parentesco matrilateral. Os filhos de relagfes anteriores destas mulheres, ao

contrario, permaneceram nos ukara em que nasceram.

Observei tanto agrupamentos de tios/sobrinhos e primos matrilineares quanto
patrilineares e ndo identifiquei diferenciacdo entre sobrinhos e primos cruzados ou paralelos na
composic¢do dos grupos. A Unica distincdo que pude identificar € que ndo se agrupavam com
sobrinhos e primos matrilineares e patrilineares a0 mesmo tempo, caso estes nao pertencessem
ao mesmo ukara. A tendéncia de diminuicdo da uxorilocalidade resulta nos agrupamentos de
primos patrilaterais, mas o ukara da mde da mée nunca € interditado, de forma que o0s
agrupamentos sempre podem ocorrer tanto matri quanto patrilateralmente. Fatores como sexo,
idade e afinidade influenciam nesta escolha e ndo h&a uma clara hierarquia definida pela idade
entre as criangas, ainda que os mais velhos assumam papeis de lideranca. A rivalidade entre os
grupos de criancas de sessGes domésticas diferentes, por outro lado, é declarada. Em suma, ego
pode ativar alternadamente uma rede de relagdes com pessoas de sua faixa etaria e/ou género,

dadas matri ou patrilateralmente, as demais, por principio, estdo no registro da afinidade.

Como destaca Muller (2002:197), ndo ha entre os Asurini, um sistema de
parentesco baseado em clés, metades, linhagens ou qualquer outra estrutura que situe a pessoa
como membro de um grupo, definindo relagfes sociais, comportamento ou identidade. O
pertencimento a um grupo familiar atua como organizador das atividades e relacfes sociais,
sendo constitutivo para a identidade Asurini. Neste recorte, pode-se sugerir que se molda um
consanguineo ao mesmo tempo em que se delimita a distancia para a criacdo de um afim. O
casal mais velho e o grupo de siblings, de mesmo sexo ou sexo oposto, compde uma unidade
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de fabricacdo da consanguinidade. J& a afinidade se impGe onde a distancia é colocada, seja
pelo afastamento fisico ou pela oposicéo formal. Sexo e idade, como adianta Muller (1990:66),
sdo principios distintivos “que operam conjuntamente nas regras de casamento e estdo, portanto,
relacionados a formacao dos grupos domesticos”. No campo deste estudo, operavam antes na
ativacdo de relagbes de consanguinidade e afinidade entre grupos as criancas, dadas,
respectivamente, nos espacos de dentro e de fora dos ukara. Aqui, como entre os Galibi-

Marworno, se casa com quem n&o se brinca®® (Codonho, 2007:81).

Essas areas de mobilidade infantil, decerto, refletem os grupos domeésticos
descritos por Muller (1990: 303-308), mas a rigor a crianca circula por mais de um. Estendemos
0 uso termo para abarcar este ponto de vista, proprio da crianca, representando relacdes ativas
de convivéncia e comensalidade. Mas o sentido de ukara estd relacionado, sobretudo, ao
continente de socialidade descrito no Capitulo 2, onde o corpo é moldado de acordo com as
habilidades especificas dos homens e mulheres com quem a crianga convive. Cada ukara
produz corpos do seu jeito, com seu estilo, como as oleiras de um grupo domeéstico produzem
vasilhames estilisticamente diferenciados de outros, ainda que dentro dos mesmos padrdes
técnicos. Toda experiéncia fora deste recipiente é da ordem da exterioridade e pode interferir
no processo. Em sintese, tomando o ukara como metéfora continente, tal como a perpetuacéao
da olaria exige determinadas condic@es técnicas, dominadas apenas por ceramistas experientes,
se da a concepcao de criancas. E o recipiente ideal para a fabricacdo de corpos belos tem uma
composicdo intergeracional, de género e, de preferéncia, reine irmaos ou pais e filhos, em

casamentos concomitantes, minimizando as tensdes dadas pela bilateralidade.

Jovens mocas e rapazes séo a categoria que os ukara negociam pelo casamento.

Em especial, claro, as mogas. Como ndo falar das mocas? Relata Miller (2002:189) que nos

% Os kunumi rukara apresentam estreitos paralelismos com a morfologia dos ha entre os Galibi-Marworno (ou Galibi do Uaga).
Os Galibi denominam h@ um grupo matrilocal de grande importancia para a sociabilidade infantil, descrito por Tassinari e
Vidal (2002) e Codonho (2007). A morfologia de um ha é idealmente composta por um casal mais velho (cujo patriarca
transmite sua “raga”, sua linhagem, aos descendentes) e as filhas, com seus esposos e os netos. Neste caso, as criangas co-
residem com seus primos paralelos matrilaterais o que resulta em uma relagdo de “respeito” que as interdita de se casarem
dentro de seu ha. Este mesmo “respeito” permanece entre os primos cruzados matrilaterais, embora a relagdo de convivio e
proximidade seja menor, assim como entre seus primos patrilaterais (paralelos e cruzados), ja que estes ndo co-habitam um
mesmo ha. No interior do ha, os genros sdo considerados como filhos pelos sogros e os concunhados sdo como irm&os entre
si. (Codonho, 2007: 70-73). O comportamento das criangas no interior desses grupos consanguineos é de cumplicidade e ha
uma espécie de hierarquia infantil dos mais velhos sobre os mais novos (ibid: 69). Mas criancas se alinham especialmente
frente aos outros grupos familiares, isto é, os afins potenciais, em relagdo aos quais existe uma certa rivalidade. Nao séo os
adultos que controlam quais atitudes as criangas diante dos seus afins potenciais, ao contrario “este € um saber-fazer que circula
horizontalmente entre os proprios grupos infantis, o que demonstra o importante papel das criangas na delimitacdo da alteridade,
que mais tarde se transformara em consangiiinidade construida” (.Codonho, 2007 85) O recorte dado pelos kunumi rukara entre
os Asurini talvez fosse ainda mais semelhante aos ha Galibi se feito em um tempo passado em virtude da tendéncia de
diminuicédo da uxorilocalidade. Se comparada aos Galibi, a rede de relagdes que pode ser ativada pelas criancas é amplificada
por este aspecto bilateral do parentesco. A rivalidade entre os grupos, por outro lado, parece proporcionalmente acentuada.
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anos 70 a decoragéo dos corpos das meninas-mogas, ndo apenas a pintura, mas a depilacéo e a
feitura de enfeites tomavam, junto com a participacéo ritual, a maior parte do seu tempo. Nos
banhos eram acompanhadas pelas mulheres maduras, que se ocupavam da pintura de seu corpo,
sempre bem decorado com pinturas geométricas (Miller 1990:226). As jovens cabia exibir toda
a sua graga ¢ beleza e quando atravessavam a aldeia a caminho do rio “mais desfilavam do que
qualquer outra coisa”. “As mogas ajudam a atrair os espiritos para a aldeia” (Muller 1990:112),
agrada-os a ornamentacdo corporal, com pinturas, colares e penteado, que marca essa fase da
vida mulher, e isto é parte do desempenho ritual (Mdller, 1990:182). No turé, apenas elas
mastigam o mingau para os iniciados, tornando o kaui alcodlico, seu corpo é a japepai decorada,
tocaia para os olhos e morada ideal para 0 ynga, sua saliva € fogo sagrado. As atuais queixas
em relacdo a falta de kunataja pleiteiam o corpo da mulher jovem, sendo para atrair 0s espiritos,
como continente ideal para conceber criangcas. Retomamos, portanto, o debate em torno do

papel da mulher Asurini.

Ao leitor de “O Género da Dadiva — problemas com as mulheres e problemas
com a sociedade na Melanésia” de Marilyn Strathern (1988), a abordagem de Berta Ribeiro
sobre os Asurini soaria familiar a teoria feminista para o campo da antropologia. Que as relacdes
de género sejam tidas como igualitérias entre os Araweté (1982:34) ou que as mulheres Asurini,
especialmente as jovens, assumam “uma elevada posi¢do social” (Ribeiro, 1982:46), implica
que o foco da andlise estd em mensurar se o “status social” de mulheres €, ou ndo, inferior ao
de homens. As “posigdes de status” sdo mensuradas pela participagdo nas esferas econdmica,
artistica e ritual, em oposicdo a participacdo na esfera domestica, de subsisténcia e cuidados
com a prole, 0 que leva a autora a interpretar o casamento poliandrico/poliginico geracional
como “dominio gerontocratico” (1982:32-33). A transposicao da metéfora capitalista esgota ai

o0 debate da socialidade sob a égide das relac6es de producéo.

No contraste com a abordagem de Berta Ribeiro, a posicao da mulher no trabalho
de Miller se desloca para a dimensdo ontologica, onde o par marido/esposa engloba a tenséo
entre cunhados (Miller, 1990:88-89), associada ao canibalismo na narrativa mitica. A relagédo
Xama-guerreiro, constitutiva do xamanismo, é sempre mediada pela mulher. A questdo de
género talvez seja o ponto onde Miller mais distancie do modelo proposto por Viveiros de
Castro (1986). Para Miiller a posicdo da mulher Asurini equivaleria & posi¢cdo-sogro para 0s
Araweté:

“A posigdo-sogro, fundamentada na estrutura da autoridade (controle das mulheres) entre os
Araweté, da lugar, entre os Asurini, a posi¢cdo da mulher como intermediéria da relagdo entre
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cunhados (...) as mulheres ndo exercem controle mas intermediam as relagdes na constituicdo do
grupo domeéstico e no desempenho de suas atividades (relagdo com o Mesmo, lugar do sogro) e
intermediam também as relagcdes com os espiritos (a relagdo com o Outro, no lugar de xamd). A
mulher desempenha o papel de xaméa nos rituais das flautas do turé, quando cabe aos homens o
papel de guerreiro tatuado, oferecedor de comida/inimigo ao grupo.” (Miiller, 1990:89)

Miiller aponta o interesse comparativo do caso Asurini % para os estudos

inspirados no trabalho de Overing Kaplan (1979) e Riviere (1984), mas ai também deixa claras

suas ressalvas em relagdo a ideia de “controle de mulheres™:

“O argumento de que o controle dos homens sobre as mulheres é uma variavel fundamental para
se relacionar estrutura social e estrutura elementar de reciprocidade como propde Riviere
(1984:107-108) ndo se aplica aos Asurini. Mais do que assegurar mulheres nas trocas
matrimoniais, tem que se assegurar categorias casdveis dentro do grupo doméstico (...).
Mantendo-se a uxorilocalidade como regra de residéncia, o casamento preferencial é com as
mulheres do grupo ao qual ja se pertence. Isto nos leva a admitir que ao invés do controle de
homens sobre as mulheres, o que se verifica é o controle das proprias mulheres sobre outras
(filhas e irmés mais novas) o qual opera fundamentalmente na composicéo do grupo doméstico,
unidade basica de produgio econdmica” (Miiller, 1990:275-276).

Miller (1990:123) considera o yapema sugestivo da relacdo entre a mulher
madura e 0 homem jovem no casamento intergeracional, ilustrado na unido com jeremymiga
“aquele que eu criei”. Nossas observagdes acrescentam que 0 casamento com a jeremygara
(aquela que me criou) garantia que a proximidade ndo fizesse parentesco onde se desejava
afinidade. Este cOnjuge, ainda em crescimento, ndo chegava “pronto”, no sentido de
“endurecido”, seu corpo, sua educagdo sexual e para o trabalho eram moldaveis aos habitos e
ao estilo do grupo doméstico. E ainda se garantia a presenca de uma futura kunataja ou
awawuja, pois o corpo jovem é um bem. Dai ser uma unido privilegiada (Muller 1990:71).

Retomando a hipotese da panela-corpo, metaforicamente temos a “queima”, a
maturacao final dos corpos ocorrendo diferentemente para jovens homens ou mulheres, no caso
dos primeiros o processo tem uma idiossincrasia, devem “morrer” ao pular a panela cerimonial
e vomitar o mingau, o contrario de comer, o oposto de viver, sdo “cozidos” no continente
cerimonial, a panela-corpo feminino, no “fogo” supremamente consanguineo dos corpos
sepultados sob a tavyve. Sdo “canibalizados” pelo sobrenatural e revivem, apds serem

reconduzidos a jangaiva e cantarem o choro dos mortos®’. A “danca do povo onga” encerra o

% Por se tratar de “uma sociedade em que a rede de relagdes se tornou muito reduzida e a endogamia ocorre num nivel minimo
de possibilidade de realizacdo (a familia nuclear — casamento de mae e filha e pai e filho com o mesmo cdnjuge)” (Miiller
1990:275).

97 Neste sentido, o paralelismo com os Araweté ndo deixa de soar mais uma vez curiosamente invertido. Quando a parte divina
da alma chega & aldeia dos Mai hete (Viveiros de Castro 1986:519-520) no pds-vida é recebida e pintada com jenipapo em
tragos grosseiros (um padrao dito desenho reto ou alma nova). A alma demasiado humana se comporta com a avareza tipica de
estrangeiros e inimigos, por isso é esquartejada, cozida em uma grande panela de pedra por uma avé Mai (Mai dari) e devorada
pelos deuses. Os o0ssos da alma devorada sdo cuidadosamente guardados e xamanisticamente remontados pela divindade
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processo, introduzindo os iniciados no universo do xamanismo, da guerra e da caca, portanto,
no oficio de boakara. S&o estes os afins ideais, por assim dizer. Entendendo por afim ideal o
corpo masculino lentamente construido nos contrastes de alteridade interiores ao socius, 0
jovem iniciado € vivo-inteiro (ynga) construido como néo sdo os mortos-partidos (anhynga), é
visivel em comparacéo aos espiritos invisiveis, € homem em relacdo a mulher, é humano belo
se equiparado aos animais e é consanguineo se contraposto aos inimigos, por originar-se de
uma tavyve. Carece, enfim, de um processo de “afiniza¢ao” ritual para tornar-se apto ao
casamento. O corpo da jovem mulher, por outro lado, pode ser tido como essencialmente
consanguineo, na medida em que € a imagem do corpo humano belo. Apenas o corpo feminino
carrega juaketé, a pintura verdadeira, o corpo masculino tem a marca da morte, dada na pintura

dos ombros, que Ihe € exclusiva.

Considerada a uxirocalidade como opg¢do classica, parece-me que no turé
trocavam-se antes jovens iniciados no exercicio da caca e xamanismo, afins ideais, provedores
e progenitores, simbolizados na flauta e na flecha de kavara, do que mulheres. N&o ha énfase
no casamento, mas na iniciacdo, como em outros exemplos amazodnicos, em que a “economia
simbolica da morte tem uma relevancia cdésmica e social tdo grande quanto, sendo maior, do
que os dispositivos de producdo de individuos” (Viveiros de Castro, 2002:168-169). Mas na
antropologia contemporanea ndo tratamos mais da concepcdo simplista do intercambio
matrimonial como regulador da circulacdo e controle de individuos (classicamente do sexo
feminino), e sim de uma “consideracdo mais fina aos atributos que circulam, ndo apenas no

casamento, mas no fluxo universal da predagdo predicativa” (Viveiros de Castro, 2002:168).

Deste ponto de vista, notavel no nosso recorte € que o par homem-mulher se
desdobra em dois na performance e parafernalia ritual, homens e mulheres jovens e maduros,
ocupando trés posicoes, alternadas e recombinadas entre xamaés e assistentes ou iniciandos. No
tivagava as posi¢des sdo de homens jovens e maduros e mulheres jovens. No maraka essa
composicdo se repete com a mulher jovem no lugar de uibasimré. Tomados a partir das
categorias “demograficas” de Kwatirei, podemos considerar que o par “de fundo” rearranjado
é adulto-velho e kunataja-awawuja, mocas e rapazes jovens. Como destaca Miiller (2002:197),

ndo h& grupos etarios ou cerimoniais designando fungdes nas esferas rituais, politicas e

Tiwawi ou seu irmdo N& Mai, depois a alma é carregada como uma crianga adormecida até um banho de agua efervescente. A
agua, que ferve sem fogo, troca sua pele e a alma ressuscita como Mai, forte, jovem, bela. Recebe entdo uma pintura em
jenipapo, com linhas finissimas em padréo tipo grega, no corpo todo, 0 suco negro contrastando com a pele branquissima.
Doravante, serdo imortais e eternamente jovens, pois quando comegam a envelhecer sdo novamente mergulhados nesta agua,
trocando continuamente de pele.
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econdmicas, tanto que sao posic¢des rituais assumidas por outras faixas etarias, caso necessario.
Kunataj&, awawuja e kunumi sdo categorias dadas pela dimensdo dos mortos em oposi¢do aos
vivos (Souza, 1994:102-103), refletem a aldeia de Maira, onde beleza e juventude imanam do
ser. Nossa sugestdo, portanto, é que sua presenca na performance ritual ndo serve somente a
fabricacéo de corpos, alinha dimensdes ao espelhar o aspecto divino do humano, fortalecendo
o ritual. As dimensdes sdo imagens concomitantes e, neste momento ritual, quanto mais se

assemelham as imagens mais sdo, eles mesmos, de fato, os avaete, os Maira.

A tensao entre pares descrita por Muller (1990:277-278), € reiterada pelas nossas
observagdes. Mas a ordenagao é fractal®®, um par é par I6gico de mais de um par, e dois pares
se combinam em trios, que refletem outros trios. Além das triangulacOes etérias, exemplo
contundente desta idiossincrasia fractal € a nocdo de anhynga, contraposta ao ynga no oficio do
boakara, ao karava no choro dos mortos e, na dindmica de género, ouso acrescentar, ao juakete,
onde a habilidade feminina de gerar corpos com a pintura se opde ao anhynga mitico, masculino
e partido, dono do saber. VVoltamos ao tema no Capitulo 4, antes importa que esses pareamentos
assumem inumeras formas e combinacGes. A populacdo reduzida das décadas passadas,
literalmente se desdobrava para assumir todas as necessarias a consecucao ritual. Mas assumia,

pois sdo pessoas fractais, sdo rito, sdo mito e sdo Maira.

Em um esfor¢o de alinhamento com a literatura pregressa, podemos considerar
que a demografia aqui engloba todos os mortos, animais, espiritos, inimigos, antepassados e
futuros Asurini. A auséncia de contencdo da natalidade, que aparece associada na literatura as
mudangas nas regras matrimoniais e residenciais, a diminuicdo da participacdo ritual das
meninas-mocas e dos jovens assistentes de xama e as transformacdes nos padrdes de lideranca,
caminha em sentido inversamente proporcional ao crescimento da populagdo infantil
identificado desde o final dos anos 80. Buscamos alargar o nosso olhar sobre este quadro, na
medida em que poderia implicar outros fatores, como a diminui¢do da “populacao de mortos”
recentes, com o fim dos ataques dos povos vizinhos e um maior controle sobre as doencas
oriundas do contato. Se mudarmos o recorte temporal, considerando “a popula¢ao de mortos”
das altimas 3 décadas e a populagdo de nascidos na Gltima, temos curvas de tendéncia como as

da figura 27, a seguir:

9 Refiro-me a fractalidade em referéncia a Wagner (1991) e Strathern (1988), mas, sobretudo, ao desenho geométrico como
eixo estruturante do pensamento.
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Figura 27 - Nascidos, mortos e pajés:

70 74
Mortos nas Ultimas 3 décadas
36
—— Populagdo considerada Payé e
Wanapy
18
9 2 —— Nascidos na tltima década
1981 2011

Neste exercicio comparativo entre os anos de 1981 e 2011 se pode observar, além da ja notada tendéncia de
aumento natalidade, que a tendéncia de declinio dos payé e wanapy acompanha o declinio da mortalidade.

Neste campo, ha sempre um terceiro incluido para inverter o sentido da funcéo,
implicando em todos os elementos essenciais da equacdo, independente de algum ter valor
negativo ou zero. Em outras palavras, nunca se trata de um Unico par, se 0 pajé esta no polo
negativo, o boakara esta no positivo, como evidenciado no Capitulo 2. Isto implica ainda na
positivacdo da mulher, oleira e pintora, como xama. Além dos corpos pintados das criancas, a
maior proximidade com a &gua, a fabricacdo de uma infinidade de pequenas panelas e yapema,
que extrapolam em muito as necessidades cotidianas, rituais e comerciais evidenciam a
presenca de Tauva. Assim, ndo creio se tratar da passagem de uma sociedade “gerontocratica”
para uma “infantocratica”, mas da passagem de uma socialidade de tipo maraka para uma de

tipo turé.
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Imagem 14— Yapema para venda:

Yapema para venda pendurados nos mourdes da casa de Apeona. A confeccédo desta peca ( Muller 1990:120),
ocorria em segredo e como prerrogativa de um Gnico homem.

Diante da alteridade maxima representada por uma populacéo de mortos superior
a de vivos, de nomes interditados e anhynga recentes o que fazer, sendo a concentracdo em
torno da energia vital e da cura, ynga e moynga? Como néo reiterar na tavyve 0 parentesco
entre 0s poucos Vivos, a pouca gente de verdade, enfatizando sua posicao de vivos, de visiveis,
em relacdo aos espiritos? Os maraka garantiam a integridade dos corpos e do corpus social,
evitando primeiramente que todos fossem levados pelos anhynga de tantos parentes mortos.
Lidar com este nivel de afinidade antecedia e retrasava a urgéncia em lidar com aquela dada
por criancas. Alias, parentes mortos devidamente ritualizados sdo pré-condi¢do para a
concepcao de criangas. E, de fato, uma populacdo inversamente proporcional de criancas surge

no ciclo seguinte.

O canibalismo, definido como regime alimentar funeréario e sexual, onde a
origem da cultura se identifica com a origem do fogo culinario, da alianca e da mortalidade
“ndo pode sendo ser um emblema poderoso da condi¢do humana”, onde a morte impde a

abertura da ménada matrimonial (Viveiros de Castro, 2002:171). Creio ser do que tratamos.

Para Miiller (1990:277) o canibalismo articulado a afinidade esta representado
ritualmente nas refeicdes ava, ofertadas periodicamente para quase toda a aldeia pelos boakara.
Ava é um sufixo formador de nomes de circunstancia, relacionado ao nome define uma “ocasido

de pegar algo” (se for servido jabuti javosiava, mutum, mytuava), por estarem comendo aquilo
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que se pegou®®, a presa, simbolicamente a carne do inimigo, (Muller 2009: 84-85). A refeicéo
ava esta sem duvida ligada & morte de um inimigo, para que sua morte ndao faca mal aos
membros do grupo. O wanapy atua como auxiliar do boakara na coleta e na caca, em todos 0s
preparativos e na acao ritual, alinhando a posicédo de boakara com a de xama nesta refeicao.
Todos os homens que ofertaram refeicdes ava, com excecdo de um, foram tatuados no turé,
como observa Miller (2009:85). Para a etndloga, a relagdo entre matador e vitima, e a propria

guerra, tema das refeicOes ava, estdo relacionadas ao xamanismo (Muller 2009:87).

A dindmica xama-guerreiro também ¢é a tensdo entre cunhados, entre dois
homens idealmente pertencentes a grupos locais diferentes e inimigos potenciais (Mdiller,
1990:88-89). Tensdo associada ao canibalismo nos mitos de Itaona, filhote de onga
introduzido pelo cunhado que devora os parentes, ao boakara de Tauva que mata o cunhado.
E dada na propria evitagdo do consumo da carne do inimigo morto pelos xamds primordiais,
que rompe as perspectivas entre animais, humanos, espiritos, vivos e mortos. Tanto no maraka
quanto no turé, os “pares marido/esposa, irmao/irma, posicGes ideais, assentam-se em
categorias ontologicas fundamentais: homem e mulher” (Miiller 1990:23). A mulher triangula
a relacdo entre irméo e marido, xaméa e boakara, no discurso mitico. Na organizacédo do grupo

domeéstico, media a relacéo entre cunhados.

Simbolicamente, a consanguinidade se constroi na comensalidade e no contraste
com os demais grupos domésticos que, durante as refeicGes ava estdo alinhados em oposicao a
caca, o animal ai em posicdo de afinidade. Comedores de cru e de cozido. Em contraponto, o
xerimbabo ocupa lugar de parente, consanguineo alimentado pelo grupo. Canibalizado pelo
parentesco, como o jovem em relacdo aos espiritos quando pula a panela de Tauva. Neste
campo, enfim, para que o canibalismo nédo seja generalizado seu interdito é o ponto fundante
de ruptura cosmolégica. Ou bem a parte, o braco, se torna carne e comensalidade pelas maos
do guerreiro, ou bem toma vida pelas méos do xama. A mulher se coloca como o terceiro
elemento de uma socialidade propriamente humana onde homem é colocado na posicdo de
presa, de caca, antes de assumir a funcdo de cacador e matador. Deste ponto de vista, 0
xerimbabo é o terceiro elemento entre caca e cacador, o reconhecimento do parentesco perdido
na cisao originaria.

A narrativa mitica nos da imagens de dimensdes concomitantes manejadas pelo

humano durante a performance ritual. Imagens dadas na concepcédo de criangas que emergem

9 Qutro termo ¢é ijara “dono”, em referéncia ao produto que oferece, por exemplo, javosijara “dono do jabuti”.
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dos desenhos no Capitulo 2, pois estdo dadas ndo apenas no contexto ritual, mas
cotidianamente. No capitulo 3, tratamos do desenho da mobilidade dado pelas relacdes de
afinidade entre grupos domésticos, mas também de uma imagem ontologica de fundo, a aldeia
de Maira, onde todos s@o jovens ou criancas. Onde todos os corpos sdo divinos e belos como
o de Kyty. A crianga saindo pronta na dimenséo de Maira prescinde do parentesco, neste nivel
todos sdo consanguineos. As imagens ontolégicas espelham o mundo humano e vice-versa,
sobrepondo-se, como ocorre no ritual, pois sdo concomitantes. Mas onde a afinidade foi
suprimida l4, é acirrada aqui na dimensdo mundana. Ou seja, quanto maior a quantidade de

criancgas e jovens, maior a tensdo potencialmente dada pela afinidade.

Um comentario, por fim, sobre a nocdo de Devir. Nos termos propostos mais
especificamente por Fausto (2002) e Vilaga (2002), o ynga poderia ser definido como “Devir-
Outro” necessario a produgdo do parentesco, mas isso pouco explicaria a respeito da abertura
do socius para o exterior. Neste campo, ocorre antes na relacdo com os mortos, depois com 0s
inimigos. O inimigo é consequéncia da atividade do boakara, ndo sua condi¢cdo. A morte,
condicdo sine gua non para a vida ndo é somente a morte da caca e do inimigo, é a morte do
consanguineo. Teriamos entdo um Devir-Mesmo, um Devir-Morte-Devir-Vida que de fato se
efetiva, atualiza ambos os estados, tanto na dindmica turé quanto maraka. A “abertura da
monada matrimonial” assume deliberadamente a necessidade do parente morto e a condicao
inevitavelmente canibal da existéncia, chorada ritualmente nos ritos iniciatorios. Mas tudo se
da em tempo presente, endogamica e complexamente elaborado em termos de afinidade.
Minha sugestdo é que a abertura para o exterior se dd em todos os niveis, inclusive na percep¢ao

e no pensamento, fractais e antropofagicos per se, como veremos no 4° Capitulo, a seguir.

Mas para compreendé-los, a que se levar a sério a tensdo dada pela relacao direta,
constante e imediata com mortos e espiritos, sua dindmica talvez se assemelhe mais ao
dramatico interim entre vivos e mortos observado entre os zuruaha (Jardim 2009), do que ao
otimismo arawete, Ihes valendo talvez a fama de melancolicos e derrotistas (Viveiros de Castro
1986:43). Mas aqui, novamente, tudo o que importa esta dado na dimenséo dos vivos e, nesta,
a sofisticacdo artistica, 0 comedimento nos gestos e na fala, a delicadeza no trato, a habilidade
e 0 saber fazer corpos e utensilios ornamento para gozo funcional de humanos e espiritos nivela

humanos aos Maira.
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3.2. Anexo do Capitulo — distribuicao dos moradores “por ukara”

Se tomarmos como ego os filhos de Takamu'’i, delineia-se uma area que inclui
as casas da mée, Tewutinemi (casa 3), de Ajurui (casa 2), esposa mais velha e das filhas do
casal, Apua, casada com Mayuka (casa 4), filho de Mara e Murumanaka, que reside no ukara
dos sogros e Kamara (casa 16), casada com Muapemy, filho de Myra. O ukara de Myra inclui
as casas deste e dos outros filhos, Kwa'i (casa 14), casado com Lucineide Munduruku e Ipikiri,
casada com Tukura (casa 15), que € irmédo de Tewutinemi, além de Parakakyja, casada com
Parajoa (casa 18), um dos filhos de Matuia. Os filhos de Takamu i se relnem periodicamente
com os de Apeona ou de Tajmira formando um grande e barulhento grupo de meninos.
Cotidianamente, no entanto, grande prole de Tajmira (casa 5), casada com Atiwa, forma um
grupo que se basta. A area de circulacdo dos filhos de Tajmira inclui também a casa do filho
Maraka (casa 6) (do casamento anterior de Tajmira com Takamu’i), que € casado com
Murupeyra, filha de Mara e Murumanaka. Eventualmente, se podem encontrar criangas deste
ukara na casa de Apyjava, segunda filha de Tajmira com Takamu’i, que reside no ukara de
Mureyra, casada com Yru. Nas pescarias do jeju Apyjava e a filha mais velha de Tajmira
acompanharam a familia de Takamu’i . As criancas destes ukara costumam acessar o rio pelas

entradas 1 e 2.

Os filhos e netos de Manuka praticamente ndo frequentam o ukara de Muruka’i,
irma casada com Kaoati, (casa 07). Tapakai € filha Koati e Arapoa, por isso aqui vive Timarei,
filho do casamento anterior de Tapakai com Tiwandem Arara. Koati e Murukai também criam
Nuapyjuwa, filha da filha Kyra'i com Ajé. Kyra“i esta casada atualmente com Mu’i (casa 08).
Vivem bem préximo ao ukara de Murukali, contribuindo com o velho casal nas atividades
cotidianas que demandam esforco coletivo, como a producdo de farinha e cacga. As rogas sao
mantidas em separado, mas foram abertas lado a lado. As criangas deste ukara acessam o rio
principalmente pela entrada 2. Mu i mantém uma relagdo proxima com a irmd YI'i, casada com
Ajé (casa 9) e muitas vezes é visto com os cunhados. Vi Nuapyjuwa muitas vezes com as irmas
do segundo casamento da méde, comumente na casa da avl. A casa da méae ndo chega a ser
interditada & Nuapyjuwa, mas na casa do pai Ajé nunca a vi. Timarei, 0 outro neto adotado de
Murukai, ndo frequenta a casa da mée, que fica no ukara de Manuka, mas o vi circulando muitas
vezes no ukara do pai Tiwandem Arara. Nuapyjuwa e Muratey, filha cagula de Apeona, séo
inseparaveis. Koati e Muruka 7 mantém uma relacdo bastante proxima com Apeona e Tiwandem
Arara (casa 11), dada também pelo casamento de seu filho Kwatirei com Tunu, filha de Apeona
e Tiwandem Arara, que mora com marido na casa dos sogros. Tiwandem costuma dividir a
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carne que caga com Koati e Muruka’i; Apeona tem ainda um filho e outras trés filhas
considerados awawuja ou kunatajd, todos casados, Uni que mora com o filho de Mara e
Murumanaka no ukara dos pais do marido e, em retribuicdo, Majuwi, filha de Mara e
Murumanaka esta no ukara de Apeona (casa 12), casada seu filho com Kurupira. Karakatu, a
outra filha, esta casada com Takwa’i, filho de Wewei, e mora do ukara dos pais do marido. Tiku,
a ultima filha, est4 casada com Kwi’i, irmao da mulher de seu pai Takamu’i e reside proximo
ao ukara de Apeona (casa 13). Os filhos de Apeona podem ser vistos nas casas das filhas que
residem proximo ao seu ukara, e algumas vezes nos ukara das outras filhas. As filhas casadas,
algumas com filhos pequenos, frequentam quase diariamente o ukara na mée. As criangas desta
regido usam principalmente o ponto 2 de acesso ao rio.

Se tomarmos como ego os filhos de Matuia (casa 19) delineia-se uma area de
livre circulacdo que inclui as casas do ex-marido Takiri (casa 33), dos filhos homens do casal;
Imindy (casa 20) e Parajoa (casa 18) e da filha Murapijava (casa 22) casada com Pamewyra
e residente no ukara dos pais do marido. Matuia tem seus dois filhos homens casados morando
com as mulheres em torno de seu ukara. Ainda que Parajoa resida bem préximo a Matuia, sua
casa esta ainda mais proxima do ukara de Myra, mée de sua esposa, os filhos de Parajoa
permanecem preponderantemente com as criangas do ukara de Myra. Os filhos de Matuia séo
vistos com maior frequéncia junto aos filhos de seus outros filhos, especialmente da filha
Murapijava e costumam entrar no rio pelos acessos 1 ou 2. Também residem no ukara de
Matuia trés filhos jovens e solteiros. Além das tias matrilineares, os filhos de Murapijava (casa
22) séo vistos com os filhos mais novos dos pais de seu pai Pamewyra, Mara e Murumanaka
(casa 24) e na casa do irmdo de seu pai, Mairi (casa 23) que mora préximo com sua jovem
esposa, Uni, filha de Apeona. Tive poucas oportunidades de observar os filhos de Mara e
Murumanaka, mas 0s Vi nas casas dos filhos que residem préximo, e quase nunca nas casas dos
outros filhos Ajé, Maikyga e Majuwi, em outros ukara. Os vi, entretanto, no ukara da irméa de
Murumanaka, Apiriju (casa 25), casada com Muaiwa, pai de Matuia com a falecida Patua. Os
filhos e netos de Matuia raramente séo vistos no ukara de Apiriju. Segundo me explicaram as
filhas menores de Matuia, o distanciamento se deve a uma rusga entre Murapijava e a jovem e
solteira filha de Apiriju. Os filhos de Apiriju e Murumanaka entram no rio pela entrada 3, os de

Manuka pelos acessos 2 e 3.

Os filhos de Apiriju, ao contrario dos filhos do irm&do Murumanaka, podem ser
encontrados frequentemente com as criancas do ukara do pai, Manuka. Murumanaka e Apiriju
sdo filhos de um casamento anterior de Manuka, (casa 27) e, ainda que seus ukara ndo sejam
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territdrios interditados aos seus outros filhos menores, € mais comum vé-los com os filhos do
atual casamento com Tova, Wawagi (casa 26), Maiure (casa 28) e Ba (casa 29). Nestes ukara
se observam os filhos homens casados residindo com as esposas no ukara dos pais do marido,
com quem contribuem em atividades coletivas ou com a distribuicdo de carne de caca. Neste
caso, entretanto, a mae Tapakai e a filha Tirika garantindo proximidade casando-se com irmaos
deste ukara. Os filhos de casamentos anteriores destas duas mulheres vivem nos ukara dos pais
da mae ou dos pais do pai da crianca. Alias, é praxe que as criancas de casamentos anteriores
permanecam com 0s aves. As criancas desta regido usam os acessos 2 e 3 ao rio. Por fim, o
ukara de Turé (casa 32) ou mais exatamente o ukara dos filhos de Turé, pois Turé permaneceu
fora da T1 Koatinemo durante praticamente todo o periodo de campo deste estudo, morando em
Altamira com um marido ndo indigena. Os filhos menores de Turé com o falecido lamatu
Kaiapd; Bekoimeti e Arauy, moram com a filha Yv’i, (casa 9) casada com Ajé, filho de Mara e
Murumanaka, os outros trés jovens filhos (todos awawuja) moram ao lado (casa 10), no mesmo
ukara. Os pais; Maiu e Mutyri, moram com o irmao de Turé, Atywa, e por isso Bekoimeti e
Arauy se ressentem da pouca convivéncia com os avos e da falta de suas historias. Esta queixa
ndo se repete entre os filhos da outra irma de Turé, Kumé, que vive no ukara de Manuka.
Manuka, apesar de relativamente jovem (55 anos) exerce o papel de contar histdrias e agrega
em torno de seu ukara muitos filhos, como um patriarca, um muruwaiwa 1. Yru, filho dos
falecidos Awona e Kuipiona, vive com Mureyra e Marakauwa (casa 21). Sua irma Pirapuku é
casada com Takuja (casa 31), filho de Wewei com Apewu (casa 30) e mantém seu ukara um
pouco afastado dos demais (o Unico depois da escola). O casal Wewei e Apewu adotou Awajini,
filho do casamento desfeito entre o filho Takwa’i e Tirika. Takwa i mora no ukara de Wewei
com a atual esposa, Karakatu, filha de Apeona. Todos estes jovens casais tém filhos e assim se

forma a area de circulacdo dos netos de Wewei.

100 por isso ele cogita seus direitos a aposentadoria, ainda que de fato ndo tenha idade legal para tanto.
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4. KWASIAT, O DESENHO GEOMETRICO E A ESCRITA

Neste quarto e ultimo capitulo tratamos de kwasiat que, como ja apontado, pode
ser traduzido por “desenho” em referéncia ao repertorio de desenhos geométricos, e no sentido
contrério, serve para tradugdo do termo “escrita” para lingua asurini. Habilidade que, espera-
se, a escola desenvolva. Busco aprofundar o debate sobre como interagem estes dois regimes
de saberes e habilidades a partir de observacoes realizadas dentro e fora do espaco escolar, da
andlise de imagens e do adensamento na investigacdo sobre conhecimentos considerados

kwasiat.

4.1. Construindo o saber: ver, ouvir, querer e dizer

Como antes mencionado, a fluéncia do portugués entre 0s mais jovens permitiu
algumas reflexdes sobre o processo de tradugdo. A troca comum entre os verbos ensinar e
aprender, com frases do tipo “minha avé mde me aprendeu a fazer pinturas”, nos d& um
primeiro subtexto. Os termos ensinar e aprender derivam do verbo dizer (Monserrat, 1988: 13),
raiz - ‘e + causativo - mu + a pessoa do discurso e, algumas vezes, o reflexivo - je, assim a’e
se traduz “eu disse, falei” , amu’e “ fiz (vocé) dizer” “ensinei”, se acrescido do reflexivo je,
ajemu’e “(eu) fiz eu falar”, “aprendi”. O sentido é projetado do aprendiz para o mundo, ele é
guem diz, quando sabe. Parece confuso aos Asurini o uso de dois verbos onde se usaria um,
para diferenciar dois sujeitos em uma a¢do onde um Unico agiria, o que aprende. Desta forma,
neste campo h& que se tomar um cuidado especial para que a tradugdo de “ensinar” ndo limite

0 sentido de “aprender” como um leito de Procusto.

H& um termo mais adequado para tratamos da aquisi¢do de conhecimento: kuap
que se pode traduzir por “saber”. Kuap “saber” se adquire pela combinacéo dos sentidos esak
“ver”, emup “ouvir” € por meio do “querer”, putat 1°. O “querer” aprender é 0 impeto
determinante para o desenvolvimento de quaisquer habilidades. A iniciativa, o interesse, parte
do sujeito, ideia representada pela imagem do que ensina “atras dos ombros” do aprendiz,

observando e fazendo corre¢cdes. Meu pai olhava atras dos meus ombros e falava o jeito de

101 Monsserat (1988:25) agrega kuap, esak, emup e putat em uma categoria de verbos transitivos que podem ter como objeto
uma oracgdo subordinada substantiva, ou seja, se equivalem a substantivos em determinadas oracfes. Alguns exemplos de
oragdes com o verbo “saber” kuap; akuap teata “sei cagar, sei de minha cagada” ou sakuap jareje’e ga “sabemos falar”. Além
do putat, os Asurini dispdem de outras formas de enfatizar o querer, como o “ter vontade de” tamu ti...ra/tamu ta..ra
identificavel em particulas agregadas a verbos transitivos, Monserrat (1988:29) esclarece que quando aparece junto a um objeto
expresso tamu ti/tamu ta vem antes do verbo e ra depois, quando ocorre com um adjetivo ou um verbo sem objeto expresso, o
pronome pessoal independente fica intercalado entre tamu ti/tamu ta e ra, mas apenas na 32 PP ou na 12 PPI. A autora cita
alguns exemplos: je maratykwat tamu tira “tenho vontade de trabalhar” e pinuva tamu ti (je) a’ura “tenho vontade de comer
bacaba.
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fazer, ¢ como o velho Moreyra explica a aprendizagem da fabricacdo de flechas nos idos tempos
de sua infancia. A expressdo, quando ndo literal, se refere a situacbes como a apresentada na
prancha 44 (a seguir), onde B4, filho adulto de Manuka, aprende a tecer um patua com o velho

Koati.

O velho tece o seu cesto, 0 aprendiz observa tentando tecer o seu proprio, ambos
em siléncio. Quando o aprendiz erra o ponto ou demonstra davidas o velho coloca o0 seu cesto
de lado intervém, apontando os erros com dedos ou demonstrando a trama correta para a
tecedura ao aprendiz. Esta descricdo cabe a tantas outras situagdes, incluindo as mulheres na
aprendizagem da pintura ou olaria. Neste caso, as aprendizes também contam com alguns
recursos que podemos chamar de didaticos, na medida em que facilitam o processo de
aprendizagem, como a fabricacdo de miniaturas de panelas ou a pintura no corpo aplicada sobre
uma pintura anterior que comeca a desbotar. Mas o dizer, no sentido amplo, é de quem sabe, 0

aprendiz falard quando dominar o exercicio da habilidade e precisar explica-la a outrem.

Quanto menor a crianca, menor a exigéncia em relagdo ao resultado das tarefas,
menor a interferéncia verbal sobre as atividades com as quais se entretém e maior o relevo do
querer®®?, Inicialmente importa que a crianga se acostume com determinadas substincias e com
espagos para que, depois, queira desenvolver as habilidades relacionadas. Como ilustra a
prancha 45 (adiante), Mapjuva ajuda a avé a plantar mandioca, quando se cansa a menina usa
as raizes para construir uma “casinha”. A brincadeira ndo é interrompida, sobram buracos feitos
para colocar as raizes, mas avo da por concluido o plantio, deixando intacta a “construcdo” feita

pela menina.

As figuras geométricas que ilustram o prdprio corpo, 0s corpos dos parentes e 0s
vasilhames ceramicos estimulam continuamente o olhar, desde o nascimento (na Prancha 46
alguns exemplos) explicam, em parte, como introduzido no Capitulo 2, a intensidade da
tematica durante o campo deste estudo, sem a qual ndo arriscaria esta hipotese sobre a dimensédo

ocupada pelo sentido da vis&o no cotidiano infantil®,

102 Neste sentido, os Asurini ndo deixam de lembrar os Mbya cuja regra fundamental do cuidado €é agradar a crianga, agir em
prol de sua alegria (Pissolato 2007: 275).

103 Qs significados atribuidos aos sentidos para a construcdo do conhecimento apresentam muitas variagdes nos debates
etnograficos, entre os Suya, por exemplo, a audi¢do é um sentido enfatizado em relacdo a visdo, pois a capacidade de ver é
dada como um fato e o sentido desenvolvido apenas por feiticeiros, que perdem a capacidade de ouvir/compreender bem,
tornando-se poderosos e perigosos. O termo ku-mba (Seeger 1980:46) significa “ouvir”, “compreender” e “saber”. Entre os
Asurini a visdo € inicialmente estimada, mas a audi¢do ndo, pois apresenta riscos ao corpo.
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Prancha 44 — Koati ensina a fazer patua:

Koati, ensina Ba, filho de Manuka, a fazer um patué. No seu patua o velho Koati guarda ferramentas e material
para fazer outros patué.




Prancha 45 — Plantando mandioca
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Na pagina anterior, Mapjuva e a avd Muruka’i voltam da roga, carregando a mandioca que colheram. Na imagem
acima, a crianga ajuda a avo a plantar as raizes de mandioca, na imagem abaixo, usa as raizes para construir uma
“casinha”. Em uma atitude silenciosa, mas eloquente, a avd aponta a cena para registro fotogréfico.
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Prancha 46 — Grafismo cotidiano:

Na prancha acima, cerdmica decorada com o padréo ipinima, no centro peneira tecida com padrdo ehiraimbava.
Abaixo, panela dividida em varias partes pelo padrdo piriniyna, com padrbes diversos em cada uma, o padrao
ja"éakynga ndo esta aplicado na borda, mas no corpo da panela.
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O “ouvir”, por outro lado, ¢ estimulado de maneira suave e dosada pelos adultos,
que privilegiam os momentos de contar histérias sobre os antigos e langam mé&o de recursos de
linguagem, como a ironia, para evitar ujeegaty “falar duro” (como mencionado no Capitulo 3).
A fala dura cabe em outros contextos, mas, no caso das criancas, ndo é apenas inadequada,
chega a ser considerada perigosa para os corpos ainda permedaveis. Ja a acdo do conhecedor
contando um mito é designada por um verbo especifico omombe’u (Miller 1990:189). De
maneira geral, os adultos evitam elevar o tom de voz e permanecem em siléncio quando as
criancas choram por algo que ndo podem resolver. Ndo que os Asurini gostem de ouvir as
criancas chorando, fardo o possivel para evita-lo, mas fazem muitas criancas e muitas sdo
pequenas?®. Os sobrenaturais s30 seres eminentemente musicais, canto, danga e instrumentos
sonoros sdo essenciais da performance, assim como a parafernélia, artefatos visuais e cenario

ritual (Muller 1990: 23,178). Visdo e audi¢do sao um par.

Na histdria de Anhyngakwasiat (Muller 1990:265-266), a apreensao do saber se
da, ontologicamente, ao ouvir, ver e ser capturado pela beleza da imagem. Temos o0 som
assustador do anhynga, o olhar posicionando quem vé e quem é visto, depois a habilidade de
reproducdo e a transmissao do saber. A representacao, aquela que cria um corpo para o anhynga,
é estética, decorado pelos desenhos ele ndo apenas existe, como sua existéncia pode ser definida
como bela (Muller 1990: 267). Apds a apreensdo pelos sentidos, a apreciacdo posiciona 0
sujeito como enunciador de um discurso. Muller (1990:250-272) desenvolve uma detalhada
analise do mito de Anhyngakwasiat demonstrando que a representacéo neste campo faz existir
na dupla realidade do anhynga desdobrado em imagem de si. Miller (1990:268) destaca que o
homem é o organizador do discurso mitico sobre a transmisséo do saber, enquanto a mulher o
é no campo atual da atividade, assim, onde o0 homem é Anhyngakwasiat a mulher é Juaketé. A
entrada da mulher na narrativa introduz ainda o parentesco, colocando Anhyngakwasiat na

posicao de tio.

A paciéncia e a consideracdo que dedicam aos desejos dos filhos, contudo, ndo
impede que os pequenos sejam demandados e ajudem nas tarefas domésticas e de cuidado com
0s irmdos menores. Os adultos sabem ser persuasivos, 0 habito de acompanhar o grupo
domeéstico nas atividades realizadas na mata, no rio, na roga em busca de viveres é incorporado

desde muito cedo, como descrito no Capitulo 2. Determinados convites para acompanhar um

104 Sobre tantas criangas, disse o velho Koati que hoje os jovens fazem mesmo criangas para chorar, ndo podem carregar todas
no colo.
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adulto e\ou a atribuicdo determinadas tarefas com parcial ou total autonomia sdo compreendidos

como conquistas, como no caso nas cagadas e nas pescarias.

Imagem 15 — Lavando louca:

Netas de Wewei lavam louga.

A transicdo do lugar de kunumi para o de kunatajd/ awawuja €, até onde pude
observar, da ordem do querer. Aite’i, filha de Tajmira, tem 10 anos, € menos de um ano mais
nova que Majuwi, filha de Apeona que ja é casada ha um ano. Aite’i , no entanto, resistiu as
investidas dos filhos de Manuka, ndao quer se casar, ndo deseja iniciar sua vida sexual. A Gltima
tentativa foi repelida com uma eloquente mordida. A historia circulou pela aldeia como anedota,
as pessoas riam, mas ndo recriminavam. Ararimyna, filho de Matuia, tem a mesma idade de
Aite’i e ndo é visto com suas irmas consideradas kunumi, mas com seus irmdos awawuja.
Ararimyna saiu para sua primeira cagada solitaria durante o periodo de campo deste estudo. A
iniciativa parte dos pequenos e a procura por parceiros com interesses menos infantis marcam

a transicao.
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Cabe ressalvar o detalhe nada banal no exemplo dos filhos de Manuka, a abertura
para o casamento com outras etnias, tradicionalmente inimigas, € um ponto de tenséo e irrup¢do
sociologica, em linguagem vulgar, um grande e previsivel problema para o grupo doméstico.
Mas o desejo da menina é imperativo, ela ndo é obrigada a virar “moca” no sentido sexual do
termo. A Unica jovem em idade de casamento atualmente esta solteira e namora solteiros e
casados, 0 que gera inUmeras intrigas entre os grupos domésticos, mas ndo se casa, pois ndo

deseja isso.

No periodo de kunatajd\awawuja a énfase no sentido da audicdo se amplia,
acompanhando o tempo dedicado as habilidades manuais que, agora sim, serdo submetidas a
critica para alcancar formas ou eficacia ideais. Quando kunatajd normalmente as meninas
sabem tecer cestos, fazer pequenas panelas, pintar cuias e partes do corpo. Os awawuja
dominam as habilidades de esculpir rudimentarmente a madeira, pescar, navegar e estdo
comecando a cacar sozinhos. Neste periodo, 0s corpos jovens serdo especialmente demandados
a assumir tarefas relacionadas ao xamanismo, dentro e fora das fungdes rituais, Sobretudo, o0s
gue ndo tenham filhos. Na fase adulta, ou de upyta, o aprimoramento continuo das habilidades

manuais atinge sua plenitude. Nas palavras de Miller:

“Homens e mulheres dedicam boa parte de seu dia-a-dia a confec¢do de objetos ou ao
processamento da matéria-prima para a sua confecgdo. Dedicam-se contudo a essa atividade
numa determinada fase do ciclo da vida: para a mulher casada, depois dos 20 anos, sem filhos;

tendo filhos, depois dos 30 anos até os 55, aproximadamente e para 0 homem, a partir dos 20-25

anos, com filhos maiores de 2 anos, até 0s 60, em média. Nesta fase, homens e mulheres possuem

maior dominio das técnicas artesanais, adquirido, em longa aprendizagem, desde a infancia. Esta
aprendizagem ¢é realizada com o0s pais (reais ou adotivos) do mesmo sexo, ou com adultos mais

velhos do grupo doméstico “ ( Miiller 1990:207-208).

A maioria das habilidades em desenvolvimento s para atingira os padrdes
técnicos e estéticos considerados ideais na maturidade. Como também observado por Muller
(1990:209), dificilmente se vé alguém sem fazer nada com as maos. Em periodos nédo
coincidentes com a criacdo de criancas pequenas, o corpo adulto, modelado durante o
crescimento e amadurecido ritualmente na juventude, é recrutado a dedicar horas a fio a esculpir
a madeira, trancar a palha, preparar colares e corddes, fiar o algodao, modelar panelas e aplicar
padrGes geométricos. E aqui, novamente, encontramos o cuidado em intercalar as funcdes de

criar criangas pequenas ou produzir cultura material, facetas de uma mesma posicgéo criativa.

Assim, podemos sugerir a hipdtese de que os interditos as atividades manuais
estdo dados porque a posicdo criativa nivela humanos a Maira. Humanos séo sinénimos do

divino quando produzem cultura ou vida, cultura e vida sdo sinbnimos para o humano, de forma
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que estas dimensdes sao apartadas com a supressdo da cultura material na introducao do recém-
nascido. Belos corpos jovens também sdo panelas em novas, exibindo toda a graca e savoir-
faire da ceramista madura e do homem xama-criador. Espelham corpos belos da aldeia de Maira
e espelham que quem os criou € Maira. Cada artefato, cada corpo objeto-ornamento recriado

espelha Maira.

Aos corpos velhos, por fim, cabe a palavra. Tanto a narrativa mitica quanto a
orientacdo das habilidades, na medida em eles sabem. Este regime de saberes e habilidades
media o cotidiano da crianca em multiplas dimensGes de imagens e narrativas, sobrepostas e
alternadas. Assim, se nossas observacgdes nos levam a considerar a crianga conceitualmente um
afim em processo de humanizacéo pela comensalidade, nos levam também a percebé-la como
demasiado humana, em processo de “divinizacdo” pela arte, por assim dizer. A crianca vai de
ava a avaeté gente de verdade, por participar, mesmo que passivamente, destas habilidades

manuais, realizadas no ukara e do seu uso como humana.

A eficdcia deste regime de conhecimento faz emergir inequivocamente a
teméatica kwasiat nos desenhos infantis, trata-se de uma caracteristica estruturante do
pensamento, uma forma de absorver a realidade. E algo que ndo ocorre exclusivamente em
circunstancias cerimoniais, mas no cotidiano da fabricacdo dos corpos, no ukara, que é dia a
dia, vida doméstica. Entendido que neste campo, toda a fabricacdo de corpos e artefatos
ornamento se encontra em uma zona fronteiriga entre 0 humano e o supra-humano. Abordamos,
a seguir, como esse regime de habilidades e saberes dialoga com outros, em especial a escola,
padronizada em sua organizac&o espacial e hierarquica'®. Para tanto descrevo, adiante, algumas

observagdes sobre este espaco.

105 Melo (2008: 96) observa na escola da T.I. Morro do Cavalos (SC), que a ordem da professora para que visualizassem o
quadro negro afugentava os alunos, fazendo com que quase todos voltassem o olhar para o chéo.
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4. 2. A EMEF Kwatinemu

Imagem 16 — Mascaradas: Criancas dos anos iniciais do ensino fundamental durante uma atividade letiva.

No periodo matutino ou no vespertino, as criangas participantes deste estudo se
distribuiam em turmas de alunos, os menores frequentando os ciclos iniciais e 0s maiores 0s
ciclos finais do ensino fundamental na EMEF Kwatinemu (vide Prancha 47, adiante).
Banhadas, de roupas limpas, cabelos penteados e algumas cal¢cando sapatos (com os quais as Vi
apenas na escola e na cidade de Altamira) as criancas se dirigiam a escola, composta de duas
salas de aula, uma biblioteca e uma cozinha. Na cozinha, construida recentemente com a ajuda
de varios grupos domésticos e recursos do PDDE% os professores se desdobravam para
cozinhar a merenda ao mesmo tempo em que davam as aulas. Na sala de aula, sentadas
proximas aos parentes do ukara, as criangas tentavam se concentrar em copiar tarefas escritas
na lousa, sob um calor imperativo sempre em torno dos 40°. Cedo ou tarde, no entanto, se
alinhavam em grandes ou pequenas disputas contra grupos de outros ukara. Alguns alunos,
como Ararijuva e Muruavi, filhas de Matuja, acham dificil estudar em uma turma onde estejam

poucas crian¢as do mesmo ukara, por isso dizem ndo gostar da escola. Nas turmas de alunos

106 programa dinheiro direto na escola, Ministério da Educagao.
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maiores, a presenca de algumas kunataja casadas e de awawuja solteiros gera ciumes entre

casais e intrigas entre grupos domésticos.

Os pais ndo obrigam os filhos a frequentar, mas os incentivam e sempre 0S
ajudam no rito higienista que precede 0 ingresso neste espaco. Ao mesmo tempo, quando
ocorrem eventos considerados importantes pelos grupos domésticos, como a pesca do jeju e
tamuaté ou a producdo de farinha de mandioca, a escola deliberadamente se esvazia, e apenas
dois ou trés alunos séo vistos nas salas. Nas conversas com adultos e velhos o assunto “escola”
era rapidamente encerrado com um “¢ coisa de akarai”. J& as crian¢as, quando questionadas
sobre 0 que queriam aprender, espontaneamente mencionavam apenas habilidades que néo
aprendiam na escola, como fazer panelas, pulseiras de migcanga ou cagar grandes animais. As
muitas que participaram deste estudo falavam o portugués, lingua usada pela maioria também
para comunicacao entre si e com os adultos, ainda que em alguns ukara so se fale em asurini.
Os momentos de comunicacédo exclusiva e necessariamente em lingua nativa que pude observar
foram as histdrias dos velhos, que a maioria compreendial®’. A possibilidade de perda da lingua,
no entanto, comeca a se tornar uma preocupa¢do comum e a Unica reivindicacao inequivoca foi
a reintroduc3o do ensino bilingue!®®. De maneira geral, os adultos esperam que a escola se
encarregue basicamente de ensinar a ler, escrever e contar, habilidades consideradas
importantes para lidar com o mundo exterior. Tarefas que observei os professores se esfor¢ando
para executar, apesar da frequéncia irregular e da auséncia de material didatico adequado.

Ainda que a biblioteca da escola e a “Casa da Fundacdo” se encontrassem
abarrotadas de livros didaticos e para didaticos, recebidos anualmente pelo PNLD — Programa
Nacional do Livro Didatico e doados em grande quantidade pela Fundacgdo Ipiranga, estes
materiais pareciam pouco subsidiar a atividade pedagdgical®®. Assim como as inlimeras
orientacdes curriculares e sugestdes de atividades propostas nos materiais da Fundacdo Airton

Senna distribuidos pela SEMEC, totalmente desprovidos de sentido naquele contexto. De pouca

107 Alguns reclamam a falta oportunidades de ouvir historias dos avés, como o dos irmaos Bekoymeti e Arauy, filhos de pai
Kaiapd, e quando as escutam sentem alguma dificuldade em compreender a lingua.

108 H4 uma geragéo de jovens, cerca de quinze, alfabetizados em asurini e portugués por uma professora, Lucineide preparada
pelas irmézinhas de Jesus, a qual lecionou na aldeia durante a década de 90 e atualmente trabalha na SEMEC de Altamira. Um
casal de professores ndo indigenas, Delma e Beto, trabalha na EMEF Koatinemo, ha aproximadamente 6 anos.

109 Os tinicos que Vi servindo de subsidio em alguns momentos foram os da colecdo Escola Ativa, em fungéo de seu carater
regionalizado.
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ajuda pareciam ser também, por fim, os pouquissimos materiais didaticos bilingues inacabados

guardados na biblioteca®?.

Diversos professores ndo indigenas lecionaram e moraram na T1 Koatinemo nas
duas Gltimas décadas. Sua relagdo com os Asurini poderia ser caracterizada em dois extremos:
0s professores que permanecem por muito tempo e 0S que permanecem muito pouco. Os
contratos temporarios de trabalho estabelecidos com a SEMEC, cuja renovacdo depende da
anuéncia das familias, podem explicar a permanéncia breve de alguns professores, pois a
permanéncia prolongada certamente se explica pelas boas relac6es estabelecidas com os grupos
domesticos que, a sua maneira,educam os akarai a se portar da maneira adequada. A longa
permanéncia e o fato de serem consultados sobre questdes relativas as relacbes com os akarai
eram alguns dos sinais de prestigio do casal de professores que lecionava ha EMEF durante o
campo deste estudo. O casal era convocado a partilhar conhecimentos de akarai, como fazer
bolos e cantar “Parabéns a Vocé” nas festas de aniversario. Para tornar a escola viavel, o casal
tentava manter as relagdes com as criangas relativamente circunscritas ao contexto de sala de

aula e evitar que interferissem nas relacdes com os grupos domesticos.

Mas isto ndo poupava os professores dos malabarismos necessarios para manter
relagdes, nem do esforgo constante para que nenhuma crianga se sentisse preterida ou agredida,
0 que poderia custar a perda do aluno e das relaces construidas. Ainda que os professores ndo
precisem enviar presentes em troca dos alunos'!?, a flexibilidade em relacdo a frequéncia e a
distribuicdo de merenda escolar, para alunos e todos os que desejarem, eram fatores importantes
para manter a escola em funcionamento. A comensalidade e a troca de alimentos, como ja
apontado, expressa e consolida as relacGes de proximidade, em troca os Asurini garantiam de
carne abundante aos professores. Ap6s o campo deste estudo, os primeiros professores
indigenas da regido do Médio Xingu se formaram no magistério indigena ofertado pela SEDUC
— PA. Os Asurini, seja pelo contato recente ou pelo isolamento geogréafico, parecem ter
permanecido alheios ao chamado movimento indigena nacional e suas pautas, como a educacao
diferenciada e bilingue, que marcaram a Constituinte e a batalha pela institucionalizacdo dos
direitos adquiridos na Constituicdo Federal de 1988. Ao contrario do que tive a oportunidade
de observar em outras &reas, somente na Ultima década comegou a se discutir efetivamente as

pautas da educacdo diferenciada e formacdo de professores indigenas na regido do Médio

110 Alguns materiais produzidos pela professora bilingue Lucineide, ainda no formato “boneca” alguns outros assinados pela
ALEM - Associacdo Missiondria que atuou algum tempo na area.

111 Como observado entre os Maxakali (Alvares, 2004: 64-65), mas estes eram professores indigenas.
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Xingu. No ano de 2013 Kwatirei assumiu as classes de letramento na EMEF Kwatinemo. O
jovem professor vem tentando reinserir o letramento na lingua, o que tem lhe garantido o apoio
de todos os grupos domésticos. Desde entdo, Kwatirei participou de duas oficinas de producéo
de material didatico destinadas aos professores do Medio Xingu; uma organizada pelo
OEEI/UFSCar em 2013 e outra realizada em 2014 no &mbito do PBA Indigena da UHE Belo
Monte. A prioridade em relacdo aos materiais didaticos no momento, a0 menos do ponto de
vista préatico, parece ser torna-los compreensiveis, nao apenas do ponto de vista linguistico, mas

cultural e socioambiental, para que sirvam efetivamente como instrumentos de apoio didatico.

A escola - onde um Unico adulto busca exercer sua autoridade impraticavelmente
neutra sobre um grupo de criangas supostamente iguais - parece caminhar na contramao
absoluta das praticas descritas nos capitulos anteriores. Como também notado por Miuller
(2002:204) sdo frequentes as queixas contra o convivio a que as crian¢as sdo submetidas, assim
como as “brigas entre familias, decorrentes de acontecimentos corriqueiros nesse espago, para
desespero das professoras brancas”. A escola, que em algum momento pareceu inexequivel
neste campo, foi paradoxalmente incorporada pelos Asurini, fato compreensivel na medida em
gue a consideram uma instituicdo irremediavelmente estrangeira. Nao se espera que cumpra a
funcdo de ensinar as habilidades de marcenaria, olaria ou grafismo - que poderiamos enquadrar
sob o rotulo de “educacao propria”, também nao se reivindica, até¢ onde pude observar, nada
parecido com as “aulas de cultura” 12, Espera-se o ensino de coisas de branco, dai o siléncio
eloguente dos mais velhos quanto aos contetdos. SO que ndo quaisquer coisas, 0s adultos
compreendem que se transmitem habilidades de tipo kwasiat. Esta forma de abertura para o
exterior estd relacionada, certamente, a complexa nocdo de anhynga, que permeia todos 0s
contelidos deste estudo. Em uma revisdo recente, Muller sistematiza seus multiplos

significados:

“(...) uma classe de espiritos associada a morte na atualidade (os anhynga relacionados aos
mortos podem vir buscar os vivos e leva-los consigo) e no tempo mitico (Anhyngavui ensinou o
desenho aos Asurini que hoje estdo mortos, os bava). (...) Os anhynga enquanto categoria sao
tudo isso ao mesmo tempo: o ancestral, heréi cultural que ensinou o desenho, animais-espiritos,
forma em que se metamorfoseiam para atacar os humanos, espiritos que vivem na mesma esfera
cdsmica dos espiritos-xamas primordiais (...). Anhynga é uma nocao dupla: a de multiplicidade
e auséncia, concomitantemente a de divisdo e presenca (das partes do corpo-coragdo, sangue,
brago, figado, do mito do kavara) (...) e dos desenhos cobrindo as partes do corpo, no mito do
desenho. Quanto a auséncia, a no¢do de anhynga esta associada & morte e a espiritualidade, e
quanto a presenca, a constituicdo da unidade no corpo do ser mitoldgico ancestral. Entre os dois
pares de termos, auséncia e presenca, divisdo e multiplicidade, ndo ha oposi¢do, mas uma tenséo
que constroi a unidade. O conceito de anhynga recobre todas estas nogdes, e, como vimos, sua
construgdo se realiza na interseccdo dos dois textos miticos. A tensdo une as partes: no corpo do

112 Como as observadas nas escolas Maxakali (Alvares, 2004: 75) e em outras definidas como indigenas.
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anhynga (Anhyngakwasiat) ndo ha unidade, ha jungio de partes, mas por outro lado hd um corpo.

Tensdo entre unidade e divisdo. E a tensdo aparece na constru¢do da unidade através da

representacdo: com o desenho, o0 anhynga existe como unidade” (Miiller 2013:176-177)

Tal qual o anhynga, a escola pertence ao espectro da alteridade, ao lado de
animais, inimigos, mortos e espiritos, de quem ndo se espera um comportamento social e
adequadamente humano. A tensdo das relacdes esta desde sempre pressuposta nesta dinamica.

113 eem

Os adultos, possivelmente, consideram estes saberes constituintes de um corpo branco
certa, medida, sinbnimo de morte fisica ou cultural, mas sabem que em pequenas doses,
cuidadosamente peneiradas, o veneno pode ser remédio. Esta estrangeira traz consigo saberes
kwasiat, conceito tdo complexo quanto o de anhynga, que abordamos adiante. Antes, contudo,
cabe um aparte, queixas e preocupacdes quanto a coisas de akarai manifestadas por pais e maes
ndo diziam respeito a escola, mas ao consumo de alcool, além de outras questfes, também
registradas por outros pesquisadores, como a diminuicao do interesse dos jovens na participacéo

ritual e na aprendizagem da cultura material, habilidades que estéo se perdendo.

O consumo de bebidas alcodlicas por grande parte dos jovens awawuja, alguns
gue eram kunumi ha bem pouco, por exemplo, era uma questdo para a qual os pais e maes
Asurini ndo encontravam respostas. Seus relatos associavam o consumo de alcool a diversos
tipos de problemas dentro dos grupos domésticos e entre estes. Os adultos e 0s velhos, naquele
momento pouco mais de trés dezenas de pessoas, ndo adotam formas coercitivas no trato da
questdo, pedem para que parem, sem sucesso. Como apontado no 1° capitulo, nas Gltimas
décadas os Asurini tém lidado diretamente com questdes advindas do convivio com o entorno,
com instituicbes governamentais, ndo governamentais, empresariais, missionarias e com as
consequéncias facilmente letais deste convivio. O &lcool, no entanto, aparentemente ainda néo

havia causado tantos problemas.

O comentario pertinente as questdes em questdo no recorte deste estudo, diz
respeito a dindmica dos ukara, discutida no 3° capitulo. O ukara de Turé, que reunia apenas
jovens em torno de si, estava associado ao consumo de alcool, nele residiam os dois irmaos
com a menor area de circulacdo entre todas as criangas. Ainda que, como nos lembra do proprio
Arauy, possam em alguma medida frequentar o ukara de Tajmira onde moram o0s avés
maternos, quase todas as criangas, inclusive as de Tajmira, mantinham relacdes de oposicéo

com eles. Este aparente isolamento esta associado a diversos fatores, inclusive ao fato de tratar-

113 Interessante observar que roupas, cabelos e sapatos de akarai compde a indumentaria dos alunos, ocultando-Ihes as pinturas
corporais em uma inversdo curiosa do exemplo Maxakali, onde as criangas exibem belas pinturas faciais quando véo para a
escola, mais elaboradas do que apresentam no cotidiano, como as usadas nas cerimonias rituais (Alvares 2004:71).
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se do ukara da principal lideranca designada para dialogar com os akarai. Manter o didlogo
com todos os grupos domesticos pode significar ndo aprofundar relagdes com nenhum deles,
manter-se em posicao de relativa afinidade com todos, o que se reflete nas relagdes das criancas
do ukara. Mas também pode estar associado ao consumo de alcool por este grupo jovem,
atraindo jovens de outros grupos domésticos. Um fator elementar é a auséncia de Turé, a
matriarca do grupo, casada com um ndo indigena. Este ukara é, portanto, identificado com a
tensdo da afinidade. Mas enquanto ecoam de um lado na noite em altos brados os “tecnobregas”

regados a alcool pelos jovens, de outro entoam baixinho as flautas do turé os mais velhos.

Apesar dos pesares, do bem fundado das queixas e preocupagoes, e também em
funcdo do kavava, o dinheiro obtido com a venda das pecas, observei as kunataja dedicando
bastante tempo a aprendizagem da olaria e da pintura. Os yapema, bancos e outras pecas feitas
pelos homens adultos sdo pratica a que se dedicam os jovens awawuja, alguns também a
cestaria. Chama a atengéo a grande quantidade de panelas, principalmente em tamanho pequeno
e yapema para venda nas casas (vide Imagem 14).

Por fim, cabe mencao ao uso frequente da pintura corporal pelos jovens rapazes,
notavel tanto nas excursdes para cacadas quanto para as cidades, inclusive entre as liderancas
jovens do ukara de Turé. Especialmente a pintura nas pernas, em muitos casos, sequencialmente
sobreposta sobre as anteriores, ainda visiveis. E as tatuagens “modernas”, como se pode ver na

Imagem 20 (ao fim do capitulo), inclusive entre os mais velhos.
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Prancha 47 — A EMEF Kwatinemu:
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Na pagina anterior, a fachada da escola e a biblioteca, primeira visao do visitante ao entrar na EMEF, Nesta pagina
sala dos anos iniciais e finais do Ensino Fundamental. No Educacenso 2009 (ano base 2008), o estabelecimento
registrava 52 matriculas em educacgdo escolar indigena, legalmente compreendida como ensino intercultural e
bilingue portugués/asurini4,

114 Conf. EMEF Kwatinemo no “Quadro de estabelecimentos e matriculas em educagdo escolar indigena segundo a lingua
indigena em que o ensino é ministrado” (BRASIL: Ministério da Educacéo e Instituto de Estudos e Pesquisas Anisio Teixeira
MEC/INEP, 2009: 30).
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4. 2. kwasiat

Para compreensdo do préximo bloco de desenhos, que trata da incorporacdo de
signos e simbolos exteriores, cabe um aprofundamento nos sentidos do termo kwasiat e na
leitura que o discurso antropologico tem feito sobre este tipo de manifestacdo cultural. Na
bibliografia sobre os Asurini o termo é traduzido geralmente como desenho. Em um artigo sobre
0s “desenhos semanticos” Kayabi, Ribeiro compara os termos kwatsiapat ou kwatsiat Kayabi
que significam “desenho” ao kwasiat dos Asurini. E também afirma serem comuns 0s cognatos
do termo nas linguas tupi, assim como sua traducdo como desenho e como escrita (1987:270).
Em Asurini, o termo compde o nome do anhynga primordial, Anhyngakwasiat e o nome de
outro padréo, kwatsiarapara, onde kwasiat =desenho e para = torto (Muller, 1990: 141).

A Suma Etnoldgica Brasileira, edicdo do Handbook of South American Indians,
organizada por Berta Ribeiro e editada por Darcy Ribeiro, reune diversos etnologos brasileiros
em torno do que Berta Ribeiro apresenta como “linguagem simbolica da cultura material”. O
trabalho de Munn com as categorias visuais da iconografia Walbiri, da Austréalia (1973) ¢
destacado na introducdo por Ribeiro (1987: 15 -27), em virtude de sua influéncia sobre diversos
dos autores reunidos no volume, dedicado a arte india. No trabalho de Munn as categorias
visuais sdo lidas como uma estrutura semantica, um sistema representacional e de comunicacéo,
0 que leva a autora a recusar a definicdo de desenhos abstratos ou geométricos para a
iconografia Walbiri e aproximéa-la dos grafos chineses, que caracterizam o objeto por um trago
definidor da forma, reduzindo-o aos limites mais simples. Berta Ribeiro destaca que, embora
Munn ndo considere a iconografia Walbiri “uma forma de ‘escrita’, admite seu carater de
codigo mnemodnico” (Ribeiro, 1987: 21-22). Nesse contexto, Vidal e Miller tragam alguns
paralelos entre os “sistemas visuais” Xikrin e Asurini. Entre os Xikrin a relacdo entre
ornamentacdo corporal e ordem social, entre os Asurini a identificacdo com um sistema de
significacdo, cujo conteudo se encontra, de um lado, no dominio da natureza, de outro, na
cosmologia, além relacionar-se a producdo da cultura material do grupo e a atividade de
desenhar em si (Vidal e Miller 1987:140).

A plasticidade das formas de aplicacdo e combinagfes possiveis dos padrdes,
tornam os desenhos Asurini, segundo as autoras (1987: 140-141) um sistema visual autbnomo,
dotado de uma gramatica prépria, que obedece a regras estéticas e morfoldgicas nas variagoes
dos diferentes padrdes. Na publicacdo O Grafismo Indigena, que reine novamente etnologos

em torno do tema, Mller se concentra na tayngava, mencionando a aprendizagem da tayngava
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desde muito cedo, como o “a-e-i-0-u” (1992: 241) do processo de aprendizagem do desenho.
Né&o observei nenhuma amostra do padréo tayngava no material colhido com as criangas neste
campo, onde os padrdes preponderantes foram, sem duvida, a pirinyna, a ipinyna, a ja 'eakinga
e a ehiraimbava (conf. capitulo 2). Mas concordo com Muller que este é o principio subjacente
ao dominio do saber kwasiat que as criancas expressam. O artigo elaborado por Vidal e Lopes
da Silva (1992, 279-293) encerra a publicagdo com um balanco das contribui¢6es sob o enfoque

tedrico da “antropologia da estética” acrescentavam ao debate tedrico. Temos que:

“ A existéncia, dos grafismos, nestas sociedades, permitiria questionar, ou ao menos relativizar,
sua defini¢do corrente como “‘sociedades agrafas” (cf. Leal Ferreira, 1991). A arte gréfica,
enquanto sistema de comunicagdo visual permite, portanto, o exercicio da memdria social — no
sentido definido por Detienne — ao revelar-se como exercicio da repeti¢do de estilos e motivos
definidores de cada cultura em especial, e como campo fértil de expressdo da criatividade
individual, da incorporagdo de temas, motivos, materiais, técnicas significados, e dimensdes que,
ao mesmo tempo, refletem o momento historico vivenciado com os desafios e as acomodag6es
que exige, a percepcao individual do processo e a base cultural, a tradigdo compartilhada, a partir
da qual o artista constitui sua visdo e seu modo de expressdo e se mostra como representante de

seu grupo e de seu povo. (Vidal e Lopes da Silva, 1992: 293)

Trés décadas apds o Grafismo indigena, Carlo Severi e Els Lagrou organizam a
publicacdo Quimeras em dialogo - grafismo e figuracdo nas artes indigenas, marcando uma
guinada na abordagem tedrica “de uma énfase na arte enquanto sistema de comunicagdo para
uma abordagem praxiologica onde se da destaque a centralidade da agéncia da imagem” (Severi
e Lagrou 2013:11). A imagem quimérica associa em uma forma indices visuais provindos de
seres diferentes (um passaro e um ser humano, uma serpente e um jaguar, etc) e provoca uma
projecdo mental implicando a presenca destes seres. Uma quimera é uma representacédo plural
onde o que € dado a ver apela necessariamente a interpretacdo do que é implicito. Esta parte
invisivel da imagem se encontra totalmente engendrada a partir de indices dados em um espaco
mental. A estrutura minimalista destas representacGes condensa a imagem em tragos essenciais
e supde a interpretacdo da forma por projecéo, pelo preenchimento mental das partes faltantes.
Para os autores trata-se de uma articulacdo especifica entre representacdo iconica e indicacdo
indiciaria. Do ponto de vista estético, por fim, se confirma que o espaco quimérico designa uma
relacdo instavel, de complementaridade alternada entre o tema iconografico e seu espacgo
liminar e entre a percepc¢éo e as operacdes de projecdo. Para Lagrou (2013:94), um dos aspectos
do carater quimérico dos grafismos, consiste no fato de muitos deles sugerirem a possibilidade
de passar da imagem abstrata a imagem de uma figura a partir de indices sutis. A autora ser

refere ao exemplo Asurini:

“Em vez de distinguir conceitualmente grafismo e figuragdo, como o fazem os Kaxinawa, Piro,
Wayana, Wauja e tantos outros, os Asurini percebem a figuracdo do invisivel como parte
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integrante da unidade minima de significagdo que é o motivo tayngava (um angulo de noventa

graus), presente na maioria das pinturas corporais. Aqui toda abstragdo ja aponta, portanto, para

a figuracdo. A imagem aflora entre as linhas do grafismo que aderem ao corpo, mas se torna uma

verdadeira figura somente quando se fabrica uma efigie, boneca muito minimalista que

representa a alma nos rituais xamanisticos. Para os Asurini, o grafismo se transforma aqui
claramente numa figuracdo virtual, permitindo-os, a partir de indices minimos, completar

mentalmente a imagem da tayngava (...) (Lagrou 2013:95).”

Para Miller (2013:173) a preponderancia formal do tayngava esta relacionada a
importancia do elemento basico deste padrdo, que da nome a ele: a figura antropomorfica,
objeto ritual xamanistico cujo nome é traduzido como “imagem humana”*'®. O traco minimo
do padrdo tayngava pode ser considerado o braco-perna desta figura antropomorfa. Ele se
desdobra em outros padrdes, por exemplo, o motivo “pata de jabuti”, ou o motivo do enfeite
labial: trata-se de variacdes da “grega”, forma basica da maioria dos desenhos Asurini. Para
compreensdo do repertério e seus significados é necessaria uma explicacdo sobre a
nomenclatura dos padrdes (Vidal e Miiller 1987:140-141)!°: (1) parte se refere a elementos
recortados da natureza, como a pata do jaboti, a flor do milho, o favo de mel, a pena da asa do
mutum; (2) parte ao detalhe de algum objeto ou ao suporte ao qual sdo preferencialmente
aplicadas, como a pintura de perna ou a pintura de cabeca de ja 'e (modelo de panela); parte (3)
recebe o nome do proéprio grafismo como ipinima, a pinta e pirinyna, a linha; e (4) parte tem
nomes relacionados ao dominio sobrenatural, como kwatsiarapara e a tayngava. Estes temas
se agrupam em trés dominios: natureza, cultura e sobrenatural. Os padrdes sao noc¢des abstratas,
mas 0 nome tem um referente concreto, o conteido semantico das variacdes esta relacionado
aos dominios da natureza e da producdo cultural, mas tem com eixo estruturante o sobrenatural.
Como se a mata e seus seres fossem vistos através de formas ligadas ao sobrenatural, por

exemplo, as variagdes “cangote de onga” e “patas de jabuti” seguem o padrao tayngava (Miller

2013:172).

Do ponto de vista praxiolégico como querem 0s autores, as observacdes deste
campo nos permitem considerar a pintura corporal em termos profilaticos e medulares para a
constituicdo de uma imagem corporal devidamente humana. Aqui ndo se trata apenas da
habilidade de pintar juak ainda que no nosso recorte ela seja particularmente importante, mas
da habilidade de manejar ynga, de manusear o principio vital. A tayngava traduz essa nogédo de
constituicdo do ser uno/vivente pela imagem e reflete as habilidades do(a) xamad maduro(a)

neste manejo. Abordamos os aspectos relacionados ao jenipapo, vetor de ynga no 2° capitulo,

115 T = possuidor humano + ayng = imagem + av (a) = sufixo formador de nome de circunstancia.
116 para uma listagem completa dos padrdes, seus nomes e traducdo ver Miiller 1990:237.
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mas notamos que a imagem é imbuida de uma agencia propria. A geometrizacao através de
formas abstratas é infinitamente replicavel, a aplicacdo sobre o suporte causa um efeito “janela”
(Mdller 1990:233), engaja o olhar do interlocutor na pressuposicdo desta infinitude e na
percepcao dos contrastes entre figura e fundo. Podemos considerar que a “indicacéo indiciaria”
dada nos grafismos € partilhada por humanos e espiritos, o que lhe adjetiva o aspecto supra-

humano.

Mas destaco, sobremaneira, 0s aspectos relacionados ao ideario da morte. O
braco que nédo pode ter vida propria no mito dos xamds primordiais e a perna desprovida dela
no mito da onga adotada. O desmembramento como sindnimo de perda da vida. A parte infima
que idealmente ndo deveria dispor de agencia, como 0 mosquito, mas dispde. A dispersdo e a
multiplicidade dadas na no¢do de anhynga. O pano de fundo € um universo de fragmentos, de
partes soltas, ex-partes. No desenho essas particulas ordenadas fractalmente ad infinitum,
retomam agencia, permitindo-se, mais uma vez, que se faca vida do que antes era dado como
morte. Trata-se do recrutamento do olhar, mas, sobretudo, de orquestrar o ynga, a alma, essa
“radiacao de fundo” deixada pelo big bang mitico, tomando de empréstimo os termos de
Viveiros de Castro (2002:446).

Cabe um aparte, ainda, quanto a importancia semantica deste sistema visual. O
entendimento da escrita e dos nUmeros como saberes kwasiat pelos Asurini é um traco do
pensamento manifesto no campo deste estudo que poderiamos definir como “antropofagico”.
No contraponto das tematicas diletas que ilustram o 2° capitulo, as coisas de akarai, foram
temas pouco representados. Entre estes, predominam os que retratam simbolos - a bandeira do
Brasil, coragdes, a palavra amor, estrelas e cifrdes -, em lugar de objetos concretos. Ou seja,
nosso campo nos obriga a distinguir de antemé&o entre o sistema de significantes e significados
dado na escrita e a linguagem propriamente simbolica, pois as criancas, evidentemente, o fazem
com facilidade (vide imagens 16 e 17 adiante). E a reconhecer a percep¢do, no minimo

perspicaz, sobre os simbologia dada pela atual conjuntura (Pranchas 48 e 49).
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Imagem 17 — Teoria sobre a escrita:

Wari’i, neto de Manuka ainda ndo letrado, representa letras neste desenho.

Imagem 18 — Teoria sobre o cifréo e o coracéo

. kv /oo
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Neste desenho das netas Wewei, pode-se observar, entre plantas e animais, uma forma
semelhante ao cifrdo, composto da figura de uma cobra e de um galho e a forma de coragdo, com
folhas ou asas brotando.
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Prancha 48 — Bandeiras em favos mel:

Desenhos de autores diversos reinterpretando a bandeira brasileira a partir dos padrdes geométricos Ja ‘éakinga
“cabeca de panela” (triangular) e Ehiraimbava “favo de mel” (losangular).
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Prancha 49 — Cifrdes, estrelas e coracdes.

Desenhos de autores diversos reinterpretando palavra amor e estrelas a partir do padréo Jaé akinga, além de cifrfes
e coracOes assemelhados a frutos e outros elementos da mata.
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Antropofagico, pois, evidentemente, os padrdes “favo de mel” e “cabeca de jd 'é”
sdo o gérmen da bandeira nacional, a cobra o principio do cifrdo e ka’a a teoria que faz brotar
folhas ou parecer fruto o coracdo. A palavra amor note-se, agrega tanto o uso da escrita na
qualidade de cédigo mnemaonico, quanto o simbolismo, representado paralelamente em forma
de coragdo. Ao mesmo tempo, Sua escrita apresenta um padrao triangular de tipo “cabeca de
ja’é”, o mesmo da forma da estrela, onde ndo se identifica nenhuma intencdo figurativa, a
estrela € a da bandeira, em separado. O aumento progressivo da circulacéo do dinheiro, o alcool,
o fato de se localizarem em éarea afetada pelas obras da Usina Hidrelétrica de Belo Monte e
outras questdes de igual gravidade ndo cabem no escopo deste estudo. Mas a sagacidade dos
simbolos percebidos espelha essa realidade. A bandeira de um estado de excecao e suas estrelas
decadentes, que engolem direitos indigenas e sociais. O cifrdo, o poder imperativo do dinheiro.
Mais dinheiro mais motores, mais barcos, mais viagens para Altamira, mais lixo e, mais alcool,
observaveis no periodo em que estive em campo, sobretudo em fungdo das “listas de
compras”!” do Plano Emergencial da UHE Belo Monte, mas também da comercializacdo do
artesanato através da Fundacdo Ipiranga, da venda eventual de peixe, das aposentadorias e de

servicos de traducdo ou transporte prestados aos missionarios.

Kavava, nome emprestado de um tipo de folha para o dinheiro, é sabidamente o
simbolo destas coisas de akarai que subtraem o interesse dos jovens e obrigam a atencao dos
mais velhos, kavava ¢ o “cifrdo” e de decifra-lo até as criancas se ocupam (vide Imagem 19).
Se enfim, o leitor que nos acompanhou até aqui esteja intrigado com as idiossincrasias Asurini,
talvez a histéria que Kwatirei ouviu de seu pai, reproduzida adiante, contribua para a
compreensdo: “Koati me contou, verdade isso, eles estavam andando na beira do rio, perto da
seringueira e ai o parente levou um tiro, assim bem na bunda. Ele ficou ruim, ruim, quase
morreu. No lugar de ka 'a veio tipo um papel, entrou nele, era kavava, um dinheiro que o espirito
dava. Ai ele virou um pajé poderoso. Aquele pajé tinha pegado o espirito do branco, quando ia

atras do facéo ele sonhava, ele deixava os brancos tudo perdido”.

A teoria “quimérica” desta forma, ndo explica a eficacia da apreenséo de sentidos
simbolicos oriundos de uma “indicagdo indiciaria” exterior aos socius. Kwasiat engloba e
extrapola tanto a quimera quanto a escrita, é elemento estrutural e estruturante do pensamento

Asurini que seria melhor definido como uma forma de inteligéncia.

17 0 Plano Emergencial instituiu uma soma de R$ 30.000,00 mensais por aldeia em forma de uma lista de compras que era
revista pela FUNAI e adquirida pela Norte Energia S.A., sendo o transporte das mercadorias de responsabilidade das liderancas
das aldeias. Para maiores informac@es conf. Conh (2014:29).
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Imagem 19 — Kavava o dinheiro

T

Netas de Wewei brincam “de dinheiro” com cartas de baralho

E, caso a relacdo entre os padrfes kwasiat e a escrita conduza o leitor a suposigéo
de que os Asurini possam aplicar letras nos corpos, acuso que se adiantaram a pergunta; muitos
tatuam letras e simbolos nos seus corpos e, no lugar do jenipapo, usam tinta esferogréafica para
o0 tingimento das incisdes, como explicado por Parajoa, jovem xama, que alega ter sido o
primeiro a fazé-lo. Como ser pode observar na Imagem 20 (adiante), tatua-se, sobretudo, o
préprio nome. O simbolo tatuado é normalmente o cifrdo. A marca indelével do nome é um
sinal de que ndo pretendem deixar de ser Asurini, 0 nome desprovido do carater sonoro, note-

se, € perpetuado na pele sem o risco de atrair 0s anhynga,
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Imagem 20 — Tatuagem moderna

Detalhe recortado do brago da velha Murukai, a imagem completa consta na Prancha 18.

Os Asurini buscam compreender e domesticar um inimigo perigoso que, fisica
ou simbolicamente, representa a morte. E disso 0s Asurini entendem. Entendem, também,
que a sociedade que Ihes imp6s um doloroso processo histdrico e agora novamente lhes mostra

sua faceta mais colonialista e predatoria, pode conceber, ao menos simbolicamente, 0 amor.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Este estudo, focado na observagdo etnogréfica da socialidade infantil, nos
permitiu explorar o rendimento do recorte em uma etnia amazonica ainda pouco estudada.
Permitiu tanto a investigacdo de questdes dadas pela literatura especifica , caso das ideias de
“gerontocracia” e “infantocracia”, quanto sua releitura sob a ética do nosso nativo relativo,
nos levando a identificacdo de duas formas de socialidade, uma de tipo maraka, outra de tipo
ture, relacionadas ao entendimento da mortalidade e natalidade. Diante de uma demografia
composta pragmaticamente por apenas 28% de adultos e velhos, o que se observou neste
campo ndo foi ameaca ao ethos Asurini pela emergéncia do imenso contingente jovem, mas a
marca vigorosa de um regime de habilidades e saberes proprios. Marca dada nos desenhos, na
énfase da pintura corporal, do nome e na ressignificacdo da tatuagem pelos jovens. Marca,
sobretudo, de uma abertura antropofagica do pensamento para o exterior, que apreende e
interpreta sentidos sob paradigmas proprios, mas cuja eficacia fica demonstrada pela
identificacdo e pela articulagdo complexa de significados simbolicos por parte de criangas

ainda em processo de letramento.

Nossas observacdes nos permitiram ainda considerar a pintura corporal em
termos profilaticos efetivos para a constituicdo de uma imagem corporal devidamente humana,
atualizando o debate sobre a fabricagdo de corpos neste campo e buscando situa-lo, a partir de
mecanismos reguladores da afinidade potencial, no debate de construcdo do parentesco. Deste
ponto de vista, pode-se dizer, como é comum no idioma amazonico, que criancas Asurini estao
em processo de consanguinizacdo, ingressam na socialidade humana como afins, dando inicio
ao processo de que se completa somente com a morte. A Pessoa dividida pela morte em nome-
memoria, corpo consanguineo sob a tavyve e anhynga, ritualmente apartado pelas tatuagens,
permanece Asurini. A circularidade dos nomes materializa esse principio de reproducéo social,
individualiza e constitui a Pessoa na conjuncdo e disjuncdo com a alteridade maxima
representada pela morte presente e com a afinidade minima, representada pela morte passada'®.
Trata-se de um alto grau de elaboracdo do que tomamos aqui como afinidade potencial,

ritualizada no choro aos mortos.

Se o interdito canibal é ontologicamente fundante, a onipresenca do anhynga

representa a eminéncia de ser canibalizado a qualquer tempo. A dessubjetivacéo da carne parece

118 O nome Asurini ocupa o lugar de terceiro incluido (Viveiros de Castro 2002:153), em funcdo de sua posicdo de afinidade
puramente formal, operando a mediag8o entre interior e exterior, individual e coletivo, vivos e mortos, ou seja, representam
uma efetivacdo complexa da afinidade potencial.
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propria da morte, mas gera necessariamente um anhynga, que quando adere ao corpo, s6 pode
ser apartado com jenipapo ou pela acdo xamanistica. Na socialidade de tipo turé, propriamente
humana, a impermanéncia do corpo é toda ynga, a forma deixa vazar ou se quebra
definitivamente, e o ynga, liberado ou ndo do corpo, pode ser apropriado por qualquer outra
forma de vida ou n&o vida (0 anhynga) a qualquer tempo. Em uma socialidade de tipo maraka,
0 risco do consumo da carne para a crianca é o de ndo absorc¢ao do ynga. Tudo o que se “come”
é ynga ou, nos termos de Viveiros de Castro (2011:894-895), soul-food, e, portanto envolve um
risco de vida, “quem come almas sera por almas comido”, pois, na metafisica amerindia “é

impossivel ndo ser canibal”.

A crianga saindo pronta (dura e com umbigo) ilustra, antes de mais, a
necessidade da comunidade de substancia, de construcéo da consanguinidade ou a metafisica
do medo Asurini, medo da auséncia do parentesco, da dispersdo em lugar da unidade, da vida
que n&do chega a acontecer por permanecer no espectro da morte, mesmo que na aldeia ideal
de Maira. E no mundo humano criar parentes leva tempo, demanda o trabalho de separacdo
continua entre universos. N&o basta uma pele belamente alisada, nem tampouco a coesdo da
forma, o conteddo ndo pode se separar, nem se misturar ao continente. Maira peneira
humanidade de animalidade, extrai cultura de natureza, aparta habitantes da mata e da tava
com a fumaga do seu charuto. A cultura material, dada no cotidiano e enfatizada na couvade,
opera como um filtro em conjunto com o fogo culinario, mediando toda a experiéncia de
fabricacdo corporal. No corpo maduro, seu exercicio faz de ava gente, avaeté, gente de
verdade, espelhando no mundo humano a dimensédo divina de Maira. A concomitancia de
estados e dimensdes faz de imagens mundanas e divinas também um par em tensdo, o que é
consanguinidade 14, aqui ¢ afinidade, o que 14 se faz sem esforco, aqui precisa ser feito lenta

€ primorosamente.

Na mobilidade e nas relagcbes entre criangas, pudemos observar uma geragado

emergente atualizando a dindmica de afinidade. Pela contradi¢do, onde ja ndo é possivel a
evitacdo, como sujeitos ativos produtores de cultura e parentesco. Eminente, a0 mesmo
tempo, o pensamento fractal expresso desde de tenra idade. Se nos deparamos com uma
“sociedade de criangas” nascida sob a influéncia da escola, da lingua portuguesa, da televiséo
e de novos padrdes de convivéncia, identificamos que parecem carregar, desde sempre, a
marca de um conhecimento milenar. Os saberes kwasiat sdo dos mortos, dos bava
antepassados e dos anhynga, mas todo novo dado é visto através deste filtro, o filtro do olhar
dos antepassados mortos. Este traco, comum a filhos de casais jovens ou velhos, reafirma a
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nossa hipdtese de que a composi¢éo intergeracional em torno dos ukara garante o savoir-faire
dos casais maduros na fabricacdo de corpos, mesmo quando a geracdo mais jovem se

posiciona no registro do que poderiamos definir por afinidade.

As habilidades da oleira pintora e a simbdlica de Tauva nos sugerem a metafora
do corpo-panela, aventada como hipdtese interpretativa para a ornamentacdo e agéo ritual do
turé, quando as caracteristicas reprodutivas do corpo sdo amadurecidas e enfatizadas.
Simbolicamente, os jovens homens sdo colocados no lugar de afinidade maxima de morto,
“endocanibalizados” na panela-corpo feminino de Tauva e reincorporados como afins, para
que possam produzir parentes. A maturacdo sexual e socioldgica ndo depende entdo do
inimigo, como no classico exemplo Tupinamba, mas da mulher e do morto. Nao qualquer
morto, o corpo do consanguineo. A abertura do socius para o exterior aqui se da na relacéo
com 0s mortos, depois com 0s inimigos, resultando em uma variacdo particularmente
endogamica de sociedade TG, onde o axioma canibal aparece antes eclipsado pelo
acirramento da afinidade, do que o oposto. Deste ponto de vista, onde o exocanibalismo
Tupinamba absorve a diferenca consanguinizando o afim, o endocanibalismo Asurini a cria,
afinizando o consanguineo. Onde o exocanibalismo pds-morte Araweté gera afins para os
deuses, o endocanibalismo Asurini o faz para os homens, ou mais precisamente, para as
mulheres. Se devir-morte é fato consumado, devir-vida é fato construido, se a morte é natural,
a vida é sobrenatural. E neste ponto, os Asurini se equiparam aos seus mortos, ancestrais,
espiritos e inimigos, sdo eles mesmos o espelho mundano de Maira, seus proprios deuses

canibais. Tudo aqui e agora.

207



Referéncias Bibliograficas

ALVARES, M.M.. (2004) Kitoko Maxakali:a crianca indigena e os processos de formacao,

aprendizagem e escolarizacdo. In: Anthropologicas, ano 8, volume 15(1): 9-78.

CODONHO, C.G. Aprendendo entre pares: a transmisséo horizontal de saberes entre as
criancas indigenas Galibi-Marworno (Amap4, Brasil). Dissertacdo de Mestrado. UFSC,
2007.

COHN, Clarice. A crianca indigena: a concepcdo Xikrin de infancia e aprendizado.
Dissertacdo de Mestrado. Departamento de Antropologia. S&o Paulo: Universidade de S&o
Paulo, 2000a.

. (2000b) Nocoes sociais de infancia e desenvolvimento infantil. In: Cadernos de
Campo. Sdo Paulo: PPGAS/USP, vol. 9, n 10.

. (2002) A experiéncia da infancia e o aprendizado entre os Xikrin. In: LOPES DA
SILVA, Aracy; MACEDO, Ana Vera; NUNES, Angela. Criancas indigenas: ensaios

antropoldgicos. Sdo Paulo: Global, 126.

. (2002b) A crianca, o aprendizado e a socializacdo na antropologia. In: LOPES DA
SILVA, Aracy; MACEDO, Ana Vera; NUNES, Angela. Criangas indigenas: ensaios
antropoldgicos. Sao Paulo: Global.

. (2005) Antropologia da Crianga. S&o Paulo: Jorge Zahar.

(2005b) O desenho das criancas e o antropélogo: reflexbes a partir das criancas
mebengokré — xikrin. In: VI Reunido de Antropologia do Mercosul, 2005,

Montevideo. Anais da VI Reunido de Antropologia do Mercosul, Montevideo, Uruguai.

CUNHA, M. C. (1998) Pontos de vista sobre a floresta amazonica: xamanismo e traducéo.
Mana — Estudos de Antropologia Social, 4(1), pp. 7-22.
(1978) Os mortos e os outros. Editora HUCITEC.

DEMARCHI, A. (2010) E a pintura corporal, cultura material? Notas sobre a pintura corporal
Mebemgokre — Kaiapd. In: Reunido de Antropologia Brasileira, Belem, 27, pp21.

FAUSTO, C. (2008) Donos demais: Maestria e dominio na Amazénia. Mana vol 8, no 2.
208



(2002). Banquete de gente: comensalidade e canibalismo na Amazénia. Mana vol.8,
no 2.

(2001) Inimigos fieis: historia, guerra e xamanismo na Amazonia. Edusp.

GALLOIS, C. J. S. (2006) Expressao grafica e oralidade entre os Wajapi do Amapa. — Rio
de Janeiro: Iphan.

(2004) Sentidos e formas do habitar indigena: entre mobilidade e
sedentarizacdo. Um estudo de caso entre os Wajapi do Amapa. Dissertacdo de mestrado
Programa de Pds graduacdo em Planejamento Urbano e Regional da Universidade Federal do

Rio de Janeiro. RJ.
(1992) Arte icnografica Waidpi. in Vidal, Lux, Grafismo Indigena. S&o Paulo,
Nobel/FAPESP/EDUSP.

GELL, Alfred. Art and Agency. An Anthropological Theory. Oxford: Clarendon Press, 1998.

GOW, P. (1997) O parentesco como Consciéncia Humana: o caso dos Piro. Mana — Estudos
de Antropologia Social, 3 (2):39-65.

JARDIM, C.S (2009). Os Zuruaha: Socialidade e escatologia. Dissertacdo de Mestrado
PPGAS-MN/UFRJ.

DA MATTA, R. (1978) "O oficio do etndgrafo ou como ter anthropological blues." Nunes E.
O. (org.) A aventura socioldgica. Rio de Janeiro (RJ): Zahar: 30-45.

LAGROU, C. E. e SEVERI, C (2013) Introducdo. Quimeras em diédlogo: grafismo e

figuracdo nas artes indigenas. Org. Severi, C., Lagrou, C. E.1. ed. — Rio de Janeiro: Letras.

(2013) Podem os grafismos amerindios ser considerados quimeras abstratas? Uma
reflex@o sobre uma arte perspectivista. Quimeras em dialogo: grafismo e figuracao nas artes

indigenas. Org. Severi, C., Els Lagrou, C. E.1. ed. — Rio de Janeiro: Letras.

LOPES, S. A. e LEAL, M. K. F. (Orgs.). (2002) A crianga, o aprendizado e a socializa¢do na
antropologia. In Criancas Indigenas: ensaios antropoldgicos. MACEDO, A. V.; NUNES,
A. (orgs.).. Sdo Paulo: Global, 280 p.

209



(2002). O lugar da crianca nos textos sobre sociedades indigenas brasileiras. In:
LOPES DA SILVA, A & NUNES, A. (orgs.). in Criangas Indigenas, ensaios antropolégicos.
Sdo Paulo: Mari/Fapesp/Global, pp. 236-277.

(2001) Uma “Antropologia da Educac¢do” no Brasil Reflexdes a partir da escolarizacao
indigena. In Antropologia, Historia e Educagdo — A quest&o indigena e a escola. S&o Paulo:
Mari/Fapesp/Global, .p.29-43.

(2001) Introducédo. In LOPES, S. A. Nunes, A.. (Orgs.). in Criancas Indigenas:
ensaios antropologicos. LOPES, S. A. e LEAL, M. K. F. (Orgs.). Sdo Paulo:
Mari/Fapesp/Global.

(1986) Nomes e Amigos. Da préatica Xavante a uma reflexdo sobre os Jé. Colecéo

Antropologia 6, Universidade de Sao Paulo.

MELO, C. R. (2008) De Corpos que Falam em Silencio: Escola, Corpo e Tempo entre 0s
Guarani. Dissertagdo PPGAS — UFSC, SC.

MINISTERIO DA EDUCACAO (2009) Edital n. 01/2009/CAPES/SECAD/INEP. Brasilia.

(2009) MEC & INEP Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais Anisio
Teixeira. Um Olhar sobre a Educacdo Indigena com Base no Censo Escolar de 2008.

Estudo realizado a partir dos resultados do Censo Escolar da Educacdo Basica. Brasilia.

MONSERRAT, R. M. F., & IRMAZINHAS DE JESUS. (1998). Lingua Asurini do Xingu.
Observacgdes gramaticais. Altamira, Para: Conselho Indigenista Missionario.

MULLER, R. A. P. (2013). Arte grafica Asurini do Xingu: Corpo, mito e pensamento.
Quimeras em dialogo: grafismo e figuracdo nas artes indigenas. Org. Severi,, C. Els Lagrou,
C. E.1. ed. — Rio de Janeiro: Letras.

(2002) As criangas no processo de recuperacdo demografica dos Asurini do Xingu.
in Criancas Indigenas: Ensaios Antropolégicos. Lopes da Silva, A. Silva Macedo, A.L.V. e

Nunes, A. (org.). S&o Paulo: Global (Cole¢éo Antropologia e Educagéo). 280 p..

(2000) Corpo e imagem em movimento: hd uma alma nesse corpo. Revista de

Antropologia, v. 43 (2). S&o Paulo: Departamento de Antropologia USP.

) (1992) Tayngava: a nogéo de representacdo na arte gréafica. In:VIDAL, Lux B. (Org.).
Grafismo Indigena. Séo Paulo: Studio Nobel/EDUSP/FAPESP.

210



: (1990) Os Asurini do Xingu (Histdria e Arte). Campinas: Editora UNICAMP.,

(1987) De Como cincoenta e duas pessoas reproduzem uma sociedade indigena: 0s
Asurini do Xingu. Tese (Doutorado em Antropologia Social). Sdo Paulo: FFLCH, USP.

(1984) Asurini do Xingu. Revista de Antropologia, v. 27, p. 91-114.

.NUNES, A. (2003) “Brincando de Ser Crian¢a”: contribuicées da etnologia indigena
brasileira a antropologia da infancia. Tese de Doutoramento, Departamento de Antropologia,
ISCTE. Lisboa, Portugal:

\(1997) A Sociedade das Criancas A'uwé-Xavante — por uma antropologia da
crianga. Dissertagdo de Mestrado. USP. Dissertacdo de mestrado. Sdo Paulo: USP/
FFLCH/PPGAS.

PEREIRA, A. A (2011) Aspectos das oragdes subordinadas adverbiais em Asurini do Xingu.
Revista MOARA n.36, p.92-103, jul.-dez, Estudos Linguisticos, Programa de P6s-Graduacéo
em Letras / UFPA, PA.

PIRES, F. (2007a). Quem tem medo de mal-assombro? Religido e infancia no semi-arido
nordestino. Tese de doutorado. Rio de Janeiro: PPGAS/UFRJ-MN.

(2007b) Ser adulta e pesquisar crianca: explorando possibilidades

metodoldgicas na pesquisa antropolégica. Revista de Antropologia, vol. 50, n.1, p. 225-270.

PISSOLATO, Elizabeth.(2007) A duracéo da pessoa: mobilidade, parentesco e xamanismo
mbya (guarani). Sdo Paulo/Rio de Janeiro: Editora da UNESP/Nuti-Pronex.
RIBEIRO, B. G. (Org.) (1987) Suma Etnoldgica Brasileira. Petropolis: Vozes/FINEP. v. 1.
(1984) Tecelas tupi do Xingu. Revista de Antropologia, 27, 355-402.
(1982) A oleira e a teceld. Revista de Antropologia, S&o Paulo, n.26, p. 25-61.
RIBEIRO, F. (2009) Etnodesenvolvimento e o mercado verde na Amazonia Indigena: os
Asurini no médio Xingu. Sao Paulo: PROCAN/USP.

SEEGER, A; DAMATTA, R.; VIVEIROS DE CASTRO, E. B. (1979) A construgdo da Pessoa

nas Sociedades Indigenas in Boletim do Museu Nacional. Rio de Janeiro, n. 32, pp.02-19.

. (1980) — “O significado dos ornamentos corporais” in: Os indios e nos. Rio de

Janeiro, Editora Campus.
211



SILVA, F. A. (2000) As Tecnologias e seus significados: um estudo etnoarqueoldgico da
cerdmica dos Asurini do Xingu e da cestaria dos Kayapo-Xikrin do Catete. Tese
(Doutorado em Antropologia Social). SdoPaulo, FFLCH, USP.

SOUZA, M.L.R. (1994) Nomes e Histéria do Contato entre os Asurini do Xingu.
Dissertacdo (Mestrado em Antropologia Social) S&o Paulo: FFLCH, SP.

STRATHERN, M. (1988) O Género da D&diva: problemas com as mulheres e problemas
com a sociedade na Melanésia. André Villalobos (Trad.), Campinas, SP: Editora Unicamp.

511 p. (Colegdo Géneros e Feminismos).

VANDER VELDEN, F.F (2010) Inquietas companhias: sobre os animais de criagao entre
os Karitiana. Tese (Doutorado em Antropologia Social) - Unicamp

VIDAL, L. org.(1992) Grafismo Indigena. Estudos de antropologia estética. Sdo Paulo: Studio
Nobel/ Edusp/ Fapesp,

(1977) Morte e vida de uma sociedade indigena brasileira: os Kayap6-Xikrin do
rio Catete. S&o Paulo: Hucitec, Editora da Universidade de S&o Paulo.

& LOPES DA SILVA, A. (1992) “Conclusao. Antropologia estética: enfoques tedricos
e contribuicdes metodologicas”. in Vidal, Lux, Grafismo Indigena. Sao Paulo,
Nobel/FAPESP/EDUSP

VILACA, A. (2002). Making Kin Out of Others. Journal of the Royal Anthropological
Institute, 8(2).
(1992). Comendo como gente: formas do canibalismo wari’ (Pakaa-Nova). Rio de

Janeiro: Editora da UFRJ.

VILLELA, A. (2009) Das Acontecéncias: experiéncia e performance no ritual Asurini..
Dissertacdo (Mestrado em Artes)- PPGA Unicamp.

VIVEIROS DE CASTRO, E. (2012) O medo dos outros. Revista de Antropologia, v. 54, n. 2.

(2011[2002]) O problema da afinidade na Amazénia. In A inconstancia da alma

selvagem e outros ensaios de antropologia. S&o Paulo, Cosac Naify,

(2011[2002]) Atualizacéo e contraefetuacdo do virtual: o processo do parentesco. In
A inconstancia da alma selvagem e outros ensaios de antropologia. Sdo Paulo, Cosac

212



Naify
(2002) O nativo relativo, Mana, 8(1), pp. 113-148.
(1992) Araweté: o povo do Ipixuna. Sdo Paulo, CEDI.

(1986) Araweteé: os deuses canibais. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor (ANPOCS).

WAGNER, R. (2010 [1981]) A invencéo da cultura, S&o Paulo, Cosac & Naify.

213



