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Resumo

O objetivo desta tese € investigar 0 modo como os Mamaindé — um grupo Nambiquara
situado no noroeste do estado do Mato Grosso — relacionam 0s enfeites corporais sados

por eles a nogdo de pessoa.

Os Mamaindé estabelecem uma forte relacdo entre determinados enfeites corporais,
particularmente o colar de contas pretas, e a nogdo de espirito. Argumento que, neste caso,
os enfeites podem ser concebidos como componentes da pessoa porque sao, precisamente,

aquilo que permite a sua transformagéo.



Abstract

This thesis aims to investigate how the Mamaindé — a Nambikwara group from the
northwest of the state of Mato Grosso — understand their body ornamertation to be an

aspect of the person.

The Mamaindé establish a close relationship between certain body ornaments, particularly
the black beaded necklace, and the notion of ‘spirit’. | argue that body ornaments can be

seen to be a component of the person because they are that which effect its transformations.
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INTRODUCAO

Quando esteve, no final da década de 1930, com alguns bandos Nambiquara que
acampavam nas proximidades das estagdes tel egréficas construidas pela Comissdo Rondon,
nos estados de Mato Grosso e Ronddnia, L évi- Strauss presenciou o stibito desaparecimento
de um xamé. O caso foi relatado por ele em sua monografia sobre a vida familiar e social
dos Nambiquara (1948) que, alguns anos mais tarde, foi parcialmente publicada em Tristes
Trépicos (1955) . Reporto-me agqui a este relato, pois, a meu ver, trata-se do primeiro
registro indicando a importancia conferida aos ornamentos corporais neste contexto

etnografico; tema que pretendo explorar nesta tese.

L évi-Strauss ([1955]1996:289-290) nos conta que, certa noite, durante o periodo em que
esteve com os Nambiquara, um »ama demorou a retornar ao acampamento deixando seus
parentes muito preocupados. Algum tempo depois, ele foi encontrado em um local proximo
de onde o seu bando estava acampado. Completamente nu, 0 xama contou ao grupo que

havia sido levado para longe pelo trovéo, que Ihe roubara todos os seus ornamentos. Na

manha seguinte, ele voltou a usar seus enfeites sem que ninguém questionasse a sua versao

para o fato ocorrido hatdo pouco tempo.

As conclusdes que Lévi-Strauss tira desse episddio sdo politicas: 0 xamad havia
desaparecido para encontrar-se com um bando hostil e explicou sua atitude referindo-se aos

seres sobrenaturais. Sem discordar da conotacdo politica deste caso, gostaria de chamar a

atencdo para o fato do rapto do xama pelo trovéo ter sido descrito pelo proprio xama como

um roubo de seus ornamentos corporais. Apesar das diferencas observadas entre os

! O mesmo caso também foi mencionado em “ O feiticeiro e suaMagia’ (L évi-Strauss, [1949] 1970).



diversos grupos Nambiquara, penso que a andlise do modo como os Mamaindé concebem
os enfeites corporais usados por eles pode gudar a esclarecer este ponto. Esta tese €,
portanto, uma tentativa de explicar o lugar que os enfeites corporais ocupam na cosmologia

Nambiquara, o que permitira entender melhor o caso relatado por L évi-Strauss.

Comecei a perceber a importancia que os Mamaindé conferiam aos seus arnamentos
corporais depois de organizar os dados recolhidos durante as duas primeiras etapas do meu
trabalho de campo. Naguela ocasi@o, me del conta de que eu havia reunido muitas
informacOes a respeito dos enfeites corporais dos Mamaindé, particularmente sobre o colar
de contas pretas feitas do coco de tucum. Os Mamaindé ndo s6 haviam me falado muito
sobre os seus enfeites como também passavam grande parte do tempo dedicando-se a
confecciona- 1os, especialmente as mulheres.

A principio, pensel que o investimento dos Mamaindé na confeccdo de colares deviase
a0 fato da venda de artesanato ter se tornado uma das principais formas de adquirir os
produtos industrializados de que eles necessitavam. Mas a importancia atribuida aos
enfeites no discurso dos préprios Mamaindé remetia- me, principalmente, ao contexto do
xamanismo; as descri¢des da doenca e da cura, aos encontros com os espiritos na floresta.
Além disso, boa parte dos colares produzidos pelas mulheres destinava-se a enfeitar as
criangas peguenas gque usavam quase sempre algumas voltas de colar ao redor do pescogo,
dos pulsos ou cruzadas sobre 0 peito. Percebi, assm, que a producéo de enfeites corporais
ndo se explicava apenas pela importancia que a venda do artesanato havia adquirido para a
sobrevivénciado grupo.

As belas imagens dos Nambiquara registradas por L évi-Strauss (1994), muito antes de se

insitituir o comércio de artesanato nesta regido, jA mostravam as mulheres e os homens



dedicando-se a confeccionar os enfeites corporais (brincosde conchas e faixas de algodéo),
sentados sob a sombra produzida por folhas de palmeiras fincadas ao solo arenoso do
planalto. A postura corporal dos Nambiquara, as técnicas utilizadas na confeccdo dos
enfeites e os tipos de adornos registrados nas fotografias apontavam para uma continuidade
em relacdo a0 que eu havia visto quando estive com os Mamaindé quase setenta anos
depois da passagem de Lévi-Strauss pelo territorio Nambiquara. Surpreendentemente as
fotografias feitas por este autor ainda retratavam o cotidiano atua de uma aldeia

Nambiquara.

Decidi, entdo, investigar melhor o lugar que os enfeites corporais pareciam ocupar na
economia simbdlica destes grupos Tomando os enfeites corporais como objeto de estudo,
percebi que eles eram fundamentais para a compreensdo das relagbes sociais que 0s
Mamaindé estabel eciam com 0 amplo espectro de humanidade caracteristico das ontologias
amazonicas. Mais ainda, percebi que, neste caso, 0s enfeites eram fundamentais para definir
a nocao mesma de humanidade. Veamos, entdo, ainda que brevemente, como a literatura
produzida sobre os povos amerindios vem refletindo sobre a nocdo de pessoa e a

ornamentacdo corporal.

Desde a década de 1970, os americanistas vém enfatizando a centralidade do corpo para
a definicéo de pessoas e grupos sociais na Amazdnia. Em um artigo semina sobre este
tema, Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979:3) observaram que “a originalidade das
sociedades tribais brasileiras (de um modo mais amplo, sulamericana) reside numa
elaboracdo particularmente rica da nocdo de pessoa, com referéncia a corporalidade
enguanto idioma simbdlico focal”. Os autores argumentaram, assim, que a no¢éo de pessoa

e o lugar central que o corpo humano ocupa na visao que as sociedades amerindias fazem



de st mesmas sdo0 caminhos basi cos para uma compreensao adequada da organizacdo social

e da cosmologia destas sociedades.

A énfase na centralidade da nocéo de pessoa e da corporaidade articulase, ainda, a
idéia amplamente demonstrada pelas etnografias amazonicas de que o corpo humano deve
ser constantemente fabricado como tal, através de um conjunto de préaticas que envolvem a
alimentacdo, a decoracao, a reclusdo e uma série de outros mecanismos de manipulacdo do
corpo e das substancias corporais. Neste sentido, as modificagdes intenciona mente
produzidas no corpo (pintura, perfuracdo, ornamentacéo) sdo concebidas como parte do
processo fisioldgico de constituicdo do corpo humano que ndo pode, portanto, ser separado
de processos ditos culturais ou socioldgicos. Como afirmou Viveiros de Castro (1979:40-

41) “transformagdes do corpo e da posi¢do socia sd0 uma e amesma coisa’.

Boa parte dos trabalhos sobre a ornamentacéo corporal dos grupos do Brasil Central
(Turner, 1969, 1979, 1995; Muller,1976; Dorta, 1981; Seeger, 1974; Vidal, 1981, 1985)
enfatizou que o uso de enfeites e pinturas corporais nestas sociedades € uma forma de
fabricar o corpo e também de definir e diferenciar pessoas e grupos sociais. Os adornos
corporais sdo, neste caso, concebidos como um tipo de linguagem simbdlica que comunica
e cria diferencas internas ao grupo. Dito de outro modo, a ornamentacéo e a pintura da
superficie corpora constituemdispositivos visuais de classificacdo social; séo emblemas de

afiliacdo a categorias socioldgicas (grupos cerimoniais, categorias de idade etc).

Embora, de um modo geral, os estudos dos ornamentos corporais dos grupos J&/Bororo
enfatizem que as intervengdes sobre o corpo humano sdo uma forma fabrica-lo, devo notar
que parte desses trabalhos parece manter uma distingdo entre o corpo entendido como

organismo bioldgico e o corpo entendido como persona social. Esta distincdo é



particularmente evidente na visdo dos adornos corporais como congtituindo uma “pele

social” que, imposta sobre o corpo bioldgico, o socidiza (Turner, 1980)2.

Esta viséo do corpo, e conseqlientemente dos adornos corporais, presente nos estudos
das sociedades do Brasil Central pode ser atribuida a uma espécie de consenso na literatura
dos anos 1960/70 sobre a existéncia de um dualismo bésico entre a esfera domésticae a
esfera publico-cerimonia que caracterizaria estas sociedades. Tal duadismo estaria
reproduzido no corpo humano que seria, assim, dividido em aspectos internos, ligados as
substancias como sangue e sémen e a reproducdo fisica, e aspectos externos, ligados aos

papéis cerimoniais expressos pela ornamentacdo corporal .

Os agrupamentos sociais dos Nambiquara, ao contrario dos grupos J&/Bororo, foram
descritos por L évi-Strauss como sendo uma das formas mais simples de organizagdo social,
0 que o levou aconcluir a sua etnografia afirmando: “Eu procurara uma sociedade reduzida
a sua expressao mais simples. A dos Nambiquara o era, a tal ponto que nela s6 encontrei
homens’ (Lévi-Strauss, 1996:299). Pretendo argumentar que o estudo dos enfeites
corporais dos Mamaindé revela, justamente, algo sobre a nocdo de humanidade para os
Nambiquara, mais do que distingbes relacionadas a estatutos sociais. Portanto, ao invés de
serem descritos como emblemas de afiliacdo a categorias socioldgicas, os enfeites
corporais, neste caso, remetem a distin¢des ontol 0gicas, especialmente aquelaentre vivos e

mortos.

Neste sentido, a descricdo dos enfeites corporais dos Mamaindé se aproximaria de um

conjunto de trabalhos sobre o que se convencionou chamar de “artes indigenas’ (Guss,

2 Posteriormente, Turner complexificou seu argumento. Cito este artigo em particular apenas para enfatizar
um tipo de enfoque sobre os adornos corporais dos grupos Jé/Bororo caracteristicos de parte dos estudos
realizados nas décadas de 1960/70.



1990; Gallois, 1985; 1992; van Velten, 2003, Barcelos Neto, 2002). Conforme observou
van Velthen (2003:51-52), estes trabalhos geramente enfatizam que os objetos refletem
concepgodes acerca da composicéo do universo e dos seres que 0 povoam, sobretudo dos

gue estdo alijados da sociedade: mortos, inimigos, animais e seres sobrenaturais.

No texto de apresentacdo ao livro de van Velthem (op.cit), Gallois (2003:29) notou que
a énfase na relacéo entre arte e cosmologia, observada nos trabalhos mais recentes sobre
arte indigena, pode ser entendida considerando-se que “o0 auge dos estudos de sociedades
Jé-Bororo — focalizando ‘totalidades socioculturais e priorizando formas de organizacéo
social — precedeu o retorno do interesse no estudo da mitologia, do xamanismo e das
cosmologias amazonicas, exemplificadas pelas pesquisas no final dos anos 70 e nos anos
80, entre grupos de lingua Tupi, Caribe e, mais recentemente, Pano e muitos outros nas
baixas terras da América do Sul”. O enfoque na cosmologia, conclui esta autora, tem
revelado, assim, que as concepcdes e praticas da identidade e da alteridade n&o podem ser
compreendidas apenas através da mutua referéncia entre arte e sistemas de classificacéo

social.

A meu ver, 0 ponto a ser ressatado agui € que tal enfoque na msmologia implica em
colocar em primeiro plano o carater animico das cosmologias amerindias amplamente
descrito nas etnografias da regido. Deste modo, toma-se como referéncia uma nogéo de
humanidade ampliada, que inclui outros seres como os animais e os espiritos. Neste caso, 0
enfoque na nocdo de pessoa privilegia os processos de transformacdo, mais do que os de
fabricacdo. Os dados gue reuni a respeito dos enfeites corporais dos Mamaindé apontam
justamente para esta direcdo. Como veremos, os Mamaindé estabelecem uma forte relagéo

entre os enfeites corporais usados por eles e a nocdo de espirito, de modo que os enfeites



s80 concebidos como constituintes da pessoa precisamente porque estdo relacionados a sua
capacidade de transformagéo.

A relacdo entre os ornamentos corporais e as nocBes de “ama’ ou “espirito” na
Amazébnia foi especialmente explicitada nos estudos que se voltaram para os sistemas de
nomeacdo. Focalizando os sistemas onomasticos amerindios e as teorias conexas sobre a
alma, Viveiros de Castro (1986:383-390) observou que a analise desses sistemas pode
revelar como cada sociedade articula as relagdes entre o interior e 0 exterior do socius,
configurando diferentes tipologias sociais. Assim, ele sugeriu classificar os sistemas
onoméasticos desta regido em um continuum delimitado por dois pélos paradigméticos nos
quais se situam, de um lado, os sistemas “canibais’ ou “exonimicos’ (tupinambd, tupk
guarani, txicdo e yanomami) e, de outro, os sistemas “centripedos’ ou “dialéticos’ (timbira,
Kayapo, tukano). Nos sistemas “canibais’ a onomastica teria uma funcdo individualizadora
e nos “diaéticos’ nomes designariam, sobretudo, relagbes sociais, definindo grupos
corporados com uma identidade col etiva.

Posteriormente, Fausto (2001:533-34) procurou aplicar a tipologia proposta por Viveiros
de Castro (op.cit) na distingdo entre regimes sociocosmoldgicos indigenas, que
representariam modos distintos de reproducdo socia, classificados por ele como
“centrifugos’ e “centripetos’. Em suas palavras, “ambos se voltam para a producéo social
de pessoas como mecanismo de reproducdo generalizada da sociedade, mas de maneiras

diversas. Nos primeiros a pessoa ideal € constituida pela transmisséo e confirmacao ritual

de atributos sociais distintivos (emblemas, nomes, prer rogativas) que confirmam diferencas
socioldgicas. Nos segundos a pessoa idea é constituida pela agquisicdo de poténcia no

exterior da sociedade, na forma de nomes cantos, almas, vitimas cuja transmissdo € limitada



e que congtituem diferencas antes ontolégicas do que socioldgicas (e quando fornece
elementos de disting&o sociol 0gica sua transmissibilidade é, mais umavez, restrita)”.

Devo notar que, de um modo gerd, este tipo de reflexdo sobre os regimes
sociocosmol6gicos amerindios enfatizou a centralidade das relagdes de ateridade e seus
desdobramentos, que resultam em diferentes mecanismos de producéo de pessoas. No
entanto, tal reflex&o ndo se estendeu da mesma forma aos mecanismos de constituicdo dos
objetos. A excegdo parece ter sido os casos do Alto Xingu (Agostinho, 1974:41, Barcelos
Neto, 2002) e do Alto Rio Negro (Chernela, 1993, Hugh-Jones, 1979, Reichel-Dolmatoff,
1971), onde os objetos mostraram um rendimento anaitico maior, na medida em se
inseriam em contextos caracterizados pela presenca de sistemas mais amplos de trocas
inter- grupais.

Entre os grupos tukano da regido do ato rio Negro, certos artefatos culturais sdo
considerados prerrogativas dos diferentes grupos que estdo prescritas na mitologia De
acordo com os mitos Desana (Reiche-Dolmatoff, 1971:27; Kumu&Kenhiri, 1980),
determinados artefatos culturais foram diferencialmente transmitidos a grupos distintos por
uma entidade ancestral, a quem eles devem a sua propria origem. Assim, o ralador de
mandioca, por exemplo, tornouse uma especididade dos Baniwa, e é adquirido pelos
outros grupos por meio de trocas. Determinadas maéscaras rituais sdo privilégio dos
Kobewa, o curare, a sarabatana e cesto cargueiro sdo confeccionados pelos Maku. Neste

caso, os artefatos produzem diferencas entre gupos distintos e remetem inevitavelmente a

mitologia e a classificagdes cosmol dgicas mais abrangentes.

Hugh-Jones (2002:58-60) focalizou recentemente o papel dos nomes e da homeagdo na

constituicdo da pessoa entre os grupos tukano e enfatizou as relacOes estabelecidas por



estes grupos entre nomes e ornamentos corporais. Comparando-0s aos Bororo e aos Kayapd
do Brasil Central, este autor argumentou que, nos dois contextos etnogréficos, ha um forte
€lo entre nomes e ornamentos que formam a identidade e a riqueza de cada cl& No entanto,
Nno caso dos grupos do Brasil Central, os nomes e ornamentos atuam como sinais diacriticos
e visiveis de identidade grupa e sdo cerimonialmente transmitidos entre vivos. No caso
tukano, os principais ornamentos dos diferentes grupos ou clas sdo idénticos na forma e
diferem na sua origem mitica. A distingéo €, assim, projetada para os ancestrais.

A associagdo estabelecida entre os ornamentos e os ancestrais fica ainda mais evidente
nos mitos de origem tukano que “descrevem os mortos chegando na terra como espiritos de
ornamentos plumérios, que assumem a forma humana ao vigjar rio acima no interior da
cobra-canoa ancestral” (Hugh-Jones, 2002:60). O rio para onde seguem as almas dos
mortos é descrito, assim, como repleto de ornamentos corporais. Neste sentido, Hugh-Jones
argumenta que, para os tukano, “tanto 0s nomes quanto 0s ornamentos circulam entre vivos
e mortos. Os ornamentos vém dos ancestrais como bens que sdo herdados no interior do
grupo”.

Como veremos, s enfeites corporais dos Mamaindé, especialmente o colar de contas
pretas, também sdo adquiridos dos espiritos dos mortos, através do xama. Neste caso, o0 que
se enfatiza é o fato dos enfeites possuirem a agéncia dos mortos, na medida em que eles sdo
concebidos como tendo sido feitos por eles. Assim, os enfeites usados pelos Mamaindé

podem ser vistos como materializagdes das relagdes estabel ecidas com os mortos, ao invés

de “simbolos” ou “representacfes’ de relacdes. Pretendo argumentar, neste sentido, que 0s
enfeites usados pelos Mamaindé sdo indices de agéncias estrangeiras e, a0 serem
transmitidos aos vivos pelo xamd, sdo concebidos como materializagdes da ateridade

necessaria para a constitui¢cdo de pessoas humanas.



A descricdo dos enfeites corporais dos Mamaindé permite, portanto, ampliar a andise
dos mecanismos de constituicdo da pessoa nos sistemas sociocosmologicos amerindios,
incluindo uma reflexdo acerca do estatuto dos objetos nestas cosmologias. O que a
etnografia dos Mamaindé sugere €, justamente, a possibilidade de pensar os objetos como
sendo constituidos por agéncias estrangeiras, assim como as pessoas. Como consequiéncia
desta concepgdo dos objetos, 0 modo como os Mamaindé descrevem anogdo de espirito,
associando-a aos enfeites corporais - particularmente ao colar de contas pretas- ganha uma
materialidade que ndo costuma ser enfatizada nas descricdes amazonicas acerca das nogoes
de alma ou espirito. Geralmente, a ama € descrita como algo imateria, intangivel, sendo
associada as teorias sobre 0 nome e a nomeacao ou as nogdes de principio vital, poténcia
etc. Para os Mamaindé, ao contrério, o termo usado para designar o0 espirito pode ser
traduzido, em determinados contextos, como “coisa’. Noto que, de certo modo, este
também € o caso dos tukano que, conforme mencionel acima, concebem os enfeites como
manifestaces concretas/visivels dos espiritos ancestrais.

Para os Wayana (Van Velthen, 2003), povo falante de uma lingua Carib, certos artefatos
também sd0 descritos como manifestacbes visiveis de espiritos ancestrais - mais
precisamente como partes de corpos de ancestrais miticos - e os padrdes gréficos aplicados
atais objetos séo considerados reproducdes dos padrdes encontrados na pele da anaconda
primordial. Noto, no entanto, que no caso dos Mamaindé os enfeites ndo sdo apenas
manifestactes visiveis dos espiritos dos ancestrais; eles sdo materializagdes das relacdes
estabelecidas com eles. Além disso, como pretendo demonstrar, estas relacdes sdo
consideradas fundamentais para constituicéo da pessoa.

A idéia de que os objetos constituem a pessoa ha medida em que “objetificam” as

relacbes que a compdem foi particularmente desenvolvida no contexto etnogréfico da
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Melanésia (Gell, 1989; Strathern, 1988), no qual a nocdo de pessoa costuma ser apreendida
a partir de uma economia do dom. Recentemente, os americanistas vém propondo uma
abordagem comparativa dessas duas regifes etnogréficas (veja Gregor and Tuzin Orgs.,
2001). Embora n&o tenha sido possivel desenvolver aqui tal comparagdo, gostaria de
terminar esta breve introducdo sugerindo que a literatura produzida sobre os objetos na
Melanésia pode colocar novas questdes aos estudos sobre os objetos na Amazonia. Penso
gue 0 modo como os Mamaindé descrevem os objetos como constituintes da pessoa aponta
para a possi bilidade de uma aproximagdo entre essas duas regides, justamente porque, neste
caso, a andlise da nogcdo de pessoa implica necessariamente a andise do estatuto dos

objetos, particularmente dos enfeites corporais.

* k%

A tese encontra-se dividida em quatro capitulos. O primeiro capitulo é basicamente uma
revisdo da literatura produzida sobre os grupos Nambiquara. Nesta parte apresentarei um
breve histérico do contato dos Nambiquara com os diversos representantes da sociedade
envolvente e oferecerel um panorama geral da situagdo atual desses grupos com destaque
para os Mamaindé. Abordarei, ainda, os temas do nomadismo e da defini¢cdo dos subgrupos

gue mobilizaram grande parte dos autores que estudaram diferentes grupos Nambiquara.

No segundo capitulo, “As coisas”, definirel o significado do termo wasain’ du, usado
pelos Mamaindé para designar os enfeites corporais e, de um modo geral, todos os
pertences de uma pessoa. Na primeira parte deste capitulo descreverel os enfeites corporais

mais usados pelos Mamaindé, o modo como eles sdo feitos, os materiais utilizados na
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fabricacdo e o contexto em que sdo produzidos. Abordarei, também, o comércio de
artesanato, atividade na qual os Mamaindé estéo enggjados desde o final da década de
1960, quando comegaram a produzir determinados artefatos exclusivamente para a venda.
Na segunda parte, mostrarel como 0s enfeites corporais estéo relacionados ao corpo e a
nocao de espirito, podendo ser descritos como componentes da pessoa. Veremos, também,
gue os Mamaindé concebem o uso dos enfeites como um modo de conectar a pessoa aos
Seus parentes evitando, assim, a possibilidade de transformac&o, geralmente descrita como
uma troca de enfeites corporais com outros tipos de seres. Neste sentido, este capitulo pode
ser considerado uma descricdo do processo do parentesco, concebido aqui como um modo

de evitar atransformacao.

No terceiro capitulo, “As coisas do xam&’, voltarei minha atencdo para as relacdes
estabelecidas como os mortos. Mostrarel que 0 poder xamanico € descrito pelos Mamaindé
como a posse de muitos enfeites adquiridos dos espiritos dos mortos e de outros xamas. Em
seguidairel me deter na descricéo dos enfeites do xama para, entdo, mostrar como, durante
as sessdes de cura, €e transmite aos doentes os enfeites trazidos pelos espiritos dos mortos
gue atuam como seus auxiliares. Veremos, assim, que os enfeites corporais usados pelos
Mamaindé contém a agéncia dos mortos e sdo, de certo modo, objetificagdes das relagctes
estabelecidas com eles. Pretendo demonstrar, assim, que, neste contexto etnogréfico, a

relacdo estabelecida com os mortos é fundamental para definir a identidade dos vivos.

O quarto e Ultimo capitulo, “As coisas da menina’, consiste na descri¢do do ritual de
puberdade feminina a partir da relacdo que se estabelece entre a menina pubere e o0s
enfeites que ela usa na festa que encerra o periodo de reclusdo. Nesta ocasido, tanto a

menina como 0s seus enfeites sdo chamados de “wasain’du” (coisa, enfeite). Pretendo



focalizar, ainda, a relacéo estabelecida com os convidados de outros grupos Nambiquara
que deverdo vir especidmente para dancar, cantar e retirar a menina da reclusdo,
encerrando o ritual. Aqueles que dangam com menina durante toda a noite recebem enfeites
e comida como “pagamento” e sdo concebidos como “afins potenciais’, i.e, afins com os
quais ndo se troca mulheres. Neste sentido, este capitulo é também uma reflex&o sobre os
estrangeiros e um modo de retomar os temas da troca e da afinidade, abordados nos

capitulos anteriores, agora no contexto das relacdes inter-grupais.
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A PESQUISA

Realizel meu trabalho de campo entre os anos de 2002 e 2005, divididos em periodos de
3 a4 meses de duragdo cada um, somando um total de 13 meses de permanéncia no campo.
Logo que cheguei & adeia mamaindé, fiquel hospedada na casa onde ficava o rédio da
Funai, ja em desuso, pois havia sido substituido pelos aparelhos de telefone celular.
Durante as outras etapas da pesquisa fiquei na casa do missionario do SIL, que ndo se
encontrava na aldeia nos momentos em que eu estava no ampo. Passei também pequenos
periodos na casa de um casal mais velho — Elisabete e Geraldo - que vivia com aguns de

seus filhos, genros e netos.

Elisabete é filha do antigo chefe, ja falecido, de uma das trés adeias Mamaindé que
foram descritas por Aspelin (1975) no fina da década de 1960, época em que ele reaizou
sua pesquisa com os Mamaindé. Geraldo é descendente dos Sabané, grupo originalmente
localizado no extremo norte do territério Nambiquara. Ele perdeu os pais ainda menino,
mortos em uma epidema de sarampo, e viveu até a juventude no Posto Indigena Pyreneus
de Souza, quando decidiu partir para junto dos Mamaindé. Este casal me acolheu desde o
inicio e era.a minha principa referéncia na adeia. Foi através do convivio com eles e com
sua familia que me inseri no cotidiano dos Mamaindé.

Minha relagdo com os Mamaindé foi sempre a melhor possivel. A grande dificuldade
que enfrentei durante o trabalho de campo deveu-se a presenca de madeireiros e
garimpeiros na Area Indigena e também & hostilidade db chefe do Posto da Funai que se

mostrou contr&rio & minha presenca na aldeia. Este foi o motivo pelo qua nunca consegui
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permanecer por mais de 4 meses no campo. Aos poucos, fui aprendendo a contornar essas
dificuldades, contando sempre com a gjuda dos Mamaindé de quem eu era mais proxima.

Durante todo esse tempo esforcei-me para aprender a lingua Mamaindé, tarefa
dificultada por se tratar de uma lingua tonal e pela impossibilidade de permanecer no
campo por periodos prolongados. Contei com o auxilio da gamética elaborada por Peter
Kingston, linglista e missionario do SIL que viveu por muitos anos com os Mamaindé. A
gramética elaborada por ele foi, em parte, atualizada por David Eberhard que o sucedeu no
estudo desta lingua. Os erros que eu possa ter cometido a esse respeito séo, no entanto, de
minha responsabilidade.

Atualmente, os Mamaindé sdo, em sua maioria, bilinglies, com excecéo das criancas
pequenas e dos velhos que quase ndo falam portugués. No final da década de 1960, quando
se instalou em uma das aldeias Mamaindé, Kingston relatou que havia apenas um homem
que sabia falar 3 ou 4 palavras em portugués, sendo o resto da populagdo monolingue. O
uso da lingua portuguesa pelos Mamaindé €, portanto, relativamente recente (cerca de 40
anos) se considerarmos que os primeiros registros de contatos dos grupos Nambiquara com
os brancos datam do inicio do século XX. Embora os Mamaindé hoje sejam hilingues, entre
s ees preferem claramente falar em Mamaindé. Deste modo, quando se esta na aldeia, é
dificil escutar uma conversa em portugués.

Tive sempre a preocupacdo de coletar meus dados na lingua Mamaindé e contel com a

gjuda de informantes bilinglies, especialmente para a tarefa de traducdo dos mitos e das

muUsicas. Embora, muitas vezes, eu soubesse identificar o tema das conversas cotidianas,
meu dominio da lingua ainda é restrito. Tavez um dia, depois de ter comido muito a

comida dos Mamaindé, como eles mesmos me sugeriram, eu consiga falar como eles.
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1. OSNAMBIQUARA

O termo Nambiquara € um termo de origem Tupi e pode ser glosado como “orelha
furada’. Desde o inicio do século XX, este termo € usado para designar os diversos grupos
gue ocupavam a regido que compreende 0 noroeste do estado do Mato Grosso e as
adjacéncias do estado de Rondbnia, entre os afluentes dos rios Juruena e Guaporé até as
cabeceiras dos rios J-Parana e Roosevelt. Este amplo territorio engloba trés grandes areas
geogréficas, linglistica e culturamente distintas. a Chapada dos Paresis, 0 Vae do Guaporé
e a regido norte, entre o rio Qué e os rios Cabixi e Piolho. De acordo com o mapa
elaborado por Price (1981(b):24, 1985 (b): 311), em anexo, 28 grupos locais habitavam
tradicional mente esta regizo®.

Price (1972:84) estima que no inicio do século XX havia cerca de 5.000
Nambiquara®. Lévi-Strauss (1948:5) calculou que, nesta época, os Nambiquara somavam
um total de 10.000 indios e, em 1938, data em que esteve com alguns bandos Nambiquara,
a populagdo estimada por ele era de 2.000 a 3.000 pessoas. O censo realizado por Price
(1972:84), em 1969, mostrou que, 30 anos depois da passagem de Lévi-Strauss pelo
territério Nambiquara, esses grupos estavam reduzidos a 550 individuos.

Nas duas Ultimas décadas observou-se um crescimento populacional entre os grupos
desta regido. De acordo com o censo registrado pelo ISA, em 1999, a populacdo
Nambiquara era de 1.145 pessoas. No Ultimo censo realizado pela Funai, em 2002, os

Nambiquara somavam cerca de 1.331 individuos. Apesar do rescente crescimento

populacional, muitos grupos foram extintos e outros foram reduzidos a poucos individuos.

% Sugiro que o leitor acompanhe a descricéo da localizacéo dos grupos Nambiquara comparando o mapa dos
grupos locais com o0 mapa do sistema hidrogréafico da regiéo.
* Em Price and Cook (1969:692), estima-se entre 6.000 a 7.000 Nambiquara no inicio do século XX.
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Este foi 0 caso de parte dos grupos Nambiquara do norte, cujos remanescentes juntaramse
a outros grupos mais humerosos, passando a compor um unico grupo. Atualmente, alguns
remanescentes dos grupos designados Da wendé, D’ awandé e Sabané, por exemplo, vivem

junto com os Mamaindé no Posto Indigena Capitéo Pedro.

1.1 Territorio, classificagdo linglistica e localizagdo dos grupos

Como observei acima, o territério tradicionalmente ocupado pelos Nambiquara
pode ser dividido em trés areas geograficas. Uma delas é formada pela Chapada dos Parecis
que corresponde a parte oriental do territério Nambiquara. Esta regido consiste em um
planalto que é cortado pelo rio Juruena e seus afluentes: os rios Juina, Formiga, Camararé,
Camararézinho, Nambiquara, Doze de Outubro e Iqué. Segundo Price (1972:57-58) esta
area é coberta por grandes extensdes de savana. A floresta densa cobre apenas 5% da
regido. Os grupos que vivem neste loca concebem todo o territério ocupado pelos
Nambiquara a partir da distincdo entre areas de savana (halosl) e areas de floresta
(&' wentsn).

A regido do Vae do Guaporé corresponde ao oeste do territério Nambiquara, entre
o limite do planalto acima mencionado e o rio Guaporé. Conforme a descricdo de Price,
85% desta regido é coberta por floresta. Na parte abaixo do planalto afloresta é mais densa
e 0 solo mais fértil. A floresta diminui & oeste, na direcdo do rio Guaporé, area que €

composta por varzeas e planicies inundaveis. Em direcéo ao rio Guaporé correm os rios

Cabixi, Piolho, Galera e Sararé. Este Ultimo define o limite sul do territério ocupado pelos
Nambiquara. A regido do rio Sararé é separada do restante do Vale do Guaporé pela

chapada de S&o Francisco Xavier. O rio Guaporé desemboca no rio Madeira, a noroeste.
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No norte da area Nambiquara as florestas cobrem a regido ao longo dos rios
Roosevelt e Ji-Parang, assim como seus afluentes. Em todas as trés regides descritas, 0
clima é caracterizado por um periodo chuvoso entre setembro e marco e um periodo seco
no restante do ano.

Os grupos que ocupavam este extenso territério falavam linguas da familia
lingliistica Nambiquara. Trata-se de uma familia linglistica isolada, sem qualquer relagcdo
comprovada com outras familias linglisticas da América do sul. Roquette-Pinto (1975:264-
265) tentou demonstrar uma relacdo com as linguas J&, mas seu trabalho € bastante
questionavel, pois seus dados sd0 pouco precisos. Lévi-Strauss (1948(b)) sugeriu
estabelecer uma relacdo entre as linguas Nambiquara e a lingua Chibcha que, no entanto,
ele mesmo desconsiderou posteriormente (Lévi-Strauss, 1996)°. De acordo com a
classificacao de Price (1972:64), a familia linguistica Nambiquara pode ser dividida em trés
grandes grupos de linguas faladas em diferentes regides do territorio Nambiquara. S&o elas:
Sabané, Nambiquara do norte e Nambiquara do sul.

A lingua Sabané, falada por grupos que habitavam o extremo norte do territério
Nambiquara, provavelmente ao norte do rio Iqué, naregido entre os rios Tenente Marques e
Juruena, apreenta grandes diferencas em relacdo as outras duas linguas. Lévi-Strauss
(1948) chegou a questionar se se tratava reamente de uma lingua Nambiquara. Em um
estudo comparativo, Price (1985: 309) concluiu, a partir do alto nimero de cognatos
observados entre o Sabané e as outras duas linguas Nambiquara, que, apesar das diferencas,

a lingua Sabané pertence a familia linglistica Nambiquara. Os grupos faantes de Sabané

foram severamente afetados pelas epidemias decorrentes do contato e muitos deles foram

5AEberhard (1995:1) mencionou as tentativas de classificagdo da familia linglistica Nambiquara ao philum
JE-Pano-Carib ou ao stock Macro-Tukano, embora, até o presente, a opinido mais aceita € a de que a familia
Nambiquara deve ser considerada uma familiaisolada.
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extintos. Atualmente a maioria dos remanescentes desses grupos encontra-se na Terra
Indigena Pyreneus de Souza e é genericamente classificada como Sabané. Alguns deles
vivem com os Mamaindé e algumas familias migraram para a cidade de Vilhena (RO)®.

Os grupos falantes da lingua Nambiquara do norte habitavam os vales do rio
Roosevelt e do rio Tenente Marques e também a regido mais a noroeste, que inclui a area
banhada pel os rios Cabixi e Piolho. Eles so designados: Da wandé, Da wendé, Alapminté,
Yaakunté (Latundé), Yaakaloré, Mamaindé e Negaroté. Price (1972:66-67) afirma que
todos os diaetos desta lingua eram mutuamente compreensivels, apesar das peguenas
variagOes observadas entre os dialetos falados na regido dos rios Tenente Marques e
Roosevelt e aqueles falados na regido do rio Cabixi, habitada tradicionalmente pelos
Mamaindé. Price (1969:690) sugere que o dialeto falado pelos Negaroté, grupo localizado
nas margens do rio Piolho, é intermediario em relacéo aos outros dois’.

A lingua classificada como Nambiquara do sul é falada no restante do territorio
Nambiquara, que pode ser dividido de acordo com trés areas didetais. o vale do Juruena, a
regido formada pelos rios Galera e Guaporé e o vale do Sararé. Na regido do vale do
Juruena encontramse 0s grupos que sdo referidos na bibliografia como “Nambiquara do
cerrado” ou “Nambiquara do campo”. Eles se situam no nordeste da chapada dos Paresis e
sd0 designados: Halotésu, Kintaulhu, Sawentésu, Wakalitesu e Alakatesu. Price (1972:67)
distinguiu quatro diaetos falados pelos grupos gue habitam toda a extensdo da chapada. O
primeiro é falado pelos grupos situados no extremo norte da chapada dos Paresis, na regido

conhecida como Serra do Norte. Esses grupos eram conhecidos como Niyahlési, Si’waisu

® Price (1969,690) estima que no final da década de 1960, muitos grupos que falavam as linguas sabané e
Nambiquara do norte estavam vivendo em seringais da regido e nas cidades de Pimenta Bueno, Barra do
Bugre e nas proximidades de Porto Velho.

" Peter Kingston, que estudou o dialeto falado pelos Mamaindé, afirmou que ha um alto grau de
inteligibilidade mitua entre os Mamaindé e os Negaroté. Atualmente, os Mamaindé afirmam que os Negaroté
estdo adotando o modo de falar dos Mamaindé.
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e Lunkatesu e, atualmente, séo conhecidos como Manduca. O segundo dialeto discriminado
por Price é falado pelos grupos localizados na regido banhada pelo rio Camararé, o terceiro
pelos grupos que estéo na regido entre os rios Formiga e Juina e o quarto pelos grupos que
estdo dtuados na regido entre os rios Juruena e Sapezal. Segundo este autor, apesar de
falarem a mesma lingua (Nambiquara do sul), os grupos localizados nessas trés areas
diaetais tém dificuldades de entender uns aos outros, sendo que 0s grupos que se localizam
no Vae do Guaporé parecem falar um diaeto intermedi&rio entre os diaetos falados no
vale do Juruena, a0 leste, e no vale do Sararé, a sudoeste do territorio Nambiquara. Os
grupos que habitam toda a regido do Vae do Guaporé, abaixo do rio Piolho, sdo
conhecidos como: Wasusu, Sararé, Aldntesu, Waikisu, Hahéitesu e sdo chamados
genericamente de ‘Wanairisu, termo que, de acordo com Fiorini (1997:1), faz referéncia a
um tipo de corte de cabel o caracteristico dos grupos desta regido.

Segundo Price (1972:67), as diferentes linguas e dialetos Nambiquara tendem a
estar relacionados aos trés principais sistemas fluviais da regido. Assim, 0s grupos que
habitam diferentes sistemas fluviais apresentam maiores diferencas entre s do que os
grupos localizados nos tributarios de um mesmo sistema fluvial. Grandes areas de savana
ou de floresta separam os diferentes sistemas fluviais, mantendo os grupos mais distantes
separados uns dos outros.

Embora Price tenha relacionado os grupos Nambiquara aos diferentes sistemas

fluviais da regido, devo enfatizar que eles ndo devem ser considerados grupos ribeirinhos.

Os Nambiquara ndo tinham canoas antes de entrarem em contato com os brancos. A esse
respeito, Price (1972:85) observou que alguns grupos Nambiquara ja haviam aprendido a

fazer canoas, na época em que €ele realizou sua pesquisa, € as designavam pelo termo
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kandsu (claramente uma adaptacéo do termo “canod” em portugués), atestando tratar-se de
uma aquisicao recente.

Os Nambiquara costumam se estabelecer nas regifes proximas as cabeceiras dos
rios e, conforme observou Price (1972:85), os proprios limites do territério Nambiquara
tendem a estar relacionados aos limites de navegabilidade dos rios que o cortam. Este autor
sugere, assim, que a extensa area ocupada por esses grupos pode ter sido definida pelos
obstaculos naturais que impediram a aproximacdo de indios ribeirinhos que usavam canoas,
como os grupos Tupi.

Além das diferencas linguisticas associadas aos trés principais sistemas fluviais da
regido, Price (1972:67-68) notou diferencas em relacdo a cultura materia dos grupos
Nambiquara que ocupavam cada uma dessas &reas. Segundo ele, os grupos Nambiquara do
norte fabricavam artefatos mais elaborados do que aqueles fabricados pelos outros grupos
Nambiquara. Ele cita como exemplo os colares de pequenas contas pretas de tucum feito
pelos grupos do norte e também pelos grupos do vale do Juruena, que se assemelhavam aos
colares usados pelos Cinta-Larga (grupo Tupi localizado na fronteira norte do territorio
Nambiquara). Os gr upos do vale do Guaporé, ao contrério, eram 0s que apresentavam a
cultura material mais ssimples de toda a regido Nambiquara e, de acordo com Price, ndo
sabiam fazer colares. O Unico adorno que usavam era feito de folhas de palmeira. Fiorini
(1997) estudou os grupos da regido do Vae do Guaporé e, diferentemente do que afirmou

Price, mencionou 0 uso de colares de contas entre esses grupos. Resta saber se eles

aprenderam recentemente a confeccionar este tipo de adorno, adquirindo-os de outros
grupos Nambiquara. Price (1972:139-143) observou, ainda, diferencas em relagdo aos

habitos alimentares de cada grupo. Na regido banhada pelo rio Juruena, a mandioca
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congtituia a base da aimentacdo, diferindo, assim, da alimentacdo dos grupos do Vale do
Guaporé, cujo produto principa era o milho®.

Price (1972:74-83) realizou, também, uma extensa pesguisa historica para
reconstituir as fronteiras do territério Nambiquara, distinguindo e localizando os grupos
vizinhos a ee®. Limito-me aqui a resumir os dados deste autor. Devo dizer que a
dificuldade de acesso a maior parte dos documentos citados por Price me fez optar por usar
fontes de segunda méo e reservar a pesquisa documental para outra ocasi&0.

O sudoeste do territério Nambiquara é, ainda hoje, ocupado pelos Paresi (grupo de
lingua Aruague), a quem os grupos Nambiquara do sul denominam de $valaki’tesu”. Ao
norte dos Paresi, situam-se os Iranxe ou Myky (Munki) que, de acordo com Price,
congtituem um subgrupo que se separou dos Paresi. Esse grupo é chamado pelos
Nambiquara do sul de ‘ilahsi”. Em 1969, os Iranxe se resumiam a poucos individuos.
Atualmente, somam cerca de 326 individuos, de acordo com os dados do | SA referentes ao
ano de 2000.

Segundo Price (op.cit), o limite sul do territorio tradicionalmente ocupado pelos
Nambiquara € dificil de ser determinado com precisdo. Esta regido é ocupada desde 1734
pelos brancos e nas proximidades deste local situa-se a cidade de Vila Bela, primeira
capital da provincia de Mato Grosso. Sabe-se que os Nambiquara habitam o vae do Sararé
desde o final do século XVIII. No entanto, Price questiona se eles passaram a viver neste

local apds o0 esgotamento das minas de ouro da regido ou se estavam |& antes deste periodo.

Ao sul desta regido vivem os Bororo ocidentais, que tinham como vizinhos ocidentais os

Kuruminaka e Kurukaneka, exterminados no século X1X. Assim, € possivel supor que o

8 Para uma comparagao entre a alimentacao dos grupos Nambiquara da floresta e do cerrado veja Setz (1983).
® Vejamapa em anexo (Price, 1972:75).



extremo sul da regido ocupada pelos Nambiquara fazia fronteira com povos do grupo
linglistico Macro-Jé. A oeste do rio Guaporé, Price sugere que se falava Saraveka, lingua
gue, segundo ele, era possivelmente Aruague como a dos Paresi. Nesta mesma regido
viviam também grupos que falavam linguas Guarani (Guarayo e Paucerne) que, no entanto,
foram extintos e a &rea habitada por eles foi ocupada por seringueiros. Ao que tudo indica,
o trecho logo apd6s a margem oeste do rio Guaporé, na fronteira com o territério
Nambiquara, ndo era habitado por nenhum grupo, pois se trata de um ambiente pantanoso.

A noroeste dos Nambiquara viviam os Kepkiriwat, falantes de uma lingua Tupi. A
literatura reunida por Price (1972:78-81) a respeito dos grupos que ocupavam esta regido
menciona 0s seguintes nomes para estes grupos. Kapisana (Nimuendaju, apud Price,
1972:79), Canoé (Becker-Donner, apud Price, idem:80), Massaca (Becker-Donner, apud
Price, idem), Mundé (Pickering, apud Price, idem) e Huari (Nordenkiold, apud Price). Price
conclui que os Kapisana sdo 0s mesmos que os Canog, e que os Massaca e Mundé sdo os
mesmos que os Huari. Os Nambiquara do Norte chamam os Massacé de ‘mahalohnte”.
Nesta regido também estavam localizados os grupos chamados de Salamain (Rondon, apud
Price, idem), também referidos como Sanamaika (Loukotka, apud Price, idem), Mondé
(Hanke, apud Price, idem), Salamay (Becker-Donner, apud Price, idem). Possivelmente,
trata- se do mesmo grupo referido por Lévi- Strauss como Mundé (L évi-Strauss, apud Price,
idem:81)1°.

Ao norte do territério Nambiquara, situavamse os Cinta-Larga (grupo Tupi), a
guem os Sabané chamam de “soloma” e “solomaheri” , distinguindo, assim, entre os que

viviam proximos ao Rio Tenente Marques e aqueles situados mais ao leste. Ao nordeste, ao

10 Remeto o leitor ao Mapa Etno-Histdrico de Curt Nimuendaju, 1981, Rio de Janeiro: |BGE/Fundagéo
Naciona Pr6-Memoria, paraalocalizacao dos grupos citados por Price (1972).
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longo do rio Juruena, vivem os Erigpaktsd (Rikbaktsa) ou Canoeiros, falantes de uma

lingua que pertence ao tronco Macro-Jé, a quem os Sabané chamam de “ka’ ulih”.

1.2 Habitac0Oes, aldeiaserogas

Diferentes tipos de habitacdo foram encontrados nas aldeias localizadas em cada
uma das trés regides que compdem o territério Nambiquara. Entre os grupos do norte, as
casas eram conicas, na regido do Guapore as casas eram grandes e compridas e naregido do
Vae do Juruena eram pequenas e semi-esféricas (Price, 1972:139-143). Roquette-Pinto
(1935:165) reproduziu, em desenho, a estrutura das casas que encontrou na aldeia dos
indios da Serra do Norte e comparou-as aquelas encontradas na regido do vale do Juruena e
na regido norte do territorio Nambiquara. Este autor descreveu também as habitagbes
provisorias construidas pel os grupos Nambiquaradurante a estagdo seca (maio a setembro).

Rondon (1922:32-33) descreveu a primeira aldeia Nambiquara que visitou, em
1907, na regido do vale do Juruena. Segundo ele, a aldeia era composta por uma casa
grande e outras duas menores, ambas com formato semi-esférico e cobertas de paha. Em
uma das casas menores, ele encontrou flautas ce taquara semelhantes a dos Paresi. De
acordo com a sua descricdo, a aldeia tinha o formato circular com o terreiro em frente as
casas “irrepreensivelmente limpo”.

Roquette- Pinto esteve, em 1912, com os Nambiquara da Serrado Norte, regido mais
elevada a0 norte da Chapada dos Paresis. Segundo ele, “as adeias dos indios da Serra do

Norte, em geral, sdo construidas no ato de pequenas colinas, longe dos cursos d' &gua.
Algumas distam mais de um quilémetro do rio ou ribeirdo mais proximo. (...) A adeia é
construida numa grande praca, de cinqlienta metros de didmetro; o chdo limpo de mato,

arrancado a méo, é entretido sempre assim pelo piso dos moradores (...) A marcha circular,

24



que faz o chdo da adeia no meio do cerrado, toma a feicdo de uma estrela, mercé dos
trilhos que partem de sua circunferéncia’ (Roquette-Pinto, 1975:164-165). Ele acrescenta
que as aldeias Nambiquara tém, em geral, duas casas, uma em frente a outra, separadas pela
praca central.

Price (1972:138) afirma que o termo usado para designar a ddeia em Nambiquara
do sul é“s'iyensu” (/s'i-/, casa; /-yen-/, morfema para“face” que também pode designar um
espaco aberto), atestando que a aldeia é concebida como um pétio rodeado de casas. Como
observou Roguette Pinto (op.cit), as aldeias Nambiquara sdo, geralmente, estabelecidas no
cerrado, em uma &rea mais elevada. Price sugere que a escolha do cerrado como local de
habitacdo preferencial pode ser explicada pelo fato de haver menos insetos e animais
peconhentos do que nas regides de floresta.

Embora vivam em uma regido de floresta, o0s Mamaindé estabelecem suas aldeias
em &reas mais elevadas que possuem 0 solo arenoso e a vegetacdo tipica do cerrado. O
termo “halodu” (campo, cerrado ou espaco aberto), usado pelos Mamaindé para designar a
adeia, indicaque o campo ou cerrado é considerado o local apropriado para a localizagéo
de uma adeia. Atualmente, os Mamaindé habitam em uma adeia situada no alto de um
planalto que é designada “yu’ kotndu” (“pendurada na beiralboca” [da serra])**. As rogas
sdo cultivadasna parte de baixo da serra, em uma érea de floresta densa entre os rios Pardo
e Cabixi, onde 0 solo é mais fértil.

De acordo com os dados de Price (1972:147), as rogas devem ser,

preferencialmente, abertas em um local préximo a aldeia. No entanto, ele afirma que
também era comum haver rocas situadas a duas ou trés horas de caminhada da aldeia. Neste

caso, a familia responsavel por ela costumava construir abrigos temporérios, onde

! be acordo com um jovem Mamaindé /yu-/, boca, beira; /-kot/, pendurar.
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permanecia pelo periodo de plantio € depois, no periodo da colheita, evitando, assim, ter
gue voltar para a aldeia todos os dias.

No pétio central da adeia, Situava-se a casa das flautas, local destinado a guardar
estes instrumentos feitos de taquara, cuja visdo € interditada as mulheres. Atualmente, as
aldeias mamaindé e negaroté ndo possuem mais a casa das flautas. Aytai (1964:32) visitou
uma aldeila Mamaindé na década de 1960 e descreveu detalhadamente as nove casas que a
compunham. Entre elas, ele descreveu uma pegquena casa de palha em formato semi-
esférico, localizada no pétio central da aldeia, que ele chamou de “casa das almas’ por
supor que tal construcdo serviria a fins religiosos. E possivel que se tratasse de uma casa
das flautas. Na segunda visita que ele fez a mesma aldeiaja ndo encontrou mais esta casa.
Os Mamaindé dizem que deixaram de guardar as flautas na aldeia desde que o contato com
os brancos se intensificou. Segundo eles, as flautas sGo0 atuamente confeccionadas e
guardadas no mato, longe da vista das mulheres.

Price (1972:144-145) observou que a praca da aldeia é o centro da vida publica,
onde os rituais sdo realizados e também onde os mortos sdo enterrados. Segundo ele, 0
principal critério que permite definir um local como sendo uma“adeid” é o fato de |4 haver
mortos enterrados. Assim, ele afirma que os sitios de muitas aldeias antigas costumam ser
lembrados pelos Nambiquara como locais em que residem 0s seus ancestrais. A esse
respeito Price (1978:153) relata que, ao tentar reconstituir os locais onde se situavam
aldeias antigas, percebeu que algumas aldeias mencionadas por seus informantes eram

apenas locais em que uma pessoa havia sido enterrada. Os Nambiquara ndo estabeleciam

nenhuma diferenca entre estes locais e agueles em que viveram muitas familias ambos
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eram igualmente considerados “aldeias’ (s iyensu). E possivel dizer, neste sentido, que as
aldeias Nambiquara sdo, sobretudo, aldeias dos mortos'2.

Os Mamaindé contam que, antigamente, permaneciam muito tempo em
acampamentos de roga. Esses locais também podiam ser considerados aldeias quando havia
mortos enterrados |4 Quando uma pessoa morria longe da adeia e ndo era possivel levar o
Seu corpo para ser enterrado perto da casa de seus parentes, escolhia-se um acampamento
de roga ou um lugar onde se poderia fazer uma nova roga. Deste modo, o local de enterro
dos mortos poderia se tornar, futuramente, um novo local de residéncia.

De um modo geral, as adeias s, segundo Price, os locais em que 0s grupos
Nambiquara permanecem grande parte do ano. A localizagdo de uma adeia costumava
mudar, em nédia, a cada 10 ou 12 anos. Na época do plantio e da colheita, as familias
podiam deslocar-se para acampamentos nas rocas, mudando a composicao residencia da
aldeia, mas apos este periodo retornavam para 0 mesmo local. Durante as expedicOes de
caca, Ou em viagens para visitar parentes distantes, os Nambiquara também costumavam
permanecer em habitagbes temporarias. Lévi-Strauss esteve com os Nambiquara em
acampamentos temporéarios ao longo da linha tel egréfica construida pela Comissdo Rondon,
e afirmou que os Nambiquara eram semi- ndbmades, passavando a maior parte do tempo em
deslocamento e reunindo-se em adeias maiores apenas no periodo chuvoso. Retomarei este

ponto no item 1.4.

12 price (1978 (b):154) afirma a esse respeito que “as aldeias Nambiquara n&o séo definidas pelas suas casas,
mas pelas suas sepulturas’. Assim, se as casas sao construgdes efémeras, a aldeia permanece na memoria dos
Nambiquara através da recordag@o dos mortos enterrados |a. Este autor argumenta, portanto, que ndo se deve
relacionar a aldeia Nambiquara apenas aos | ocais de construcéo de moradias.
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1.3 Breveresumo da literatura

Muitos trabalhos foram publicados sobre os Nambiquara. Apresento, a seguir, um
breve resumo a respeito das principais publicagdes, procurando deixar claro ao leitor as
fontes a que ndo tive acesso. 1sso vale especialmente para as fontes documentais a que me
refiro, particularmente no item 1.4, quando apresento um historico do contato dos
Nambiquara com os diferentes representantes da sociedade envolvente. A dificuldade de
acesso aos documentos historicos levou-me a optar por usar os dados reunidos por Price
(1972), principa etnografo dos Nambiquara, e por Costa (2002) que realizou recentemente
uma pesquisa historica sobre os Nambiquara do cerrado.

Os primeiros dados etnogréficos sobre os Nambiquara encontrantse reunidos nas
publicagtes da Comissdo Rondon (apud Price, 1972). Trata se de relatos feitos por Rondon
e pelos funcion&rios que trabahavam para a Comissdo de Linhas Telegréficas Price
(1972:41-42) menciona esses relatos e observa que a maior parte deles refere-se a cultura
material e a localizacdo geogréfica dos diferentes grupos Nambiquara. Segundo ele, os
relatos de Antonio Pyreneus de Souza (1920), engenheiro responsavel pelo transporte de
material para os Postos telegréficos, sdo os de maior interesse para os antropdlogos, pois
contém cuidadosas observagcbes sobre a economia alimentar e a vida cotidiana dos
Nambiquara. Price cita, ainda, os registros feitos por vigantes que estiveram na regiéo
habitada pelos Nambiquara, mas que ndo estavam diretamente relacionados a Comissao
Rondon, como Roosevelt (apud Price, 1972:42) e Schmidt (apud Price, 1972).

Em 1912, Edgard Roquette-Pinto, entdo professor de antropologia do Museu
Nacional do Rio de Janeiro, foi o primeiro etn6logo a visitar os Nambiquara na regido da
Serra do Norte. Ele ja havia estudado o material enviado pela Comissdo Rondon ao Museu

Nacional, contendo vérios objetos coletados entre os diversos grupos Nambiquara. No livro
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“Ronddnia’, publicado em 1917 nos “Arquivos do Museu Naciona”!3, Roquette-Pinto
descreve sua experiéncia com os Nambiquara e registra informagdes importantes sobre a
cultura material desses grupos, mencionando 0s objetos que foram coletados por ele para
ampliar a colegdo do Museu Nacional'®. Além disso, este autor também fez registros
visuais (em pelicula) de duas festas de guerra e registros sonoros das musicas dos
Nanbiquara, sendo que duas delas estéo transcritas em seu livro.

O antropdlogo Claude Lévi-Strauss esteve com os Nambiquara em 1938, tendo
convivido com diferentes grupos que estavam em acampamentos temporérios localizados
nas proximidades dos Postos telegréficos construidos pela Comissdo Rondon. Em 1948,
Lévi-Strauss publicou uma etnografia dos Nambiquara intitulada “La vie familide et
sociae des indiens Nambikwara’, que foi parcialmente publicada em “Tristes Tropicos”
(1996 [1955]), dém de varios artigos nos quais aborda, a partir do material etnogréfico
relativo aos Nambiquara, os temas do parentesco (1943, 1967 [1949]), da chefia (1944 (b),
1947), da nomeacdo (1946), da relacdo entre guerra e comércio nas sociedades indigenas da
América do Sul (1976[1942]), dos sistemas dualistas de organizagéo social (1944 (@), da
nocéo de arcaismo na antropologia (1974[1952]) e do xamanismo (1974 [1949])*°. Ele
assina também o artigo sobre os Nambiquara no “Hanbook of South American Indians’
(1948(c)). Na expedicéo ao Brasil Central, L évi- Strauss foi acompanhado pelo médico Jean
Vellard, que publicou um artigo sobre a preparacdo do curare entre os Nambiquara
(Vellard, 1939), e por Luiz de Castro Faria, que publicou um livro com suas notas de

campo e os registros fotograficos que fez da expedicao (Castro Faria, 2001).

13 O livro teve, em 2005, sua sétima edicéo pela Editora Fiocruz, Rio de Janeiro.

14 Veja, em anexo, as figuras que retratam parte dos objetos enviados por Roquette-Pinto a0 Museu Nacional.
15 veja Coelho de Souza e Fausto (2004) para a andlise das discussdes etnogréficas e debates tedricos que a
obra americanista de L evi-Strauss suscitou.
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Em 1949, Kalervo Oberg (1953) esteve na missdo jesuitica de Utiariti, onde realizou
sua pesguisa com os Nambiquara do grupo que ele denominou “Waklitisu” (i.e,
Wakalitesu), composto na época por 18 pessoas. Seu trabalho versa sobre a organizacdo
social, as préticas religiosas e ciclo de vida dos Nambiquara. Dez anos depois, Lajos Boglar
visitou Utiariti e, assim como Oberg, ndo saiu da missdo. L& registrou & musicas vocal e
instrumental dos Nambiquara, que foram analisadas por Halmos (Boglar and Halmos,
1962; Halmos, 1964, 1979). Em 1968, René Fuerst coletou artefatos entre os grupos
Nambiquara do vale do Sararé, que foram enviados a museus na Europa.

O engenheiro Desidério Aytai realizou pesguisas na década de 1960 com o0s
Nambiquara e publicou uma série de artigos (1964, 1965, 1966, 1967, 1968, 1972, 1977,
1978, 1981 (@), (b), (c), 1982 (&), (b)). Price (1988) escreveu um artigo intitulado
“Desidério Aytai: 0 engenheiro como etnografo”, mencionando o trabalho deste autor que,
embora ndo tivesse formagdo antropoldgica, registrou detalhadamente as musicas das
flautas e aspectos da amarragéo do arco entre os grupos Nambiquara. Em agosto de 1963,
ele visitou os Mamaindé. Entre junho e julho de 1964, esteve com os grupos do vale do
Sararé. No periodo de junho ajulho de 1966, voltou novamente aos Mamaindé e, em julho
de 1967, esteve com os Nambiquara da aldeia Serra Azul (Halotés() e com os grupos da
regi&o banhada pelo rio Galera (Wasusu).

Mas foi no final da década de 1960 que estudos envolvendo trabalhos de campo de

longa duracdo comecaram a ser feitos entre os grupos Nambiquara. O antropologo Cecil

Cook da Universidade de Harvard iniciou, em 1965, seu trabalho de campo entre os
Nambiquara das aldeias de Serra Azul e Camararé (grupos do cerrado), mas, infelizmente,

os resultados de sua pesquisa nunca foram publicados. Tenho conhecimento apenas de um



artigo que ele assina junto com David Price (1969), que oferece um panorama geral da
situagdo dos Nambiquara neste periodo.

Price foi 0 antropdlogo que mais tempo permaneceu em campo (14 meses), entre 0s
anos de 1967 e 1970. Durante este periodo, ele pode percorrer quase todo o territorio
Nambiquara e esteve em adeias de diversos grupos. Este autor defendeu sua tese e
doutorado, em 1972, na Universidade de Chicago e publicou inlmeros artigos que se
encontram listados na bibliografia. Criou 0 “Projeto Nambiquara” para a Funai e, assim,
retornou as aldeias Nambiquara entre os anos de 1974 e 1976. O Projeto Nambiquara
visava estabelecer mecanismos de atuacdo do oOrgdo indigenista nas adeias que
permitissem, sobretudo, reduzir a alta taxa de mortalidade dos Nambiquara, além de reunir
informacfes para garantir a demarcacdo de novas areas para esses grupos. Price também
atuou como consultor do Banco Mundial, financiador do Projeto Polonoroeste, em 1980, e
0 resultado dessa experiéncia resultou em um livro (1989(a)).

Entre os anos de 1968 e 1971, Paul Aspelin realizou sua pesguisa de campo com 0s
Mamaindé. Seu trabalho tinha um foco bastante especifico, que incidia sobre o sistema
produtivo da economia Mamaindé, e resultou em uma tese defendida na universidade de
Cornell, em 1975, e em alguns artigos sobre a agricultura e o comércio de artefatos entre 0s
Mamaindé (Aspelin, 1974, 1976, 1977, 1978, 1979 (a), 1979 (b)).

Dentre os trabalhos mais recentes sobre os Nambiquara, devo citar aqueles que

também constituiram referéncias importantes para o meu trabalho, como a tese de

doutorado de Alba Lucy Figueroa (1989), sobre antropologa aplicada a agdo sanitaria entre
os Negaroté. A dissertacdo de mestrado de Marcelo Fiorini (1997), sobre a no¢do de pessoa
e a nhomeacao entre os Wasusu, e os trabalhos de Anna Maria Ribeiro Costa (1991 (a), (b),

1992, 1998, 2002), sobre os grupos Nambiquara do cerrado. H4, ainda, dois artigos
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importantes sobre a musica Nambiquara: o artigo de Avery (1977) sobre a musica voca dos
Mamaindé, e o artigo de Lesslauer (1999) sobre “Aspectos culturais e musicais da musica
dos Nambiquara’. Neste Ultimo artigo, 0 autor apresenta um bom resumo do que foi escrito
sobre os Nambiquara até este periodo.

Devo mencionar, ainda, os trabalhos produzidos por missiondrios do Summer
Ingtitute of Linguistics sobre as linguas Nambiquara (Peter Kingston, 1971, 1972, 1991(a),
(b); Bérbara e Menno Kroeker, 1972, 1976, 1982; Ivan Lowe, s.d e David Eberhard, 1995)
e as publicacbes do padre jesuita Adalberto de Hollanda Pereira (1974, 1983), que

registrou véarios mitos dos grupos Nambiquara do vale do Juruena

1.4 Brevehistérico do contato

Apresento aqui um breve histérico do contato dos grupos Nambiquara com os
diferentes representantes da sociedade nacional. Como j& ressdtel, ireil me basear
fundamental mente no material reunido por Price (1972) e por Costa (2002).

Price realizou uma extensa pesquisa historica sobre a ocupagdo da regido
tradicionalmente habitada pelos Nambiquara. Segundo ele, a ocupagdo intensiva do que
corresponde ao atual estado de Mato Grosso, teve o seu inicio com a descoberta de ouro no
rio Coxipd, em 1719, atraindo os portugueses para a regido. Em 1737, é descoberto ouro na
chapada de S0 Francisco Xavier, no extremo sul do territorio Nambiquara. No entanto,

ndo ha registros do encontro com indios neste periodo. Os primeiros registros da regido

ocupada pelos Nambiquara datam de 1770, quando € organizada uma expedicdo para
construir uma estrada ligando o Forte Braganca a Vila Bela e também para procurar ouro

nesta regiao.
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Os documentos relativos a esta expedicdo @pud Price, 1972:4) mencionam a
presenca de indios, entre os quais figuram os “ Cabixi”, localizados entre 0 alto curso do rio
Cabixi, o rio Iqué e 0 baixo curso do Juruena. Segundo Price, é provavel que se tratasse dos
Sabané, grupo que habitava o extremo norte do territério Nambiquara. Nesta época, além
do termo “Cabixi”, varios termos foram usados para designar os grupos hoje conhecidos
como Nambiquara. Remeto o leitor ao trabalho de Price (1972:5) para maiores informacgdes
sobre esses termos, e ao trabalho mais recente de Costa (2002). Um subgrupo dos Pares
também era chamado de Cabixi neste mesmo periodo e, em alguns registros historicos,
estabelece-se uma distingdo entre os Cabixis “mansos’ e “bravos’, designando os Paresi e
os Nambiquara, respectivamente.

Em 1781, é feita a primeira tentativa de aldeamento dos indios conhecidos como
Cabixi que viviam na regido do Vae do Sararé. Documentos da época mencionam a
presenca de 56 indios classificados como Paresi e Cabixi épud Price, 1972:8-9). No
entanto, este pequeno aldeamento é abandonado em 1783. Price (1972:9-10) menciona
também a existéncia de quilombos no territério dos Cabixi, proximos ao rio Piolho'®. Esta
regido é tradicionalmente ocupada pelo grupo Nambiquara atualmente conhecido como
Negaroté. A populacdo dos quilombos era, segundo Price, congituida de escravos negros,
que fugiram das minas de ouro na Chapada de S&o Francisco Xavier, e também por indios e
caborés (mesticos de negros com indios). Este autor reuniu varios documentos que relatam

0 envio de expedicOes para capturar e punir os escravos fugidos e destruir os quilombos da

regido. E bem documentada a expedicdo realizada em 1795, enviada pelo entdo Governador

Geral de Mato Gosso Jodo Albuquerque Pereira de Mello e Carceres. Essa expedicdo deixa

16 Costa (2002:44) cita documentos que mencionam a existéncia de quilombos situados na regi&o
proxima aos rios Piolho, Galera, Sararé e Pindaituba.
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a cidade de Vila Bela, desce pelo rio Guaporé, sobe os rios Cabixi e Pardo (area habitada
tradicionamente pelos Mamaindé) e segue, por terra, até o rio Piolho, onde foram
capturados negros e indios, levados para a cidade de Vila Bela

Price (1972:15) conclui, assim, que “0s primeiros representantes da sociedade
civilizada que os Nambiquara conheceram eram negros’, o que é comprovado pelos relatos
gue os proprios Nambiquara lhe fizeram. De acordo com um velho Kinthaulhu, seus
antepassados mantinham relagdes belicosas com um povo que, segundo ele, tinha o cabelo
crespo e vivia na matal’. Este informante indica, ainda, os sitios onde se encontram os
restos da ceramica produzida por este povo, atestando a existéncia de quilombos na regi&o.
Segundo Price (1972:16-17), o efeito do contato com os escravos também pode ser visto na
agricultura dos Nambiquara. Produtos como banana e batata-doce foram adquiridos dos
escravos e cultivados inicialmente pelos Mamaindé e pelos Negaroté, situados na regido
proxima aos quilombos, e depois passaram a ser cultivados pelos outros grupos
Nambiquara.

No final do século XVIII, as minas da chapada de Sdo Francisco Xavier estavam se
esgotando e muitas cidades que surgiram nesta regido foram abandonadas. Price (op.cit)
encontrou registros de ataques empreendidos pelos Cabixi as cidades e povoados da regiao,
neste periodo, nos quais relatase que os indios assim denominados ameacavam 0s
trabalhadores que se dedicavam a extragdo da poaia, atividade que se iniciou nesta regido
em 1854. Os ataque dos indios & populacdo de Vila Bela perduraram até o inicio do século

XX, quando a expedicdo chefiada por Rondon entrou no territério ocupado pelos

Nambiquara.

7 Os documentos reunidos por Price (1972) mencionam o estado de guerra em que viviam 0s negros que
habitavam os quilombos da regido do rio Piolho e os indios “Cabixis’ de quem eles roubavam as
mulheres.



1.4.1 A Comisséo Rondon

Em 1907, a Comissdo Rondon inicia a primeira expedicdo a regido do vale do
Juruena para estabelecer o trajeto da linha telegréfica que ligaria o Mato Grosso ao
Amazonas. De acordo com Price (1972:31), foi a partir da penetracdo da Comissdo Rondon
no interior do Mato Grosso que os indios até ent&o referidos como “Cabixi” passaram a ser
designados “Nambiquard’, termo pelo qual sdo conhecidos até hoje. Os guias Paresi que
trabalhavam para a Comisséo, pensavam que este termo tupi - usado originalmente para
designar um grupo faante de lingua Jé localizado na regido entre o rio Arinos e o rio
Sangue®® - significava “inimigo” e, assim, usaram-no, quando falavam portugués com os
funcionarios da Comissdo, para se referir aos seus vizinhos ocidentais. Price comenta que
se Rondon tivesse usado como guias os habitantes de Vila Bela, ao invés dos Pares,
provavel mente os gr upos encontrados nesta regido ainda seriam conhecidos como Cabixi.

Quando a Comissdo Rondon entrou no territorio Nambiquara, esses indios ja
estavam em contato com seringueiros, com 0s quais mantinham guerras frequentes. De
acordo com Rondon (apud Price, 1972), nesta época os Nambiquara ja usavam machados
de ferro, adquiridos dos seringueiros. Rondon conclui, assim, que os ataques empreendidos
pelos Nambiquara contra os funcionarios dos Postos telegréficos eram resultado da
provavel associacdo que os indios faziam entre os trabalhadores da linha e os seringueiros
gue costumavam matéa- |os e roubar- |hes as mulheres.

Embora os Nambiquara j& tivessem contatos esporadicos com 0s seringueiros e com

0s escravos que habitavam os quilombos da regido, foi a partir do inicio do século XX, com
a criacdo do SPI (Servico de Protecdo aos indios), dirigido por Rondon, que foram

estabel ecidos contatos pacificos com esses indios.

18 Este mesmo grupo fico conhecido posteriormente como Beico-de-Pau (Price, 1972:31).
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A Comissdo Rondon também pode ser vista como parte de um projeto de integracéo
nacional. N&o caber ia, neste trabalho, aprofundar- me neste aspecto, mas devo citar, a esse
respeito, o livro de Souza Lima (1995), para uma andlise do poder tutelar e darelacéo entre
0 que este autor chama de “indianidade” e a formagéo do Estado no Brasil e o livro recente

de Diacon (2006) sobre Rondon.

1.4.2 Os missionarios

As linhas telegréficas também abriram caminho para a penetracdo de missionarios
no territorio Nambiquara. Price (1972:31-32) relata que, em 1924, um casal de missionarios
(Mr. e Mss. Tylees) da Inland South American Missionary, uma organizagdo protestante
com sede nos Estados Unidos, se estabeleceu proximo ao Posto Telegrafico de Juruena.
Pouco tempo antes de sua chegada, seis empregados da linha telegréfica haviam sido
mortos pelos Nambiquara, em uma possivel vinganca pela morte de um indio que fora
atingido por tiros de espingarda disparados pelo inspetor do Posto. O casal deixou o Posto
em 1927 e retornou com o filho pequeno em 1929, quando foi atacado pelos Wakalitesu
apos ter medicado um indio que acabou morrendo. Apenas a mulher sobreviveu ao ataque e
retornou aos Estados Unidos, onde se dedicou a arrecadar fundos para dar continuidade a
mi SS80.

Em 1936, a mesma organizagdo missionaria se re-estabeleceu no Posto telegrafico
de Campos Novos, onde Ermaneceu até 1948. Price (1972:34-35) também menciona a

construcdo de um Posto ocupado por missionarios no rio Pardo, em 1957, que foi
transferido para a adeia Camararé, no vae do Juruena, em 1961. Em 1950, o vale do
Guaporé também ja contava com a presenca de um missiondrio que, no entanto, foi morto

pelos Nambiquara pouco tempo depois de se estabelecer na regido. Em 1963, a misséo



entrou em contato com os indios que ocupavam as cabeceiras do rio Galera e, ainda na
década de 1960, os missionarios tambéem entraram no vale do Sararé.

Nesta mesma época, missionarios de outra organizacdo, denominada Wycliffe Bible
Trandators, ou Summer Institut of Linguistics (SIL), comecaram a atuar com 0S grupos
Nambiquara. Menno Kroeker e Ivan Lowe instalaramse na adeia de Serra Azul, iniciando
os estudos da lingua Nambiquara do sul. David Meech e Peter Weisenberger, em 1962,
comegaram a trabalhar com os Mamaindé e foram sucedidos por Clifford Barnard e, em
seguida, por Peter Kingston que deu inicio aos estudos da lingua Mamaindé (Nambiquara
do norte). Estes foram os primeiros estudos sisteméticos das linguas Nambiquara.

Desde 1930, missionarios catélicos ja atuavam com os Nambiquara do vale do
Juruena na Missdo de Utiariti, onde mantinham uma escola destinada a afabetizacéo e a
catequizacdo dos indios da regido (Paresi, Nambiquara, Iranxe). Ao mencionar a presenca
de missionarios entre os grupos Nambiquara, Price (1972:36) faz a seguinte afirmacao:
“apesar da pesada evangelizagdo, nunca conheci um Nambiquara cristéo”.

Os Mamaindé, como vimos, ndo tiveram contato com missionarios catolicos, e sim
com missiondrios protestantes do SIL que, desde a década de 1960, estédo presentes na
aldeia, embora de modo mais esporadico a partir da década de 1990. Contudo, nunca ouvi
um Mamaindé se definir como “crente’. Eles conhecem a biblia e parte dela foi traduzida
pelos missionarios para a lingua Mamaindé. No entanto, s6 0s vi usarem a versao traduzida
da biblia para enrolar cigarros. Em algumas situagdes, principal mente quando respondiam
as minhas perguntas sobre os espiritos maléficos, usavam o termo “Satands’ para designa-
los.

Alguns jovens sdo incentivados pelos missionarios a deixar a adela para estudar na

escola mantida pela missdo situada na Chapada dos Guimaraes, perto de Cuiaba (MT). L&
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eles sdo afabetizados em portugués e fazem cursos para se tornar pastores e realizar cultos
em suas proprias adeias. No entanto, ab menos durante o periodo em que eu estive com 0s
Mamaindé, nunca vi nenhum desses jovens redlizar cultos ou falar da biblia na aldeia
Quando eu os perguntava sobre a sua experiéncia na escola, muitos deles enfatizavam o que
haviam aprendido a respeito do modo de vida dos brancos, de sua comida e,
principa mente, os namoros com indios de outros grupos que também estavam na escola da
missdo. Deste modo, nunca presenciei esses jovens engajados em transmitir ensinamentos

religiosos.

1.4.3 Politicas publicas, SPI e Funai

O governo federal também desenvolveu politicas publicas direcionadas a popul agéo
indigena, cujo marco foi a criacio do Servico de Protecdo ao indio (SPl) pelo entdo
tenente-coronel Rondon, em 1910%°. Nos livros de Souza Lima (1995) e de Diacon (2006),
encontra-se indicagdes e comentarios a respeito da extensa hibliografia produzida sobre a
atuacdo do SPI e as politicas do Estado brasileiro voltadas para os povos indigenas.
Menciono aqui apenas os Postos Indigenas estabelecidos pelo SPI na regido ocupada pelos
Nambiquara.

Em 1919 foi criado um Posto Indigena em Pontes de Lacerda (MT) para atrair e
pacificar os Nambiquara do vale do Sararé. Este Posto foi transferido, em 1921, para perto

do rio Sararé, mas nunca conseguiu estabelecer contato com os Nambiquara dessa regi&o.

Em 1925 estabeleceurse um Posto do SPI no corrego Urutau, perto do rio Juruena, que

atraiu muitos indios. Com a diminuicdo da verba federal destinada ao SPI, o Posto foi, aos

19 Em 1967 é criada a Fundag&o Nacional do indio (Funai), novo érgdo indigenista do governo federal que
substitui o SPI.



poucos, sendo abandonado. Em 1924, este Posto foi transferido para o corrego Espirro, na
cabeceira do rio Doze de Outubro, proximo a cidade de Vilhena. O funcionario Afonso
Franca foi nomeado chefe deste Posto, que passou a se chamar Posto Pyreneus de Souza.
Franca produziu inimeros relatorios @pud Price, 1972:38) sobre as suas atividades, nos
quais se queixava da dificuldade de manter os Nambiquara aldeados por periodos
prolongados. Segundo €le, os indios permaneciam no Posto apenas o tempo suficiente para
adquirir os produtos desegjados e depois retornavam as suas aldeias. Obtive relatos de um
velho Sabané, residente na aldeia mamaindé, contando que, além de submeter os indios ao
trabalho forgado, este chefe de posto roubava as suas mulheres e ndo hesitou em matar dois
indios que ndo obedeceram as suas ordens.

Na década de 1940, com a Segunda Guerra Mundial, intensifica-se a extragcéo da
borracha em toda a regido amazo nica e, de acordo com os documentos analisados por Price
(1972:39), neste periodo o Posto Pyreneus de Souza tornou se um posto de comercializagdo
da seringa extraida com base na mao-de-obra indigena®. Price (1972:39) afirma que a
extragio da seringa ndo afetou tanto aregido do Vale do Guaporé abaixo do rio Piolho 22,

No periodo que vai de 1940 a 1970 h4 registros de varias epidemias que atingiram
os grupos Nambiquara®. Price (1972:40) analisa documentos desta época que mencionam
devastadoras epidemias de sarampo e de mal&ria na década de 1940, que afetaram 0s
grupos localizados nas regifes norte e nordeste do territrio Nambiquara. A taxa de

mortalidade nas aldeias que ndo mantinham contato com os Postos do SPI n&o pode ser

% Segundo Costa (2002:49), “no periodo entre 1943 e 1968, o chefe do Posto Indigena Pyreneus de
Souza, Afonso Franga, empregou a méo-de-obra indigena na extragao da borracha, através do convénio
firmado entre o 6rgéo indigenista oficial [SPI] e a Rubber Devel opment Corporation”.

2! para maiores informagdes sobre 0 impacto das atividades de extracdo de seringa neste periodo entre os
Negaroté, na regido do rio Piolho, e os Nambiquara do vale do Juruena, remeto o leitor aos trabalhos de
Figueroa (1989) e de Costa (2002), respectivamente.

% paramaiores informacdes sobre as epidemias que atingiram os Nambiquara veja Figueroa (1989).
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estimada. De acordo com Price (1969:692), os grupos conhecidos como Wakalitesi e
Alakatest, situados no vale do Juruena, foram os mais afetados pelas epidemias decorrentes
do contato, pois suas aldeias estavam narota da linha telegréfica. Os grupos que habitavam
0 sudoeste do territério Nambiquara, no Vae do Guaporé, ndo foram tdo afetados pelas
epidemias, pois ndo estabeleceram contatos freqlentes com os brancos, preferindo
permanecer em locais mais afastados.

Na década de 1950, o governo federa incentivou os empreendimentos agro-pastoris
na regido habitada pelos Nambiquara, como parte de um projeto desenvolvimentista. Em
1956, a Gleba Continental ocupou o territério entre os rios Camararé e Juina, mas o
empreendimento ndo deu certo e aregido foi abandonada em 1962. Neste periodo, inicia-se
a construcdo da estrada que liga Cuiaba (MT) a Porto Velho (RO) (depois designada “BR
364"), cortando ao meio o territério Nambiquara.

Em outubro de 1968, o presidente Costa e Silva cria a Reserva Nambiquara na
regido delimitada pelos rios Juina, Camararé. A regido demarcada, habitada
tradicionalmente por apenas 1/6 dos grupos Nambiquara, era composta em quase sua
totalidade por um solo extremamente pobre e &rido. O projeto do governo federa tinha
como objetivo transferir todos os grupos Nambiquara para esta Unica reserva, liberando o
restante da regido a empreendimentos agro-pastoris. Logo apos a demarcacdo da Reserva
Nambiquara, a recém criada Funai iniciou a emissao de Certiddes Negativas, atestando que
ndo havia indios na é&rea do Vale do Guaporé

Costa (2002:51) afirma que, a partir da década de 1950, “a politica levada a cabo
pelo Departamento de Terras e Colonizac&o do Estado de Mato Grosso veio a agravar ainda
mais a situacdo dos Nambiquara. Tal politica favoreceu a criacdo de escritorios particulares

para a venda de terras ditas devolutas, independentemente de as mesmas serem habitadas



por populacBes indigenas. Assim, imensas glebas foram entregues a companhias
particulares de colonizagdo”. A autora cita um relatorio do Departamento de Terras Minas e
Colonizagdo que mostra que, em 1955, as terras de Mato Grosso encontravam se |oteadas
entre 22 companhias, cada uma delas recebendo, no minimo, duzentos mil hectares.

De acordo com Price (1981(b):25), no final da década de 1960, as terras do Vale do
Guaporé, regido com 0 solo mais fértil de todo territério Nambiquara, estavam sendo
vendidas a empresas agro-pastoris que foram beneficiadas pelos recursos federais da
SUDAN. Em 1973, em uma tentativa de minimizar os conflitos entre os fazendeiros e os
Nambiquara, uma faixa de terra entre o0 rio Camararé e o0 rio Doze de outubro foi
adicionada a Reserva Nambiquara. No entanto, pouco tempo depois, 0s proprios
funcionarios da Funai que participaram do processo de remarcacdo da Reserva passaram a
negociar o retorno das terras adicionadas aos proprietarios de terra da regido .

Os grupos mais atingidos pela ocupacdo das empresas agro-pastoris foram os
grupos do Vae do Guaporé gue ndo tiveram suas terras demarcadas e sofreram inlmeras
tentativas de transferéncia por parte da Funai para a Reserva Indigena Nambiquara e,
depois, para uma &rea no sul do Vale do Guaporé?*. Todas as tentativas foram frustradas e

esses grupos acabavam sempre retornando ao seu territdrio origina que, no entanto, ja

estava ocupado por fazendeiros que desmatavam grande parte da floresta para a criacéo de

pastos®.

23 paramaioresi nformacdes sobre a ocupago do territdrio Nambiquara neste periodo, veja Price (1989 (b)).
24 Os grupos Hahaintesu e Wakisu foram transferidos para uma regizo entre os rios Galera, Sararé e Guaporé,
habitada tradicionalmente pel os K atitaulhu e Wasusu.

% Costa (2002:55) relata que nesta época surgiram dentincias de que alguns fazendeiros empregavam
desfolhantes quimicos conhecidos como Agente Laranja — 0 mesmo usado na guerra do Vietnd — que eram
langados por pequenos avides para acelerar o desmatamento da regido que pretendiam transformar em pastos.
Toda a regido do Vale do Guaporé foi atingida por esses produtos quimicos, incluindo as rogas indigenas.
Figueroa (1989) atribui o alto indice de més-formagfes congénitas nas criangas das aldeias do Vale do
Guaporé ao uso deste produto cujo efeito nocivo a salide humana € amplamente comprovado.
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Price (1981(b):26) relata que a Funai passou, entdo, a adotar outra estratégia e
contratou funcionarios para delimitar pequenas “ilhas’ de Reserva Indigena e nelas fixar os
diferentes grupos locais que ocupavam a regido do Vae do Guaporé. Em 1979, quatro
dessas pequenas Reservas forma criadas, sendo que duas delas tiveram o seu tamanho
original reduzido por causa das pressdes exercidas pelos fazendeiros locais. Alguns grupos,
no entanto, ndo tiveram sequer pequenas partes de seu territério demarcadas’®.
Posteriormente, entre os anos de 1980 e 1990, pequenas areas de valor significativo para os
Nambiquara foram demarcadas; a Area Indigena Lagoa dos Brincos, onde os Mamaindé e
os Negaroté coletam as conchas destinadas a confecgdo dos brincos usados por eles, a Area
Indigena Pequizal, criada com o objetivo de proteger o fruto do pequi, base da alimentacdo
dos Alantesu (etnénimo traduzido como “povo do pequi”), e Area Indigena Taihantesu,
local onde os Wasusu situam as “cavernas sagradas’, morada das almas dos mortos.

Na década de 1980, fundos do Banco Mundia financiaram o Projeto Polonoroeste
que visava a construcdo de uma estrada ligando o municipio de Pontes de Lacerda a
rodovia federal (BR 364) que liga Cuiaba a Porto Velho. A estrada cortava o Vae do
Guaporé, passando pelo meio da regido habitada por quatro grupos Nambiquara, que ainda
ndo haviam tido as suas terras demarcadas, e pelas proximidades das pequenas areas
demarcadas para outros trés grupos. Price atuou como consultor do Banco Mundia para
elaborar medidas que diminuissem o impacto da construgdo da estrada entre os

Nambiquara. Sua experiéncia foi relatada em um livro denominado “Before the Bulldozer:

The Nambiquara I ndians and the World Bank”.

%0 Costa (2002:59) relata que, em 1980, o Tribunal Internacional Bertrand Rusel, na Holanda, denunciou a
situacdo do Vale do Guaporé, onde 22 empresas agropecuarias ameagavam extinguir os grupos Narmbiquara e
o Brasil foi condenado por genocidio contra os indios.
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Com a abertura da estrada que cortou 0 Vae do Guaporé, imigrantes de diversas
partes do Brasil entraram na regido, onde estabeleceram fazendas. Neste periodo iniciouse
também a exploracdo de madeira no territorio Nambiquara. A regido do vale do Sararé foi
novamente ocupada por garimpeiros. Segundo Costa (2002:60), em 1992 o numero de
garimpeiros da Terra Indigena Sararé chegou a 8.000.

Atualmente, 0 extenso territério que fora tradicionalmente ocupado por cerca de 30
grupos Nambiquara, alguns deles ja extintos, esta dividido em nove Areas Indigenas n&o
continuas. Area Indigena Vale do Guaporé (242.593 hectares) - na qual trabalhei - Terra
Indigena Pyreneus de Souza (28.212 hectares), Terra Indigena Nambikuara (1.011.961
hectares), Terra Indigena Lagoa dos Brincos (1.845 hectares), Terra Indigena Taihétesu
(5.362 hectares), Terra Indigena Pequizal (9.886 hectares), Terra Indigena Sararé (67.419
hectares), Terra Indigena Tirecatinga (130.575 hectares), Terra Indigena Tubardo-L aturdé
(116.613 hectares). Esta dltima localiza-se no estado de Ronddnia e é habitada por indios

Aikana (TupFmondé) e por um grupo Nambiquara denominado Latundé?’.

1.5 A definicéo dos subgrupos

A definicdo dos grupos nambiquara impds-se como um problema a todos aqueles
que se debrucaram sobre o tema desde o inicio do século XX, quando foram estabelecidos
contatos permanentes com esses indios. Além das diferengas linglisticas e culturais,
observouse entre os diversos grupos genericamente classificados como Nambiquara a
auséncia de auto-designagdes que, somada a uma grande capacidade de dispersdo durante a
estacdo seca (junho a setembro), tornava particularmente dificil a tarefa de definir a

composi¢ao e os limites de cada grupo.

27 Fonte: Costa, 2002:60.



Roquette-Pinto (1975 [1917]) foi o primeiro etndlogo a tentar discriminar os
diferentes subgrupos Nambiquara, elaborando uma lista com os nomes de cada grupo
conhecido sem, no entanto, deixar claro quais os critérios utilizados na sua classificagéo.
Apontando para a ambiglidade da classificagdo de Roquette-Pinto, Lévi Strauss (1948:7)
sugere classificar os subgrupos de acordo com uma base essenciamente linguistica e
observa que “os bandos ndbmades dos Nambikwara sdo formacbes muito frageis. Todos
possuem um nome, derivado do sistema de parentesco ou da malicia de um grupo vizinho.
Assim, 0s nomes surgem, desaparecem ou Se transmitem com uma surpreendente
facilidade”. De acordo com esse contexto, LéviStrauss conclui: “A Unica base para uma
classificacdo dos bandos e dos grupos ndo poderia ser outra sendo a linglistica. Este
método continuarg, em todo caso, o Unico valido, até que um estudo feito durante a estacéo
chuvosa permita estabelecer a existéncia de unidades maiores e mais estaveis do que 0s
bandos ndmades da estacdo seca” (Lévi-Strauss, idem: 8). Tratase, portanto, de uma
questdo mais socioldgica do que terminolégica. O comentario de Lévi-Strauss demonstra
gue o problema est4 na natureza da organizagdo socia dos subgrupos e ndo na realizagdo de
um inventario “correto” dos nomes de cada um deles.

Price (1987:1) observou que, em geral, as etnografias produzidas sobre os
Nambiquara os descreveram como um conjunto de véarios agregados populacionais
nomeados, localizados geograficamente em torno dos diferentes sistemas fluviais que

cortavam o seu territério. Em sua tese de doutorado, ele se referiu a tais agregados

nomeados como “bandos’, definindo-os, assim, como “um grupo de pessoas que vivem em
uma determinada regido geogréfica e que se distinguem de outros grupos de pessoas
atribuindo nomes diferentes para os seus grupos’ (Price, 1972:90-91). No entanto, ele

mesmo ressaltou que ndo havia entre esses grupos nenhum termo genérico para 0 conceito



de “bando”, de modo que se tratava de um conceito ou abstracdo do antropdlogo mais do
gue de uma categoria nativa.

Assim como Lévi-Strauss (op. cit) ja observara, Price também notou que muitos
nomes atribuidos aos bandos Nambiquara eram termos estrangeiros que se originaram no
periodo pds-contato. Ele identificou, ainda, muitos termos de parertesco nas linguas
Nambiquara do norte e Sabané que foram registrados como etnénimos. Provavelmente, os
Nambiquara responderam as perguntas feitas pelos brancos, que se preocupavam em
descobrir a identidade grupal, mencionando termos de parentesco que foram, assim,
tomados como se fossem nomes de grupos.

Os etndbnimos registrados pelos missionarios também foram, em aguns casos,
resultados de mal entendidos. Price (1987:14) relata que os mission&rios da South
American Mission que se estabeleceram na década de 1940 em uma aldeia préxima ao rio
Camararézinho, tiveram dificuldades em descobrir o nome do grupo com o qua
trabalhavam. Depois de algum tempo, concluiram que o grupo chamava-se “Iritud’,
provavelmente uma transcricdo de “iirituwd” (em Nambiquara do sul) que, de acordo com
Price (op.cit), pode ser traduzido como “you may name it”. O nome do grupo registrado
pelos missiondrios revelava, assim, a resposta dos indios assuasinsi stentes perguntas, mais
do que anoc¢éo de uma identidade grupal.

Na maioria dos casos, os etndnimos referemse a determinadas caracteristicas da

regido em que os grupos se localizam. Cito, como exemplo, os termos glosados por Price

(1972:98): sawentésti (povo da floresta), halotésl (povo do cerrado). Outros termos

referemse aos hébitos aimentares dos grupos. Os ‘aldka’'tesi (povo do pequi) sdo



chamados assim porque o fruto do pequi constitui um dos principais componentes da sua
aimentacio?®,

Price (op.cit) também menciona certos termos usados para designar 0s grupos que
se referem a determinadas caracteristicas fisicas atribuidas aos seus componentes. Cito
como exemplo o termo negaroté que pode ser traduzido como “cabeca com furdinculo/
calombo”. E possivel supor que os etndnimos deste tipo sejam oriundos dos nomes dos
lideres ou de pessoas importantes nos grupos, pois, conforme demonstrou Fiorini (1997)
para os grupos do Vae do Guaporé, os nomes pessoais referem-se a determinadas
caracteristicas corporais dos nomeados. Os nomes brasileiros também parecem ter sido
usados como etnénimos. O termo “Manduca’, por exemplo, usado para designar 0s grupos
da Serra do Norte era, segundo os informantes de Price, originalmente o nome brasileiro
dado a um dos lideres deste grupo?®.

O termo Mamaindé também nd& € como o0s outros etnbnimos, uma auto-
designacdo. Refere-se a uma espécie de abelha brava (mamaikdu) que come carne/sangue.
Disseram me que esta abelha costumava aparecer depois das guerras para comer a carne
dos mortos. O nome “mamaindé€” seria, assim, uma referéncia, por parte dos grupos do vae
do rio Roosevelt, a belicosidade desse grupo. E interessante observar que o comportamento
belicoso atribuido ao grupo seja descrito como o hébito aimentar de uma espécie de
abelha. Neste sentido, o termo Mamaindé se aproxima daqueles que se referem aos habitos

alimentares dos grupos, embora, neste caso, haja uma acusacdo implicita de que o que se

28 Conceber as diferencas entre os grupos em termos de diferencas de habitos alimentares também foi o

critério usado pelos Kintaulhu paranomear os Brancos. Segundo Price, os Kintaulhu chamaram os Brancos de
kajato (feijéo) alegando que eles consumiam feij&o em todas as refei coes.
Nos registros etnogréficos da Comissao Rondon esse grupo também é referido como “Nené”.
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come é gente®®. A associagio entre as abelhas e a atividade guerreira também esta
relacionada a outra caracteristica do comportamento deste inseto: a capacidade de atacar
um alvo com precisdo, atingindo-o com o seu ferrdo. As musicas de guerra dos Mamaindé
referemse justamente a essa qualidade do comportamento de determinadas espécies de
abelhas e de marimbondos. Neste caso, embora ndo sgja uma auto-designacéo, o termo
Mamaindé remete a atividade guerreira até mesmo para agueles que sao denominados desta
forma.

Price (1987:12) observou que os Nambiquara tendem a particularizar as aldeias de
um MesMo grupo - i.e, aldeias localizadas na mesma regido, que mantém entre si relactes
de parentesco através de casamentos reciprocos — atribuindo- lhes diferentes nomes. Ja as
adldeias de grupos situados em outras regifes, que apresentam maiores diferencas
lingliisticas e culturais, sdo referidas por um Unico nome. Por exemplo: as pessoas que
vivem nas proximidades do rio Leme sd0 chamadas ‘YO dunsi pelos seus vizinhos
localizados no rio Trinta e Dois, a quem eles chamam de Kwalisadndésu. Ambos o0s grupos,
0s ‘'Y&'dunsi e os Kwalisadndésu, e também aguns de seus vizinhos ao norte, sdo
chamados Hahaintésli pelos que vivem no rio Galera. Todos aqueles que vivem no rio
Galera e no restante do Vae do Guaporé sdo, por sua vez, chamados genericamente de
Wanairisu pelos habitantes das aldeias do cerrado. Assim, diferentes nomes podem r
atribuidos a uma mesma aldeia ou grupo de aldeias de acordo com 0 grupo que 0S NOMeOU.
Ja o grupo conhecido atuamente como Mamaindé, situado na regido do vae do rio Cabixi

e seus afluentes, era chamado mamainté pelos grupos do vae do rio Roosevelt, waintesl

30 Até onde eu sei, os Mamaindé ndo comem os seus inimigos, mas enfatizam o risco fatal de comer o mel
contaminado pelo seu sangue, i.e, 0 mel produzido por abelhas que comeram o sangue do inimigo morto na
guerra.
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pelos grupos préximos ao rio Juruena e seus afluentes, itAmolo pelos Sabané, embora ndo
tenham, como vimos, um termo para designar seu proprio grupo.

A procura de nomes para designar os grupos Nambiquara parece atender mais as
necessidades dos agentes de contato, como a Comissdo Rondon, as instituigdes
missionarias e governamentais (SPI/Funai) e aos antropdlogos, do que a uma necessidade
dos proprios grupos. Do ponto de vista de cada grupo, autonomear-se €, ao contrario, uma
tarefa extremamente dificil. Fiorini (1997) relata que seus informantes nomeavam os outros
grupos Nambiquara que conheciam, mas ndo eram capazes de nomear 0S Qrupos a que
pertenciam. Diziam |he que para saber realmente o nome de sua propria adeia teriam que
dar a ela 0 nome da aldeia dos espiritos (t’ sihantesu), indicando que o nome é algo que se
da a Outros. Noto que, neste caso, foi preciso recorrer ao ponto de vista dos espiritos para
definir o préprio grupo.

Portanto, neste contexto etnogréfico, os etnbnimos sdo nomes de Outros,
marcadores das diferencas entre grupos de regides distintas mais do que reveladores de uma
identidade grupal. Ndo ha, assim, uma noc¢do de identidade grupa previamente definida.
Foi o que me explicou, certa vez, um velho Mamaindé. Ele me contou que 5 sabia que era
um Mamaindé porque os Negaroté |he disseram isso. Vae marcar que ndo se trata aqui de
uma identidade contrastiva, pois um grupo ndo se define em OposIGa0 aos Outros grupos,
mas através do ponto de vista dos outros; neste caso, ser um Mamaindé ndo é ndo ser um

Negaroté, mas algo que sO se pode definir a partir do ponto de vista dos Negaroté. Dai

resulta a dificuldade, freqlentemente relatada na bibliografia produzida sobre os grupos

Nambiquara, de encontrar critérios pré-estabel ecidos para definir o pertencimento ao grupo.



1.5.1 Oscritérios de pertencimento aos subgrupos

Segundo Lévi-Strauss (1948:302) os critérios que definem uma pessoa como
membro de um determinado grupo sGo maledveis e, muitas vezes, atendem a interesses
politicos, 0 que tornava impossivel definir com precisdo 0 grupo ao qual uma pessoa
pertencia. Price (1972) afirmou a esse respeito que, na maioria dos casos, o local de
nascimento € usado para definir o pertencimento a0 grupo e que 0 critério da
patrilinearidade também pode ser evocado, embora haja sempre uma grande margem para a
manobra individual.

Price sugere que, embora os grupos Nambiquara ndo se reconhecam como unidades
politicas, o pertencimento ao grupo pode ser definido pela aplicacdo do termo anusu (gente,
de acordo com a lingua Nambiquara do sul). Comparando os dados de Price (op.cit) e de
Fiorini (1997) sobre os grupos Nambiquara do sul com os meus proprios dados sobre 0s
Mamaindé (Nambiquara do norte), notel uma variagdo no uso deste termo. Os grupos do sul
do Vale do Guaporé, estudados por Fiorini, classificam como anusu apenas os membros do
mesmo grupo local. Ja os grupos do cerrado, estudados por Price, também consideram
“anusu” 0s membros de grupos aparentados (i.e, todos aqueles que mantém entre si
relagdes de alianga por casamento). Sob o termo nagayandu (gente), os Mamaindé
classificam todos os membros do grupo local, mas, quando usado em oposi¢ao aos Brancos
(kayaugidu), o termo pode incluir também todos os grupos Nambiquara e, em determinados
contextos, outros grupos indigenas da regido como os Paresi e os Cinta-Larga. Além disso,
alguns animais podem ser ditos “gente’ (nagayandu). Geralmente, afirmacfes desse tipo
referem-se ao passado mitico, quando 0s animais eram gente, ou ao fato de os espiritos dos

mortos se transformarem em animais.
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A extensdo do uso dos termos traduzidos com “gente” indica, assim, que os limites
da humanidade dependem mais do contexto do que de um significado anterior ou intrinseco
a0 termo. Como mencionei acima, 0 mesmo pode ser dito dos etnbnimos atribuidos aos
grupos Nambiquara; longe de indicarem uma identidade grupal previamente definida, esses
termos apontam para a impossibilidade de definir o préprio grupo sem recorrer ao ponto de
vista dos outros. Podemos dizer entdo que, neste contexto etnografico, os limites da
humanidade e dos grupos sociais dependem fundamental mente de uma relacéo.

Refletindo sobre os termos traduzidos como “gente’, “ser humano” gque entram na
composicdo dos etnbnimos atribuidos aos grupos amerindios, Viveiros de Castro
(1996:125) observou que “as palavras amerindias que se costumam traduzir por ‘ser
humano’, e que entram na composi¢cdo de tais designagdes etnocéntricas, ndo denotam a
humanidade como espécie natural, mas como a condicdo socia de pessoa, €, sobretudo
quando modificadas por intensificadores do tipo ‘de verdade’, ‘reamente’, funcionam
(pragmética quando ndo sintaticamente) menos como substantivos que como pronomes.
Elas indicam a posi¢do de sujeito; s80 um marcador enunciativo, ndo um nome. Longe de
manifestarem um afunilamento seméntico do nhome comum ao préprio (tomando ‘ gente’
para 0 nome datribo), essas palavras mostram o0 oposto, indo do substantivo ao perspectivo
(usando ‘gente’ como o pronome coletivo ‘a gente’). (...) Ndo € tampouco por acaso que a
maioria dos etnbnimos amerindios que passaram a literatura ndo sdo autodesignagdes, mas
nomes (frequentemente pejorativos) conferidos por outros povos, ndo sobre quem esta na
posicdo de sujeito. (...) Assim, as auto-referéncias de tipo ‘gerte’ significam ‘pessoa’, néo
“membro da espécie humana; e elas sdo pronomes pessoai s registrando o ponto de vista de
guem esta falando, e ndo nomes préprios’. Os subgrupos Nambiquara sdo, neste sentido,

ilustragdes privilegiadas do fenémeno observado por Viveiros de Castro, indicando que o



problema da definicGo dos grupos sociais hneste contexto etnografico remete

inevitavelmente a uma reflex&o sobre a condicdo humana®?.

1.6 Nomadismo

Lévi-Strauss enfatizou o cardter fluido e instavel dos agrupamentos sociais dos
Nambiquara, classificando-os como semi-ndmades. Em suas palavras, tratava-se de
“bandos errantes que nunca eram encontrados novamente com a mesma composicao”
(Lévi-Strauss, 1948:49). Por ter realizado seu trabalho de campo durante a estagdo seca,
partilhando a convivéncia com os indios em acampamentos temporarios, este autor néo
pode observar unidades sociais maiores do gque os bandos ndmades. Ele mesmo ressaltou
que uma pesquisa realizada na estagdo chuvosa poderia revelar unidades sociais mais
estaweis e afirmou, na época, que esperava poder redizar tal empreendimento em outra
ocasido (L évi-Strauss, 1948:3).

A descricdo dos Nambiquara feita por Lévi-Strauss baseouse, fundamentalmente,
na distingdo entre dois modos de organizag@o social que, segundo ele, alternavamse de
acordo com as duas estacOes do ano definidas pelos Nambiquara e fortemente marcadas
nesta regido: a estacdo seca (abril a setembro) e a estacdo chuvosa (outubro a marco).
Durante a estac8o chuvosa cada grupo fixava-se em uma pequena elevagdo proxima a um
rio, onde construiam casas cujo formato variava de acordo com a regido em que 0S grupos

estavam localizados. Nesta época, plantavam rocgas nas florestas de galeria, onde o solo é

mais fértil, e delas obtinham os recursos alimentares suficientes para sustentar o grupo

durante parte da vida sedentéria. Na estagdo seca, 0s grupos abandonavam a aldeia ou 0

31 Devo notar que a questéo da definic&o dos grupos sociais é uma das marcas caracteristicas de grande parte
das etnografias produzidas sobre os povos amerindios desde as décadas de 1960/70. Veja Overing (1976) e
Seeger et alii (1979) a esse respeito.
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local de residéncia temporaria, dividindo-se em grupos menores sob a lideranca de um
chefe®?. Assim, vagavam pela savana & procura de aimentos (pequenos animais, larvas,
frutas silvestres e mel). Nas palavras de Lévi-Strauss (1948:14), coletavam “tudo o que
poderia impedi-los de morrer de fome”. Neste periodo, os acampamentos consistiam em
abrigos feitos com algumas folhas de pameira fincadas no solo para que cada familia
pudesse se proteger do sol e das eventuais chuvas. A maior parte do tempo era dedicada a
coleta, ja que os produtos agricolas, principalmente a mandioca, eram escassos nesta época.

Lévi-Strauss (1948:54) notou, ainda, que o casal congtituia unidade econémica
fundamental dos agrupamentos Nambiquara, caracterizados pela extrema fluidez no que se
referia a sua composicdo. Deste modo, a dupla economia de subsisténcia - baseada na
coleta, durante a seca, na caca e na agricult ura, durante a estacdo chuvosa — também estava
relacionada a divisdo sexual do trabalho. Assim, a atividade feminina era a base da
subsisténcia do grupo durante o periodo da seca, embora fosse considerada uma atividade
menos importante pelos Nambiquara, e a atividade masculina, mais valorizada, garantia a
subsisténcia durante e época das chuvas.

O dualismo econémico que regia a organizacdo social Nambiquara também
representava, segundo Lévi-Strauss (op.cit), duas formas de existéncia descritas pelos
proprios Nambiquara, que expressavam, em relacdo a cada uma delas, diferentes tipos de
sentimentos e lembrancas. A vida sedentéria, no periodo chuvoso, fundava-se sobre a dupla
atividade masculina de construcéo das casas e das rogas e representava a seguranca. O
periodo nébmade, na estacdo seca, representava a aventura, tempo em que se enfatizava o

inesperado e as descobertas.

32 Sobre a chefia entre os Nambiquara veja L évi- Strauss (1944, 1947) e Price (1981 (a)). Vejatambém Coelho
de Souza e Fausto (2004) para a influéncia e o desenvolvimento das idéias contidas nos artigos de L évi-
Strauss sobre a chefia na antropol ogia sulamericana.
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Cerca de 30 anos depois do trabalho semina de Lévi-Strauss (op.cit), Price
procurou demonstrar, opondo-se a descricdo feita por Lévi-Strauss, que 0s grupos
Nambiquara apresentavam um padréo de organizacdo socia baseado na vida sedentaria nas
aldeias 0 que, segundo €ele, era atestado pela antiguidade dos produtos cultivados em suas
rocas. Price (1972) sugeriu que a descricdo feita por Lévi-Strauss havia sido fortemente
influenciada pela situagdo do contato dos Nambiquara com os representantes da Comisséo
Rondon na época em que ele realizou sua pesquisa. Impulsionados pela busca dos produtos
manufaturados oferecidos pelos funcionarios dos postos da Linha Telegréfica, os
Nambiquara teriam, segundo Price, aumentado consideravelmente sua mobilidade, fazendo
com que L évi-Strauss os classificasse erroneamente como ndbmades.

Em um artigo intitulado Nambiquara Geopolitical Organization, Price (1987)
distinguiu dois tipos de ocupaco territoria entre os grupos Nambiquara no periodo anterior
a0 contato que, em sua avaliacdo, representavam etapas distintas de um unico ciclo. Ele
calculou que os nicleos populacionais em algumas regides eram constituidos por 2 ou 3
familias extensas separadas por 5 ou 7 quilémetros de distancia umas das outras. Deste
modo, cada nlcleo era composto por cerca de 30 pessoas, tomando como base a média de
10 pessoas por familia. Em outras partes do territorio Nambiquara, os nucleos
populacionais eram compostos por 2 ou 3 familias extensas vivendo juntas. Neste caso, as
familias formavam um Unico grupo, de cerca de 30 pessoas, que se mantinha a uma
distancia de 15 a 20 quilébmetros dos outros nucleos. Price concluiu que, apesar dos

Nambiquara realizarem constantes visitas as aldeias vizinhas, cada nlcleo populacional
mantinha uma composi¢do relativamente estéavel e se movia, em média, uma vez a cada 10
ou 20 anos. Deste modo, afirmou ser “um exagero considerar os Nambiquara como

némades’.



O “nomadismo Nambiquara’ também foi questionado por Aspelin (1975) que, em
1968, readlizou um trabalho de campo com os Mamaindé, focalizando os padrdoes de
producdo e comércio deste grupo. Com base em seus dados sobre o volume da producéo
agricola dos Mamaindé, este autor demonstrou que as rogas produziam uma quantidade de
comida suficiente para sustentar o grupo durante a estacéo seca e, deste modo, colocou em
xegue a afirmagdo de L évi- Strauss de que os bandos Nambiquara se dispersavam durante
este periodo em busca de comida. Os dados de Aspelin indicaram, assim, que a producéo
agricola ocupava um papel mais importante na organizacdo social dos grupos Nambiquara
do que supds L évi-Strauss.

Aspelin demonstrou, ainda, que o periodo de mobilidade dos grupos segue
subdivisdes sazonais de acordo com as diferentes etapas dos trabal hos agricolas (derrubada,
queimada, plantio e coleta) e, portanto, diferentemente do que afirmou Lévi-Strauss, ndo
corresponde a oposicao dual entre as estacOes seca e chuvosa, embora esteja, relacionado a
ela

Em um artigo publicado em 1976, Aspelin dedica-se a refutar a caracterizagcdo dos
Nambiquara como ndmades, contrapondo os seus dados sobre a natureza e a sazonalidade
da producdo agricola dos Mamaindé - e a sua relagdo com a mobilidade do grupo e a
divisdo sexual do trabalho - aos dados que L évi Strauss apresenta em sua etnografia. Ele
conclui, assim, que os Mamaindé, e os Nambiquara em geral, ndo sdo sazonamente

ndmades como supds L évi- Strauss, pois durante todo o ano a aldeia permanece ocupada por

pelo menos 50% dos habitantes. Além disso, no que se refere a divisdo sexua do trabalho,
os dados de Aspelin mostraram exatamente o inverso do que afirmou Lévi-Strauss,
indicando que os trabalhos feminino e masculino ndo estdo, de modo algum, restritos a

diferentes estacGes do ano.



Em resposta ao artigo de Aspelin (op.cit), Lévi-Strauss (1976) argumenta que a
situagdo dos grupos Nambiquara mudou nos trinta anos que separam os dois trabalhos e
que para explicar as discrepancias entre os dados coletados por Aspelin e 0s seus préprios
dados também se deve levar em conta as diferencas entre os grupos Nambiquara
pesquisados por cada um deles.

Posteriormente, Price (1978 (b)) escreveu um artigo retomando o debate acerca do
nomadismo e recusou a idéia de que as diferencas entre os dados de L évi- Strauss e os de
Aspelin pudessem ser atribuidas as diferencas entre os grupos Nambiquara. Segundo ele, no
que se refere aos padroes de mobilidade e de producdo agricola, os grupos do cerrado,
estudados por ele assemelhavam se aos Mamaindé (grupo Nambiquara do norte) estudados
por Aspelin. Price sugere, assim, que o trabaho de L évi- Strauss sobre os Nambiquara deve
ser tomado mais como um texto literario do que como um trabalho etnogréfico.

No que se refere a auséncia de habitagbes permanentes durante a estacdo seca,
relatada por Lévi-Strauss, Price (op. cit) esclarece que as casas dos Nambiquara costumam
ser reconstruidas em locais bem proximos a construcao original sempre que tém a cobertura
danificada ou quando morre algum de seus habitantes. E comum que as novas casas SO
segjam construidas no inicio da estacdo chuvosa. Durante a estagdo seca, hdo ha necessidade
de refazer a cobertura das casas e muitas familias podem viver em habitacfes provisorias
ou danificadas. Isso ndo indica que se trate de acampamentos temporarios. Assim, segundo

Price, a0 supor que a precariedade das habitacOes dos Nambiquara durante a estagcdo seca

fosse um indicio da auséncia de um padréo de vida sedentario, Lévi-Strauss os qualificou
erroneamente como sendo ndmades neste periodo.
Em resposta as criticas feitas por Price (op.cit) ao seu trabaho, Lévi-Strauss (1978)

argumenta que os Nambiquara podem ser menos ndmades do que ele supds sem que i1Sso



invalide a sua etnografia. Ele enfatiza que, apesar de ter qualificado os Nambiquara como
ndmades, jamais considerou a elementaridade da organizacdo socia e da cultura material
Nambiquara como provas de um estagio arcaico de desenvolvimento, conforme ele deixou
claro no artigo sobre “a nogéo de arcaismo em etnologia” (L évi-Strauss, [1952]1974).

Refletindo sobre os debates tedricos que a obra americanista de Lévi-Strauss
suscitou, C. de Souza e Fausto (2004:91) retomaram a discussdo sobre o nomadismo
Nambiquara e chamaram a atencédo para o fato de Aspelin (1976, 1978) e Price (1978 (b))
ndo terem citado o artigo de L évi Strauss sobre a nog¢do de arcaismo no qual ele critica o
primitivismo ahistorico, tomando como base etnografica, justamente, a sua experiéncia
com os Nambiquara.

C. de Souza et dlii observaram, assim, que os Nambiquara jamais foram vistos por
LéviStrauss como representantes de um estdgio arcaico da humanidade, nem como
exemplares tipicos de sociedades cacadoras-coletoras, mas como produto de uma historia
regressiva. Este ponto deveria ter sido levado em consideracéo pelos seus pares no debate
sobre 0 nomadismo.

A guestéo a ser ressdtada neste debate €, conforme argumentaram C. de Souza et
alii (op.cit), que, apesar de recusar 0 primitivismo a historico caracteristico dos estudos de
sua época, a0 supor uma “histéria regressiva’ para explicar a elementaridade da
organizacdo social Nambiquara, Lévi-Strauss estabeleceu uma associacéo entre mobilidade
e privagdo, “reproduzindo uma representacdo da mobilidade indigena, enraizada desde o
século XVI, para a qual caca e coleta so signos necessarios de inseguranca e escassez,
enguanto a agricultura, de estabilidade e fartura’ (idem:93).

A meu ver, Price e Aspein mantém a mesma associacdo entre mobilidade e

privacdo e, deste modo, limitam-se a verificar até que ponto os Nambiquara possuem um



sistema agricola que permita consider& los mais ou menos sedentérios. Penso que o debate
em torno do nomadismo Nambiquara seria mais produtivo se fosse recolocado em outros
termos. Ou sga, valeria a pena analisar os padrées de mobilidade dos Nambiquara sem

associar mobilidade e privacdo, nem tomar a caga e a coleta como signos de escassez.

1.7 OsMamaindé

Como vimos, os Mamaindé localizam se no extremo norte do Vae do Guapore, em
um planalto situado entre os rios Pardo e Cabixi. Assim como os Negaroté, seus vizinhos
a0 sul, sdo os unicos grupos do Vae do Guapore que falam a lingua Nambiquara do norte,
aproximando-se, linglistica e culturalmente, dos grupos localizados no norte do territério
Nambiquara, na regido entre os rios Roosevelt e Tenente Marques>>.

O rio Cabixi constituiu uma das principais vias de acesso ao territério ocupado
pelos Mamaindé. Em 1921, nas cabeceiras deste rio foi estabelecido o Porto Amarante,
locd em que os suprimentos destinados a abastecer os postos telegraficos eram
descarregados. Deste ponto em diante seguiam, por terra, para a estagdo telegrafica de
Vilhena, ha aguns quilémetros de distancia. A rota que ligava o porto ao posto de Vilhena
atravessava pelo meio do territério Mamaindé. No entanto, ndo se tem registros do
estabel ecimento de contatos permanentes com os Mamaindé neste periodo. Os Mamaindé

contam, atualmente, que agueles que visitavam o porto contraiam doencgas e as espa havam

33 Price, (1978, apud Figueroa, 1984:112) sugere, em relatdrio apresentado & Funai, que o territério original
dos Mamaindé e dos Negaroté situava-se nas cabeceiras do rio Roosevelt, local habitado por outros grupos
Nambiquara do norte. Esses grupos migraram para as proximidades dos rios Cabixi e Piolho provavelmente
fugindo de pressoes guerreiras dos CintaLarga. Nao tive acesso a este relatorio de Price (op.cit) e menciono
agui apenas o trecho citado por Figueroa. Devo dizer, a esse respeito, que ndo disponho de dados suficientes
para confirmar as informagdes deste autor. Os Mamaindé mais velhos que entrevistel contam que o rio Cabixi
€ o territdrio tradicional dos grupos Mamaindé. No entanto, remanescentes dos Da wendé (grupo Nambiquara
do norte) que vivem hoje com os Mamaindé, contam que sdo originarios da regido banhada pelo rio
Roosevelt. Um velho Sabané, residente na aldeia Mamaindé, mencionou alguns ataques a aldeias Sabané
situadas ao norte do rio Roosevelt que foram empreendidos pelos CintaLarga, a quem os Mamaindé se
referem como Salempdu.
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para 0s seus parentes que permaneciam nas aldeias. Lima (1981:13) menciona uma
epidemia de sarampo que atingiu a regido ocupada pelos Mamaindé, provavelmente através
do Porto Amarante. N&o h4, contudo, como avaliar a extensdo das mortes provocadas por
essa epidemia.

Somente a partir de 1942 encontram-se registros de contatos mais fregiientes com os
Mamaindé, que costumavam ir até o Posto Indigena do SPI (Pyreneus de Souza), localizado
no noroeste do territério habitado por eles, a procura de ferramentas e outros produtos
industriali zados34. Aspelin (1975:23-24) cita os relatorios de Afonso Franga, chefe deste
Posto, gque mencionam epidemias de sarampo que atingiram os Mamaindé em 1941 e 1961.
Em uma entrevista concedida a Aspelin, em 1971, Afonso Franca afirma que nunca esteve
em uma addeia Mamaindé e que o contato que teve com esses indios era estabelecido
durante as visitas que eles faziam ao Posto. Segundo ele, naquela época, os Mamaindé eram
0 grupo Nambiquara mais temido e desconhecido pelos funcionérios do Posto. (Aspelin,
1975:24).

Ao relatar 0os primeiros contatos que tiveram com os brancos, os Mamaindé se
referem freglentemente aos seringueiros que extraiam borracha na regido do rio Cabixi nas
décadas de 1940-50. Eles contam que 0s seringueiros saqueavam suas rogas, roubavam e
violavam as suas mulheres. Muitos homens Mamaindé morreram quando tentavam reagir
a0 atague dos seringueiros, e algumas familias se separaram, fugindo desses ataques, e
nunca mais se reencontraram. Figueroa (1989:31-32) menciona relatos parecidos feitos

pelos Negaroté, grupo vizinho aos Mamaindé. Os Negaroté contam que 0S Seringueiros

34 L évi-Strauss (1948) esteve, em 1938, em contato com grupos Nambiquara do norte (b1), mas néo se sabe

ao certo a que grupos ele se refere. Aspelin (1976:7) afirma que, segundo informagdes pessoais obtidas do
Prof. Castro Faria que acompanhou L évi-Strauss na expedicao ao Brasil central, foi estabelecid o contato com
um grupo de Mamaindé na estacéo telegrafica de Vilhena.
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atacavam as suas adeias com espingardas e matavam muita gente. Esta autora observa,
também, que, ainda hoje, nas misicas e nas falas rituais dos Negaroté os espiritos dos
ancestrais se manifestam e, freqlientemente, fazem mencéo a esses episddios. Além disso,
muitos Negaroté costumam comparar 0S Seringueiros aos seres monstros que, de acordo
com os relatos miticos, atacavam as pessoas que deixavam a aldeia para cacar.

Na década de 1960, o missionario do SIL Peter Kingston, acompanhado pela sua
esposa, se estabeleceu em uma das trés aldeias Mamaindé existentes neste periodo. De
acordo com os dados de Aspelin (1975:26), em 1968, época em gue iniciou sua pesquisa
entre os Mamaindé, a populacdo total deste grupo era de 52 individuos espalhados em trés
aldeias relativamente préximas umas das outras. Aspelin relata que o mission&rio do SIL
prestava assisténcia médica ao grupo, além de iniciar 0 comércio de artesanato, levando os
artefatos confeccionados pelos Mamaindé para vender na cidade de Cuiaba>°. Nesta época,
0s Mamaindé quase ndo tinham contato com a Funai e era, principalmente, através do
missionario que tinham acesso aos medicamentos e aos produtos industrializados de que
necessitavam.

Vimos que, apés a criacdo da Reserva Nambiquara, em 1968, a Funai iniciou
tentativas de transferir os grupos do Vale do Guaporé para esta area, situada na parte
oriental do territorio Nambiquara em uma regido extremamente &ida. Assim, em 1973, os
Mamaindé foram levados a Reserva e passaram a habitar a regido que fazia fronteira com o

leste da BR 364, no lado simetricamente oposto a regido que em que eles estavam situados

anteriormente. Deste modo, a Funai pretendia liberar a &rea ocupada pelos Mamaindé para
as Companhias Colonizadoras que, desde o inicio da década de 1960, ja estavam ocupando

grande parte daregido. A Colonizadora Padronal se estabeleceu no territério Mamaindé em

35 Veja capitulo 2 (item 2.1.6) para maiores informagdes sobre esse assunto.
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1965 e vendeu inimeros lotes de terra da Gleba Padrona para imigrantes de diversas
regides do pais. Aspelin (1975:270) afirma que a Funai emitiu certiddes negativas a
Colonizadora Padronal, atestando que ndo havia indios nesta &rea. Em suas palavras.
“Funai essentially made a decision at that time not to defend the indians' land rights in this
area’. (Aspelin, 1975:271).

Diferentemente dos outros grupos do Vae do Guaporé, que retornaram para 0 seu
territério original depois de terem sido transferidos para a Reserva Nambiquara, os
Mamaindé permaneceram nesta area até a década de 1980. Aspelin sugere que a
permanéncia dos Mamaindé na Reserva se deve ao fato de que eles foram levados a uma
regido em que as terras eram um pouco mais fértels. Além disso, eles permaneceram em um
local proximo afronteira origina de seu territorio. Os Mamaindé contaram me que, durante
0 periodo que permaneceram na Reserva Nambiquara, continuavam indo até o seu territorio
tradicional, onde mantinham algumas rogas escondidas do fazendeiro que se instalara
naguele local.

No inicio da década 1980, liderados pelo chefe de uma das aldelas Mamaindé
conhecido como Capitdo Pedro, os Mamaindé organizaram se para tentar recuperar as suas
terras e expulsar o fazendeiro que se instalara na regido. Nesta tarefa foram auxiliados por
alguns funcionérios da Funai da equipe formada por Price. Durante todo o periodo que
ficaram longe de seu territério original, os Mamaindé nunca deixaram de fregienta lo e de
fazer investidas contra o fazendeiro que o ocupara, matando o gado que encontravam nos

pastos da fazenda. Finamente, em 28 de maio de 1985, o entdo presidente da republica José
Sarney assinou 0 decreto de homologacdio da Area Indigena Vae do Guaporé e os
Mamaindé retornaram ao seu territorio, com a gjuda do exército que desocupou a area. O

grupo, que antes estava dividido em trés aldeias separadas, passou a viver em uma unica



aldeia, onde foi construido um posto indigena da Funai que, posteriormente, foi
denominado Posto Indigena Capitdo Pedro.

Mesmo depois de homologada a Area Indigena do Vae do Guaporé, o fazendeiro
gue ocupou as terras dos Mamaindé fez inimeras tentativas de expuls&los do local,
ameacando-os de morte e fazendo voos de avido sobre a adeia para assusta-los. Os
Mamaindé contam que, logo que se estabeleceram na adeia junto ao Posto da Funai,
fizeram uma grande festa, mataram todo o gado que havia sido deixado nos pastos e
destruiram a pista de pouso da antiga fazenda.

No entanto, se, na década de 1980, os Mamaindé conseguiram retomar o seu
territério original, nesta mesma época iniciou-se a exploracdo ilegal de madeira em todo o
territorio Nambiquara, especialmente na regido do Vae do Guaporé, coberta por grandes
areas de floresta. Alguns Mamaindé fizeram acordos com madeireiros permitindo a
extracdo da madeira em troca da construcdo de casas de medeira no estilo regiona para
substituir as suas casas tradicionais, carros, aparelhos eletronicos e casas na cidade de
Vilhena. Mas ndo eram todas as familias que negociavam com os madeireiros. Os
Mamaindé contam que o lider conhecido como Capitéo Pedro tentava impedir a entrada de
madeireiros nas proximidades da aldeia e, por esse motivo, acabou morrendo assassinado.
Apbs a sua morte, a extracdo de madeira intensificouse ainda mais e sd diminuiu quando a
maior parte da madeira nobre ja havia sido retirada de suas terras. Contudo, ainda hoje,
retira- se madeira ilegalmente nas proximidades da aldeia.

Atualmente, os Mamaindé somam cerca de 190 individuos, a maioria vivendo no
Posto Indigena Capitdo Pedro. Muitas familias sGo compostas por individuos provenientes
de outros grupos Nambiquara, notadamente os Sabané, os Negaroté, os Dawendé, os

Da wandé. Registrel ainda a presenca de um homem Manduca e um homem Kinthaulhu,
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casados com mulheres Mamaindé. H& pelo menos 10 anos, as casas tradicionais feitas de
palha de buriti foram substituidas por casas de madeira cobertas com telhas de amianto no
estilo das casas regionais. Apenas a casa de reclusdo da menina pubere, um tipo de
habitagcdo temporaria, continua sendo feita no estilo das moradias tradicionais.

Como ja mencionei, desde a década de 1960, os Mamaindé ndo constroem mais a
casa das flautas, destinadas a guardar esses instrumentos e manté-los escondidos das
mulheres. A adeia também n&o possui mais o formato circular bem definido, como as
aldeias descritas por Aytai (1964), na década de 1960, embora 0 espaco em frente as casas
sgja mantido sempre limpo, formando um pegueno terreiro.

Os Mamaindé costumam distinguir 4 pequenos ndcleos populacionais nas
imediacOes do Posto da Funai que, segundo aguns informantes, podem ser considerados
aldeias distintas, embora outras pessoas refiramse ao Posto como sendo uma Unica aldeia.
Os dois primeiros nucleos sdo compostos por uma ou duas casas, cada um, e estdo
separados por poucos quilémetros de distancia. Os outros dois nucleos sGo compostos por
varias casas e sao separados por poucos metros de distancia um do outro. As casas que
compde esses dois nucleos estdo dispostas de tal modo que, olhando de longe, é possivel
distinguir um grande circulo, mesmo que vé&rias casas ndo estejam alinhadas umas ao lado
das outras. O fato € que hd um grande espaco centra em que ndo h& nenhuma construcao.
Neste espaco localiza-se um campo de futebol e o restante é coberto por uma vegetacdo

rasteira com trilhas definidas por onde transitam as pessoas que vao de um nuicleo ao outro.

Proximo a casa de um dos xamas, ha um galp&o abandonado que os Mamaindé chamam de

“cemitério”, onde foram enterradas pelo menos 5 pessoas. Neste local, o chdo é sempre

limpo.
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Quando iniciel minha pesquisa, ndo pude perceber essa divisdo da aldeia em grupos
residenciais que formavam nucleos ou “addeias’ distintas, como disseran alguns
informantes. Imaginava estar diante de uma Unica aldeia composta por casas afastadas
umas das outras por distancias variadas. Foram os proprios Mamaindé que me chamaram a
atencdo para esta composicdo da aldeia. Pude verificar que a organizagdo dos dois
principais nicleos populacionais corresponde, em certa medida, & composi¢éo das duas
aldeias mencionadas por Aspelin, em 1968, lideradas pelo Capitdo Pedro e pelo Capitédo
Fifano, respectivamente. No entanto, ao longo desse periodo, véarios casamentos ocorreram
juntando os descendentes dos habitantes originais de cada uma dessas adeias. Soube,
recentemente, que a familia de um dos filhos do Capitdo Pedro mudou-se para uma area
préxima ao rio Cabixi, loca em que, segundo me disseram, havia uma antiga adea
Mamaindé.

Atualmente, os Mamaindé vivem, em parte, dos produtos cultivados em suas rocas
(mandioca, milho, feijéo-fava, banana, varios tipos de tubérculos, amendoim) e da caca. A
regido € cortada por pegquenos corregos e, portanto, a pesca concentra-se mais na época da
seca e limita-se a peixes pequenos (lambari, matrinxa entre outros). A atividade de coleta
de larvas, insetos, ovos de mutum e frutos silvestres, realizada principalmente por mulheres
e criangas, também é responsavel por parte dos alimentos consumidos pelas familias. Além
disso, os Mamaindé passaram a criar galinhas recentemente.

Outra parte da aimentagdo cotidiana consiste em produtos adquiridos na cidade
(sal, agucar, arroz, feijéo, 6leo). Os Mamaindé usam, ainda, uma série de utensilios (faca,
panelas de aluminio, espingarda, muni¢do, anzol, roupas etc) que também devem ser
constantemente comprados na cidade. Algumas familias contam com o beneficio da

aposentadoria rural e utilizam esse dinheiro para comprar os produtos de que necessitam.



Outra forma de adquirir os produtos industrializados € através da venda de artesanato para a
loja da Funai em Vilhena ou através do missionario do SIL que atua como intermedié&rio,

levando o artesanato para Cuiaba e trazendo de |4 os produtos solicitados pelos Mamaindé.
O trabalho temporério nas fazendas da regido cada vez mais devastada para o plantio de
s0ja®®, e a atividade de derrubada de palmeiras de pupunha e acai, para venda do palmito,

também sdo formas encontradas pelos Mamaindé para adquirir dinheiro e comprar os

produtos de que necessitam. Algumas familias continuam fazendo acordos com madeireiros
permitindo a extragdo de madeira da Area Indigena em troca de dinheiro.

Desde o final da década de 1990, a Funai vem incentivando a criagdo de gado na
aldeia, como parte de um projeto de “desenvolvimento sustentavel”. Da Ultima vez que
estive com 0os Mamaindé havia cerca de 50 cabecas de gado na aldeia. Muitas familias se
mostram incomodadas com a presenca do gado que costuma invadir as suas casas,
consumir a chicha preparada pelas mulheres e, curiosamente, comer as roupas colocadas
para secar depois que sdo lavadas com sabdo em pd. No entanto, devo notar que, apesar do
incébmodo, os Mamaindé recusavam-se a considerar a possibilidade de cercar o gado em
uma &rea determinada, como |hes sugeri. Ao inves disso, diziam que preferiam mudar sua
prépria casa de lugar, indo viver em umlocal mais afastado do gado.

Os Mamaindé costumam ir com frequiéncia as cidades de Vilhena (RO) e Comodoro
(MT) parafazer compras, passear, ir ao hospital para consultas médicas e visitar os parentes
doentes que ficam internados. Quando a caminhonete da aldeia ndo esta quebrada, essas

visitas a cidade sdo quase diarias. Caso contrario, esperam a carona do carro da FUNASA,

3% Nos tiltimos 4 anos, 0 avanco da soja no estado de Mato Grosso é notavel. Quando iniciei meu trabalho de
campo, em 2002, a estreita estrada de terra que ligava a aldeia a rodovia federal (BR 364), em Mato Grosso,
cortava uma grande regido de floresta. Em 2005, esta &rea estava completamente desmatada para o plantio da
soja ou paraa criagéo de pastos.



que costuma ir a aldeia para levar ou buscar algum doente, ou do chefe de posto da Funai
gue passa alguns dias da semana na aldeia e, geralmente, volta para a cidade nos fins-de-
semana. O missionario do SIL n&o vive atuamente na aldeia, mas mantém uma casa na

gual costuma ficar durante as visitas periodicas que faz aos Mamaindé.



2. ASCOISAS (WASAINA'A)

Em “Tristes Tropicos’, Lévi-Strauss descreve o0 seu primeiro encontro com 0s
indios Nambiquara, em 1938, nas margens do rio Papagaio, proximo ao posto telegrafico de
Utiariti (MT). “Dois corpos nus’, diz ele, definindo a primeira visdo desses indios. Em
seguida, comparando-0s aos Bororo, com os quais havia estado anteriormente, ele enfatiza
a “inacreditavel indigéncia’ em que viviam os Nambiquara e a pobreza da sua cultura
material. Segundo ele, “nem um sexo nem outro usam qualquer roupa, e seu tipo fisico,
tanto quanto a pobreza de sua cultura, diferencia-os das tribos vizinhas (...). A vestimenta
das mulheres se resumia a um fio fininho de contas e conchas, amarrado em volta da
cintura, e uns outros a guisa de colares ou de bandoleiras; nas orelhas, pingentes de nécar
ou de penas, pulseiras talhadas na carapaca do tatu grande e, as vezes, faixinhas estreitas de
algodéo (tecido pelos homens) ou de palha, apertadas em volta dos biceps e dos tornozel os.
O trgje masculino era ainda mais sumario, excetuando-se uma borla de palha presa as vezes
na cintura, acima das partes sexuais’ (L évi- Strauss, 1996: 259-60).

Diante de tamanha simplicidade no que se refere a cultura material, Lévi-Strauss
observa que todos os bens dos Nambiquara cabiam facilmente no cesto cargueiro usado
pelas mulheres durante os deslocamentos da vida ndmade. Esses utensilios rusticos, diz ele,
“mal merecem o nome de objetos manufaturados. A cesta nambiquara contém sobretudo
matérias-primas com que se fabricam os objetos na medida das necessidades. madeiras

variadas, em especia as que servem para fazer fogo por friccdo, blocos de cera ou de
resing, novelos de fibras vegetais, 0ssos, dentes e unhas de animais, pedacos de peles de
bichos, penas, espinhos de ourigo-cacheiro, cascas de cocos e conchas fluviais, pedras,

algodéo e sementes.” (idem: 261)



A idéia de uma “cultura material” que se pode guardar dentro de um cesto e que €
reduzida a pequenos pedacos de tudo agquilo que se coleta na floresta (fragmentos de
animais e vegetais, mais do que objetos acabados) me parece interessante para comecar a
descrever os objetos e os enfeites corporais feitos pelos Mamaindé, aos quais eles se
referem genericamente como wasain’ du, termo que traduzem como “coisa’, “materia”.
Esta foi uma das primeiras palavras que aprendi a identificar quando ouvia os Mamaindé
falarem dos seus enfeites corporais e também dos objetos que gostariam que eu Ihes desse
ou que eles costumavam adquirir por meio de trocas.

Como o termo “coisa” em portugués, o termo wasain'du € usado para se referir a
algo sem especifica lo. Trata-se de um termo genérico que pode designar todos os pertences
de uma pessoa. Quando eu abria as minhas malas, logo que chegava na aldeia, as pessoas
costumavam se aproximar curiosas para saber o que eu havia levado e me perguntavam:
“wa wasain'du onganuhd?” (“vocé estd mexendo nas suas coisas?’) ou, entdo,
comentavam: wasain du danudadena’ wa (“vocé vai dar coisas para mim”). Quando usado
neste contexto, o termo também pode ser traduzido como “ presente’, ou, cComo sugeriu um
jovem Mamaindé, como “coisas paratrocar”. Mas, o termo wasain'du néo se refere apenas
aos objetos dos outros que podem ser adquiridos/trocados. Uma pessoa pode se referir aos
seus préprios pertences como “dawasain’ du” (minhas coisas).

Quando perguntadas diretamente sobre o significado deste termo, algumas pessoas 0

definiram como “tudo aquilo que a gente faz ou usa’. Deste modo, € possivel se referir ao

conjunto de coisas feitas pel as pessoas como nusa wekkind' & (aguilo que nds fazemos)®’ ou

37 Noto que o termo wekkin' & é derivado da raiz verbal /wek-/ = fazer. Uma traduco literal seria “0s nossos
feitos’. Esse é também o termo usado para designar os “filhos’, “criancas’ (da weikdu = meu filho). /—~wek —/
€ também um classificador humano. Para perguntar “quem”, “qual” ou “o que” usase/natog’-/ seguido de
um classificador apropriado que indica a forma do que se deseja saber. Por exemplo: natog’ galodu = “qua

coisa plana” ou natog’ wekdu = “qual pessod’, ou “quem”.
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como nusa wasaind a (as nossss coisas). Neste sentido, os Mamaindé também traduzem o
termo wasain’du como “artesanato”. Dentro do escopo de coisas que se pode designar
como “coisa/artesanato” (arco, flecha, cestos, faixas para carregar criangas etc) os enfeites
corporais parecem ser a “coisa’ (wasain'du) prototipica. Para se referir aos enfeites
corporais usados pela menina no ritual de iniciagdo feminina, por exemplo, dizse
“wekwaindu na wasaind’a” (as coisas da menina). O mesmo termo também designa os
enfeites usados pelo xama (vaninso’'ga na wasaind' 4, as coisas do xamd). N&o foi por
acaso que mencionel esses dois exemplos. Como veremos, 0 uso dos enfeites corporais é
um traco definidor tanto da menina pubere, no contexto do ritual de iniciagdo, como do
xama&; ambos devem ter seus compos super-enfeitados. O proprio ato de enfeitar pode ser
descrito como “wasain'dagu”. Assim, para dizer que alguém estd enfeitado diz-se:
“wasain’latawa” (ele esta enfeitado).

Pretendo, em um primeiro momento, descrever alguns enfeites corporais usados
pelos Mamaindé, o modo como eles sdo feitos, 0 material usado na sua fabricagcdo, o
contexto em que sdo produzidos. No entanto, devo ressaltar que ndo € minha intencdo agui
fazer um inventario da cultura material desse povo. Paraisso, remeto o leitor ao trabalho de
Anna Maria Ribeiro Costa sobre a cultura material dos Nambiquara do cerrado (Costa,
1993). Apesar das diferencas observadas entre os grupos Nambiquara, a maioria dos
objetos registrados por Costa também é usada e fabricada pelos Mamaindé®®. Em um

segundo momento, mostrarei como 0s enfeites corporais, designados genericamente de

% Ha registros da cultura material nambiquara desde o inicio do século XIX nos relatérios da Comissdo
Rondon (Rondon, 1910, 1922, 1946, 1947). Roquette-Pinto ([1917] 1975) também registrou informacdes e
imagens do material que coletou entre os Nambiquara da Serra do Norte para a colecdo do Museu Nacional
do Rio de Janeiro. L évi-Strauss (1948 (c)) dedicou parte do artigo publicado no Handbook of South American
Indians a descricdo da cultura material dos Nambiquara. Fuerst (1969, 1971) também descreveu os objetos
coletados por €le entre os Nambiquara do Vale do Sararé.
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wasain'du, estdo relacionados ao corpo, podendo ser descritos como componentes da

pessoa.

2.1 Osenfeites

Apesar das mudancas ocorridas nos quase 70 anos que se seguiram ao primeiro
encontro de Lévi-Strauss com os Nambiquara, a descri¢cdo deste autor dos singelos enfeites
corporais usados por eles naquele periodo menciona os mesmos enfeites usados pelos
Mamaindé atualmente. A diferenca é que, agora, os enfeites ficam ocultos por baixo das
roupas. Algumas mulheres, principamente as mais velhas, continuam usando um fio
fininho de contas de tucum amarrado em volta da cintura que, no entanto, sO se vé quando
elas tiram seus vestidos para tomar banho. Na festa que encerra o ritual de puberdade
feminina, este mesmo fio de contas de tucum € colocado na menina quando ela deixa a
reclusdo. Os colares de contas pretas continuam a servir de adorno aos homens, mulheres e,
principalmente as criancas pequenas. Essas Ultimas costumam usé los cruzados em volta do
peito. No entanto, além dos colares de contas pretas feitas do coco de tucum, os Mamaindé
usam hoje muitos colares de micangas de pléstico coloridas.

Os brincos triangulares de madrepérola, mencionados por Lévi-Strauss, ainda
podem s vistos enfeitando criangas e adultos e as pulseiras feitas com casco de tatu
continuam sendo usadas por mulheres de todas as idades. Ja as faixas de algoddo ou de

palha, amarradas em volta dos biceps e dos tornozel os, séo usadas apenas durante os rituais.

O Unico a usar esse tipo de enfeite cotidianamente € o xama, que costuma usar também uma
faixa de algoddo mais grossa ao redor da cabeca, que pode, as vezes, ser substituida por um
anico fio de algoddo vermelho. Assim como as criangas peguenas, 0 xama fambém usa

sempre muitas voltas de colar de contas pretas.
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Quem chega a aldeia Mamaindé hoje ainda pode ver as mulheres voltando das rogas
carregando os mesmos cestos cargueiros feitos de taquara rachada que aparecem em quase
todas as fotografias dos Nambiquara tiradas por Lévi-Strauss. Mas, quando deixam a aldeia
para ir as cidades de Vilhena (RO) e Comodoro (MT), as mulheres preferem levar seus
pertences em mochilas ou malas que, no entanto, carregam como se fossem cestos, com a
alcapresaatesta

Dentro dos cestos sdo carregados massa de mandioca envolvida em folhas de
palmeira, sacos de aglcar, pequenas panelinhas de aluminio usadas para fazer chicha,
facOes e bastbes de madeira talhada usados para desenterrar tubérculos (mandioca, batata,
card) ou para cavar buracos a procura de animais como ratos, tatu, jaboti. Neles também sdo
transportados os produtos cultivados nas rogas (banana, mandioca, milho, cara, batata,
amendoim, feijao-fava etc) e, ainda, frutos silvestres, coquinhos de tucum e ingja e conchas
recolhidas pelas mulheres durante as expedi¢es de coleta, além da lenha usada para fazer
fogo. As meninas costumam acompanhar as mées na roga levando versdes reduzidas desses
cestos feitas especialmente para elas.

Os cestos também sdo usados para guardar objetos dentro de casa. Eles servem para
armazenar os produtos trazidos da roca ou entdo para guardar os coquinhos que s&o
recolhidos pelas mulheres. Como descreveu Lévi-Strauss, blocos de cera ou de resina,
novelos de fibras de tucum e de algodéo, 0ssos de animais, conchas e sementes ainda séo
guardados dentro dos cestos dos Mamaindé e compdem o0 acervo de matérias primas

necessarias para a confec¢do dos colares, tarefa a que as mulheres dedicam boa parte do seu
tempo. Veamos, entdo, como sdo feitos os colares e outros enfeites corporais usados pelos

Mamaindé.
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2.1.1 O colar (yalikdu): ascontasealinha

O colar de contas pretas feitas do coco do tucum € um enfeite extremante difundido
entre os grupos Nambiquara. Price (1972:67-68) observou que este ipo de enfeite &
confeccionado pelos grupos gque habitam o norte do territério Nambiquara e também a
regido banhada pelo rio Juruena e seus afluentes. Segundo este autor, 0s grupos situados no
Vale do Guaporé, abaixo do rio Piolho, ndo confeccionam este tipo de colar e usam apenas
adornos feitos com a fibra do buriti. Ele sugere, assm, que os colares de contas pretas
confeccionados pelos Nambiquara séo, provavelmente, resultado do contato com os Cinta-
Larga (grupo Tupi localizado ao norte do territorio Nambiquara) que produzem colares de
contas pretas de tucum semelhantes agueles encontrados entre os Nambiquara. Entretanto,
Fiorini (1997:9), que estudou os Wasusu, localizados no Vale do Guaporé, mencionou o
uso do colar de contas pretas entre os grupos desta regido e observou, ainda, que os colares
s80 usados especia mente pelas criangas que os portam como bandol eiras ao redor do peito.
Resta saber se os grupos do Vale do Guaporé adquiriram esses colares de outros grupos
Nambiquara ou se passaram a confecciona- |os recentemente.

Price (1989:681) descreveu o0 uso do colar de contas pretas entre os grupos do
cerrado. Segundo ele, esses colares constituem o principal ornamento dos Nambiquara que
costumam usé los ao redor do pescoco e também como pulseiras, amarrados nos pul sos, ou,
ainda, como bandoleiras cruzadas sobre o peito. Eles sdo itens indispensaveis para a
realizacéo do ritua de puberdade feminina. Logo que a menina tem a sua primeira

menstruacao e € presa em uma maloguinha construida especialmente para esta ocasido, sua
mée e irmas se relinem e comegam a fazer os colares de contas pretas que serdo usados por

ela na festa que encerra o ritual.
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Costa (1993:94) também descreveu o colar de contas de tucum produzido pelos
grupos Nambiquara do cerrado. Segundo €ela, esse € o0 enfeite mais usado pelos
Nambiquara. Em suas paavras, trata-se de “um enfeite de confeccdo feminina usado por
ambos 0s sexos e constituido de vérias voltas. As vezes, possui pingente de penas de tucano
fixado sob a amarracdo. Adorno muito difundido, tanto para uso préprio como para
comercializagdo, é considerado uma pega de grande valor, levando-se em consideracéo o
numero de etapas durante a sua confeccdo e o grande esforco de trabalho despendido apés a
coleta da matéria-prima’.

Aspelin (175:353) mencionou o uso de colares de contas pretas entre os Mamaindé
e observou que, geramente, eles sdo compostos de 3 ou 4 voltas, usadas por individuos de
todos os sexos e idades. Este autor também descreveu em detalhes a producéo e a venda de
artesanato, atividade a que os Mamaindé se dedicam intensamente desde o inicio da década
de 1970 e da qual falarei mais adiante. Em sua dissertagdo sobre os Negaroté (grupo
Nambiquara vizinho dos Mamaindé), Figueroa (1989:19) apresentou uma lista com os
principais adornos corporais feitos por este grupo. Ela menciona os colares de contas de
tucum, cujo tamanho pode variar (fina, média e grossa) e afirma que os Negaroté os portam
pendurados no pescogo ou cruzados sobre o peito.

Os Mamaindé chamam as contas pretas feitas de pedacos do coco de tucum e
também os colares feitos com essas contas de yalikdu. Embora 0 mesmo termo sgja usado

para se referir tanto as contas de tucum como ao colar, é possivel distinguir um do outro

usando sufixos que indicam forma. Por exemplo: quando se quer indicar especificamente as
contas, diz-se “yali’gd ganindu’, onde /-ganin-/ = forma de bola Para indicar
especificamente o colar, pode-se dizer “yali'ga thehdu”, onde /-theh-/ = forma de

cinto/linha/caminho. Tradicionalmente yalikdu se referia a0 colar de contas pretas de
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tucum. No entanto, 0 mesmo termo também passou a designar as micangas coloridas de
vidro ou de pléstico adquiridas dos brancos.

Atualmente a fabricacdo dos colares é uma atividade feminina, embora os
Mamaindé afirmem que os homens também podem confecciond-los®™®. As mulheres
costumam sair acompanhadas por suas irmas, ou apenas com seus maridos, para coletar o
coco de tucum (yalaugidu) usado na confecgdo dos colares e também as fibras provenientes
da folha desta palmeira (yalaudu) que so usadas para fazer os fios no qual sdo enfiadas as
contas para formar o colar. Durante essas expedigdes de coleta, outros tipos de cocos, que
podem ser chamados genericamente de sa’ daugidu (coquinho), também sdo coletados.

De acordo com os dados de Aspdin (1975:231), a coleta da matéria-prima para a
confecgdo dos colares, assim como o trabalho de fabricacdo das contas, envolve apenas a
familia nuclear (casa com filhos), seguindo, assim, o padréo tradicional de producédo dos
Mamaindé, baseado no trabalho conjunto do casal. Deste modo, a fabricagdo de adornos
corporais € uma atividade que depende da vontade individual, mais do que de uma decisdo
coletiva que envolve um grupo maior de individuos fora do circulo da familia nuclear.

Parte do materia utilizado para a confeccéo dos colares, especificamente o coco do
tucum, sO esté disponivel durante a estagdo das chuvas (setembro - abril)*°. Além disso,
muitas vezes, as palmeiras de tucum e de ingja, os buritizais e outras plantas usadas na
confec¢do dos enfeites, sO sdo encontradas em quantidade suficiente fora dos limites da

Reserva. Deste modo, os Mamaindé sdo obrigados a pedir permissdo aos fazendeiros locais

39 Costa (1993) e Aspelin (1975) também afirmam que a confeccdo dos colares é uma atividade feminina.
Figueroa (1989:59), ao contrario, define a confecgéo de colares, assim como de outros ornamentos, COmo uma
atividade masculina, embora ela observe que, atualmente, homens e mulheres trabalhem conjuntamente nesta
atividade.

0 Aspelin (1975:194-196) menciona o carater sazonal da producéo de artefatos entre os Mamaindé. Costa
(1993:41) afirma que, entre os grupos do cerrado, a coletado tucum é feita entre os meses de janeiro e abril e
setembro e outubro.
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para entrar em suas terras e, em certos casos, sd0 obrigados a pagar uma quantia em
dinheiro por isso.

Os Mamaindé conhecem muito bem todo o territorio em torno daregido da Reserva
onde vivem, entre os rios Pardo e Cabixi. Muitos desses locais eram antigas aldeias ou
rocas e alguns velhos ainda se lembram dos mortos que foram enterrados la. Atualmente
grande parte da area ao redor da Reserva esta sendo desmatada para o plantio de soja, como
vimos no capitulo anterior, e os locais onde se encontravam as palmeiras de tucum
(yalaudu) e de ingja (galikidu ou méanyuwaikidu), os pés de buriti (hendu) e outras espécies
de plantas utilizadas na confeccdo dos adornos se transformaram em grandes campos de
soja.

Diante da dificuldade cada vez maior de encontrar o coco do tucum para fazer os
colares de contas pretas (yalikdu), algumas mulheres costumavam me pedir migcangas de
vidro pretas alegando que, caso ndo conseguissem fazer mais os colares de tucum, fariam
colares de micangas pretas para as suas filhas usarem no ritual de iniciagdo femining;
ocasifo em que, como ja mencionei, esse enfeite se torna indispensavel*. No entanto, em
todos os rituais que assisti, as meninas foram enfeitadas com muitas voltas de colar de
contas pretas de tucum que usavam junto com V&ios colares de micangas de vidro
coloridas, mas jamais as vi substituir os colares de tucum por colares de migangas pretas.

As migangas de vidro coloridas sd0 muito apreciadas pelos Mamaindé e pelos
grupos Nambiquara de um modo geral, conforme observaram Price (1972:237, nota n.10),

Figueroa (1989:21), Lévi-Strauss (1996) e Roquette-Pinto (1975:184). A esse respeito,

4! Roquette-Pinto (1975:184) registrou a preferéncia dos Nambiquara pelas micangas de vidro de cor preta e
afirmou: “E fato notavel a predilecio que tém pelas contas de cor negra; fazem-nas de coquinhos, para colares
de muitas voltas, e quando deixamos a sua escolha um sortimento de vidrilho, comegam preferindo as pretas.
Acabam, porém, escolhendo todas... Insaciaveis”.
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Aspelin (1975:177) comenta que, embora nd Sgjam essenciais como as ferramentas de
metal, as micangas de vidro estéo entre os itens mais vaorizados e desgjados pelos
Mamaindé. Pude observar que os colares feitos com micangas de vidro ou de pléstico
coloridas geramente seguem o mesmo padrdo dos colares feitos com contas de tucum.
Quando sdo feitos para serem usados cruzados sobre o peito, os colares tém muitas voltas
(mais de 10) e apenas uma cor. Ja os colares menores, usados pendurados no pescogo,
podem ter uma Unica cor ou, entdo, sGo compostos por uma combinacdo de duas cores
intercaladas por um espaco regular, como fazem com os colares de contas de tucum ou de
canutilhos de taquara intercalados com sementes ou com dentes de macaco2. H& também
os colares de 2 a 4 voltas que so feitos misturando-se esses dois tipos de materiais, i.e,
micangas de vidro com contas de tucum ou canutilhos de taquara®™. Quando usados nos
pulsos, os colares feitos de micangas coloridas tém geralmente uma tnicacor.

No ritual de puberdade feminina os Mamaindé costumam usar, atualmente, colares
de micangas coloridas junto com colares de coco de tucum. Mas, quando se véem nas fotos
tiradas durante o ritual, reclamam muito que os colares de micangas coloridas ndo sdo téo
bonitos quanto aqueles feitos do coco de tucum. Um velho Mamaindé me explicou, em uma
dessas ocasifes, que os colares de contas pretas de tucum sdo mais bonitos porque sdo
como os colares usados pelos ancestrais. Quando os Mamaindé usam colares de micangas
coloridas durante o ritual, os espiritos dos ancestrais ndo gostam, pois ndo conhecem este

tipo de colar e, assim, custam a reconhecé-los como parentes. No entanto, algumas pessoas

afirmam que os espiritos dos mortos que ja usaram colares de nicangas gostam muito

desses colares.

42 Em anexo, encontramse os desenhos dos colares usados pelos Namb iquara.
43 Nas fotos tiradas por Lévi-Strauss (1996) é possivel ver os Nambiquara usando esse tipo de colar.
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Mas voltemos agora ao colar de contas de tucum. Além das expedicOes de coleta,
outra forma de obter a matéria-prima necess&ria para a confeccdo desse tipo de colar &
através das trocas inter-grupais. Quando visitam parentes em outras aldeias, ou quando séo
convidados por outros grupos para participar do ritua de puberdade feminina, os
Mamaindé adquirem coquinhos e sementes para fazer colares e também alimentos como
car, batatas, milho e outros produtos cultivados em sues rogas. No contexto ritual, os
anfitrides costumavam pagar aos convidados, especialmente aqueles que seguravam a
menina durante a festa, com voltas de colar de contas pretas*.

Atualmente, outro contexto privilegiado para as trocas inter-grupais S80 0S
encontros casuais na Casa do indio de Vilhena (RO), onde os Nambiquara que vivem ao
norte da Area Indigena do Vae do Guaporé, ao norte da Reserva Nambiquara e na Terra
Indigena Pyreneus de Souza ficam internados para o tratamento de vérias doencas
(lechimaniose, tuberculose, pneumonia, desinteria, entre outras). Durante o tempo da
internacdo, os doentes permanecem acompanhados por um parente (geralmente a mée, no
caso das criangas, ou 0 marido/esposa, no caso dos adultos) e recebem visitas de outros
parentes que vao a cidade e aproveitam para levar comida (massa de mandioca, peixe e
macaco moqueados), matérias-primas para a confeccdo de enfeites (coquinhos e sementes,
conchas, resing, cera etc) e, muitas vezes, algumas voltas de colar prontas para vender na
cidade. Ja observei, certa vez, uma jovem Mamaindé voltar da Casa do indio com 4 voltas

de colar de contas pretas que ela havia comprado de um Kintaulhu. Como pagamento pelos

colares, ela prometeu lhe dar um balaio cheio de cara da préximavez que o encontrasse. Os
colares adquiridos desta forma seriam, segundo ela, vendidos durante os Jogos Olimpicos

Indigenas que aconteceriam em S&o Paulo alguns meses depois.

44 Para a descric&o desteritual, veja capitulo 4.
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Por ser um lugar onde circulam e convivem pessoas de diferentes grupos
Nambiquara, a Casa do indio tornou-se, assim, uma espécie de mercado em que se troca
comida, coquinhos, sementes para a confeccao de colares e, até mesmo, colares prontos. E
|4 também que os Mamaindé recebem noticias dos parentes distantes, ficam sabendo das
ameagas de guerra feita por grupos hostis, das curas feitas por xamas de outras aldeias, das
festas da menina-moga para as quais ndo foram convidados, dos casos extraconjugais e
outras histérias de amores proibidos. Além disso, assistemn a televisdo e sempre voltam para
a adeia comentando as noticias do mundo (principamente aquelas sobre guerras,
enchentes, bombas) que viram no Jorna Naciona. La também sdo feitos casamentos:
algumas enfermeiras da Funai que trabalham ha muito tempo na regido, conhecendo a
histéria pessoal de muitos Nambiquara, promovem casamentos anunciando o novo casal na
frente de todos. Muitas vezes, esses casamentos sdo, de fato, consumados. A descricdo das
relagdes estabel ecidas na Casa do indio certamente daria uma etnografia & parte. Menciono-
as aqui genas para mostrar um novo contexto no qual podem ocorrer as trocas inter-
grupais, especia mente agquelas voltadas para a producéo/obtencéo dos colares.

De acordo com os dados de Aspelin (1975), o trabalho de confecgdo dos enfeites
corporais, incluindo a coleta do material utilizado, é feito individualmente ou por membros
de uma mesma familia. No caso dos colares, as mulheres costumam coletar coquinhos e
sementes sozinhas ou acompanhadas por outras pessoas que vivem na mesma casa. As

vezes, elas se relinem para fazer juntas as contas e os colares, mas geralmente este € um

trabalho individual.
Durante o tempo que eu estive com os Mamaindé, ndo houve um dia em que eu
caminhasse pela adeia sem ver as mulheres sentadas dentro de casa, ou do lado de fora, na

sonbra projetada pela casa, fazendo colares para a venda, para o uso pessoal e também para



colocar nos seus filhos ou netos pequenos. Os Mamaindé dizem que as criangas devem ser
sempre enfeitadas, ab menos com uma volta de colar. De fato, as migangas que eu kevava
para a aldeia rapidamente se transformavam em colares ou pulseiras para as criangas
peguenas. Os colares usados pelos homens geramente sdo feitos pelas suas esposas. As
mulheres mais velhas, principalmente as vilvas, costumam fazer também colares para
colocar nos filhotes de macaco que criam como se fossem seus filhos.

Para fazer o colar de contas pretas de tucum as mulheres abrem 0 coco com uma
faca, retiram sua parte interna e guardam apenas a casca. Depois, quebram a casca em
pedacos pequenos que sdo apoiados sobre uma base de madeira feita especiamente para
este fim*®. Com a gjuda de um arame grosso lixado na ponta no formato de uma agulha,
elas furam o pedaco da casca do coco, fixando-0 em cima do tronco. Depois, vao girando o
arame gue esta fincado no coco com uma das méos enquanto aparam as bordas do coco
com um facdo que € segurado na outra méo até formar uma conta arredondada. Assim, a
conta ja sai com um furo no centro por onde passara o fio do colar. Antigamente, os
Mamaindé dizem que o instrumento usado para perfurar o coco era feito com um 0sso de
macaco lixado na ponta. Nessa €poca, as mulheres socavam 0 coco no pildo para quebrar a
casca. Os pedagos da casca eram mantidos sob o dedo indicador e as bordas eram cortadas
com um machadinho de pedra que, depois, foi substituido pela faca. Dizem que esse modo
de fazer as contas deixava as mulheres com o dedo sempre machucado.

Depois de cortadas e perfuradas, as contas sdo enfiadas em uma linha de nylon

grossa (a mesma usada atualmente para a pesca). As mulheres costumam amarrar uma das

45 Costa (1993:158) apresenta um desenho desta base de madeira utilizada para a confeccéo das contas de
coco de tucum. Roquette-Pinto (1975:169) encontrou em uma aldeia Nambiquara na Serra do Norte um
objeto de pedra que também era usado para partir pequenas nozes, provavelmente usadas na confecgéo de
colares. Em suas palavras, era « uma pedra com algumas covinhas, onde cabia a polpa de um dedo. Ao lado
havia quantidade prodigiosa de pequenas nozes de bacaba, partidas ou por partir ».
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pontas no dedo do pé e segurar a outra ponta com uma das méaos de modo a manter a linha
esticada. Com a outra mao, elas seguram uma lixa de papel com a qual véo lixando as
contas até elas ficarem com as bordas lisas e do mesmo tamanho. As contas podem ser
novamente lixadas com duas lascas de madeira para ganhar brilho. O acabamento
geramente é feito com a folha &spera de um arbusto que nasce no cerrado, conhecido
regionalmente como “lixeirado campo” e chamado de galohwekdu pelos Mamaindé.

As contas prontas sd0, entdo, guardadas em cabacas ou em latinhas até juntar uma
guantidade suficiente para fazer o colar. Os colares feitos desta forma podem ter de 2 a 10
voltas e sdo usados pendurados no pescogo ou como bandoleiras, cruzados sobre o peito.
As contas sdo enfiadas em um fio feito com a fibra da palmeira de tucum que pode ser
trancado por homens e mulheres. E interessante notar que a linha de nylon jamais € deixada
nos colares, nem mesmo naqueles que so feitos exclusivamente para a venda. SO se usa
esse tipo de linha durante a etapa de lixamento das contas, porque ela € mais resistente,
depois ela é substituida pela linha de tucum. Muitas vezes, as contas sdo passadas
diretamente da linha de nylon para a linha de tucum amarrando a ponta das duas linhas.
Assim, evita-se o trabalho de ter que enfiar, uma por uma, as contas novamente nalinha de
tucum.

Os Mamaindé fazem também outro tipo de colar de contas de tucum que podem
chegar a tamanhos minusculos e que sdo oolocadas em finas linhas de tucum. Geralmente

esse tipo de colar é usado nos pulsos ou na cintura. Neste caso, conchas de madrepérola séo

penduradas na ponta do colar que € amarrado na cintura. A técnica para fazer esse tipo de
colar € diferente: pega-se o coco do tucum do mato, um tipo de coco que € menor do que 0
coco do tucum do campo (yalaudu), e o deixa de molho por pouco tempo em um pote com

&gua para que a casca figue mais mole. Esse coco € colocado inteiro sobre a base de
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madeira usada para fazer colar, apoiado entre 3 ou 4 pregos que sdo fincados na superficie
da base para que o coco ndo deslize. Usa-se, entdo, um arame com a ponta fendida, no
formato de um compasso. Uma das pontas € fixada no coco e, com movimentos giratorios,
a outra ponta vai cortando as contas no formato arredondado. Dependendo da distancia
entre as pontas do arame a conta sai com uma circunferéncia maior ou menor. Depois, as
contas sdo colocadas em linhas de nylon para serem lixadas e, quando estéo prontas, S0
transferidas para a linha de tucum. Com mesma técnica, os Mamaindé fazem também
colares de outros materiais. casco de jaboti (que produz migangas amareladas, transparentes
quando olhadas contra a luz), casco de tatu e 0sso de créanio de macaco (que produzem
mic¢angas brancas).

Os colares de contas pretas de tucum de vérios tamanhos também podem ser
misturados com micangas de vidro coloridas, pingentes de penas de arara e de tucano,
dentes de macaco ou de onga, conchas, contas feitas do coco da palmeira ingé (que séo
mais claras do que as contas de tucum), diversos tipos de sementes e canutilhos de taguara.
A variedade das técnicas e do material utilizado permite, assim, obter diferentes tipos de
colares. Além disso, embora os Mamaindé afirmem que o colar tradicional (aquele que é
preferido pelos ancestrais) € o colar de contas pretas de tucum, eles estdo constantemente
copiando os colares de outros grupos indigenas, do mesmo modo que o xama diz copiar 0s
enfeites dos espiritos™. Quando v&o participar de eventos organizados pela Funai
(comemorag&o do Dia do Indio ou Jogos Olimpicos Indigenas), por exemplo, os Mamaindé

tém a oportunidade de encontrar grupos indigenas de outras regifes. Ao voltarem para a

46 Retomarei este ponto no capitulo 3.



adeia, procuram imitar os enfeites que viram*’. Atualmente, os Mamaindé estdo fazendo
grandes colares com contas de tucum e inga no qual amarram pendentes de conchas e
penas que, segundo me disseram, copiaram dos Xavante. Pude observar, certa vez, uma
jovem Negaroté chegar na aldeia mamaindé com um colar de migangas de vidro coloridas
que ela havia comprado de um indio xinguano. Pouco tempo depois, varias mulheres
Mamaindé usaram as micangas que eu havia |hes dado para fazer o mesmo tipo de colar.
Muitas criangas na adela ficaram usando esses colares e algumas mulheres chegaram a
fazer versdes ampliadas do colar para usar cruzado sobre o peito.

Figueroa (1989:19) registrou entre os Negaroté a fabricacdo de colares feitos de
diversos materiais. canutilhos de taguara, sementes diversas, dentes de macaco, porco, paca
e onca, antenas de coledpteros, 0ssos de crénio de macaco, carapaca de tatu e jabuti.
Segundo ela, hd uma enorme criatividade na fabricacdo dos adornos. Costa (1993:94)
também descreveu detalhadamente os seguintes colares confeccionados pelos grupos
Nambiquara do cerrado: colar de canutilhos de taquara, que pode ser intercalado com
sementes diversas, colar de contas de tucum, colar de dentes de mamiferos (macaco-aranha
e outros), colar de garras de onga, colar de sementes. Roquette Pinto (1975:183, 185, 195,
197) descreveu os colares feitos pelos grupos Nambiquara da Serra do Norte. Sdo eles:
colar feito com sementes de uma sapotacea, colares de discos de nacar e de dentes de

macaco, colar de conchas, colar com rostros de coledpteros.

47 Roquette-Pinto (1975:219) j& havia chamado a atencéo para a prética observada entre os Nambiquara de
copiar objetos e artefatos de outros grupos que, segundo ele, atestava um processo de «aculturagdo». Assim
disse ele: “Algumas pegas da nossa colegdo tém especia valor porque documentam o processo de
aculturamento material daguele povo. Sdo, de um lado, objetos em que se nota o aproveitamento do ferro,

encontrado, por acaso, nos trilhos dos cagadores e seringueiros; por outro lado, sdo artefatos de imitagdo, nos
quais se reconhece a méo inébil do primitivo, desejando copiar produtos de uma inddstria mais adiantada, e de
repetir formas de uma arte superior a sua, o que € visivel nos diademas que procuram imitar grosseiramente.

Esses diademas foram encontrados entre os Nambiquara, mas manifestadamente sdo produtos conquistados de
outras tribos setentrionais, em que o trabalho das penas atingiu outro desenvol vimento.
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Apesar da diversidade do material utilizado para a confecgdo das contas dos colares,
a maioria deles ¢ feita com a linha fiada a partir da fibra do tucum®®. Cito aqui a descricéo
de Costa (1993:94) do processo de fabricagdo dessa linha: “a fibra de tucum é fiada por
ambos 0s sexos. Sentados, com as pernas esticadas, a coxa direita serve de base. As fibras
de tucum, previamente preparadas e divididas em pegquenos feixes, sdo enroladas com a
mao direita espalmada até adquirirem o comprimento desgado e apropriado para
determinado fim, quando novos feixes sdo emendados’. Deste modo, a linha pode atingir o
tamanho desgado, a medida que ela vai sendo feita. Assim, é possivel aumentar o
comprimento de um colar, simplesmente emendando na ponta da linha um novo feixe de
tucum que sera enrolado formando uma nova linha, mais comprida.

Os Mamaindé dizem que este trabalho de tor¢do da linha de tucum deve ser evitado
por mulheres gravidas ou que acabaram de ter filhos e também por seus maridos, pois isso
provocaria dor na crianca que ficaria se contorcendo e chorando muito. Quando as
mulheres grévidas ndo tomam este cuidado e continuam fazendo enfeites com linha de
tucum, pedacos da linha usada nos enfeites s8o queimados, juntamente com espinhas de
peixes e 0ssos de animais que elas consumiram durante a gravidez, e misturados com cinza
até formar uma pasta preta. Essa pasta € considerada um remédio (wainsidu) e é passada na
barriga das mulheres na hora do parto para que a crianga ndo fique enrolada no cordéo

umbilical e possa nascer mais rapido. Deste modo, o remédio anula os efeitos negativos que

8 Roguette-Pinto (1975:216) descreveu fios confeccionados a partir de materiais variados que eram usados
para fazer alguns tipos de colares: fios de fiapos de substéncia cérmea do tubo das penas, cordas enfeitadas
com pélos de Pithecia satanas (macaco coatd), colares de dentes de macaco feitos com segmentos de uma
cyperacea. O autor inclui em sua descricdo desenhos dos respectivos fios e colares, assim como o nimero de
classificagdo de cada um desses objetos na Colegéo do Museu Nacional.
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seriam provocados pelo consumo de determinados alimentos e pela confeccdo da linha de
tucum e dos enfeites de um modo geral*®.

Costa (1993:173) descreve um corddo feito de fibras de tucum que € usado pelos
grupos Nambiquara do cerrado para facilitar o parto®®. Segundo ela, trata-se de um “cordao
constituido de dois feixes de fibras de tucum, torcidas na perna, formando fiacdo em ‘Z’.
De elaboragdo masculina, medindo em torno de 2m, tem a serventia de facilitar o parto
dificil. Pode ser manuseado por ambos 0s sexos e possui diversos nés em toda a sua
extensdo. Os nds sdo feitos em posicdo sentada, com a perna direita esticada. Uma das
extremidades é enrolada no dedo do pé, enquanto que a outra forma os nés. Depois e
enodar totalmente o cordao, este é colocado esticado na barriga da parturiente, em sentido
vertical. Esticando fortemente o corddo, os nos se desfazem. Esta operacéo se repete por
vérias vezes, até o nascimento da crianga. Sua elaboracdo se da no momento do trabalho de
parto, sendo desprezado quando ndo mais necessitado. Pais com recém- nascidos ndo podem
confecciona-lo. Créem que mais tarde serdo impedidos de se levantarem e até mesmo de
andar”®!.

N&o pude confirmar se esse tipo de corddo também era usado pelos Mamaindé. Nos
dois partos que assisti pude observar apenas a fabricacdo do remédio, mencionado acima,
feito com a linha de tucum que havia sido confeccionada pela mulher durante a gravidez.
No entanto, € interessante notar que o cordéo de parto usado pelos grupos do cerrado parece

sintetizar uma relacdo entre o corddo umbilical e o fio de tucum que também ¢é estabel ecida

pelos Mamaindé. Se, para os Nambiquara do cerrado, desfazer os nés do cordéo de tucum €

49 Price (1972:180) menciona o uso de um remédio feito com a folha de uma planta cuja semente cai sozinha
Ele deve ser passado na barriga da parturiente, paraque a crianga“caid’ mais répido.

%0 V/gjatambém Aytai (1990).

*1 Price (1972:180) também menciona o uso de um corddo com nds para facilitar o parto. Segundo ele, o
cordéo é feito pelo marido da mulher que esta em trabalho de parto. A mulher deve puxar o cord&o e desfazer
0s nos para que o bebé possa nascer mais facilmente.



uma forma de desenrolar a crianca do corddo umbilical, facilitando o parto, para os
Mamaindé, queimar o fio de tucum que foi enrolado/torcido pela mulher durante a gravidez
é um modo de evitar que a crianca fique enrolada no corddo umbilical®?.

A relacdo entre o fio de tucum e o cordd umbilical também é claramente
mencionada em um mito registrado por Costa (op.cit). De acordo com o mito, as mulheres
nao tinham vagina nem Utero. A cotia pediu gjuda a coruja que, por sua vez, pediu a paca
que roesse entre as pernas das mulheres para fazer a vagina. Dentro do orificio aberto pela
paca, a coruja introduziu alguns miolos de cabaca e o corddo umbilical foi feito com fibras
fiadas de tucum.

Os Mamandé chamam a linha de tucum de yalaudu (tucum) ou, mais
especificamente, de yalau’'thehdu (onde /-theh-/ = classificador que indica forma de
linha/cinto). Como vimos, a linha de tucum é usada em todos os colares feitos pelos
Mamaindé. Os feixes dessas fibras geramente sdo guardados em pequenas cabacas ou em
latas e as mulheres v&o fiando a medida das suas necessidades. No entanto, homens e
mulheres podem passar muito tempo trangando a linha e enrolando o fio até formar grandes
novelos que procuram guardar escondidos para que outras pessoas ndo peguem. A linha
usada nos arcos dos Mamaindé também é feita de tucum, como a linha dos colares, mas é
bem mais grossa e produzida apenas pelos homens. Atuamente, 0s arcos Ssao
confeccionados exclusivamente para a venda. Costa (1993) e, sobretudo, Aytai (1965)

oferecem uma boa descric¢ao dos arcos fabricados pel os Nambiquara.

2 Muitos remédios utilizados pelos Mamaindé seguem este principio de que o mesmo elemento que provoca
a doenga, ao ser queimado, pode anular o efeito maléfico por ele produzido. Assim, determinadas doengas
provocadas pelo espirito do macaco-aranha, por exemplo, podem ser tratadas com um remédio feito do pélo
queimado deste macaco.



Uma das caracteristicas da linha de tucum enfatizada pelos Mamaindé é o modo
como as fibras absorvem a &gua, provocando um encurtamento da linha. Quando me viram
usando um colar de contas pretas ao redor dos pulsos, algumas pessoas me avisaram que
aquele colar “mordia’ quando molhado, referindo-se a sensagdo causada pela contragdo da
linha no pulso. Ao molhar o colar, afibra se expande e 0 espaco entre as contas diminui de
modo que ele fica mais rigido e apertado; os pélos do brago ficam presos entre as
mindsculas contas causando a sensacdo de uma mordida.

Este efeito produzido pela contracdo da fibra de tucum em contato com a agua
também é descrito em uma das muitas historias que os Mamaindé gostam de contar sobre
uma espécie de monstro canibal (dayukdu) que vivia no tempo mitico. Diz a histéria que,
antigamente, 0 mundo estava repleto de seres monstruosos e canibais. Eles pareciam gente,
mas eram grandes e peludos como o macaco-aranha e fediam muito. Habitavam em aldeias
que ficavam dentro do tronco da &rvore Angelim (yalundu) e andavam dando grandes saltos
ou voando como morcegos. Quando os Mamaindé deixavam a aldeia para cacar, eram
devorados por esses seres. Os seus parentes iam procuréa-1os e também eram devorados, até
gue um dia, sobraram apenas as criancas na aldeia. Sem saber 0 que havia acontecido com
Seus pais, as criangas comegaram a receber a visita do dayukdu, a quem chamavam de avd
(sunidu). Ele chegava todo dia no final da tarde com um balaio cheio de carne e dava para
as criangas comerem. Depois, deitava-se perto do fogo e dormia sempre abragado a uma
crianca peguena para se esguentar. Mas as criancgas, desconfiadas, resolveram olhar melhor

a carne trazida pelo dayukdu e descobriram dentro do balaio os pedacos dos corpos de seus
pais. Fizeram, entdo, um plano para matar o monstro. Quando ele chegou na aldeia,

esperaram ele dormir e amarraram Sseu corpo com muitas voltas de uma grossa linha de



tucum. Ele acordou, mas ja estava todo amarrado. Em seguida, as criancas jogaram agua
em cima dele e alinha % contraiu, esmagando o monstro®®,

E interessante notar que a linha de tucum usada para fazer os colares nd €
concebida pelos Mamaindé como um objeto inerte ou estético, mas, ao contrario, como
algo que pode ter um movimento préprio. Sabendo disso, os Mamaindé podem usar esse
movimento a seu favor, como no caso descrito pelo mito. A idéia do movimento me parece
importante para entender o modo como 0s colares sd0 concebidos neste contexto
etnogréfico. Quando eu pedi para que os Mamaindé me descrevessem os erfeites usados
pela menina no ritua de iniciagdo, muitos deles descreveram os colares em movimento,
mencionando o barulho feito pelas contas de tucum balangando enquanto a menina dancava
durante toda a noite, iluminada apenas pelo fogo da fogueira.

No cortexto do xamanismo, como veremos, a nocdo de movimento atribuida aos
enfeites corporais fica ainda mais evidente. Ao descrever os enfeites do xamd, os
Mamaindé falam de cocares de penas de arara e de tucano que voam produzindo faiscas e
levando o xama ao céu, de espadas de madeira usadas para matar os espiritos maus que se
transformam em raios e podem ser disparados em vérias diregdes e de colares que sdo
caminhos pelos quais os espiritos se locomovem. Os enfeites sdo, assim, descritos como
algo que tem um movimento préprio ou como equipamentos que permitem o deslocamento
do xamd A idéia do xamanismo como uma forma de controle do movimento foi

particularmente desenvolvida por Gallois (1996:40) em um artigo sobre 0 xamanismo

3 Também registrei esta histéria com outro final: as criancas matavam o dayukdu fazendo-o deitar-seem
cima de um buraco no qual haviam colocado toda a brasa da fogueira. Ao deitar-se nagquele local, 0 monstro
caia dentro do buraco e morria queimado. Essa outra versdo se assemelha a um mito coletado por Figueroa
(1989:240) entre os Negaroté, intitulado por ela “os dois meninos e o bicho que comeu seu pai”.
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Waidpi que, como veremos no préximo capitulo, tem algumas semelhancas com o

xamanismo Mamaindé.

2.1.2 Asfaixas (dalatdu) e a linha de algodéo (kunlehdu)

Além da linha feita da fibra do tucum, os Mamaindé também faziam linhas de
algodédo (kunlehdu) gque eram, geralmente, tingidas com urucum e ganhavam um tom
avermelhado. Atuamente esta linha ndo é mais fabricada, tendo sido substituida pelas
linhas de algoddo industrializadas de diversas cores compradas na cidade. Nas fotografias
tiradas por Lévi-Strauss (1996) € possivel ver as faixas fetas com linhas de algoddo sendo
usadas por homens mulheres e criangas, amarradas nos bragos na altura do biceps e nas
pernas um pouco abaixo do joelho e na atura do tornozelo. Este autor registrou também
cenas que ele intitulou de “o acampamento Nambiquara em pleno trabalho: selecdo das
micangas, fiagdo, tecelagem”. S&0 imagens que mostram uma mulher sentada, com as
pernas dobradas, fiando a linha feita com a fibra do algodéo e, ao fundo, um homem
sentado, na mesma posi¢do, confeccionando faixas de algoddo em um pequeno tear de
madeira, atividade que, segundo L évi- Strauss, € exclusivamente masculina.

Costa (1993) descreve o trabalho de fiagdo da linha de algodéo como uma atividade
feminina, enquanto a confecgdo das faixas no tear pode ser realizada por ambos 0S sexos.
Além disso, esta autora descreve também os instrumentos utilizados na fiagdo e na

tecelagem e os enfeites de algoddo confeccionados pelos grupos Nambiquara do cerrado.

Os enfeites de agoddo usados pelos Mamaindé sdo os mesmos descritos por Costa.
Apresentarel, entdo, a descricdo desta autora juntamente com 0s meus dados sobre a

fabricacéo e 0 uso desses enfeites pelos Mamaindé.
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Aro tecido (dalatdu):

Os Mamaindé chamam a faixa de algoddo usada ao redor da cabeca de
nag adalatdu. Conforme descreve Costa (1993.76), tratase de uma “faixa de
aproximadamente 3,5cm de largura, tecida em tear com fios coloridos de algodéo
industrializado, obtendo uma bela combinagdo de cores. Possui regulagem do diametro para
ser gjustada a cabega, terminando em franjas de corddes tecidos que caem até a altura das
costas. Confeccionada e utilizada por ambos os sexos. Faz parte da indumentéria ritual de
puberdade feminina, acompanhando jarreteiras e bracadeiras idénticas quanto a forma e
material”.

O xama Mamaindé é o Unico a usar essa faixa cotidianamente. As outras pessoas
costumam us& la somente durante o ritual de iniciagdo feminina. Pude observar que, as
vezes, 0 xama substituia essa faixa por uma unica linha de algoddo vermelha amarrada ao
redor da cabega. Disseram me gque 0 xama coloca essa linha vermelha quando o seu aro
tecido arrebenta, deste modo, ele jamais deixa de usar um enfeite de linha de agodéo ao
redor da cabeca. Devo retomar este ponto mais adiante, ao falar especificamente da linha de

algodéo.

Bracadeira tecida (dalatdu ou nudal atdu):
Costa (1993:76) descreve este enfeite da seguinte forma: “faixa estreita, de
aproximadamente 1cm de largura, tecida em tear com fios de algoddo industrializado,

usado na altura do biceps. Possui barbantes que permitem a regulagem do didmetro para ser

adaptado a qualquer brago. Confeccionada segundo a técnica de entretorcido compacto, é



provida de franjas e pintura com urucum. Tem as func¢es de decoro e enrijecimento dos
muscul os do antebrago e é usada por ambos 0s sex0s”>4.

Atuamente, os Mamaindé usam este enfeite apenas no contexto ritual, embora
afirmem que, antigamente, a bragadeira era muito usada por todos, inclusive pelas criancgas,
para que seus bracos crescessem fortes e saudaveis. Como o aro tecido, a bracadeira agora
sb é usada no dia a dia pelo xama e, antigamente, era confeccionada principa mente pelos
homens. Hoje essa atividade é realizada pelas mulheres. Figueroa (1989:59) também afirma

gue, entre os Negaroté, as bracadeiras tecidas eram confeccionadas pelos homens.

Jarreteira tecida (dalatdu):

Trata-se de uma “faixa estreita, aproximadamente 1cm, tecida em tear com fios de
algoddo industrializado, usada abaixo do joelho” (Costa, 1993:76). Assim como as
bracadeiras, também € provida de franjas e pintura com urucum.

Os Mamaindé fazem também um outro tipo de jarreteira mais grossa, medindo
aproximadamente 3 cm, gque é usada na atura do tornozelo e chamada de yudalatdu. Esta
faixa também possui franjas, sO que mais curtas. Os Mamaindé dizem que ela é usada por
homens e mulheres durante o ritual de puberdade feminina e faz parte dos enfeites usados

pela menina pubere durante a festa, juntamente com as bracadeiras de algodao.

Tipoiatecida (wedadakidu):
A tipGia tecida descrita por Costa difere da tipoia feita pelos Mamaindé no que se

refere a0 material utilizado na sua confecgdo. Os Mamaindé afirmam que fazem tipdias

>4 Roquette-Pinto (1975:179, fig. 29) registrou em desenho 0 mesmo ornamento confeccionado pelos grupos
da Serra do Norte e observou que atécnica de entrelagamento dos fios que sdo usados para amarra-lo ao brago
€ amesma usada pel os Pareci em seus bracel etes de algodéo.
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com fios de algoddo trancados no tear enquanto a tipdia usada pelos grupos do cerrado,
descrita por Costa, € feita de fios de tucum. De acordo com Costa (1993:76), trata-se de
“uma faixa tecida em tear, com 6 cm de largura, confeccionada com fios de tucum, provida
de pintura de urucum. Empregada no transporte de criangas, passada no ombro a tiracolo
ou na cabega, quando maiores’.

Além da tipdia tecida, Costa (1993:71) também descreve a fabricagcdo da tipGia
trangada, confeccionada com tiras de embira, apresentando um trancado xadrez em
diagonal. Esse tipo de tipdia era feito basicamente pelas mulheres e também era usado para
transportar as criangcas. Roquette-Pinto (1975:187) afirmou que o grupo denominado
Kokoz( *(localizado no rio Juina), provavelmente os Kitaulhu, fazia faixas de palha para
carregar as criangas, diferenciando-se dos outros grupos Nambiquara que confeccionavam
faixas de algodéo.

Os Mamaindé dizem que, antigamente, também usavam esse tipo de tipdia feita da
casca do cip6 da embira, mas atualmente usam apenas tipdias de linha de agoddo. A casca
da embira ainda é utilizada para fazer a casa de reclusdo da menina-moca que, segundo 0s
Mamaindé, € uma réplica reduzida das suas casas antigas. As tiras feitas com a casca desse
cipd serviam para amarrar as folhas de palmeira na estrutura da casa. A tira da embira
também é usada para fazer a adl¢a do cesto cargueiro usado pelos Mamaindé.

Nas fotografias que Lévi-Strauss (1996) tirou dos Nambiquara, € possivel ver as

tipdias usadas pelas mulheres que parecem ser feitas de fios de algoddo tingidos de

vermelho. A tipGia usada pelos Mamaindé atuamente é feita com linhas de algodéo

industrializado de duas a trés cores que sdo combinadas de modo a compor uma faixa

® O termo «kdkdzu» é derivado de ko'kon- /, perigoso, na lingua Nambiquara do sul (/kakot-/, em
mamaindé, lingua nambiquara do norte). Roquette-Pinto registrou erroneamente o termo como sendo 0 nome
de um grupo.



listrada de diferentes cores intercaladas por intervalos regulares. A confeccdo da tipGia €
um trabalho demorado e geralmente executado pelas mulheres. Os fios de algodéo
industrializado devem ser novamente enrolados, com a gjuda de um fuso, para ficarem mais
grossos e resistentes e sd depois sdo trangados no tear. Na auséncia da tipoia, as mulheres
costumam improvisar algo similar usando tiras de pano que sdo amarradas nas duas
extremidades com um nd. No entanto, esse tipo de faixa de pano ndo suporta o peso das
criangas maiores.

Hoje em dia, apenas poucas mulheres na aldeia, geralmente as mais velhas, ainda
detém o conhecimento da técnica da tecelagem e é comum que as mulheres mais jovens,
guando tém seus filhos, pecam as mais velhas que lhes fagam as tip6ias que serdo usadas
para carregar a crianca. Quando o pedido é feito a mée, a avd ou a uma irma que mora na
mesma casa, Ndo € necessario o pagamento. Caso contrério, as mulheres podem pagar pela
tipbia uma determinada quantia em dinheiro, ou, como € mais comum, dando em troca
sacos de acUcar, latas de dleo e outros produtos adquiridos na cidade, ou, ainda, algumas
voltas de colares que, geralmente, séo vendidos a loja da Funai em Vilhena.

As mulheres Mamaindé dizem que costumam guardar as suas tipdias com cuidado.
Deste modo, a mesma tipGia poderd ser usada novamente por suas irmas ou por elas
mesmas quando o intervalo entre uma gravidez e outra for curto. Costa observou que, entre
0s grupos Nambiquara do cerrado, a mae € sempre vista com uma tipoia ou faixa de pano
cruzada no peito, mesmo quando seu filho ndo esta em seus bragos. Segundo ela, atipbia

usada nos primeiros anos de vida da crianca deve ser tratada com cuidado, ndo podendo ser
retirada e deixada em qualquer lugar. “Somente durante o banho permite se a sua retirada.
Acredita-se que, perdendo a tipdia, muita tristeza assolara a familia. Portanto, todo o

cuidado € pouco para que a perda ndo ocorra. Diante disso, a faixa torna-se, praticamente,
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parte do vestudrio feminino, distinguindo uma mulher com filho pequeno de outra sem
filhos ou com filhos maiores’ (Costa, 1993:71).

Uma mulher Mamaindé me contou, certa vez, que se uma méae perder atipdia usada
para carregar o seu filho, a gianca podera ficar doente e até morrer. Por esse motivo, as
mulheres devem ter muito cuidado com a tipdia de seus filhos. H4, assim, uma forte
identificagdo entre a crianca e a tip6ia, mais do que entre a mée e a tipdia, como parece
sugerir Costa, ao descrever este item como uma parte do vestuério feminino que diferencia
mulheres com filhos pequenos daquelas com filhos maiores. E provavel que a tristeza,
mencionada por Costa, provocada pela perda datipdia deva-se ao fato de os Nambiquara do
cerrado também relacionarem a tipGia a crianga. Quase inseparaveis durante 0s primeiros
anos de vida, a crianca e a tipoia parecem, assim, estar fortemente identificadas. Deste
modo, embora sgja portada pela mée, o que acontece com a tipGia afeta principamente a

crianca que é mantida junto dela.

A linha de algoddo (kunlehdu):

Descrevi, até agui, a confeccdo e 0 uso dos diversos tipos de faixas feitas com a
linha do algoddo. Gostaria de deter-me, agora, a linha de algoddo propriamente dita,
chamada de kunlehdu pelos Mamaindé ou apenas de kundu (algoddo). Neste sentido,
apresento algumas informagdes sobre a importéncia do agoddo para outros grupos
Nambiquara, contidas nos trabalhos de Figueroa (1989) sobre os Negaroté e do Padre

Adaberto Pereira (1974, 1983) sobre os gr upos Nambiquara do cerrado que habitam a
regi&o banhada pel os afluentes do rio Juruena.
Segundo Figueroa (1989:59), o algoddo utilizado na confeccdo das faixas tecidas

pelos Negaroté é cultivado nas rogas. Deste modo, € possivel estabelecer uma comparacdo
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entre a linha de tucum e a linha algoddo: enquanto a primeira é feita de fibras que sdo
coletadas na floresta, a segunda € feita a partir de uma planta cultivada na roga. Os
Mamaindé dizem, ainda, que os pés de algoddo (kundadu) também podiam ser cultivados
perto das casas, junto com os pés de urucum (wa’ duhdu) e de cabaca.

De acordo com o padre jesuita Adalberto Pereira (1983:87), 0 algodéo e o fumo sdo
considerados pelos grupos do vale do Juruena elementos importantes na descricdo do
destino postumo das almas. Essas s80 as Unicas plantas cultivadas na aldeia dos mortos que
fica localizada em uma grande serra no territério ocupado por esses grupos. Segundo
Pereira, apds a morte, a dma segue, conduzida pela alma de um parente morto ha mais
tempo, para a cabeceira de cima do rio Juruena. L& ela bebe a dgua da lagoa e € entregue a
Dawazunusu, que lhe dd um nome, um novo corpo e uma nova visdo para que ela possa ver
a beleza das coisas. Assim, aama ganha uma alegria sem fim. E da alegria e da beleza das
coisas que a ama se alimenta na cabeceira de cima e ndo precisa nem de &gua, nem de
comida. Desse lugar, ela volta para a terra e vai viver definitivamente em um dos lugares
proprios das amas perto da serra, onde ndo ha doenca, ndo se fica velho e somente se
cultiva agodado e fumo. No lugar das dmas ha 4 pés de fumo que nunca morrem. La
também nunca escurece, é sO dia

Além de ser um dos Unicos cultivos dos espiritos dos mortos, ja que estes ndo
precisam mais se aimentar nem beber, o algoddo também esta presente em um mito
contado pelos grupos do cerrado, no qual, de acordo com Pereira (1983:118), ele aparece

como “o0 elemento com que o dono do trovéo faz seu barulho no comego do tempo seco”.
Infelizmente ndo possuo maiores informagdes sobre esse mito. Pereira (1974:7) acrescenta,
ainda, que o algoddo também era usado pelos grupos do vale do Juruena para amarrar as

maos dos mortos.

93



Para os Mamaindé, apds a morte, a alma deve seguir em direcéo ao leste (nascente), onde
encontrara a aldeia dos mortos. No caso das criangas, a ma de um av6 ou de uma avd
(sunidu/talohnidu) vird buscala. No caso dos adultos, a alma devera seguir por uma estrada
estreita e, no caminho, ndo podera aceitar a chicha oferecida pelo dono do trovéo

(tahihiksidu), sob pena de ser devorada por ele e ndo chegar jamais a aldeia dos mortos.

Algumas pessoas afirmaram que essa chicha €, na verdade, um pote de sangue e que, por
isso, 0 seu consumo é fatal. Quando a alma passa por tahihiksidu sem ser devorada, ele fica
com raiva e grita, produzindo o barulho do trovéo.

De acordo com Figueroa (1989:89), os Negaroté afirmam que a ama dos mortos
pode seguir para duas aldeias, uma localizada no nascente e outra no poente. A ama do
xama sempre segue para a adeia do poente. Os seres que |4 habitam, chamados de
du’ haimsinadu, alimentam-se do sangue fresco dos animais e bebem chicha de urucum. Por
isso, a aldeia do poente também é chamada de “urucum”. A cor avermelhada do céu no
crepusculo é atribuida ao sangue e a chicha de urucum consumidos na aldeia do poente.

Ao relatarem o destino péstumo das amas dos mortos, os Mamaindé ndo fizeram
nenhuma referéncia ao pé de algodéo ou de fumo cultivado na aldeia dos mortos, nem ao
fato da alma dos mortos ganhar um nome e um novo corpo, apds mergulhar na lagoa, como
no relato dos grupos do cerrado registrado por Pereira (1983). No entanto, os Mamaindé
também descrevem a morte como um  processo de rejuvenescimento, embora ndo fagam
referéncia ao evento do banho nem & aquisicéo de um novo corpo®. Segundo os Mamaindé,

a alma do morto vira crianga, cresce, tem filhos, mas quando fica velha, pode trocar de pele

e, assim, volta a ser jovem. Por isso, durante as sessdes de cura, 0 pajé pode se referir a

* Segundo Figueroa (1989:82) os Negaroté afirmam que, “mesmo no caso de um velho, quando ele morre,
fica mogo de novo: fica crianga, cresce, fica homem, este tem filhos e, quando ja esta velho, troca de pele
como as cobras e ficamogo de novo”.



alma do doente, i.e, daguele que estd em processo de morte, como “crianca’ (weikdu). As
musicas de cura (waninso’ ga hainsidu) também podem, assim, ser chamadas de “musicas
de crianca morrendo” (weilkk&' &dosadu). Devo ressaltar que, embora as criangas sejam, de
fato, o principal foco da cura xamanica, por serem consideradas mais vulneravels ao atague
de espiritos malévolos, as “musicas de crianca morrendo” também sdo cantadas para curar
o0s adultos, que podem ser chamados de “criancas’ pelo xamd, neste contexto especifico.
Quando perguntel aos Mamaindé se o fumo era cultivado na aldeia dos mortos, eles
me responderam contando um mito que resumo aqui: um homem, muito triste, deixa a
adela logo apds a morte da sua mulher. De repente, ele escuta um barulho no mato.
Resolve olhar o que é e encontra uma sucuri, que lhe pede ajuda e Ihe conta que uma anta
pisou em cima dela, partindo-a a0 meio. A sucuri pede ao homem que a leve para casa
Neste ponto, os Mamaindé costumam explicar que a casa da sucuri era, na verdade, um
buraco que ficava sob um buritizal. O homem aleva para casa e chegando 18, a sucuri pede
as suas filhas que lhe tragam fumo e explica ao homem como recolocar no lugar os pedacos
esmagados do seu corpo. Depois, ela pede ao homem que fume e sopre a fumaga sobre ela.
Assim, a sucuri fica curada e da a0 homem um pouco do seu fumo. Antes que ele parta, ela
0 ensina a usar o seu fumo, fazendo uma demonstragdo: sopra a fumaga em cima de um
besouro morto que, em seguida, sai andando. O homem fica feliz com o presente e volta
para a aldeia. A noite, ele vai até a cova onde a sua mulher foi enterrada e, naquele local,

enfia uma taquara através da qual ele assopra a fumaca do fumo que havia ganhado da

sucuri no corpo da sua mulher. A mulher volta a viver. Ele a esconde dentro de casa para
gue ninguém a veja e, no dia seguinte, pede a todos que ndo entrem na sua casa e val cagar.
Mas as mulheres, curiosas, entram e encontram a sua esposa viva |4 dentro. Elas resolvem

dar um banho na mulher e a convencem a sair de casa. No caminho, um espirito mau
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(nadadu) encontra a mulher e a devora. Ao voltar do mato, 0 homem depara-se com a sua
mulher morta novamente, mas ndo tem mais o fumo para que €la possa voltar a viver.
Muito triste, ele faz chicha de veneno para beber e morre.>’

Se o fumo esta, para os Mamaindé, ligado ao tema da imortalidade, o algodéo é,
conforme me explicou um xama Mamaindé, originado dos ossos do ancestral mitico
yamakdu, que criou os produtos cultivados na roca a partir de pedacos do seu proprio
corpo: a sua pernavirou taioba, o pénis virou carg, o cérebro virou polvilho de mandioca, o
piolho dos seus cabelos virou semente de tabaco, as m&os viraram o ramo da mandioca, 0s
dentes viraram gréos de milho, o sangue virou urucum. O seu espirito virou 0 som das
flautas que sdo tocadas durante as festas de yamakdu redizadas no inicio do tempo seco;
época da derrubada de novas rocas®®. Gostaria de mencionar agui a descricio de Figueroa
(1989:78) do ritual de yamakdu, também chamado de “festa do dono dos porcos’, tal como
ele erafeito pelos Negaroté. A descricdo deste ritua baseia-se em um desenho feito por um
Negaroté no qual alinha de algoddo aparece como um elemento fundamental.

O desenho reproduz uma aldeia tradicional constituida por varias casas dispostas em
circulos. No pétio central, fica a “casa das flautas’. Um fio de algodéo é esticado e
sustentado pelas arvores ou por paus fincados no chdo. Ele liga a “casa das flautas’, no
centro, as casas da aldeia que também sdo todas ligadas entre si por linhas. Depois, a linha
segue para a roga, também sustentada por paus fincados pelo caminho, até chegar a uma
outra maloquinha construida pelo dono da roca (gerdmente o chefe de uma familia

extensa). Deste modo, a linha de algoddo liga a aldeia a roga e €, segundo os Negaroté, “o

>" Figueroa (1989:235) registrou 0 mesmo mito contado pelos Negaroté. Pereira (1993:43) registrou outra
versdo deste mito, contada pel os grupos Nambiquara do cerrado.

8 O mito de origem da agricultura é difundido por todos os grupos Nambiquara. Pereira (1983), Price (1972,
1978 b) e Costa (1993) registraram 0 mito entre os grupos do cerrado. Figueroa (1989) registrou o mesmo
mito entre os Negaroté, localizados no norte do Vale do Guaporé. Aspelin (1975) e Avery (1977) registraram
este mito entre os Mamaindé, vizinhos dos Negaroté, situados no extremo norte do Vale do Guaporé.
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caminho de yamakdu” . Através dele esses espiritos chegavam a aldeia para comer a comida
gue havia sido preparada pelas mulheres e deixada no pétio central especialmente para eles.

Enquanto os espiritos estavam na aldeia, as mulheres deveriam permanecer trancadas

dentro de suas casas, expostas ao aroma de resinas atiradas em pequenos fogos.

A linha de agoddo também é um elemento fundamental nos rituais de cura
xamanica, conforme veremos no capitulo 3. Por ora, gostaria de lembrar aqui que 0 xama
Mamaindé costuma usar uma faixa de algodé@o ao redor da cabega que, como ja mencione,
pode ser substituida por uma Unica linha de algodao vermelha. Além dessa linha, o xama
também manipula, durante as sessdes de cura, outras linhas de algoddo que ele retira da
cabeca dos doentes e também um colar de contas pretas com um dente de onca. Figueroa
(1989) também mencionou a existéncia de um colar de algodéo fofo que € manipulado pelo
xama Negaroté durante as sessdes de cura. Segundo ela, o colar de algodéo, juntamente
com o tabaco e as musicas, € um elemento de mediacdo entre o que ela chama de
“diferentes estamentos ontoldgicos’, ou, dito de outro modo, entre 0 mundo dos vivos e 0
mundo dos mortos. Voltarel a este ponto.

N&o pude confirmar se, assim como 0s grupos do cerrado descritos por Pereira
(1974), os Mamaindé ambém amarravam as méos dos mortos com linhas de algodao.
Alias, Pereira também ndo menciona os motivos de tal pratica. Os Mamaindé afirmam que
costumavam envolver os corpos dos seus parentes mortos com a casca de uma arvore

(espécie ndo identificada) que dizem ter um cheiro forte ou com folhas de buriti. A esse

respeito, Figueroa (1989:83) cita um relatério (Rick, H. et ali., 1981) sobre os grupos do
Vale do Guaporé, no qual o autor afirma que, provavelmente entre os Hahaintesu, o corpo

dos mortos era colocado “na entrecasca de uma arvore, com folhas nos costeados; urucu e
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sementes arométicas eram passados na casca e no corpo, do qual eram retirados todos seus
enfeites que, como outros objetos pessoais, eram enterrados juntos”.

Segundo os Mamaindé, os corpos dos mortos que ndo sdo enterrados podem se
transformar em espiritos maus (hadadu) ou em animais pegonhentos (cobras, lacraias). Por
esse motivo, é importante enterralos corretamente. Lima (apud Figueroa, 1989:84)
acrescenta ainda que, para os Mamaindé, as cobras surgiram das tripas dos corpos ndo
enterrados e as lacraias surgiram dos dedos dos pés.

E interessante notar que, assim como as partes do corpo, os enfeites corporais
também podem se transformar em lacraias. De acordo com uma das versdes do mito
mamaindé que descreve a origem da noite, as faixas de algoddo usadas por um pgjé se
transformaram em lacraias no momento em que a noite se espalhou sobre a terra®. Este &,
alids, um dos motivos pelos quais, durante o periodo da reclusdo, os Mamaindé dizem que a
menina pubere ndo deve usar enfeites: no escuro, eles podem se transformar em cobras ou

em lacrais. Retomarei este ponto no proximo capitulo.

2.1.3 Os enfeites de buriti (yalahdu)
Os Mamaindé dizem que o buriti (hendu) tem “dono”. Geramente, o espirito
chamado de “dono do buriti” (hendu na wagindu) é descrito como uma sucuri muito grande

» 60

(dehadadu) ou como o “povo da sucuri””. SO 0 xama € capaz de enxerga-lo. Tratasede

um Ser que parece gente e tem o corpo repleto de enfeites de buriti®*.

® Transcrevi uma versio deste mito no capitulo 3 e coloquei as outras versdes em anexo.

€0 De acordo com Figueroa (1989:237), os Negaroté também afirmam que a sucuri (chamada dedehidadu) éo
“dono” do buriti. Esta autora registra dois mitos nos quais aparece o “dono do buriti”. Em um deles, a sucuri
entra na casa de reclusdo da menina-moga, que é feitadafolhado buriti, e aleva paraalagoa, transformando-
a em sucuri. No outro, o dono do buriti persegue homens que derrubaram 10 pés de buriti, mas eles
conseguem escapar. Costa (1993:164) menciona um mito contado pelos grupos Nambiquara cerrado, que
descreve a origem do buritizal, mas néo faz referéncia a sucuri e sim a jibdia. De acordo com o mito, ao
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Alguns enfeites feitos com as fibras do buriti, como o pingente dorsal e a tanga que
serdo descritos a seguir, sdo usados exclusivamente pelos homens durante o ritual de
puberdade feminina, mas, sobretudo, durante as festas de guerra. Por esse motivo, 0s
Mamaindé afirmam que apenas 0os homens podem fazer esse tipo de enfeite e uma série de
cuidados devem ser observados durante a confeccgo e a coleta desse material ®2.

A retirada do broto do buriti tem que ser feita em siléncio. Nao é permitido brincar,
falar alto ou rir durante esse trabalho para ndo alertar o dono do buriti que podera castigar
aqueles que retiraram o buriti, atingindo-os com suas flechas e provocando doengas. O
broto do buriti deve ser, entdo, colocado dentro de um baaio previamente forrado com
folhas para que ele ndo fique preto em contato com o ar. Quando os brotos escurecem, 0s
Mamaindé dizem que muitos homens morrerdo durante a guerra.

Enquanto preparam as fibras do buriti, os homens devem colocar uma panela com
chicha ao seu lado para que o dono do buriti possa beber junto com eles e, assim, ndo os
castigue. As mulheres e as criangas devem evitar mexer nesses enfeites no momento de sua
confeccao.

Atualmente, as mulheres Mamaindé também passaram a fazer enfeites de buriti,
mas ndo sem conseqiéncias. Em setembro de 2004, muitas mulheres se reuniram para fazer
os enfeites de buriti que seriam usados durante uma demonstragdo do ritual de puberdade

feminina que os Mamaindé fariam para os funcionarios da Funai. Depois de passar o dia

tentarem capturar uma jibdia vermelha que estava préxima da aldeia, os homens queimaram o brejo onde ela
se escondia. Tudo se queimou, somente o buritizal ficou incélume as labaredas. A jibGia conseguiu escapar,
mas, no local da captura, formou-se umavérzearodeada de palmeiras de buriti.

®1 Pereira (1983 :47) descreve um tipo de espirito maléfico (atasu) mencionado pelos Nambiquara do cerrado

ue danga usando um cocar de buriti.

®2 Price (1989:682) afirma que, para os Nambiquara, as fibras de buriti sdo “spirit handiwork”, e que o
pingente e a tanga de buriti, pintados com urucum, sdo as vestimentas preferidas dos homens durante o ritual
de puberdade feminina, embora a confeccdo desses e de outros enfeites usados durante o ritual sgja uma
responsabilidade das mulheres.



desfiando os krotos de buriti junto com outras mulheres, uma jovem Mamaindé sentiu-se
mal e desmaiou. No dia seguinte, todos na aldeia comentavam o ocorrido. Explicaramme
que a jovem havia desmaiado porque as mulheres ndo respeitaram 0s cuidados necessérios
para a confeccdo dos enfeites de buriti. Elas riram muito, ndo fizeram chicha para o dono
do buriti e ndo ficaram em siléncio. O dono do buriti, com raiva, castigou uma delas,
fazendo-a desmaiar. A noite, 0 xama cantou para curéla e retirou muitas fibras de buriti de
dentro do seu corpo e também alguns espinhos que eram, segundo ele, flechas atiradas pelo
dono do buriti. Além disso, 0 xama sugeriu também que as mulheres preparassem bastante
comida para oferecer aos espiritos dos mortos, juntamente com todos os enfeites que elas
haviam feito para a festa. Deste modo, os mortos ficariam felizes e protegeriam os vivos do
ataque de espiritos malévolos.

No dia seguinte, antes de anoitecer, as mulheres colocaram panelas com chicha de
mandioca e de cara, pratos com beiju, peixe mogueado, feijdo-fava e carne de porco socada
com farinha no terreiro em frente a casa do xama. Ao lado da comida, depositaram todos os
enfeites que elas tinham: cocar de penas de tucano, colares de véarios tipos e,
principalmente, os enfeites de buriti que haviam feito na véspera®. O xama cantou
acompanhado pelas mulheres e, ao final, fez um discurso dirigido aos espiritos dos mortos,
oferecendo- Ihes a comida e os enfeites e pedindo- Ihes gjuda e protecéo.

Os Mamaindé dizem que quando levam muitos brotos de buriti para a aldeia, o dono

do buriti os acompanha para ver o que eles estéo fazendo. Por i1sso, sempre que a confeccéo

dos enfeites adquire uma dimensdo coletiva, como no caso das mulheres que se reuniram
para fazer enfeites para a festa, esta atividade torna-se perigosa porque envolve grandes

guantidades de buriti, chamando, assim, a atencdo do seu dono. Antigamente, contam 0s

63 vejafoto em anexo.
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Mamaindé, os xamas sempre avistavam a chegada do dono do buriti na aldeia e avisavam a
todos. As mulheres rapidamente escondiam-se dentro de casa com as criangas e 0 xama
oferecia chicha e comida para ele, convencendo-o a ndo |hes fazer nenhum mal. Uma velha
me explicou que esse espirito é tdo perigoso que, quando chega na aldeia, mata quem
estiver na sua frente, até mesmo os cachorros e as galinhas.

Entre os Mamaindé, o buriti €, ainda, usado na construgdo da casa de reclusdo da
menina, onde ela deverd permanecer até a festa que encerra o ritual de iniciacdo. Segundo
Figueroa (1989:75), o buriti também é usado pelos Negaroté para construir a maloquinha de
reclusdo da menina e uma outra semel hante usada para a iniciagdo xamanica, aém de servir
de matéria-prima para a confec¢do de varios aderecos usados pelo xama (bracadeiras e
perneiras) e pelos espiritos dos mortos. De acordo com seus informantes, os espiritos dos
mortos recentes usam muitos enfeites feitos com a folha do buriti e com elas também
constroem as suas casas na adeia dos mortos, localizada no nascente. Esta autora
acrescenta, ainda, que as folhas de buriti s8o0 elementos constantes nas descri¢cdes que 0s
Negaroté fazem do enterro dos mortos®. Ela menciona também o uso de enfeites de fibras
de buriti pelos grupos Nambiquara do cerrado e pelos Wasusu (grupo do Vale do Guapore€).
Costa (1993) descreveu os enfeites de buriti usados pelos grupos Nambiquara do cerrado.
Seguirei a sua descricdo, acrescentando as informagdes que obtive dos Mamaindé a respeito

desses enfeites.

64 Price (1972:223) afirma que os grupos do cerrado envolviam o corpo do morto com folhas,
preferencialmente de buriti, antes de fechar a cova.
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Aro de foliolos:

De acordo com Costa (1993:86), trata-se de um “ornato circular para a cabega
constituido de corddes em foliolo do olho da palmeira de buriti. Feixes da mesma matéria-
prima séo fixados na orla do cordel, com arremate em franja e tingidos com tinta a base de
urucum. Pode ser visto cingindo a cabeca de mocinhas durante a festividade de iniciagdo a
puberdade feminina. Entretanto, as vezes, ndo sendo muito comum, adorna cabegas de
rapazes, no mesmo evento. N&o hé obrigatoriedade do uso na composi¢cdo da indumentaria
completa do ritual de danca’. Os Mamaindé afirmam que costumam usar esse tipo ce
enfeite quando ndo possuem o cocar de penas de tucano. Nos rituais que assisti ndo

observei 0 uso deste enfeite.

Fitafrontal defoliolos:

Os Mamaindé usam também uma fita feita da folha de buriti trangada. Segundo
Costa (1993:89), esta fita amarrada ao redor da cabeca mede cerca de 5cm de largura. Ela é
trancada de modo a formar um xadrez em diagonal e € feita do foliolo do olho da palmeira
de buriti. Pintada com tintura de urucum, € utilizada por ambos os sexos durante o ritual de
puberdade feminina. Fora do contexto ritual, observel apenas o xama Mamaindé usar esse
tipo de adorno.

Costa (1993:194) classificou os outros enfeites feitos com a fibra do buriti como

“indumenté&ria ritual de danca’. Os Mamaindé dizem que, antigamente, esses enfeites

também eam usados no cotidiano, embora enfatizem que 0 seu uso era indispensavel no
contexto do ritual de puberdade feminina e, principamente, no ritual que antecedia os
ataques guerreiros empreendidos contra 0s grupos inimigos. Ve amos entdo quais S0 esses

enfeites.
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Bracadeiras de fibras:

Composta por um “tufo de fibras de buriti, preso a um cordel da mesma matéria-
prima ou algoddo industrializado, usado na altura do biceps. As extremidades das fibras séo
tingidas com urucum. Pega que compde o vestiario masculino de danga, acompanha tanga,
bracadeira e pingente dorsal, da mesma matéria-prima. Tem as fungbes de decoro e
enrijecimento dos musculos de antebragco” (Costa, 1993:194). O xamd Mamaindé costuma

usar esse enfeite cotidianamente, preso a sua bracadeira de algodéo tecido.

Jarreteiras de fibras:

Trata-se de uma “faixa estreita, feita de fibras de buriti, usada abaixo do joelho. As
fibras de buriti ndo recebem trangado algum. Apenas sdo enroladas e amarradas, recebendo
pintura de urucum logo depois de gustadas. Peca que compde o vestuario masculino de
danca, acompanha a tanga, bracadeira e pingente dorsal da mesma matéria-prima. Tem as
funcbes de decoro e enrijecimento dos musculos da perna’. Observei o uso desta faixa entre
0s Mamaindé durante um ritual que eles intitularam “festa de guerra’, realizado apds uma
expedicdo organizada para soltar um Mamaindé que havia sido preso na cidade de Vilhena
(RO) por comprar muni¢do sem porte de arma. A faixa de buriti foi usada pelos homens e
confeccionada por eles mesnos um pouco antes do ritual no qual cantaram musicas de
guerra enfileirados, segurando bast6es de madeira e apontando flechas na direcéo da cidade

de Vilhena. Falarel desteritual no capitulo 3.

Pingente dorsal de fibras:
Costa (1993:194) descreve este enfeite da seguinte forma: “insignia distintiva do

sexo masculino, feita de fibras de buriti, formando franjas de aproximadamente 70 cm de
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comprimento, tingidas com tinta de urucum. E composta de duas partes, uma sobreposta a
outra, sendo que a superior € menor do que a inferior. As fibras sdo presas a um corddl da
mesma matéria-prima, que rodeia 0 pescoco, cobrindo as costas. Peca que compde o
vestuério ritual de danga, acompanhando a tanga, bragadeira e jarreteira da mesma fibra.
Anteriormente a confeccdo, as fibras de buriti sdo fervidas até amolecerem. Em seguida,
depois de esfriadas, sdo lavadas no rio e amassadas com as maos para serem estendidas no
ch&o e secadas a0 sol. Quando completamente secas, estdo prontas para a confeccdo da
vestimenta. Ao final, uma tintura & base de urucum é usada para coloracdo” 5.

Os Mamaindé afirmam que esse enfeite era usado pelos homens, especialmente
durante os rituais que antecediam a guerra. Durante a coleta, o broto do buriti deveria ser
coberto por folhas dentro do balaio para que ele ndo ficasse preto no trajeto até a aldeia

Quando isso acontecia, aquele que recolheu o buriti escurecido poderia morrer na guerra.

Tangadefibras:

Este ornamento €, segundo Costa (1993:168), uma “insignia distintiva do sexo
masculino, feita de um pingente de fibras de buriti, tingidas com urucum. As fibras de buriti
tém as fungdes de adornar, vestir e proteger a regido pubiana. S&o presas por um cordel de
tucum, que rodeia os quadris. Em tempo anterior, antes do contato com a sociedade
brasileira, esta indumentéria era empregada habitualmente no cotidiano da aldeia, trajada
desde a adolescéncia. Hoje, porém, é apenas usada pelos mais idosos e por jovens adultos

somente por ocasido da festa de iniciacio a puberdade feminina’®®.

8 Roquette-Pinto (1975:184) mencionou o uso deste ornamento, ao qual ele se referiu como « manto de fibras
de palmeira», entre os homens de todos os grupos Nambiquara localizados na Serra do Norte e no vae do
Juruena.

68 | évi- Strauss (1948) também descreveu este ornamento.
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Atuamente, as mulheres Mamaindé fazem também um tipo de saia para uso
feminino que se assemelha a tanga usada pelos homens. Trata-se de uma invencdo recente
que, segundo me explicaram, foi copiada de um outro grupo indigena com os quais 0s
Mamaindé se encontraram durante as comemoragdes dos 500 anos de descobrimento do
Brasil em Porto Seguro (BA). Esta saia € usada pelas mulheres durante o ritual de iniciago
feminina, mas nunca pela menina pubere. Algumas mulheres me explicaram que adotaram
a sala porgque ndo gostavam de ficar so de calcinha durante os rituais.

De acordo com Costa (1993:168) “as mulheres nada vestiam antes do contato com a
sociedade brasileira. Adornavamse com colares, bracadeiras, pulseiras, cinto e uma
camada de tinta de urucum cobria seus corpos (...) Ainda hoje este habito persiste, sb que 0s
vestidos de chita com estampas coloridas, confeccionados por elas mesmas, sd0 postos por
cima da pintura corpora”. As mulheres Mamaindé também costumam passar urucum no
corpo, especiamente antes de ir para 0 mato. Dizem gque 0 urucum é como um remédio que
protege a pessoa do atague de espiritos maévolos. Por isso, também € comum ver as maes

passando urucum nos seus filhos pequenos, antes de leva-los para aroca.

Colar de corddes:
Costa (1993:76) descreve, ainda, um colar de corddes confeccionado com fibras de
buriti torcidas. Este colar ndo contém contas, sendo composto apenas por véarias voltas de

fibras de buriti. Ele pode ser usado por ambos 0s sexos e tem as extremidades amarradas e

tingidas com urucum. Os Mamaindé dizem que ndo usam mais esse tipo de colar. Algumas
pessoas afirmaram que esse colar era mais usado pelos grupos do cerrado e também pelos

grupos do sul do Vae do Guaporé (Wanairisu). Como vimos, Price (1972) afirmou que os
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grupos do sul do Vae do Guaporé, diferentemente dos grupos situados em outras regides,

usavam apenas enfeites feitos com buriti.

2.1.4 Osadornosplumarios

Aro emplumado:

Segundo Roquette-Pinto (1975:192), “a plumaria confeccionada pelos Nambiquara
reduz-se a poucas manifestagbes’. Ele coletou diademas de penas de tucano produzidas
pelos indios da Serra do Norte para a colecéo do Museu Nacional. Trata-se, segundo €ele, de
“produtos adventicios, conquistados a tribos setentrionais, em que o trabalho de penas
atingiu outro desenvolvimento” (Roquette-Pinto, 1975:220).

Os aros emplumados confeccionados pelos Mamaindé sdo diferentes daqueles
coletados por Roquette-Pinto e apresentam acabamento mais elaborado. Este tipo de
ornamento, feito de penas de tucano vermelhas e amarelas, € usado principamente pela
menina pubere durante a festa que encerra o ritual de iniciagdo feminina e chamado de
yaldnhaindu ou de yalangalodu pelos Mamaindé. O primeiro termo pode ser traduzido
também como “musica de tucano”’. No capitulo 4 falarel especificamente deste ritual,
focalizando a relagdo estabelecida entre a menina e os enfeites usados por ela. Devo
adiantar que muitas misicas cantadas durante este ritual sdo chamadas de “musica de
tucano” (yalanhaindu ou yalanhainsidu) e fazem referéncia ao cocar de penas de tucano

usado pela menina pubere.

Costa (1993:82) descreveu o0 cocar de penas de tucano, chamado de yalankalosu
pelos Nambiquara do cerrado, da seguinte maneira: “ornato personalizado para a cabega,
com suporte trancado embricado, ornamentado de penas vermelhas e amarelas de tucano.

Utilizado pela menina-moca durante sua cerimdnia de iniciacdo a puberdade feminina. De
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fabrico masculino, durante a festividade, no momento em que a menina- moca retorna a
casa de reclusdo, esta peca adorna a cabega de um dos padrinhos, jovens acompanhantes de
danca. Quando novamente a menina sai para dancar, o aro volta a sua cabeca’.

Observel, entre os Mamaindé, que este cocar pode conter, ainda, pingentes feitos de
coco de tucum e de inga com penas de tucano ou conchas de madrepérola que séo
amarrados ao aro com uma linha de tucum ou de algoddo vermelha. O cocar é usado de
modo que o pingente fique virado para a parte de traz, chegando a altura dos quadris.

Price (1989:684) afirmou que o cocar de penas de tucano usado durante o ritual de
puberdade feminina é o enfeite mais valorizado e espiritualizado dos Nambiquara (“the
Nambiquara's most valued and most spiritualy charged possession”). Em sua tese de
doutorado (1972:203) ele observa ainda que, durante o ritual, o cocar é transferido da
cabeca de um xamég, ou de um dos homens que seguram a menina durante a danca, para a
cabeca da menina. No entanto, quando é usado pelos homens o cocar é colocado invertido,
com as penas curvadas para cima, diferindo, asssm, do modo como as mulheres usam o
cocar, com as penas curvadas para baixo.

De acordo com Costa (1993:54-60), o cocar de tucano usado pela menina é
colocado em sua cabega pelos seus “primos-irméos’, no momento em que eles aretiram da
reclusdo. No entanto, segundo esta autora, 0 cocar deve ser feito especiamente para a
menina pelo seu “tio”®’. Deste modo, trata-se de um adorno que diferencia a menina ptibere

dos demais participantes da festa.

Os Mamaindé dizem que a confeccdo do cocar de penas de tucano € uma atividade

masculina. No entanto, atualmente, as mulheres também fazem esse tipo de cocar. Nos trés

®7 | nfelizmente Costa néo especifica o que ela esta chamando de“tio”. Suponho que seja 0 irm&o do pai ou da
méae, de acordo com 0 nosso sistema de parentesco. N&o € possivel saber, assim, se se trata de um “sogro”
(MB) oudeum “pai” (FB), de acordo com o sistema de parentesco dos Nambiquara.
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rituals que assisti, os cocares usados pela menina foram feitos, respectivamente, pelo seu
pai, pela sua mée, e pelo irmédo do seu pai, também chamado de “pai”. Algumas pessoas
afirmaram que o xama da aldeia, ou 0s homens mais velhos que sabem as musicas cantadas
nos rituais, € que costumam fazer o cocar usado pela menina durante a festa. De fato, 0
xama Mamaindé €, atuamente, um dos Unicos homens da aldeia que eu pude observar
fabricando o cocar de penas de tucano. Freqlientemente ele saia sozinho para cagar tucanos
para obter as penas usadas no cocar. Quando ndo dispunha de penas de tucano, ele faziaum
cocar similar, usando penas de arara ou de periquito. Bmbora segja usado, sobretudo, pela
menina pubere durante a festa que encerra o ritua de iniciacdo, os Mamaindé afirmam que
0s homens também podem usar este tipo de cocar durante a festa, de modo que ele nédo é
um enfeite exclusivamente feminino.

Um xama Mamaindé me explicou a origem do cocar de penas de tucano. Segundo
ele, um xama muito antigo estava na beira de um rio muito sSinuoso e viu o0 povo da agua
(nahongayandu) usando um cocar feito de penas de tucano vermelhas e amarelas. Sempre
gue ele se aproximava para tentar vé-los melhor, eles desapareciam nas curvas do rio.
Mesmo assim 0 Xxama conseguiu copiar o cocar usado por eles e ensinou aos Mamaindé
como fazé- lo.

Obtive também outra explicagdo para a origem deste enfeite. Quando perguntadas
diretamente sobre 0 assunto, algumas pessoas me disseram que o cocar de penas de tucano

era usado pelos espiritos yamakdu, ancestral mitico que deu origem as plantas cultivadas. O

xama Mamaindé aprendeu a fazer o cocar usado atualmente vendo o cocar usado por esse
povo. Os espiritos yamakdu, considerados “donos daroca’ e, as vezes, também “donos dos
porcos’, visitam regularmente a adeia na festa das flautas, cuja visdo € interditada as

mulheres.

108



Pude observar, certa vez, uma mulher fazer o cocar de penas de tucano que seria
usado por sua filha nafesta que encerra o ritual de iniciacdo feminina. Ela comentou que, se
alguém roubasse aquele cocar, a sua filha morreria imediatamente. Alguns dias depois, uma
jovem Negaroté que estava de passagem pela aldeia mamaindé me disse algo parecido.
Segundo €la, o cocar de penas de tucano € um enfeite muito valioso e deve ser guardado

com cuidado para que o seu dono ndo fique doente.

Capacete plumério:

Costa (1993:168) descreveu também um outro tipo de cocar usado exclusivamente
pelo xama. Segundo €ela, este cocar € “formado de aro duplo circular, um sobreposto ao
outro, de palha, com trangado embricado idéntico a0 empregado no ritual de puberdade
feminina. O aro € revestido de penas tanto na orla interna como na externa. A orla circular
externa possui fieiras de tucano-de-bico-preto, alaranjadas, encastoadas em cordel-base de
fio de algodéo atada entre os aros. Na orla circular interna, em posicéo ereta, ha penas de
arara azul. Em numero de 12 penas retrizes, sem cortes, as duas centrais s80 longas e as
demais, médias, sd0 decrescentes. A amarracdo de penas é feita com n6 simples. Aos
adultos do sexo masculino esta designada a confeccdo, sendo geralmente o préprio pajé
quem o fabrica. Seu porte, aém de adornar, diferencia socialmente o usuario, refletindo sua
posi¢do dentro do grupo. Atualmente o pajé ndo possui tal ornamento”.

Logo que iniciei meu trabalho de campo, pude observar, durante uma sessdo de

cura, 0 xama Mamaindé usar um cocar muito parecido com o que foi descrito por Costa
Explicaram me que este tipo de cocar usado pelo xama € como um foguete: produz faiscas
e o faz voar, levando-o0 até o céu para que ele possa falar com o espirito dono do gavido rea

(kokadadu). Contudo, nas outras sessfes de cura em que estive presente 0 xama usou
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apenas a faixa de algodéo tecido ou uma linha de algodéo vermelha ao redor da cabeca.
Como veremos no capitulo 3, a mulher do xama costuma atuar como sua auxiliar nas
sessOes de cura e, durante algum tempo, eu a vi usar um colar de migangas aalis ao redor
da cabeca que, segundo os Mamaindé, assim como o cocar e as faixas de algodéo, também

era considerado parte dos enfeites do xama.

2.1.5 Os brincos de madrepérola (haindu)

As conchas usadas para a confeccdo dos brincos sdo produzidas por um tipo de
molusco encontrado em agumas lagoas que ficam no noroeste do territorio
tradicionalmente ocupado pelos grupos Nambiquara, especialmente na regido habitada
pelos Negaroté, proxima ao rio Piolho, e pelos Mamaindé, entre os rios Pardo e Cabixi. Os
grupos do cerrado adquiriam esses brincos por meio de trocas, pois ndo dispunham em seu
territorio da matéria-prima necessaria para a sua confeccdo. De acordo com Costa
(1993:86), os Kithaulu mantinham relagbes amistosas com os grupos Nambiquara do norte
e, deste modo, adquiriam os brincos de madrepérola®®,

A &rea de lagoas, nas quais sdo encontrados os moluscos que produzem as conchas
usadas na confecgdo dos brincos, ficou fora da Area Indigena Vale do Guaporé. Como
vimos no capitulo anterior, entre os anos de 1980 e 1990 vé&rias pequenas areas de valor
significativo para os Nambiquara foram demarcadas, entre elas a Terra Indigena Lagoa dos
Brincos, proxima a regido ocupada pelos Mamaindé e Negaroté. Esta area foi considerada

“sagrada’ para esses grupos, embora ndo exista nenhuma aldela neste local. Costa

(1993:86) observou que, atualmente, os pelecipodes encontrados nessas lagoas estdo em

% Price (1972) afirma que os Kinthaulu (grupo do cerrado) eram inimigos tradicionais dos Mamaindé e
aliados dos Negaroté, com quem mantinham relagdes de trocas comerciais. Os Mamaindé, por sua vez, eram
inimigos dos Negaroté.
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vias de extingcdo, em consequiéncia da extracdo de grandes quantidades de conchas para a
confecgdo dos brincos destinados a comercializago com os brancos.

Os brincos de madrepérola tém um formato triangular com as bordas arredondadas.
Geramente sdo feitos pelas mulheres, mas os homens também podem redizar esta
atividade. A concha é lixada sobre uma pedra com a superficie plana até a retirada da sua
camada externa que tem uma coloragcdo marrom escuro. Este € um trabalho que exige
cuidado para que a concha ndo se quebre ao ser friccionada sobre a pedra. Depois de lixada,
a concha adquire a cor de uma pérola e um formato triangular. As conchas que passaram
por esse processo sdo, entdo, guardadas em latinhas ou em cabagas para serem perfuradas
em um dos seus vértices com 0 mesmo instrumento de arame usado para perfurar as contas
de tucum. Nesse orificio é introduzida uma linha de tucum ou de algoddo que servira para
prender o brinco no I6bulo da orelha.

Os Mamaindé chamam as conchas de madrepérola usadas para fazer os brincos,
assim como os proprios brincos, de ndindu. A coleta das conchas geramente é feita por
familias separadas que ssem em expedicdes até as lagoas, sako’ gayadu, localizadas
proximas ao rio Pardo. A caminhada leva um dia inteiro e, por isso, muitas vezes, as
familias dormem no local e sb retornam a adeia no dia seguinte.

Os Mamaindé dizem que as conchas encontradas na lagoa tém dono (wagindu).
Trata-se de um espirito que é descrito como um jacaré muito grande (kayadadu) que vive
na lagoa onde sdo encontradas as conchas. Ele também pode ser chamado de naindu

wagindu (dono dos brincos). A lagoa € a sua casa, 0s jacarés, 0S peixes e um tipo de
passaro amarelo que vive perto desta lagoa sdo a sua criagdo fa maindu). Um jovem
Mamaindé me disse que os animais que vivem na lagoa sdo as galinhas do dono dos

brincos. Ele acrescentou, ainda, que as conchas sdo as “coisagenfeites’ (vasain’ du) desse
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espirito, que as guarda consigo assim como nés guardamos as nossas coisas (nusa
wasain'du) dentro de casa. Portanto, para o jacaré dono dos brincos (kayadadu), as
conchas, 0s jacarés, 0S peixes e 0s passaros gque vivem na lagoa podem ser ditos a “sua
criagdo” (na maindu), ou “suas coisas’ (na wasain’du). Neste sentido, a coleta das conchas
na lagoa € uma atividade que sup8e o estabelecimento de uma relacdo social: os Mamaindé
dizem que o dono dos brincos esconde as conchas no fundo da lagoa quando ndo é
devidamente retribuido. Deste modo, antes de entrarem na lagoa para pegar as conchas, é
preciso oferecer presentes (wasain’du) ao “dono” dos brincos. colares, micangas, cocos de
tucum, penas de tucano e comidas. Em troca, ele oferece muitas conchas para os Mamaindé
levarem.

Pude acompanhar um grupo de irmas em uma dessas expedicOes para apanhar
conchas na lagoa. Ao chegarem no local, elas colocaram sobre um pano os seus colares, 0s
vestidos que estavam usando, dois facOes, uma panelinha com chicha de caju do campo,
que fizeram naguele momento, uma cabaca com penas de tucano e um saco de aglcar que
levaram para a caminhada. Explicaram ao dono dos brincos para 0 que servia cada um
dagueles objetos e pediram para que ele afastasse os jacarés daquele local. Em seguida,
entraram na lagoa para recolher as conchas. Revolvendo o fundo lodoso da lagoa, elas
retiraram as conchas, abrianmt nas e jogaram fora o molusco que fica dentro delas para que
novas conchas pudessem se formar. Apos recolherem muitas conchas, elas se vestiram e
colocaram novamente 0s seus colares.

Embora qualquer pessoa possa fazer oferendas ao dono dos brincos, apenas 0 xama
€ capaz de enxerg&lo. Assim, o grande jacaré dono dos brincos se revela, aos olhos do
Xama, como uma pessoa que tem o corpo todo enfeitado com conchas. No entanto, o xama

esclarece que os enfeites do dono dos brincos sdo feitos com as conchas inteiras, diferindo
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daquel es usados pelos Mamaindé, nos quais as conchas séo lixadas e adquirem um formato
triangular.

Um jovem Mamaindé me contou que, quando era pequeno, acompanhou um grupo
de pessoas até a lagoa para pegar conchas. Feliciano, um xama ja falecido, foi junto.
Chegando 14, €le viu 0 xama chamar o dono dos brincos e deixar muitas coisas (wasain’ du)
para ele. Algum tempo depois, apareceu um jacaré muito grande e o xama ficou
conversando com ele enquanto os outros ficaram olhando em siléncio. S6 o xama entendia
0 que o jacaré falava. Quando o jacaré foi embora, 0 xama avisou a todos que eles
poderiam entrar na lagoa para pegar as conchas sem correr perigo. Nesse dia, eles pegaram
tantas conchas que deu para encher vérios balaios.

Lima (apud Figueroa, 1989:81) também descreveu a coleta de conchas de
madrepérola pelos Mamaindé realizada em 1981. Segundo €la, “a coleta se faz por parte de
uma familia de cada vez. A excursdo a lagoa leva 5 dias e sdo levados véarios presentes.
colares, penas de tucano, bracadeiras de algodéo, chicha de mel, carne de alguma ave
cacada no caminho. As mées sopram e banham as criangas para que durmam trangtiilas e
ndo chorem ou fagam barulho. Deixam os pertences numa pedra para o espirito da concha e
da lagoa. Nus, entram na agua, abrem e devolvem o molusco ao seu nicho (assim criara
nova concha). E importante que o ritual se desenvolva em completo siléncio”.

Figueroa (1989:239) também descreveu a coleta de conchas, tal como €ela era feita

pelos Negaroté. De acordo com seu informante, os Negaroté chamam o espirito

considerado “dono” da lagoa, dos jacarés e das conchas de “Saguku’ agndu” ®°. Antes de

pegar as conchas, eles devem levar presentes para esse espirito e falar: “saguku’ agndu

59 Noto que o termo sako’ gayadu é usado pelos Mamaindé para se referir & lagoa onde s encontradas as
conchas usadas para fazer os brincos.
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aigetu’kugndu ‘danur enui ‘yaikndu, ai’kaetu, waxdusu, yinanxweitu ‘danurenui”
(“Sagukaugndu, eu tenho presente para vocé: pena de mutum, algoddo, cera, urucu e pena
de tucano”) °. Entdo, ele leva os jacarés embora para os Negaroté poderem tirar as conchas,
sem matar os moluscos, que sdo devolvidos a agua, dando origem a novas conchas.

Em 2004, as mulheres Mamaindé estavam fazendo um novo tipo de colar com
pendentes de conchas inteiras fixados nas contas de tucum, imitando os colares que,
segundo me disseram, haviam visto os Xavante usarem durante os Jogos Olimpicos
Indigenas redlizado em Bertioga (SP) naguele mesmo ano. Elas pretendiam vender os
novos colares no Rio de Janeiro, durante um evento comemorativo do dia do indio que
seria organizado pela Funai no ano seguinte. Como os colares que haviam levado para
Bertioga foram vendidos por um preco muito superior a0 que conseguiam adquirir
vendendo artesanato paraa loja da Funai em Vilhena (RO), as mulheres se apressaram para
fazer o maior numero possivel de colares antes da data provavel da suposta viagem. 1sso
provocou um aumento considerdvel no nimero de expedicbes a lagoa dos brincos para a
coleta das conchas wsadas na confeccdo do novo tipo de colar. Foi nessa ocasido que eu
presenciei um acontecimento bastante ilustrativo da relacdo que os Mamaindé estabelecem
com o dono dos brincos.

A noite, algumas pessoas se reuniram na casa do xama para cantar. A sua mulher
havia preparado bastante chicha, beiju e bolinhos de carne de cateto assada socada com

farinha. N&o havia ninguém doente, estavam todos cantando apenas para chamar 0s

espiritos dos mortos para virem comer junto com eles. Na casa ao lado, aqueles que nédo

0 Esta é uma traducéo livre feita pelo informante da autora. E possivel fazer uma traducéo mais literal da
frase que ficaria assim: “ Sagunkuagndu, eu vou te dar mutum @i’kidu), algoddo kundu), eu vou te dar
urucum (wa’ duhtu), cera de abelha (yain’du), mutum (@i’ kidu) pena de tucano (yalaweitu)” (Sagunkuagndu
ai’kidu, kundu danu’ nadena’wi. wa’ duhtu, yain' du, ai’ kidu, yal aweitu danu’ nadena’ wi).
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quiseram cantar com 0 xama se reuniram para escutar forré e beber cachaca. Ja era de
madrugada quando um jovem muito bébado entrou na casa do xama, onde estavam 0s seus
pais, e comegou a cantar sozinho uma musica desconhecida que consistia em repetir varias
vezes a palavra ndindu (brinco). Todos pararam de cantar e ficaram escutando a nova
musica. Algumas mulheres chegaram a acompanhar o0 jovem cantando junto com ele.
Depois de cantar, ele contou a todos que havia aprendido aguela musica com o dono dos
brincos. Ele o encontrou perto da lagoa onde havia ido pescar no dia anterior. O dono dos
brincos Ihe disse que estava com raiva dos Mamaindé porque eles estavam pegando muitas
conchas e, ao invés de usilas, faziam apenas enfeites para vender. Por isso, aém de
esconder as conchas, o dono dos brincos estava pensando em roubar uma crianga dos
Mamaindé como pagamento (a yohdu) pelas conchas que ja haviam sido retiradas da
lagoa. Para que isso ndo acontecesse, as mulheres deveriam levar presentes para ele antes
de pegar novas conchas. Na manha seguinte, observel uma mulher, acompanhada pelo seu
marido e suas duas filhas mais velhas, sair da aldeia carregando um balaio com coquinhos
de tucum usados para fazer colar, comida e muitos colares ja prontos. Ela estava ndo a
lagoa of erecer os presentes ao dono dos brincos.

Como jamencionei, o dono dos brincos € descrito pelos Mamaindé, e também pelos
Negaroté, como um jacaré muito grande. Neste sentido, devo reproduzir aqui um mito
mamaindé que conta a origem humana do jacaré. Figueroa (1989:237) registrou uma versao
desse mito entre os Negaroté. De acordo com 0 mito contado pel os Mamaindé, antigamente

ndo havia muitos bichos no mato. Um homem saia todo dia para cacar para 0 seu sogro,
mas, como ndo encontrava nada, parava perto de um corrego e cortava pedagos do seu
préprio corpo. Ele assoprava a fumaga do seu cigarro nas feridas e ficava curado. Depois,

ele embrulhava os pedacos de sua carne em folhas de pacova e os levava para 0 sogro. Um
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dia, sua sogra observou gue a carne que ele trazia ndo tinha osso. O sogro, desconfiado,
resolveu segui- 1o no mato e o viu cortando pedagos da sua prépria carne. Ficou com muita
ralva e xingou o genro que, surpreendido, jogou no rio os pedacos da sua carne que se
transformaram em peixes. Os pedagos maiores viraram peixes grandes e 0S menores peixes
pequenos. Em seguida, ele se jogou no rio e virou um jacaré. E por isso que, ainda hoje, o
jacaré ndo tem lingua e tem as pernas e os bragos finos.

Os Mamaindé dizem que ndo comem a carne do jacareé porque ele tem “dono”. Para
consumir a carne ou 0s ovos do jacaré é preciso escondé- los por uns 3 dias para despistar 0
dono do jacaré (kayandadu). Explicaram me que esse espirito ird até a adeia para procurar
os seus “filhos” (ha weikdu). Se ele encontrar carne ou ovo de jacaré na adea, ee ira
castigar os Mamaindé levando os filhos deles como pagamento. Apenas 0 xama € capaz de
enxergar o dono do jacaré. Disseram me que, quando 0 xama avista este espirito na aldeia,
ele tenta convencélo a ir embora, alegando que os Mamaindé ndo pegaram seus filhos e
sugerindo que a onga deve té-1os comido.

Segundo Lima (apud Figueroa, 1989:68), “para os Mamaindé, o uso dos brincos de
concha fornecidos pelo ‘dono da lagoa, traz aegria, salde e beleza. As criangas usam
brincos para crescerem fortes; as meninas para rapidamente se transformarem em mogas e
maes, 0S meninos para serem bons cacadores, coletores, pescadores e cultivadores, o0s
adultos, homens e mulheres, para conservarem e aprimorarem as suas qualidades; os velhos

para ndo adoecerem e serem sdbios’. Se, como vimos, a confecgdo dos brincos de

madrepérola implica o estabelecimento de relagdes de troca com 0 espirito considerado
“dono” dos brincos, é interessante notar que o uso dos brincos pelos Mamaindé também
esta relacionado a certas capacidades que podem ser, neste sentido, concebidas como

atributos corporais.
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2.1.6 Artesanato

No fina da década de 1960 e inicio da década de 1970, os Mamaindé comegaram a
produzir determinados artefatos exclusivamente para a venda. Assim, passaram a fazer, em
maiores quantidades, principal mente colares, arcos e flechas, que ndo eram mais destinados
apenas ao uso pessoal.

Aspelin (1975) estudou detalhadamente a producéo de artefatos para a venda entre
0os Mamaindé, durante os anos de 1968 a 1971. Segundo €ele, até esta data os Mamaindé
adquiriam os produtos industrializados de que necessitavam (ferramentas de metal, pano,
sa e aglcar etc) das seguintes formas: trabalhando na extracdo do |&tex nos seringais da
regido; trabalhando nas fazendas vizinhas; através de instituicdes governamentais, como a
base do exército em Vilhena (RO), ou, posteriormente, os postos do SPI/Funai e atraves dos
missionarios do SIL (Summer Institute of Linguistics) que viviam em suas aldeias.

Na década de 1930, antes da abertura da rodovia federa (BR 364) que liga Cuiaba
(MT) a Porto Velho (RO), os Mamaindé adquiriam os produtos industrializados através de
trocas com os outros grupos Nambiquara que estavam em contato permanente com 0s
seringueiros gque extraiam latex nas bacias dos rios Pardo e Cabixi. Com a intensificagdo
desta atividade, motivada pela valorizacdo da borracha no mercado externo, os seringueiros
chegaram a &rea ocupada pelos Mamaindé nas cabeceiras desses rios. Os Mamaindé
passaram, entdo, a adquirir ferramentas e outros produtos diretamente dos seringueiros em

troca do trabalho nos seringais.

Na década de 1960, os missionarios do SIL que atuavam nas adeias da regido (ndo
apenas com os Nambiquara, mas também com outros grupos indigenas do Mato Grosso)
comecaram a levar colares, arcos e flechas para serem vendidos a turistas em Cuiaba. Com

o dinheiro da venda desses artefatos, eles compravam os produtos industrializados
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solicitados pelos indios e os levavam para as aldeias. Atuavam, assim, como intermediarios
na venda do artesanato e na aquisi¢do dos produtos industrializados, criando um mercado
para a venda de artesanato indigena na cidade de Cuiaba e também na Chapada dos
Guimaraes (principal ponto turistico da regido). Pouco tempo depois, a venda de artesanato
indigena passou a ser controlada pela Funai, que abriu, em 1968, uma loja em Cuiaba. Em
1972, a Funa institucionalizou 0 comércio de artesanato indigena com a criacdo da
“Artindid’, uma divisdo do Departamento Geral do Patriménio Indigena da Funai, que
comercializa artesanato indigena em lojas distribuidas em algumas cidades do pais’.

No caso dos Mamandé, o mission&rio Peter Kingston, juntamente com o
antrop6logo Cecil Cook Jr., da Universidade de Harvard, e o administrador regional de
Funai em Vilhena Helio Buker, iniciaram, em 1969, um projeto de venda de artesanato para
turistas em Cuiaba. O antropdlogo Paul Aspelin, que iniciara seu trabalho de campo com os
Mamaindé na mesma época, também atuou como intermediario na venda de artesanato,
transportando os artefatos produzidos pelos Mamaindé para Cuiabd e trazendo de |4 os
produtos que eles solicitavam. Além disso, cabia aos intermediérios estabelecer o prego de
venda do artesanato indigena, j& que os proprios indios ndo sabiam avaliar em termos
monetarios o valor daquilo que produziam. No fim do ano de 1970, estabeleceurse uma
parceria com a sede da Funai no Rio de Janeiro para vender artesanato para os turistas
internacionais gue visitavam esta cidade.

Durante este periodo, a venda de artesanato tornouse o principal meio de aquisicéo

dos bens industrializados e os Mamaindé passaram a dedicar-se intensamente a

atividade, abandonando quase que completamente o trabalho que faziam nas fazendas da

" Para maiores informacdes sobre a Artindia, incluindo as vantagens e desvantagens desse tipo de comércio
para os Nambiquara ver o artigo de Price (1977) intitulado “ Comércio y aculturacion entre los Nambicuara’” e,
ainda, Aspelin (1977).
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Gleba Padrona 2. De acordo com os dados de Aspelin (1975:203-204), entre 1969 e 1971,
a producdo de colares, flechas e arcos tomava 88% do total do tempo de trabalho gasto na
producdo de artefatos. O tempo gasto por ano para a producdo de colares para a venda era
de 4.326 horas, 0 que significava 10,9 vezes mais tempo do que o tempo gasto por ano com
a producdo de colares para uso doméstico. No caso da producdo de arco e flecha gastava-se
por ano 1.658,3 horas, ou 9,3 vezes mais do que o tempo gasto anualmente com a producgéo
de arco e flecha para uso doméstico. Em geral, o comércio de artefatos gerou um aumento
de aproximadamente 10 vezes na producéo desses dois itens tradicionais mais importantes
para a venda. Segundo Aspelin, os colares, arcos e flechas foram os produtos mais
fabricados para 0 comércio porque os Mamaindé podiam expandir a sua producdo mais
facilmente. Além disso, eles eram também os objetos mais pedidos pelas |ojas da Funai, por
serem 0s mais solicitados pelos turistas.

Aspelin (1975:191) apresenta, ainda, uma tabela com todos os itens que os
Mamaindé produziram para a venda nas lojas da Funai no ano de 1971, entre 0s meses de
julho e agosto (estacdo seca) e 0os meses de setembro a outubro e de mar¢o a maio (estacéo
chuvosa). Os produtos mencionados sdo: arco, flecha, colares (de contas pretas e de
sementes), faixas para a cabega, anéis de coco de tucum, pulseiras de casco de tatu, brincos,
narigueiras, pendente de dente de onca, enfeites de fibra de buriti, potes de ceramica,
flautas, cestos para a pesca e cestos cargueiros. Observa-se, de acordo com essa tabela, que

durante a estagéo seca havia um ligeiro aumento na producéo de artefatos de um modo

geral e, especificamente, na producéo de colares e de arcos e flechas.

2 Vimos no capitulo anterior que os Mamaindé trabalharam nas fazendas da Gleba Padronal, uma
“companhia colonizadora’ que se estabeleceu naregido e loteou parte do territorio tradicionalmente ocupado
por eles, vendendo suas terras a colonos vindos de diversas regifes do pais.

119



Os artefatos produzidos para a venda eram armazeredos durante o periodo que o
missionario ou o0 antrop6logo estavam ausentes. Deste modo, Aspelin relata que os
Mamaindé costumavam perguntar a ele quanto tempo ele ficaria na adeia e quanto tempo
demoraria a retornar., Assim poderiam cacular a quantidade de artesanato que iriam
armazenar até a proxima venda. Essa foi também uma das primeiras perguntas que o0s
Mamaindé me fizeram logo que iniciei meu trabalho de campo. Deste modo, eles sugeriam
gue eu ocupasse o lugar de intermediaria na venda de artesanato que estava vago devido a
auséncia do missionério do SIL que vivia na aldeia. Na verdade, o interesse dos Mamaindé
ndo era em substituir o mission&rio por mim na atividade de venda do artesanato, mas, ao
contrario, aumentar a rede de intermedi&rios. Assim, des ficariam menos tempo sem ter
alguém que levasse para a cidade os colares feitos por eles e trouxesse para a aldeia os
produtos que eles desgjavam.

Embora, atualmente, os Mamaindé deixem a aldeia quase que diariamente parair as
cidades de Vilhena (RO) ou de Comodoro (MT), levando sempre que possivel algumas
voltas de colares para vender, € interessante notar que o0s brancos que estdo presentes na
aldeia (mission&rios, antropologos, chefe de posto da Funai, agentes de salde, professores)
sd0 imediatamente colocados na posi¢ao de intermedidrios na venda de artesanato ou de
potenciais compradores. Além disso, os mais velhos continuam calculando o preco das
mercadorias adquiridas na cidade em voltas de colar: um fardo de aglicar sdo 6 voltas de

colar de contas pretas, um facdo sdo 10 voltas, dois metros de tecido sdo 6 voltas etc. Os

mais jovens, acostumados a ir para a cidade, calculam o valor das mercadorias em dinheiro.
As mulheres, no entanto, mesmo sabendo calcular em Reais o valor dos produtos
comprados na cidade, fregUentemente comentam o numero de voltas de colar que

precisariam fazer para pagar determinado produto.
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De acordo com Aspelin, a producéo de artefato para venda segue o padréo de
producdo tradicional dos Mamaindé, podendo ser considerada, assim, uma extensdo do
processo produtivo tradicional e ndo uma alteracdo neste processo. Este autor define o
padréo tradicional de producdo dos Mamaindé como sendo baseado na vontade individual,
mais do que na divisdo coletiva de tarefas ou na sujeicdo a um lider. Deste modo, a
motivacdo para a producdo se d& no ambito da familia nuclear ou da unidade residencial
(que geramente corresponde a familia nuclear, mas pode, em alguns casos, corresponder a
uma familia extensa, com sogros e genros agregados) a que < destina a producéo de um
individuo. N&o h4, assim, especializac&o de trabalho (exceto 0 xamanismo), posse privada
de matérias-primas ou de conhecimento entre os Mamaindeé.

De acordo com os dados de Aspelin, o processo de producdo de artefatos para uso
pessoal, de um modo geral, apresenta as seguintes caracteristicas que foram mantidas no
processo de producdo de artesanato para a venda:

1- A deciso de produzir é individual.

2- O materia necessario para a confeccdo do objeto € coletado individual mente.

3- O trabalho de producéo € individual, i.e, ndo hd uma divisdo do trabalho envolvendo
diferentes pessoas responsaveis por diferentes tarefas. Quando a tarefa requer um trabalho
adicional, este trabalho, geralmente, é requerido a um co-residente (membro da familia

nuclear) ou a outros parentes, preferencialmente primos cruzados da mesma geragéo (i.e,

cunhados).
4- Os traba hos coletivos sdo, na maioria das vezes, temporarios.
5- A producdo da maior parte dos itens utilizados pelos Mamaindé ocorre dentro dos

limites da aldeia, onde o produtor estd préximo das suas ferramentas de trabalho e pode

solicitar gjuda a um parente quando necessario.
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Aspelin argumenta, assim, que os Mamaindé escolheram a producdo de artefatos
para a venda como a principal via para adquirir os produos industrializados de que
necessitam atual mente porque esta atividade néo altera o padréo de producéo tradiciona do
grupo. O mesmo ndo ocorre com o trabalho nas fazendas da regido que exige gque os
homens deixem a aldeia por periodos prolongados e se sujeitem a autoridade de um patréo.
Este autor mostra, ainda, que a venda de artesanato gerava uma renda maior para cada
familia do que o trabalho nas fazendas da regido. Ele calculou o valor ganho por pessoa,
por hora de trabalho, fazendo artesanato (Cr$ 1,32) e comparou com o vaor ganho, por
hora de trabalho, por um trabalhador que recebe um saléario minimo (Cr$ 1,07) e concluiu
gue, em relacdo ao tempo gasto com o trabalho, os Mamaindé ganhavam mais com a venda
de artesanato do que os traba hadores da regido que ganhavam um sal&rio minimo.

Durante o tempo em que atuou como intermediario na venda de artesanato, Aspelin
registrou também o valor adquirido com a venda dos artefatos fabricados pelos Mamaindé.
Entre os meses de marco e maio de 1971, ele movimentou um total de Cr$ 2.218,50, o que,
de acordo com seus célculos, daria cerca de US$ 443,70. No periodo entre julho e agosto
do mesmo ano, ele movimentou Cr$ 1.995,55 (US$ 388,24) e entre setembro e outubro,
arrecadou Cr$ 1.482,01 (US$ 278,57) ©.

Price (1977) também escreveu sobre 0 comércio de artesanato entre 0S grupos
Nambiquara. No entanto, ao invés de focalizar o processo produtivo, como fez Aspelin,
este autor focalizou o processo de circulagéo dos artefatos. Deste modo, Price qualificou a
atividade de venda de artesanato como um novo sistema de trocas gque, segundo ele, passou
a coexistir com o sistema de trocas tradiciona desses grupos. Mas, enquanto este Ultimo

regia as relacdes inter-grupais baseado no principio da reciprocidade demorada, 0 novo

3 0 autor fez aconvers 3o de cruzeiros (moeda corrente no Brasil em 1968) para dolares americanos.
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sistema de trocas, introduzido por missionarios e antropdlogos, passou a reger as relacoes
com os brancos baseado na noc¢&o de reciprocidade imediata.

No sistema de trocas tradicional, de acordo com a descricdo de Price, os bens
moviamse em uma direcdo num periodo e na diregdo oposta algum tempo depois. Néo
havia nenhum acordo prévio sobre a natureza do produto que seria considerado de igual
valor para a retribuicdo. Assm, quando um visitante chegava em uma aldeia, ele podia
solicitar aguilo que desgjava e 0 seu pedido n&o poderia ser negado, pois, conforme
observou Lévi-Strauss (1948), um dos vaores centrais da moralidade Nambiquara é ser
generoso. Em outra ocasido, durante uma visita reciproca, aquele que deu os seus bens
poderia pedir outra coisa em troca Segundo Price, este tipo de troca inter-grupal, além de
permitir 0 acesso a bens escassos em determinadas regides - como no caso dos brincos de
madrepérola, por exemplo, que sO sdo encontrados no norte do territério nambiquara -
visava, sobretudo, manter os lacos sociais entre os diferentes subgrupos, mesmo que as
relagoes entre eles fossem, namaior parte das vezes, marcadas pela tensio e pela inimizade
latentes. Lévi-Strauss presenciou o encontro de dois bandos Nambiquara que, segundo ele,
foi inicialmente marcado por um clima de extrema tensdo e hostilidade, mas terminou em
uma grande troca de mercadorias. A partir da descricdo desse encontro, ele desenvolveu o

argumento de “Guerra e Comércio entre os indios da Américado Sul” "

, No qual sugere que
a guerra pode ser vista como uma modalidade da troca. Por ora, vgjamos como Price

descreveu o sistema de trocas tradicional dos Nambiquara e as mudangas impostas pelo

novo sistema de trocas que se estabeleceu com a venda de artesanato.
Price (1977) distinguiu 7 categorias de propriedade no sistema econdmico

tradicional dos Nambiquara que podem ser definidas pelo uso do morfema “wak’ ensu” (o

4 |_évi-Strauss (1976 [1942]).
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dono de)’®. Essas categorias S30: a caga, a terra, a roga, a casa, o artesanato, as mulheres
puberes e os animais domeésticos. O “dono” da caga € um personagem mitico que possuia
todos os animais guardados em uma caverna. O lider da aldeia pode ser caracterizado
como o “dono” daterra, embora a terra sgja considerada um bem coletivo. O chefe de uma
familia extensa pode ser caracterizado como o0 “dono” da roga ou como o “dono” da casa,
na qual vive junto com afamilia extensa. A categoria “artesanato” (yenkist) inclui, segundo
Price, “todos os bens moéveis feitos pela acdo humana’. Tais coisas S0 possuidas
individualmente e quem as possui € dito 0 seu “dono”. Ele acrescenta, ainda, que, uma vez
gue as mulheres puberes sdo feitas pela acdo humana, elas também podem ser consideradas
“artesanato” (yengkist). O pai da menina €, portanto, considerado o seu “dono”. Em um dos
cantos rituais, cantados durante a festa que marca o fim da reclusdo, o pai da menina pode
se referir a ela como “meu artesanato”, comparando-a aos colares que ela usa. Assm diz a
musica traduzida por Price: “minha menina, artesanato; contas pretas, artesanato; sou dono
de contas pretas; tenho artesanato” (1977:125, traducdo minha). Os animais domésticos,
assim como a menina pubere e o artesanato, também sdo, de acordo com Price,
considerados propriedade individual do seu “dono”.

ApGs definir o que ele chama de “categorias de propriedade”, Price afirma que as
regras de distribuicdo de tais itens difere nas trocas realizadas entre individuos que vivem
na mesma adeia e entre individuos de grupos distintos. Dentro da aldeia, os objetos, as
mulheres e os animais de estimagdo podem ser trocados sem que hagja a necessidade de

reciprocidade: a caca deve ser compartilhada com todos, os produtos da roca, embora
pertencam a uma familia, depois de processados (i.e, transformados em chicha ou beiju)

ndo podem ser negados a quem s pedir e sGo dados sem exigir recompensa; os bens

"5Os termos citados por Price correspondem alingua Nambiquara do sul.
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utilitrios também podem ser emprestados entre os membros da mesma adeia, exceto
adornos e animais domésticos aos quais, segundo Price, se atribui um “valor sentimenta”.
No caso das mulheres, os casamentos realizados entre pessoas da mesma aldeia ndo exigem
reciprocidade imediata, ja que a mulher ndo deixa a aldeia de origem. Nos casamentos
inter- grupais, ao contrario, ha a necessidade de reciprocidade imediata e 0 casamento ndo
se realiza antes que um outro casamento seja arranjado para substituir a pessoa que deixou
a adeia para morar com o conjuge.

De acordo com Price, os Nambiquara estabelecem uma diferenca entre a troca de
bens e atroca de mulheres. No primeiro caso, a troca ndo permite negociacao, tudo o que é
solicitado deve ser dado e, no contexto das trocas inter-grupais, espera-se a retribui¢céo num
futuro préximo. No segundo caso, a negociacdo € inevitavel quando se trata de casamentos
inter- grupais. Gostaria de chamar a atencéo para o fato de que, de acordo com a descricéo
de Price, objetos ndo podem substituir pessoas. No entanto, ele argumenta que, no contexto
do casamento, concebido aqui como troca de mulheres, as mulheres sdo trocadas como se
fossem objetos e chamadas de “artesanato”, pois sdo fabricadas pelos seus pais que, na
condicédo de seus “donos’, negociam o casamento.

Price argumenta ent&o que, com 0 novo sistema de trocas instaurado com a venda de
artesanato, os objetos passaram a ter que ser trocados como se troca pessoas. Esse €,
segundo ele, 0 ponto de tensdo entre os dois sistemas. Tendo em vista o sistema de trocas

tradicional, os Nambiquara negociavam com os brancos sem estabel ecer acordos prévios ou

equivaléncia de valores entre os produtos trocados, aceitando, assim, o vaor que lhes era
oferecido sem regatear. Agiam, portanto, do mesmo modo que agiam nas trocas inter-
grupais, com base na reciprocidade demorada. Para eles, sO era possivel regatear ou

manipular o sistema de trocas a seu favor quando se tratava da troca de mulheres que, como
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vimos, neste contexto especifico, eram tratadas como se fossem objetogartesanato. Para
negociar a venda de artesanato com os brancos no novo contexto de trocas, era preciso
aprender a trocar os artefatos como se fossem mulheres, i.e, negociamdo e manipulando a
troca de acordo com o principio da reciprocidade imediata. De acordo com o argumento de
Price, a dificuldade que os Nambiquara tinham em agir desta forma no novo sistema de
trocas devia-se ao fato de que, para eles, somente as pessoas podiam ser hegociadas como
objetos, mas ndo o contrario.

A meu ver, ha uma sé&rie de ma entendidos nessas formulagbes que tentarei
esclarecer a0 longo deste capitulo. Pretendo argumentar que, neste contexto etnogréfico, as
pessoas ndo sao tomadas como objetos, como parece sugerir Price, mas, ao contrério, que
0s objetos sdo concebidos como pessoas ou como componentes da pessoa. Este ponto fica
mais claro quando focalizamos o0 modo como, para os Mamaindé os objetos,

particularmente os enfeites corporais, estéo relacionados ao corpo.

2.2 Osenfetesinvisiveis
Os Mamaindé dizem que, dém dos enfeites visivels, possuem também enfeites
internos, que s 0 xama é capaz de enxergar e de tornar visivels durante as sessdes de cura.
Assim como os enfeites visivels, eles também sdo chamados genericamente de wasain”du
(coisa, material), termo que, como vimos, pode designar todos 0s pertences de uma pessoa.
Soube da existéncia de enfeites invisiveis quando vi o xama curar uma mulher idosa

que sentia fortes dores no corpo. Era noite e eu ja me preparava para dormir quando duas
meninas de cerca de 16 anos vieram me chamar para escutar 0 xama cantar na casa da avo
delas que estava doente ha vérios dias. Quando chegamos |4, encontramos a mulher deitada

no chdo. A casa estava iuminada apenas pelo fogo de uma resina que queimava proxima a
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um jirau onde havia bolos de massa de mandioca secando. O xama estava sentado, ao lado
da mulher, com os joelhos dobrados e as pernas cruzadas para trés. Ele usava uma linha de
algoddo vermelha ao redor da cabega, faixas de algodéo tecido nos bragos e nas pernas e
muitos colares de contas pretas. Em volta da mulher estavam o seu marido com seus filhos
e netos que moravam na mesma casa que ela. Aos poucos foram chegando outras pessoas
gue moravam por perto, trazendo consigo seus cobertores que foram usados para forrar o
ch&o para que as criangas pequenas pudessem se deitar e dormir. A mulher do xamé chegou
e sentouse a0 seu lado. A filha mais velha da mulher adoentada trouxe uma panela com
chicha de mandioca e uma garrafa térmica com café e colocou ao lado do xama.

O xama comegou a cantar, acompanhado pela sua esposa que cantava em um tom
bem mais agudo. Em seguida, todos comegaram a cantar junto com o xama. Passado algum
tempo, uma das filhas da mulher que estava doente ofereceu café a todos os presentes. A
essa dtura, algumas pessoas ja haviam adormecido junto com as criangas pequenas,
deitadas sobre os cobertores no chéo; outras conversavam animadamente, aparentemente
alheias ao que estava acontecendo.

O xaméa comegou, entdo, a sugar a barriga da mulher que continuava deitada no
ch@o. Em seguida cuspiu algumas micangas de vidro coloridas, entregando-as a sua esposa
que tratou de mostrar as migangas as outras mulheres. As micangas foram colocadas em um
prato ao lado da mulher adoentada. O xama repetiu 0 mesmo gesto por varias vezes. Além

da barriga, também sugou e retirou micangas coloridas dos joelhos e das pernas da mulher

gue permaneceu o tempo todo em siléncio, de olhos fechados. Em seguida, bebeu a chicha
de mandioca que estava em uma panela a0 seu lado. Algumas pessoas se levantaram e
beberam também. Todos continuaram cantado durante a noite, com algumas interrupcoes

para beber chicha.
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Aos poucos, algumas pessoas que estavam presentes comegaram air embora; outras

dormiram ali mesmo no chdo. Apenas os mais velhos continuaram cantando durante a noite
inteira. Quando um deles ficava cansado, deitava-se, ou parava de cantar, e outro assumia o
seu lugar, acompanhando o xamd. O xama e a sua mulher, no entanto, permaneceram
cantando durante todo o tempo, interrompendo 0 canto apenas para tomar mais chicha.
Ja estava quase amanhecendo quando todos pararam de cantar e, sO entdo, eu fui saber o
gue havia acontecido. Explicaramme que a mulher estava doente porque os colares que ela
tinha dentro do seu corpo haviam se rompido. Segundo 0 xamd, iSso aconteceu porque ela
havia guardado os seus colares em casa da maneira errada. Ele acrescentou, ainda, que ela
deveria passar a guardé los esticados e ndo dobrados. Observei que o xama se referia aos
enfeites dela como wa wasain'du (as suas coisas) e também como wa yalikdu (os seus
colares/micangas).

Pude perceber, assim, que os enfeites corporais usados pelos Mamaindé também
podem estar dentro de seus corpaos, tornando-se visiveis durante as sessdes de cura. Além
disso, 0 que acontece com os enfeites corporais de uma pessoa, sejam eles internos ou
externos, a atinge da mesma forma, provocando doencas que podem leva-la a morte. Neste
sentido, os enfeites internos ndo sdo concebidos como fundamentalmente distintos dos
enfeites visivels; 0 que os torna visiveis ou invisiveis ndo é uma caracteristica intrinseca a
eles, mas a capacidade visual do observador. Segundo os Mamaindé, aos olhos do xamé,

um ser que, Como veremos, € capaz de adotar multiplos pontos de vista, 0 corpo se revela

sempre como um corpo enfeitado’®. Nesse sentido, tudo se passa como se os enfeites no

% De acordo com Fiorini (1997:28), entre os Wanairisu, 0 xamé pode ser chamado de yewitesu (“aquele que
vé depois da pessoa’), que € o nome de um ancestral mitico. Este termo também pode, segundo ele, ser usado
no sentido de “sabio”. Em nota, o autor afirma, ainda, que uma traducéo literal do termo seria: “aquele que vé
bem” (ye-wi-te-su, ver-bemaquele).
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apenas encobrissem 0 corpo, mas como se 0 corpo também pudesse encobrir os enfeites.
Vegamos, entéd, como os Mamaindé concebem o corpo e de que modo os enfeites estéo
relacionados a ele.

Na lingua Mamaindé o termo usado para designar o corpo (nagayandu) € 0 mesmo
usado para designar gente, ser humano. No primeiro caso, o termo € sempre precedido por
um pronome possessivo e sucedido por um sufixo nominalizador da nagayantadu, meu
corpo). Neste sentido, ndo é possivel falar de um corpo genérico, um corpo € sempre o
corpo de alguém. Quando usado para designar gente/ ser humano, ha um deslizamento no
uso deste termo. Ora ele pode designar apenas aqueles que vivem juntos N0 Mesmo grupo
local em oposic¢ao aos outros grupos Nambiquara, ora pode incluir todos os Nambiquara em
oposicdo aos outros povos indigenas da regido e aos Brancos (kayaugidu)’’. Em
determinados contextos, certos animais, plantas, e objetos também podem ser ditos
nagayandu, gente. Geralmente, afirmacdes desse tipo referem-se ao passado mitico, quando
0s animais e 0s objetos fabricados pelas pessoas eram gente, ou ao fato de o espirito dos
mortos poder se transformar em animais. Voltarel a este ponto.

Os Mamaindé ndo tém um discurso muito elaborado sobre o tema da concepcdo, da
formagéo do corpo e das substancias corporais (sangue/sémen). Quando perguntados sobre
0 assunto, dizem apenas que a crianca € formada pelo sémen do pai e que, portanto, todos
0s homens que tiveram relages sexuais com a mée da crianca sdo considerados seus “pais’

(minidu). No entanto, a paternidade multipla raramente é admitida pelas mulheres casadas,

" Mencionei no capitulo 1 a extensdo do uso do termo « anusu » (gente, ser humano, em Nambiquara do sul)
conforme registraram Price (1972) e Fiorini (1997) para os grupos Nambiquara do cerrado e do vale do
Guaporé, respectivamente.
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mesmo que elas tenham tido casos extra-conjugais que foram do conhecimento de todos’®.
Mas, quando as mulheres solteiras ficam gravidas, geramente diz-se que seus filhos tém
muitos pais. E comum ouvir as mulheres da aldeia enumerando, em um tom jocoso, 0s
possiveis pais dos filhos de mées solteiras. Essa lista pode ser t&o grande que, muitas vezes,
guando perguntadas sobre 0 assunto, as mulheres costumam dizer que os filhos de méae
solteira séo “filhos da comunidade’.

O sistema de parentesco nambiquara é classificado como “dravidiano” e, portanto,
prescreve 0 casamento com 0s primos cruzados bilaterais que sdo, assim, referidos pelos
termos de’ du (mulher, esposa) e wedaidu (marido). No caso das mées solteiras a que me
referi acima, tanto os homens da mesma adeia, que sdo classificados por elas como
“wedaidu”, como também os estrangeiros (homens de outros grupos Nambiquara e até os
brancos como os funcionérios da Casa do indio ou o chefe de Posto da Funai) si0
apontados como possiveis “pais’ de seus filhos. No que se refere ao casamento, devo dizer
ainda gque, embora a endogamia nd sga uma norma, os Mamaindé mostram uma clara
preferéncia por casar-se com pessoas que moram na mesma adeia e afirmam,
freqlentemente, que 0s casamentos inter-grupais sdo as principais causas de brigas e
desentendimentos, 0 que, no entanto, ndo os impede de realiza-los. N& ha regras pré-
estabelecidas para a residéncia apds 0 casamento, mas observa-se uma forte tendéncia a

uxorilocalidade.

Voltando ao tema da concepgdo, devo notar que, segundo Price (1972:176), os

grupos Nambiquara do cerrado afirmam que o bebé é feito do sémen do pai e formado pelo

calor no ventre da méde. Para fazer uma crianga € preciso, assim, inserir continuamente

8 No Gnico caso de paternidade mdltipla que registrei em relag&o ao filho de uma mulher casada, o outro pai
dacrianca era o irmao do seu pai (FB) e, portanto, de acordo com o sistema de parentesco dravidiano, ele ja
eraclassificado como “pai” da criancga.
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sémen no Utero da mulher para que a crianca nasga forte e saudavel. Os defeitos fisicos nas
criangas geramente sdo atribuidos a aguma faha neste processo. Além disso, Price
observa que a esterilidade é considerada um problema da mulher e nunca do homem. A
unica forma de n&o poder ter filhos é quando a mulher toma remédios feitos especialmente
para isso. Quando o marido ndo desgja engravidar a mulher, ele também pode passar uma
mistura feita de plantas com uma pasta de urucum no umbigo dela e assim torna- la estéril.
Estar grévida €, segundo este autor, uma condi¢do compartilhada pelos homens. Ele d4 um
exemplo do uso do verbo, mostrando que ele admite sujeito masculino: “joauahla
wehinala” (Jodo esta gravido) ° (Price, 1972:180).

Ao falar sobre o processo de formacdo do corpo das criangas, os Mamaindé
enfatizam a importancia do uso de determinados enfeites corporais, particularmente nos
primeiros anos de vida. As criangas sd0 consideradas seres extremamente frégeis e, por
isso, devem ser especidmente enfeitadas com muitas voltas de colar de contas pretas
(yalikdu) pelos seus pais e, principamente, pelos seus avos. Portanto, dentre todas as
pessoas, com excecdo do xamd, as criangas sdo as mais enfeitadas com varias voltas de
colar. Segundo Fiorini (1997), a prética de enfeitar as criangas com muitas voltas de colar €
comum a todos os grupos Nambiquara. Os Wasusu justificam tal prética dizendo que as
criancgas tém o espirito mais fraco e, deste modo, se tornam mais vulnerdveis ao atague de
espiritos malévolos. O uso de colares evita a saida do espirito, que pode escapar pela
moleira ou pelo pescoco, e protege as criangas, “real cando/intensificando seu eu”. (Fiorini,

idem:9).

7 Em mamaindé diz-se: «wehnalatawa» («esta gravida»). N&o sei dizer, no entanto, se o verbo admite
sujeito masculino, pois so registrei 0 seu uso tendo como referente sujeito feminino.
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Os Mamaindé dizem que enfeitam os seus filhos para que eles ndo fiquem doentes e
também porgue colocar enfeites nas criangas €, conforme me explicaram, um ato de carinho
e de cuidado®. Uma crianca sem enfeites é uma crianca sem parentes, abandonada, disse-
me certa vez um jovem Mamaindé. Assim, o ato de enfeitar é concebido como um ato de
afeto e de cuidado e também como algo que estabel ece uma conexdo entre parentes. Dito de
outro modo, enfeitar a crianga € uma forma de protegé- la de doengas, relacionando-a a um
grupo de parentes, especialmente aqueles que vivem junto com ela, como 0s Seus pais e
avos. Neste sentido, penso que o uso do colar de contas pretas ndo “realcalintensifica’ a
pessoa, como sugeriu Fiorini, mas a constitui na medida em que a conectalrelaciona a um
grupo de parentes.

Como ja disse, os colares usados pelas criangas sdo feitos pelas suas mées e avos.
Geralmente, elas usam os colares cruzados sobre o peito ou ao redor do pescogo, mas
também é comum vé- las usando colares de migangas amarrados em volta da cintura, como
um cinto, ou nos pulsos. Além dos colares, as criancas também usam pulseiras feitas do
casco de tatu ou do coco de tucum que é cortado ao meio e lixado de modo a formar um
pequeno aro do tamanho do seu brago. Assim, logo nos primeiros meses de vida é comum
ver as criangas enfeitadas ab menos com uma volta de colar ao redor do pescogo ou dos
pulsos. Uma mulher me contou que colocou um colar de contas pretas no seu filho recém-
nascido porque €ele estava chorando muito a noite. Ela disse que era preciso enfeité lo para
que ele ndo ficasse doente. Para os Mamaindé, o choro da crianca, especialmente a noite,

indica que algum espirito do mato esta tentando roubar o espirito da crian¢a que, como bem

observou Fiorini, é considerado mais vulneravel ao atague de espiritos malévolos. Por isso,

80 Seria interessante estabelecer um paralelo entre os enfeites e a pintura corporal. Lux Vidal (1985),
estudando a pintura corporal Xikrin, grupo Kayapd do Brasil Central, afirma que o ato de pintar as criangas é
concehido por este grupo como um ato de amor e de carinho por parte das suas maes.
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€ comum que as maes fiquem preocupadas quando seus filhos choram muito a noite e os
levem freglertemente para o xama “olhar”, como elas costumam falar, pois o choro da
crianca, nesse caso, deve ser tratado como uma doenca®.

As criangas costumam receber mais enfeites das suas avos maternas (MM) do que
das av0s paternas (FM), pois, de acordo com a preferéncia dos Mamaindé pela residéncia
matri- uxorilocal, as primeiras geralmente vivem na mesma casa da crianca. Mesmo quando
uma mulher se casa e vai morar em outra casa com seu marido e filhos, a nova casa é,
geralmente, construida bem perto da casa dos sets pais e 0 novo casal continua comendo na
casa deles. Quando perguntei aos Mamaindé porque as avos enfeitavam 0s seus netos, eles
me responderam que elas faziam isso porgue se preocupavam muito com eles®. Um jovem
acrescentou, ainda, que as avos continuam se preocupando com seus netos mesmo depois
de crescidos e querem sempre té-los por perto. Ele contou que a sua avo chorou durante
todo o tempo que ele ficou trabalhando no garimpo dos Cinta-Larga, longe dela e dos seus
parentes®.

Para que as criangas se constituam como corpos/pessoas (nagayandu) saudaveis e
humanos é preciso, entdo, um esfor¢o daqueles que vivem junto com elas, especiamente
dos seus pais e av0s, que devem enfeita-las com colares e, assim, cuidar para que €elas ndo

figuem doentes (i.e, nd0 tenham o seu espirito capturado por um espirito malévolo). Nesse

81 No capitulo 3 veremos que as criancas sdo o principal foco da cura xamanica e, neste sentido, 0 xamanismo
pode ser descrito também como um mecanismo de producéo de pessoas humanas, re-conectando a crianga aos
seus parentes e afastando, assim, a possibilidade dela se tornar parente de outras espécies de seres. Paraum
desenvolvimento desta idéia veja Vilaga (2002). Neste artigo, a autora enfatizou que o processo de parentesco
na Amazonia implica a nogédo de humanidade como uma posi¢ao continuamente produzida a partir de um
universo mais ampl o de subjetividades que inclui também outros tipos de seres.

82 No ritual de iniciacdo feminina, que seré descrito no capitulo 4, o ato de enfeitar a menina para a festa que
encerrao ritual cabe asuamae, as suasirmas e asuaavo. Ao descrever esteritual, Price (1989) mencionaque
as avos da meninaficam especialmente felizes ao véla enfeitada

83 Em 2004, muitos Mamaindé foram trabalhar no garimpo de diamantes localizado no rio Roosevelt, dentro
da Area Indigena dos Cinta-Larga, no estado de Rondonia. Eles recebiam uma quantia em dinheiro para
trabalhar na extragdo do diamante e gjudar os Cinta-Larga, antes seus inimigos tradicionais, a expulsar os
garimpeiros brancos da Area I ndigena.
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sentido, Figueroa (1989:72) observou que o discurso dos Negaroté sobre a doenca também
enfatizava uma " determinada configuragcdo estética da ornamentacdo corporal”, sugerindo
que “o corpo enfeitado, culturalizado, € vacinado contra moléstias indesgjaveis que o faz
‘parecer bicho’, 0 que representaria uma saida do estamento ontolégico reservado a
pessod’. Enfeitar 0 corpo seria, segundo esta autora, uma forma de garantir a sua
humanidade®”,

Além de enfeitar a crianga com voltas de colar, 0s seus pais também devem tomar
outras precaucdes para evitar que ela figue doente. N&o podem ir para 0 mato, cacar (no
caso dos homens), trabalhar muito, carregar peso, fazer enfeites, comer animais grandes
(anta, cateto, queixada), ou ter relacdes sexuais até que a crianca comece a andar. Essas
restricbes também se aplicam aos siblings. Price (1972:185) enumerou uma série de
alimentos proibidos para os pais que acabaram de ter filhos. Lévi-Strauss (1948:107)
mencionou vé&ias proibicdes alimentares no periodo pos-parto, algumas delas foram
questionadas por Price (op.cit). Fiorini (1997: 9) também mencionou as restri¢des pos- parto
entre os Wasusu e enfatizou que elas se aplicam aos pais e também aos irmaos mais velhos
do pai dacrianca®.

Além de observar restrices alimentares e sexuais, 0s pais também devem passar no
corpo das criancgas recém nascidas remédios para que elas andem mais répido ou adquiram
determinadas caracteristicas desgjaveis. Cito agui alguns exemplos de remédios usados

pelos Mamaindé:

84 Entendo, portanto, que “estamento ontolégico reservado & pessoa’ seja uma forma de a autora se referir a
posi¢édo de sujeito humano.

85 Noto que, neste caso, de acordo com o sistema de parentesco nambiquara, os pais e siblings sdo igualmente
classificados como « pai » e « mde» da crianca.
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Remédio de veado (yadawainsidu): feito com 0 0sso da canela do veado triturado e
misturado a uma pasta de urucum. Essa pasta € passada ha canela da crianca para que ela
ande logo e saiba correr no mato sem tropecar nos galhos, assm como faz o veado.
Algumas pessoas falaram que o mesmo remédio também pode ser feito com o tutano
retirado do 0sso do veado.

Remédio de tucano (yalanwainsidu): feito com a lingua do tucano. Pega-se a lingua

do tucano e esfrega-se no pescogo da crianga para que ela ndo engasgue com espinha de
peixe e outros alimentos. O tucano come frutas grandes e ndo engasga.
Outros remeédios usados nas criangas sdo feitos com os restos (0sso, pélos) de animais que
foram indevidamente consumidos pela mée durante a gravidez. Nesse caso, 0S 0SS0S ou
pélos do animal sdo queimados e misturados com cinza até formar uma pasta preta que é
passada na crianga para neutralizar os efeitos negativos que o consumo do animal
provocaria. Por exemplo: mulheres grévidas ndo devem consumir carne de cateto porque a
crianca ficamole e cai atoa. Quando isso acontece, a mulher deve passar um remédio feito
com o0s péos ou 0s 0ssos do cateto queimados no corpo da crianga, ou na sua propria
barriga na hora do parto.

O mesmo tipo de remédio pode ser feito com a linha de tucum que foi
confeccionada pela mée durante a gravidez. Como ja mencionei, o trabalho de tor¢do da
linha deve ser evitado por mulheres gravidas, para que a crianga ndo figue enrolada no
corddo umbilical, e também pelas mulheres com filhos pequenos, para que a crianga ndo

sinta dores e ndo fique se contorcendo. Quando isso acontece, fazse um remédio
queimando a linha de tucum que € misturada com cinza e passada na barriga da mulher

durante o parto ou na barriga da crianca.
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Assim como os remédios, os enfeites corporais também podem, como vimos, ser
usados para fabricar ou proteger o corpo (ou partes dele) fazendo com que ele adquira
certas caracteristicas desgjaveis. Como observou Lima (apud Figueroa, 1989:68), “para 0s
Mamaindé, o uso dos brincos de concha fornecidos pelo ‘dono da lagoa, traz alegria, salde
e beleza. As criangas usam brincos para crescerem fortes; as meninas para rapidamente se
transformarem em mogas € maes, 0S meninos para serem bons cagadores, coletores,
pescadores e cultivadores; os adultos, homens e mulheres, para conservarem e aprimorarem
as suas qualidades, os velhos para ndo adoecerem e serem sabios’. O uso de faixas de
algodéo ou de buriti em volta do biceps ou abaixo dos joelhos também serve para fortal ecer
0s bragos e as pernas, como observou Costa (1993) a0 descrever esses enfeites. Fiorini
(1997:9-10) também observou que alguns adornos, como os brincos e as narigueiras usados
pelos meninos Wasusu, estdo relacionados ao crescimento e a salde. Aqueles que ndo tém
as orelhas e 0 nariz perfurados para 0 uso desses enfeites ndo crescem e se tornam fracos.

Mas 0 que eu pretendo ressaltar agui € que, ao descrever a fabricagcdo do corpo das
criangas, os Mamaindé enfatizam a sua vulnerabilidade. Além disso, quando descrevem a
importancia de enfeitar as criangas como uma forma de garantir uma certa estabilidade ao
Seu corpo, eles descrevem, sobretudo, 0 processo de parentesco: “uma crianga sem enfeites
€ uma crianga sem parentes, abandonada’, dizem. Nesse sentido, os cuidados com a
crianca, especiamente o ato de enfeit& la com muitos colares, podem ser concebidos néo

apenas como mecanismos de constituicdo do corpo, mas também como uma forma de

conecté la a um grupo de parentes (gente/nagayandu).
Devo notar aqui que, desde as décadas de 1960-70, boa parte das etnografias
produzidas sobre as sociedades amerindias vém enfatizando as teorias nativas a respeito da

corporalidade. Em um artigo seminal, Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979)
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chamaram a atencéo para a centralidade do corpo no entendimento dos sistemas de
organizagdo social e das cosmologias amazonicas. Vilaga (2002) retomou esta questdo,
enfatizando a capacidade de transformagdo como uma das principais caracteristicas da
corporalidade amerindia, 0 que torna a no¢do de humanidade uma condi¢do que deve ser
constantemente fabricada e assegurada. Recentemente, Vilaga (2005) sugeriu que, neste
contexto etnogréfico, 0 processo de parentesco pode ser descrito como a fabricacdo de
corpos semelhantes a partir de um didlogo com um universo mais amplo de subjetividades
que inclui também outros tipos de seres.

Para os Mamaindé, como vimos, a fabricacdo do corpo das criangas € associada ao
processo de parentesco, concebido aqui como um modo de controlar a vulnerabilidade
atribuida a elas. Neste sentido, conforme argumentou Vilaga, 0 processo de parentesco ndo
esta restrito as relacdes estabelecidas no interior do grupo local, mas também inclui a
relacéo estabel ecida com outros tipos de seres. Este ponto seré retomado mais adiante.

Antes de prosseguir, gostaria de abrir um paréntese e mencionar, ainda que
brevemente, o tema da nomeacdo entre os grupos Nambiquara e sugerir uma possivel
conexdo entre os nomes e o0s enfeites corporais neste contexto etnografico especifico.
Embora Lévi-Strauss (1948) e Price (1972) tenham mencionado o tema da nomeagdo em
suas etnografias, gostaria de me deter, particularmente, nos dados de Fiorini (1997) que
escreveu uma dissertacdo de mestrado sobre este tema, enfatizando a relagéo entre o nome
e anocao de pessoa para os Wasusu (grupo Nambiquara do sul Vae do Guaporé).

Segundo este autor, 0s nomes wasusu ndo devem ser mencionados publicamente e,
de um modo geral, podem ser classificados de duas formas: nomes compostos por “termos
de afeicdo” (“term of endearment”), atribuidos apenas as criangas pequenas, € nomes

“desenvolvimentais’ (“developmental names’) que constituem a maioria dos nomes
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registrados por ele entre os grupos localizados no Vae do Guaporé e também no cerrado.
Os primeiros sdo termos descritivos carregados de uma conotacdo afetiva (p.ex: “Waking-
Eyes’, “Bouncy-Cheeks’). Os segundos estéo associados a determinados acontecimentos
gue colocaram o individuo nomeado em um estado de liminaridade (doenca ou evento
inesperado). Esses nomes referemse, de algum modo, as modificagbes corporais
resultantes de tais eventos. Por exemplo: um rapaz que machucou a méo ao manipular uma
arma passou a se chamar “Mé&o-de-Macaco-Aranha’ (“Spider Monkey-Hand”), porque sua
mé&o ficou com um formato parecido com a méo deste tipo de macaco. (Fiorini, 1997:20).
Os outros tipos de nomes registrados por este autor s80 nomes de animais e de plantas,
especiamente de arvores que, em alguns casos, também resultam da associacdo de alguma
caracteristica fisica ou comportamental do individuo com determinado aspecto da planta ou
animal.

Assim como os Wasusu, os Mamaindé evitam falar sobre seus nomes e, quando
perguntados diretamente sobre o assunto, afirmam que, atualmente, possuem apenas nomes
brasileiros que sdo usados cotidianamente como termos de referéncia. No entanto, aos
poucos, pude perceber que, apesar de negar a existéncia de nomes ditos “antigos’, muitas
pessoas sao conhecidas por esses nomes. A maior parte dos nomes que registrei € composta
por termos que se referem a determinadas caracteristicas corporais dos nomeados, assim
como aqueles mencionados por Fiorini (op.cit). Cito como exemplo 0s seguintes nomes:
“Mé&o-de-Cobra” (hi dehdu), «Pé-de-Tamandua-Bandeira» (yu wade nidu), «Pé-
Rachado » (yu haladu), «Brago-Quebrado « (nu kauptidu). Todos eles referem-se a
acontecimentos gue deixaram marcas no corpo.

De acordo com Fiorini (op.cit :30), a atribui¢cdo de um novo nome apds os eventos

gue colocam a pessoa em um estado de liminaridade demonstra a importancia do nome na
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reconstrucdo da individualidade. Ele afirma, neste sentido, que 0s nomes marcam o evento
em que a pessoa quase perdeu a humanidade e também o momento de sua
« transcendéncia ».

N&o pretendo, neste momento, aprofundar- me no argumento de Fiorini. Limito-me a
ressaltar que, neste caso, 0 nome, assim como os enfeites, é ago que estd remetido ao
corpo, mais especificamente a transformagdo corporal. Neste sentido, seria interessante
investigar em que medida € possivel descrever os nomes dos Nambiquara como se fossem
enfeites ou vice-versa. Devo mencionar, a esse respeito, que o nome de uma jovem
Mamaindé €, justamente, «yalikdu » (colar). No entanto, trata-se do nome de uma jovem
cujo pai é Kintaulhu (grupo Nambiquara do cerrado) e, segundo sua mae, foi ele quem a
nomeou. N&0 registrei outros nomes deste tipo entre os Mamaindé, mas fica aqui a
indicac@o de uma possivel relacdo entre 0s nomes pessoais e 0s enfeites corporais.

Voltemos, agora, a descricdo das formas de atribuicdo de enfeites corporais e sua
relacdo com o processo de parentesco. Embora os Mamaindé digam que, ab menos
idealmente, as criangas pequenas devem estar sempre enfeitadas com algumas voltas de
colar, elas ndo sdo as Unicas a usar enfeites cotidianamente. Depois de casados, 0s homens
costumam receber enfeites, especialmente colares, de suas esposas que, segundo me
disseram, gostavam de se referir carinhosamente aos seus maridos como “minha criagao”
(da méindu), pois cuidavam deles, enfeitando-os e alimentando-os com chicha, como
faziam com seus animais de estimacdo (mdindu) e também com seus filhos. Algumas

pessoas disseram me que, quando uma mulher da um colar que ela mesma fez para o seu

marido usar, ela passara a sonhar com ele, pois sonhara com o lugar onde 0 seu colar esta.
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Neste caso, mesmo quando o casal estiver afastado, a mulher sabera onde o seu marido estq
e 0 que ele esta fazendo, porque “ o seu espirito estaré junto com ele’.

Devo observar, ainda, que os Mamaindé descrevem o casamento preferencia mente
como uma relagdo de partilha alimentar. Durante o tempo que eu passel ha adeia,
presenciel duas separagdes de jovens casais. Nos dois casos, 0os homens queriam ficar com
outras mulheres. No entanto, 0 motivo alegado por suas esposas para justificar a sgparacéo
referia-se ao fato de que eles ndo bebiam a chicha preparada por elas e que, portanto, néo
eram seus maridos. Quando as mulheres ndo desgjam consumar um casamento, elas
também se recusam a preparar chicha para os seus maridos.

Do mesmo modo que, como vimos, 0 ato de enfeitar a crianga € uma forma de
controlar a sua vulnerabilidade estabelecendo uma conexdo entre ela e 0s seus parentes, a
relacdo de casamento, a0 menos do ponto de vista das mulheres, também se constitui pelo
ato de enfeitar e de alimentar os seus maridos gque sdo, assim, chamados por elas de da
maindu (minha criagcdo). O casamento pode ser descrito, neste sentido, como uma relacéo
de adocéo/familiarizacao cujo prototipo € arelagdo estabel ecida com as criangas pequenas e
os animais de estimacao.

Procurei mostrar até agora que o ato de enfeitar pode ser concebido como uma
forma de estabel ecer conexdes entre parentes. Deste modo, os Mamaindé afirmam que uma
crianca sem enfeites € uma crianga sem parentes. No entanto, como ja mencionei, para o
xama ndo hé a possibilidade de se ter um corpo sem enfeites, i.e, completamente nu. Aos

seus olhos, o corpo se revela sempre como um corpo enfeitado. Neste sentido, € possivel

86 Nunca ouvi este tipo de afirmagéo em relagéo aos colares dados as criancas pel as suas méaes e avés. N&o sei
se 0s Mamaindé responderiam da mesma forma, caso eu os perguntasse diretamente sobre o assunto.
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dizer também que, a0 enxergar os enfeites corporais, 0 xama enxerga, sobretudo, as
relagdes que constituem o corpo.

Viveiros de Castro (2002:358, 2004 (a):468) observou que o xamanismo amerindio
implica um ideal de conhecimento que é, sob varios aspectos, o oposto polar da
epistemologia objetivista. Conhecer €, neste caso, personificar e ndo objetivar. Em suas
palavras “0 conhecimento xamanico visaum ‘algo’ que € um ‘alguém’, um outro sujeito ou
agente”. Trata-se, portanto, de uma forma de conhecimento que visa a revelacdo de um
méaximo de intencionadidade. E interessante notar que, para os Mamaindé, a
“intencionalidade” a que Viveiros de Castro se refere € revelada ao xama na forma de
enfeites corporais.

Durante as sessfes de cura 0 xama torna visiveis os enfeites que, em outros
contextos, sdo invisivels para a maioria das pessoas. Na sessao de cura que descrevi acima,
0 xama retirou micangas de dentro do corpo de uma mulher, tornando visivels 0s seus
colares internos que haviam arrebentado. No entanto, pude observar, em outras sesses de
cura gque assisti, 0 xama retirar também uma linha de algoddo kunlehdu) de dentro da
cabeca dos doentes. Explicaram me que, 0 que para nos era uma linha de algodéo, para o
xama era um colar de contas pretas falikdu). Nesses casos, portanto, marcava-se uma
diferenca de perspectivas. Descrevo a seguir uma dessas sessoes de cura.

Em agosto de 2005, eu estava na aldeia quando vi o carro da Funasa chegar

trazendo um Mamaindé que estava internado na Casa do indio de Vilhena para tratamento

médico. Ele chegou junto com o seu filho mais velho, que 0 acompanhou durante o periodo
em que esteve internado. Essa ndo era a primeira vez que ele havia sido internado. Como

ele sofria de hipertensdo arterial, era obrigado a ir a cidade regularmente para pegar 0s
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remédios indicados pelo médico e, quando a sua pressdo estava muito acima do normal,
permanecia por aguns dias na Casa do indio.

No entanto, dessa vez, este homem de cerca de 50 anos, voltou para a adeia

sentindo-se muito mal. Disse aos seus parentes que estava fraco, com dores no corpo todo e
que mal conseguia andar. A noite, a sua mulher fez muita chicha de mandioca e chamou o
Xama em sua casa para cura-1o. Durante toda a noite 0 xama cantou, acompanhado pela sua
esposa e também pel os parentes do homem adoentado (mulher, filhas, netos e cunhado).
Em um determinado momento, o xama retirou de dentro da barriga do doente pedacos de
um colar de micangas aaranjadas que foram entregues a mulher dele. Depois, 0 xama
retirou mais algumas micangas de dentro do seu brago. A mulher do doente colocou as
migangas em uma nova linha de tucum, fazendo com elas uma pulseira que amarrou nos
pulsos do seu marido. Deste modo, os enfeites, que antes eram invisiveis, tornaramse
visiveis e passaram a ser usados externamente pelo doente.

Algum tempo depois, esfregando as méos sobre a cabeca do doente, 0 xama retirou
também uma linha de algoddo vermelha (kunlehdu) que ele ficou manipulando por aguns
minutos. Essa linha eraigua aquela que o xama costuma usar ao redor da cabeca, quando
estd sem a sua faixa de algodéo tecido (talatdu). O xama esticou a linha retirada da cabega
do doente e amarrou as duas pontas formando assm um aro ou, como me explicaram, um
colar. Depois, esfregando a linha entre as suas méos, o xama levou-a para perto de seus

ouvidos. Em seguida, colocoua novamente dentro da cabega do doente e a linha

desapareceu das suas maos.
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Por alguns minutos 0 xama deixou de cantar e iniciou um discurso semelhante a
uma prosa entoada®’. Explicaram me que, naquele momento, o xama estava revelando a
todos o que a linha (kunlehdu) do doente acabara de Ihe contar: durante o periodo em que o
homem esteve internado, o seu filho saia da Casa do indio para ir beber cachaca na cidade
e, quando voltava, batia muito nele. Por esse motivo, 0s seus enfeites corporais
arrebentaram e ele ficou muito doente. Na manha seguinte, disseram me que, s6 depois de
escutar o que a sua linha havia contado para o xaméa, o doente conseguiu lembrar-se do que
havia se passado com ele e comegou a melhorar. A sua filha mais velha acrescentou, ainda,
gue 0 seu pai estava muito “coitado” (‘yaihlatwa, “ele esta coitado”; /‘yaih-/, estar coitado,
triste, zangado) e me explicou que, quando alguém fica “coitado”, os seus enfeites
corporais também se rompem, causando doencas.

Embora o xama retire a linha de algoddo - que para ele € um colar de contas pretas -
de dentro da cabeca dos doentes, ele afirma que todo 0 nosso corpo esta enfeitado com
voltas de colar. Quando esses colares se rompem, a pessoa adoece, sente dores no corpo
inteiro e tem dificuldades para se locomover. Cabe a0 xama consertar os colares/linha
rompidos e recoloca- 1os novamente dentro do corpo dos doentes. Em alguns casos, como o
gue eu acabel de descrever, esses enfeites podem passar a ser usados externamente.
Também é comum gque o xama recomende que 0 doente passe a usar mais colares ao redor
do corpo.

Os Mamaindé dizem, ainda, que os enfeites que usam podem se romper quando eles

levam um susto, sentem vergonha, ficam muito tristes, caem repentinamente, batem a
cabega ou levam uma surra, machucam se (produzindo edemas ou cortes), trabalham muito,

carregam muito peso, consomem alimentos muito quentes, falam muito ato ou tém muitas

87 veja Avery (1977:364) para a descricio deste tipo de discurso.
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relagdes sexuais®®. Todos esses eventos podem ser apontados pelo xama como tendo sido a
causa de vérias doencas que afetam os Mamaindé e que sdo, assm, descritas como um
rompimento da linha/colar.

Uma mulher me disse, certa vez, que havia sonhado que os colares do seu cunhado
arrebentavam e caiam, espalhando as micangas pelo chéo. Ela ficava catando as migangas,
uma por uma, junto com a sua filha. No dia seguinte, ela foi visitélo e ele estava muito
doente. Enquanto ela me contava 0 ocorrido, 0 seu pai comentou em portugués. “quando
arrebenta o colar é doenca braba’. Sua mée, que estava por perto, aproveitou paradizer que
€ por isso que ela ndo gosta que as criangas fiquem mexendo nas micangas de vidro que eu
havia dado para ela. As criancas espalham as suas migangas pelo chéo e ela acha que pode
ficar doente.

Outro caso de doenca, também descrito como um rompimento do colar, envolveu
um bebé de poucos meses que nasceu com sérios problemas cardiacos e ficou internado em
um hospital de Cuiaba por algum tempo, logo apds 0 seu hascimento. Mesmo depois de
retornar a aldeia, esta crianga tinha que ir regularmente a Cuiaba fazer os exames médicos
necessarios para 0 acompanhamento do seu estado de salde. Sua mé&e e sua avO materna
preocupavamse muito com ela, de modo que ela era uma das criangas mais enfeitadas da
aldeia. Usava um colar de finas contas de tucum em volta da cintura e algumas voltas de
colar de tucum misturado com micangas de vidro cruzadas em torno do peito, ambos feitos

pela sua avd. No entanto, durante um exame realizado no hospital, 0 médico retirou os

colares gque a crianga usava sobre 0 peito e cortou 0 mlar que estava amarrado em volta da

sua cintura. Sua mée ficou muito preocupada e, quando voltou para a aldeia, contou o que

88 Esses trés Gltimos motivos sio especial mente vélidos para os xamés que, como veremos, devem respeitar
uma série de tabus alimentares e sexuais para manter junto de si seus enfeites corporais.

144



havia acontecido. No dia seguinte, a crianca estava novamente enfeitada com algumas
voltas de colar e a sua avdé comentou que, ao invés de curar, os médicos queriam matar a
sua neta, atribuindo a doencga da crianga ao rompimento dos seus colares.

E interessante notar, ainda, que o rompimento da linha/colar pode, em certos casos,
afetar também os parentes da pessoa que tem a sua linha/colar rompida. Quando os colares
usados por um jovem Mamaindé se romperam durante a festa que encerrou o Ultimo ritual
de puberdade feminina que eu presenciei, a sua mée ficou muito nervosa e, imediatamente,
pbs-se a catar as migangas espal hadas pelo chdo. Explicaram me que a pessoa que tem seus
enfeites corporais arrebentados, especialmente durante um ritual, pode morrer e que esse
risco se estende aos seus parentes proximos, como os irmaos, os filhos ou os pais.

Se, como vimos, 0 ato de enfeitar relaciora a pessoa a um grupo de parentes, entéo,
a doenca, descrita pelos Mamaindé como um rompimento dos enfeites corporais, também é,
neste sentido, um processo de “desaparentamento”. N&o é a toa que o que acontece com 0S
enfeites de uma pessoa também pode af etar 0s seus parentes.

Além disso, o rompimento dos enfeites corporais esta téo relacionado a doenca que
0S eventos que o provocam podem ser também um prendncio de morte. Em uma festa que
encerrou um ritual de puberdade feminina ocorrido ha alguns anos atré na aldeia
mamaindé, uma menina de 15 anos caiu repentinamente e morreu alguns meses depois.
Quando perguntei aos Mamaindé se a menina havia morrido porgue teve seus enfeites
rompidos disseram me que, provavelmente, a queda havia provocado o rompimento dos

seus enfeites corporais. No entanto, ao relatarem este caso, 0 que todos enfatizavam era o
fato de que aqueda repentina naquele momento foi um andncio da sua morte.
Vimos até aqui que muitas doencas podem ser descritas pelos Mamaindé como um

rompimento da linha/colar, que pode afetar também os parentes da pessoa gque tem a sua
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linha rompida. Deste modo, a cura implica em fixar a linha/colar no corpo, que &, assim,
enfeitado com muitas voltas de colar de contas pretas. Vejamos, entdo, como os Mamaindé
descrevem a linha/colar.

Os Mamaindé dizem que essa linha de algoddo kunlehdu), que o pajé enxerga
como um colar de contas pretas (yalikdu), € 0 nosso rumo, a hossa meméria e também
aguilo que nos faz sonhar®. Sem ela ndo sabemos mais onde estamos, deixamos de
reconhecer nossos parentes, ficamos perdidos, doentes. Quando isso acontece, diz-se que a
pessoa perdeu 0 seu “espirito” (yauptidu) ou as suas “coisas’ (wasain”du). Neste contexto,
0s Mamaindé costumam, inclusive, traduzir o termo wasain du (coisa) por “espirito”, em
portugués, indicando que a perda da linha/colar equivale a perda do proprio espirito.

O termo yauptidu, que me foi traduzido como “espirito”, também €& usado para
designar a sombra do corpo projetada no solo, as imagens oniricas, aimagem da fotografia
ou de um corpo qualquer: uma boneca € chamada de weikdu yauptidu (espirito de crianga).
Gostaria de abrir um paréntese agqui para mencionar o uso dos termos cognatos tal como
foram registrados por outros autores que estudaram grupos Nambiquara, especialmente por
Fiorini.

Fiorini (1997) traduziu o termo yauki’tsu®® (lingua Nambiquara do sul) como
“imagemespirito”. Segundo ele, 0 termo é usado pelos Wasusu para designar aimagem ou

espectro da pessoa que aparece nos sonhos e também para descrever qualquer imagem que

8 0 sonho é um importante indicador da presenga do espirito (yauptidu). Um jovem Mamaindé me disse,
certa vez, que a crianga ndo tem espirito até que tenha o primeiro sonho. Nesse sentido, devo notar também
que os Negaroté se referem ao xaméa como hidotsugidu (aquele que sonha), indicando que o xama é capaz de
enxergar os espiritos e atuar neste plano.

% Price (1972:224-226) afirma que os Nambiquara do cerrado referemse ao espirito dos mortos como
anyaunka’tést. O termo yauptst designa, segundo ele, um tipo de musica cantada pel os parentes do morto nos
dias se sucedem a sua morte. No “Dicionario Nambiquara” (lingua Nambiquara do sul, falada pelos grupos do
cerrado), feito por Meno e Barbara Kroker, missionarios do SIL, o termo yaukatisu é traduzido como

”ow

“espirito”, “sombra’, “reflexo”.
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reflete ou representa a pessoa. Neste sentido, ele destaca a inclusdo dos brinquedos e
objetos usados pelas criangas como constituindo o escopo das coisas consideradas parte do
seu yauki’ tsu. Segundo ele, a relacédo entre os brinquedos e a imagem-espirito € reservada
aqueles objetos que a crianga ndo larga e que permanecem, assim, junto ao Seu corpo, sendo
identificados a ela de tal modo que passam a ser considerados uma extensdo da sua
imagem-espirito. Desta forma, ele observa que o termo wair’ayauk’itisu (espirito da
crianca) €, para a maior parte dos grupos Nambiquara do Vae do Guaporé, aplicavel aos
brinquedos e bonecas que se assemelham a imagem da crianca. Em suas palavras:
“qualquer objeto que tenha uma relacéo iconica com a crianca pode ser chamado por este
termo”.

No entanto, Fiorini observa também que, para os Wasusu, 0 que permite definir um
objeto como parte da imagemespirito da crianca € o fato dele ter sido escolhido por €la, 0
que faz com que a crianca tenha com o objeto escolhido uma relagdo de carinho e afeicéo.
Assim, uma flor, uma borboleta, uma chave ou, até mesmo, uma cabeca de galinha que a
crianca passa o dia segurando podem ser considerados parte da sua imagem-espirito. Deste
modo, os Wasusu dizem que, € um brinquedo € levado ou roubado de uma crianga, ela
pode adoecer e morrer. Devo notar agui que os Mamaindé falam exatamente isso em
relacdo aos enfeites das criangas.

Segundo Fiorini, “essa identificagdo de objetos a pessoas continua, em certa
medida, pela vida toda. Itens da cultura material sdo vistos como constituintes do ‘eu’.

Freglentemente as pessoas sao descritas pelos objetos que elas possuem e os adornos que
elas usam. Os objetos como adornos sdo itens atamente valorizados e sdo tidos como algo
que intensificam/ realcam (‘ enhance’) a pessoa e também protegem a sua propria imagenm

espirito”. (Fiorini, 1997:9).
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E interessante notar que, embora a nogdo de espirito (yauki tsu) para os Wasusu n&o
sgja descrita como uma linhalcolar, como fazem os Mamaindé ao equacionarem esses
enfeites a nocdo de espirito (yauptidu), o significado do termo traduzido como “espirito”
para os Wasusu também inclui os objetos que, assm como 0s adornos corporais, Sao
mantidos muito préximos ao corpo e com 0s quais se tem uma relacdo de af eto/cuidado.

Fiorini acrescenta, ainda, que os grupos do sul do Vae do Guaporé (Wanairisu)
estabelecem uma distingdo entre a nogdo de yauki'tsu, que ele glosa como “imagem-
espirito”, e a nocdo de wanin, que, segundo ele, pode ser traduzida como “ama’ (“soul-
essence’, em suas palavras), ou “principio vital”. Para os Wasusu, apresenca da alma
(wénin) é indicada pela respiracdo ou pela batida do coragdo. Fiorini nota, inclusive, que o
termo ak’ uaina (nosso coragao) € usado para substituir o termo wanin (alma). No entanto, a
alma também pode ser descrita como um disco muito pegqueno, imaterial, localizado na
garganta. E possivel enxergé lo durante o funeral, quando a sombra feita pela cabega do
morto se projeta logo abaixo do seu pescoco, no momento em que 0 sol esta nascendo.
Mas, segundo Fiorini, a nogdo de wanin refere-se, sobretudo, aquilo que anima o corpo.
Deste modo, €le afirma que a doenca € um evento que coloca em risco a alma (wanin), mais
do que o espirito yaukit'isu): o espirito pode deixar temporariamente 0 corpo da pessoa,
tornando-o mais vulneravel ao atague de espiritos malévolos, mas quando a ama deixa o
COrpo, o coracdo péra de bater, a respiracéo cessa e 0 processo de morte se completa. Para
evitar esse processo, 0 xama deve, entdo, fazer 80 da sua propria ama para resgatar o

espirito do doente e, deste modo, parar 0 seu sonho, principal locusde acdo dos espiritos.
Assim, ele traz de volta o espirito do doente e evita que a sua alma/coracdo seja consumida
por algum espirito maléfico. Deste modo, Fiorini conclui que a cura esta direcionada a alma

na medida em que o xamd, referido genericamente pelos Wasusu pelo termo waninjahla
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(homemalma), ou, ainda, como wanehunjahlosu (aquele que toma posse da sua prépria
ama), faz uso da sua propria alma para salvar aama do doente®.

Devo observar aqui que, para 0os Mamandé o termo wanindu é traduzido
preferencialmente como “magica’, pois é usado para se referir a capacidade que o xama
tem de tornar as coisas visiveis e também de fazé-1as desaparecer. Nesse sentido, o termo
também pode ser traduzido como “poder de xamanismo”. Os Mamaindé costumam contar
gue os grandes xamas do passado passavam a mao sobre o chéo e faziam aparecer muitas
micangas que eles distribuiam a todos. Essa capacidade do xama é descrita como na
wanintddu (a sua mégica). Figueroa (1989) também relata 0 mesmo caso contado pelos
Negaroté. Eles dizem que um dos grandes feitos dos antigos xamas consistia em fazer
aparecer magicamente muitas micangas do chd. Em aguns relatos miticos o termo
wanindu também € usado pelos Mamaindé para se referir as capacidades do xama. Em um
mito que fala sobre a origem dos animais, o0 xamd, referido como o “dono dos animais’
(nun& & waigindu), mantinha presos todos os animais dentro de uma caverna. Todo dia ele
abria a porta da caverna e pegava um animal para comer. O ato do xama de fazer os
animais aparecerem de dentro da caverna para pega-los é descrito no mito como na
wanintddu e traduzido pelos Mamaindé como a sua “mégica’ ou o seu “trabalho”. Em
outro mito que conta como 0os Mamaindé roubaram a semente do milho fofo de um povo
conhecido como ‘Einadu, o termo wanindu também é traduzido como “esperto” e usado

para definir uma capacidade/qualidade da méo do xamé que conseguiu esconder, sem que

ninguém percebesse, uma semente de milho sob o proprio preplcio e, assim, levoua para

%1 Fiorini (1997:28) observa que ndo ha um termo especifico para designar o xamé, j& que todas as pessoas
possuem “ama’ (wanin). Os termos traduzidos por ele como “homemama’ ou “aquele que toma posse da
sua prépria alma’ sdo nomes de ancestrais miticos e, deste modo, ndo sdo usados para se referir a um xama
especifico, mas atodos aquel es que tem poder xamanico.
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gue os Mamaindé pudessem plantar o milho fofo em suas rogas. Ao contarem o mito, 0s
Mamaindé dizem que o xama tinha a“méao esperta’ (hi waninsogidu).

Os Mamaindé referem-se ap xamd como wanin’sogidu®?, termo que pode ser
traduzido como “aguele que tem maégica’, de acordo com a traducdo sugerida pelos
préprios Mamaindé, ao explicarem o significado do termo wanindu. Mas, os Mamaindé
dizem, ainda, que, assim como o termo yauptidu, 0 rmo wanindu também pode ser
traduzido como “espirito” em portugués. Nesse sentido, wanin’sogidu poderia ser glosado
como “aguele que tem espirito”, assemelhando-se, assim, a tradugdo feita por Fiorini
(“homemama’, ou, “aquele que toma posse da sua propriaama’).

Devo ressaltar agui que aquilo que os Mamaindé chamam de “espirito” designa,
sobretudo, uma qualidade ou uma capacidade do sujeito. Como vimos, o0 termo yauptidu
ndo se refere apenas a sombra ou ao espectro da pessoa no sonho, mas também a
capacidade de sonhar, de ter rumo, de lembrar-se dos parentes. Em um ensaio sobre o
xamanismo Waidpi, Gallois observou que o termo ipajé usado para definir ndo apenas o
xama, mas também outros seres e objetos com poder xamanico, “ndo € um substantivo, mas
um adjetivo que indica uma qualidade: ‘ter’ paé, ser ‘xamanistico’” (Galois,
1984/85:190). O xama para os Wayapi nao &, portanto, definido como algo que se é, mas
como algo que se tem, ndo corresponde a um substantivo, mas a um adjetivo. Penso que é
nesse sentido que os termos “yauptidu” e “wanindu” podem ser traduzidos como “ espirito”
pelos Mamaindé, especialmente quando usados para se referir ao xama. Ambos designam

capacidades, mais do que substancias ou qualidades intrinsecas & pessoa®.

92 Jwanin-/ = mégica; /-so’ gidu/ = nominalizador.

93 Viveiros de Castro (2004 (b):4) reflete sobre o conceito de «espirito» na Amazénia e sugere que as nogdes
gue traduzimos como «espirito », neste contexto etnogréfico, referemse a uma «multiplicidade virtual
intensiva» e designam menos uma classe de seres distintos do que um momento de indiscernibilidade entre o
humano e o ndo-humano.
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Segundo Fiorini (1997), adistincdo entre alma (wanin) e espirito (yauki’tsu) para os
Wasusu equivale aquela descrita para os Bororo entre aroe e bope (Crocker, 1985), ou a
distincdo entre a’o wee 1, para os Araweté (Viveiros de Castro, 1986), ou, ainda, aquela
entre ra’anga e aa feita pelos Wayédpi (Galois, 1988). Em todos esses casos, anogéo de
ama remete a idéia de permanéncia, enquanto a no¢cdo de espirito esta relacionada a
transformacdo. Esta distin¢do fica ainda mais clara apés a morte. De acordo com Fiorini,
embora permanecam juntas durante a vida, para os Wasusu, dma (wanin) e espirito
(yaukit'isu) tém diferentes destinos postumos. a alma segue para o0 céu, levada pelo vento
que sopra no tempo da seca, e se transforma em uma estrela. Assim, vérias constel ages sGo
descritas como grupos de ancestrais (sunusu, avo, ancestral). Durante a cura, 0 xama pode
chamar a ama dos ancestrais (sunusu) para gjudé 1o a curar os doentes. Ao contrario da
alma, o espirito permanece na floresta como espectro do morto, habitando as cavernas e
podendo se transformar em animais perigosos @tasu), principamente durante a noite,
provocando doencas nos vivos. Logo apos o funeral, cabe ao xama conduzir o espirito do
morto até a caverna sagrada, onde ele devera morar. Deste modo, 0 espirito deixa de
assustar os seus parentes e de provocar doencas ao tentar se aproximar deles.

Fiorini (op.cit) acompanhou a jornada do espirito fyauki’tsu) de uma pessoa que
morreu no territorio dos Sararé até uma caverna sagrada localizada no territorio dos
Waikisu, onde o morto havia nascido. No caminho, o xama da aldeia Sararé, que iniciou a

jornada, transferiu 0 espirito do morto para um xama Wasusu, segurando na sua méo e

olhando fixamente para ele. Nesse momento, Fiorini relata que o boné e os colares do
morto que o primeiro xama estava usando foram transferidos para 0 segundo xaméa, que 0s
levou consigo até o territério dos Waikisu. Chegando 14, ele os transferiu para um terceiro

xama, que continuou a jornada sozinho até chegar a caverna sagrada onde o espirito do
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morto foi deixado. E interessante notar que, de acordo com a descricdo de Fiorini, a
conducdo do espirito do morto até a sua Ultima morada equivale a condugdo dos seus
colares e também do seu boné. Neste caso, os grupos Nambiquara do sul do Vae do
Guapore, assim como os Mamaindé, também parecem estabelecer uma forte relagdo entre o
espirito (yauki’tsu/yauptidu) do morto e seus enfeites corporais. Retomarel este ponto mais
adiante.

Fiorini observa, ainda, que, entre os Wasusu, hd uma tendéncia a considerar o eixo
horizontal como fonte de doencas, causadas pelos espiritos que permanecem na floresta
habitando a caverna sagrada, e o eixo vertical como fonte de cura, local de onde vem as
almas dos ancestrais que atuam como auxiliares do xama. No entanto, este autor também
afirma que esta divisdo néo € t&o rigida e que, durante a cura, 0 xama pode evocar tanto as
amas dos ancestrais que vivem no céu, COmo 0S espiritos que vivem na caverna para vir
guda-lo. Figueroa faz 0 mesmo tipo de afirmacdo em relacdo aos Negaroté. Segundo esta
autora, os Negaroté valorizam negativamente a sombra dos mortos que sdo concebidas
como as principais fontes de doenga. Os espiritos dos ancestrais que habitam as adeias no
céu, ao contrario, sdo positivamente valorizados, identificados & musica e a beleza e
considerados como fontes de sallde, pois atuam como auxiliares do xama durante a cura.

Os Mamaindé também estabelecem uma distingdo entre o destino péstumo do
espirito (yauptidu) e daquilo que eles chamam de “parte boa ou forte da pessoa’
(munnadu). O termo munnadu pode ser traduzido como o lado direito (leste) e, neste

sentido, é uma referéncia ao local onde 0 sol nasce e para onde deve seguir 0 espirito apos a

morte®*. Assim, este termo também pode ser usado para designar o espirito ou alma dos

94 Esse é 0 motivo pelo qual os Mamaindé enterram seus mortos com a cabega virada para o leste. Eles dizem
que, deste modo, o espirito do morto chegara mais rapido a aldeia dos mortos localizada nesta diregao.
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mortos que vém gudar o xama durante as sessdes de cura. Neste contexto, diz-se: ‘nhusa
munnadu walatwa” (nossos espiritos ancestrais estdo chegando). Observei também que,
durante as sessdes de cura, o espirito dos mortos pode ser chamado de nusa yauptidu (nosso
espirito), nusa sunidu (nosso avd, ancestral), nusa yahondu (nosso velho, mesmo termo
usado para se referir aos ancestrais miticos)®®, nusa nakin’du (nossos antepassados), ou,
ainda, da’'dahsogidu (“aqueles que estdo deitados’, “aqueles que estdo no fundo” ou
“aqueles que estdo embaixo”). Geramente, este Ultimo termo é usado para designar os
mortos recentes. Penso que pode ser uma referéncia ao fato de o corpo dos mortos recentes
ainda estar em processo de decomposi¢éo, embora os Mamaindé ndo tenham me dito isso.

Os Mamaindé afirmam que, apds a morte, a parte boa da pessoa (ha munnadu) vai
para 0 céu e vira uma estrela @dangidu). Vérios ancestrais miticos sdo descritos, assim,
como constelagBes: Saignadu (os irméos 0rfaos), sdo as pléiades; Gade gadadu (o dono da
mangaba) s30 uma constelacdo que ndo pude identificar®. Todos séo localizados em suas
aldeias no céu e sdo chamados pelo xama para gjudar a curar os doentes.

Mas existem também ancestrais miticos que habitam em cavernas. Esse é o caso de
yamakdu, ancestral que deu origem as plantas cultivadas na roga, mas que também pode ser
descrito como um grupo de espiritos, com nomes, familias e organizagdo social. Esses
espiritos sdo associados as flautas tocadas durante o ritual que se redliza na época da
derrubada de novas rogas, cuja visdo € interditada as mulheres. Além disso, eles também
s80 associados ao espirito “dono dos porcos’, que mora na caverna, onde cria 0s porcos

para solté& |os na época das chuvas.

% Geralmente, usase nusa yahonsihadiyadu (nosso velho muito antigo), onde /ssihadiyadu/ é um marcador

do tempo mitico, i.e, passado remoto.
9 segundo Figueroa (1989), os Negaroté afirmam que os ancestrais chamados de kadegasaigiru sio os que
tomam conta do caminho do sol, sendo, assim, identificados a ele.
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Observei entre os Mamaindé uma tendéncia a relacionar os espiritos que vivem no
céu, também descritos como estrelas dangidu) ou constelagcdes, & ama dos ancestrais
miticos, i.e, ancestrais remotos (chamados de nusa sunidu, nossos avos, ou nusa yahondu,
nossos velhos), enquanto a ama dos Mamaindé mortos recentemente geralmente é referida
como da’dahsogidu (agueles que estdo embaixo). Quando falam dos mortos recentes, 0s
Mamaindé costumam localiz& los em aldeias dentro de cavernas situadas no leste do
territério ocupado por eles, embora algumas pessoas também os localizem em adeias no
céu.

No entanto, devo mencionar aqui que todas as minhas tentativas de estabelecer com
0s Mamaindé um local Unico para onde deveriam ir o espirito ou a ama dos mortos foram
em vao. Apesar de mencionarem a existéncia de aldeias no céu e outras dentro de cavernas,
minhas perguntas sobre diferentes destinos pdstumos para a alma (munnadu) ou o espirito
(yauptidu) eram sempre respondidas com a frase: “os espiritos dos mortos (na munnadu ou
na yauptidu) estédo em toda parte”. Alids, uma das caracteristicas atribuidas aos mortos € a
sua extrema mobilidade: eles podem voar em diregdo ao céu ou aparecer do fundo daterra
Podem andar por todos os lugares, ir até Cuiaba, ou ao Rio de Janeiro, e voltar.

Figueroa apresenta um esquema gue, segundo €la, representa de um modo geral a
cosmologia dos Negaroté. No céu (U'hnadu) estdo localizados os espiritos dos ancestrais
remotos/miticos, que sdo identificados a0 sol e as constelagdes. Eles sdo chamados de

kadegasaigiru, um grupo de ancestrais que toma conta do caminho do sol, conduz a aima

dos mortos até a adeia dos mortos e cuida do ciclo das chuvas. Seus filhos dangalahru®’ e

°" Figueroa ndo traduz esse termo. Penso que o que ela grafou como dangalahru seja dangaladu (estrela
grande). Os Mamaindé costumam usar este termo para designar Vénus, uma estrela maior do que as outras
que setornavisivel logo no entardecer.
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eilahdu®® também n&o s3o individuos isolados, mas constituem outros grupos de ancestrais
gue vivem no céu. Todos esses ancestrais tem suas aldeias com casas feitas de folha de
gariroba. Os espiritos dos mortos recentes sdo chamados de da’ dahsugiru (“ os de baixo”) e
constroem suas casas com folhas de buriti, com as quais também se enfeitam. Eles se
dividem em 3 aldeias. duas localizadas no nascente (leste), chamadas de da dahsugiru e
ta’lambsugiru, e uma localizada no poente (oeste), chamada de du haimsinadu, ou de
“urucum”. Os espiritos que vivem no oeste aimentamse de chicha de urucum ou de
sangue fresco dos animais cagados. A ama do xama segue para essa aldeia, enquanto a
alma das outras pessoas pode ir para as outras duas aldeias do nascente.

Os Mamaindé dizem que no céu Eunasinnadu), aém dos ancestrais que Sa0
chamados para gjudar 0 xama na cura e sdo identificados as estrelas, vivem também os
espiritos “dono” do gavido rea (okadadu), “dono” do jacaré (um grande jacaré de trés
rabos — kayadadu) e uma grande sucuri (dehadadu). Apenas 0 xama € capaz de subir ao céu
para falar com esses espiritos e saber a origem das doencas que atingem os Mamaindé. No
céu vivem também varias espécies de abelha e de marimbondo que, geralmente, sdo
descritas como versdes ampliadas desses insetos. No inicio da época das chuvas, enxames
dessas abelhas podem descer para a terra. Além das abelhas, o céu também esta repleto de
passaros. Qualquer passaro desconhecido € imediatamente identificado aos passaros que
vivem no céu e os Mamaindé dizem que é perigoso mata-los.

O céu esta suspenso por uma grande figueira (halohalodu), também chamada de “a

arvore que segura o céu”*°. Em cima dela, o “dono” do gavido red (okadadu) faz o seu

98 Fjgueroa nao traduz esse termo. Arrisco-me atraduzi-lo como ‘en’ du (lua).

9 De acordo com Price (1972) alguns grupos Nambiquara representam o mundo como uma grande figueira
Em 1976, ele assistiu a um ritual na aldeia Serra Azul, onde estavam presentes pessoas dos grupos Halotesu,
Sawentesu e Kintaulhu. O ritual foi realizado para matar um atasu, espirito mau, chamado de “grande tatu”,
gue estava comendo as raizes da“ grande arvore do mundo”.
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ninho com os restos dos 0ssos e dos cabel os que ele rouba dos Mamaindé. Os Mamaindé
dizem que o xama deve ficar sempre atento ao canto do gavido real. Quando o gavido canta
a noite, 0 xama deve ir até a grande figueira e chupar o seu tronco, retirando possiveis
larvas que possam fazé-lo apodrecer. Assim, ele evita que a figueira caia, o que faria o céu
tombar sobre os Mamaindé. A agua da chuva também tem a sua origem na lagoa que fica
acima do céu. Quando a grande sucuri se mexe bruscamente na lagoa, ela derramaa dgua e
faz chover sobre a terra. Dizem que 0 xama costuma subir ao céu segurando o rabo dessa
sucuri como se fosse um cipo.

Embaixo daterra, sob as cavernas, ficam os espiritos dos mortos recentes chamados
de da’dahsogidu, embora, como ja mencionel, algumas pessoas também digam que esses
espiritos podem ficar no céu. Mas as cavernas também so o local onde vivem os espiritos
dos ancestrais chamados de yamakdu, freqlientemente associados ao “dono” dos porcos
(que pode ser chamado de nun’d@ & waigindu, dono dos bichos). L& também vivem, o
espirito “dono” do morcego @alohdahlengidu), o “dono” da cachoeira (halowaikdu), o
“dono” do mato (da’wenwagindu) e o “dono” do campo alodadu). Todos esses espiritos
também podem ser chamados genericamente de nadadu (termo que os Mamaindé traduzem
como “espirito mau” ou “bicho grande e perigoso”), categoria que descreverel mais adiante.
Geralmente os buracos das cavernas, dos cupinzeiros ou 0s existentes nos troncos das
arvores sdo considerados casas dos espiritos maus, referidos genericamente como nadadu.

Diferentemente dos Negaroté, que afirmam gque a almado xama vai parauma adeia

localizada no oeste (poente), onde se alimenta de chicha de urucum e de sangue, os
Mamaindé afirmam que a alma do xama vai para 0 céu e vira uma estrela @dangidu) ou,
entdo, se transforma em onga. Assim, eles distinguem entre as ongas pequenas e as ongas

grandes, as pimeiras sdo espiritos de antigos xaméas e é impossivel maté&las. Algumas
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pessoas também me disseram que qualquer pessoa pode virar onga ao morrer e ndo apenas
o xama. No entanto, € interessante notar que, enquanto para os Negaroté o espirito do xama
passa a habitar na aldeia do poente onde bebe sangue fresco, para os Mamaindé o espirito
do xama vira onga, animal que também se alimenta de carne crua.

N&o consegui obter dos Mamaindé os nomes das aldeias dos mortos, como Figueroa
registrou para os Negaroté. Quando eu pedia a eles que nomeassem as aldeias dos mortos
gue ficam no nascente ou no poente, eles me respondiam gque 0s mortos s&o muitos e que
suas adeias estdo localizadas onde ees nasceram, portanto, ha tantas aldeias de mortos
quanto aldeias de vivose elas estdo espalhadas por todos os lugares no amplo territério
ocupado pelos grupos Nambiquara.

Mas a distingdo entre as dmas dos ancestrais remotos ou miticos, geralmente
localizados em adeias no céu (chamados de sunidu ou yahondu), e as almas dos nortos
recentes chamados de da’dahsogidu (agueles que estdo no ch&o) ndo é marcada pelos
Mamaindé quando se trata de afirmar o poder de cura atribuido aos mortos. Ambos tem
wanindu (magica, poder de xamanismo) e, portanto, sdo ditos waninso’'gidu (xamas).
Figueroa também notou 0 mesmo para os Negaroté. Em suas palavras, “os Negaroté
consideram, tanto os habitantes do ‘céu’, quanto os ‘de baixo' (espiritos dos mortos
recentes e 0s yemaktu), como equivalentes em termos de serem imortais e com pleno poder
de xamanismo. |dentificam eles indistintamente com Jesus. Nao h& nenhuma especializacdo
entre eles. Todos s30 igualmente evocados como hi’ dotnsugiru'®?, i.e, donos de poder de

Xamanismo, ou como o préprio poder do xama. Eles sdo curadores nos eventos de doenca,

protetores, bons companheiros de caminhada e de pesca, bons conselheiros. (...) sua

199 O termo hi’dotnsugiru pode ser traduzido como “aquele que sonha’ e é usado pelos Negaroté para
designar o xama. Como vimos, o sonho € o principal |6cus de acdo dos espiritos (yauptidu). Retomarei este
ponto no capitulo 3, ao falar especificamente do xama e dos seus enfeites corporais.
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chegada a aldeia é anunciada por um passarinho (yi’daitidu), o ‘seu telefone’” (Figueroa,
1989:90).

Ao descrever um funeral entre os Hahanitesu, Fiorini menciona que o espirito do
morto foi guardado em uma cabaca pelo xamad. Em seguida 0 xama quebrou a cabaca dando
inicio a possessdo. O espirito do morto comegou, entdo, a falar através do xama, fez seus
ultimos pedidos e curou criangas e adultos. Este relato indica que o espirito do morto,
referido pelos grupos do sul do Vae do Guaporé como yaukit’isu, torna-se imediatamente
um xama, com poderes de cura. Um caso semelhante me foi relatado pelos Mamaindé. Ao
descreverem a morte de um homem Negaroté, ocorrida pouco tempo antes de eu chegar na
aldeia, eles me disseram que, quando o seu corpo foi retirado de dentro do rio, onde ele
havia morrido, 0 seu espirito (na yauptidu) falou e todos puderam escutar, embora 0 seu
corpo estivesse imovel. Ele contou a todos 0 motivo de sua morte, pediu aos seus parentes
que cuidassem de suas mulheres e de seus filhos e curou uma velha adoentada. O espirito
do morto avisou, ainda, que o carro gque viria buscar o seu corpo tombaria na estrada, o que,
segundo os Mamaindé que me contaram o caso, de fato aconteceu.

E interessante notar que a morte €, de certa forma, uma volta ao tempo descrito
pelos mitos. De acordo com os Mamaindé, nesse tempo todos eram xamas, podiam se
transformar em animais para conseguir o que desgjavam e eram imortais. Além disso,
naquele tempo o sol ficava sempre no meio do céu, num eterno dia, de modo que tudo era

claro e visivel. Ao descrever o destino péstumo, tal como ele é concebido pelos grupos

Nambiquara do vae do Juruena, Pereira (1983) também menciona que na aldeia dos nortos
ésempredia
Mas, embora o espirito do morto sgja imediatamente considerado xamd, sendo

chamado para curar os vivos, muitos cuidados devem ser tomados ap0s a morte de uma
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pessoa, principalmente enquanto 0 seu corpo ainda esta presente, pois, se 0s espiritos dos
mortos recentes podem curar eles também sdo a principa fonte de doenca.

Os Mamaindé dizem gue costumavam enterrar 0s mortos dentro ou perto de suas
casas para poder cuidar deles, colocando chicha e comida sobre a sua cova e evitando que 0
seu corpo fosse comido pelo espirito dono do tatu canastra (walon’dadu). Como ja
mencionei, para os Mamaindé, os corpos gue ndo séo enterrados podem transformar-se em
animais peconhentos (cobras e lacraias) ou em espiritos maus (iadadu) que assustam os
vivos, principalmente durante a noite. Assim, quando o espirito dono do tatu canastra abre a
cova de um morto para comer 0 seu corpo, 0 espirito do morto transforma-se em nadadu e
fica na terra assustando os vivos.

Atualmente, os Mamaindé enterram os mortos em um galpdo abandonado préximo
a casa do xama. Logo que eu cheguei na aldeia pela primeira vez, uma crianca havia
acabado de morrer. Pude observar que, durante quase um més, as irmas da mée da crianca
ou a avo da criancaiam de manha bem cedo colocar uma parelinha com chicha em cimado
local onde a crianga havia sido enterrada. Permaneciam ali por algum tempo, sem olhar
para a chicha, e depois levavam a panela de volta para casa. A chicha oferecida aos
espiritos dos mortos recentes ndo pode ser consumida por ninguém e deve ser jogada no
mato.

Os Mamaindé sempre falam da importancia de dar comida ao espirito do morto

durante os dias que se seguem a sua morte. 1sso evita que ele figue com raiva e tente levar

consigo um dos seus parentes, preferencialmente os seus filhos. No entanto, qualquer morte
pode ser atribuida ao espirito enraivecido de algum morto. Certa vez, uma crian¢a morreu
poucos meses depois do falecimento de uma velha que vivia em uma casa proxima. Uma

mulher me disse que a crianca havia morrido porque a filha da velha recémfalecida néo
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colocou comida sobre a cova da mée que, com raiva, resolveu levar uma crianca da aldeia
junto com ela. Nessa ocasido, outra mulher me explicou a importancia de dar comida aos
espiritos dos mortos dizendo que, quando a pessoa esta muito doente, ela vai deixando de
comer e de beber. Por esse motivo, o espirito do morto fica sempre com fome. Os seus
parentes devem, portanto, fazer comida especialmente para ele e coloca-la em cima da sua
cova para que ele ndo tente comer a comida consumida pelos seus parentes vivos, pois 1Sso
os deixaria doentes. Quando o espirito de um morto fica perto dos seus parentes, estes
sonham com o morto. Véarias pessoas me relataram os sonhos que tiveram logo apds a
morte de um parente e, na maioria dos casos, 0 espirito do morto aparecia pedindo comida.
A pessoa que sonha com o morto adoece e os sintomas geralmente so descritos como febre
alta, dor de cabega, dor no corpo e fragueza.

Para evitar que o espirito do morto se aproxime € preciso cortar os cabel os para ficar
“diferente” e, em certos casos, 0s seus parentes também devem deixar a aldeia por algum
tempo. Quando um jovem Mamaindé morreu picado por uma cobra durante o periodo que
eu estava na aldeia, apenas os seus filhos tiveram os cabelos cortados. Disseram-me que o
espirito do morto geramente tenta levar os seus filhos consigo. Durante o funera, os
Mamaindé mostraram uma enorme preocupagdo em alimentar o espirito do morto. Assim,
uma grande panela com chicha foi colocada do lado direito do corpo, enquanto os seus
parentes choravam a sua morte. Depois, 0 morto foi enterrado junto com todos o0s seus

pertences (camisa, shorts, chinelo, pente) e também com muitas panelas para que ele

pudesse beber chicha durante o caminho até a aldeia dos mortos. Nos dias que se seguiram
a sua morte, sua mée classificatéria (MZ) ndo deixou de colocar beiju, banana e chicha em

cima da sua cova.
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Mas, voltando ao tema da distingéo entre as nogbes de “ama’ e de “espirito”, resta
dizer, ainda, que, embora o termo munnadu sgja usado pelos Mamaindé para se referir a
alma dos mortos, i.e, a parte da pessoa que vai para 0 céu e se torna um ancestral (sunidu),
ele ndo remete a idéia de principio vital, como sugeriu Fiorini ao definir o significado do
termo wanin (alma) para os Wanairisu. A nocéo de principio vital para os Mamaindé esta
relacionada a respiragdo/ batida do coracdo (lyalada-/, respirar). Noto que coragdo é
yalagidu, onde /-gidu/= em forma de bola, redondo. Assim, yalagidu poderia ser traduzido
como “coisa redonda de respirar”) que, aos olhos do pagjé, é o resultado da acdo de uma
cigarrinha kikikdu) situada dentro do peito. Esta cigarrinha também pode ser dita nusa
yauptidu (nosso espirito). Além disso, os Mamaindé estabelecem uma relacdo entre a
linha/colar (kunledu/yalikdu) que o xama retira de dentro da cabeca dos doentes e a nogéo
de principio vital. Eles afirmam que “a linha/colar € 0 nosso rumo, a nossa vida, sem ela
ndo podemos viver”. Neste caso, penso que alinha/colar esta relacionada a vida, na medida
em gue, como vimos, perdé- la pode desencadear um processo de morte.

Ao descrever os enfeites corporais usados pelos Mamaindé, procurei demonstrar
gue eles podem ser concebidos como componentes da pessoa. Assim, observel que o
préprio ato de enfeitar o corpo é descrito pelos Mamaindé como uma forma de fabricar o
corpo, conectando-o a um grupo de parentes. Deste modo, a doenga, concebida como um
rompimento dos enfeites corporais, pode ser vista também como um processo de
“desaparentamento”. N&o € atoa que Mamaindé dizem que o que acontece com os enfeites

de uma pessoa pode atingir os seus parentes. Além disso, ao descrever a doenca como um
rompimento dos enfeites corporais, particularmente dos colares, os Mamaindé equacionam
os enfeites a nogdo de espirito (yauptidu), afirmando que a perda dos enfeites equivale a

perda do proprio espirito. Focalizei, entdo, o uso do termo (yauptidu), traduzido pelos

161



Mamaindé como “espirito” e enfatizei que este termo pode designar ndo apenas a sombra
ou 0 espectro do @rpo, mas também a capacidade de sonhar, de ter rumo, de lembrar-se
dos parentes que, neste caso, € descrita como a posse de uma linha de algoddo (kunlehdu)
gue o xama enxerga como um colar de contas pretas (alikdu). No entanto, ndo posso
deixar de mencionar que outros seres também possuem enfeites, particularmente

linhal/colar. E o que vou descrever a seguir.

2.2.1 Osenfeites do Dayukdu

Dayukdu € o nome do espirito “dono” do macaco aranha, também conhecido como
macaco coata (hosidadu, em mamaindé). Trata-se de um monstro canibal que geralmente é
descrito como uma versdo ampliada dessa espécie de macaco. H& um mito mamaindé que
conta que 0 mundo era repleto desses seres canibais que quase devoraram todas as pessoas.
Alguns xamas muito poderosos se reuniram e “viraram aterra’, provocando um dilGvio que
acabou com a primeira humanidade. Sobrou apenas um casal de irmdos. Da sua uni&o
incestuosa, nasceu um casal de gémeos que também se casou entre S e tiveram mais
gémeos. Foram os filhos desses irmaos gémeos que repovoaram o mundo®*.

Esses seres monstruosos ficaram em baixo da terra e, atualmente, apenas 0 espirito
deles pode ser visto a noite pelos Mamaindé. Um jovem Mamaindé me contou um encontro

gue teve com um dayukdu quando voltava para casa a noite. Ele estava de bicicleta,

carregando o seu filho mais novo na garupa, quando sentiu um cheiro muito ruim. Olhou

em volta, mas estava tudo escuro e ele decidiu seguir em frente. Depois de pedalar por

algum tempo, avistou uma luz vermelha ao longe que ele imaginou ser a lanterna de

101 évi-Strauss (1948) transcreve o mito do dilvio contado pelos Nambiquara, mas, na versao coletada por
ele, ndo ha referéncia ao fato de o xama ter provocado o dillvio para matar monstros canibais. Price (1972)
também registrou uma versao do mito do dillvio, contada pel os grupos Nambiquara do cerrado.
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alguém. Decidiu, ent8o, seguir adiante para ver quem era. A luz foi ficando cada vez mais
proxima e intensa e, novamente, ele sentiu um cheiro insuportavel. Foi nesse momento que
ele cruzou com o dayukdu na estrada. Era um homem grande e peludo. Do seu peito saia
uma luz vermelha feito brasa. Quando ele percebeu tratar-se de um monstro, avisou ao seu
filho para olhar para baixo e ndo encarar o0 monstro. Por sorte, 0 monstro n&o os viu, pois
também estava olhando para 0 ch&o. Se 0 seu olhar tivesse cruzado com o deles, certamente
ele os devoraria.

No dia seguinte, ele chamou seus parentes para ir até o local onde havia encontrado
0 dayukdu, mas eles ndo acharam sequer o0 seu rastro. O dayukdu pode andar, dando
grandes saltos, sem deixar rastro. Pode também voar como 0 morcego e ir até o céu. Ele se
projeta na terra novamente como uma estrela cadente. Vive em adeias dentro do tronco da
arvore Angelim (yalundu). Quem passa por essa arvore a noite pode escutar o barulho de
suas festas e os ver chegando, voando como morcegos. Além de ficar proximo a érvore
Angelim, o dayukdu também costuma ser visto perto de cachoeiras ou de cavernas. Por esse
motivo, depois que escurece, esses locais sdo evitados pelos Mamaindé, principalmente
guando estéo sozinhos.

Uma jovem Mamaindé também me contou um encontro que teve com o dayukdu.
Ela estava no hospital em Vilhena acompanhando o seu filho pequeno que estava internado.
Ja era noite e ela estava muito cansada, pois fazia dias que ndo dormia direito. No quarto

em que ela estava havia mais uma crianca internada, além do seu filho. A mée desta outra

crianca lhe pediu que olhasse o seu filho por alguns instantes enquanto elaia comer algo na
rua. Pouco depois da mulher sair do quarto, ela viu um vulto perto da porta e sentiu um
cheiro ruim. Sua boca ficou amarga. Quando ela olhou para o berco da crianga, viu uma

mulher virada de costas mexendo na crianca sem parar. A mulher tinha os cabelos muito
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compridos que cobriam todo o seu corpo. No inicio, ela pensou que era uma enfermeira,
mas, olhando melhor, viu que a mulher tinha unhas enormes. A crianga comegou a chorar e
morreu logo em seguida. Ao me contar histéria, a jovem Mamaindé me disse que o
dayukdu havia devorado a crianca. Ela ndo revelou a m& da crianga 0 que tinha visto
porque ficou com medo, mas descobriu, naguele momento, que o dayukdu também come os
filhos dos Brancos.

O dayukdu pode ser chamado genericamente de nadadu, termo que os Mamaindé
traduzem como “espirito mau”, “animal grande e perigoso”. Os espiritos considerados
“donos’ das espécies vegetais e animais, ou de fenbmenos naturais (como o trovao, o
rodamoinho), e também de lugares (mato, campo, cachoeira, serra) sdo todos ditos nadadu.
O termo cognato na lingua Nambiquara do sul é atas.

Lévi-Strauss foi 0 primeiro a descrever categoria. Segundo €le, atasu pode ser
traduzido como “animal”, mas a utilizacdo deste termo é bem mais complexa. Ele pode
designar qualquer animal, por oposi¢do a algo inanimado, mas também pode se referir aos
animais desconhecidos e de cardter particularmente duvidoso. Os bois foram, assim,
denominados atasu pelos Nambiquara que, antes de 1910, jamais os tinham visto. No
entanto, Lévi-Strauss observou também que o mesmo termo foi usado pelos grupos

192 Além

orientais para designar as estrelas e 0 som produzido pelo seu relégio de pulso
disso, atasti pode ser um animal sobrenatural que aparece a noite. Geralmente, sua visao é

um prenuncio de morte. Ele pode se transformar em onga ou em outros animais de intencéo

192 segundo Figueroa, os grupos do sul do vale do Guaporé designaram uma antena parabdlica instalada na

aldeia de atasu. Os brancos também podiam ser chamados por este termo. Cabe destacar, nesse sentido, que
as criangas Mamaindé ja me chamaram algumas vezes de “bicho”, em portugués, uma das tradugdes possiveis
para o termo nadadu.
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homicida. Quando um atasu € atingido por uma flecha em sua forma terrestre, muito
sangue jorra do seu corpo. Neste caso, abandona-se o animal na matat %3,

Segundo L évi-Strauss, a morte de um homem que se afogou em um rio foi atribuida
pelos Nambiquara a um atasi que o levou para o fundo das aguas. Entre os grupos
orientais, a nocdo de atasl esta ligada ao vento e ao trova@o concebidos como um tipo de
poder que é nomeado amd. Ele observou que, para esses grupos, a nogdo de amd substitui a
de atasu.

Fiorini (1997:31) descreveu a nogdo de atasu para os grupos do sul do Vale do
Guaporé. Ele afirma que o termo € usado para designar espiritos malévolos, comedores de
ama, metamorfoseados em animais. Mas, segundo este autor, a capacidade de se
metamorfosear em animais é uma caracteristica de todos os espiritos e, portanto, o0s
espiritos dos mortos também sdo potenciais atasti. Quando um morto ndo é enterrado, seu
espirito fatalmente se transformard em atast. Além disso, o prototipo de todas as espécies
animais, chamados de wak’en (“mestre” ou “dono”), também sdo supostos atasil. Eles
podem habitar o céu ou afloresta. Os Wasusu dizem que esses seres tém alma (wanin), mas
ela € de uma “natureza ma e perigosa’, conforme definiu Fiorini, em oposicdo a ama
(wanin) dos vivos. E preciso, assim, manter boas relagdes com os espiritos dos mortos e
com os “donos’ dos animais, plantas e fendbmenos naturais.

Mas o protétipo de todo atasu € descrito pelos Wasusu como um monstro canibal

gue se parece com um gorila. Deste modo, Fiorini observa que, quando os Wasusu se

referem a um atasu sem especificalo, eles estdo se referindo a esse monstro canibal,

descrito como um grande macaco com olhos de fogo e uma luz vermelha que sai de seu

193 Fiorini (1997:31) observou que, para os Wasusu, 0 comportamento estranho de qualquer animal durante a
cacada faz com que ele seja imediatamente considerado um atasu. O mesmo acontece quando vermes sdo
encontrados nas entranhas de um animal cagado. Nesse caso, 0 animal também ndo deve ser consumido.
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coragdo. Como vimos acima, os Mamaindé se referem a esse monstro como dayukdu.
Assim como 0 monstro descrito pelos Wasusu, o dayukdu também parece ser o protétipo de
todo nadadu e é freglentemente apontado como um dos principais responsaveis pelas
doencas que atingem os Mamaindé.

Pereira (1983) registrou uma série de seres monstruosos, que ele chamou de
“espiritos maus’ ou “animais fantasticos’, na mitologia dos grupos Nambiquara do cerrado.
Cada um deles é conhecido por um nome e geralmente € descrito como uma versdo
ampliada de um determinado animal. Grande parte desses espiritos também foi mencionada
pelos Mamaindé, embora com outros nomes. Entre os espiritos descritos por Pereira esta o
siwintyahlusu, “dono” do macaco coatd. Trata-se de “uma pessoa sem movimento do joelho
e do cotovelo. A barba, a sobrancelha e aaxila sGo abundantes em cabelo, enquanto que
tem sO um cabelo na cabeca. O pé e muito comprido, com o0 deddo sobressaindo em
comprimento os demais dedos. O nariz € fino, a boca pequena, atesta branca, o dente preto,
a orelha como a do macaco, o braco como o do coata preto, o pénis como 0 do morcego.
Tem 30 dois dedos na méo e uma luz no peito. Swintyahlusu ndo fala e € muito valente e
alto. Para se locomover, anda ou voa conforme a necessidade. Quando voa, as vezes toca o
pé no chdo, para tomar novo impulso. Quando danca usa um cocar de palha de buriti e um
chocalho do mesmo buriti no pé (...) As Unicas partes mortais de Swintyahlusu sdo o peito
para aespada e o joelho paraaflecha.” (Pereira, 1983:47).

Segundo Pereira (1973), quando o Swintyahlusu morre, ele vira macaco coatd. Por

iSso, cacar esse tipo de macaco € uma atividade muito perigosa. Quando o cacador mata um
coaté e escurece, ele deve larga-lo imediatamente e voltar para a aldeia. Caso contrario, o

coatd se transforma em Swintyahlusu e assusta 0 cacador, que pode morrer. Pereira
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observa, ainda, que, para os grupos do cerrado, o coata € considerado o cachorro do
Swintyahlusu.

Os Mamaindé também dizem que 0 macaco coata € o cachorro do dayukdu e
descreveram os perigos de cacar esse tipo de macaco contando- me a seguinte historia. Certa
vez, um rapaz saiu sozinho para cacar. Ele andou muito e comegou a escurecer. Foi quando
ele escutou o0 barulho do macaco coatd em cima de uma érvore. Ele correu naquela diregéo
e quando chegou perto da arvore ndo viu nada. Caminhou mais um pouco e, hovamente,
escutou o barulho do coatd em outra arvore e correu na sua direcdo. Chegando 14, o coata
havia sumido. 1sso se repetiu varias vezes seguidas e ele ficou tonto, louco. A essa dtura,
ele ndo conseguia mais achar o caminho de volta para a sua casa e passava o tempo todo
correndo atras do coatd, sem conseguir encontré-lo. Assim, o rapaz foi se distanciando cada
vez mais de casa. 1sso aconteceu porgue o coatd roubou a sua linha/colar e colocou a dele
em seu lugar.

Figueroa (1989:144-45) menciona um caso parecido relatado por um chefe de posto
de uma aldeia Nambiquara do cerrado. Assim diz ela: “ Certa vez, um homem de uma aldeia
do campo que havia saido para cacar, voltou para a sua casa sem carne nenhuma. Ele
explicou que voltou porque tinha passado ma no caminho, havia se sentido confuso.
Parecia que tinha tido alucinagdes visuais, achou ter visto no mato um colega da aldeia e
surpreendeuse a0 saber que 0 mesmo ndo tinha sequer saido de casa esse dia. O homem

atribuiu todo o episodio ao fato de ter saido de casa sem levar a0 pescoco 0 seu colar de

contas pretas’. E interessante notar que, embora o relato n&o faca mencéo ao espirito dono
do coatd, o cagador atribuiu 0 seu “mal estar” durante a cagada ao fato de ndo estar usando
0 seu colar de contas pretas. No caso relatado pelos Mamaindé, o cagador ficou tonto, louco

porque teve seu colar roubado pelo espirito dono do coaté
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A linha do dayukdu é descrita pelos Mamaindé como uma linha cinza, esverdeada
ou preta. Ela ndo é feita de algoddo como a linha dos Mamaindé, que o xama enxerga como
um colar de contas pretas. Alias, aos olhos do xam4, alinha do dayukdu se revela de outra
forma: trata-se de umateia de aranha. Algumas pessoas afirmaram que o dayukdu prende o
espirito das pessoas em buracos na floresta, amarrando-o com sua linha, assm como a
aranha envolve e imobiliza a sua presa com o fio dateia que ela mesma tece.

Geralmente a linha dos espiritos do mato € descrita como sendo feita de outro
material. Disseram me que a linha do espirito yamakdu, também chamado de “dono das
rocas’ e identificado ao “dono dos porcos’, é feita de urucum. Assim, diferentemente dos
colares dos Mamaindé, que séo feitos com pedacos de coco de tucum, o colar de yamakdu é
feito com sementes de urucum.

Os Mamaindé dizem, ainda, que o dayukdu rouba a linha/colar deles porque ele sb
tem uma Nesse sentido, é interessante notar que, na descricdo do espirito “dono” do
macaco coatd, feita pelos grupos do cerrado e registrada por Pereira, esse espirito tenha
apenas um fio de cabelo na cabega, contrastando com o resto do seu corpo que é descrito
como excessivamente peludo. Quando o dayukdu rouba a linha dos Mamaindé, ele coloca a
sua propria linha em seu lugar. Trata-se, portanto, de uma troca de linhas. Mulitas doencas
s80 descritas, assim, como um roubo ou troca de linha/colar com o dayukdu. Deste modo, a
importancia de fixar a linha/colar ao corpo durante as sessdes de cura ndo esta ligada
apenas a possibilidade de rompé-las, conforme mostrel até aqui. A linha/colar usada pelos

Mamaindé também pode ser trocada/roubada por outros tipos de seres. Veamos, entdo,

como 0s Mamaindé concebem essa troca.
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2.2.2 A trocal/roubo de enfeites

A pessoa gque tem a sua linha/colar roubada pelo dayukdu fica muito doente, perde o
rumo, nNdo consegue mais voltar para casa, deixa de reconhecer 0s seus parentes, para de
sonhar. O seu espirito (yauptidu) passa a viver no mato, seguindo o dayukdu. Quando isso
acontece, diz-se também que a pessoa casouse com 0 dayukdu. Portanto, se, como vimos,
o rompimento da linha pode ser concebido como um processo de “desaparentamento”, a
troca da linha da inicio a um “aparentamento” com outros seres.

Uma jovem Mamaindé me contou que ja teve a sua linha/colar roubada pelo
dayukdu. Ela estava voltando da roca sozinha e escureceu antes que ela chegasse na addeia
Quando ela estava subindo a sarra - os Mamaindé moram em cima de um plandto e
plantam suas rogas embaixo, nas terras mais férteis proximas as margens dos rios Pardo e
Continental — sentiu-se mal, ficou tonta e com febre. Seus parentes contam que ela chegou
em casa diferente, ndo falava com ninguém. Passaramt se algumas horas e ela tirou toda a
roupa que estava vestindo e correu em direcdo a uma cachoeira que fica proxima a aldeia,
onde as mulheres costumam lavar roupa de manha. Todos sabem que este local deve ser
evitado durante a noite, porque os espiritos do mato, chamados genericamente de nadadu,
costumam morar perto das cachoeiras. Seu marido correu atrés dela, mas ndo conseguiu
trazé-la de volta para casa. Resolveu, entdo, chamar a sogra para gjuda-lo. Mas a jovem ndo
reconhecia mais 0s seus parentes, 0s via como bichos (nadadu) e tentava mata-los com uma

faca. Foi preciso chamar varios homens para conseguir leva-la de volta para casa. O xama

cantou durante muitas noites seguidas para curéla. Retirou a linha/colar que o dayukdu
havia colocado dentro do corpo da jovem e colocou uma nova linha em seu lugar. Mandou

que seus parentes |he dessem banhos com a casca da arvore Angelim (yalundu), também
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chamada de “remédio de dayukdu” e que cortassem o seu cabelo!®. S§ assm, a jovem
recuperou a memoria, lembrou-se de seus parentes e ficou curada. O xama disse a todos
que o dayukdu havia roubado o seu espirito (yauptidu) para casar-se com ela. Se ele ndo
tivesse retirado do seu corpo a linha deixada pelo dayukdu e recuperado a linha/colar que
Ihe foi roubada, ajovem certamente morreria; seu espirito ficaria casado para sempre com 0
dayukdu.

Registrel também outro caso de doenca causada pelo roubo da linha/colar pelo
dayukdu. Na década de 1980, alguns homens Mamaindé foram acompanhar uma equipe da
Funai que tentava estabelecer contato com indios isolados que tinham sido vistos em uma
fazenda perto da cidade de Colorado d’ Oeste (RO). Havia graves denuncias de que o dono
da fazenda ja tinha matado grande parte do grupo que, por esse motivo, estava fugindo de
gualquer contato com os brancos. Nessa ocasi&o, um jovem Mamaindé que acompanhava a
equipe de contato ficou com medo de que os brancos da regido o matassem e fugiu. A
equipe da Funai o procurou durante varios dias, mas ndo o encontrou. Ele reapareceu um
més depois, muito magro e abatido. Seus parentes ja o davam como morto. O jovem contou
atodos que, enquanto estava no mato, parou para descansar em baixo de uma arvore sem se
dar conta de que era um Angelim, morada preferida do dayukdu. Naguele momento, ele
adormeceu e teve 0 seu colar/linha roubado pelo dayukdu. Depois disso, perdeu o rumo,
ndo sabia mais para que lado seguir e ficou muitos dias no mato, perdido, tonto, morando

junto com o dayukdu. Ele s6 voltou para aldeia porque 0 xama o encontrou e trouxe as suas

104 Os Mamaindé costumam cortar o cabelo apds a morte de um parente para que o espirito do morto n&o os
reconhega e ndo tente leva-los consigo. No caso descrito acima, 0 xama recomendou que a jovem cortasse 0
cabelo argumentando que o seu espirito havia se casado com o dayukdu que, deste modo, poderia tentar leva
lanovamente.
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coisas (na wasain'du) de volta. Ao contar este caso, ele traduziu o termo ‘wasain’du” por
“espirito”, em portugués, indicando que 0 xama havia resgatado o seu espirito.

E interessante notar, assim, que a experiéncia da transformaciio é descrita pelos
Mamaindé como uma troca de enfeites corporais com outros tipos de seres. A pessoa que
tem sua linha trocada com o dayukdu passaa viver junto com ele, experiéncia que também
pode ser descrita como um casamento. Quando isso acontece, a pessoa af etada esquece 0s
seus proprios parentes e 0s enxerga como se fossem bichos (nadadu). Neste sentido, é
possivel dizer que a troca de enfeites corporais € também uma troca de perspectivas. Para
interromper 0 processo de transformacdo desencadeado pelo roubo/troca da linha, o xama
deve retirar a linha deixada pelo dayukdu e colocar uma nova linha em seu lugar. Deste
modo, 0 xama re-liga a pessoa aos seus parentes e desfaz 0 parentesco que foi estabelecido
com o0 dayukdu. Neste sentido, a troca de enfeites € um mecanismo de transformagéo
porque permite estabelecer relacbes de parentesco com outros tipos de seres, produzindo,
assm, uma mudanca de perspectivas.

Um homem Kintaulhu, casado com uma mulher Mamaindé, me explicou, certavez,
porque era téo perigoso perder os enfeites corporais. Ele disse que os seus enfeites eram
como a carteira de identidade dos Brancos. Quando um Branco perde a sua carteira de
identidade, a policia o leva preso, argumentando que sem a identidade ele ndo é ninguém.
Segundo ele, 0 mesmo acontece quando os espiritos do mato roubam os enfeites dos

Nambiquara. Eles os escondem dentro de buracos na floresta e, deste modo, o espirito

(yauptidu) da pessoa fica preso no buraco. A pessoa fica doente, ndo reconhece mais 0s
seus parentes. “ Sem 0s seus enfeites elando € ninguém”, concluiu.
A afirmacdo de que os enfeites corporais s80 como a carteira de identidade dos

Brancos ndo deve sugerir que a nogdo de identidade para os Nambiquara seja a mesma que
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a hossa. Pelo contrario, ao fazer essa comparacdo, penso que o jovem Kintaulhu revelou
gue a carteira de identidade pode ser concebida, nesse contexto etnografico, como um
enfeite corporal, i.e, como um componente da pessoa. Para nds, a carteira de identidade é
um objeto que define a identidade do seu portador independentemente das relacfes que ele
estabelece. Mas, para o jovem Kintaulhu, a importancia atribuida a carteira de identidade
supde, sobretudo, uma relacdo que, neste caso, foi descrita como um encontro com um
policial. E nesse contexto que ele afirma que “sem a identidade a pessoa ndo é ninguém”,
pois a perda desse objeto é como a perda dos enfeites corporais. desfaz as relacdes que
congtituem a pessoa, desconectando-a de seus parentes. Como me explicou um jovem
Mamaindé em outra ocasido, “uma pessoa sem enfeites € uma pessoa sem parentes’. E uma
pessoa que ndo tem parentes tornase mais facilmente parente de outros seres. E
interessante notar, nesse sentido, que, na comparacao feita pelo jovem Kintaulhu, o policial
age como o dayukdu, prendendo a pessoa e dando inicio a um processo de transformacao.
Mas, enquanto o policial prende na cadeia a pessoa que perdeu a sua carteira de identidade,
argumentando que sem a sua identidade ela ndo é ninguém, o dayukdu prende em buracos
na floresta o espirito da pessoa que, deste modo, também perde os seus enfeites corporais e
deixa de reconhecer seus parentes, tornando-se parente do dayukdu'®.

Assim, se a posse dos enfeites corporais € uma forma de congtituir a pessoa, na
medida em que a relaciona a um grupo de parentes com 0s quais se compartilha a mesma
perspectiva, ela é também, o que Ihe confere a possibilidade de se transformar em outro

tipo de gente. Como vimos, aquilo que o espirito do monstro canibal dayukdu enxerga e

rouba dos Mamaindé sdo os seus enfeites, especiamente os seus colares. Neste caso, a

195 No préximo capitulo descreverei o episddio da prisdo de um homem Mamaindé. Neste caso, os policiais
também foram comparados aos espiritos maus que provocam doengas ao roubarem os enfeites corporais de
suas vitimas, aprisionando-as.
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troca de enfeites equivale a uma troca de perspectivas. Portanto, neste contexto etnogréfico,
os enfeites corporais sdo concebidos como componentes da pessoa porque Sao,
precisamente, aquilo que permite a sua transformacao, tornando-a visivel para outros tipos
de seres.

Além disso, devo ressaltar que, de acordo com os Mamaindé, os enfeites corporais
podem ser equacionados a nogcdo de espirito. Assim, os termos yauptidu (espirito) e
wasain'du (coisa, enfeite) sBo muitas vezes usados como sinbnimos, especiamente no
contexto do xamanismo, e traduzidos como “espirito”, em portugués. Como vimos, este
termo é usado para designar a sombra ou espectro da pessoa no sonho e, sobretudo,
determinadas qualidades da pessoa: a capacidade de ter rumo, de sonhar, de lembrar-se dos
parentes, capacidades que também sdo descritas como a posse de uma linhal/colar.

Vilaga (2005:452-453) observou que, para os Wari’, um grupo falante de uma
lingua Txapakuran locaizado na fronteira do Brasil com a Bolivia, “todos os seres que
possuem jam (alma ou espirito) podem ser definidos como humanos ou potencialmente
humanos. Jam, para os Wari, implica a capacidade de jamu, um verbo que significa
transformar-se, especialmente no sentido de uma acdo extraordin&ria. Assim, quando as
pessoas dizem gque um determinado animal jamu, significa que ele agiu como um humano,
matando um Wari (um evento que aparece, aos olhos dos Wari, como a doenca e a morte da
vitima). Similarmente, 0 xama jamu quando €le age com seus parceiros animais,
percebendo e sendo percebido por eles como um similar. Jamu &, portanto, a capacidade de
mudar de afeccdo, de adotar outros hébitos, € o que permite que a pessoa sgja percebida
como um similar por outros tipos de seres”.

Neste sentido, Vilaga (op.cit) afirma que, “se parece evidente que ndo podemos falar

do corpo sem faar da dma, a razéo, a0 menos para os Wari, parece ser menos porgue a
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alma da ao corpo sentimentos, pensamentos e consciéncia, mas porque ela lhe confere
instabilidade. Tal instabilidade é concebida como uma capacidade que caracteriza a
humanidade e que deve ser controlada, ja que a transformagado pode ser o resultado ndo do
desgjo de ego, mas da agéncia de outros sujeitos’. Assim, Vilaga chama a atengdo para as
préticas comuns na Amazoénia de fixac&o do espirito ao corpo como uma forma de controlar
a possibilidade de transformacdo corporal. Para os Mamaindé, como vimos, as préticas de
fixacdo do espirito ao corpo muitas vezes implicam o ato de envolver o corpo com enfeites,
principalmente com muitas voltas de colar de contas pretas, ao redor do pescoco e também
da cintura e dos pulsos.

Mas, se 0 modo privilegiado de fixar o espirito ao corpo é enfeitando o corpo, 0s
enfeites 30 justamente aguilo que o torna visivel para outros tipos de gente'®®. N&o é atoa
gue, aos olhos do xama, um ser capaz de adotar mUltiplas perspectivas, 0 corpo se revela
sempre como um corpo enfeitado. O mesmo acontece com a pessoa gque, durante um sonho,
encontra-se com 0 espirito (fauptidu) de um parente morto ou com o espirito “dono” de
algum animal; ela vera o seu corpo todo enfeitado. A cascavel vista no sonho, por exemplo,
aparece como um homem enfeitado com penas de gavido real. O espirito “dono” do jabuti
pode se revelar um homem enfeitado com colares feitos de casco de jabuti. Em todos os
relatos que os Mamaindé fazem dos sonhos que tiveram com seus parentes mortos, eles
também insistem em mencionar os belos enfeites corporais usados por eles. Alids, no sonho
(locus privilegiado de agdo dos espiritos), assim como no mito, tudo pode se revelar

potencialmente humano, até mesmo os objetos naturais. Certa vez, uma mulher me contou

106 Os Mamaindé dizem que é perigoso ir para o mato com muitos enfeites, pois algum espirito pode tentar
roubé&los. I1sso vale especialmente para 0 xama, na medida em que, como veremos, 0 poder xamanico esta
relacionado a posse de muitos enfeites corporais. Deste modo, ao menos idealmente, o xama deve ficar a
maior parte do tempo na aldeia, evitando sair para cacar ho mato. Algumas pessoas me disseram gque 0s
xamas muito fortes ndo precisam ir ao mato para cagar porque o Seu espirito traz os animais até a aldeia.
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gue sonhou que estava pescando quando, subitamente, uma grande pedra saiu andando. Ela
ficou muito assustada e, por algum tempo, deixou de pescar no rio com medo de que as
pedras pudessem virar gente.

A traducdo da palavra yauptidu (espirito) feita por um jovem Mamaindé me parece
exemplar para resumir a relacdo entre as nocles de “corpo” e de “espirito” que venho
tentando delinear aqui. Segundo €ele, “o espirito é a parte do corpo que a gente ndo vé".
Devo acrescentar que é precisamente “parte do corpo’ que o torna visivel para os
OUtros seres.

Costuma-se afirmar que nas cosmologias amerindias as nogdes de “corpo” e de
“ama’ sdo, antes de tudo, relactes ou posicdes perspectivas. Em um artigo sobre a nocéo
de corpo para os Juruna, Lima (2002:12) explora essa questéo e observa que o corpo “néo
representa a parte visivel por oposicdo a uma invisivel”. Embora a afirmacdo do jovem
Mamaindé possa sugerir tal oposi¢céo, 0 modo como os Mamaindé concebem os enfeites
corporais visiveis e invisivels, relacionando-os a nocdo de espirito (yauptidu), indica
justamente o contrario. Como vimos, 0 que é visivel ou invisivel, externo ou interno
depende de uma perspectiva, 0 que faz com que 0s enfeites internos e externos nao sejam
concebidos como coisas fundamental mente distintas.

Lima (op. cit) esclarece esse ponto ao afirmar que “a visibilidade ou invisibilidade
de um corpo ndo dependem de uma caracteristica propria a ele, mas de uma capacidade
visual do observador. Se ndo vejo um espirito é por incapacidade dos meus olhos. Se um
espirito me vé, sd vé agquilo que de mim eu prépria ndo posso ver: minha ama, a qual
representa todo o meu corpo para ele, toda a minha pessoa’. Esta afirmagéo feita por Lima,

com base na etnografia Juruna, se aplica perfeitamente aos Mamaindé, especialmente se

substituirmos “ama’ por “enfeite” (wasain'du). Podemos dizer assim que, para 0S
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Mamaindé, do ponto de vista dos outros, a alma (yauptidu, espirito) € um corpo enfeitado,
ou o proprio enfeite corporal (wasain' du).

No entanto, seria errbneo pensar que a posse dos enfeites corporais € concebida
como um atributo ontologico fixo de cada espécie de sujeito. Quando perguntei aos
Mamaindé se eles ja nasciam com enfeites por dentro do corpo, as respostas variavam.
Algumas pessoas diziam que sim e outras contestavam veementemente esta afirmagdo. No
entanto, todos enfatizavam gque 0 xama deve sempre trazer novos enfeites para colocar no
corpo dos doentes. Neste caso, 0 que importa para os Mamaindé ndo é saber se eles ja
nascem com enfeites, nas ressaltar a possibilidade de perdé-los, de ter os enfeites trocados
ou roubados por outro tipo de gente. Portanto, so faz sentido pensar nos enfeites corporais

como componentes da pessoa quando a pessoa esta inserida em uma relagéo.

2.2.3 Oncinha, beija-flor, cigarrinha

Os Mamaindé dizem, ainda, que dentro do nosso corpo existem também versdes
reduzidas de determinados animais que, asssim como a linha de algoddo (kunlehdu) - que
para 0 xama é um colar de contas pretas (alikdu) - sfo ditos nusa wasain’du (nossas
coisas) ou nusa yauptidu (nosso espirito). Apenas 0 xama € capaz de enxergar €sses
animais e de torna-los visiveis. Eles podem sair do corpo durante o sonho, levando consigo
alinhalcolar que é, para eles, uma estrada, um caminho (tehdu), ou, dito de outro modo, o

seu rumo. Neste sentido, a linha/colar pode ser descrita como uma espécie de fio de Ariane:
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a0 leva-la consigo, os animais que ficam dentro do corpo podem sair e voltar sem se perder
no caminho®’,
Neste ponto, ndo posso deixar de notar a semelhanca entre a linha de algoddo

(kunlehdu) descrita pelos Mamaindé e o “fio de tupasd” descrito pelos Waidpi, um grupo

falante de uma lingua Tupi-Guarani localizado na fronteira do Brasil com a Guiana
Francesa. De acordo com Gallois (1996:43), “tupasd’ € um invisivel fio de Ariane que liga
todos 0s seres aos seus respectivos “mestres’. O xama tem o peito e o pulso repleto desses
fios que o ligam aos mestres dos animais. Os fios tupasi sd0 descritos como caminhos que
cruzam os diversos dominios do universo e que o xama pode manipular para estabelecer
contato com o0 mundo sobrenatural, pois apenas €le € capaz de enxerga-los
permanentemente. O deslocamento do xama pelos caminhos invisiveis €, segundo Gallois,
uma das principais caracteristicas do xamanismo waidpi. Deste modo, ela sugere que a
relacdo xamanistica, para os Waidpi, pode ser descrita como uma forma de controle do
movimento. Voltarel a este ponto no préximo capitulo, ao descrever os enfeites corporais
do xamd Mamaindé. Limito-me aqui a ressdtar que a linha/colar, da qual fadam os
Mamaindé, além de ser concebida como um componente da pessoa e, neste sentido, estar
relacionada a nogdo de espirito fauptidu), também pode ser descrita como um caminho

que, assim como observou Gallois para os Waidpi, conecta a pessoa a diferentes dominios

do universo'®. Mas vejamos agora como os Mamaindé descrevem os animais que estéo

197 Seria interessante estabelecer uma comparaco entre a linha de algodéo, descrita pelos Mamaindé como
um «caminho », e os desenhos corporais dos Shipibo-Conibo (Colpron, 2004) e de outros grupos Pano
goEgri kson,1996) também descritos como « caminhos » pelos quais os espiritos transitam.

Devo lembrar também que, de acordo com o ritual realizado pelos Negaroté na época da derrubada de
novas rogas, o0s espiritos yamakdu, considerados “dono” das rogas e também associados ao “dono” dos
porcos, chegam a aldeia através de fios de algoddo que sdo colocados de modo a ligar as casas da aldeia a
umamal oquinha construida naroga. Esses fios sao chamados de “ o0 caminho de yamakdu” (Figueroa, 1989).
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ligados ao corpo por linha/colar e que também sfo considerados nusa yauptidu (nosso
espirito).

De acordo com o0 xam@, todas as pessoas possuem uma oncinha yanaweikdu, onca
filhote), localizada dentro do dente. Assim, ao olhar para o dente, 0 xama enxerga essa

oncinha que &, segundo ele, responsavel pela vontade de comer carne (widagu)*®®

. Algumas
pessoas também descreveram essa oncinha como um tipo de cachorro bem pegueno.

O dente que 0 xama enxerga como uma oncinha € chamado pelos Mamaindé de
“dente de on¢a’ (yanawidu). Quando sentimos vontade de comer carne, na verdade, € a
oncinha que esta pedindo comida, portanto, nGs comemos carne para aimenta-la Um
jovem Mamaindé que havia acabado de voltar de um curso para a formacéo de agentes de
salde indigenas explicou- me que essa oncinha € como os vermes. fica dentro do nosso
corpo, comendo tudo o que a gente come.

Como eu disse, durante o sonho, a oncinha pode deixar 0 corpo e sair carregando a
linha/colar. Quando a linha/colar é rompida ou roubada, a oncinha fica perdida, vagando
sem rumo. A pessoa que perde a sua oncinha deixa de comer, fica muito fraca e adoece.
Neste caso, os Mamaindé também dizem que a pessoa perdeu o seu espirito (yauptidu).
Sem aintervencédo do xama para trazer a oncinha de volta a pessoa pode morrer.

Uma jovem Mamaindé me contou que, durante o sonho, viu a sua oncinha sentada
perto dela. A oncinha era pequena como um gato. Ela mandou a sua oncinha sair para pegar
um gamba que estava comendo as galinhas que ela criava perto de casa, mas 0 gamba

correu para 0 mato. A sua oncinha foi atrés e se perdeu. Depois disso, ela acordou muito

199 Na lingua mamaindé ha dois radicais verbais que podem ser traduzidos como “comer”. O uso desses
radicais distingue dois tipos de fome: Mwi-/ = comer carne e /yain/ = comer coisas moles, basicamente
alimentos de origem vegetal como chicha e beiju. Noto que /widagu/, comer e /widu/, dente sdo derivados do
mesmo radical /wi-/.
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fraca, mal conseguia andar. Na noite seguinte, ela sonhou novamente. No sonho, viu a sua
oncinha muito magra deitada no mato e pediu a dois rapazes que a trouxessem de volta.
Eles ficaram com medo, mas ela disse a oncinha que o0s seguisse. Deste modo, a jovem
recuperou sua oncinha. Naguela mesmanoite, 0 xama cantou para cura-la. Ele trouxe novos
colares, aos quais ela se referiu como wasain’du, para colocar dentro do seu corpo e
confirmou o que ela ja sabia: ela estava doente porque tinha perdido sua oncinha. No dia
seguinte, elaacordou se sentindo melhor, voltou a comer e ficou curada.

Os Mamaindé também contam que os grandes xamas do passado tornavam a sua
prépria oncinha visivel a todos manipulando um dente de onca ou uma pedra pegquena e
redonda com manchas pretas na superficie. Ao soprar a fumacga do tabaco sobre esses
objetos, o xama fazia a oncinha aparecer. No inicio, ela surgia bem pequena, menor do que
um gato, e ficava a0 lado do xaméd Entdo, o xama podia pedir a ela que matasse 0s
inimigos que rondavam a aldeia. No caminho, a oncinha ia crescendo até atingir o tamanho
de uma onga normal. Os Mamaindé costumam dizer que essa oncga diferencia-se das ongas
do mato porque ndo morre nunca, nem mesmo quando € atingida com tiros de espingarda.
Depois de matar o inimigo, a oncinha do xama levava um punhado do seu cabelo para que
0 xama pudesse mostré-1o atodos, confirmando, assim, a morte do inimigo.

Em algumas sessOes de cura que assisti pude observar o xama manipular, enquanto
cantava, um colar de contas pretas com um dente de onga e também uma linha de algodéo

com um dente de onca''®. Esses objetos eram chamados de waninso’'gd na wasain'du

(coisalenfeite do paj€) pelos Mamaindé. Explicaramme que o colar de dente de onga do

xama, assim como a linha de algodéo que €ele retira da cabega dos doentes podia falar com

110 Figueroa (1989) também menciona o uso de um colar de dentes de onca pelo xama Negaroté.
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ele. Além disso, 0 xama podia mandar a sua oncinha matar um inimigo ou algum espirito
mau que estivesse por perto jogando esse colar na direcdo desejada.

Mas os Mamaindé dizem, ainda, que o xama casase com uma mulher-espirito, que
também é descrita como uma onga. Como vimos, o espirito dos mortos (yauptidu) pode se
transformar em onga. Assim, os Mamaindé costumam distinguir entre as ongas pequenas e
as grandes. As primeiras sdo gente (nagayanlatwa), dizem, e por isso ndo se deve mata:-las.
Portanto, quando se referem a oncinha do xama, os Mamaindé geralmente estdo falando da
sua mulher-espirito. Falarei disso detalhadamente no préximo capitulo.

Contudo, devo notar aqui que a oncinha fanaweikdu), a qual os Mamaindé se
referem como nusa yauptidu (nosso espirito) ou nusa wasain’ du (nossas coisas, enfeites),
pode ser tanto um dente responsavel pela vontade de comer carne, como o colar de dente de
onca do xama ou, ainda, 0 espirito dos mortos, também descrito como uma ong¢a com a qual
0 xama se casa. Deste modo, aquilo que para as pessoas comuns € visto como um objeto ou
uma parte da pessoa (por exemplo um dente), €, aos olhos do xamé, toda a pessoa. A
ambiguidade do termo “dente de on¢a’ (yanawidu) &, neste sentido, exemplar. O “dente de
onca’ pode ser 0 dente de uma onga manipulado pelo xama durante as sessoes de cura que,
para ele, é toda a onga, ou um dente humano que 0 xama enxerga como uma oncinha
responsavel pela vontade de comer carne. Em ambos 0s casos, os Mamaindé dizem que o
gue o xamé esta vendo € 0 “nosso espirito” (nusa yauptidu).

Procurel mostrar até aqui que, aos olhos do xamd, o corpo se revela sempre como
um corpo enfeitado e que esses enfeites, aos quais 0s Mamaindé se referem como nusa
wasain du (nossas coisas, enfeites) ou nusa yauptidu (nosso espirito), incluem também uma
oncinha que, de acordo com o xamd, fica localizada dentro do dente. Mas, aém dessa

oncinha, 0 xama também é capaz de enxergar um beija-flor (tanuhnidu) proximo ao
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coracdo'™!. Disseram-me que o beija-flor é o responsavel pela vontade de beber chicha,
especialmente chicha de mel.

Durante o sonho, esse beijaflor também pode deixar o corpo, carregando a
linhal/colar. Se ele ndo voltar, a pessoa fica fraca e doente. Por isso, durante as sessdes de
cura, 0 xama pode se referir ao espirito (yauptidu) perdido do doente como “beija-flor”
(tanuhnidu). Uma das musicas de cura que registrei consistia em repetir varias vezes a
paavra tanuhnidu (beija-flor). Disseramme que, quando 0 xama canta musica, ele
esta procurando o espirito do doente para trazé-lo de volta. Ao encontrar o espirito do
doente, 0 xama anuncia a todos falando: “o beijaflor esta voltando, vamos dar chicha para
ee’.

Mas o beija flor também pode deixar o corpo sem que com isso a pessoa fique
doente. Os Mamaindé dizem que quando encontram um beija-flor, na verdade, trata-se do
espirito de algum parente que veio lhes contar algo. Certa vez, uma mulher foi para a rogca
com o seu marido e, no caminho, encontrou um beija flor que voou em sua diregdo e, em
seguida, caiu no chdo. A mulher, preocupada, pegou um pouco do aglcar que havia levado
para a caminhada, misturou com &gua e deu para o beija-flor tomar. O beijaflor se
recuperou e saiu voando. Quando ela chegou na aldeia, contou a0 xama o que havia
acontecido. Ele Ihe disse que o beija-flor era o espirito (yauptidu) do seu filho que tinhaido
atrés dela. O beijaflor estava fraco porque o seu filho estava morando longe, em Vilhena,
e, deste modo, 0 seu espirito teve que andar muito para encontra-la. Se o beija-flor tivesse
morrido, o seu filho certamente morreria, mas como i1sso ndo aconteceu, ele provavel mente

nem saberia que o seu beija-flor havia ido téo longe.

111 Algumas pessoas disseram que o beija-flor fica dentro do coragBo e que, portanto, ele é o “dono” do
coracgdo. Outras pessoas discordaram e disseram que o beija-flor ficaao lado do coragéo.
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Além do beijaflor, dgumas pessoas também mencionaram a existéncia de um
passarinho (‘aikaweigidu) que fica localizado perto do coracdo ou dentro da cabeca
Disseram me que 0 passarinho € o0 que nos faz acordar cedo. No entanto, de acordo com o
xama, esse passarinho ndo fica dentro do corpo. Ele vem durante as sessdes de cura para
anunciar que os espiritos dos ancestrais estdo chegando para ajudé&lo a resgatar o espirito
perdido do doente. Deste modo, quando o xama se refere ao passarinho ele esta se referindo
aos espiritos dos ancestrais que atuam como seus auxiliares durante as sessdes de cura.
Figueroa (1989) observou o0 mesmo para os Negaroté. Segundo ela, os Negaroté afirmam
que o passarinho (yi’ daitidu) anuncia a chegada dos espiritos dos mortos na aldeia durante
as festas ou sessOes de cura. Por esse motivo, ele também costuma ser descrito como um
telefone.

JA mencionel que a idéia de principio vital para os Mamaindé esta relacionada a
respiracdo/batida do coracdo (yalagidu) que, aos olhos do xam4, é o resultado da acéo de
uma cigarrinha (kikikdu) alojada dentro do coragdo. Diferentemente da oncinha e do beija
flor, a cigarrinha jamais deixa o corpo. Algumas pessoas disseram que apenas a cigarrinha
do xama pode sair do seu corpo para resgatar o espirito perdido dos doentes. Devo
acrescentar que os Mamaindé descreveram, ainda, um outro tipo de cigarra, também
chamada de nadadu (espirito mau), que rouba o espirito das pessoas, deixando-as doentes.

E interessante notar, assim, que, se aos olhos do xama o corpo se revela sempre

como um corpo enfeitado, esses enfeites ndo sdo descritos apenas cono colares de contas

pretas, mas também como uma oncinha, um beijaflor e uma cigarrinha que séo iguamente
chamados de wasain’du (coisa, enfeite), pelos Mamaindé. Além disso, os enfeites e os
animais que o0 xama enxerga quando olha para o corpo das pessoas s&o ditos na yauptidu

(seu espirito) e descritos como qualidades ou capacidades que permitem a pessoa sonhar,
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ter memoria, rumo, sentir vontade de comer carne, de beber chicha, adém de fazéla
respirar, acdo que esta associada a0 movimento do coragdo. Deste modo, os Mamaindé
costumam dizer que uma pessoa doente € como uma casa vazia;, as suas coisas (wasain’du)
vao embora, fogem e ela ndo consegue mais lembrar-se dos seus parentes, para de sonhar,
deixa de comer, de beber e de andar ou, dito de outro modo, ela perde o seu espirito
(yauptidu).

Vimos até agqui que os enfeites corporais usados pelos Mamaindé podem ser
descritos como componentes da pessoa, ha medida em que a relacionam a um grupo de
parentes. Neste sentido, a doencga € concebida como um rompimento, roubo ou troca de
enfeites corporais com outros tipos de seres que também possuem enfeites, especialmente
linha/colar. Neste caso, a troca de enfeites corporais também pode ser descrita como uma
troca de perspectivas. Mas, se 0s enfeites sdo responsaveis pelo sentido de orientacdo
(rumo) e pela capacidade de reconhecer os proprios parentes, a acdo de determinados
animais localizados dentro do corpo, também chamados genericamente de wasain’du, é
responsavel pelas sensagdes de fome, de sede e até mesmo pela respiragdo. No proximo
capitulo, descreverei os enfeites corporais do xama e mostrarei que 0s enfeites corporais
dos Mamaindé sdo adquiridos dos espiritos dos mortos. Deste modo, veremos que, neste

contexto etnogréfico, € preciso recorrer aos mortos para definir a identidade dos vivos.
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3. ASCOISAS DO XAMA (WANINSO’ GA NA WASAINA’A)

O poder xamanico é descrito pelos Mamaindé como a posse de muitos objetos e
enfeites corporais dados ao xama pelos espiritos dos mortos e também pelo xama que o
iniciou nas técnicas do xamanismo. Assim, dentre todas as pessoas, 0 xama é aguela que
possui a maior quantidade de enfeites corporais. Os dois xaméas atuantes na aldeia
mamaindé estdo sempre usando muitas voltas de colar de contas pretas. Um deles nunca
deixa de usar uma faixa de algodao tecido ao redor da cabega, as vezes substituida por uma
anica linha de algoddo vermelha, e também faixas de algoddo nos bracos, as quais ele
acrescenta foliolos de buriti tingidos com urucum.

Os Mamaindé referem se aos enfeites e objetos do xamd como wanin wasaind a
(coisas méagicas)'*? ou waninso’ g& na wasaind' & (coisas do xamé). De posse dos enfeites e
objetos dos mortos 0 xama passa a ver o mundo como eles, adquirindo, assim, a capacidade
de enxergar as coisas que para a maioria das pessoas S30 invisiveis e de torné-las visiveis. E
esta a sua magica (na wanintadu). Dito de outro modo, 0 xama oferece aos vivos o ponto de
vista dos mortos e, como veremos, é desta forma que os Mamaindé podem se definir como
pessoas humanas (nagayandu).

Quando eu vi pela primeira vez um xama retirar micangas de dentro do corpo de

uma mulher adoentada, surpreendi-me com a possibilidade de os enfeites corporais usados

pelos Mamaindé também estarem dentro de seus corpos. Perguntei- Ihes, entdo, se todas

peswas possuiam enfeites internos e eles me responderam que sim. Uma mulher

12 Como vimos, o termo wanindu é traduzido pelos Mamaindé como «mégica», mas também pode s
glosado como «espirito», especialmente quando usado para se referir ao xamé. Deste modo, wanin wasain' du
poderia ser traduzido como «coisaespirito», embora os Mamaindé geralmente traduzam o termo como «coisa
magica». De qualquer modo, devo enfatizar que o termo néo designa uma propriedade substantiva, mas uma
qualidade ou capacidade da pessoa ou objeto assim referido.
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acrescentou que, assim como eu, 0s Mamaindé também ndo sabiam que tinham enfeites
dentro do corpo porque ndo podiam enxerga-los. Foi preciso que o xama lhes mostrasse
para que el es soubessem disso.

Embora os Mamaindé afirmem que determinados objetos e enfeites segjam possuidos
exclusivamente pelo xamd, o que o diferencia das outras pessoas ndo € uma caracteristica
intrinseca atribuida aos seus enfeites corporais, mas o fato de que, ao adquirir tais enfeites
diretamente dos espiritos dos mortos, 0 xama se torna capaz de enxerga- los. Neste sentido,
o termo wanin wasain’'du (coisas mégicas) designa menos uma qualidade intrinseca as
“coisas’ do xama do que as relacfes que ele estabelece com os espiritos dos mortos que
resultam na posse dessas “coisas’. Deste modo, € possivel considerar os enfeites do xama
(waninso’' ga na wasaindu) como materializagbes das relagbes que ele estabelece com os
mortos.

O ponto foca deste capitulo serg, portanto, arelacdo que os Mamaindé estabel ecem
como os espiritos dos mortos por intermédio do xama. Comegarei descrevendo a iniciacdo
xamanica, processo pelo qual o xama adquire os enfeites dos mortos. Em seguida, irei me
deter nos enfeites propriamente ditos para, entéo, descrever as sessdes de cura e mostrar
como 0 xama transmite aos doentes os enfeites trazidos pelos espiritos dos mortos que

atuam como seus auxiliares.

3.1 A iniciacdo xamanica

Os Mamaindé descrevem a iniciagdo xamanica como um tipo de morte. Ao andar
sozinho na floresta, o futuro xamé leva uma surra de borduna dos espiritos dos mortos
(munnadu) e desmaia (/do-/, morrer). Algumas pessoas dizem que 0s espiritos dos mortos

também podem atingi-lo com flechas. Nesse momento, ele recebe desses espiritos vérios
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enfeites e objetos “mégicos’ (wanin wasain’du) que descreverel a seguir. Além dos objetos,
o futuro xama recebe ainda uma mulher-espirito que é descrita como uma onga (yanandu),
embora 0 xama a veja como gente (nagayandu). Ela ird acompanhé-lo, onde quer que ele
va, “como se fosse 0 seu cachorro”. Os Mamaindé dizem que, quando o xama fica em casa,
onca senta-se ao seu lado, mas s ele € capaz de enxergé la. O xama pode se referir
genericamente aos objetos recebidos dos mortos e também a sua nulher-espirito como da
wasaina’ a (minhas coisas). Ambos s80 responsaveis pelo seu poder xamanico.

Depois de encontrar-se com 0s espiritos dos mortos, o futuro xama volta para casa
diferente, ndo fala com ninguém e fica muito doente. Seus parentes choram, pois pensam
gue ele esta morrendo. Mas os espiritos dos mortos também ensinam ao futuro xama as
suas musicas. Ao canté-las, ele chama esses espiritos para gjuda- 1o e eles lhe trazem mais
enfeites. Entdo, ele vira xama (waninso’ gidu) e pode curar os outros doentes.

Um velho Mamaindé me contou uma versdo um pouco diferente da iniciacéo
xamanica. Ele disse que até pouco tempo atras os Mamaindé ndo conheciam o xama porque
ndo sabiam que os espiritos dos mortos, aos quais ele se referiu como da’ dahsogidu
(agueles que estdo deitados, ou, embaixo), continuavam vivos. Segundo ele, 0 homem que
se tornou o primeiro xama Mamaindé foi sozinho a floresta quando percebeu que estava
sendo seguido por pessoas “estranhas’ (/kakot-/= ser perigoso, mesmo termo usado para
designar os inimigos). Eram os espiritos dos Mamaindé mortos (da’ dahsogidu) que ele ndo
conhecia'*®. Eles surgiram por de trés de uma arvore e bateram nele com bordunas até

maté |o. Nesse momento, o velho Mamaindé que me contava essa histéria fez questéo de

3 Devo notar que, embora a maioria das pessoas tenha me dito que os primeiros Mamaindé a se tornarem

xamas receberam seus enfeites diretamente dos espiritos dos mortos (da’ dahsogidu), duas pessoas afirmaram
que os primeiros xamas M amaindé da atualidade foram iniciados por xamas de outras aldei as, notadamente os
Kintaulhu e os Manduca que, segundo esses dois informantes, |hes deram muitos colares de contas pretas.
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me explicar que os espiritos dos mortos mataram o corpo do homem (na nagayanadu), mas
0 seu espirito (ha munnadu) continuou vivo. O homem se levantou e foi andando de volta
para casa. No caminho, ele foi atingido por um raio, mas né morreu. Depois, caiu ao lado
de uma cobra, mas ela ndo o mordeu. Quando finalmente chegou em casa, €le estava muito
doente e deitou-se no ch&o. Sua mulher comegou a chorar, mas ele Ihe pediu que fizesse
bastante chicha. Ela estranhou o pedido do marido, mas, mesmo assim, preparou uma
grande panela de chicha e colocou ao seu lado. A noite ele comegou a cantar, sozinho, as
musicas que os espiritos dos mortos haviam lhe ensinado e eles vieram beber a chicha que a
sua mulher havia preparado. Pouco tempo depois, 0 seu corpo foi ficando todo vermelho.
Seus parentes pensaram gue ele estava virando um “bicho”. Mas de dentro do seu corpo
brotaram muitas micangas (yalikdu) e ele ficou todo enfeitado. Depois disso ele foi
chamado de xama (waninso’ gd) e comegou a cantar para curar as criancas doentes™*.

Price @pud Lessaver, 1999:413) também descreveu a iniciacdo xamanica para 0s
grupos Nambiquara do cerrado. De acordo com seus dados, a iniciacéo do xama Halotésu,
chamado de wa'ninnaléa (“spirit power”)® pode ser resumida da seguinte forma: um
homem vai a0 mato cacar e vé 0s animais como gente. Depois, ele encontra o espirito de
um ancestral que o chama de “cunhado” e lhe d& uma mulher-espirito em casamento
cantando o nome dela para ele escutar. O homem a leva para casa e O ele é capaz de
enxerga-la. Essa mulher é responsavel pelo seu poder xamanico e se torna a sua auxiliar,
sentando-se sempre ao seu lado. Ela deve ser bem tratada sob pena de causar muitos males

para todos. Com ela, 0 xama tem um filho que ele vé como uma crianga e que 0Ss outros o

14 E interessante notar que, neste caso, os doentes foram chamados de “criancas’. Devo lembrar que os

Mamaindé costumam definir a atividade de cura como estando especialmente voltada para as criangas na
medida em que elas tém o espirito considerado mais vulneravel ao atague de espiritos malévolos.
115 \/gja também Price (1972:202, nota 25).
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enxergam como uma onga. Esse ser vive no corpo do xama e, segundo Price, corporifica a
sua «forca espiritual» 116,

Tanto para os Mamaindé como para os Halotésu e outros grupos do cerrado, a
iniciagdo xamanica parece ser concebida como um processo de morte. De acordo com
Figueroa (1989:111-114), os Negaroté descrevem a iniciagdo xamanica de outro modo.
Para eles, 0 processo de iniciagdo do xamd, chamado de hi’dotnsugiru (“visionario no

S)nhon) 117

, equivale a um tipo de reclusdo: o xama iniciante permanece em uma casinha
feita com folhas de buriti especialmente para esse fim e, durante este periodo de recluséo
recebe, nas palavras de Figueroa (1989:114), “certo acompanhamento instrutivo de um
xama maduro gue invoca, com cantos e falas, a vinda dos ancestrais enquanto protetores e
auxiliares’. Essa prética ndo se constitui como um tipo de aprendizado formal, todas as
técnicas de xamanismo (succdo de objetos patogénicos, sopro com fumaca de tabaco,
cantos etc) sdo aprendidas informalmente através da observacdo do desempenho de outros
xamas experientes. Dentro da casa de reclusdo o iniciante deve ingerir grandes quantidades
de chicha previamente preparada pelas mulheres e proclamar que sdo “muitos’ 0s que estdo
bebendo por ele. Figueroa (1989:114) afirma, ainda, que “o candidato canta, bebe e fuma

ininterruptamente, usa urucum aplicado ao corpo, porta enfeites de buriti nos pulsos, colar

de algodéo fofo e pode usar colares de algodao com dentes de onga’. Devo dizer aqui que o

¢ Um jovem Kintaulhu residente na aldeia Mamaindé acrescentou, ainda, que o filho-onca do xaméa no é
gerado na barriga da mulher-espirito, mas na batata da perna do préprio xama. Quando perguntei ao xama
Mamaindé sobre esse assunto, ele me disse que isso era histéria dos Kintaulhu e que os Mamaindé contavam
diferente.

17 Arrisco-me a traduzir o termo hi’ dotnsugiru como « aquele que sonha» (/hi’ dotndu/ = sonho ; /-sugiru/=
sufixo nominalizador masculino). Figueroa (1989:97) esclarece que o0 « sonho » para 0os Negaroté nada tem a
ver com o estado produzido pelo sono (o ato de dormir). Diz-se que 0 xama « sonha » quando ele canta, fuma,
manipula o colar de algodao fofo, faz sucgdes no corpo do doente e vigja para 0 céu ou para as aldeias dos
mortos para encontrarse com 0s espiritos. Para os Mamaindé o sonho é o principal locus de ag&o dos
espiritos. Vimos que, para eles, a posse de determinados enfeites corporais é descrita como aquilo que confere
a pessoa a capacidade de sonhar. Assim, quando a pessoa perde seus enfeites corporais, 0s Mamaindé dizem
gue ela deixa de sonhar, pois perde o seu « espirito » (yauptidu ).
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xama Mamaindé também constr6i uma casinha com folhas de buriti na qua ele canta,
chamando os espiritos dos mortos para beber chicha e trazer micangas para dar as
mulheres. No entanto, diferentemente do que afirmou Figueroa para os Negaroté, essa
prética ndo esta relacionada a iniciagdo xamanica. Pelo contrério, os Mamaindé costumam
dizer que sO os xamas mais experientes realizam esse tipo de ritual. Na primeira vez que
estive com os Mamaindé, pude ver o xama construir uma peguena casa com folhas de buriti
logo apds a morte de um jovem que havia sido mordido por uma cobra. O espirito do jovem
morto veio contar a todos a causa de sua morte e dizer com quem ele gostaria que ficassem

os seus filhos**8

Retomarei este ponto no item 3.3.

Ao descrever a iniciagdo xamanica como um tipo de reclusdo, Figueroa ndo
menciona a existéncia de uma mulher-espirito, ou de um filho-onga para os Negaroté, mas
observa que “ser onca é uma condicao que orgulhosamente procuram exibir os homens que
desgjam o reconhecimento como possuidores de poder de xamanismo. Um verdadeiro xama
€ capaz de beber 0 sangue e comer a carne crua dos animais gque caga. 1sso é 0 que
normamente fazem os ta’lambsugiru, espiritos da aldeia do poente, aos quais se juntam as
almas dos xamas mortos’ (Figueroa, 1989:119).

Mas voltemos aos Mamaindé. Como vimos, para eles, o episddio do encontro com
0s espiritos dos mortos na floresta pode ser considerado o caso emblemético da iniciagdo
xamanica. Entretanto, a pessoa também pode ser iniciada por um xama mais velho que vai,
como eles dizem em portugués, |he “passando a linha™!°. Um dos xamas atuantes na aldeia

mamaindé me contou que recebeu a sua linha (kunlehdu) do Feliciano, um xama ja falecido

18 | ima &pud Figueroa, 1989 :83) afirma que, quando ocorre uma morte na aldeia, o xama Mamaindé
constréi uma pequena maloca onde toca flauta, canta, conversa com o espirito do morto, oferecendo-lhe
comida e bebida.

119 Registrei 0 uso desta expressdo apenas em portugués. Mesmo nos relatos que obtive na lingua nativa, os
Mamaindé se referiram a transmissao de enfeites de um xama mais velho para o iniciante em portugués.
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que morava na mesma aldeia que ele??°. Aos poucos, ele foi Ihe passando as suas “coisas’
(wasain'du) até ele se tornar um xama. Ele disse que o colar (yalikdu) do xama costuma ser
mais forte do que o das outras pessoas e que, portanto, ndo arrebenta com facilidade. Além
dos enfeites corporais, ele também recebeu deste antigo xama alguns objetos: pedras,
dentes de onca, cabaca, arco, flechas e uma espada de madeira usada para matar os espiritos
do mato (nadadu) durante as sessdes de cura. Acrescentou, ainda, que recebeu, ha alguns
anos atras, outras “coisas’ (uma pedra e um colar com dente de on¢a) de um xama
Kintaulhu que esteve visitando os Mamaindé por ocasido de uma festa da menina- mocga
paraaqua os Kintaulhu foram convidados.

O outro xama Mamaindé é bem menos atuante do que o primeiro e, dém de xama
(waninso’ gidu), também se diz “chefe” (walekandu) da aldeia, embora muitos Mamaindé
ndo o reconhecam como chefe. Ele é filho classificatério do antigo chefe Mamaindé,
conhecido como Capitdo Pedro, que morreu assassinado na década de 1990. Ao que tudo
indica, recorreu a0 xamanismo como um meio de aumentar o seu prestigio como chefe!??,
Este xamd me contou que recebeu as suas “coisas’ do xama Mamaindé que fora iniciado
por Feliciano e que chegou a receber algumas “coisas’ do mesmo xama Kintaulhu ao qual
me referi acima. Durante os primeiros periodos que passei na aldeiajamais vi este segundo
Xama curar ou cantar a nhoite. Disseram me que ele ndo curava mais porgque havia perdido
as suas “coisas’. No entanto, depois de sofrer um grave acidente de carro, em 2004, este

Xama passou por inimeras sessdes de cura na adeia e recebeu do primeiro xama novos

colares, pois 0s que lhe restavam arrebentaram durante o acidente. Deste modo, ele voltou a

120 Aspelin (1975:27) refere-se ao Feliciano como «Liciano ». De acordo com os seus dados, em 1971,

Feliciano j& era xamd, tinha cerca de 55 anos e vivia em uma das 3 aldeias Mamaindé existentes naguela
época. O xama que foi iniciado por Feliciano, ao qual eu me refiro agora, tinha, segundo Aspelin, 18 anos na
época em que ele realizou a sua pesquisa e ainda ndo era xama.

121 para maiores informagdes sobre a chefia entre os Nambiquara remeto aos artigos de L évi-Strauss (1944) e
de Price (1981 (a)).
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ser xama e chegou a realizar algumas sessdes de cura nos Ultimos meses em que eu estive
naadea

Embora o xamd sgja definido como alguém que recebe enfeites e objetos
(wasain’'du) dos espiritos dos mortos e de outros xamas, devo notar que, de certo modo,
todos os Mamaindé, quando ficam doentes, também recebem novos enfeites do xama que
s80 trazidos pelos espiritos dos mortos. Como vimos, boa parte das doengas que atingem os
Mamaindé é causada pelo rompimento ou roubo dos seus enfeites corporais. Neste sentido,
todas as pessoas que ja ficaram doentes - i.e, que perderam seus enfeites e depois 0s
recuperaram por intermédio de um xama— também sdo, em certa medida, um pouco xamas.
O que as diferencia do xama parece ser o fato de que, ao receber os enfeites diretamente
dos espiritos dos mortos e acumulé-los em seu corpo através de restricdes alimentares e
sexuais, 0 xama se torna capaz de enxerga- los'%2.

Existem, ainda, outras situagdes em que 0 xama pode passar para as pessoas alguns
de seus enfeites e objetos. Figueroa (1989:111-112) relata que soube de um ritual, realizado
pelos Kintaulhu da adeia Camararé, com o objetivo de matar um “atasu” descrito como um
grande tatu que estava comendo as raizes da arvore que segura o mundo. Nesta ocasido, o
velho xama Rondon (Halotésu) considerou necessario passar 0 que Figueroa chamou de
“poder de xamanismo” a varias pessoas que ndo eram xamas, inclusive a una mulher. Ele
alegou gue aquele atasu era muito perigoso e que, portanto, era preciso juntar o poder de
varios xamas para conseguir destrui-lo. Um jovern Mamaindé também afirmou ter recebido

“coisas’ do xama de sua aldeia em um ritual parecido realizado para matar um tipo de

122 Figueroa (1989:113) afirma que, para os Negaroté, o xamanismo é uma questdo de grau: todo homem

adulto pode se comunicar com os espirit os através de cantos e falas rituais e, neste sentido, todos sdo um
pouco xamds. O que diferencia 0 xama das outras pessoas é o fato dele ser o Unico capaz de fazer o «v6o
magico » ao céu ou a aldeia dos mortos para encontrar-se com os espiritos. Veremos mais adiante que, para os
Mamaindé, o v6o méagico do xama estd associado a posse de determinados adornos corporais que sdo
descritos como equipamentos que o permitem voar e se locomover por diferentes planos cosmicos.
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nadadu conhecido como walo'ndadu (espirito “dono” do tatu canastra). No entanto,

embora tenha recebido algumas “coisas’ do xama nesta ocasido, o rapaz ndo chegou a se
tornar um xama. Algumas pessoas me disseram gue ele era sO “um pouco xama’. Para se
tornar um xama forte, capaz de curar outras pessoas, € preciso passar por um pProcesso
demorado que exige que o iniciante se submeta a alguns testes para adquirir, aos poucos,
varios enfeites de um xama mais antigo, o que inclui também uma série de restri¢des para
ndo perdélos.

Assm, 0 xama iniciante deve acompanhar sempre um xama mais velho para
aprender tudo o que ele sabe, especidmente as misicas de cura’®®. Em determinado
momento, 0 Xxama mais velho fara o iniciante passar por um teste decisivo: ele devera ficar
uma noite inteira no mato sozinho, sem armas. Durante esse periodo, 0 xama enviara varios
animais (cobra, onca) para assusté& lo. Mas ele devera enxergar esses animais como gente
(nagayandu) e conversar com eles pedindo-lhes que ndo o ataquem. Se ele se assustar e
correr, 0 xama saberd e ndo ird mais |he passar as suas “coisas’ (wasain'du). E interessante
notar gque, neste caso, 0 encontro do xama iniciante com 0s animais que sdo enviados por
outro xama ndo é muito diferente do encontro com os espiritos dos mortos na floresta,
mencionado como o caso emblemético da iniciagdo xamanica. Devo lembrar que, de acordo
com os Mamaindé os espiritos dos mortos podem se transformar em animais,
especialmente em ongas. Como vimos, a mulher-espirito que o xama recebe dos espiritos

dos mortos também é descrita como uma onga. Neste sentido, € possivel supor que os

123 Registrei muitos casos de xamés queiniciaram seus proprios filhos entre os Mamaindg, os Negaroté e os
Kintaulhu. No entanto, ndo ha nenhum sentido de hereditariedade nesta prética. De acordo com os Mamaindé,
0s xamas escolhem seus filhos para «passar alinha» porque eles j& estédo sempre juntos, o que tornamais fécil
0 processo de iniciagéo.
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animais enviados pelo xama a floresta estejam associados aos espiritos dos mortos, embora
0s Mamaindé ndo tenham mencionado de forma explicita esta relacdo.

E justamente por enxergar os animais como gente que os Mamaindé afirmam que o
xama iniciante ndo consegue cacar. Quando ele olha para os animais, sO vé gente
(nagayandu) e, assim, ndo atira, pois tem medo de matar um parente. A0 enxergar 0s
animais como gente, 0 xama enfatiza, ainda, que os vé como pessoas enfeitadas. Foi 0 que
me contou, certa vez, um dos xamas atuantes na aldeia mamaindé. Para ele um passarinho
era uma moga enfeitada, um tucano era uma pessoa enfeitada com penas de tucam, 0
mutum era uma pessoa enfeitada com um cocar de penas de mutum, a anta ele via como
uma pessoa grande com um colar de sementes, a cobra cascavel era um homem enfeitado
com penas de gavido red, 0s porcos eram vistos como um monte de gente com seus
enfeites e tabocas'. Nesse sentido, para 0 xama, o que diferencia as diversas espécies de
animais parece ser o tipo de enfeite que elas usam, ja que, de um modo geral, todos os
animais podem ser vistos por ele como pessoas enfeitadas'®. N&o ha, no entanto, um
consenso sobre o tipo de enfeite que cada animal possui. Algumas pessoas me disseram,
por exemplo, que, para 0 xama, 0 mutum era uma moga enfeitada com penas de mutum e
outras me disseram que se tratava de uma pessoa com enfeites de penas de tucano. O que
me parece ser importante para os Mamaindé € o fato de que os enfeites dos animais sdo,

muitas vezes, descritos como sendo feitos de outro “material”, diferente do material usado

124 Os Mamaindé dizem gue os porcos do mato também tem tabocas. Por isso, quando os Mamaindé tocam as
suas tabocas nas festas, 0s porcos escutam e se aproximam da aldeia.

125 Seria interessante estabel ecer, neste caso, uma comparagdo com a diferenciacio dos grupos humanos por
meio dos enfeites corporais. D. Méellati (1986:23, 26) afirmou que, para os Marubo, os adornos corporais sao
elementos de identificagdo étnica e também distinguem os individuos dentro do mesmo grupo, na medida em
gue o uso de diferentes enfeites corporais indica o estatuto social de cada individuo. Seeger (1980) observou
algo semelhante para os Suyd Em ambos os casos, os ornamentos diferenciam grupos humanos e ainda
marcam diferencas internas ao grupo (sexo, idade etc). No caso dos Mamaindé, os ornamentos parecem
diferenciar um amplo espectro de humanidadeque inclui os animais e os espiritos e ndo apenas 0s seres que
nés concebemos como humanos.
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nos enfeites dos Mamaindé, o que os torna, nas palavras dos Mamaindé, “iguais, mas
diferentes’ aos enfeites que eles mesmos usam. Os colares da anta, por exemplo, sdo feitos
de sementes do mato diferentes daquelas usadas pelos Mamaindé. Os enfeites de
determinados espiritos também so descritos como sendo feitos de outro material. O colar
do ancestral mitico yamakdu € feito de sementes de urucum ao invés de sementes de tucum.
O colar do espirito do monstro dayukdu, “dono” do macaco coatd, é descrito como sendo
feito de teia de aranha e n&o de linha de algodédo como o dos Mamaindé, os krincos de
madrepérola usados pelo “dono dos brincos’ sdo feitos de conchas inteiras, diferindo,
assim, dos brincos usados pelos Mamaindé, que sdo lixados e adquirem um formato
triangular.

Ao me explicar que via os animais como gente, 0 xama me disse, em portugués, que
via as pessoas enfeitadas porque estava vendo o “corpo” delas. Quando lhe pedi que me
explicasse, em mamaindé, o que ele acabara de falar, ele disse: ‘nagayandu eua’wa” (eu
vejo pessoa/gente) 12 e, em seguida, falou em portugués: “eu vejo o espiito das pessoas’.
Deste modo, aos olhos do xamd, o que para 0S outros € um “espirito” para ele € um
“corpo”. No entanto, devo ressaltar que a diferenca entre “corpo” e “espirito”, neste caso,
fui eu que, de certo modo, o levei a fazer no momento em que €le se expressou em
portugueés.

A medida que vai recebendo enfeites e acumulando-0s em seu corpo, 0 xaméa vai

ficando cada vez mais forte e, entdo, pode voltar a cagar. Por outro lado, algumas pessoas

me disseram que 0s xamas muito fortes ndo precisavam cagar, pois 0s espiritos dos mortos,

126 Conforme mencionei no capitulo anterior o termo nagayandu (gente), acrescido de um sufixo
nominalizador e de um pronome possessivo, é usado para designar o corpo :ta nagayantadu, 0 meu corpo.
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metamorfoseados em animais (onga ou gavido real), traziam animais abatidos para ele e os
deixavam no pétio da aldeia.

Vimos até aqui que, de posse dos enfeites dados pelos espiritos dos mortos, 0 xama
se torna capaz de ver o mundo como eles e, assim, guando olha para os animais 0s vé como
pessoas enfeitadas. O mesmo se passa quando ele olha para os Mamaindé: enxerga os seus
corpos sempre enfeitados. No entanto, 0 xama nao é o Unico que tem essa capacidade. Os
espiritos do mato (nadadu), muitas vezes descritos como “donos’ (wagindu) de
determinadas espécies de animais, vegetais ou de fendbmenos naturais — ou, ainda, como
versdes ampliadas/monstruosas (-dadu) dessas espécies - quando olham para os Mamaindé,
enxergam, justamente, & seus enfeites corporais™>’. E por esse motivo que os Mamaindé
afirmam que 0 xama, especia mente quando € novo, deve evitar ir para 0 mato, pois a posse
de muitos enfeites corporais 0 torna uma pessoa extremamente visivel e, portanto,
especidmente vulnerével'?®. Os espiritos do mato fadadu) poderiam roubar os seus

enfeites corporais e, conseqiientemente, ele deixaria de ser um xama'?°.

127 Duas pessoas me disseram que os «donos » das diferentes espécies de animais e vegetais também s3o

Xamas.

128 Os Matis também parecem estabelecer uma relacéo entre o uso de adornos corporais e as nocdes de
visibilidade/invisibilidade. Erikson (2001:109), observou que, para este grupo da familia linguistica Pano,
retirar 0s ornamentos corporais € um modo de se tornar invisivel e de se identificar aos espiritos a-sociais
Maru, seres invisiveis, desprovidos de enfeites que sdo a contraparte simétrica dos espiritos ancestrais
Marawin, seres muito enfeitados, model os de beleza e socialidade. Dito de outro modo, para os Matis, 0 uso
de enfeites corporais torna a pessoa visivel e a identifica aos espiritos ancestrais. Veja, ainda, Erikson (1996)
para maior desenvolvimento do tema. Noto que D. Mellati (1986:28) afirmou algo semelhante para os
Marubo, outro grupo Pano. Segundo ela, «0s espiritos yobé sdo vistos como seres sociais, enfeitam-se e
organizam-se como Marubo, como ‘gente’. Ja os espiritos yochi sdo encarados de modo oposto: séo ‘bichos',
ndo se ornamentam e ndo se agregam socialmente». Em ambos 0s casos, 0 uso de determinados enfeites
corporais parece indicar um modelo de socialidade e de visibilidade que define os seres considerados
«humanos». Tornar-se invisivel é, neste caso, identificarse aos seres que, de certo modo, ndo séo
compl etamente humanos, pois sdo desprovidos de enfeites. No caso dos Mamaindé, todos os seres podem, aos
olhos do xama, possuir enfeites e ser vistos como humanos, o que os diferencia parece ser o tipo de enfeite
que usam, ou o tipo de material do qual os enfeites sdo feitos. Deste modo, 0 uso de enfeites corporais
também define 0 que é considerado « humano », a diferenca em relagéio aos casos mencionados acima é que,
para os Mamaindé, o tipo de enfeite que se usa pode definir o tipo de gente que se é dentro de um espectro
maisa mplo de humanidade.
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De fato, o roubo dos enfeites corporais por espiritos maléficos é a principa causa
apontada pelos Mamaindé para explicar porgque algumas pessoas deixaram de ser xama. A
esse respeito, lembro do caso relatado por Lévi-Strauss (1948), mencionado na Introducéo,
em gue o xama Nambiquara explicou o seu desaparecimento alegando que fora raptado
pelo espirito do trovao que Ihe roubara todos os seus ornamentos. Perguntel, certa vez, aum
dos xamads Mamaindé por que os espiritos do mato roubavam os seus enfeites corporais.
Ele respondeu que os espiritos do mato faziam isso para ter xama para eles. E interessante
notar que, do mesmo modo que os Mamaindé precisam recorrer aos mortos para adquirir o
conhecimento xamanico (literalmente “objetivado” na forma de enfeites corporais), os
espiritos do mato roubam os enfeites dos Mamaindé para ter xama para eles. A relacéo
entre a posse dos enfeites corporais e 0 conhecimento ou “poder” xamanico também é
claramente explicitada pelos Mamaindé quando eles dizem que os xamas muito velhos ja
estéo fracos, pois ja passaram suas “coisas’ para outros xamas™°. Os Negaroté (Figueroa,
1989) também afirmam que o xama, quando muito velho, torna-se mais fraco. No entanto,
ao invés de dizer que ele passou as suas “coisas’ para outros xamas, os Negaroté dizem que
ele se torna fraco porque perde o seu “espirito” (da’ dahsugiru), referindo-se, assim, aos
espiritos dos mortos.

Por ser extremamente visivel aos espiritos do mato, o xama iniciante deve tomar
uma série de precaucdes. Além de evitar afastar-se muito da aldeia para que os seus enfeites

ndo segjam roubados por outros seres, ele também deve respeitar uma série de restricoes

129 A's criancas pequenas, por serem muito enfeitadas, também n3o devem se afastar da aldeia. E interessante
notar que, tanto as criangas pequenas como 0s Xxamas, sdo muito enfeitados e, neste sentido, sdo também mais
visiveis aos outros tipos de seres e, portanto, mais passiveis de transformacéo.

130 Os Shipibo-Conibo (Colpron,2004) também descrevem o conhecimento xamanico como o resultado da
aquisicdo de enfeites corporais dados ao xamd iniciante pelos seus espiritos auxiliares, geralmente descritos
como «donos» de determinadas espécies vegetais. Neste sentido, os enfeites corporais também séo
concebidos como « materializages » do conhecimento xaménico e, assim como os enfeites do xama
Mamaindé, tém a sua origem no « exterior ».
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para manter junto de s seus enfeites corporais e a sua mulher-espirito. Ele ndo deve comer
coisas quentes nem assoprar o fogo, pois o calor espanta a sua mulher-espirito e rompe seus
enfeites corporais™®!. Ele também n&o deve trabalhar muito nem carregar muito peso para
ndo arrebentar seus enfeites™®, e ndo pode falar alto para ndo assustar a sua mulher-espirito
gue pensara que ele esta brigando com ela.

Os cuidados que o xama deve tomar com a sua aimentacdo visam, sobretudo,
estabelecer e assegurar 0 casamento com a sua mulher-espirito que, como dizem os
Mamaindé, “passa a comer sempre junto com ele’. Assim, 0 xama, especialmente quando é
novo, ndo pode comer carne de macaco coatd (hosidadu). Como vimos, 0 coatéd é
considerado “criacdo” ou “cactorro” do dayukdu, um espirito maligno muitas vezes

descrito como uma verséo ampliada e monstruosa dessa espécie de macaco 33

. Explicaram
me que, se 0 Xxama comer carne de coata, a sua mulher-espirito o abandona porque pensa
que ele estd comendo um “espirito mau” (hadadu) e fica com medo dele®*. Além disso,

algumas pessoas também afirmam que, quando a mulher-espirito abandona o xaméa, elaleva

consigo os seus enfeites corporais e, assim, ele deixa de ser xama. Diz-se, nesses casos, que

131 Ao descrever a preparacdo de comida pelos Nambiquara, L évi- Strauss (1948(c):363) observou que “(...) a

comida quente € esfriada com &gua antes de ser consumidd’ .

132 Esses sdo alguns dos motivos apontados pelos Mamaindé para explicar o fato de ndo haver muitas
mulheres xamas. Eles dizem que as mulheres trabalham muito, carregando peso e fazendo fogo para cozinhar.
Por isso, 0s seus enfeites corporais arrebentam e elas ndo conseguem ser xamas. Para os Negaroté
(Figueroa,1989), embora 0 xamanismo seja considerado uma atividade masculina, algumas mulheres também
podem ter poder xamanico. No entanto, elas ndo podem ver os espiritos, s6 podem escuta-los.

133 O termo usado para designar essa espécie de macaco «hosidadu » ja é formado pelo sufixo —dadu, que os
Mamaindé traduzem como «grande», «dono ». Mencionei no capitulo anterior que a caga a0 coata €
considerada perigosa porque ele pode transformar-se em dayukdu (espirito maléfico, ou «dono » do coatd),
assustando o cagador e provocando a sua morte.

134 Os Mamaindé tanmbém enfatizam que os recém-casados devem ter cuidado com o que comem nafrente do
outro, especia mente enquanto eles ainda ndo tiverem filhos, pois nafase inicial do casamento qual quer
comportamento considerado estranho pode levar a separacéo.
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“0s seus enfeites vao embora” (wa wasain’du ‘ailatawa). Devo lembrar que o termo
wasain’du pode designar tanto os enfeites do xaméa como a sua mul her -espirito®3.

Como vimos, arelacdo de casamento € preferencialmente descrita pelos Mamaindé
como uma relacdo de partilha alimentar. Deste modo, a separacdo de jovens casais €,
muitas vezes, atribuida ao fato de eles ndo estarem comendo juntos. Sabemos que para
muitos povos amerindios a comensalidade € um importante mecanismo para a criagdo do
parentesco. Ao retomar algumas questdes referentes a corporalidade amerindia, Vilaca
(2005: 454) observou que a comensalidade tem um papel central n&o apenas porque
partilhar comida produz corpos similares que sdo formados pelas mesmas substancias, mas,
principalmente, porque estar apto a partilhar comida é um importante signo de identidade
de perspectiva. “Aqueles que comem juntos estdo, sobretudo, confirmando que eles
compartilham o mesmo ponto de vista, enquanto 0 oposto acontece com agqueles que
comem uns aos outros’. Deste modo, € possivel dizer que a importancia atribuida pelos
Mamaindé as restricbes alimentares no processo de iniciagdo xamanica visa enfatizar que,
ao comer junto com uma mulher-espirito, 0 xama esta apto a partilhar a mesma perspectiva
dos espiritos dos mortos. Por isso ele ndo pode comer a carne do macaco coatd, pois, como
eu disse, para 0s mortos o coata é a “criacdo” do espirito monstruoso conhecido como
dayukdu ou “dono” do macaco coata.

Mas, assm como o coatd é dito a “criagdo” ou o “cachorro” do dayukdu, a mulher-
espirito do xam4, descrita como uma onga, também é chamada por ele de “minha criagdo”

(da méindu). O mesmo termo (maindu) também era usado pelas mulheres Mamaindé para

chamar os seus maridos, pois, conforme me explicaram, elas cuidavam deles, alimentando-

135 A menina pbere também pode ser chamada pelos seus pais de «minha coisa/enfeite » (da wasain’ du),
durante o ritual de iniciagéo feminina, como veremos no capitulo 4.
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os com chicha e enfeitando-0s como faziam com seus filhos e animais de estimaggo 6. O
uso do termo maindu (criagdo, animal de estimagdo), nesses casos, indica que os conjuges e
as criangas sdo, assim como os animais de estimacao, potencialmente Outros que devem ser
tornados parentes através da partilha alimentar e também do uso de determinados enfeites
corporais’. No entanto, no caso da relacdo do xama com a sua mulher-espirito, hd uma
ambigtiidade no uso deste termo, pois Ndo se sabe ao certo quem esta “criando” quemte.
Embora o xama chame a mulher-espirito de “minha criagdo”, ao partilhar comida e enfeites
corporais com ela o xamaindica que é ele quem esta sendo “criado” por ela. Nesse sentido,
0s Mamaindé costumam enfatizar que, a0 comer junto com a sua mulher-espirito “o xama
deve comer sO 0 que €la quer”, ou sgja, ele deve tomar cuidado para ndo comer o que, aos
olhos dela, pode se revelar outra coisa. As comidas preferidas da mulher-espirito do xaméa
s80 peixe, mutum, amendoim, feijdo-fava, beiju e chicha®®.

Além das restricOes alimentares, 0 xama também deve respeitar restricdes sexuais.

Ele ndo pode namorar muito porque a sua mulher (na de'du) é muito ciumenta ka’tan-,

136 | évi-Strauss (1948:57), observa que sdo as mul heres que cuidam dos animais de estimacéo. Ele acrescenta,

ainda, que “Non seulement, em effet, les enfants vivent en relation tres intime avec les animaux domestiques,
mais ces derniers sont traités — au moins extérieurement — dans la famille comme de vétitables enfants; nous
voulons dire qu'ils participent al’ alimentation du grupe, bénéficient des mémes manifestations de tendresse
ou d'intérét — épouillage, jeux, conversation, caresses — que les étres humains; en toute chose, leur traitement
est curieusement semblable» (1948:73).

137 Noto, neste sentido, gue a troca de enfeites corporais com o espirito do monstro dayukdu também é
descrita como um casamento. Neste caso, 0 ato de enfeitar também constitui o casamento, do mesmo modo
que a partilha alimentar. No entanto, a pessoa que usa os enfeites do dayukdu tornase parente dele, i.e,
transforma-se em outro tipo de gente.

138 Fausto (2001:413-418) focalizou as relagdes que na Amazoénia sdo fregiientemente conceitualizadas como
uma forma da adog¢do e mostrou que elas constituem um esquema relacional que ele chamou de
“familiarizag@o”. Ao descrever este esquema relacional, nos contextos do xamanismo e da guerra, este autor
enfatizou que a adogdo, neste caso, é sempre ambivalente “pois ndo se sabe exatamente quem adotou quem,
nem quem controla quem” (Fausto, 2001:414).

13% Uma mulher me disse, certa vez, que os espiritos dos mortos preferem comer peixe porque a sua carne tem
pouco sangue. No entanto, meus dados ndo me permitem generalizar esta afirmacéo. Posso dizer apenas que
0s espiritos dos mortos devem ser alimentados principalmente com chicha e beiju (alimentos de origem
vegetal), o que é atestado pelo uso do verbo /yain-/, « comer coisas moles » (chicha e beiju) para se referir ao
ato de comer junto com os mortos, ponto que sera descrito no item 3.3. Quando se trata do consumo de carne,
como vimos acima, 0 xama deve tomar cuidado para ndo comer carnes de determinados animais que para 0s
mortos se revelam como gente ou espirito.
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estar com ciume) e bate nele, provocando o rompimento dos seus enfeites corporais. Neste
caso, 0 so do termo “de’du” (mulher, esposa) pode designar tanto a mulher “humana’ do
xama quanto a sua mulher “espirito”. Apenas quando eu pedia aos Mamaindé que
especificassem de que mulher eles estavam falando, eles usavam o termo na yanandu (a sua

140 oy na de'du da’dahsogatadu (sua mulher que fica no fundo, embaixo) para se

onca)
referir & mulher-espirito do xama. Caso contrério, nunca se sabia ao certo a qual mulher
eles estavam se referindo. Retomarei este ponto.

Por ser casado com uma mulher-espirito, 0 xama passa a ser acompanhado também
pelos espiritos dos mortos de um modo geral, aos quais ele se refere como “ meus parentes’,
“meu pessoal” (da waintddu). Devo notar que este termo ja contém em s a idéa de
multiplicidade e pode ser traduzido literalmente como “os meus muitos™**. Neste sentido,
0 xama pode ser pensado nd como um individuo, mas como um ser multiplo, alguém que
compde um coletivo “os mortos’ que ndo € visto como sendo constituido por pessoas
separadas. Tudo se passa como se 0 Xxama e 0s mortos tivessem o mesmo corpo coletivo, do
mesmo modo que ocorre entre 0s parentes vivos que se enfeitam uns aos outros, mas, neste
caso, isto se da de forma mais radical, como ficara claro em todos os relatos que o xaméa faz
da sua relacdo com os espiritos dos mortos.

Os Mamaindé costumam dizer que os espiritos dos mortos estdo, «ao vivo», junto

com o xamg, fazendo tudo o que ele faz. Deste modo, 0 xama nunca esta sozinho. Pude

perceber isso quando observei um dos xamas Mamaindé fazer uma espada de madeira que,

segundo €ele, seria usada durante as sessdes de cura. Ele passou horas sentado, em frente a

140 38 ouvi um xamé se referir a sua mulher-espirito como gal ogal onsogatad (aquela que é manchada ou
pintada, /gal ogal on-/ mancha, pinta).

141 da wain t& du : /da{/= pronome possessivo, «meus ; /wain-/ = muitos ; /-t&/ = classificador nominal
também usado nos seguintes casos: na du td du = « 0 que ele pegou », ou, « 0 ato de pegar » (/na-/ =dele ;
/du-/ = pegar ; /-du/ = artigo), ou na‘aittd du = o ato dele sair, asaidadele (/’ai-/ = sair, ir embora).

200



sua casa, lixando cuidadosamente a madeira usada para a confecgao da espada. Ao seu lado
havia uma caneca cheia de café que, aos poucos, foi ficando infestada de formigaes.
Comentei que as formigas iriam beber todo o seu café e ele me disse que aquele café era
para 0 seu «pessoal» (waintadu). Acrescentou, em um tom explicativo, que os espiritos dos
mortos estavam ao seu lado, fazendo a espada de madeira junto com ele. Enquanto eu o
enxergava trabalhando, ele podia enxergar muita gente ao seu lado, trabalhando junto com
de’®. E por isso que os Mamaindé dizem que, ao fazer qualquer objeto, o xama deve tomar
o cuidado de colocar uma panela com chicha ao seu lado para que os espiritos dos mortos
bebam junto com ele. Caso contrério, os espiritos dos mortos ficam com raiva e abandonam
0 xama ou, entdo, o castigam, mandando cobras para mordé-lo. E interessante notar que,
neste caso, ao invés de chicha, 0 xama ofereceu café aos espiritos.

A esse respeito, devo mencionar que o café faz parte dos alimentos consumidos
cotidianamente pelos Mamaindé. Assim, todas as familias tém, geralmente, uma garrafa
térmica com café em casa para consumo proprio e também para ser oferecido aos visitartes,
do mesmo modo que oferecem chicha. Qualquer pessoa que chega ha casa de uma familia
Mamaindé pode se servir de chicha ou de café. No contexto ritual, noto que em todas as
sessdes de cura que assisti a chicha oferecida aos mortos foi consumida junto com café.
Apenas durante um ritual de iniciagd feminina, ouvi uma mulher mais velha reclamar
dizendo que os jovens ndo sabiam mais fazer festas porque sO faziam comida de branco
para dar aos espiritos. Ela referia-se ao café oferecido durante o ritual. Segundo ela,

oferecer café aos espiritos dos mortos os deixaria com raiva porque eles ndo conheciam a

142 Noto que o verbo /igalaga-/, « trabal har » também pode ser usado para se referir aos feitos do xama.
Assim, quando diziam gue antigosxamés faziam brotar migangas do ch&o, por exemplo, os Mamaindé
descreviam esse ato como 0 « seu trabalho » (na igalagatadu) ou « aquilo que ele mexe » (na ongatadu) ou,
ainda, « a suaméagica» (na wanintadu).
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comida dos brancos e podiam pensar que o café era veneno. No caso mencionado acima, no
entanto, 0 xama ndo marcou essa diferenca entre a «comida de branco» e as outras comidas
e o café foi oferecido aos mortos do mesmo modo que se oferece chicha

Uma das caracteristicas que definem um xama € a sua capacidade de beber enormes
quantidades de chicha, especialmente durante o ritual, que serd descrito a seguir, em que o
Xxama entra em uma casinha feita com folhas de buriti para chamar os espiritos dos mortos.
Nesse caso, diz-se que sdo 0s espiritos dos mortos que estdo bebendo a chicha, 0 que ndo
exclui o xamg, j& que, como vimos, ele faz parte da coletividade «0s mortos ». Mas, ndo é
apenas no contexto ritual que o xama deve beber grandes quantidades de chicha. Um jovem
Mamaindé afirmou que o xama sempre bebe, ab menos, dois copos de chicha; um paraele e
outro para a sua mulher-espirito. Figueroa (1989:114) também observou que o xama
Negaroté costumava enfatizar a sua capacidade de beber e comer muito, especialmente
durante a iniciacao.

Se, de acordo com os Mamaindé, os mortos estdo sempre acompanhando 0 xama,
comendo junto com ele e fazendo tudo o que ele faz, devo observar, entdo, que ndo ha
nenhuma contradicdo em afirmar que determinado objeto foi feito pelos espiritos dos
mortos, embora todos tenham visto o xama confeciona-lo. Todos os enfeites e objetos
usados pelo xama sdo feitos pelos espiritos dos mortos; tanto agueles que ele recebeu de
outro xama, como agueles que ele mesmo confeccionou. 1sso sb € possivel porque a relagdo

estabelecida entre 0 xama e os espiritos dos mortos ndo € de modo algum metafdrica. O

Xama ndo é «como» um espirito, ele é um espirito 143, Os Mamaindé s3o claros neste ponto

143 Viveiros de Castro (2004 (b):4) notou que esta relacéo entre as posicdes de xama e espirito podem ser
encontradas em diversas culturas amazonicas. Cito aqui alguns exemplos etnogréficos mencionados pelo
autor: no Alto Xingu os grandes xamas eram chamados « espiritos» pelas pessoas que ndo eram xamas e se
referiam aos seus proprios espiritos familiares como « meus xamas ». Entre os Y anomami, a expressdo para
« tornar-se xama» é sindbnimo de « tornar-se espirito » (Albert, apud, Viveiros de Castro).
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ao explicarem que, quando o xama toma litros de chicha, sdo os mortos que estdo bebendo.
Do mesmo modo, veremos que, quando o xama refere-se aos seus enfeites corporais, ele
ndo diz que seus enfeites sdo «como» 0s enfeites dos espiritos, mas que sdo feitos e usados
pelos espiritos e, neste sentido, sGo os enfeites dos espiritos. O uso do termo wanin
(«espirito», também traduzido como «magica») para designar os enfeites do xama indica
justamente isso. O préprio xama € dito waninso'gidu («aquele que tem magica», mas
também «aguele que é espirito », ou, «homem-espirito », como traduziu Price). Isto
reforca ainda mais a idéia de que o xama constitui um «corpo coletivo » junto com 0s
mortos.

Neste sentido, € possivel dizer que os enfeites do xama, chamados genericamente de
wasaind' du, sdo portadores da agéncia dos mortos. O significado do termo wasain' du
(coisa) aponta justamente para essa caracteristica dos objetos assim designados. Conforme
afirmam os Mamandé, “wasain’du é tudo aquilo que a gente faz ou usa’. Portanto, este
termo pode ser definido também como nusa weikkind' & (nossos feitos), indicando que o
gue define uma “coisa’ é, sobretudo, o fato dela ter sido feita por alguém. A esse respeito,
Viveiros de Castro ([1996] 2002:361) observou que “os artefatos possuem esta ontologia
interessantemente ambigua: s30 objetos, mas apontam necessariamente para um sujeito,
pois sdo como acles congeladas, encarnagbes materiais de uma intencionalidade néo-
material”. Penso que é precisamente o fato de serem concebidos como portadores de uma
agéncia humana, estando necessariamente remetidos a um sujeito, que torna os enfeites
corporais (wasain'du) uma epitome da nogdo de «espirito» ffauptidu) neste contexto
etnografico. Retomarei este ponto.

Vimos até aqui como o0 xama adquire seus enfeites e os cuidados que ele deve tomar

para manté-los junto de si. Resta dizer que, quando 0 xama ndo respeita as restricoes
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alimentares e sexuais através das quais estabel ece e atualiza sua relagdo com os mortos, ele
perde seus enfeites corporais, que voltam para o xaméa que o iniciou**, Ja observel um
xama se recusar a dar novamente os enfeites que havia passado a um jovem, argumentando
gue ele ndo sabia cuidar das suas “coisas’ (wasain'du) e que, portanto, ndo poderia mais ser
xama. Deste modo, a0 passar 0s seus enfeites e objetos para outra pessoa, 0 xama
estabel ece com ela uma relacéo que se prolonga mesmo depois do processo de iniciagdo, ja
gue o que acontece com os enfeites que ele transmitiu também o afeta, pois os enfeites
podem voltar para ele’®.

A transmissdo dos enfeites de um xama para outro €, portanto, uma operacdo
reversivel. Conseqlientemente, a posse dos enfeites corporais nunca € vista como uma
condicdo definitiva ou um atributo intrinseco do xama, mas, ao contr&io, como uma
condicdo eminentemente instéavel que requer um esforco constante para ser mantida. Por
esse motivo, muitas pessoas deixam de ser xamas, pois hdo suportam as restri¢gdes impostas
aqueles que se relacionam t&o intimamente com os espiritos dos mortos. O oficio do xama
€, assim, algo necessario para 0s Vivos, mas extremamente perigoso para 0 xama. Aqueles
gue ndo aglentam submeter-se as restricdes necessdrias para adquirir e manter o poder

Xxamanico correm o risco de morrer vitimas da vinganga dos espiritos dos mortos que,

deixando de atuar como seus parentes (waintadu), passam a atuar como inimigos,

144 Para os Shipibo-Conibo (Colpron, 2004), quando os resguardos que caracterizam a iniciagdo xamanica s
interrompidos o iniciante perde os enfeites que Ihes foram dados pelos espiritos «donos » das espécies
vegetais e os enfeites recebidos retornam a esses espiritos.

14° Gallois (1996:58) observou que, para os Waiapi, “o elo existente entre o iniciado e o0 xama que o orienta
durante o resguardo € praticamente igual ao elo que permanecera, completada a iniciagéo, ente o pajé e seus
auxiliares. (...) Por isso 0 mestre deve regularmente soprar seus pacientes para alimentar o pouco de si que
permaneceu no corpo dos iniciados’. E por esta raz&o que, quando héa festas de caxiri, € quando varios grupos
locais estdo reunidos, assiste-se a tantas sessdes de sopro e massagens reciprocas, nas quais 0s xamas sopram
tabaco uns nos outros. N&o se trata, nesses casos, de curas propriamente ditas, mas de sessdes de revitalizagdo
dos principios vitais distribuidos, isto € compartilhados, no corpo da coletividade de xamés. Assim como os
xamds Waidpi formam um corpo coletivo, compartilhando «principios vitais», os xamas Mamaindé também
comp8em um corpo coletivo juntamente com 0s mortos, mas, neste caso, compartilhando enfeites corporais.
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provocando acidentes e doengas. Vejamos, agora, como 0os Mamaindé descrevem 0s

enfeites do xama

3.2 As coisas do xama

Embora o xaméa sgja definido como uma pessoa muito enfeitada, nem sempre todos
0s seus enfeites sdo visiveis. Eles podem estar dentro do seu corpo; invisivels aos olhos de
quem ndo € xama. Quando pedi a um dos xamads Mamaindé que me descrevesse 0S seus
enfeites corporais, inclusive agueles que eu ndo enxergava, ele me disse a seguinte frase em
portugués. “tudo o que eu tenho os espiritos também tém”, referindo-se aos espiritos dos
mortos. Em seguida, ele foi apontando para cada um de seus enfeites e dizendo: “esse meu
colar, os espiritos também tém; essa faixa de algodéo, os espiritos também usam” e assim
prosseguiu mostrando todos os enfeites que estava usando, indicando que, para ele,
descrever os seus enfeites era 0 mesmo que descrever os enfeites usados pel os espiritos dos
mortos. Neste caso, fica ainda mais evidente que o xama constitui, juntamente com 0s
mortos, um corpo coletivo que compartilha os mesmos enfeites corporais. Depois de
apontar para cada um de seus enfeites, o xama concluiu dizendo que sem as suas “coisas’
ndo poderia mais curar ninguém, ndo saberia mais nada, deixaria de ser xama.

Por ser um morto entre 0s vivos, 0 xama enxerga os enfeites corporais como 0S
mortos os enxergam. Assim, a linha de algod&o (kunlehdu) que ele usa ao redor da cabeca é

vistacomo um colar de contas pretas (yalikdu). O mesmo é dito da linha que €ele retira de

dentro da cabeca dos doentes durante as sessdes de cura. Essa linha pode, ainda, falar com
0 xama que, além enxerga-la como um colar, € o Unico capaz de escuta-la. Nesse caso, diz-
se que a linhalcolar é o préprio espirito (yauptidu) do doente que esta contando ao xama o

que aconteceu com ele. Os Mamaindé costumam, neste contexto, traduzir o termo
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wasain' du, usado para designar a linha/colar, como “espirito” em portugués, indicando que,
ao colocar a linha novamente dentro do corpo do doente, 0 xama traz de volta o seu
espirito.

Vimos também que a linha de algoddo pode ser descrita como um “caminho”, ou
uma “estrada’ (dehdu). Através dela determinados componentes do corpo, que 0 xama
enxerga como uma oncinha, um beija-flor e uma cigarrinha - também designados de “nusa
yauptidu” (nosso espirito) ou, genericamente, de ‘husa wasain'du” (nossas coisas) pelos
Mamaindé - podem sair durante o sonho e voltar sem se perder. Nesse sentido, a linha/colar
é uma espécie de “fio de Ariane”. Sem ela perde-se o rumo**®.

Mas ndo € apenas a linha de agoddo que aos olhos do xama se revela de outro
modo. As faixas de agoddo (dalatdu) usadas por ele ao redor dos bracos e das pernas séo
vistas como cobras, podendo, assim, ser lancadas na direcéo do inimigo. Por isso, quando
alguém € mordido por uma cobra, trata-se, na verdade, de um ataque empreendido por
algum xama inimigo.

Os espiritos dos mortos, quando ficam com raiva dos Mamandé também
costumam atacé-los transformando-se em cobras. Como observel no capitulo anterior, os
mortos sdo considerados xamas. Mencionei, a esse respeito, casos em que o espirito de um
recém-falecido manifestouse através do xama, contando as causas de sua morte e curando

147

os doentes™’. Portanto, para os Mamaindé, dizer que a cobra € o espirito de um xama é o

146 s como vimos no capitulo anterior, a linha/colar conecta a pessoa a um grupo de parentes que
constituem, neste sentido, um Unico corpo coletivo, devo notar que, em outro plano, a linha/colar também
conecta uma multiplicidade de agéncias (oncinha, beija-flor, cigarrinha) ao corpo de cada pessoa que €, neste
caso, concebido como um corpo multiplo.

147 Rick et ali, (apud Figueroa, 1989:83) descreveram um funeral na aldeia dos Hahdintési (grupo
Nambiquara do Vale do Guaporé) e enfatizaram o poder de cura do espirito do morto. Em suas palavras: “0
xama retira o espirito [do morto] da cabega para os pés e o recebe para si, colocando-0 no espago entre a
cabeca e 0 coragdo, arqueando a cabega para fazer uma sombra. Este espirito encarnado no xama tem poderes
de cura, sendo comum consultas de criangas doentes’. Price (1972:224-225) também menciona um ritual

206



mesmo que dizer que ela é o espirito de um morto, pois ambos constituem uma mesma
coletividade. Deste modo, é possivel afirmar gue 0s xamas s80 “0s mortos’ e que 0s mortos
S50 todos xamés.

Assim como as faixas de algoddo podem se revelar como cobras aos olhos do xama,
o colar de dentes de onca (yandwidu) usado por ele pode se transformar em onca*®. Como
vimos no capitulo anterior, durante as sessdes de cura, 0 xama joga esse colar na diregdo do
inimigo e, imediatamente, ele se transforma em uma oncinha (yanaweikdu, onca filhote)
gue segue na diregdo desgjada para mata- 1o e depois retorna trazendo um punhado do seu
cabelo. Essa oncinha também é dita 0 “espirito” do xama (ha yauptidu) e dos mortos em
gera (da’dahsogidu). Deste modo, os Mamaindé costumam distinguir entre as ongas
grandes e as pequenas. As Ultimas s80 consideradas “gente” (nagayandu) e, por isso, néo se
pode maté- las**°.

O xama também usa adornos plumarios e, ao menos entre os Mamaindé, ele € um
dos Unicos homens na aldeia que costuma confecciona-los. Costa (1993:168) descreveu um
tipo de capacete plumério (yalakalosu, em Nambiquara do sul) usado exclusivamente pelo

xama que foi descrito no capitulo 2. Segundo ela, 0 uso deste ornamento ndo estava restrito

funerério ocorrido em uma aldeia Wasusu (também no Vale do Guaporé) que foi descrito por um missiondrio.
Neste caso, 0 xama permaneceu por mais de uma hora chorando e entoando um mondlogo. Tratava-se das
Ultimas palavras proferidas pelo espirito da crianca recémfalecida.

148 Costa (1993:97) descreve um colar de garras de onca usado pelos grupos Nambiquara do cerrado. Trata-se
de um colar feito com fragmentos do coco de tucum, com uma ou duas voltas, no qual sdo fixados dentes de
onga. Segundo ela, o colar é feito pelas mulheres e usado por ambos os sexos. Os Mamaindé tendem a
associar o colar de dentes de onga ao xamd, embora digam gque qualquer pessoa pode usar esse tipo de colar,
seassim o desgjar.

149 Os Negaroté parecem afirmar o oposto dos Mamaindé. Segundo Figueroa (1989:89), «os Negaroté dizem
gue as ongas pequenas sao ongas do mato mesmo, mas onga grande é xama que ja morreu». Devo notar aqui

que a diferenca entre oncas grandes e pequenas também pode ser concebida como uma diferenca de

perspectiva. Os Mamaindé dizem que 0 que nOs enxergamos COmoO uma onga peguena, 0 Xama enxerga como
uma onca grande. Neste caso, ndo ha contradi¢do entre as afirmagdes dos Mamaindé e dos Negtaroté. Além
disso, de acordo com os Mamaindé, uma das caracteristicas da «onga-espirito» &, precisamente, o fato de ela
mudar de tamanho. Algumas pessoas afirmaram que a onga enviada pelo xama para matar 0s inimigos surge
bem pequena e depois vai crescendo até atingir o tamanho de uma onga normal. Assim, nunca se sabe, ao
certo, se uma onga encontrada no mato € gente.
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as ocasiOes rituais. Geralmente € o préprio xama gue fabrica este ornamento, embora ele
possa ser feito por qualquer homem adulto. Mencionei que pude observar o xama
Mamaindé usar um cocar semelhante ao descrito por Costa apenas uma vez, durante uma
sessao de cura. Em outras ocasides, 0 vi usar 0 mesmo tipo de cocar de penas de tucano que
€ colocado na menina pubere na festa que encerra a reclusdo. De acordo com o xama
Mamaindé, o cocar usado por ele € 0 que o permite voar. Assim, ele costuma descrever 0
seu cocar de penas de tucano (yalangalodu) como um foguete. Ao ser colocado sobre a
cabeca, 0 cocar produz faiscas e voa, levando o xama ao céu, onde ele encontra-se com o
espirito “dono” do gavido red (kokadadu) com quem conversa para saber a origem das
doencas que afetam os Mamaindé. Os espiritos dos mortos (da’ dahsogidu), que vém ajudar
0 xama durante as sessdes de cura, também chegam voando, usando seus cocares de penas
de tucano iguais aos do xamd**°. Embora ndo mencione o uso de adornos corporais como
equipamentos que permitem a locomocdo do xamd, Figueroa (1989:113) observou que o
xama Negaroté distingue-se das outras pessoas pela sua capacidade de realizar o “v00
magico” ao céu, onde encontra os espiritos dos mortos e dos ancestrais miticos.

Um jovem Kintaulhu, residente na aldeia Mamaindé, afirmou que a narigueira
emplumada do xam4, feita de penas de tucano e de gavido real, também pode ser usada para
fazélo voar. Costa (1993:170) descreveu detalhadamente a narigueira emplumada
confeccionada pel os grupos Nambiquara do cerrado, entre os quais se inclui os Kintaulhu, e
afirmou que, “quando a pena de gavido € substituida pela pena de arara azul e acrescida de

uma peca descartavel, com emplumacdo em roseta, de plumas de tucano vermelhas e

150 Em uma das sessdes de cura que presenciei, 0 xamé parou de cantar por uns instantes e comegou a falar
ago que eu ndo entendi. Disseramrme que €ele estava conversando com 0s espiritos dos mortos

(da’ dahsogidu), pedindo a eles um capacete de penas de tucano emprestado. Uma jovem que estava a0 meu
lado afirmou o contrario. Segundo €la, eram os espiritos dos mortos que pediam o capacete de penas do xama
emprestado para buscar o espirito do doente.
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amarelas, torna-se apanégio exclusivo do pg€’. Segundo a autora, este ornamento costuma
ser guardado junto ao fumo, em um recipiente de cabaca que € exposto nas sessdes de cura.

Dentre os enfeites usados pelo xamd, devo mencionar também uma espécie de coifa
feita de couro de onga. LéviStrauss (1994:133) referiu-se a este ornamento como sendo
parte da indumentéria ritual do xama Nambiquara que era chamada de “guerra’. Um
exemplar deste ornamento foi coletado por Roquette-Pinto e faz parte da colecéo do Museu
Nacional. Segundo ele, tal objeto era chamado de “enadju’- que suponho ser uma
transcricdo do termo yandndu (onga) - e provavelmente era usado em ocasides rituais
(Roquette-Pinto, 1975:182). Costa (1993:89) refere-se a este mesmo adorno como
“capacete de couro de onca’ (yanalawalhu, em Nambiquara do sul). Segundo €ela, trata-se
de um aderego masculino para a cabega, “ confeccionado com o couro curtido de onga, com
aproveitamento da calda, que desce pela nuca indo até a altura das costas. Atualmente em
desuso, era comumente utilizado pelo pgé durante as ceriménias de pajelanca e nas
ocasides de visitas as aldeias’.

Os Mamaindeé referem se a esse tipo de adorno como yanagalodu. O seu uso estava
relacionado as “festas de guerrd’. Nesta ocasido, os homens cantavam e dancavam
enfileirados por toda a noite, entoando as musicas de guerra, segurando flechas e bordunas.
Com o couro de onga sobre a cabeca, 0 xama cantava e atirava flechas na direcéo do
inimigo™. Os homens mais velhos ouo chefe da adeia também podiam usar este adorno

gue, deste modo, n&o era um objeto exclusivo do xama.

151 Roquette-Pinto filmou uma danca guerreira realizada em Campos Novos pelos grupos Nambiquara
classificados por ele de Kokézu, Anunzé e Udintagl. O filme, exibido na Biblioteca Nacional em 15 de margo
de 1913, faz parte do acervo do Museu Nacional. De acordo com Roquette-Pinto (1975:193), durante a festa
de guerra, os indios dancavam dispostos em linha, armados de arcos e flechas. Um pedacgo de pau figurava o
inimigo que era, entdo, flechado pel os homens e depois surrado com paul adas.
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Ao descrever os enfeites usados pelo xaméa Negaroté, Figueroa (1989) menciona,
principalmente, os enfeites de buriti. Segundo esta autora, os Negaroté afirmam que, assm
Ccomo 0 xama, 0s espiritos dos mortos também se enfeitam com enfeites feitos da fibra do
buriti, além de usarem as folhas desta palmeira para construir as suas casas na aldeia dos
mortos. Nas fotografias publicadas em “Tristes Tropicos’ (L évi-Strauss, 1996) é possivel
ver os Nambiquara (homens, mulheres e criangas), usando faixas de buriti ao redor dos
bracos, das pernas e da cintura. Portanto, os enfeites de buriti ndo sdo exclusivos do xama.
Castro Faria (2001:72), que acompanhou LéviStrauss na expedicdo a Serra do Norte,
também registrou belas imagens dos Nambiquara. Em uma delas, vé-se um homem
amarrando faixas de buriti ao redor dos pulsos’®. Observei entre os Mamaindé que,
atualmente, os enfeites de buriti s&0 usados apenas em ocasifes rituais. O xamd, no entanto,
€ 0 Unico a usa-los cotidianamente e, assim como observou Figueroa para os Negaroté, ele
também afirma que os espiritos dos mortos enfeitam-se com buriti.

Além dos enfeites corporais, 0 xama também possui armas que sd0 usadas para
atacar os espiritos maléficos que provocam doencas nos Mamaindé, ao atingi-los com suas
flechas ou, quando roubam os seus enfeites corporais. Durante as sessoes de cura 0 xama
costuma segurar algumas flechas e uma espada de madeira’®. No entanto, essas armas
também podem estar localizadas dentro do seu corpo, invisivels aos olhos das pessoas
comuns. as flechas ficam dentro das suas costas e a espada fica dentro da sua perna. Deste

modo, costuma-se dizer que 0 xama anda sempre armado, mesmo quando ndo tem nada nas

maos.

152 A s fotos mencionadas estdo em anexo.

153 34 observei o xamé carregar a sua espada de madeira durante o ritual de iniciacéo feminina. Disseram me
que, nessas ocasides, 0 xama costuma ficar com suas armas para matar 0s espiritos maus fadadu) que,
eventualmente, se aproximam daaldeia.
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A espada do xama é feita com a mesma madeira (hukidu) utilizada para fazer o arco
e é chamada de walukka’ du. O xama descreve essa espada como um raio (walutdu) que ele
dispara sobre as pedras |ocalizadas nas entradas das cavernas, abrindo uma fenda através da
gual ele entra para resgatar 0 espirito dos doentes que sdo mantidos presos nesses locais
pelos espiritos do mato (nadadu). Assim, diz-se que a espada do xama é uma chave com a
qual ele abre a porta da casa dos espiritos do mato. Um jovem Mamaindé me descreveu
essa espada referindo-se & espada luminosa que ele havia visto no filme “Guerra nas
Estrelas’.

Ha alguns anos atras, um raio atingiu a casa de uma familia na adeia e véarias
pessoas desmaiaram. | mediatamente, os Mamaindé atribuiram o ocorrido ao ataque de um
xama inimigo. Provavelmente de um xama Negaroté, disseramme. No dia seguinte, o
xama Mamaindé cantou para curar as pessoas que foram atingidas pelo raio. O susto fez
com que elas perdessem seus enfeites e ele os trouxe de volta. Nesta ocasido, 0 xama
anunciou gue enviaria outro raio na diregdo da aldeia dos Negaroté como “pagamento” (-
yohdu)*°4,

Costa (1993:170) também descreveu a espada do xamd, chamada de hikialisu pelos
grupos Nambiquara do cerrado. Em suas palavras, trata-se de uma “arma perfurante de

arremesso  simples, constituida de madeira inteirica, desprovida de decoracdo e

154 Em maio de 2005, o jornal « Folha de Sao Paulo » publicou uma matéria sobre os «Tristes Trépicos». O

repérter que assina o artigo visitou duas aldeias Nambiquara (Kintaulhu) onde pode ouvir dos indios que eles
conheciam o célebre livro de Lévi-Strauss. Ao explicar para o reporter porque os Nambiquara costumavam

mudar o local de sua moradia de tempos em tempos, Aélcio Nambiquara |he disse a seguinte frase: «Na
nossa cultura, se ficar no mesmo lugar, o raio pode cair de novo». Ao contrério do ditado popular que diz que
« um raio ndo cai duas vezes no mesmo lugar », para os Nambiquara, o raio pode ser o resultado de uma agéo
humana e, portanto, longe de ser uma fatalidade, € sempre algo intencionalmente provocado. No caso

mencionado acima, a queda de um raio na aldeia Mamaindé gerou uma contrapartida do xama que anunciou
ter enviado outro raio para a aldeia Negaroté como « pagamento ».
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emplumacdo. Com a extremidade dista agucada e medindo em torno de 80 cm, é
empregada pelo pajé para espantar €/ou matar 0S maus espiritos™°°,

O xamd Mamaindé possui também aguns tipos de pedras (dahnaganindu) que, para
ele, s3 bombas ou raios™®. Elas podem ficar alojadas dentro do seu corpo e sio utilizadas
para provocar explosdes ou para dar choque nos espiritos maléficos, quando atiradas em
sua direcéo™®’. Costa (1993:177-179) descreveu um artefato magico usado pelos grupos
Nambiquara do cerrado, composto de uma folha envolvida por um trancado de taguara
fortemente vedado nas extremidades com cera de abelha. Quando manipulado pelo xama,
ou por qualquer homem mais velho, tal objeto tinha a capacidade de afastar a chuva e os
espiritos malignos. Ele também costumava ser utilizado como arma durante os conflitos
inter-tribais, atraindo raios na diregdo do inimigo.

Conforme mencionel anteriormente, 0 xama possui, ainda, uma pedra lisa com a
superficie manchada que, segundo os Mamaindé, pode se transformar em onga ao entrar em
contato com a fumaca do cigarro do xama Como o colar de dente de onga, pedra
também pode ser langada na direcdo do inimigo. Explicaram me que a onga, enviada deste

modo pelo xamg, é um “pistoleiro” que vai atras do inimigo para mata-lo.

155 ver Roquette-Pinto (1975:211) para descricdo das lancas e bordunas confeccionadas pelos Nambiquara.

156 Chaumeil (2000:123) também menciona a existéncia de pedras magicas usadas pelo xamé Y agua que sio
chamadas de «almas-pedras» ou « pedras invisiveis ». Essas pedras ficam dentro do estomago do xamé e lhes
sd0 dadas pela «mée das pedras ». O xama Y agua também possui outras pedras que ele adquire de grupos
vizinhos. Essas, ao contrério das primeiras, ficam fora do seu corpo, em pequenas bolsas que €le carrega ao
redor do pescoco. Elas sdo usadas como armas ou receptaculos permitindo que o xaméa se esconda dentro
delas para se proteger de eventuais ataques.

157 | évi- Strauss (1948:96) observa que alguns venenos fabricados pel os Nambiquara eram usados na forma de
« projecOes magicas ». Assim, fragmentos de resina poderiam ser jogados na pessoa que se desgava
envenenar. Ele menciona que as criangas costumavam simular esse tipo de projecéo magica atirando pequenas
frutas ou pedacos de terra na vitima que, na maioria das vezes, ficava indiferente ao ataque, pois que a
eficacia deste método residia em um conjunto de circunstancias de carédter ritual. Lévi-Strauss acrescenta,
ainda, que nos mitos de povos Tupi registrados por Thevet (apud Metraux) também encontra-se referéncia a
esse tipo de projecao magica.
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Assim como os enfeites corporais, as pedras que 0O Xxama possui em Seu Corpo
também podem ser consideradas o seu proprio espirito (yauptidu). Foi o que me explicou
uma mulher Mamaindé. Segundo ela, a pedra do seu sogro, um xaméa Kintaulhu muito
conhecido entre os Mamaindé, aparecia e desaparecia magicamente de dentro da lata que
ela usava para guardar seus colares. Ela concluiu que aquela pedra era o espirito do seu
sogro que tinha ido até a adeia onde ela morava para visitar 0s seus netos e depois havia
retornado para a aldeia em que ele vivia

Dentro do escopo de coisas que podem ser designadas como “coisas do xama’
(waninso’'gd na wasaind' &), os Mamaindé incluem, ainda, uma cabaca (valodu) que é
usada para guardar fumo ( ekdu)*®. Assim como os outros objetos, esta cabaca pode ficar
guardada dentro do corpo do xam@, invisivel as pessoas comuns. Disseram me, ainda, que a
cabaca do xama podia conter marimbondos. Neste caso, tratava-se de uma referéncia ao
mito que conta como as pessoas se transformaram em animais ho momento em que uma
crianca largou a cabaga que continha a noite (escuriddo) em seu interior porque ela estava
repleta de marimbondos. Reproduzo aqui uma versao deste mito, selecionada entre as oito
gue recolhi. Outras duas versdes do mesmo mito serdo apresentadas de modo resumido e a
transcricdo completa de cada uma delas encontra-se em anexo. Os mitos foram gravados
em Mamaindé e, posteriormente, traduzidos por dois jovens bilingues e transcritos por

mim*>°.

158 Costa (1993:113) descreve varios tipos de recipiente feitos de cabaca no qual sio guardados alimentos,
fumo e sementes diversas. Ela observa que as cabagas podem apresentar desenhos pirografados cobertos com
uma leve camada de urucum. Esta pintura tem o objetivo de trazer salde ao objeto, ao alimento que sera
ingerido e, por conseguinte, agueles que o ingerirem. Roquette-Pinto (1975:199-200) reproduz os desenhos
encontrados nas cabagas feitas pel os Nambiquara.

159 Alguns autores [Price (1972:204-205; 1981:15-16), Figueroa (1989:230-231), Costa (1993:115), Pereira
(1983), Lima (apud Figueroa, 1989:231)] registraram outras versdes deste mito recolhidas entre os diferentes
grupos Nambiquara que estudaram. Reservo para outra ocasido a analise comparativa desse material.
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(29.12.03)

Informante: Lucio

Tradugdo: Paulo Nego

Antigamente, naquela terra em que moravamos ndo tinha animais (nundu), néo tinha
bicho (hundu). Era sempre dia. Entdo, aquele velho ffahon hai sihadidu, aguele velho
antepassado), foi para a roga. Deixou as crian¢as em casa e elas soltaram os bhichos que
estavam tampados dentro do buraco.

O dono desses animais era o velho. Aquele lugar que o velho guardava os animais
estava fechado. As criangas queriam matar um bicho. “Meu pai mata paca (lotdu) para nos
comermos. Ele mata direito para nés comermos’, assim a crianca daguele velho falou para
0s outros. Aquelas criangas convidaram outras criangas e foram matar bicho no buraco.
Quando iam matar bicho, mataram o primeiro que apareceu na frente: era tamandua- mirim
(walin’du). Matou aquele animal sem querer. “Esse bicho eu ndo quero, vamos matar mais,
mas vamos matar paca (lotdu)”. Assim combinaram. Mas o filho do «dono dos animais »
(nunnd wagindu) falou: “meu pai sempre mata SO um, mas se vocé quer matar mais... E se
nos ndo conseguirmos tampar rdpido e eles escaparem todos?’ Ele falou assm, mas,
MEesSMOo assim, as outras criangas insistiram. “Aqui ndo tem bicho que nds podemos comer.
N&s vamos conseguir matar mais um e fechar”. Assm ele disse que ia matar mais um.

Ele abriu. Abriu o buraco paramatar. A paca saiu e correu... a paca correu. E sairam

muitos bichos. cutia (dundu), paca. Correram rdpido e eles ndo conseguiram tampar rapido

0 buraco. Sairam todos e eles ndo conseguiram matar nenhum. Aquelas criangas ficaram
com vergonha.
Elas pegaram aguele bicho que mataram (tamandua-mirim), levaram em casa e

esconderam. Mesmo assim, com o bicho escondido, o velho dono dos animais, que estava
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trabalhando na roga, viu. Antigamente n&o tinha bicho, ndo tinha mesmo. Mas mesmo
assim, o bicho encontrou com o velho |4 no mato. Passou correndo na frente dele. Aquele
velho gritou alto, gritou porgque o bicho passou na frente dele; “é sO por isso que vocés ndo
quiseram vir comigo! Por que foram mexer com os bichos e soltaram todos?” Assim ele
gritou e deixou de trabalhar e comegou a deitar. Deitou, ficou triste, brabo e deitou.

A sua aegria voltou. Ele voltou a ficar um pouco alegre. Ele ja podia voltar para
casa. Chegou. Chegou em casa e brigou com aquelas criangas. Brigou: “quando eu chamo
vocé, sempre vocé me nega. Vocé fica negando, mas vocé foi soltar os bichos!”. Assm
brigou com ele. Brigou... brigou com aguelas criangas dele. Foi assim. Ele era pgé
(waninso gidu), agueles bichos do buraco eram mégica dele (na wanintadu). O pajé falou:
“se vocé ouvir 0 que eu falo, se vocé quer ser forte igual a mim, se quer ter mégica
(wanindu), vou te dar a minha cabaca (walodu)”. Assim ele falou: “pegue essa cabaca e
segure. Pegue essa cabaca e tampe”. Esse pajé passou a cabaga para outra pessoa, para
aquela crianca que foi abrir o buraco dos bichos. Ele passou para ela e a crianca pegou. Deu
aquela cabagca com marimbondo (yatdu) dentro para aguela crianca segurar.

Quando passou para a crianga, ela pegou, ficou segurando a cabaga. Ela ficou
segurando aguela cabaca, mas 0os marimbondos sairam e a ferraram. Aquela pessoa
(nagayandu) soltou e gritou. Essa crianca que soltou e gritou € urutau (‘otdu), esse que grita
anoite, é ele. “Kanahaleuuuu!” («vai escureceeer! »), assim a crianca gritou quando soltou

a cabaca, quando N30 aglientou mais segurar. Ja gritou igual bicho. E urutau esse que anda

a noite que eu estou dizendo. Ele é gente (nagayadalatwa). Ele € o que virou bicho e foi
embora. (nundu wehadagu, virou bicho).
Assim ele gritou: “kanalehnawauuuu”. Foi assim, 0 pgjé brigou com ele: “é so para

voce gritar feio assim? S6 para vocé gritar esquisito? Vocé é atentado! E so para voceé gritar
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assm? Mexeu com bicho!” Assim brigou com ele. Brigou, brigou... entdo essa pessoa ja
estava no mato, gritando. Ele gritou aquela palavra de escurecer e foi embora. SO aquele
pajé ficou |4

Esse que nés chamamos de porco ya’ du), era gente. Balaio Guidu) virou onca
(yandndu). Igual esse balaio que esta aqui (apontou para o cesto) **°. Esta vendo esses
furos? Por isso que aonca é pintada. A onca é feita de balaio (yananasidnawehasitatwa)*.
Tatu canastra (walon’ du) virou de cabaca, ele € feito de cabaca (kaupdu, cuia de cabaca).
Essa flauta nasal (‘anawatdu) que estamos cantando virou jabuti kon’'du) e foi embora.
Esse machado de pedra (‘ehdu) feito por agueles velhos falou: “eu quero virar um bicho
gue come mel, porque eu gosto de comer e ndo agiiento ficar com fome”. 1sso que eu estou
falando é rara (‘u’du). Machado virou irara, por isso que irara corta madeira para comer
mel. 1sso que nds chamamos de ‘u’du (irara). Essa cobra (dehdu) que tem veneno no dente
é flecha (‘au’didu) virada. Esse veneno féandu) da flecha virou cobra, ficou no dente da
cobra. Outra flecha (haweindu, flecha usada para matar passaro, sem ponta) virou cobra
verde (kisadedadu) que ndo tem veneno. Faixa de algod&o gque usa no pé (yutalatdu) virou
lacraia

Foi assm que viraram bichos e foram no mato. Eles foram no mato. Mas aquele
pajé que fez os outros virarem bicho tinha uma irma (watidu), era irmé dele. Eu ndo sei se
eu estou falando certo, mas era irma dele. Ele estava segurando s6 a irma dele porque os

outros estavam virando bicho. A noite, tiveram um filho. Demorou e aguela crianga que

tiveram falou de madrugada. Por isso que as criangas acordam cedo até hoje. Por isso elas

160 Em « Tristes Trépicos » e em « Saudades do Brasil » ha muitas imagens dos Nambiquara portando o cesto

referido no mito. Veja as fotos em anexo.
161 Os Mamaindé dizem que, ainda hoje, os cestos cargueiros abandonados no mato podem se transformar em
onga e voltar para atacar o seu dono.
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acordam cedo e falam, € por isso, criancada acorda cedo, antes do galo. Assm, agquele
velho pajé falou: “vire essa crianca, dé banho nela, passe urucum no rosto dela e vire essa
crianca para o lugar que o sol sai (leste). Ela esta falando porgque esta amanhecendo”. Foi
assim, mas aquela mulher antiga (dehndsihadiadu, antepassado mulher) falou: “vai ficar
escuro, frio. Essa escuriddo nunca vai parar, nés \amos morrer. Vocé esta mentindo para

Mas a crianga tinha acordado porque estava amanhecendo mesmo. Entéo, eles
tiveram filho de novo. A crianca cresceu, foi crescendo e, quando estava quase
amanhecendo (com o céu um pouco claro), escureceu de novo. Assim, aquela pessoa estava
assim, querendo amanhecer e ndo amanhecia. Parece que vai amanhecer. Aquele outro filho
mais novo falou de novo, mas j& estava amanhecendo, esquentando. (landagu,
amanhecendo/lan-/, esquentar, amanhecer).

O sol (sunidu) estava saindo. Antigamente dizem que foi assm. Por isso que o sol
desce, sobe e sai de novo. Antigamente, quando nds ndo conheciamos esse sol que esta
andando, era tudo parado, bem no meio do céu (o sol ficava sempre no meio do céu,
parado). Essa palavra eu escuto dos velhos. Mas hoje ficou curto, escurece e amanhece.
Assim vai indo. Por isso que a criangada acorda e fala.

Hoje os bichos estdo |4 no mato, porque eles foram embora. SO esse veado
(yadandu) € um bicho mais antigo. Ele ja existia ha muito tempo. Mas hoje, existem esses
animais por causa daguela noite que escureceu (porgue viraram bicho naguela noite) e estéo
|4 até hoje. Porco, onga e outros, esses sd0 animais novos que viraram naquele dia e estdo
no mato até hoje.

Mas aguele pajé, quando morreu, 0 espirito dele virou um bicho que nés ndo

conhecemos: nadadu, bicho grande. Nadadu leva os porcos para o buraco e s solta quando
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tem fruta. Ele levou os porcos para dentro. Ele faz assim até hoje. Até hoje estdo |a Ele sai
na época da chuva para comer frutos. Na seca, ele fica la dentro porque néo tem fruta. Na
época da chuva tem muita fruta, por isso que ele sai, come. Quando chega a seca eles

entram de novo e ficam |4a E sempre assim. Essa € a histéria que nés Mamaindé contamos.

* k%

As outras versoes deste mito mantém a mesma estrutura narrativa, mas acrescentam
alguns detalhes. Em uma delas, as criangas ndo conseguem fechar novamente o buraco em
gue os bichos sdo mantidos presos pelo xama, pois ao abrilo, sdo atacadas por um enxame
de marimbondos e, assim, deixam os bichos escapar. Nesta versdo, o xama retira uma
cabaca repleta de marimbondos de dentro do seu préprio peito e da para a crianca segurar.
Sem resistir as picadas dos insetos, a crianca larga a cabaca e a escuriddo se espalha. Nesse
momento as pessoas e 0s objetos que elas confeccionavam se transformam em animais e
saem correndo para o mato. Afirma-se, assim, que: «esse porco é feito de gente pai
nagayandu ya du weheaye nindawa, esse gente porco virou). O balaio (siudu) virou onca
(yanandu) (yanandu sidu weh ye' nindawa, onc¢a balaio virou). Também a cobra (dehdu) foi
feita de gente (dehdu weha y&' nindawa, cobra virou). Faixa de algoddo que fica no pé do
pajé futalatdu) virou cobra. Vasilha de cabaga kapdu) virou tatu-canastra (walon’du).
Panela menor (wadan’nidu) virou tatu 15 quilos @abaikdu). Todas as pessoas viraram

bichos e sairam. Todos os bichos sdo feitos de gente (nund yuhga nagayana wehnsilatwa)».
Em outra versdo do mito, a descri¢do do momento em gue 0s objetos e as pessoas se
transformam em animais enfatiza os hébitos que passaram a caracterizar cada espécie

animal: «a cabaga falou: ‘eu vou ser jabuti porque eu ndo quero tomar chuva, meu telhado

218



val ser cabaca. Nessa hora, estava tudo escuro. Balaio (siudu) virou onca (yanandu) e
falou: ‘vou virar onga porque todos os bichos que eu encontrar na frente eu vou matar, vou
comer’. O macaco-prego hotdu) era pessoa fiagayandu). Essa pessoa falou: ‘vou ser
macaco-prego, quando me flecharem vou cair no chdo e vou correr’. Até hoje o macaco-
prego faz assim, cai no chdo e corre quando vé a gente. Os velhos viraram uma espécie de
macaco (kondu) que tem o pélo branco »%2.

Nas versdes do mesmo mito contadas pelos Kintaulhu e pelos Negaroté, registradas
por Price (1981 (d):15-16) e por Figueroa (1989:230-231), respectivamente, ha importantes
diferencas em relacdo as versdes do mito mamaindé citadas acima. Gostaria de menciona-
las brevemente. No mito registrado por Price, 0 «dono dos animais» mantinha todos os
animais presos em um buraco. Um xama, responsavel por tomar conta dos animais na sua
auséncia, os deixou escapar. Ao ver os animais soltos na floresta, 0 dono dos animais deu
caracteristicas especificas a cada um deles. Desde entdo, tornou se necessario conhecer 0s
habitos de cada animal para conseguir captura-lo. O mito ndo menciona a transformacéo
dos objetos em animais e tampouco a origem da noite, episodio que, na versdo do mito
contada pelos Mamaindé, desencadeia a transformacdo das pessoas em animais. No
entanto, o0 mito narrado pelos Kintaulhu conta como os animais adquiriram os habitos e
afeccdes que os distinguem entre si. Na versdo contada pelos Negaroté, também ndo ha
referéncia a transformagéo dos objetos em animais. Conta-se que 0 «dono dos animais»

morava em uma cavernajunto com os animais que criava. As criangas foram matar porco e

162 Em outra versdo do mito os velhos que viraram esta espécie de macaco que tem o pélo branco (kondu) sio um
povo mitico chamado de Ei’ nadu pelos Mamaindé e os monstros canibais chamados de Dayukdu se transformam
em macaco-aranha, também conhecido como coata (hosidadu). Vimos que, atualmente, o espirito do monstro
Dayukdu é dito « dono » do macaco coaté.
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soltaram todos os animais, que sairam correndo junto com o «dono dos porcos»'%. Nesse
momento, afirma-se que 0 «dono dos porcos» foi tirando os seus enfeites corporais,
largando-os pelo caminho para acompanhar 0s porcos. Sem mencionar o episodio da
cabaca que continha a noite em seu interior, 0 mito conta que escureceu e que o0 sol voltou a
surgir com o movimento feito pela cabega de uma crianga na direcéo do nascente e, depois,
na direcéo do poente.

Registrei também uma versdo Da wendé (grupo Nambiquara do norte) do mito de
origem dos animais que me foi contada pela filha de um homem Da wendé que vive ha
muito tempo junto com os Mamaindé. Segundo ela, os xamas antigos haviam virado a terra
e provocado um diltvio para acabar com o0 mostro canibal Dayukdu, também descrito como
«dono » do macaco coata. As pessoas e 0s animais morreram afogados junto com 0s
dayukdu. Sobrou apenas um casa de irmaos que foi recriando o0 mundo a medida que fazia
artesanato. A cobra cora foi feita da faixa tecida para carregar crianga. A onga foi feita de
uma cabaca que até hoje produz o som emitido pela onca. O tatu canastra foi feito de um
balaio trancado e tem marcas em seu casco que se assemelham ao trangado do balaio 164, A
vagina das mulheres foi feita de cabaca. A cutia roeu a cabaca para fazer a vagina. As

cabagas que foram roidas pela paca formaram mulheres com vaginas maiores. Nesse caso,

163 Em uma das versBes do mito contada pelos Mamaindé, o «dono dos animais» também é associado ao «dono
dos porcos». Neste caso, afirma-se que ele se transformou em um animal grande (hadadu) que mantém os porcos
presos na caverna, soltando-os no periodo das chuvas.

164 Costa (1993:71) registrou um mito semelhante, contado pelos Kintaulhu, ao qual ela se refere como “o
trangado do cesto cargueiro”. Conta 0 mito que no tempo em que todos 0s animais Se comunicavam entre si 0
tatu liso trangava um cesto. Por um instante ele saiu e o tatu cascudo continuou. Quando voltou, o tatu liso
percebeu a diferenca do trangado e continuou fazendo do seu jeito. Por isso as partes inferior e superior do
cesto assemel hamse ao casco do tatu liso e a parte central do cesto assemelha-se ao casco do tatu cascudo.
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0s animais também sdo feitos a partir de objetos confeccionados pelos personagens
miticos!®®.

Costa (1993:115), Price (1972:204-205) e Figueroa (1989:231) registraram 0 mito
de origem da noite contado pelos Kintaulhu. Ao que tudo indica, diferentemente dos
Mamaindé e dos Negaroté, que contam a origem dos animais e da noite no mesmo mito, os
Kintaulhu tém mitos distintos para falar desses dois episddios. Na versdo registrada por
Costa (op. cit), conta-se apenas que o xama tinha duas cabagas, uma preta, na qua ele
guardava a noite, e outra branca, na qual ele guardava o dia. Abrindo as duas cabacgas ele
controlava o dia e a noite. Até que o urutau abriu a cabaca da noite e a escuriddo se
espalhou. A partir de entdo, a noite e o dia passaram a acontecer normalmente e o urutau
passou a cantar sO a noite. A versdo registrada por Figueroa (op. cit) é uma versdo de
segunda méo. Trata-se de um mito coletado por uma professora (Caia Migliacio) que
trabalhou com os Kintaulhu. O mito conta que o xama tinha trés cabagas. uma continha a
noite, a outra continha o dia e a terceira continha o colar de contas petas. A noite se
espalhou sobre a terra quando um homem desobedeceu as ordens do xama e abriu a cabaca
da noite. Todos morreram e sobrou apenas um casal de irméos que recriou a humanidade a
partir da sua unido incestuosa. O dia ressurgiu quando resolveram pintar o rosto de uma
crianca com urucum. A medida que iam passando urucum em seu rosto, o dia ia ficando
mais claro. Ja na versdo registrada por Price (op. cit), o episddio do casal de irmaos que
recriou a humanidade costuma ser narrado em um mito separado que conta como um

dilivio extinguiu a primeira humanidade. No mito sobre a origem da noite, afirmase

165 Ribeiro B. (1989 :106), mencionou o cardter «magico-religioso» dos artefatos revelado na mitologia dos

grupos indigenas do noroeste amazonico e refere-se a um mito Desana (Kumu & Kenhiri, 1989, apud Ribeiro,
1989) que conta como a humanidade foi feita de pares de enfeites masculinos e femininos. Neste caso, 0s
adornos corporais transformaramse em pessoas, enquanto nos mitos Nambiquara, os adornos corporais e
outros objetos confeccionados pelas pessoas, que também tinham o estatuto de sujeitos, transformaramse em
animais.
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apenas que a cutia possuia trés cabacas que continham o dia, a chuva e a noite. O urutao
abriu a cabaga da noite e a escuridéo se espalhou pelo mundo. Por isso o urutao tem o canto
triste e sO canta a noite.

Voltemos, agora, ao mito mamaindé. De acordo com o0 mito, as pessoas e 0s objetos
transformaramse em animais. E interessante notar que os objetos (vasain' du) que se
transformaram em animais sao justamente aquel es fabricados pelas pessoas, 0 que 0s torna,
neste sentido, portadores de uma agéncia humana. Como vimos, ao definir o significado do
termo wasain’du (coisa), os Mamaindé enfatizam justamente essa caracteristica dos objetos
assim designados. «vasain’ du é tudo aquilo que a gente faz ou usa».

Se, no mito, as coisas feitas pelas pessoas tinham o estatuto de sujeitos, devo notar
que, ainda hoje, 0 que caracteriza uma «coisa» € o fato dela estar necessariamente remetida

a um sujeito, sendo, portanto, portadora de uma agéncia humana'®®

. Quando um objeto é
abandonado, ou deixa de estar vinculado aguele que o fez, ele pode voltar a0 estado
descrito pelo mito. Como dizem os Mamaindé, um balaio abandonado no mato pode virar
uma onca e voltar para atacar o seu dono. Neste sentido, 0s objetos, assim como as pessoas,
devem ser constantemente «domesticados» sob 0 risco de se transformar em animais, assim
como no mito. No limite, é possivel dizer que os objetos sdo «animais potenciais» que
devem ser constantemente feitos objetos.

Gostaria de observar, ainda, que 0 xama enxerga as coisas como elas sdo descritas

no mito: as faixas de algodao podem virar cobras ou lacraias, o colar de dentes de onca se

transforma em uma onca. Assim, o xama costuma afirmar que tanto s enfeites corporais

usados por ele como aqueles usados pelos Mamaindé estdo vivos (/ka’ teunt/, estar vivo), ou

166 A ampla dispersdo do mito da“ revolta dos objetos’ nas Américas atesta a difusio daidéia amerindiade
que, nos tempos primordiais, os objetos eram sujeitos (L évi- Strauss, 1971).
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entdo, que sdo gente (hagayandu). Como vimos, a linha/colar que ele manipula durante as
sessdes de cura pode faar com €e'®’. Tudo se passa como se 0 xamd fosse um
remanescente do tempo descrito pelo mito, do mesmo modo que os espiritos dos mortos e
dos ancestrais. Um tempo em que ndo havia tempo, ndo havia a distingdo entre o claro e 0
escuro, o dia e anoite, o visivel e o invisivel. E por isso que, aos olhos do xam3, os enfeites
estdo sempre visiveis e 0s animais e as pessoas revelamse como corpos humanos
enfeitados™®®.

No capitulo anterior mencionel que um jovem Mamaindé definiu o significado do
termo yauptidu (espirito) como «a parte do corpo que a gente ndo vé». E precisamente essa
parte que o xama — e também os espiritos dos mortos, dos ancestrais e 0s espiritos
maléficos - enxergam. O «espirito» (yauptidu) &, portanto, um corpo visto do ponto de vista
de Outros. Um corpo gue se revela sempre como um corpo humano (nagayandu) enfeitado,
ou, ainda, como o préprio enfeite corporal™®.

Atualmente, cabe a0 xama tornar as coisas visiveis revelando a todos a sua
verdadeira origem. A «magica» ou «poder » (wanintddu) do xama é justamente essa.

Conforme me explicou uma mulher Mamaindé, foi s6 assm que os Mamaindé souberam

167 34 ouvi um xama se referir & sua linha de algoddo como «ta kunlehnd waninso’ g& ». Essa frase foi
traduzida por um informante como «a minha linha esperta/mégica», ou, «a minha linha, aquela que é
espirito».

188 v/jveiros de Castro (1996 :135) referiu-se a mito como um «estado do ser onde 0s corpos e 0s nomes, as
almas e as afeccles, 0 eu e 0 outro se interpenetram, mergulhados em um mesmo meio pré-subjetivo e pré-
objetivo — meio cujo fim, justamente, a mitologia se propde a contar ». Posteriormente, o autor (2004 :4)
observou gue esta ambiguidade trans-especifica que caracteriza os seres mitol gicos é precisamente o que 0s
torna associados aos xamas e aos espiritos e acrescentou, ainda, que o mito reportase um estado caracterizado
pela perfeita transparéncia, no qual as dimensdes espiritual e corporal de cada ser ainda ndo se eclipsavam
umas as outras. O mito descreve justamente como este estado de transparéncia foi suplantado por uma relativa
opacidade em que corpo e alma passaram a funcionar alternadamente como figura e fundo em relagdo um ao
outro (op.cit :7).

169 viveiros de Castro (2004 (b) :9) sugere que a nog&o de espirito para os povos amazonicos deve ser
concebidacomo « indice », ndo como « icone». O que define os espiritos neste contexto etnogréfico é o fato
deles indexarem afetos caracteristicos das espécies das quais eles sdo a imagem sem, por isso, pareceremse
com as espécies das quais eles sdo a imagem. Penso que, no caso dos Mamaindé, os enfeites corporais séo
associados aos espiritos justamente porque sdo indices de agéncias humanas e ndo porque sdo «imagens» ou
«representactes» dos espiritos.
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que os enfeites que usam também podem estar dentro de seus corpos, invisiveis aos olhos
das pessoas comuns. A esse respeito, gostaria de mencionar um episddio que presenciei, em
seterrbro de 2004, quando estive com os Mamaindé.

Nesta ocasido, véarios grupos Nambiquara reuniramse no Posto Indigena Capitéo
Pedro (local atual da aldeia Mamaindé) para decidir onde deveria ser construido o Centro
de Vaorizagdo Cultural dos Povos Nambiquara, idealizado por integrantes de uma ONG
indigenista juntamente com os lideres da associacdo indigena dos Nambiquara do cerrado e
da recém fundada associacdo indigena dos Mamaindé denominada Yuko'tindu (nome da
atual aldeia dos Mamaindé). A «cultura Nambiquara» tornou-se a palavra de ordem naquele
momento. Aproveitando a ocasido, um xama Kintaulhu sugeriu fazer um teste com os
xamas da regido com o objetivo de revelar 0 xama mais poderoso, aquele que detinha o
maior conhecimento da sua «cultura». O teste consistiria em pedir para que cada xama
retirasse de dentro do seu proprio corpo 0s seus enfeites e objetos mégicos e os tornasse
visiveis a todos. Aquele que tivesse a maior quantidade de enfeites seria considerado o
xama mais forte, com mais «cultura».

Atéonde eu sei, o projeto do Centro de Vaorizagdo Cultural dos Povos Nambiquara
ndo foi levado adiante e 0 concurso de xaméas ndo chegou a se readizar. No entanto, este
caso confirma que, para os Nambiquara, 0 poder xaméanico esta relacionado a posse de
determinados enfeites e objetos e a capacidade de enxerga-los e de torna-los visiveis. Além

disso, os enfeites foram relacionados a nogéo de «culturas.

Os Mamaindé ndo costumam traduzir o termo «cultura», preferindo usé-lo sempre
em portugués. Quando lhes perguntel sobre uma possivel traducéo para o termo, obtive as
seguintes respostas : nusa wasaintadu (aquelas nossas coisas), nusa ongatadu (aguilo que

nos mexemos). Noto que o verbo bnga-/ (mexer) é frequentemente usado para se referir
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aos feitos do xama. Deste modo, os enfeites e objetos que 0 xama torna visiveis sdo
descritos como «aquilo que o xama mexe» (a ongatddu) ou como o «trabalho» ou a

«mégica» do xama (na wanintddu). A «cultura» &, neste caso, algo a ser revelado’®

e, neste
processo, pode ser literalmente tornada objeto e quantificada sob a forma de enfeites
corporais. Conforme sugeriu 0 xama Nambiquara, 0 mais poderoso entre os xamas da
regido seria aquele que tivesse a maior quantidade de enfeites (wasain’du) para mostrar.

E interessante notar que a relacio estabel ecida com os brancos (kayaugidu) também
foi revelada sob a forma de objetos. Os Mamaindé contam que o xama viu os brancos
chegarem antes mesmo deles entrarem em seu territério. Toda noite ele cantava e mostrava
aos Mamaindé as «coisas» dos brancos (kayaugad na wasaind’a) para que eles pudessem
conhecer. Na primeira noite, o0 xama trouxe migangas de vidro coloridas. Na segunda,
trouxe uma moto-serra. Em seguida, trouxe um cachorro, um gato, um elefante, umafaca e
uma espingarda. Quando perguntel aos Mamaindé como o xama fazia tudo isso aparecer,
algumas pessoas responderam que €le tirava as coisas de dentro de um buraco no chio'’?,
outras disseram que ele as tirava de dentro do seu proprio corpo.

Muitas etnografias sobre os povos indigenas da Amazonia registraram a relacdo
estabelecida entre os objetos xaménicos e os objetos dos brancos. Segundo Gallois
(1996:41), os objetos dos brancos também fazem parte da indumentaria do xama Waiapi
que é descrito como uma pessoa fartamente decorada com fieiras de migangas, cintos e

outros adornos tradicionais e também com sapatos, roupas e luvas. Em seu corpo e

mantém guardadas vérias armas: flechas, pedras ou espingardas guardadas no peito e anzéis

170 bevo enfatizar que, neste caso, revelar algo implica necessariamente em mobilizar outros pontos de vista.
O xama é o Unico capaz de ver o que se tornou invisivel porque ele é um ser mitico, um morto entre 0s vivos.
71 Noto a semelhanga com o mito: 0 xama “dono dos animais’ mantinha os animais presos dentro de um
buraco, ou de uma caverna, e pegava todo dia um animal para comer. O ato do xama de tirar os animais da
caverna é descrito como na wanintadu (sua magica).
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guardados na boca. Para se locomover voa como um passaro, mas também usa avido, carro
ou hicicleta. Os objetos dos brancos também constituem parte das substancias méagicas que
0 xama Kraho possui dentro de seu préprio corpo e lhes sdo transmitidas por animais que se
revelam como pessoas. Melatti (1963:65) registrou a iniciagdo de um jovem Kraho
chamado Cldvis que Ihe contou como um peixe que se transformou em indio introduziu em
Seu corpo “uma porc¢do de coisas, inclusive um rédio, uma faca, umatigela, arroz, carne de
diversos animais’. A partir desse momento, ele comecou a ver, sem precisar sair de onde
estava, a aldeia dos Canelas, a dos Apinajés e diversas cidades. Clovis acrescenta, ainda,
que, antes de lhe dar tais objetos, 0 peixe- gente retirou de dentro do seu proprio corpo uma
mesa, uma toalha, uma colher, um prato, arroz, carne de boi, galinha, café e |he deu para
comer. Depois desta farta refeico, a mesa e tudo o que ela continha desapareceram.

Penso que, no caso dos Mamaindé, o fato do xama ser, de certo modo, também o
“dono” das coisas dos brancos - que ele pode tornar visiveis para mostrar aos outros -
permite estabelecer uma aproximagao entre os brancos e os espiritos de um modo geral.
Dito de outro modo, h4, neste caso, uma continuidade entre todos os Outros gque sd0
igualmente identificados pelos objetos que usam e fazem. Neste sentido, 0 xama € em um
tradutor, que mostra, em imagens, 0 que ninguém V&, mas que sempre existiu em algum
lugar. Isso fica ainda mais evidente quando os Mamaindé descrevem a relagdo que o xama
estabel ece com o espirito “dono” do gavido real e os outros espiritos do mato (hadadu). Em

suas viagens para encontrar-se com o espirito «dono» do gavido real, por exemplo, o xama

costuma trazer uma pena de gavido para mostrar a todos onde esteve. Esta pena pode ser
considerada «coisa do xamé&> (waninsogd na wasain’du). Ao encontrar-se com outros
espiritos, 0 xama também traz alguns objetos adquiridos durante a viagem. Certa vez, um

xama Mamaindé me mostrou uma pedra com um furo no meio que, segundo ele, lhe foi
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dada pelo «povo da &gua» (hahongayanadu) e, também, uma pedra que se assemelhava a
um quartzo pequeno que, para ele, no entanto, era a porta da casa dos espiritos. Deste
modo, 0s objetos do xama sdo materializacGes de outras subjetividades. Assim, € possivel
dizer gue as «coisas do xaméd» (waninso’ ga na wasaind’ &) Sao Pessoas € Vice- versa.

Procurei mostrar até agui como o xama adquire objetos e enfeites corporais dos
espiritos dos mortos e os cuidados que ele deve tomar para manté-los junto de si. Nesse
sentido, a relacdo estabelecida com os espiritos dos mortos foi também descrita como um
casamento: 0 xama casa-se com uma mulher-espirito que come sempre junto com ele.
Deste modo, ele passa a acompanhar e a ser acompanhado pelos espiritos dos mortos aos
guais ele se refere como «meus parentes» (da waintadu), constituindo, assim, um corpo
coletivo «0s mortos » (da’ dahsogidu) que compartilha os mesmos enfeites corporais.
Como vimos, os Mamaindé dizem que tudo o que o xama faz/usa, os espiritos dos mortos
também fazem/usam, de modo que nédo h& diferenca entre os enfeites do xaméa e os enfeites
dos mortos, ambos contém a agéncia dos mortos.

Em seguida, voltei minha atencdo para os enfeites propriamente ditos e descrevi
como eles sdo vistos pelo xamd, alguém que pode ser concebido como um morto entre os
vivos. Notei, entdo, que 0 xama, assim como 0S mortos, pode ser considerado um ser
mitico, capaz de ver as «Ccoisas» como elas eram no tempo em que 0s objetos e as pessoas
podiam se transformar em animais. Um tempo em que o sol estava sempre no meio do céu

tornando tudo permanentemente claro e visivel. Deste modo, o0 corpo ndo encobria os

enfeites que eram, portanto, sempre visiveis. O que o mito descreve € exatamente a perda
dessa visibilidade: passouse do dia eterno para uma noite interminavel que foi, entéo,
suplantada pela alternancia entre essas duas formas de visibilidade/invisibilidade. Agora,

cabe ao xama tornar visiveis os enfeites usados pelos Mamaindé. Neste sentido, o proprio
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poder xamanico é concebido como a capacidade de mostrar a todos aquilo que se tornou
invisivel, como deixou claro o xama Kintaulhu durante um encontro que reuniu varios
grupos Nambiquara para estabelecer o local onde deveria ser construido o Centro de
Valorizagdo Cultural dos Povos Nambiquara. Nesse caso, notei que a nogéo de «cultura »
foi associada a posse dos enfeites corporais e tornada objeto: «wusa wasaintadu» («aquelas
NOSSas Coisas», «nossa cultura).

Por fim, observel que a relacéo estabelecida com os brancos foi descrita do mesmo
modo que a relacéo estabel ecida com os espiritos dos mortos e também com outros tipos de
seres, como 0 espirito «dono» do gavido real, ou com 0 «povo da &gua». Em ambos os
casos, 0 xama trouxe as «coisas» adquiridas desses seres tornando-as visiveis a todos,
mostrando que, para ele, as pessoas SA0 «Coisas» e vice-versa. Veamos agora como,
durante as sessdes de cura, 0 xama transmite ou recupera os enfeites dos doentes com a

gjuda dos espiritos dos mortos.

3.3 Assessdesdecura

Antes de descrever as sessdes de cura, gostaria de contar como os Mamaindé dizem
ter aprendido a cuidar dos espiritos dos mortos. Ha algum tempo atras, havia uma menina
gue chorava sem parar. Sua mée, irritada, colocoua para fora de casa. Era noite. O monstro
canibal conhecido como dayukdu («dono» do macaco coatd) pegou acrianca e levoua para

a sua casa que ficava dentro de um cupinzeiro. No dia seguinte, a méae foi procurar a

crianca, mas nao a encontrou em parte alguma. Pensando que ela havia morrido, a mulher
chorou muito e depois esqueceu. Passado algum tempo, 0 seu outro filho morreu e o
espirito dele (ha yauptidu) encontrou a irma desaparecida morando com o dayukdu. Ele

reparou que os olhos da irméa estavam murchos porque o dayukdu chupava as suas l&grimas
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a cada vez que ela chorava e, pretendendo comé-la, mantinha-na presa dentro de casa'’?.

Aproveitando a auséncia do dayukdu, ele fugiu com a irma e a levou de volta para a sua
ddeia

Quando a menina chegou em casa, seus pais demoraram a reconhecé-la, mas
acabaram vendo que era mesmo a filha deles que tinha voltado. Ela contou que foi salva
pelo espirito do irmao e pediu a sua mée que preparasse comida (feijao-fava e anendoim) e
chicha e deixasse no local onde o irméo havia sido enterrado. A mée das criangas nao
acreditou no que a sua filha dizia, mas, mesmo assim, fez o que ela Ihe pediu. Quando ela
voltou ao local onde tinha deixado a comida, as panelas estavam vazias. Apenas uma
grande borboleta (gama’ matdu) estava pousada em uma das panelas. S6 entdo ela acreditou
no que a sua filha havia lhe dito e deste modo, os Mamaindé aprenderam a cuidar dos seus
parentes mortos, colocando chicha e comida sobre suas covas que passaram a ser feitas
dentro ou perto de casa®”.

Mencionei no capitulo anterior que, nos dias que se seguem a morte de um parente,
os Mamaindé colocam chicha e comida sobre a cova para que o0 espirito do morto
(yauptidu) n&o fiqgue com raiva e nem tente comer a comida dos vivos, deixando-o0s
doentes. O espirito de um morto recente € considerado perigoso e, geralmente, tenta levar

174

consigo aqueles de quem gostava, especialmente os seus filhos e netos™*". Portanto, se, por

172 Algumas pessoas me disseram que o dayukdu pode comer a sua vitima chupando todo o seu sangue até ela
ficar murcha. Penso que isso pode ter alguma relagdo com a descri¢do, mencionada anteriormente, do ataque
do dayukdu como sendo semelhante ao modo como a aranha imobiliza a sua presa, amarrando-a com o fio de
suateia. A aranha também consome 0 «sangue» ou a «substancia corporal» da presa sem comer 0 Seu corpo,
que fica seco, murcho.

173 Segundo Price (1972:222) os Nambiquara do cerrado enterram os mortos em covas feitas no pétio central
da aldeia, com a cabega virada para o oeste para que 0 espirito do morto encontre o caminho da adeia dos
espiritos. Os Mamaindé, ao contrério do que afirmou Price, enterram os mortos com a cabega voltada para o
leste, direcdo em que o sol nasce e para onde deve seguir o espirito do morto até chegar a aldeia dos mortos
que fica nesta diregéo.

174 Figueroa (1989:97) afirma que boa parte das doenca que afetam as criancas é provocada pelo espirito de
uma avo6 saudosa.
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um lado, como vimos, os espiritos dos mortos podem se tornar imediatamente xamas e
curar os doentes, por outro lado, eles sGo perigosos e provocam doengas ao tentarem se
aproximar dos seus parentes.

Figueroa (1989:99) observou que os Negaroté estabeleciam uma diferenca entre o
destino postumo do «espectro» ou «sombra» do morto, que permanecia ha terra
assombrando os vivos e provocando doengas, e 0 destino do «espirito» ou «ama» do
morto, que subia ao céu e transformava-se em uma estrela, identificando-se, assim, aos
ancestrais miticos, descritos como estrelas ou constelagdes. O primeiro era considerado
fonte de doenca e o segundo, ao contrario, era considerado fonte de beleza e salde e
chamado para auxiliar o0 xama na cura dos doentes. Eu mesma afirmel que os Mamaindé
também distinguiam entre o espirito/espectro do morto, ao qual se referiam como yauptidu,
e 0 que eles chamavam de «parte boa» da pessoa, designada pelo termo munnadu (o lado
direito), em referéncia ao loca em que 0 sol nasce e para onde deve seguir 0 espirito até
chegar a addeia dos mortos. No entanto, tal distincdo ndo é de modo algum absoluta
Conforme observei, a extrema mobilidade é uma das caracteristicas atribuid as aos espiritos
que, de acordo com os Mamaindé, podem estar em qualquer lugar; no céu ou naterra. Além
disso, ha sempre uma ambigiidade no que se refere aos espiritos dos mortos. Ora eles
atuam como inimigos dos vivos, provocando doencgas e identificando-se aos espiritos maus
(nadadu)’®, ora atuam como auxiliares do xamé durante as sessdes de cura, identificando-

Se aos ancestrais miticos que, segundo Figueroa (1989 :97), sdo «fontes de beleza e salide» .

A ambiglidade dos mortos estende-se a0 xama que, como Vvimos, pode ser

considerado um morto entre os vivos. Nesse sentido, os Mamaindé costumam dizer que o

175 A esse respeito, Fiorini (1997:31) observou que, para os Wasusu, 0s espiritos dos mortos sfo potenciais
«atasu» (termo cognato de nadadu), podendo se metamorfosear em animais de intengdo homicida.
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xama cura os doentes, mas também pode provocar doencas, fazendo feiticos (iandu,
feitico, veneno) para matar seus conterraneos. A mesma ambiguidade atribuida aos mortos
e a0 xama estende-se, ainda, agueles designados de yahondu/ talohnidu (velho/velha) ou
sunidu/ hinidu (avb/avd), termos que incluem todos os que estdo em G+2 e acima e
também os mortos e 0s ancestrais miticos. Retomarei este ponto mais adiante.

Agora, gostaria de me deter na histdria contada pelos Mamaindé mencionada acima.
Ao contarem como aprenderam a cuidar dos espiritos dos mortos, os Mamaindé enfatizam a
importancia de oferecer comida a eles, indicando que cuidar dos espiritos dos mortos €,
sobretudo, aimenté los. Devo adiantar que essa histéria também € uma sintese do que se
passa durante as sessdes de cura. Veremos que, quando canta para curar alguém, o xama
oferece chicha e comida aos espiritos dos mortos para que eles fiquem felizes!’® e atuem
como seus auxiliares, ajudando-o a resgatar 0 espirito do doente que foi capturado por
outros tipos de seres. Os espiritos dos mortos atuam nas sessdes de cura do mesmo modo
gue o espirito do menino morto gque, na histdria contada pelos Mamaindé, resgatou a irma
roubada pelo dayukdu, levando-a de volta para perto de seus parentes que, depois disso,
passaram a alimenta- lo.

H4&, no entanto, uma diferenca entre a oferta de comida que se faz ao espirito de um
morto recente e a oferta de comida feita aos espiritos dos mortos em geral durante as
177

sessdes de cura. No primeiro caso, a comida colocada sobre a cova (geralmente chicha)

nd pode ser consumida pelos vivos e tem como objetivo fazer com que o espirito

(yauptidu) do morto nédo tente consumir a comida dos vivos e ndo fique vagando pela

178 Figueroa (1989:124) também observa que os Negaroté também dizem que oferecem comida aos mortos
paraque elesfiquem « felizes » (we daptiru).

177 Vi apenas uma vez uma mulher colocar um cacho de bananas em cima da cova de um morto recém
enterrado. Em outras ocasiGes que se seguiram a morte de um parente, os Mamandé colocaram panelas com
chicha sobre a cova.
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aldeia, assustando 0s seus parentes, especialmente a noite. Devidamente alimentado, o

espirito do morto deve, entdo, seguir para a aldeia dos espiritos sem aceitar a chicha que lhe
serd oferecida no caminho pelo espirito «dono » do trovéo (Tahihiksidu), caso contrario,
ele é devorado por este espirito e jamais chega ao seu destino final na aldeia dos mortos. No
segundo caso, a comida oferecida aos mortos durante as sessdes de cura também é

consumida pelos vivos. Trata se, portanto, de uma partilha alimentar. Veremos que uma das
mUsicas cantadas durante as sessdes de cura anuncia a relagdo de comensalidade
estabel ecida entre vivos e mortos ao dizer que os espiritos dos mortos estdo chegando para
«comer junto» com seus parentes'’®. Noto que, neste caso, 0 parentesco entre vivos e

mortos € atualizado apenas pelo xama que, como vimos, casa-se com uma mulher-espirito
que passa a comer sempre junto com ele’’®. Os vivos comem junto com os mortos apenas
durante os rituais e ndo se tornam, por i1sso, comensais do mesmo Mmodo gque 0 Xxama.

A oferta de comida aos espiritos durante as sessdes de cura constitui um mecanismo
privilegiado para transformar os mortos em parentes/aliados, indicando que o estado default
dos mortos € o de «inimigos », seres «perigosos » (/kakot-/, perigoso) que precisam ser
alimentados para ndo atuarem como tal. Os Mamaindé dizem que, quando ndo séo
alimentados, os mortos ficam com raiva e enviam cobras para mordé-los, provocam
acidentes e tempestades. Os casos de mordida de cobra, por exemplo, costumam ser
atribuidos a vinganca do espirito de um morto do proprio grupo que ndo foi devidamente
alimentado ou, entdo, ao atague de algum xamainimigo. Dos trés casos de ataques de cobra

que eu registrel entre os Mamaindé, dois foram atribuidos ao fato de terem sido realizadas

festas com pouca comida, 0 que deixou os mortos com raiva, e um foi atribuido ao ataque

178 Como veremos, cabe ao xama anunciar aos mortos que os Mamaindé sio seus parentes.
179 J4 mencionei que, de acordo com um jovem Mamaindé, o xama deve beber, a0 menos, dois copos de
chicha; um para ele e outro para a sua mulher-espirito.
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de um xama inimigo, pois, pouco tempo antes, outro homem havia sido mordido por uma
cobra na aldeia dos Negaroté que acusaram os Mamaindé de terem enviado a cobra para
mordé-lo. Entretanto, noto que o espirito vingativo de um morto que ndo € aimentado
durante os rituais atua do mesmo modo que o espirito de um xama inimigo.

A ambiguidade inerente aos mortos deve-se, justamente, a condicdo eminentemente
instavel darelagio que se estabelece com eles. E preciso estar constantemente alimentando-
0s para que eles ndo atuem como inimigos. Neste sentido, os Mamaindé costumam dizer
gue, a0 menos idealmente, 0 xama deve cantar todas as noites chamando 0s mortos para
virem comer junto com os vivos, mesmo que ndo tenha ninguém doente. Assim, eles ficam
felizes e evitam que os Mamaindé se machuquem ou que sgam atacados por cobras ou
oncas no mato. A oferta de comida aos espiritos dos mortos ndo estd, portanto, restrita as
sessdes de cura®. De certo modo, todos os rituais realizado pelos Mamaindé podem ser,
em Ultima instancia, descritos como uma oferta de comida aos espiritos dos mortos, aos
ancestrais miticos ou aos estrangeiros - refiro-me, neste caso, ao ritua de puberdade
feminina que sera descrito no proximo capitulo. As sessdes de cura constituem-se, neste
sentido, como mais um momento em que € preciso atualizar as relagdes estabel ecidas com
0s mortos através da misica e da partilha alimentar.

As sessfes de cura sO se realizam a noite. Explicaram-me que a noite € o dia para 0s
espiritos dos mortos (@&’ dahsogidu)*®!. Chamar os espiritos dos mortos durante o dia os

deixaria com raiva e, como vimos, 0 que se pretende durante as sessdes de cura é deixa-1os

felizes, oferecendo-lhes comida para que eles atuem como aliados do xama e, através dele,

180 | esslaver (1999:424) observa que «regularmente os Nambiquara se relinem para cantar & noite até o

amanhecer. Normalmente tem-se o pretexto de um tratamento, mas quando ndo h& doentes canta-se por
«diversdo». Penso que o0 que este autor chama de «diversdo» seja equivalente ao estado de «felicidade»
(sdnin-) gerado pela oferta alimentar feita aos espiritos dos mortos mencionada pel os Mamaindé.

181 pereira (1974), no entanto, afirma que, para os grupos Nambiquara do vale do Juruena, na aldeia dos mortos é
sempre dia.
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dos Mamaindé em geral 182, Quando pedi ao xama que cantasse algumas muisicas de cura
para que eu pudesse gravéa-las, ele se recusou a cantar durante o dia alegando que era muito
perigoso. Cantar j& é chamar os espiritos dos mortos e, portanto, ndo ha a possibilidade de
cantar, mesmo que sgja para uma gravagao, sem levar em conta o contexto em que se canta.
Price (1972:122) relata que um homem Kintaulhu lhe disse, certa vez, que o chefe dos
Sawentesll cantava tdo ma que os espiritos ndo responderiam aos seu chamado. O
comentario irénico do homem Kintaulhu indica que, para os grupos Nambiquara do
cerrado, o préprio ato de cantar também é concebido como um chamado enderegado aos
espiritos.

Mas, se 0 momento certo de cantar/chamar os espiritos dos mortos é durante a noite,
esse também € o momento em que os espiritos maus (nadadu) costumam atuar, provocando
doencas nos Mamaindé ao atingi-los com suas flechas ou roubando os seus enfeites

183 Osencontros

corporais. Assim, costuma-se dizer que o crepusculo é a «hora do satanas»
com os espiritos maléficos geramente acontecem neste horario. Por isso, recomenda se
agueles que se afastam da adeia, especidmente quando estdo sozinhos, que voltem antes
de escurecer. Ja mencionel o caso de uma jovem que ficou gravemente doente depois que

voltou sozinha da roga ao anoitecer. De acordo com os Mamaindé, no momento em que

escureceu, ela estava subindo a serra e encontrou com o espirito «dono » do macaco coatd

182 Avery (1977:360), em um artigo sobre a musica vocal dos Mamaindé, também observou que so se deve cantar
as musicas de cura durante a noite, pois 0s espiritos ndo aparecem durante o dia. Figueroa (1989:200, nota 19)
observou que, entre os grupos Nambiquara do cerrado, também s se canta a noite. Ja as musicas executadas com
flautas podem ser tocadas ao entardecer. A esse respeito, esta autora mencionou, ainda, que, diferentemente dos
outros grupos Nambiquara, os Alantesu (grupo Nambiquara do sul do vale do Guaporé) costumam tocar as flautas
durante o dia, parando de tocar assim que 0 sol se pde. De acordo com Lesslauer (1999: 426), os grupos do sul do
Vale do Guaporé ndo possuem cantos de cura, apenas musicas de flautas. Fiorini (1997:29), no entanto, menciona
a existéncia de cantos de cura entre os Wasusu (grupo do vale do Guaporé) e acrescenta que esses cantos pode ser

chamados « musicado sonho » (h’itunhainjausu).
183 Os Mamaindé usam o termo «satanas» como sinénimo de «nadadu» (espirito mau, animal grande e perigoso).

Desde de a década de 1960, os Mamaindé mantém contatos com os missionarios do SIL que desenvolvem um

trabalho de tradugdo da biblia para alingua nativa.
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(dayukdu) que roubou sua linha/colar e colocou a dele em seu lugar. O mesmo Sse passou
com um rapaz que foi sozinho pescar e voltou para a aldeia depois que escureceu. Ele conta
gue o sol se pds enquanto ele subia a serra. Nesse momento, ele viu uma pessoa ao seu lado
gue desapareceu logo em seguida. Naguela mesma noite ele ficou com muita febre. Seus
pais pensaram que ele estava com malé&ria e o levaram ao hospital de Vilhena, onde ele
permaneceu internado por uma semana sem que os médicos diagnosticassem a causa da
febre. Trouxeram-no, entéo, de volta para a aldeia. O xama cantou durante varias noites
seguidas para cura-lo e disse a todos que 0 seu espirito havia sido roubado pelo dayukdu
(«dono » do macaco coatd). Segundo ele, o jovem tinha «doenca de indio» e, portanto, o
médico dos brancos jamais poderia curé lo.

Se 0 encontro com 0 espirito «dono» do macaco coatd (layukdu) geramente
acontece a noite, ou quando esta escurecendo, devo lembrar que o proprio macaco coata
pode se transformar em dayukdu ao anoitecer, assustando o cagador. E por isso que acaca a
esse tipo de macaco € considerada especialmente perigosa. Como vimos, aguele que caca
um coata deve larga-lo imediatamente assim que escurece e retornar ®mente no dia
seguinte para buscé lo*®.

O entardecer € um momento de transi¢éo entre a visibilidade do dia e a escuriddo da

noite'®®

e, a0 que tudo indica, as relacbes estabelecidas nesse momento podem se revelar
como sendo de outra natureza: o coata morto o cacador pode virar dayukdu e, deste

modo, retorna a sua condic¢éo descrita no mito. De presa, transforma se em predador. Uma

pessoa vista no mato ao entardecer pode ser um espirito mau fadadu), como no caso

184 De acordo com uma das versdes do mito relatada acima, no momento em que a escuridéo/noite se espalhou

sobre a terra, 0 dayukdu transformou-se em macaco coata. E interessante notar que, ainda hoje, durante a
noite, 0 macaco coaté pode voltar aser um dayukdu.

185 Figueroa (1989:89) afirma que, para os Negaroté, a coloracéo avermelhada do céu no crepusculo é
atribuida ao consumo de chicha de urucum ou de sangue pelos espiritos da aldeia do poente, aos quais 0
espirito do xama se juntaapds a morte.
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relatado acima. Até mesmo 0 que uma pessoa faz ao anoitecer ou durante a noite pode se
revelar como sendo a acdo de outro tipo de gente. Uma mulher que apanhou muito do seu
marido durante a noite, me disse que quem bateu nela ndo foi o seu marido, mas sim o
«satanas» que sempre se aproximava dela a noite. Em outra ocasido, os Mamaindé
explicaram a morte repentina de uma crianga, que durante a noite havia sido atingida na
cabeca por um gaho langado por outra crianga, dizendo que, na verdade, foi 0 «satanés»
gue bateu na crianga, provocando o rompimento de seus colares e, consequentemente, a sua
morte!8®. Pude observar, vérias vezes, as maes brigarem com seus filhos pequenos,
recomendando-lThes que ndo brincassem ou faassem ato ao entardecer. Ja mencionel
também que o choro das criangas durante a noite mde ser considerado o resultado do
ataque de um espirito malévolo que esta tentando roubar 0 seu espirito. A esse respeito,
uma mulher me explicou gque as criangas doentes choram a noite e ndo durante o dia.

A escuriddo da noite também torna perigosa a fabricacdo de artefatos. Certa vez,
uma mulher me pediu um lampi&o, alegando que pretendia fazer colares de contas de tucum
a noite. Seu marido imediatamente alertoua dizendo que ela ndo deveria «mexer» com o

a'®’. Mencionei

«dono» do tucum (yalau wagindu) durante a noite, pois ele poderia castiga |
também que, na escuriddo da casa de reclusdo em que a menina deve permanecer apés a

sua primeira menstruagcdo, os seus colares e faixas de algodao podem se transformar em

186 Uma mulher me di sse também que quando uma crianca puxa os col ares de sua mae, arrebentando-os, trata

se, naverdade, da acdo de algum espirito mau: as pessoas enxergam a crianga arrebentando os colares, mas o
Xama enxerga um espirito mau atuando deste modo.

187 van Vethem (2003:143-144) observou que, de acordo com os Wayana, 0s objetos s6 devem ser
confeccionados durante o dia, com aluz clara, pois trabalhar ao entardecer ou a beira do fogo, i.e, forcando a
visdo, acarreta a perda da acuidade visual. Nesses casos, forgas predatorias associadas a um pequeno roedor
aproximamse e atacam o «morador dos olhos » (wayanaman) do artista, responsavel pelo saber artesanal,
aniquilando-o. D. Melatti (1986:26), escrevendo sobre os enfeites corporais dos Marubo, também mencionou
ainterrupcdo da fabricacdo de determinados adornos a partir do fim do dia. No entanto, segundo esta autora,
tal prética devese a0 fato da tarde ser concebida como um momento liminar. Em suas palavras, a tarde
« corresponde atransicdo entre duas diferentes fases do ciclo diério: o dia e a noite». A interrup¢do na
confeccdo dos enfeites neste periodo estaria, neste caso, em consonancia com uma evitagdo mais geral,
observada entre os Marubo, de fazer enfeites em periodos liminares (nascimento, puberdade e morte).
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cobras ou em lacraias. Por esse motivo, a menina deve ficar nua durante esse periodo, tendo
0 corpo coberto apenas por uma camada de urucum. Tudo se passa como Se a escuridao
pudesse desencadear a possibilidade de transformagdo que esta sempre latente nas pessoas e
nos objetos feitos por elas. Como vimos, de acordo com o mito, as pessoas e 0s objetos que
elas confeccionavam se transformaram em animais no momento em que a escuridéo se
espalhou sobre a terra. Até entdo, era sempre dia. Nesse sentido, a auséncia de luz
provocada pela noite ou pela reclusdo pode ser concebida como um retorno a escuriddo
mitical®8,

Os Mamaindé dizem, ainda, que no tempo descrito pelo mito, todos eram imortais e
podiam se transformar em animais para conseguir o que desgavam. Por esse motivo,
afirma-se também que, no tempo dos mitos, todos eram xamés. O que 0 mito se propde a
contar &, justamente, como a diferenca entre o dia e a noite instaurou a diferenca entre as
especies. Além disso, o dia e a noite passaram a existir ndo s6 como modos distintos de
visibilidade/invisibilidade, mas também como condi¢cdes ontoldgicas distintas: o dia é o
dominio dos vivos e a noite € o dominio dos mortos e dos outros espiritos de um modo
geral.

Figueroa (1989: 88) afirmou a esse respeito que, para os Negaroté e também para os
grupos Nambiquara de um modo geral, «a oposi¢éo dia/noite sdo associados dois niveis
ontoldgicos diferentes (...): ao dia o mortal, a noite o imortal (...) Ao dia associam-se 0s
Vivos, e a noite 0s mortos, remotos e recentes, que vivem nas aldeias de cima (no sol) e
também nas aldeias de baixo (no nascente 0 no poente) ». No entanto, para esta autora, 0s

diferentes dominios relacionados ao dia e a noite sdo concebidos em termos de uma

188 Figueroa (1989:201, nota 22) transcreveu um depoimento de um dos seus principais informantes, filho do
xama Negaroté, em que ele afirmava o seguinte : «todo dia meu pai reza para kadeka’ saigidu (espirito de um
ancestral mitico) para que ndo venha uma nova escuridade».
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«redlidade fisica ou material» que se opde ao que ela chama de uma «realidade ndo fisica».
Em suas palavras, «a morte € uma passagem da pessoa para um estado que é diferente do
mundo fisico». Esse estado também € descrito pelos Negaroté como «sonho», que é o
oposto da «redlidade fisica». (Figueroa, 1989: 82). Vimos, no capitulo anterior, que, de
acordo com os Mamaindé, o que define um objeto como visivel ou invisivel ndo é uma
caracteristica intrinseca a ele e, tampouco, a distingdo entre dois tipos de «realidade» ou de
«materialidade». O que define a visibilidade/invisibilidade de um objeto € sobretudo o
ponto de vista do observador. E por iSso que, para 0 xamé, o corpo € sempre visto como um
corpo enfeitado, pois ele tem a capacidade de vé-1o como os mortos o vém. Nesse sentido,
0s Mamaindé ndo marcam a distingdo entre os enfeites visiveis e invisiveis. Ambos sao
chamados genericamente de wasain’ du.

Embora as sessdes de cura so se realizem a noite, 0s preparativos comecam antes de
anoitecer ou no dia anterior. A familia do doente deve fazer certa quantidade de chicha e de
comida para ser oferecida aos espiritos dos mortos e dos ancestrais miticos que virdo comer
junto com os vivos. A comida oferecida aos espiritos € considerada o «seu pagamento» (na
yohdu). Também cabe a familia do doente, geramente aos seus pais ou cOnjuges,
providenciar 0 pagamento (/yoh-/, pagar, trocar) do xamd, que deve ser feito apds as
sessBes de cura’®®. Dizem que antigamente o xama costumava receber voltas de colar de
contas pretas (yalikdu) e fumo (‘ekdu) como pagamento. Atualmente, seus servigos podem
ser pagos com cobres, mas também com mercadorias (anzol, faca), dinheiro ou comida

(acUcar, 6leo). Os Mamaindé afirmam que o xama da propria aldeia ndo deve cobrar para
curar seus conterréneos. No entanto, algumas pessoas que solicitaram a gjuda do xaméa em

casos de doenca grave disseram me ter pago pelos seus servicos com dinheiro, comida ou

189 Figueroa (1989: 59) também menciona a pratica do «pagamento» ao xama entre os Negaroté.
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colar 1%, Uma mulher me disse que so se paga o xaméa quando ele vem de outra aldeia ou
guando a cura é bem sucedida e a pessoa afetada ndo volta a adoecer. Caso contrério, a
familia do doente pode se recusar a pagar 0 xama, afirmando que ele é «fraco» e ndo sabe
curar.

Nos casos de doencas consideradas graves, as sessoes de cura costumam se estender
por muitas noites seguidas e assumem dimensdes maiores, envolvendo ndo sd a familia
nuclear do doente, mas toda a adeia e, dgumas vezes, os xamas de outras aldeias que
também podem ser chamados para sjudar na cura'®. A familia do doente deve
providenciar, assm, grandes quantidades de comida e de chicha que seréo consumidas por
todos aguel es g ue participarem da cura, gjudando 0s xamas a cantar e a chamar 0s espiritos
dos mortos. Os Mamaindé dizem que, quando 0s xamas se juntam para realizar uma cura,
ficam mais «fortes», pois passam a ser auxiliados por muitos espiritos.

Mas 0 que eu gostaria de observar aqui é que o0 processo de cura é concebido pelos
Mamaindé como um tipo de troca (/yoh-/, trocar, pagar). Como vimos, nessas ocasi0es 0S
espiritos dos mortos sdo chamados para auxiliar 0 xama a resgatar o espirito perdido do
doente, muitas vezes, trazendo novos colares e, em troca, recebendo chicha e comida dos
vivos como «pagamento»°2, Uma das muisicas que eu registrei durante as sessdes de cura

consistia em repetir o termo «a yohdu» (seu pagamento). Explicaram me que se tratava de

190 \/eremos, no préximo capitulo, que os convidados de outros grupos Nambiquara que retiram a menina da
reclusdo também recebem como «pagamento » (na yohdu) comida e colar. Nesse sentido, ao que tudo indica,
« pagamento » é algo que se faz a Outros/estrangeiros.

191 A festa gue encerra o ritual de puberdade feminina também é uma ocasido em que os xamas de outras
aldeias sdo chamados para curar os doentes. Em todas as festas desse tipo que eu presenciei, no dia seguinte,
0s Mamaindé aproveitaram a presenca do xama do grupo convidado e pediram a ele que cantasse para curar
agueles que estavam doentes hd muito tempo.

192 vimos que a comida of ereci da aos mortos é constituida basicamente de alimentos vegetais (chicha, beiju) e
gue, de acordo com alguns informantes, os mortos preferem comer carnes leves (peixe, mutum). No caso do
xamé, que se torna comensal dos mortos, ele deve evitar comer carne de determinados animais que para 0s
mortos se revelam como pessoas ou espiritos maus. Se ele ndo respeitar essas proibicdes, sua mulher-espirito
0 abandona, levando consigo os seus enfeites corporais e ele deixa de ser xama.
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um comentério arespeito da comida oferecida aos espiritos dos mortos. Segundo 0 xama
gue traduziu a masica para mim, o espirito do morto que acabava de chegar para gjudalo
estava dizendo: ta wasain’ du danunadenawa, natohni nahna wa yainsidu yaindenawa («eu
vou dar coisa/enfeite para vocé, mas eu quero comer sua comida»). A comida oferecida aos
espiritos era, portanto, 0 seu «pagamento», afirmou o xamd. Em um artigo sobre a misica
vocal dos Mamaindé, Avery (1977) mencionou que uma musica foi classificada como
wanin so’ ga hainsdu (musica de xamd), embora o texto se referisse especificamente a troca
e o comentario feito pelos Mamaindé sobre a misica indicasse que 0s espiritos estavam
satisfeitos com a troca realizada. Infelizmente, este autor ndo oferece a transcricdo da
musica.

Antes de prosseguir, gostaria de fazer algumas observacfes sobre as musicas de
curat®®. Os Mamaindé distinguem entre «musicas de xamé&» (waninso'gd hainsidu) e
«musicas de cura», também chamadas de «musicas de crianca morrendo» (wekad' osadu).
Segundo Avery (1977:350, 360), as primeiras sdo ensinadas a0 xama pelos espiritos dos
mortos e dos ancestrais miticos e cantadas apenas por agqueles que sdo reconhecidos como
xamés. Essas mlsicas sd0 usadas para a comunicagd com o «mundo espiritual »™*,
geralmente com o objetivo de curar os doentes. De acordo com este autor, «a doenca é

considerada o resultado da perda do espirito. (...) Enquanto canta, 0 xama vai tanto para

baixo, no sub-mundo espiritual, como para cima, no céu, ou em uma determinada

193 para uma andlise da estrutura musical dos cantos Nambiquara remeto o leitor aos trabalhos de Avery
(1977) que realizou sua pesquisa entre os Mamaindé, Halmos (1964, 1979), Boglar (1962) e Lesslauer (1999).
Este ultimo oferece uma boa sintese do que ja foi escrito sobre a misica Nambiquara. Para uma analise das
classificagdes das diferentes categorias de musicas entre os Nambiquara remeto o leitor aos trabalhos de
Avery (1977) e Price (1989). Devo dizer, ainda, que Roquette-Pinto (1975) transcreveu a melodia de dois
cantos Nambiquara e fez registros sonoros das musicas dos Nambiquara que encontram-se atualmente no
Museu Nacional.

194 Uso agui o termo do autor. Sugiro, no entanto, que a nocéo de « mundo espiritual » ndo é adequada neste
caso, ha medida em que a descri¢do dos proprios Mamaindé aponta justamente para a impossibilidade de
estabel ecer uma separac&o entre o « espiritual » e 0 « ndo espiritual » ou « material».
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montanha. Nesse momento, ele pode encontrar o espirito perdido do doente e, assim,
efetuar a cura, ou apenas se comunicar com 0s espiritos que estdo nesses locais» (Avery,
1977:360). Vimos que parte importante da iniciagdo xamanica consiste no aprendizado das
musicas pelo iniciante que devera acompanhar sempre um xama mais velho, ficando ao seu
lado durante as sessOes de cura.

Embora também sgjam usadas para a curar os doentes, as «musicas de crianca
morrendo» podem ser cantadas por qualquer pessoa, e ndo apenas por xamas. Algumas
delas sdo consideradas propriedade da pessoa que as aprendeu com 0s espiritos dos mortos
durante o sonho, e outras sdo consideradas «musicas de ancestrais» (yahon na’ & hainsidu) -
i.e, cangdes que compdem o repertdrio tradicional/coletivo de misicas ensinadas pelos
espiritos dos ancestrais. Essas musicas sd0 cantadas para chamar os espiritos dos mortos
que, nesse caso, sao referidos como «espiritos do chdo» (da’ dahsogidu, aqueles que estdo
embaixo). Nas paavras de Avery (1977:360): «canta-Se essas musicas para chamar 0s
espiritos do chdo que, encontrando a comida e/ou bebida deixada especiamente para eles
como oferenda, ficam agradecidos e trazem de volta o espirito perdido do doente».

As musicas de cura geralmente sdo cantadas pelos pais de criangas doentes, mas
também podem ser cantadas para curar os adultos. De acordo com os Mamaindé, no
contexto das sessdes de cura, 0 espirito perdido dos doentes (criangas e adultos) costumam
ser chamados de «criancas» (veikdu)*®>. Como vimos, a morte é muitas vezes descrita
COmMOo um processo de rejuvenescimento: o espirito do morto de qualquer idade vira crianga,

cresce, fica adulto e depois muda de pele, tornando-se jovem novamente. No entanto, 0s

19° Registrei algumas musicas de cura em que o espirito do doente era chamado de «beijaflor » (tanuhnidu):

«Tanuhnidu wankalatawa» («o beija-flor estd chegando»), dizia a musica, referindo-se ao espirito do doente.
Vimos que os Mamaindé afirmam que possuem um beija-flor, uma cigarrinha e uma oncinha dentro do corpo que
sdo ditos nusa yauptidu (nosso espirito).
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Mamaindé argumentam que a designacdo «musica de crianca morrendo» (vekad’ osadu)
refere-se a0 fato de a cura estar voltada especidmente para as criangas que S&o
consideradas mais frageis ao ataque de espiritos malévolos-*°.

Cantar €, para os Mamaindé, um ato coletivo porgue esta diretamente associado aos
rituais’®”. Nas sessbes de cura, 0 xama senta-se a0 lado do doente e inicia o canto. O grupo
de parentes do doente acompanha 0 xama repetindo o que ele cantou. Os cantos sdo
divididos em estrofes. Conforme descreveu Lesslauer (1999: 423), uma estrofe € composta
por umaou duas frases que sdo repetidas duas ou trés vezes acompanhando uma melodia
continua que vai sendo repetida por um periodo indeterminado de tempo com a mesma
forma e o mesmo texto. As repetices fazem da estrofe um canto. O canto € iniciado pelo
xama (ou, no caso das musicas de cura, por um homem mais velho que detenha o
conhecimento das musicas que compdem o repertdrio tradicional do grupo). Se a masica
cantada for do conhecimento de todos, comegase a cantar depois de alguns tons, caso
contrério, o grupo de parentes do doente que acompanha o xama entra na melodia e no
texto no decorrer das primeiras repetigoes.

Observel entre os Mamaindé que, geramente, sO 0 xama canta o texto da musica
gue, no entanto, pode apresentar modificagfes intencionais, suprimindo-se os sufixos finais
ou modificado-os com o0 acréscimo de sons nasais («h&», ou «aum»). Aqueles que
acompanham o xama apenas seguem reproduzindo a melodia, repetindo uma Unica silaba
sem significado (geralmente com som nasal: «h@»). As vezes, o proprio xama também

canta sO a melodia. Entretanto, apesar de cantarem somente a melodia , muitas pessoas

souberam me dizer do que se tratava o texto de varias muasicas. Assim, obtive de diferentes

196 Avery (1977:360) também observou que as doencas de criancas séo as mais temidas pelos Mamaindé.
197 Avery (1977:359) menciona que os Mamaindé demonstraram uma aversio a possibilidade de cantar
sozinho a misica de outra pessoa.
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informantes traducbes semelhantes para as mesmas melodias, com excecdo de algumas
discordancias que foram atribuidas ao fato de os informantes ndo serem xamas. No caso das
musicas de cura que foram aprendidas no sonho por uma pessoa — i.e, aguelas que ainda
ndo fazem parte do repertdrio tradicional do grupo - argumenta-se que apenas a pessoa que
sonhou com a musica pode saber o seu significado. Figueroa (1989: 97) registrou, em

portugués, uma musica que foi aprendida no sonho pelo seu informante Negaroté que dizia
0 seguinte: «quando brasileiro estava chegando, eu estava morrendo». A autora observa
gue, neste caso, o texto da misica € enunciado pelo espirito do morto que ensinou a misica
e refere-se & época em que 0s seringueiros mataram muitos Negaroté.

Durante as sessOes de cura, 0 xama repete a mesma estrofe inimeras vezes até
decidir mudar a musica. O término de um canto é marcado pelo alongamento da Ultima
silaba, indicando a todos que 0 xama ird iniciar uma nova musica a seguir. Ja mencionel
gue a mulher do xama costuma acompanha-lo nas sessdes de cura, atuando como sua
auxiliar, sentando-se a0 seu lado e cantando junto com ele. As mulheres Mamaindé cantam
sempre uma oitava acima dos homens e, deste modo, marca-se uma diferenca entre o canto
feminino e o canto masculino. Por acompanhar sempre o marido, a mulher do xama
costuma conhecer todo o repertdrio de «misicas de xamé». A mulher de um dos xamas
atuantes na aldeia me disse que sabia tudo o que o seu marido sabia, a diferenca € que ela
ndo podia «chupar» os doentes para retirar «coisas» (wasain'du) de dentro do seu corpo.
N&o saberia dizer se amulher do xama € capaz de enxergar os enfeites corporais do mesmo

modo que 0 Xxama 0s enxerga, mas imagino que o fato de ndo poder «chupar » o doente
pararetirar «coisas » de seu corpo indique que ela ndo pode enxerga-las. Segundo Figueroa
(1989), para os Negaroté, as mulheres com poder de xamanismo sO podem escutar 0S

espiritos mas ndo conseguem enxerga- los.
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Para curar os doentes, 0 xama pode cantar tanto as «musicas de xaméd» como as
«musicas de crianca morrendo». As primeiras sd0 consideradas mais eficazes e, portanto,
s80 as mais indicadas na cura de doencas graves. Registrei algumas musicas que foram
classificadas pelos Mamaindé como «musica de xama ». Elas consistiam em repetir os
nomes de determinados ancestrais miticos (Saignadu, Gadegadadu, Yamakdu) que, deste
modo, eram chamados para gjudar 0 xama em casos de doencas graves'*. Segundo Price
(apud Lesslauer, 1999:424), entre os grupos Nambiquara do cerrado as musicas que ele
classificou como «musicas sagradas», que seriam o equivaente as «musicas de xamas»
mencionadas aqui, devem ser cantadas no final da sesséo de cura, quando ja esta quase
amanhecendo. Os Mamaindé também afirmam o mesmo e costumam enfatizar a
importéancia de cantar até amanhecer. Segundo eles, os espiritos dos mortos e dos ancestrais
miticos vém de longe e, por isso, demoram a chegar, de modo que é preciso cantar a noite
inteira. Disseram me também gue, quando o canto é interrompido antes de amanhecer, 0s
espiritos ficam com raiva e ndo conseguem voltar para a aldeia dos mortos.

Boa parte das musicas de cura que eu registrel refere-se a comida oferecida aos
espiritos dos mortos: «va yainsidu yaindenawa» («eu vou comer a comida dele») 1%, diz
uma das musicas. Noto que quem esta fazendo a afirmagdo neste caso € o espirito de um
morto. Ha, ainda, aguelas que se referem a comida como «pagamento» e outras que

anunciam que os espiritos dos mortos estdo vindo «comer junto» com 0S Vivos:

198 Figueroa (1989:72) registrou uma misica cantada pelos Negaroté para chamar o ancestral mitico
Kadeka’saigiru e pedir que ele aceite a comida que foi preparada para ele: / ka'deka'ta sai’gera’to,
da'deka’'to sai'gera’to; o're'ro kara'ka'to, sai’'gera’to’ge’ro/. Outra musica egistrada pela autora era
direcionada ao ancestral mitico conhecido como fanga’lahru: /daga’ra ala’ koki talan’ge, ai'ra kan'so
so'kiro’e ; ‘danga’lahdu tawa’'yuya ; ai'ra kan'so so’kiru’'e/. Ela registrou também outras duas musicas
cantadas para o ancestral mitico yamakdu, cujo texto esta em portugués: «Ah ! que vontade de comer figado
dejabuti ! » ou « Se vocés ndo derem chicha paramim, eu vou trazer doenca paraaaldeia ».

199 Noto que /yain-/, «comer» é o verbo usado paraindicar que o que se come s&o «coisas moles», geralmente
alimentos de origem vegetal (chicha, beiju). O verbo /wi-/ indica, ao contrério, o consumo de «coisas duras»,
especialmente carne.
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yankikdenlatwa (n6s queremos comer). Disseramme também que, logo que chegam, os
espiritos dos mortos perguntam aos vivos se eles sdo seus parentes (waintadu) e o xama
deve responder que sim, oferecendo- Ilhes comida. Neste caso, fica evidente a posi¢ao de
mediador do xama. E ele quem afirma que mortos e vivos sio parentes, ou, dito de outro
modo, 0 xama apresenta os Vvivos aos mortos dizendo-1hes que s80 seus parentes.

Registrel, ainda, muitas musicas que se referem aos enfeites trazidos pelos espiritos
dos mortos. Em uma delas, repete-se a palavra wasain’ du (coisa, enfeite) e o comentéario,
em portugués, feito pelo xama que traduziu a masica, diz o seguinte: «quem esta falando é
da’ dahsogidu (aqueles que estdo embaixo, espirito do morto) que buscou o colar e voltou
para entrega-1o ao doente. O colar dele arrebentou, por isso ele esqueceu de tudo». Outra
musica traduzida pelo mesmo xama diz 0 seguinte: «na wasaind’ a dukikaleind» (nés
estamos pegando as coisas dele). Trata-se de uma afirmacdo feita pel os espiritos dos mortos
que estdo recuperando os enfeites perdidos do doente. H4, ainda, muasicas que mencionam
os enfeites dos proprios espiritos dos mortos. «da na yayaidu wanundenlatwa» (meu
pingente de braco com penas de tucano vai ficar bonito). Neste caso, os espiritos dos
mortos, aos quais 0 xamd Mamaindé se referiu como nusa munnadu (nNossos espiritos
ancestrais), anunciam que tém bel os enfeites para dar ao xama.

Os Mamaindé costumam afirmar que as musicas cantadas durante as sessoes de cura
S80 como uma conversa ao telefone: canta-se para chamar os espiritos dos mortos e eles
respondem. Por isso, como mencionel acima, muitas musicas sdo afirmacdes, constatacdes
ou comentarios feitos pelos espiritos dos mortos. Nunca se sabe quais deles virdo auxiliar o

xama na cura dos doentes. A esse respeito, Avery (1977) observa que os cantores podem
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aplaudir para indicar a chegada de um espirito. De fato, observei algumas vezes o xama ou
os homens mais velhos baterem palmas enquanto cantavant.

Em determinados momentos durante as sessdes de cura, 0 xama para de cantar e
inicia um discurso (um tipo de prosa entoada) que, segundo os Mamaindé, pode ser
enunciado pelo xama, mas também pelos espiritos dos mortos ou de um ancestral mitico.
Avery (1977: 364) observa que ndo ha um termo especial para esse tipo de discurso, ao
qual os Mamaindé se referem apenas como « sektandundagu » (ele esta falando). Este autor
relata que tal discurso foi usado por um velho para instruir alguns meninos durante o ritual
de puberdade masculina, no qual os meninos tém o nariz furado, e por um homem que, ao
final do ritua de puberdade feminina, desculpouse com 0s espiritos por um erro ocorrido
durante o ritual. Observei que, nas sessdes de cura, esse tipo de discurso é usado pelo xama
parafalar com os espiritos dos mortos que estiverem presentes. Mulitas vezes, os Mamaindé
se referem a essa fala do xama como «reza» ou «oracdo». Em aguns casos, a fala do xama
pode ser uma revelacdo feita pelos proprios espiritos dos mortos que contam a todos o que
esta se passando com o espirito perdido do doente. Notei, ainda, que, freglientemente o
xama inicia esse tipo de discurso depois de manipular alinha de algoddo (kunlehdu) que ele
retira de dentro da cabega do doente, levando-a para perto do seu ouvido. Como vimos, a
linha fala com o xama e, neste caso, os Mamaindé afirmam que é o préprio espirito
(yauptidu) do doente que esta falando. Portanto, além do xama, dos espiritos dos mortos e

dos ancestrais miticos, o espirito do doente também se manifesta durante as sessdes de cura,

através deste tipo de prosa entoada.

200 Neste caso, parece que os homens mais velhos, mesmo n&o sendo xamés, também podem ver os espiritos
dos mortos, mas néo sei dizer até que ponto se relacionam com eles.
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A esse respeito, Figueroa (1989:188) relatou um caso interessante. Segundo ela,
durante uma sessdo de cura realizada pelos Sabané no Posto Indigena Pyreneus de Souza, o
Xxama parou de cantar por uns instantes e iniciou um didlogo intercalando duas vozes. Uma
das vozes foi atribuida a um espirito e a outra era a voz do préprio xama que conversava
com 0 espirito. Neste caso, tratava-se de uma conversa entre 0 xama e 0 espirito de um
morto de uma antiga aldeia que estava anunciando que traria seus parentes para visitéalos
no dia seguinte

A polifonia das misicas de cura e desse tipo de prosa entoada mereceria um estudo
a parte que estd além dos limites deste trabalho. Contudo, gostaria de ressaltar que, muitas
vezes, 0s Mamaindé se referem a essa polifonia em termos de «telefonia»: «cantar as
musicas de cura é igual falar no telefone», dizem. Seria interessante estabel ecer, neste caso,
uma relacdo entre a linha/colar que o xama manipula durante a sessdo de cura (que, como
vimos, fala com ele) e fio do telefone ou, mais precisamente, do telégrafo, ja que as linhas
telegréficas sd0 uma imagem quase emblemética da histéria do contato dos Nambiquara
com os Brancos?°?,

Em agosto de 2004, presenciei um acontecimento que passou a ser freguentemente
mencionado pelos Mamaindé sempre que tentavam me explicar o contelido das musicas de
cura. Nessa ocasido, um homem Mamaindé foi preso em Vilhena apds ter comprado
MuNic8o para cacar sem apresentar o registro da arma exigido pela nova legislagdo em
vigor. Ele permaneceu dois dias preso na delegacia da cidade. Quando a noticia chegou na
aldeia, seus parentes ficaram muito preocupados e decidiram ir até a cidade para libertalo.

Antes, porém, pintaramse com genipapo (pintura de guerra) e enfeitaram se com colares,

201 Chaumeil (2000) relata como, para os Yagua, o telefone se tornou um instrumento xamanico. Apésa
instalacdo do telefone na aldeia, 0 xama passou a falar com os espiritos pelo telefone.
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perneiras e bragcadeiras de algoddo, pingentes e cocares de penas de tucano. Segurando
flechas e bordunas, cantaram musicas de guerra e, assm gque um carro da Funasa chegou a
aldeia trazendo duas mulheres que estavam internadas na Casa do indio de Vilhena,
rederam 0 motorista obrigando-o a levalos até a cidade. Nunca imaginei que uma pequena
caminhonete poderia suportar o peso de tanta gente. Havia pelo menos umas 20 pessoas
(homens, mulheres e criangas) em cima da carroceria. O restante seguiu de bicicleta até a
estrada (BR364) e depois de énibus para a cidade.

Chegando 14, os Mamaindé dirigiram-se a delegacia, onde cantaram musicas de

guerra (‘ahn’sadu, musica de ficar com raiva)®?

e de xama (aninso’ga hainsidu) por
muitas horas e exigiram a presenca do delegado. Assm que o delegado se aproximou, is
rapazes 0 seguraram rapidamente, retiraram o colete da policia civil que ele estava usando e
pintaram o seu rosto com genipapo. Os policiais que estavam por perto, surpreendidos, ndo
reagiram. Os dois jovens Mamaindé disseram, entdo, que s iriam libertar o delegado
guando ele libertasse 0 parente deles que estava preso. Todos entraram na delegacia e,
algum tempo depois, 0 delegado mandou que soltassem o homem que havia sido preso. A
atura, muita gente se aglomerava na frente da delegacia, incluindo um reporter da TV
local enviado para registrar a noticia®®.

Assim que saiu da prisdo, o homem deu uma entrevista dizendo que estava muito

satisfeito com o tratamento que havia recebido. Afirmou ter sido tratado como um parente,

enfatizando que Ihe deram comida. Logo em seguida, 0s seus parentes se aproximaram dele

e, segurando-o firmemente pelos bragos, |he disseram: “nds € que somos 0s seus parentes,

202 pe acordo com Avery (1977: 361) as mUsicas de guerra, ou «musicas de matar» (‘ ahnsadu, musicas de

ficar com raiva) sdo musicas ensinadas pelos ancestrais e cantadas antes e depois das guerras. Varias destas
musicas mencionam as flechas usadas para matar, outras referem-se ao fato de que determinados animais irdo
comer o corpo da vitima. H& ainda as musicas de veneno que sdo cantadas para pedir os espiritos que sigam
antes do matador e fiquem com raiva por ele.

203 \/gja, em anexo, afoto publicadano jornal de Vilhena
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vocé foi preso, mas nés viemos aqui para te soltar, seus irméos estavam muito preocupados,
olhe bem parands, ndés somos seus parentes, ndo eles’.

Depois disso, quando os Mamaindé tentavam me explicar o que diziam as musicas
de cura, sempre se reportavam a este caso. Segundo eles, durante as sessdes de cura, 0s
espiritos dos mortos vao buscar, dentro de cavernas ou de buracos no mato, o espirito do
doente que foi roubado pelos espiritos malévolos, do mesmo modo que eles fizeram ao
buscar o parente que havia sido preso na cidade. Quando os espiritos dos mortos finalmente
encontram o espirito do doente, ele ja esta sem os seus enfeites corporais, que foram todos
roubados. Por esse motivo, o doente gerdmente ndo quer mais voltar, pois ndo 0s
reconhece mais. Cabe aos espiritos dos mortos, juntamente com o xama, dizer ap doente
que eles sGo 0s seus parentes e contar que seus pais estdo muito tristes, com saudades,
convencendo-o, assim, a voltar com eles para a adeia, do mesmo modo que os Mamaindé
fizeram com o seu parente no momento em que ele foi libertado da prisdo. SO0 entéo, os
espiritos dos mortos retornam carregando o espirito do doente que é descrito como os seus
enfeites corporais (vasain'du). Os espiritos dos mortos avisam, ainda, que tém mais
enfeites para dar a0 xama e dizem que estdo com fome porque foram muito longe para
resgatar as «coisas» (wasain’ du) do doente. Pedem, entdo, a comida que foi preparada para
eles e fazem comentérios sobre ela indicando que ficaram satisfeitos. Neste ponto, os
Mamaindé acrescentaram que, quando voltaram apara a aldeia trazendo o parente que

estava preso, comportaram-se como 0s espiritos dos mortos, enfeitando-se e pedindo as

mulheres que fizessem bastante chicha e comida para que todos pudessem cantar e comer
juntos, mostrando ao homem recém libertado, também enfeitado, que ele estava novamente

COm 0S Seus parentes.
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O caso relatado acima pode ser visto como uma encenagao do que se passa durante
as sessdes de cura, conforme indicaram os proprios Mamaindé. Nesse sentido, 0 processo
de cura pode ser descrito também como um modo de re-conectar 0 doente aos seus
parentes, desfazendo, assim, o parentesco que foi estabelecido com outros tipos de seres.
Mencionei, no capitulo anterior, outro caso em que isso ficou bastante evidente. Tratava-se
de uma jovem que adoeceu repentinamente. De acordo com 0 xama chamado para curéla,
ela teve os seus enfeites roubados pelo espirito do monstro dayukdu (dono do macaco
coatd) no momento em que voltava sozinha da roga. O dayukdu roubou os seus enfeites
colocando os dele em seu lugar, ato que também foi descrito pelos Mamaindé como um
casamento. Deste modo, a jovem tornou-se parente do dayukdu e deixou de reconhecer os
seus proprios parentes, passando a enxerga-los como «bichos». Coube ao xama retirar a
linha/colar deixada pelo dayukdu e colocar uma nova linha/colar, interrompendo, assim, 0
processo de transformacgéo desencadeado pelo roubo dos enfeites e religando a jovem aos
seus parentes. SO entdo, ela ficou curada e voltou alembrar-se de seus parentes.

Mas ndo € sO no contexto do xamanismo que o0 ato de enfeitar pode estar
relacionado a0 parentesco. Ja argumentei que o ato de enfeitar as criancas também é
concebido pelos Mamaindé como uma forma de conecté la a um grupo de parentes. Como
disse um jovem Mamaindé, «uma crianca sem enfeites € uma crianca sem parentes,
abandonada». Assim, vimos que 0s pais e, especialmente, as avés das criancas peguenas
costumam enfeitdélas com muitas voltas de colar de contas pretas, pois seu espirito €

considerado mais vulnerédvel ao atague de espiritos malévolos.Vale destacar, portanto, que,
nas sessdes de cura, 0s espiritos dos mortos (chamados de nusa sunidu, «nossos avos»), por
intermédio do xama, se relacionam com o doente (chamado de weikdu, «crianga») do

mesmo modo que, no cotidiano, 0s avOs se relacionam com Sseus netos pegquencs:
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enfeitando-o0s. Em ambos os casos, enfeitar € o modo de estabelecer relagbes de parentesco
gue impedem que a pessoa se transforme em outro tipo de gente, evento cujaimagem é ade
uma troca de linhas/colares com outros seres.

Os enfeites corporais usados pelos Mamaindé sdo, neste sentido, materializagbes
das relagbes que constituem a pessoa neste contexto etnogréfico. Overing (1991:21)
descreveu algo semelhante para os Piaroa. Segundo €ela, o lider religioso fuwang) deve
trazer de suas viagens a morada dos deuses as forcas para a produtividade, encapsuladas em
“contas de vida'?%#, e inseri-las nos individuos de sua comunidade. A quantidade de contas
contidas nos colares usados por uma pessoa indica, assim, a quantidade de contas internas
gue ela adquiriu. Deste modo, as contas usadas nos ornamentos revelam o grau de
capacidade produtiva dos Piaroa: os grandes lideres religiosos (ruwang) e as mulheres com
muitos filhos possuem enfeites com muitas contas.

Assim como os enfeites corporais dos Mamaindé, os enfeites usados pelos Piaroa
estéo relacionados a forgas extra-sociais que se revelam fundamentais para a constituicdo
ou (re)producéo de pessoas humanas. No entanto, devo lembrar que, para os Mamaindé, os
enfeites corporais sdo0 constituintes da pessoa e também aquilo que permite a sua
transformagdo, tornando-a visivel para outros tipos de seres. Deste modo, 0 processo de
producéo de pessoas, através da aquisicdo de enfeites corporais, ndo pode ser dissociado
dos processos de transformacdo que, no caso dos Mamaindé sdo concebidos

preferencial mente como uma troca de enfeites corporais com outros tipos de seres®®.

204 Overing (op.cit :21) esclarece que essas contas eram chamadas «contas de vida» porque designavam a
forca da «vida dos sentidos » que, dentro de um individuo, o habilitava ater desejos.

205 A escrever sobre os processos de fabricacgio do corpo entre os Yawalapiti, Viveiros de Castro (1987)
demonstrou que anogao de “fabricacdo” articula-se estruturalmente a nogéo de “ metamorfose”.
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Neste sentido, Overing (1991:22) também enfatizou que o poder produtivo das
“contas de vida’ que os Piaroa possuem dentro de seus corpos € a0 mesmo tempo
necessario e perigoso. Assim, as contas trazidas pelo xama devem ser introduzidas em
peguenas quantidades no corpo das pessoas e precisam ser limpas do seu veneno original
através dos cantos xamanicos. Devo notar agui que, embora ndo atribuam explicitamente
um carater venenoso aos enfeites corporais, 0s Mamaindé afirmam, como vimos, que, em
determinados contextos, os colares e faixas de algoddo usados por eles podem se
transformar em animais pegonhentos (cobras, lacraias) retornando, assim, ao estado
descrito no mito.

Em um artigo intitulado «Making kin out of others in Amazonian», Vilaca (2002)
explorou a nogcdo de alteridade interna a consanguinidade, enfatizando que as relactes
estabel ecidas no exterior do grupo local séo parte constitutiva das relaces de parentesco na
Amazbnia. A autora argumenta, assm, que a producdo do parentesco neste contexto
etnografico toma como ponto de referéncia o universo supra-loca e que, sendo a
humanidade concebida como uma posi¢do essencialmente transitoria e instével, ela deve ser
continuamente produzida a partir de um amplo universo de subjetividades que inclui
também os animais. Dito de outro modo, Vilaga argumenta que, para os povos amerindios,
a criagdo do parentesco entre humanos ndo pode ser dissociada da relagdo com
subjetividades ndo humanas. Para os Mamaindé, como vimos, a aquisicdo dos enfeites

corporais dos espiritos dos mortos, por intermédio do xama, constitui um importante

mecanismo de (re)producéo de pessoas humanas. Neste sentido, a relacdo estabel ecida com
0s mortos (i.e, em um universo supra-local) é fundamental para produzir o parentesco entre
os vivos. Além disso, fica evidente neste caso, que, conforme enfatizou Vilagca, o

parentesco humano se constitui por oposicdo a possibilidade do parentesco com outros
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tipos de seres. Quando as avis enfeitam seus netos pequenos, ou quando o xama traz novos
enfeites para colocar nos doentes, 0 que se faz € relacionar a pessoa a um grupo de
parentes, evitando, assim, que ela se torne parente de outros seres.

Mas se a cura pode ser descrita como um mecanismo de producdo de pessoas
humanas, na medida em que reestabel ece as relagdes de parentesco que as constituem com
tal, é importante considerar os termos de parentesco usados neste contexto. Vimos que,
neste caso, 0s mortos sdo chamados de «av6/avo» cunidu/hinidu) ou de «veho/velha »
(yahondu/talohnidu), mesmos termos usados para se referir aos ancestrais miticos. Os
doentes, por sua vez, costumam ser chamados de «criancas »**. Nesse sentido, é possivel
dizer que, a doenca e a morte operam mudangas no estatuto geracional dagueles envolvidos
nestes processos.

Price (1972 :254) e Fiorini (1997:37) também registraram a mudanca do estatuto
geracional dos mortos entre os grupos Nambiquara do sul que, segundo eles, passavam a
ser chamados de sunusu (avd), mesmo que pertencessem a mesma categoria de idade de
ego. Price (1972 :247) acrescenta, ainda, que o termo sunusu “av@” também podia ser
usado pelos Nambiquara do cerrado para se referir a um estrangeiro, quando se desgjava
indicar que ele era apenas un visitante temporario e excluir qualquer possibilidade de
casamento. Chamar um estrangeiro de “cunhado” (sukkisu) indicava, ao contrério, que se
queria estabelecer com ele uma relagdo mais duradoura. Geralmente este termo se aplicava

aos estrangeiros que pretendiam morar na mesma aldeia.

Os Mamaindé também usam os termos yahondu (velho) e talohnidu (velha) para se

referir aos estrangeiros. Segundo eles, estes termos sdo usado quando se quer indicar

206 A esse respeito, vimos que as musicas de cura séo chamadas de « musicas de crianga morrendo », embora
também sejam cantadas para curar os adultos.
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respeito. O chefe de posto da Funai, por exemplo, era cramado de yahondu (velho) e eu
mesma ja fui chamada de talohnidu (velha) logo que iniciei meu trabalho de campo?®’. Os
termos yahondu/ talohnidu também podem ser usados como termos alternativos para se
referir agueles classificados como minidu («pai », principamente F e FB) e natidu
(« mé&e », geramente M e MZ), especiadmente quando eles estéo ja velhos e, portanto,
possuem genros/noras e netos.

Como j& mencionei, 0 sistema de parentesco Nambiquara é classificado como
«dravidiano», i.e, prescreve 0 casamerto com primos cruzados bilaterais, distinguindo os
parentes entre consanguineos e afins nas geracdes de ego, G + 1 e G- 1. Todos aqueles que
estdo em G+2 e acima sdo classificados como «avés» - sunidu (avd) ou hinidu (avd), para
0s Mamaindé e sunusu (avd) e hainusu (av0), para os Nambiquara do cerrado (Price,
op.cit : 231). Os que estdo em G2 e abaixo sdo classificados como «netos » - sawikdu
(neto ou neta), para os Mamaindé e sawittsu (neto, neta) para os grupos Nambiquara do
cerrado (Price, idem).

Em sua andlise do sistema de parentesco Nambiquara, Price (1972) afirma que
todos aqueles que estdo em G + 2 e acima compdem uma classe periférica, ja que, ao
contrério das outras classes, neste caso ndo se marca a distingdo entre consangliineos e
afins. De acordo com a andlise deste autor, aqueles classificados como «avés» estariam, de
certo modo, fora do universo social do parentesco. E possivel dizer, neste sentido, que o
gradiente sociologico de distancia que, conforme demonstrou Viveiros de Castro (1993),
caracteriza 0 uso da terminologia dravidiana na Amazbnia, equivale, neste caso, a uma

disténcia geracional.

207 Figueroa (1989:2) relata 0 primeiro encontro que teve com um grupo Nambiquara, 1ogo que iniciou seu
trabalho de campo. Ela conta que, ao ser apresentada aos indios, eles optaram por chama-lade“avd”.
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Ao meu ver, a classe que dita “periférica’ ao sistema de parentesco dravidiano ndo
deve ser considerada de modo algum uma classe “neutra’ (i.e, ndo sdo afins nem
consanguineos). Essa afirmacdo so faria sentido se o casamento determinasse a relacéo de
afinidade, mas, 0 que se tem neste caso, € justamente o contrario: a afinidade é anterior ao
casamento.

Se, como vimos, os estrangeiros sdo chamados de “velhos’ pelos Mamaindé ou de
«av0s» pelos Nambiquara do cerrado, justamente quando ndo se desga indicar a
possibilidade de casamento, entdo aqueles classificados desta forma (incluindo os mortos)
seriam, em certo sentido, mais afins do que os “cunhados’, pois sdo “outros’ com 0s quais
ndo ha a possibilidade de casamento. Essa categoria se aproxima, portanto, daquilo que
Viveiros de Castro (1993) classificou de «afinidade potencial», referindo-se a dimensdo de
virtualidade que o parentesco atualiza, ou sgja, a afinidade que constitui 0 modo genérico
darelacdo socia e que engloba, assim, a afinidade matrimonial efetiva.

O xama &, como vimos, o Unico a atualizar relacdo de afinidade com os mortos
casando-se com uma mulher-espirito de quem ele se torna comensal. Deste modo, ele é
identificado aos mortos, tornando-se, nesse sentido, um morto entre os vivos. E interessante
notar que, neste caso, a categoria de'du (mulher/esposa) engloba, a0 mesmo tempo, o
parentesco que 0 xama estabelece com 0s vivos e com 0s mortos. Como vimos, tanto a

«mulher-espirito» como a «mulher-humana» do xama sdo chamadas por ele de da de'du

(minha mulher) e, deste modo, nunca se sabe ao certo & qual mulher 0 xama esta se

referindo. Ao invés de distinguir entre as suas duas mulheres, o xama prefere, muitas vezes,
marcar a semelhanca entre elas. Nesse sentido, noto que, ao explicar a importancia das
restricdes sexuais no processo de iniciagdo xamanica, os Mamaindé costumavam dizer que

0 Xxama ndo podia namorar muito para que a sua mulher ndo ficasse com cilmes e ndo

255



batesse nele, provocando o rompimento dos seus enfeites corporais e, consequientemente, a
perda do seu poder xamanico. Contaram-me, assim, um caso em que O Xama namorou
outras mulheres e apanhou muito da sua mulher-espirito e também da sua mulher- humana.
Enquanto as pessoas enxergavam apenas uma mulher batendo no xama, ele podia enxergar
duas mulheres batendo nele.

A relagdo do xama com a sua mulher parece ser decisiva para que ele mantenha
junto de si as suas “coisas’ (ha wasaind'd), termo que, como vimos, inclui, ndo so 0s seus
enfeites corporais, mas também a sua mulher-espirito. Um dos xamas Mamaindé costuma
reclamar muito, dizendo que ndo ha novos xamas na aldeia porque os jovens ndo respeitam
mais nada. Eles namoram muito e, por isso, apanham das suas mulheres e ndo conseguem
ficar com os enfeites que ele lhes da.

Enquanto eu insistia em distinguir entre a mulher-espirito e a mulher do xama,
ocorreu- me perguntar a0 xama Mamaindé se a sua mulher-espirito, sendo t&o ciumenta, ndo
sentia cimes da sua mulher “humana’. Ele me respondeu que isso ndo era possivel,
argumentando que as duas mulheres eram irmas (watidu). Ta afirmacdo ndo quer dizer que
a mulher-espirito do xama seja o espirito de uma irma morta da sua mulher, mas que ambas
ocupam a mesma posicao estrutural no sistema de parentesco, ao serem classificadas como
esposas (de' du) de um mesmo homem. De acordo com o sistema de parentesco dravidiano,
todas as primas cruzadas de ego séo ditas suas esposas (e’ du) e sdo classificadas como
irmas (watidu) entre si. A idéia de uma certa “equivaéncia’ entre aqueles classificados

como “irmaos’ esta contida no uso do termo audu (outro) para distinguir dois irmaos do
mesmo sexo. O termo audu indica coisas semelhantes ou iguais que estdo duplicadas.
Quando uma pessoa desgja distinguir entre dois irméos do mesmo sexo, ela pode se referir

aum deles como na audu (“o outro dele”). Assm, em relagdo a mulher do xama, a mulher-
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espirito € dita na audu. Neste sentido, podemos dizer que a mulher-espirito é uma espécie
de duplicata da mulher do xam&. Vimos que, durante as sessdes de cura, a mulher do xama
atua como sua auxiliar, sentando-se ao seu lado e cantando junto com ele. O mesmo é dito
da sua mulher-espirito, “ela sempre fica sentada ao seu lado”.

Viveiros de Castro (1986:535) observou que, entre os Araweté, todo casa €, de
certo modo, uma unidade xamanistica. E possivel dizer o mesmo para os Mamaindé, mas,
nesse caso, devo notar que o xamanismo é um atributo de homens adultos/ casados, porque
a propria relacéo que o estabelece é concebida como uma relacdo de casamento. Nesse
sentido, mesmo solteiro, o xama pode ser considerado um homem casado, pois sua
“mégica’ (wanintddu), como dizem os Mamaindé, depende do casamento com uma
mulher-espirito.

L évi-Strauss (1948:60) afirmou que, entre os Nambiquara, a poligamia era um
privilégio do chefe e do xama e observou que, em aguns casos, essas fungdes podiam ser
exercidas pelo mesmo individuo. Como vimos, o xamd Mamaindé também pode ser
definido como alguém que possui duas mulheres, embora uma delas sgja uma mulher-

espirito, também descrita como uma onga®*®

. Mas, para os Mamaindé, ao invés de ser um
privilégio do xamd, a poligamia &, de certo modo, a condi¢cdo mesma do xamanismo. Os
Mamaindé costumam dizer, neste sentido, que sem a sua onga o Xxama ndo existiria.

Mas se a relagdo estabelecida com os mortos € a condi¢do do xamanismo e resulta

na aquisicdo dos enfeites corporais dos espiritos dos mortos pelo xamd, esses mesmos

enfeites podem ser transmitidos pelo xama aos doentes. Deste modo, os enfeites corporais

2087 0 comentar a afirmago feita por L évi-Strauss (1948) de que a poligamia é um privilégio do chefe e do
xamd, Price também observa que «os xaméas tém, de fato, duas mulheres, mas uma delas € uma ‘mulher-
espirito’ que é responsavel pelas suas habilidades especiais e € invisivel aos olhos das pessoas comuns»
(Price, 1981:698, nota 20).
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usados pelos Mamaindé, e ndo so pelo xama, também sdo dados pelos mortos e permitem
reestabelecer as relages de parentesco que constituem a pessoa e que foram desfeitas nos
casos de doenca. O que diferencia 0 xama das outras pessoas € o fato dele casar-se com
uma mulher-espirito o que o faz submeter-se a uma série de restrigdes para acumular os
enfeites dos mortos em seu corpo.

Neste sentido, como procurel demonstrar, a relacdo de afinidade estabelecida com
0s mortos em um plano supra-local, por intermédio do xamd, revela-se fundamental para
produzir o parentesco consangiineo no interior do grupo local. A relacdo estabelecida com
os mortos &, portanto, fundamental para definir aidentidade dos vivos. Dito de outro modo,
0 Xxama possibilita aos vivos 0 acesso ao ponto de vista dos mortos para que, assim, eles
possam se definir como pessoas humanas.

Neste sentido, procurel argumentar que os enfeites corporais dos Mamaindé,
especialmente os colares de contas pretas alikdu), sGo materializagdes das relaces que
congtituem a pessoa neste contexto etnografico. Além disso, notei que uma das
caracteristicas que definem os enfeites corporais e as coisas designadas genericamente de
«wasain'du » € o fato delas serem feitas por alguém, o que as torna portadoras de uma
agéncia humana. Se, como vimos, os enfeites feitos/usados pelo xama sdo 0s mesmos
feitos/usados pelos espiritos dos mortos, coletividade da qual ele se torna parte, entdo, os
enfeites que ele transmite aos doentes possuem a agéncia dos mortos. Penso que é
precisamente iSso que permite que os enfeites corporais sejam equacionados a nogcdo de
espirito. Os enfeites sdo, como observou Viveiros de Castro ([1996] 2002 :361) «acOes
congeladas, encarnagdes materiais de uma intencionalidade ndo material». Assim, a posse

de enfeites €, para os Mamaindé, o que define um sujeito humano e também o que permite
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transformar-se em outro tipo de gente, evento que costuma ser descrito como uma troca de
linha/colar com outros seres que também possuem linhalcolar.

No entanto, como vimos, o0s enfeites de outros tipos de seres, como 0s espiritos
monstruosos (nadadu), também descritos como «donos» de animais, plantas ou de
fendmenos naturais, sdo feitos de outro material. Durante as sessbes de cura, 0 xama
costuma retirar, através da sucgdo, os objetos deixados pelos espiritos maléficos no corpo
de suas vitimas. Em algumas sessdes de cura que assisti, 0 xama retirou dos doentes uma
linha de algod&o preta ou cinza que, segundo ele, era a linha ou colar do dayukdu. Para o
xaméa, essa linha era uma teia de aranha, diferindo, assim, da linha de algodéo usada pelos
Mamaindé. Nos casos de doengas provocadas pelo espirito «dono» do tucum, afirma-se que
0 xama retira espinhos de dentro do doente que sdo, na verdade, as flechas lancadas por
esse espirito. Por esse motivo, tais objetos (linha, espinho) também podem ser chamados
genericamente de wasain’'du (coisa), assm como agueles feitos pelos Mamaindé. A
diferenca é que, neste @so, trata-se de «coisas» de outro tipo de gente e que sd0, COMO 0S
Mamaindé costumam dizer, feitas de «outro material».

Mesmo nos casos de doengas que ndo sdo descritas como um roubo ou troca de
enfeites corporais com outros seres, 0s objetos retirados do corpo do doente pelo xama
durante as sessbes de cura também podem ser ditos wasain’'du quando ndo se quer
209

especifica los™". Geramente, esse tipo de doenca é provocado pelo consumo excessivo de

determinados animais. Em uma ocasi&o, uma mulher adoeceu apds uma cagada a porcos do

mato. O xama retirou pélos de porco de dentro do seu corpo e disse que a mulher estava

sendo castigada pelo halowaikdu (dono da cachoeira e da caverna, local em que 0s porcos

209 Algumas vezes, perguntei aos Mamaindé o qué o xamé havia retirado dos doentes durante as sessbes de
cura em que eu ndo estive presente. Nesses casos, eles respondiam apenas avain’du», ou «coisa», em
portugués.
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moram) que ficou furioso porque os Mamaindé mataram muitos porcos e ndo fizeram festa
para oferecer comida a ele em troca (/yoh/, trocar, pagar) dos porcos abatidos?C. Algo
parecido ocorreu depois que os Mamaindé mataram muitos macacos coata para a festa que
encerra o ritual de puberdade feminina. Logo apos a cagada, muitas criangas adoeceram. O
xama retirou pélos de coata do corpo das criancas e disse que 0 «dono » do coata estava
tentando leva-las como «pagamento» pelos macacos que foram mortos. Ele recomendou
que as criangas passassem no corpo um remédio feito com o pélo do coata queimado e
misturado a uma pasta de urucum e aertou a todos para que ndo fossem no mato nos
proximos dias, pois ele havia matado alguns espiritos parentes do «dono » do coatd,
enguanto curava as criancas doentes. Ha, ainda, certas doencas que atingem as criangas e
que sdo provocadas quando seus pais ndo respeitam as restricdes do periodo pos-parto.
Obtive vérios relatos de criancas que ficaram doentes porque suas maes fizeram colares.
Nesses casos, 0 xama retirou fibras de tucum e de buriti do corpo das criangas.

De certo modo, tanto os enfeites que o xama traz dos espiritos dos mortos para
colocar no doente, como aqueles deixados pelos espiritos maléficos dentro de seu corpo,
podem ser considerados «materializacdes» das relacdes estabel ecidas com outros seres. E 0
gue parece ter indicado uma jovem Mamaindé quando me disse, certavez, que, se a pessoa
tem uma «doenca de branco», 0 xama retira de seu corpo «coisas de branco» (pedacos de
pléstico, de papel ou de vidro). Quando se trata de «doenca de indio », 0 xama retira

«coisas do mato» (fibras vegetais, espinhos, pélos de animais). Aparentemente, ta

210 og Mamaindé dizem gue, antigamente, faziam a “festa dos porcos’, também chamada de “musica de
porco” (yag'a sadu). Nessas ocasides, ofereciam chicha de cara ao dono dos porcos e cantavam a “musica de
porco” pedindo-4he que soltasse os porcos do buraco/caverna em que ele os criava para que os Mamaindé
pudessem cagé-10s. Apds uma cagada bem sucedida, era preciso fazer uma nova festa, ha qual os porcos
abatidos eram levados inteiros para a aldeia e enfeitados com colares e cocares de penas de tucano. O dono
dos porcos pegava esses enfeites e bebia chicha de cara que as mulheres deixavam no terreiro. Ambos eram
considerados 0 seu “pagamento” (ha youhdu), em troca dos porcos cagados. SO depois os porcos podiam ser
cortados e distribuidos.
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afirmacdo contrasta com uma afirmacdo feita pelo proprio xamad Mamaindé, ao tentar me
explicar o seu oficio. Ele disse que ndo curava madria ou pneumonia, porque eram
«doencas de branco», sO curava «doenca de indio», aguelas que, segundo €ele, eram
provocadas por espiritos do mato (nadadu). Apesar da aparente contradicdo, as duas
afirmacbes parecem indicar que, se a doenca € o resultado de uma relagdo socid
estabel ecida com outros tipos de seres, conforme enfatizou 0 xama, as «coisas» que 0 Xxama
retira do doente sdo, de certo modo, objetificagdes dessas relagtes. Nesse sentido, embora o
xama diga que ndo cura «doenca de branco», é possivel supor, como fez a jovem
Mamaindé, que, se curasse, retiraria do doente as «coisas» dos brancos.

Resta dizer, ainda, algumas palavras sobre as «coisas » dos espiritos dos ancestrais
miticos. De acordo com Figueroa (1989 :89), os ancestrais miticos sdo considerados pelos
Negaroté como fontes de salde e beleza e, assim, costumam ser descritos pelos belos
enfeites que usam. Os Mamaindé também mencionam fregluentemente os enfeites dos
ancestrais miticos, especialmente dos yamakdu, ancestra que deu origem as plantas
cultivadas e que constitui também um grupo de espiritos com nomes proprios e organizagao
socia semelhante a dos Mamaindé. Esses espiritos sdo associados as musicas das flautas,
cuja visdo € interditada as mulheres, e que sdo tocadas nos rituais que se realizam no tempo
seco, antes da abertura de novas rogas. O cocar de penas de tucano usado pelos Mamaindé,
especialmente no ritual de puberdade feminina, era, de acordo com algumas pessoas,
originalmente um enfeite usado pelos espiritos yamkadu que foi @piado pelo xama O

xama, no entanto, afirmou que esse enfeite foi copiado de espiritos conhecidos como
« povo dadgua » (nahonagayadadu).
Embora os espiritos dos ancestrais sejam descritos pelos belos enfeites que usam e,

segundo os Mamaindé, os enfeites usados atualmente por eles sejam cdpias dos enfeites dos
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ancestrais, quando perguntel se os enfeites dos ancestrais miticos também eram trazidos
pelo xama para curar os doentes, as respostas que obtive foram contraditorias. Algumas
pessoas afirmaram que s ancestrais miticos, assim como os espiritos dos mortos em geral,
traziam enfeites para colocar nos doentes. Outras enfatizaram gue os enfeites dos ancestrais
miticos ndo serviam para curar os doentes porque eram feitos de outro material. Neste caso,
disseram-me que os colares usados pelos espiritos dos yamakdu, por exemplo, sdo feitos de
sementes de urucum, ao invés de cocos de tucum e de ing4 como os colares dos
Mamaindé. Portanto, quando sdo chamados pelo xama para auxiliar na cura, esses espiritos
apenas 0 gjudam aresgatar os enfeites que foram roubados pel os espiritos do mato, mas ndo
trazem novos enfeites para dar ao doente. A esse respeito, um jovem Mamaindé me
explicou que apenas 0s espiritos dos parentes mortos € que traziam colares durante as
sessdes de cura, porque os seus colares foram enterrados na cova junto deles’!.
Acrescentou, ainda, que os enfeites de outros espiritos ndo serviam para curar os Mamaindé
porque «ndo davam contato». Deste modo, ele estabelecia uma comparagdo com os fios
elétricos da bomba, instalada pela Funasa na aldeia, para retirar a agua do sub-solo. Essa
bomba, movida a 6leo disel, passou a ser usada pelos Mamaindé para recarregar a bateria
de seus telefones celulares. Noto que, neste caso, mais uma vez, os fios eétricos usados
para ligar o telefone foram mencionados como exemplos para explicar 0 que se passa
durante as sessdes de cura.

Apesar das contradi¢des no que se refere aos enfeites dos ancestrais miticos, todos

0s Mamaindé parecem concordar que os enfeites que eles mesmos usam séo trazidos pelos

211 O destino dos enfeites do morto é uma questdo imporante para os Nambiquara. Os Mamaindé
frequentemente enfatizam a importéncia de enterrar junto com o morto todos os seus pertences para gque ele
possa continuar usando na aldeia dos mortos. Fiorini (1997) relatou, como vimos, que, entre os grupos do
Vale do Guaporé, o espirito do morto é levado pelo xama até a caverna sagrada localizada na regido em que
ele nasceu. Neste caso, 0 xama levou os enfeites corporais do morto para a caverna (colares e boné).
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espiritos dos parentes mortos. Penso que foi por isso que, quando perguntel a uma mulher
por que ela nunca deixava de usar algumas voltas de colar de contas pretas, ela me
respondeu que usava agueles colares para ndo esquecer dos seus parentes mortos®2.

Além das sessdes de cura, os Mamaindé também realizam outro tipo de ritual, no
qual obtém micangas trazidas pelos espiritos dos mortos. Logo que iniciei meu trabalho de
campo pude presenciar um ritual desse tipo. O xama corstruiu, com a ajuda de sua mulher,
uma pequena maloca com folhas de buriti, parecida com a maloca de reclusdo da menina
pubere, mas bem menor. O xama se referiu a esta maloquinha como da’ dahsogidu (aqueles
que estdo embaixo, também chamados de «espiritos do chdo »). A noite, ele entrou na
maloca e comegou a cantar. A pequena porta estava coberta com uma esteira e a sua mulher
estava sentada do lado de fora, bem proxima a porta, com uma panela de chicha nas méaos.
Colocando apenas a caneca com chicha por uma peguena abertura na porta, a mulher
passava a chicha a0 xamad?®*3,

Do lado de fora, algumas pessoas estavam sentadas ouvindo, atentas, 0 que 0 xama
cantava. Disseramme que 0 xama entrava dentro da maloquinha e sumia. L& dentro
apareciam 0s espiritos dos mortos (da’ dahsogidu). Eram eles que estavam cantando. De
fato, com o passar do tempo, a voz do xama foi mudando e atingiu um tom bem agudo,
diferenciando-se do tom em que ele costumava cantar durante as sessOes de cura. Em
alguns momentos, a misica era interrompida e iniciava-se uma fala (prosa entoada). De

acordo com os Mamaindé, os espiritos dos mortos é que estavam falando, pedindo comida e

212 Na reportagem publicada no jornal Folha de S. Paulo (agosto de 2005), citada anteriormente, o autor

compara os Nambiquara que €ele entrevistou com aqueles descritos por Lévi-Strauss ha quase 70 anos atras e
observa que, atual mente, «os indios usam bermudase chinelos. A maioria sem camisa. Quase nenhum enfeite,
a ndo ser, eventualmente, um colar de contas pretas feitas da casca do coco». E interessante notar que, ao
menos a primeira vista, dentre todos os enfeites, os colares de contas pretas foram os Unicos que 0s
Nambiquara ndo deixaram de usar.

213 Como vimos, Figueroa (1989:114) afirmou que, para os Negaroté, a maloguinha de reclusdo onde o xama
canta e chama os espiritos dos mortos € construida durante a iniciagdo xamanica.
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anunciando acontecimentos futuros. Disseram, por exemplo, que no dia seguinte haveria
muitos peixes no rio. Um dos espiritos que apareceu, era o espirito de um jovem que
morrera h& poucos meses. Ele disse a todos com quem queria que ficassem os seus filhos.

Depois de algum tempo, a mulher do xama colocou a méo dentro da maloquinha e
recebeu um punhado de micangas de plastico amarelas que ela entregou a uma mulher que
estava do lado de fora. Os espiritos dos mortos, quando vém visitar 0S Vivos, nessas
ocasifes, devem receber chicha e trazer migcangas para dar a eles. Muitas mulheres
afirmaram ter recebido micangas dessa forma. Geralmente, essas migangas sdo usadas para
fazer pulseiras para as criangas, mas também podem ser usadas para fazer pulseiras ou uma
volta de colar para os adultos. Para reunir a quantidade de micangas suficiente para fazer
uma pulseira, é preciso que o xama realize este tipo de ritual varias vezes, pois 0s espiritos
dos mortos trazem apenas pequenas quantidades a cada vez que vém na aldeia. Esses
espiritos podem, em certos casos, se identificar como parentes especificos, mas geramente
s&0 concebidos como um coletivo «os mortos». Quando perguntel a um jovem Mamaindé
se ele poderia receber migangas apenas do seu avo recémfalecido ele me explicou que seu
avO certamente traria micangas para ele, mas acrescentou que todos os mortos viram
«ad » (sunnidu) e trazem migangas para os Mamaindé, indicando que os mortos passam a
constituir uma col etividade que parece se sobrepor ao parentesco geneal 6gico.

Disseram- me também que, antigamente, 0s espiritos saiam da casinha e podiam ser
vistos por todos. Apareciam muito enfeitados, olhando sempre para o chdo, de modo que

ndo se podia enxergar o seu rosto?'*. As mulheres dancavam com eles e, depois, eles

retornavam para a casinha. As vezes, um espirito mau podia aparecer dentro da casinha.

214 \/eremos no préximo capitulo que a menina plbere, quando é retirada da casa de recluséo, deve olhar
fixamente para o chao durante toda a festa, permanecendo, assim, na mesma posi¢ao em que os espiritos dos
mortos foram descritos.
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Nesses casos, ouviase gritos e barulhos da luta que 0 xama travava com esses espiritos até
maté los.

Para concluir este capitulo, gostaria de me reportar novamente ao caso descrito por
Fiorini (1997:59), mencionado no capitulo 1, pois a meu ver ele aponta para o lugar que 0s
mortos parecem ocupar na cosmologia dos grupos Nambiquara. Fiorini nos conta que um
jovem Wasusu sabia lhe dizer o nome de todos os grupos Nambiquara que conhecia, mas
era incapaz de nomear 0 seu proprio grupo. Diante da insisténcia do antropdlogo, o jovem
Ihe disse que a Unica forma de nomear 0 seu préprio grupo era chamando-o pelo mesmo

nome que ele dava & aldeia dos mortos (T’ aihantesu)?'°

. Se, como indicou o jovem Wasusu,
0 nome € ago que se da a outros, € interessante notar que, diante da idéia inconcebivel de
nomear 0 seu préprio grupo, ele lhe tenha atribuido, justamente, 0 nome da adeia dos
mortos. De acordo com o que foi dito até aqui, penso que ndo foi por acaso que ele recorreu

aos mortos como a unica possibilidade de definir o seu préprio grupo. Como vimos, 0s

mortos sd0 a alteridade necesséria para que os Nambiquara possam definir-se a s mesmos.

215 gequndo Fiorini (1997:59, nota 74) o termo é derivadodo nome de uma fruta que é encontrada.em
abundancia perto das cavernas daregiao onde vivem os espiritos dos mortos.
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4. AS COISAS DA MENINA-MOCA (WEKAIN' DU NA WASAINA'A)

Logo que tem a sua primeira menstruacdo, a menina pubere (va yontadu, menina
menstruada) deve permanecer em reclusdo em uma casa construida pelos seus pais
especialmente para este fim. Os Mamaindé se referem a essa pequena maloca feita com
folhas de buriti como wa'yontd'& sihdu (casa da menina menstruada) 2*°. L4 a menina
devera permanecer de um a trés meses, ao fim dos quais uma grande festa sera feita e os
convidados de outras aldeias Nambiquara virdo para retirala da reclusdo. A menina
(wekwaindu, menina, moca) passa, entdo, a ser considerada uma mulher “formada’,
conforme explicam os Mamaindé.

O ritual de puberdade feminina é realizado por quase todos os grupos Nambiquara,
com excecao dos grupos do sul do Vale do Guaporé. Price (1989:688) notou que, embora
ndo realizem este tipo de ritual, esses grupos assemelhavam-se em muitos outros aspectos
aos grupos do cerrado estudados por ele e acrescentou que, mesmo entre 0s grupos do
cerrado, o ritual apresentava pequenas variagbes. Os proprios Nambiquara enfatizavam
essas diferengas, criticando 0s outros grupos e acusando-os de ndo saber executar
corretamente o ritual. No entanto, Price conclui que, com excecdo dos grupos do sul do
Vale do Guaporé, todos os outros grupos Nambiquara que sdo chamados a participar dos

rituais de iniciagdo uns dos outros reconhecem esses rituais como sendo 0 mesmo, apesar

das variagOes existentes entre eles.

2185egundo Price (1972:194-196), nalinguaNambiquarado sul, usase o termo si’ tihontyu’ tsti para designar a
primeira menstruagdo da menina. A menina pubere é chamada de waint’' asli (moga) e o ritual de puberdade
feminina é chamado de ‘wa’'yuhli'tasu (festa da mocga). Costa (1993:82), que também estudou 0s grupos
Nambiquara do cerrado, acrescenta que a casa de reclusdo da menina é chamada de waintakal osu.
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Os grupos Nambiquara do norte, entre os quais se inclui os Mamaindé, também
realizam o ritual de puberdade feminina e, portanto, fazem parte de uma rede de relagdes
mais ampla que envolve, como vimos, 0S grupos do cerrado. De acordo com um jovem
Kintaulhu (grupo do cerrado) casado com uma mulher Mamaindé, os Mamaindé foram os
primeiros a realizar esse tipo de ritual e, posteriormente, 0 ensinaram aos Outros grupos
Nambiquara. Price (1972:202) mencionou que os grupos localizados na regido banhada
pelos afluentes do rio Juruena afirmam que, ha muito tempo atras, o ritual de puberdade
feminina era desconhecido e que foram os Negaroté (nekato’téstl) - um grupo Nambiquara
do norte vizinho dos Mamaindé — os primeiros a redizé-lo. Foi deste modo que os grupos
do cerrado aprenderam a fazer o ritual. Por esse motivo, o conjunto de musicas cantadas
nesta ocasi&o € chamado por esses grupos de nekato’ téyaust (musica dos Negaroté).

Os Mamaindé possuem um repertério de musicas vocais chamadas de “muUsica da
menina menstruada’ (wa’'yontd’a hainsidu) que esta associado ao ritual de puberdade
feminina, mas ndo se restringe a este contexto, podendo ser cantado apenas para diversao.
Além das musicas vocais, 0s Mamaindé também possuem um repertério de “musicas de
flautas’” (d'un’& hainsidu). Eles sdo os Unicos grupos Nambiquara a utilizar instrumentos de
sopro confeccionados especialmente para esta ocasido®!’. De acordo com um informante, as
flautas usadas pelos Mamaindé durante este ritual foram copiadas dos Canoeiros (também
conhecidos como Erikbatsa). NO entanto, outras pessoas negaram veementemente esta
afirmacdo e disseram que as flautas sdo originais dos Mamaindé, assm como as musicas

tocadas por elas.

217 Esse tipo de flauta é diferente das flautas associadas ao espirito do ancestral mitico yamakdu tocadas nos
rituais de abertura de novas rogas A visdo das flautas tocadas no ritual de puberdade feminina ndo é
interditada as mulheres e essas flautas ndo sdo consideradas o espirito do ancestral mitico.
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Avery (1977:362) analisou os repertdrio s de musica vocal e de flauta dos Mamaindé e
observou que havia importantes diferencas estruturais entre eles, sugerindo, assim, que as
mUsicas vocais seriam reminiscéncias de rituais antigos nos quais ainda ndo se usavam
instrumentos de sopro. Ele observou, ainda, que parte do repertorio de musica vocal deste
grupo era composto por musicas “emprestadas’ de outros grupos Nambiquara, notadamente
os Negaroté, os Da wandé e os Sabané. Devo notar, assim, gue, se 0s grupos do cerrado
atribuem a origem do ritual de puberdade feminina aos Mamaindé e aos Negaroté (grupos
Nambiquara do norte), a origem do repertério de musicas de flauta, exclusivo dos
Mamaindé, pode ser iguamente atribuida a outro grupo, neste caso aos Canoeiros (grupo
vizinho dos Nambiquara), embora, como vimos, os proprios Mamaindé ndo sejam
unanimes em suas afirmacdes a esse respeito.

O ritual de puberdade feminina constitui um dos rituais mais elaborados entre os
grupos Nambiquara com excecdo dos grupos do sul do Vae do Guaporé que, como ja
mencionel, ndo o realizam. No periodo em que permaneci no campo, pude presenciar trés
rituais deste tipo na aldeia mamaindé, e soube de mais trés que foram realizados na minha
auséncia. Além disso, neste mesmo periodo, os Mamaindé foram convidados a participar de
outras festas realizadas nas aldeias dos Negaroté, dos Sabané (grupos Nambiquara do norte)
e dos Kintaulhu (grupo do cerrado).

Muitos autores que estudaram os Nambiquara registraram a prética deste ritual (Lévi-

Strauss, 1948; Oberg 1953; Price, 1972, 1989; Costa, 1993, 2002). Apesar das contradicdes

e variagdes observadas em seus dados — as quais me reportarel ao longo deste capitulo - de
um modo geral, as descri¢des do ritual de puberdade feminina enfatizam a mudanca no
estatuto social da menina pubere que se torna, ao fim do ritual, uma mulher “casavel”.

Segundo Price, (1972:194), o ritual marca sobretudo, a nova possibilidade de
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casamento/alianca em torno da qual se articulam as relagdes inter- grupais. Sua andlise deste
ritual € portanto, uma andise das relagbes inter-grupais baseadas nos arranjos
matrimoniais. Pretendo descrever o ritual de puberdade feminina por outra via, enfatizando
a relacdo que se estabelece entre a menina pubere e os enfeites corporais que ela deve usar
na festa que encerra a reclusdo. Deste modo, pretendo articular a descricdo das relages
inter- grupais, foco da andlise de Price, com a descricdo das rel agdes que compdem a pessoa
neste contexto etnogréfico, tema dos capitul os anteriores.

Comegarei, assm, mencionando a origem da prética da reclusdo, conforme me
explicaram os Mamaindé para, em seguida, descrever os preparativos para a reclusdo da
menina pubere, as festas de brincadeira que sdo realizadas antes da festa que marca o final
do periodo de reclusdo, e, finamente, a festa em que a menina é retirada da casa de
reclusdo pelos convidados de outra aldeia. Neste ponto, darei especia atencdo arelacdo que
se estabel ece entre a menina pubere e os enfeites corporais que ela deve usar nesta ocasi 8o,
pois ambos sdo chamados de wasain'du (coisa, enfeite). Deste modo, pretendo retomar os
temas da afinidade e da troca mencionados nos capitul os anteriores, agora no contexto das
trocas inter-grupais. Falarei, ainda, das musicas cantadas durante o ritual, utilizando-as
mais como uma ilustracdo do que como objeto de andlise, tarefa que reservo para outra

ocasi 80.

4.1 A origem da reclusdo

Antigamente, contam os Mamaindé, os pais ndo prendiam as meninas quando elas

menstruavam e elas ficavam amareladas®®, fracas, morriam logo. Um dia, um homem

218 para os Mamaindg, “ficar amarelado” indica perda de sangue que é associado a0 espirito auptidu).
Figueroa (1989:67) sugere que, para os Negaroté, a cor amarela esta associada a idéia de imortalidade e a
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resolveu fazer uma casa com folhas de buriti para prender a filha e percebeu que assm ela
ndo morria rgpido como as outras. Quando a casa ficou velha, ele fez outrae manteve a
menina presa. O tempo foi passando e a sua filhaficou “formada’, seus seios cresceram, ea
virou mulher?'®. Todos passaram a fazer 0 mesmo com suas filhas e, assim, as meninas n&o
morreram mais.

Os Mamaindé também dizem que prendem as meninas menstruadas para evitar que o
espirito do rodamoinho (wannidu) as capture®*’. Conta-se que, F& muito tempo atrés, uma
menina ficou menstruada e, mesmo assim, foi para 0 mato com seus pais. O espirito do
rodamoinho a levou para dentro de um buraco e ninguém conseguiu retiré-la de |a& Assim,
as pessoas aprenderam a prender as meninas menstruadas, pois perceberam que o cheiro do
sangue atraia os espiritos maléficos (hadadu) que tentavam roubar o espirito das meninas,
consumindo o seu sangue e provocando a sua morte.

Registrel outra versdo dessa historia contada por um jovem Kintaulhu residente na
adeia Mamaindé. Segundo ele, a menina menstruada foi raptada pelo espirito do
rodamoinho que a levou para cima, e ndo para um buraco, e ela transformouse em uma
serra bem alta que fica localizada em uma regido préxima ao rio Cabixi, territdrio
tradicional dos Mamaindé, onde atuamente esti situada a cidade de Colorado d' Oeste

(RO)??!. Paraevitar que isso acontega novamente, a menina deve ficar presalogo que tem a

“excorporacdo da alma’. Referindo-se aos Nambiquara do Vae do Juruena, Pereira (1974:9) observa que a
cor amarela é usada “ para passar has almas” durante as sessoes de cura.

219 price (1972:194) afirma que, entre os grupos do cerrado, uma das designacBes da menina pubere é
nunk’ istidkkal usy, termo que faz referéncia ao desenvolvimento de seus seios e acrescenta que, de acordo com
um de seus informantes, a menina deve ficar reclusa apds a primeira menstruacéo para perder a “carne mole’
decriangaeficar com a“carnedura’ de mulher quando deixar areclusdo.

220 Na época das chuvas, os Mamaindé costumam queimar a resina do jatobd, pois o cheiro e a fumaca
provocados pela queima da resina arrebenta os colares do espirito do rodamoinho wannidu) e o mantém
afastado daaldeia. A mesma resina também costuma ser quei mada dentro da casa de recluséo. Outraformade
afastar este espirito € queimando o casco do jabuti, produzindo, assim, muitafumagae um cheiro ruim.

221 0 jovem Kintaulhu mencionou essa histéria para me explicar porque os Mamaindé foram os primeiros a
realizar o ritual de puberdade feminina.
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sua primeira menstruacéo. Seus pais devem fazer festa e oferecer comida e chicha aos
espiritos dos mortos para que eles gudem a proteger a menina do atague de espiritos
mal éficos.

Além do espirito do rodamoinho, o espirito dono do gavido rea (kokadadu)
também costuma roubar 0 espirito das meninas menstruadas, atraido pelo cheiro do seu
sangue. Esse espirito vive em um campo em cima do céu e constréi 0 seu ninho com os
cabelos e 0s 0ssos de suas vitimas. Apenas 0 xama consegue vigjar até este loca para
conversar com ele, saber a causa das doencas que atingem os Mamaindé e, se for o caso,
negociar 0 resgate de suas vitimas. Segundo Price (1972:194-195), entre 0s grupos
Nambiquara do cerrado, a prética da reclusdo das meninas puberes também é concebida
como uma forma de evitar que o espirito do gavido (dauptadahsi, em Nambiquara do sul)
beba o seu sangue e leve 0 seu espirito para o céu. Este autor acrescenta que, de acordo com
um xama Kintaulhu, todas as mulheres, e ndo sO as meninas puberes, devem permanecer
dentro de casa no periodo em que estédo menstruadas, pois também ficam mais vulneraweis
ao atague do espirito do gaviéo.

Na primeira vez em que estive com os Mamaindé, uma menina havia acabado de
entrar em reclusdo e, poucos dias depois, algumas pessoas disseram ter escutado 0 gaviéo
real (kokadadu) piar durante a noite. A mée da menina gue estava reclusa explicou-me que
0 gavido estava chorando porque viu a menina sendo presa e nao conseguiu capturé-la.

Outro espirito maléfico que rouba o espirito das mogas menstruadas é descrito como

uma grande arara vermelha (Ia’ dadu) que vive nas cabeceiras dos rios. Esse espirito pode
ser descrito também como uma pessoa com 0 corpo repleto de penas vermelhas que se
alimenta principalmente do fruto do buriti. Quando as meninas menstruadas iam banhar-se

Nos rios, o espirito “dono” da arara vermelha corsumia todo 0 seu sangue, provocando uma
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morte quase instantanea que nem Mesmo O xama conseguia reverter. Por esse motivo, as
mulheres menstruadas ndo devem banhar-se nos rios, e sim dentro de suas casas, enterrando
imediatamente qual quer vestigio de sangue que caia no chao?%2.

Os Mamaindé contam ainda gque, antigamente, uma menina menstruada estava presa
e, depois de tomar banho dentro de casa, ficou com muito frio e pediu a sua méae que lhe
trouxesse lenha para que ela pudesse acender o fogo e se esquentar. A mée se recusou a
atender o seu pedido dizendo que ela ficaria com a pele toda manchada e queimada®®. A
menina ficou com muito frio, sofrendo sozinha dentro de casa, e virou um gafanhoto
(gayatdu). Sua m&e ndo viu e entrou na casa para procuré-la. Como ndo encontrou a filha,
chorou muito, mas depois esgueceu 0 assunto. “Até hoje o gafanhoto fala e nds escutamos.
E uma pessoa (nagayandu) mesmo que fala’, afirmou o homem que me contou essa
histria. Algumas pessoas acrescentaram que 0 som produzido pelo gafanhoto é como a voz
de uma crianga chamando pela mée (natidu) e que € por isso que, ainda hoje, os gafanhotos
costumam ficar na palha que cobre a casa de reclusdo em que a menina pubere € colocada.

H4, também, outra versdo para essa histéria que afirma que, depois de ter sentido
muito frio e de sofrer muito, a menina chorou até anoitecer. Quando estava tudo escuro,
uma sucuri, que era gente, entrou na casa da menina e levou-a para longe. No dia seguinte,

sua mée foi procur&la, mas ndo a encontrou e, entdo, seguiu o seu rastro até chegar em uma

lagoa na qual avistou a menina. A essa atura, as pernas da menina ja haviam se

222 O espirito “dono” da arara vermelha também pode roubar o espirito das criangas. Os Mamaindé me
contaram que ha pouco tempo atrés, em uma aldeia do cerrado, una crianga desapareceu por dois dias. O
xama a trouxe de volta e contou a todos que ela havia sido levada pelo espirito “dono” da arara vermelha que
a estava criando como se fosse um filho, alimentando-a com frutos de buriti. Pereira (1973:7) também

mencionou um espirito descrito como uma arara, maior e mais vermelha do que as outras, chamada pelos
grupos do vale do Juruenade “ Alaaintzu”. Segundo ele, a pessoa que vé esta arara (um ser masculino) passa a
vomitar e, necessariamente, morre, porque nenhum pajé conhece remédio para esse vOmito. Esse ser €
considerado especialmente perigoso para as parturientes e para as mulheres menstruadas. Ele cheira e
persegue 0 sangue catamenial.

223painda hoje ndo se deve acender fogo dentro da casa de reclusdo para que a menina ndo fique com a pele
manchada.
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transformado em um rabo de sucuri, mas, da cintura para cima, ela ainda era gente. A
menina disse a sua mée que havia se casado com a sucuri e a aconselhou a esquecéla.
Antes de ir embora, porém, ela deu & sua mée um pouco de buriti®?*. A mulher, muito triste,
voltou para a aldeia e chorou muito. Pouco tempo depois, morreu de tanta tristeza®2°,
Atuamente, para evitar que a menina sofra muito (/ayansin-/, ficar “coitada’, triste)
durante o periodo de reclusdo, os Mamaindé costumam prendé-la junto com uma
“acompanhante”, geralmente uma menina um pouco mais nova que ainda néo ficou
menstruada. O sofrimento é, como vimos, concebido como algo que pode desencadear um
processo de transformagcdo e os Mamaindé costumam apontalo como uma das causas
possiveis para 0 rompimento dos enfeites corporais de uma pessoa, deixando-a doente. A
presenca de uma “acompanhante” na reclusdo também tem como objetivo evitar que a
menina fique sozinha por periodos prolongados. Uma mulher me explicou que ndo se deve
deixar a menina sozinha dentro da casa de reclusdo porque, no escuro, ela pode virar um
“bicho”. Ao que tudo indica, aqueles que ficam sozinhos, especialmente no escuro, estéo
mais sujeitos a transformar-se em outro tipo de gente. Como vimos, a noite € o momento
propicio para a atuacdo dos espiritos de um modo geral, 0 que inclui os espiritos maléficos
(nadadu) que roubam o espirito dos Mamaindé. Por isso, como mencionei no capitulo
anterior, agueles que estdo sozinhos no mato devem retornar a aldeia antes de anoitecer,
caso contrario podem ter o seu espirito capturado por um espirito do mato, o que equivale a
transformar-se em outro tipo de ser. O mesmo se passa com a menina que fica sozinha no

interior escuro da casa de reclusdo, ela pode virar “bicho”, como conta a histéria,

224 34 mencionel que o espirito “dono” do buriti é descrito pelos Mamaindé como uma grande sucuri
(dehadadu) que tem como casa o buritizal.
225 Figueroa (1989: 237) também registrou uma versdo desta histdria contada pel os Negaroté.

273



mencionada acima, na qual a menina transformou-se em sucuri, 0 que também foi descrito
COMO UM casamento.

A impressdo que se tem é que, para s Mamiandé, aguele que fica sozinho, longe
dos proprios parentes, fica inevitavelmente mais propicio a se tornar parente de outros
seres. Assim, tudo o que afasta a pessoa do convivio com os seus € concebido como algo
gue desencadeia a sua transformacao. A vergonha (yah&itun-/, ficar com vergonha), a raiva
(/nikseik/ ficar perigoso, ou, /ahna-/, ficar bravo), a tristeza (/*yaih/, ficar triste, zangado ou
/ayansin-/, ficar “coitado”, triste) sdo estados caracterizados pelo afastamento do convivio

social®%®

e, muitas vezes, sB0 mencionados como possiveis causas de doencas descritas
como um rompimento ou roubo dos enfeites corporais. A menina em reclusdo também se
afasta temporariamente do convivio socia e este processo deve ser controlado para ndo
desencadear uma transformacéo indesgjavel. Uma das misicas cantadas durante a festa que
encerra a reclusdo diz: “ta wekwaindu ayansini yaulatawa’ (“minha menina esta coitada’),
enfatizando, assm, o sofrimento da menina em reclusdo. A soliddo e o isolamento da
menina durante este periodo devem ser, portanto, “amenizados” e “controlados” pela
presenca de uma “acompanhante”.

Costa (1993:53) registrou, entre os grupos Nambiquara do cerrado, uma histéria que
se assemelha em alguns pontos as histérias mencionadas acima. Segundo esta autora, a

histéria explica a origem da reclusdo das meninas logo apds a primeira menstruagdo. Conta-

Se que uma menina muito preguigosa recusava-se a gjudar a sua mae. Ela ndo pegava égua

no rio, ndo ia a roga, ndo buscava lenha e ndo queria aprender a confeccionar os adornos

226 Devo lembrar, neste sentido, que em uma das versdes do mito de origem dos animais mencionadas no
capitulo anterior, o narrador enfatiza que o xama “dono” dos animais, ao se dar conta de que os animais
tinham escapado do buraco no qual ele os mantinha presos, ficou com raiva e deitou-se sozinho no mato. Ele
s6 voltou paraaaldeiaquando araivapassou e ele voltou aficar “um pouco alegre”.
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corporais. Gostava apenas de ficar atoa, deitada. A mée, cansada de ndo ter os seus pedidos
atendidos pela filha, resolveu prendé-la em uma casa um pouco afastada das demais. A toda
hora, ela entrava na casa para banha-la e ndo deixava que ela se esquentasse. A menina
ficou com frio, ndo conseguia dormir, chorou muito e acabou morrendo. Assim, 0s
Nambiquara aprenderam a prender suas filhas quando elas menstruavam meas, agora, néo
as matam mais de tanto banha-las. Neste caso, também fica evidente que as préticas
associadas a reclusdo devem ser controladas para evitar uma transformacéo indesgjada ou
irreversivel, o que resulta na morte da menina.

Os Mamaindé dizem que as mulheres que ndo passam pelo periodo de reclusdo apds
a primeira menstruagdo geralmente ficam pequenas, fracas, doentes e podem até morrer.
Registrei alguns casos de doengas que atingiram mulheres jovens e que foram atribuidas ao
fato delas ndo terem passado pelo periodo de reclusdo. Em todos os casos, as mulheres
afetadas tiveram o seu espirito capturado por espiritos maléficos (nadadu) e passaram por
inlmeras sessdes de cura para que 0 Xxama resgatasse 0 espirito roubado.

Price (1972:205) observou que, de acordo com os Nambiquara do cerrado, as mogas
que ndo sdo presas logo apds a primeira menstruacéo podem ficar doentes e morrer. Ele
mencionou o caso de duas mulheres que, devido as proibigdes impostas pelos missionérios
gue viviam em suas adeias, nunca passaram pelo ritual de iniciagdo feminina. Este fato era
freqUentemente apontado como 0 motivo pelo qual uma delas havia perdido quase todos os

filhos que tivera, além de ter sofrido varios abortos. A outra mulher teve, segundo Price,

uma forte “depressdo pds-parto” logo apds o nascimento do seu primeiro filho eo caso
também foi atribuido ao fato dela ndo ter passado pelo ritual de recluséo.
Devo notar que, enquanto os Mamaindé enfatizam a falha no desenvolvimento

corporal e a vulnerabilidade do espirito das mulheres que ndo passaram pelo ritual de
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reclusdo apds a primeira menstruacdo, os Nambiquara do cerrado enfatizam a perda da sua
capacidade reprodutiva. Em ambos os casos, as mulheres e os filhos gerados por elas se
tornaram doentes e fracos, 0 que equivale a dizer que se tornaram mais vulneraveis ao
ataque de espiritos maléficos, pois a doenca € freqlientemente concebida como um processo
de transformacgéo desencadeado pelo roubo do espirito por outros tipos de seres.

A prética da reclusdo pode ser descrita, assim, como um modo de evitar ou de
controlar a possibilidade de transformacé@o das meninas puberes, que é exacerbada pela
saida do sangue menstrual, cujo cheiro atrai os espiritos maléficos, provocando doencgas
concebidas como uma perda do espirito. No entanto, se a reclusdo visa evitar a
possibilidade de uma transformacdo indesgada, ela também visa produzir uma
transformacdo intencional — i.e controlada - para que, apos esse periodo, a menina se torne
uma mulher capaz de ter filhos.

O alto potencia de transformacdo da menina em fase de puberdade &, neste sentido,
comparavel a instabilidade ou vulnerabilidade atribuida as criancas peguenas. Ambos séo
considerados mais passivels de transformacdo e devem ser tornados humanos pelos seus
parentes. Vimos no capitulo 2 que as criancas pegquenas tém o espirito mais fragil e,
portanto, sdo consideradas extremamente vulneravels ao ataque de espiritos malévolos Por
este motivo, elas devem ser enfeitadas com muitas voltas de colar de contas pretas pelos
Seus pais e, especialmente por suas avos. O ato de enfeitar as criangas peguenas € entéo,
uma forma de conect&las a um grupo de parentes, evitando, assm, que elas se tornem

parentes de outros seres, 0 que costuma ser descrito como um roubo ou troca de enfeites. A
menina menstruada também é concebida como um ser extremamente vulneravel. Mas neste
caso, a vulnerabilidade do seu espirito esta associada a perda do sangue. Como vimos, 0

cheiro do sangue menstrual atrai os espiritos maléficos que, ao consumirem o sangue da
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mening, roubam o seu espirito. A reclusdo €, assim, un modo de evitar que o espirito da

menina seja capturado por outros seres.

4.2 Os preparativos para a reclusao

Cabe aos pais da menina pubere construir uma pequena casa onde a menina devera
permanecer até a festa que encerrara a reclusdo. Esta casa €, segundo os Mamaindé, uma
versdo reduzida das suas casas tradicionais, possui um formato semi-esférico e é totalmente
coberta com folhas de buriti, com uma pequena abertura pela qual so se entra agachado.

A casa da menina (wa’yont&' & sihdu) costuma ser construida no terreiro em frente a
casa dos seus pais para que eles possam cuidar da filha durante o periodo de reclusdo.
Algumas pessoas me disseram que a casa de reclusdo deve ser construida no local onde os
av6s (sunidu)??’ da menina estdo enterrados que, geralmente, coincide com o local em que
vivem 0s seus pais. Como vimos, os Nambiquara enterram 0s mortos no patio central da
aldeia ou, entdo, dentro ou proximo de suas casas??8. Em dois dos trés rituais em que estive
presente, a casa de reclusdo foi construida em frente a casa dos pais da menina que,
segundo me disseram, correspondia ao local em que havia parentes mortos enterrados. Em
apenas um deles, a casa de reclusdo foi construida em frente a casa do avd materno da
menina eos seus pais, que haviam se mudado para um lugar mais afastado, voltaram a
viver temporariamente neste local para cuidar da filha durante o periodo da reclusdo.

Aytal esteve em duas adeias habitadas pelos Mamaindé na década de 1960 e
referiu-se aum ritua de puberdade feminina realizado em uma das adeias que visitou.

Segundo €ele, o ritual ocorrera no centro do pétio, local em que os mortos eram enterrados.

227 Como vimos, 0s mortos sio genericamente classificados como avés (sunnidu).
228 Devo lembrar que a presenca de mortos enterrados € também o critério que define um local como sendo
umaaldeia
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Ele conta que o cacique da aldeia mamaindé, que ele havia conhecido na primeira viagem
gue redlizara em 1963, faleceu em 1965 e foi enterrado no patio central da aldeia. Ao
descrever o ritual realizado em 1966, durante a segunda viagem que fez as aldeias dos
Mamindé, ele disse: “dancamos e cantamos junto com os indios no lugar onde ele (o
cacique) deve ter sido enterrado” (Ayati, 1987.33-34).

Price (1972:194) também observou que, entre os grupos do cerrado, a casa de
reclusdo da menina pubere € construida no pétio da aldeia, perto da casa dos seus pais.
Segundo ele, esta casa ndo tem um nome especial e, exceto pelo tamanho reduzido, ndo
difere em nada das casas tradicionais encontradas nas aldeias do cerrado. Este autor
contradiz, assim, a afirmacdo de Lévi-Strauss (1948:109) de que a casa de reclusdo da
menina pubere era construida fora da aldeia. Price argumenta que, talvez, este sgja 0 caso
dos grupos Nambiquara do norte, ja que ndo € possivel identificar a que grupo L évi-Strauss
referia-se ao fazer tal afirmagéo.

Até onde eu pude investigar, os Negaroté e os Sabané, assim como os Mamaindé
(ambos grupos Nambiquara do Norte), ndo constroem a casa de recluséo fora da adeia, mas
sim proxima a casa dos pais da menina, que coincide com o loca de enterramento dos
mortos. Penso que a afirmacdo de Lévi-Strauss pode ter sido resultado de um mal
entendido. E possivel que o seu informante estivesse referindo-se a casa das flautas, cuja
visio é interditada & mulheres®?®. Como vimos no capitulo 2, Figueroa (1989:77)
mencionou a existéncia da casa das flautas fora dos limites da aldeia, ao descrever o ritua

de abertura de novas rogas, tal como era realizado pelos Negaroté. Neste ritual, a casa das

flautas localizada no centro da adeia era ligada por um fio de algodd a uma outra casa

229 A casa em que ficavam guardadas as flautas tocadas nos rituais de abertura de novas rogas era chamada
pelos Mamaindé “yamaga’a sihdu” (casa de yamakdu), em referéncia a0 herdéi mitico yamakdu que deu
origem as plantas cultivadas e é associado aos espiritos das flautas.
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semelhante construida na roca. Através deste fio de algoddo, os espiritos das flautas
chegavam a aldeia para consumir a comida deixada especialmente para eles.

Como ja mencionei, aualmente os Mamaindé ndo constroem mais a casa das flautas
na aldeia. Disseram me que deixaram de fazé-la apds o contato intensivo com os brancos
na década de 1960, época em que 0 mission&io do SIL instalou-se em uma das aldeias
Mamaindé. Aytai (1964) esteve em uma aldeia Mamaindé em 1963, antes da presenca do
mission&rio, e mencionou a existéncia de uma casa redonda, feita com folhas de palmeira,
localizada no centro da aldeia. No entanto, de ndo encontrou nenhum objeto dentro da
casa. E possivel que se tratasse de uma casa das flautas j& abandonada.

Costa (2002:82) afirma que, entre os grupos do cerrado, a casa de reclusdo da
menina pubere (vaintakalasu) situa-se dentro da aldeia, proxima ao pétio central, e tem
uma abertura voltada para o nascente (leste), diferindo, assim, da casa das flautas também
construida no centro da aldeia, mas cuja abertura é voltada para o poente (oeste). Observei,
entre os Mamaindé que a casa de reclusdo da menina plbere possuia a abertura sempre
voltada para o leste. Essa pequena porta permanecia coberta por uma esteira ou por um
pedaco de telha de amianto para que ninguém avistasse a menina |4 dentro, e também para
gue a luz do sol ndo entrasse na casa. A luz solar é considerada prejudicial a salde das
mulheres menstruadas de um modo geral. Price (1972:194-195) relatou 0 mesmo para 0s
Nambiquara do cerrado.

Em 2004, acompanhei a construcdo de uma casa de reclusdo. Os pais da menina que
acabara de ter a sua primeira menstruacdo, gjudados pelos seus filhos mais velhos, noras e
genros, foram até os limites da reserva para pegar a palha de buriti usada na cobertura da
casa. Em um local proximo a aldeia, cortaram os galhos e os troncos usados para a

construcéo da estrutura da casa. A méde da menina, gudada por uma de suas filhas, trouxe
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alguns cipos de embira para fixar as folhas de buriti acasa Depois de cinco dias de
trabalho, a casa estava pronta. Até entdo, a menina permanecera dentro da casa de seus
pais, sem sair paranada.

Com a casa pronta, a mae da menina chamou as suas filhas e a sua cunhada parair a
roca pegar mandioca Outras mulheres da adeia juntaramse a elas no caminho e todas
seguiram, carregando seus balaios, em direcio a roca da mae da menina. A noite, haveria
uma festa na qual a chicha de mandioca e a comida preparada pelas mulheres seria
oferecida aos espiritos dos mortos. Um dos irm&os da menina pubere deixou a adeia de
manha cedo para cacar. O outro foi pescar, acompanhado pelo seu cunhado. No meio do
dia, as mulheres voltaram da roca e comecaram a ralar mandioca para fazer chicha e beiju
no pétio em frente a casa da mée da menina. Ao entardecer, trés grandes panelas de chicha
de mandioca ja estavam prontas e algumas mulheres enterraram bolo s de beiju nas cinzas
da fogueira para assa-los. Nesse momento, a mée da menina entrou no quarto em que a sua
filha estava desde o dia em que ficou menstruada, levando consigo uma panela com &gua na
qual colocou pedagos daraiz do urucum. A menina foi banhada com essa agua, que ganhou
um tom amarelado, e levada, em seguida, para a casa de reclusio®*°. Tudo se passou
rapidamente, sem chamar a atencdo dagueles que estavam no patio da aldeia. Dentro da
casa de reclusdo, a menina tomou um novo banho, dessa vez com uma efusdo de folhas que
ndo pude identificar. Disseram-me apenas que os banhos serviam para que a menina néo

ficasse com sono no dia em que fosse retirada da reclusdo, pois a festa duraria a noite

239 Em outra ocasido, presenciei uma menina sendo levada para a casa de reclusdo durante o dia, sob um
cobertor para que ndo fosse exposta aluz do sol. Muitas mulheres repreenderam a mae da menina dizendo que
ela deveriater sido levada para a casa de reclusdo a noite e que 0s seus pais deveriam ter feito uma festa para
oferecer comida e bebida aos espiritos dos mortos, pedindo-lhes que protegesse a menina durante o periodo
em que elaficasse reclusa.
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inteira. A menina foi, entdo, colocada nua em cima de um pequeno colchéo que havia sido
levado pela sua irma mais velha?>.

No fim do dia, os homens voltaram para a adeia sem trazer nenhuma caca e
avisaram que a festa seria pequena, pois ndo haveria muita comida. A0S poucos, as pessoas
foram chegando e reunindo-se na casa da mée da menina. O xama chegou acompanhado
por sua mulher e sentouse ao lado de uma grande panela com chicha de mandioca. Em
seguida, comegou a cantar musicas de xama (waninso’ga haisidu). Aqueles que estavam
presentes acompanharamno. A mde da menina colocou em frente ao xama uma garrafa
térmica com café e um prato com beiju assado e bolinhos de carne de cateto socada com
farinha. Depois de cantar por algum tempo, todos pararam para comer e beber. O xama
retomou o canto e uma mulher chegou trazendo o seu filho, ainda bebé, que foi colocado
deitado, ao lado do xama. Ele cantou por mais alguns instantes, sempre acompanhado pela
sua esposa, e depois sugou a barriga da criancga retirando pélos de algum animal. A crianca
adormeceu logo, a sua mée pegou-a no colo novamente e continuou cantando junto com os
outros para acompanhar 0 xama.

Em determinado momento, o canto foi interrompido e 0 xama iniciou um discurso
oferecendo comida aos espiritos dos mortos e pedindo- lhes que protegessem amenina que
acabara de entrar em reclusdo. Ele anuncioy ainda, a presenca dos espiritos do avé (MF) da
menina, morto ha cerca de dez anos, e de um jovem faecido ha pouco mais de um ano.

Depois de faar por uns instantes, 0 xama voltou a cantar. Disseram me que, dém das

23! price (1989:678) também mencionou, em sua descric&o do ritual, que a mée da menina ptbere lhe deu um

banho, mas, neste caso, do lado de fora da casa de reclusdo. Em seguida, a menina foi colocada dentro da
casa. O autor ndo mencionaamistura de dgua com raiz de urucum ou qualquer outro tipo de planta usada para
banhar a menina, mas observa que “a quantidade de agua usada néo era suficiente para que Miriam (nome da
menina pubere) ficasse realmente limpa”, o que indica que a &gua utilizada devia ser um remédio.
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“musicas de xam@”, ele também cantou “musica de porco” (yag dsadu) e “musica de anta”
(nur' da’ & sadu). Essas mUsicas podem ser cantadas antes ou depois da caga. %32,

Ja estava de madrugada quando a comida e a bebida acabaram. A atura,
algumas pessoas haviam adormecido, deitadas sobre cobertores no chdo. O xama parou de
cantar e todos voltaram para as suas casas. Esta foi uma das muitas festas que os pais da
menina, a0 menos idealmente, deveriam fazer até chegar o dia da “festa de verdade”,
explicaram- me os Mamaindé.

Durante o periodo de reclusdo, a menina deve ter o corpo coberto com urucum para
evitar que os espiritos maléficos se aproximem?™2. Os Mamaindé dizem que o cheiro forte
do urucum impede que os espiritos sintam o cheiro do sangue da menina O urucum
também costuma ser usado para passar nos doentes. Figueroa (1989:67) relatou que um
xamaHalotési referiu-se a0 urucum como um “remédio irmao”. Segundo €la, o urucum é
usado pelo s xamas nas sessdes de cura e, eventualmente, por qualgquer pessoa, pois Seu uso
tem um sentido profilatico. As mulheres Mamaindé costumam passar urucum no rosto,
antes de ir para a roga. Fazem 0 mesmo com as criangas peguenas, sempre que as levam

consigo para 0 mato. Registrei, ainda, 0 uso do urucum como remédio de caca. Um homem

me disse, certa vez, que era bom passar urucum no corpo para cagar, pois o cheiro forte do

232 Avery (1977:361) mencionou o repertério mamaindé de “musicas de caga’ (nun’ nadsadu). Trata-se de
musi cas ensinadas pel os ancestrais dos préprios animais. Muitas del as referem-se aos animais que compdem a
dieta dos Mamaindé (cateto, anta, mutum, jacu, entre outros). Essas musicas visam assegurar 0 Sucesso ha
caca. Afirma-se que elas sdo cantadas para impedir que os animais se afastem muito, para deixar o espirito do
animal feliz, para evitar que o espirito do animal fique com raiva, ou para evitar que o animal desapareca. Ha,

ainda, uma musi ca cantada para evitar que o cagador capture um tipo inferior de péssaro.

233 Costa (2002:82) reproduz a afirmacéo de um de seus informantes que enfatizou a importancia de pintar a
menina pubere com urucum. Segundo ele, “é importante que as mogas se pintem. Se ndo acontecer isso,

quando chegar na época de velho [velhice], o espirito fica bravo. Ele fica zangado. A lei existe assim, javeio
ordem assim. E para proteger a saide”.
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urucum impedia que o0s animais sentissem o seu préoprio cheiro e, deste modo, eles ndo se
afastavam?®*,

De acordo com a versdo mamaindé b mito de origem das dantas cultivadas —
talvez o mito mais difundido entre os diferentes grupos Nambiquara (Price, 1972, Costa,
1993, Aytai, 1978, Figueroa, 1989) - o urucum é feito do sangue do ancestral mitico
Yamakdu que deu origem a todas as plantas cultivadas na rogca a partir de pedacos
mutilados de seu corpo: 0 seu sangue transformou-se nas sementes de urucum e a sua ama
transformou-se na musica das flautas que, como mencionei, sdo guardadas em peguenas
casas no centro da aldeia e tocadas pel os homens nos rituais de abertura de novas rogas. Os
Mamaindé dizem que, quando uma pessoa esta sozinha no mato e sente o cheiro do urucum
sabe, imediatamente, que um espirito yamakdu esta por perto. Os espiritos yamakdu,
associados as flautas, sdo descritos pelo xamd como pessoas inteiramente pintadas com
urucum, o que as torna especialmente brilhantes e luminosss.

Costa (1993:113) observou gue a tintura de urucum também € usada pelos grupos
do cerrado para cobrir alguns objetos. O recipiente de cabaga, por exemplo, usado para
guardar alimentos, fumo ou sementes pode ser coberto com uma leve camada de urucum.
Essa pintura tem o objetivo de “trazer salide ao objeto, ao alimento que € colocado nele e,

por conseguinte, agueles que o ingerirem”. Os Mamaindé também costumam passar

234 Price (1989:680) afirma que a raiz do urucum, que produz uma cor amarelada como a do acafrdo, 6, as
vezes, usada pelos cagadores para disfarcar o odor de seus corpos. No ritual que ele assistiu, essa raiz foi
utilizada para passar no corpo da menina pubere, como substituto do acafrdo. Segundo ele, ndo foi possivel
saber por que a raiz do urucum foi usada na menina, mas ele sugere que o fato dela produzir uma cor
amarel ada pode ser importante. Em suas palavras: “Perhaps it is associated with immaturity, or perhaps it
suggests the sickly pallor of an undernourished girl kept in the dark during dead time between life as a child
and life as an adult” (Price, 1989:680). Observei, entre os Mamaindé, que a raiz do urucum foi usada pela
menina pubere, na forma de banho, antes dela entrar na reclusdo. No entanto, durante todo o periodo que ela
permaneceu reclusa, seu corpo foi pintado com os frutos do urucum, deixando a sua pela avermelhada.
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urucum nas cabacas usadas para guardar sementes e nos adornos feitos com folhas de
buriti 23°,

Além de ter o corpo coberto com urucum para neutralizar o cheiro do sangue, a
menina em reclusdo deve evitar comer carne de animais grandes, pois iSso aumentaria o seu
fluxo menstrual®®. Elatambém deve tomar remédios feitos com certas espécies vegetais
gue ndo pude identificar para reduzir o fluxo menstrual. O controle do fluxo menstrual é,
sobretudo, um modo de controlar a possibilidade da menina pubere ter o seu espirito
capturado por outros seres que consomem o seu sangue. Oberg (1953:104) mencionou um
liquido azul utilizado pelos Kintaulhu que era dado & menina em reclusdo para interromper
definitivamente a sua menstruacdo. N&o obtive dos Mamaindé nenhuma informagéo a esse
respeito. L évi-Strauss (194862,63) afirmou referindo-se aos grupos Nambiquara do norte,
gue nenhuma precaucdo era tomada para evitar ou diminuir o fluxo menstrual das meninas
puberes, pois, segundo ele, as mulheres Nambiquara ja possuiam um fluxo menstrua
reduzido e irregular. Observel que as mulheres Mamaindé reconhecem a periodicidade do
ciclo menstrual, embora, muitas vezes, o curto intervalo entre uma gravidez e outra acabe
fazendo com que passem longos periodos sem menstruar. No entanto, isso ndo as impede
de tomar as devidas precaugdes para diminuir o fluxo menstrual quando € necessério.

Outra forma de evitar que os espiritos maléficos aproximem-se da menina para
CoNsumir 0 Seu sangue e capturar 0 seu espirito consiste em manter o interior da casa de

reclusdo constantemente perfumado pelo odor da fumaga produzida pela queima da resina

235 \/gja a descricéo dos adornos de buriti no capitulo 2.
236 Algumas pessoas classificaram os animais que podem ser consumidos pel as meninas menstruadas como
animais “maneiros’, termo regional usado paradesignar coisas “leves’, i.e, com pouco peso.
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do jatob4 Os Mamaindé dizem que essa fumaca afasta os espiritos maus (nadadu) porque
provoca o rompimento dos seus enfeites corporais®®’.

Por fim, a menina em reclusdo ndo deve usar nenhum enfeite corporal sob o risco
deles se transformarem em cobras ou em lacraias. A propria menina também pode se
transformar em um “bicho”, conforme afirmou uma mulher Mamaindé. Esta mesma mulher
acrescentou que, se a menina ficasse enfeitada durante a reclusdo, os espiritos dos mortos
(da’ dahsogidu), achando-a bonita, poderiam entrar pelo chéo da casa, levando-a para longe
para casar-se com ela®®. Neste sentido, a auséncia de enfeites corporais durante este
periodo € uma forma de torrar a menina menos visivel aos espiritos de um modo geral. A
diminuicdo da visibilidade da menina também mplica um comportamento especifico: ela
ndo pode falar alto, fazer qualquer barulho e nem mesmo se movimentar muito no interior
da casa de reclusdo. A esse respeito, Costa observou que dentro da recluséo deve-se falar
baixo, quase em sussurro. “A menina participa da conversa pronunciando pouquissimas
palavras. Na verdade, ela fica mais a escutar 0s comentarios a respeito do que se passa la
fora’ (Costa, 2002:83).

Devo dizer, ainda, que a entrada de homens na casa de reclusdo € expressamente
proibida pelos Mamaindé. Segundo Costa (op.cit), os Nambiquara do cerrado afirmam que,
se 0s homens ficarem espiando a menina por entre as brechas da palha que cobre casa de
reclusdo, elando crescerd. Assim, a reclusdo é uma forma de tornar a menina menos visivel

ndo apenas aos espiritos, mas também aos homens da aldeig até que ela se torne uma

mulher “formada’.

237 O calor do fogo também esta associado ao rompimento dos colares. Mas, neste caso, trata-se dos colares
usados pelo xama e pel os espiritos dos mortos. Como vimos, € por esse motivo que o xama Mamaindé ndo
deve acender o fogo nem consumir alimentos quentes.

3% \/imos que, quando 0 xama canta dentro de uma casinha de buriti, semelhante & casa de recluséo da
menina, para chamar os espiritos dos mortos (da’ dahsogidu), esses espiritos podem chegar voando, ou entéo,
surgir do chao dentro da casinha do xama.
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Nos capitulos anteriores demonstrei que, para os Mamaindé, o uso dos enfeites
corporais € 0 que torna uma pessoa Vvisivel a outros tipos de seres que também possuem
enfeites. A relagdo entre 0 uso de enfeites corporas e as nogdes de
visibilidade/invisibilidade foi explorada por Erikson (1996) em sua andlise dos ornamentos
corporais e dos rituais associados a sua imposicdo entre os Matis, grupo da familia
lingliistica Pano localizado na Amazonia ocidental. Caberia aqui fazer uma breve mengéo
aos dados Matis, comparando-os aos meus dados sobre os Mamiandé.

Segundo Erikson (1996:233), entre os Matis, o recém nascido, ensangiientado e
desprovido de ornamentos, € concebido como um ser invisivel e, neste sentido, assemelha-
Se aps espiritos “maru”, seres invisivels, asociais e desprovidos de qualquer ornamentacdo
corporal. A imposicdo dos enfeites corporais nos bebés €, assim, uma forma de torné-los
visiveis e de humaniza- los. Os primeiros enfeites colocados o bebé séo menos elaborados,
em relacdo aos enfeites dos adultos, e podem ser descritos como um “preltdio ornanental”.
A medida que a crianga vai crescendo, ela vai adquirindo, em rituais especificos, outros
enfeites, mais elaborados e em maior quantidade. Neste caso, a aquisicdo de enfeites
corporais equivale & ampliacdo das relacfes sociais que ligam a pessoa ao grupo. Grosso
modo, € possivel dizer que, ao longo da vida, quanto mais enfeites corporais 0os Matis véo
adquirindo, mais visiveis e humaros eles se tornam.

Argumentel que, para 0s Mamaindé, o ato de enfeitar o bebé também é uma forma

de humaniz&-lo, conectando-o0 a um grupo de parentes e impedindo, assim, que ele se torne

parente de outros seres pois 0 seu espirito € considerado mais vulnerdvel ao atague de
espiritos maléficos Paradoxalmente, 0 uso de enfeites corporais € 0 que torna as pessoas
visiveis a outras espécies de sujeitos. Portanto, se, por um lado, enfeitar € um modo de

produzir pessoas humanas, por outro lado, os enfeites sdo também aquilo que permite a sua
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transformagdo. Neste caso, € possivel dizer que, conforme observou Erikson (op.cit) paraos
Matis, a aguisi¢cdo de enfeites corporais aumenta a visibilidade de seu portador, ampliando
as relagdes sociais que 0 conectam a grupo. No entanto, para Mamaindé, essas relagcoes
implicam necessariamente aquelas estabelecidas em um plano supralocal que incluem os
outros seres que também possuem enfeites. Além disso, como vimos no capitulo 3, 0s
proprios enfeites usados pelos Mamaindé tém a sua origem no exterior, pois sdo adquiridos
dos espiritos dos mortos através do xamad. Assim, para os Mamaindé, o uso de enfeites
corporais implica, sobretudo, as relacdes que ultrapassam o dominio das relagbes de
parentesco no interior do grupo local. Portanto, a relacdo entre o uso de enfeites corporais e
a nocdo de visibilidade tal como os Mamaindé a concebem, indica que “ver” € o mesmo
que “ser visto”. Dito de outro modo, a visibilidade/invisibilidade, neste caso, depende
sempre de uma relacéo.

Procurei mostrar até agora que a menina em fase de puberdade torna-se
extremamente vulneravel ao atague de espiritos maléficos que se aproximam atraidos pelo
cheiro do sangue menstrual. Do mesmo modo que as criangas pequenas, ela devera ser
enfeitada pela sua mée e sobretudo pela sua avé (categoria terminologicamente associada
aos ancestrais) no momento em que deixar a reclusdo. Antes disso, porém, ela devera
permanecer sem enfeites e, portanto, menos visivel, até que se torne uma mulher
“formada’, como dizem os Mamaindé. A reclusdo estd, assim, intimamente associada a
possibilidade de transformacéo. Dentro da casa de reclusdo a menina se tornara mulher,

mas, neste processo, 0s Mamaindé enfatizam que tanto ela como os seus enfeites corporais
correm constantemente o risco de se transformar em animais. Neste sentido, a reclusdo é
uma volta a0 tempo mitico, quando as pessoas e 0s objetos que elas fabricavam

transformaramse em animais.
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De acordo com 0 mito, como vimos, a transformacdo dos objetos e das pessoas em
animais foi deflagrada pela origem da noite (escuridéo). Antes, tudo era claro e visivel. De
certo modo, areclusdo reproduz, nos dias de hoje, a escuriddo nitica. O interior da casa de
reclusdo é um ambiente caracterizado pela auséncia de luz. Durante o dia, aluz do sol entra
apenas por minusculas frestas entre a palha que encobre a casa e, para manter a quase-
escuriddo em seu interior, a porta de entrada deve ficar sempre cuidadosamente fechada. A
noite, apenas o fogo produzido pela queima da resina do jatob4, ou de uma vela, iluminam
0 ambiente e evitam, assim, a escuriddo total que, conforme me explicou uma mulher
Mamaindé, seria fatal para a menina que poderia, deste modo, transformar-se em um
“bicho”.

A associacdo entre areclusdo e o estado altamente “transformaciona” de que fala o
mito também fica evidente no processo de iniciacdo xamanica dos Negaroté (grupo
Nambiquara vizinho dos Mamaindé). Como vimos no capitulo anterior, os Negaroté
concebem a iniciagdo xamanica como um tipo de reclusdo, enquanto os Mamaindé e os
grupos Nambiquara do cerrado a descrevem como um tipo de morte. Em ambos os casos, 0
xama € associado aos espiritos dos mortos e dos ancestrais miticos e, ao menos para 0s
Mamaindé, ele efetivamente se torna um morto entre os vivos. E possivel dizer, neste
sentido, que a menina reclusa, assim como xama iniciante, compartilha a mesma condicgéo
dos espiritos e dos seres miticos de um modo geral, podendo, a qualquer momento,

transformar-se em um animal. Neste caso, a reclusdo também pode ser considerada como

um tipo de morte.
Os Mamaindé dizem que, dentro da casa de reclusdo, a menina permanece
acompanhada pel os espiritos dos mortos e dos ancestrais miticos. Por esse motivo, cabe aos

pais da menina fazer pequenas festas e oferecer comida e chicha a esses espiritos para que
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eles atuem como aiados, impedindo que a menina seja capturada por espiritos maléficos.
Ao fim da reclusdo, como veremos, 0s espiritos dos mortos e dos ancestrais miticos
também enfeitar&o a menina, junto com 0s seus parentes vivos.

Embora o0 uso de enfeites corporais segja evitado durante a reclusdo, ta atitude néo
significa, de modo algum, que eles se tornam menos importantes nesta fase do ritual Assim
gue a menina entra em reclusdo, sua mée comega, imediatamente, a fazer os enfeites que
serdo usados pela filha no final do ritual. Nessa tarefa, ela pode ser gudada por outras
mulheres, geralmente por suas filhas ou irmas, e também por sua méae, caso ela ainda esteja
viva Certavez, observei a mé&e de uma menina em reclusdo ser gjudada por sua cunhada
(MBD) na tarefa de confeccéo dos colares que seriam usados pela menina. Os Mamaindé
dizem que os enfeites so imprescindiveis para a realizacdo do ritual. Muitas vezes, as
mulheres vinham me pedir que Ihes trouxesse micangas aegando que, sem elas néo
poderiam prender as suas filhas quando elas ficassem menstruadas. Alertavam me, ainda,
com um tom levemente ameagador, que a ndo realizacdo deste ritual colocaria todos em
perigo, pois o sangue menstrual das meninas que ndo ficam presas provoca o0 aparecimento
de muitas cobras na adeia®®.

Price (1989:681) também enfatizou aimportancia dos enfeites corporais no contexto
do ritual de iniciagdo feminina. Segundo ele, logo que a menina tem a sua primeira
menstruagdo, sua mée comega a fazer os enfeites que serdo usados por elano final do ritual.
Ele explica que o colar de contas pretas feitas do coco do tucum € o principal ornamento

dos Nambiquara, e que as contas pretas “sdo valiosas por causa do trabaho investido na sua

239 Os comentérios feitos pelas mulheres quando vinham me pedir micangas sdo altamente reveladores do
modo como os enfeites corporais sdo concebidos neste contexto etnogréfico. Lembro-me que, certa vez, uma
mulher veio me pedir micangas e, ao recebé-las, comentou gque eu parecia um xama, pois eu vinha de longe
trazendo muitas micangas para dar aos Mamaindé. Em outra ocasido, uma mulher ja bastante idosa veio me
pedir micangas dizendo que queria fazer muitos colares para morrer toda enfeitada e acrescentou que, deste
modo, ajudaria os seus netos trazendo-lhes enfeites.
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confecgdo, porque sdo belas e porque, quando mudam de méos, algo do seu dono original

segue junto com elas’ (Price, 1989:681). Assim, ao descrever um ritual realizado em 1973
na aldeia Camararé, Price (op.cit) relata que, durante os preparativos para afesta, améaee a
irma mais velha da menina em reclusdo puseram-se a fazer as contas dos colares que seriam
usados pela menina 0 mais rapido possivel. Ele acrescenta que mulheres também

poderiam emprestar 0s seus proprios colares a menina, pois era importante que ela usasse
muitas voltas de colar durante a cerimonia®®.

Como descrevi no capitulo 2, dém dos colares que sdo colocados cruzados sobre o
peito, ao redor da cintura e dos pulsos, a menina pubere devera usar também faixas de
algoddo nos bragos e nas pernas geralmente confeccionadas pela sua mée Pingentes feitos
com penas de tucano e de arara sdo fixados as faixas de dgod&o. Sobre a cabega, a menina
devera usar um cocar de penas de tucano amarelas e vermelhas, feito pelo seu pai.
Observe, entretanto, que em alguns casos o0 cocar usado pela menina foi feito pelo xamdou
pela mae da menina?*!,

Vimos também que, de acordo com os Mamaindé a confeccdo de adornos
plumé&rios era uma tarefa exclusvamente masculina e que, apenas recentemente, as
mulheres passaram a fazer o cocar de penas de tucano (yaldgalodu). Este ornamento é
associado a menina de tal forma que, o que acontecer aele inevitavelmente afetara a
menina. Mencionei, a esse respeito, o caso de uma mulher que, ao confeccionar o cocar de

penas de tucano que seria usado por sua filha, me explicouque, se alguém roubasse aquele

249 Na década de 1980, os Mamaindé fizeram uma grande festa para retirar uma menina da reclusdo. A festa
foi filmada por Carelli (1987) como parte de um projeto do Centro de Trabalho Indigenista e resultou no
video “A festa damoca’. Ao se verem nas imagens gravadas, os Mamaindé n&o ficaram satisfeitos com o uso
das roupas de branco durante o ritual. Realizaram, entdo, uma nova festa, dessa vez, usando menos roupas e
mais enfeites tradicionais, indicando, assim, aimporténcia conferida aos enfeites neste contexto. Mais do que
simples acessorios, os enfeites corporais so parte fundamental do ritual.

241 Ver Price (1972: 198-200) e Costa (1993:54) para a descricdo dos ornamentos usados pela menina pibere
nosrituais realizados pel os grupos Nambiquara do cerrado.
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cocar, a sua filha morreria imediatamente?*?. Devo dizer, ainda, que algumas misicas
cantadas durante o ritual de puberdade feminina sdo chamadas genericamente de “musicas
de tucano” (aldna’a hainsidu) e referemse a0 cocar de penas de tucano usado pela

menina, indicando aimportancia conferida a este enfeite no contexto ritual.

4.3 Asfestasdebrincadeira

Antes da grande festa que encerra a reclusdo, sdo feitas pequenas festas as quais 0s
Mamaindé se referem, em portugués como “festas de brincadeira’ ou “treinamento”. Price
(1989:680) também mencionou uma festa desse tipo. Segundo ele, quatro dias depois de ter
entrado em reclusdo, uma menina de uma aldeia do cerrado (Camararé) foi tirada para
dancar em uma ceriménia considerada uma amostra da cerimonia que se realizaria alguns
meses depois. Os Mamaindé dizem que é preciso fazer pequenas festas para dancar com a
menina e evitar que elafique muito triste (/ayansin-/, ficar “coitada”, triste).

A diferenca entre as festas de brincadeira e a festa que marca o fim do periodo de
reclusdo € que as primeiras sdo feitas apenas para diversdo, ou para “ficar alegre”, dizem os
Mamaindé, e ndo contam com a presenca de convidados dos outros grupos Nambiquara,
com excegdo de eventuais visitantes que estiverem na aldela na época das festas. Descrevo
a seguir uma dessas festas em que estive presente.

De manha bem cedo, a mée da menina em reclusdo saiu junto com outras mulheres
parair a roca pegar mandioca. Os irmaos da menina haviam partido ha trés dias atrés para

um acampamento de caca. Alguns deles foram acompanhados por suas mulheres e |4 se

juntaram a outras familias que estavam no mesmo local. No dia anterior, um rapaz que

242 price (1989:684) referiu-se ao cocar de penas de tucano como “Nambiquara’ s most valued and most
spiritually charged possessions”.
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estava junto com eles havia voltado para a adeia para avisar que o resto do grupo chegaria
no dia seguinte com a caca que seria consumida na festa. Os preparativos para a festa
duraram o dia inteiro. As mulheres voltaram da rogca e logo comecaram a ralar a mandioca
que seria usada para fazer chicha e beiju. A tarde, por volta das trés horas, os homens com
suas familias que estavam no acampamento de caca comegaram a chegar a aldeia trazendo
alguns macacos moqueados que foram colocados em um jirau dentro da casa da mée da
menina.

Por volta das cinco horas da tarde, as criangas comecaram a cantar formando um
circulo no patio que ficava em frente a casa de reclusdo. Disseram-me que elas cantavam
“musica de criangada’. A musica consistia em repetir a frase ‘weiktd’ & sihdu” (casa das
criangas). Segundo os Mamaindé, essa musica é cantada apenas por diversdo. A0S poucos,
os adultos comecaram a chegar e sentaramse prOXimos as criangas, conversando e

observando-as cantar®*®

. Pouco tempo depois, uma jovem chegou com uma grande panela
de chicha, que foi colocada no centro da roda formada pelas criancas. Nesse momento, as
mulheres e, em seguida, 0s homens comecaram a se juntar as criangas e formaram um novo
circulo: as mulheres se colocaram de um lado e os homens de outro. Notei que as mulheres
dancavam lado a lado, segurando os bragos umas das outras, e os homens dancavam
enfileirados, com excegcdo de alguns homens mais velhos que dancavam de bracos dados

com suas mulheres. A separacdo da roda de dancarinos, entre homens de um lado e

mulheres de outro, foi, aos poucos, se tornando menos rigida, embora a tendéncia fosse

manter 0s dois grupos separados. Formaramse, assim, pequenos semicirculos de homens

intercalados por pequenos semicirculos de mulheres, gue compunham, juntos, uma grande

243 Ao descrever o ritual de puberdade feminina, Costa (1993:56) também observa que s&o as criancas as
primeiras acomecar a cantar e, sd depois, os adultos, incluindo o cantor queira“puxar” as musicas, se juntam
aelasdando inicio afesta.

292



roda. A medida que as pessoas iam se juntando & roda, novos circulos concéntricos
formavam se ao redor da panela com chicha?**.

O xama sentou-se no centro daroda, com as pernas dobradas, e comegou a cantar as
musicas chamadas de wayont&’ & hainsidu (musicas da menina menstruada). Depois que o
Xama cantava o primeiro verso, as outras pessoas repetiam a mesma melodia, sem cantar o
texto da misica, apenas acompanhando o xama?*. As mulheres cantavam uma oitava
acima dos homens, do mesmo modo que cantam quando acompanham o xama durante as
sessdes de cura. A mesma musica era repetida por um ndmero indefinido de vezes e, ao
término de cada uma delas, que geralmente era marcado pelo alongamento da Ultima silaba,
os dancarinos mudavam a direcdio da danca e a roda passava a girar no sentido oposto. As
vezes, 0 sentido da roda mudava antes da musica terminar, “para ndo cansar”, disseram me.

Duas mulheres colocaramse no centro da roda e comecaram a servir chicha aos
dancarinos, que bebiam enquanto dancavam. As criangas ndo esperaram ser servidas, indo
até a panela de chicha para pegar a bebida, no que foram repreendidas pelas suas maes. As
primeiras musicas cantadas durante a festa referiamse & comida e a chicha. Disseramme
gue essas musicas eram um convite aos espiritos dos mortos para que eles viessem comer a
comida preparada para a festa. Um homem me falou que as crian¢as ndo deveriam ter
avancado sobre a comida, porgque os espiritos dos mortos ficam com raiva. S0 eles que
devem comer primeiro. E esse o motivo pelo qual os Mamaindé cantam durante um certo

tempo, antes de comegar a servir a chicha e a comida®*°.

244 \/er Costa (1993:56) para descricao da roda de dancarinos nos rituais realizados nas aldeias do cerrado.

24% Os Mamaindé dizem que os cantores da festa, i.e,aqueles que puxam o canto, N30 precisam ser xamas. Em
outras festas de brincadeira que assisti, dois homens mais velhos que ndo eram considerados xamés puxaram
0 canto, pois conheciam o repertério das musicas tradicionais dos Mamaindé.

248 \/jveiros de Castro (1986:234) descreveu as ceriménias coletivas Araweté como “um banquete mistico dos
deuses e mortos, ao qual se segue a refeicdo humana (pois os deuses tomam do alimento mediante poder
xamanico, deixando intacta sua substancia)”.
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Depois da execucdo de algumas musicas, dois homens entraram na casa de recluséo
para tirar a menina para dancar. Um deles era um marido classificatorio (MBS) da menina
presa, casado com a sua irma mais velha, e o outro era um homem velho a quem ela
chamava de sunidu (avd) %*’. Os Mamaindé dizem que s30 os pais da menina que escolhem
quem va retirdla da reclusdo. Os homens escolhidos devem ser “parentes de longe”
(waintd"a undsogidu) ou ndo-parentes que vivem em outras aldeias, geralmente homens de
outros grupos Nambiquara. No caso das festas de brincadeira, em que ndo ha convidados de
outros grupos, os homens que retiram a menina para dancar devem ser preferencialmente

249

homens classificados como “velhos” (yahondu)?*, “av6” (sunidu)?* ou “cunhado do pai”

250 noiseles agiientam dancar a noite toda e, principalmente, respeitam

da menina (kuhnidu)
a menina. Além dos “velhos”, aqueles classificados como “maridos’ (wedaidu) (MBS,
FZS, “MB”S, “FZ"S) da menina também podem retira la para dancar. Nesse caso, deve ser,
preferencialmente, um homem j& casado, ou sgja, todos aqueles que sdo casados com as
irmas (reais e classificatérias) da menina. Se, durante a festa de brincadeira, houver algum
homem de outro grupo visitando um parente na aldeia, €le geralmente é chamado para tirar
a menina.

Muitas pessoas me disseram que ndo havia uma classe especifica de parentes para
tirar a menina da reclusdo.Tal afirmagdo faz sentido, uma vez que sdo justamente o0s

estrangeiros, i.e, aqueles considerados ndo-parentes ou “parentes de longe’, que devem

retirar a menina na festa que encerra o periodo de reclusdo. Devo notar, no entanto, que

247 Como vimos, todos os homens que estéo em G+2 e acima sdo classificados como “avd” (sunidu).

248 Todos os que estio em G+2 e acima O termo também se aplica, como vimos no capitulo 3, aos
estrangeiros com quem ndo se casa.

249 Todos aqueles que estdo em G+2 e acima.

20 s Mamaindé usam o termo (kuhnidu) para designar todos aqueles que os seus pais chamam de “ cunhado”
(do’du) e o termo (dukwinidu, sogro) para designar o pai da mulher com quem eles efetivamente se casam, i.e,
0 sogro.
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todos foram unanimes em afirmar que, no caso das festas de brincadeira em que os
estrangeiros ndo estdo presentes, 0s “pais’ ou “irmaos’ (reais ouclassificatorios) da menina
nunca a retiram darecluso.

Price (1989:682) também observou que, entre os grupos do cerrado, cabe aos pais
da menina escolher os dois homens que irdo retirala da reclusdo para dancar com ela
durante a festa. No ritual presenciado por ele a menina foi retirada ca reclusdo pelo
cunhado do seu pai e pelo sogro do irméo de seu pai que, segurando a menina pelo dedo
indicador?®!, dancaram com ela durante a festa. Segundo Price, os Nambiquara |he disseram
gue os homens escolhidos para dangar com a menina podem pertencer a qualquer categoria
de parentesco. No entanto, ele observou que, nas trés festas anteriores realizadas na aldeia
Camararé, os homens escolhidos eram afins ou “well-liked men” que pertenciam a outra
“faccao” daadeia®?.

Costa (1993:58) também descreveu o ritual de puberdade feminina entre os grupos
do cerrado. Segundo esta autora, os homens escolhidos para dancar com a menina durante o
ritual devem ser seus “primos-irméos’. Infelizmente da toma como referéncia o sistema de
parentesco ocidental, de modo qe ndo se sabe ao certo, se sd0 0s primos cruzados ou
paralelos da menina, distingdo fundamental marcada pelos sistemas de parentesco
classificados como dravidianos, como € o caso dos Nambiquara. No entanto, considerando
a afirmacéo de Price (op.cit) de que os homens escolhidos pararetirar a menina eram afins,

€ possivel supor que se trate dos primos cruzados bilaterais, i.e, aqueles que, de acordo com

0 sistema de parentesco Nambiquara, sfo classificados como “maridos’ da menina®:.

21 Os Mamaindé dizem que, diferentemente dos grupos do cerrado, eles seguram a menina pela méo e néo
pelo dedo.

%52 Egte autor ndo esclarece o que ele chamade “faccéo”.

253 Um homem Kintaulhu residente na aldeia Mamaindé me disse que, diferentemente dos Mamandg, na sua
aldeia os homens escol hidos paratirar a menina da reclusdo devem ser agueles classificados como “sogro” ou
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Devo notar que, se na festa que encerra a reclusdo, os homens escolhidos para
dancar com a menina devem ser “parentes de longe” - conforme afirmam os Mamaindé —
“afins” ou “homens de outra facgdo da aldeid’ - de acordo com Price - , no caso das festas
de brincadeira, os homens escolhidos para atuar deste modo sdo afins (“maridos”, se bem
que ja casados, ou “sogros” com gquem ndo se casa), e também os velhosavos (categoria
que, como vimos, também é associada a interdicdo do casamento). Os Mamaindé sdo
categoricos ao afirmar que ajueles que tiram a menina da reclusdo ndo se casam com ela.
Trata-se, portanto, de afins com os quais ndo ha a possibilidade de casamento. Neste
sentido, ndo hé diferenca entre as posicdes mencionadas acima (“afins’ e “velhosavos’).
Voltarei a este ponto mais adiante, ao descrever afesta que encerra o periodo de reclusdo.

Os dois homens escolhidos para dangar com a menina devem entrar na casa de
reclusdo e sair com ela, segurando-a pelas méos, um de cada lado. A menina é levada para a
roda formada pel os dancarinos e dancga entre os dois homens com os olhos sempre fixos no
ch&o e a cabeca reclinada para baixo. Ela danga com passos lentos, andando para um lado e
depois para o outro, de acordo com 0 movimento da roda de dangarinos, e bebe um pouco
de chicha enquanto danca. Depois de agumas musicas, a menina é levada pelos dois
homens novamente para a casa de reclusdo, devendo entrar virada para o lado de fora da
casa, do mesmo modo que saiu. Os homens retornam a roda de dancarinos e continuam
dancando e cantando sem a menina. Essa operacdo se repete varias vezes ao longo da festa

e assim, a menina descansa por alguns momentos, ao contrério dos cantores e dos

“irmao” (primos paralelos) da menina. Eles sdo escolhidos por serem os Unicos que ndo podem “mexer” na
menina. Neste caso, 0 homem Kintaulhu enfatizou a interdicdo sexual que caracteriza as relagfes entre essas
categorias de parentes: 0 sogro ndo pode ter relagdes sexuais com a nora e o mesmo vale para a relagdo entre
irmdo e irma. Neste sentido, os “ndo parentes’ ou “afins’, citados pelos Mamaindé, se assemelham ao
“sogros’ e “irméos’, mencionados pelo homem Kintaulhu, na medida em que s&o homens com os quais a
meninando deve se casar.
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dancarinos, especiamente dagueles encarregados de dancar com a menina, que ficam a
noite inteira cantando ou dangando sem parar.

As festas de brincadeira ndo duram até o amanhecer, como a festa realizada no final
da recluso e, assim que acaba a comida, por volta de meia-noite, todos param de cantar e
de dancar, a menina é levada novamente para a reclusdo e todos voltam para as suas casas.
Além disso, a menina ndo é enfeitada para esse tipo de festa e danca quase nua, usando
apenas uma calcinha. Seu corpo muitas vezes esta com um tom avermelhado adquirido pela
tinta do urucum. Observei, em outra festa de brincadeira que assisti, que a mae da menina
colocou um cocar de penas de tucano em sua cabega enquanto ela dancava e, ao fina da
festa, guardou novamente o cocar em sua casa. No entanto, a menina, permaneceu sem usar

nenhum outro enfeite durante toda a festa.

4.4 A festa

Desde que a menina entra em reclusdo até a festa na qual €la é retirada pelos
convidados de outros grupos Nambiquara, a vida na aldeia se volta para as festas que serdo
realizadas durante este periodo. JA mencionel que os pais da menina pubere devem fazer
pequenas festas para cantar e oferecer comida e chicha aos espiritos dos mortos a fim de
que eles atuem como aliados, protegendo a menina do atague de espiritos malévolos. Além
dessas festas que, como vimos, sdo também peguenas sessdes de cura, cabe aos pais da

menina oferecer a comida necesséria para as festas de brincadeira, feitas apenas para a

diversdo. Nessas festas também sdo oferecidas comida e chicha aos espiritos dos mortos e
dos ancestrais miticos, e a menina é retirada para dancar, evitando, assm, que ela fique
muito triste. Sem a presenca de estrangeiros, a menina € retirada da reclusdo por parentes

afins ou por aqueles classificados como “avos’ (sunidu).
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A méae da menina, gjudada por outras mulheres, comeca a fazer os enfeites que seréo
usados por sua filha no fim da festa. Antigamente cabia ao pai da menina fazer o cocar de
penas de tucano usado por ela. Atualmente, como observel acima, as mulheres também
fazem esse tipo de enfeite. A festa torna-se, assim, um dos principais temas das conversas
cotidianas. As mulheres comentam sobre os convidados que viréo e sobre os enfeites que
serdo usados pela menina. Muitas delas preocupamse em fazer os enfeites que usaréo
durante a festa e também os enfeites que serdo usados por sets maridos. Fala-se muito das
festas passadas e costuma-se dizer que, antigamente, as festas eram mais bonitas, todos
ficavam mais enfeitados e ndo usavam roupas de branco.

Nessas ocasifes, ouvi, muitas vezes, as mulheres mais velhas se lamentando e
dizendo que os jovens ndo sabiam fazer as festas corretamente porque, aém de usarem
roupas, faziam “comida de branco” (arroz, feijdo, café e frango) ao invés de “comida de
indio” (chicha, beiju, peixe, mutum, macaco, feijdo-fava). Elas argumentavam que os
espiritos dos mortos muito antigos ndo conheciam a comida dos brancos e ficavam com
raiva, pois vinham de longe para a festa e ndo comiam nada. Este era, segundo éas, 0
motivo pelo qual os Mamaindé passaram a adoecer mais e a ser freqlientemente atacados
por cobras no mato®**.

No periodo que antecede a festa, a aldeia vai ficando, aos poucos, cada vez mais

cheia. Os parentes que vivem em outras aldeias costumam chegar antes para a festa. Costa

(2002:83) observou que “no decorrer do periodo de reclusdo, a aldeia ecebe muitos

visitantes que passam a morar ali até o encerramento da festa. A adeia adquire outro

movimento”.

254 O atague de cobras &, como vimos, fregiientemente atribufdo & vinganca dos espiritos dos mortos ou de
Xamas inimigos.
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Os Mamaindé contam que, antigamente, 0 pai ou 0 irmao da menina em recluséo
andava até as outras adeias para chamar os convidados para a festa. A data da festa era
marcada pelas fases da lua. Geramente, eram necessé&rias trés ou quatro luas para a
realizacdo da festa e os convidados deveriam chegar nesta época®°. Hoje em dia, o convite
é feito pelo pai da menina durante os encontros na cidade, na sede da Funai, na Casa do
indio em Vilhena, ou pelo telefone celular. Trata-se, na verdade, mais de uma retribuicZo,
do que de um convite, de modo que esses encontros servem apenas para confirmar a data da
festa que ja estava sendo esperada pelos convidados. No final de cada festa, os convidados
fazem um discurso formal, dizendo ao anfitrido (i.e, a0 pai da menina pubere) que irdo
chama-lo para outra festa em sua aldeia. Assim, se 0s Sabané chamaram os Mamaindé para
uma festa na sua aldeia, por exemplo, os Mamaindé se comprometerdo, no fina da festa, a
chama-los para a proxima festa que realizarem. Deste modo, 0 convite é considerado uma
forma de “ pagamento” (/yoh/, pagar, trocar). Aqueles que atuaram como anfitrides em uma
festa aguardam, ansiosos, 0 convite para retirar a menina da reclusdo em outra aldeia, pois,
deste modo, podem recuperar os bens que lhes foram levados pelos convidados e adquirir
Ooutros.

Cerca de um més antes da festa os homens da aldeia devem comecar a cacar para
acumular a carne que serd consumida na festa. Os Mamaindé dizem que todos os homens
da aldeia deveriam entregar parte de sua caga para a familia da menina moquear e guardar

para a festa. No entanto, na pratica, apenas os irméos ou maridos das irmas da menina

entregam parte de sla caca para ser servida na festa. Vi apenas uma vez um homem que

ndo era considerado parente (vaintadu) dos pais da menina em reclusdo oferecer um

255price (1989:680) afirma que, ideslmente, amenina deve permanecer reclusa até que as sementes de urucum
usadas para pintala se tornem arbustos com novos frutos.
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pedaco do porco que ele havia cacado para a festa que aconteceria em poucos dias?>®. Cabe
as mulheres a preparacdo da chicha de mandioca e do beiju consumidos na festa Na
maioria dos casos, a mandioca utilizada para fazer a comida é retirada da roca do pai da
menina, mas também j& observei casos em que a mandioca foi retirada da roca de cunhados
ou irmaos do pai da menina.

A Ultima festa que assisti na aldeia foi considerada uma grande festa. A menina em
reclusdo era a filha de um dos filhos do antigo chefe Mamaindé conhecido como Capitdo
Pedro. Além de chefe, 0 pai da menina era também xama. Disseram me que, pouco tempo
antes b eu ter chegado a aldeig este homem havia cantado a noite inteira oferecendo
chicha aos espiritos dos mortos. Assim, ele encontrou-se com 0 espirito “dono” do rio
(nahondadu) e pediu a ele que liberasse mais peixes para a festa. Na manha@ seguinte, os
homens sairam para pescar e mataram tantos peixes que alguns chegaram a apodrecer, pois
nd havia na adeia jiraus suficientes para moquealos. Esta foi a festa com mais
abundancia de comida que eu pude presenciar. Além do peixe e da carne moqueados, o pai
da menina também comprou, na cidade, grandes quantidades de arroz, feijdo e frango para
oferecer aos convidados.

Como eu cheguei na aldeia um pouco antes desta festa, ndo pude presenciar a
chegada de todos os convidados. Alguns Negaroté, por exemplo, ja estavam hospedados na
casa dos seus parentes que eram casados com mulheres Mamaindé. Contaram me que, na

noite em que eles chegaram, o xama Negaroté, que estava entre eles, cantou musicas de

cura junto com o pai da menina em reclusdo que, como eu disse, também é xama.

Aproveitando a ocasido, as mulheres da adeia levaram as criangas doentes para serem

256 De acordo com Price (1989:681) a familia do pai da menina deve sair para uma expedicéo de caga alguns
dias antes da festa.
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curadas pelosdois xamés. Enquanto isso, todos aguardavam ansiosos a chegada do carro da
Funai que traria os Sabané da aldeia Aroeira. O movimento na casa do pai da menina presa,
0 “dono” dafesta, era intenso. Sua mulher, gudada por suas filhas mais velhas, passava o
diafazendo comida e chicha para os convidados.

No dia 23 de julho de 2004, dois dias depois ce eu ter chegado a aldeia, dois carros
da Funai chegaram trazendo os Sabané. Ja era noite. Aqueles que tinham parentes na aldeia
ficaram hospedados na casa deles, mas a maioria ficou instalada sob um abrigo de madeira,
sem paredes e coberto com palha, que foi construido pelo pai da menina, bem proximo a
sua propria casa. Depois de comer bolinhos de carne de tatu socada com farinha, arroz e
feij&o, oferecidos pelo pai da menina, os Sabané reuniramse formando uma roda em frente
a casa de reclusdo e comegaram a cantar. Dois homens mais velhos ficaram no meio da
roda e comecaram a “puxar” as musicas. Um grupo de homens e mulheres acompanhava
um dos cantores e, em seguida, 0 outro cantor repetia a musica cantada pelo primeiro e era
acompanhado por outro grupo de homens e mulheres. Disseram me que essa festa era um
“treinamento” para a festa que ocorreria no dia seguinte.

A menina foi retirada da reclusdo por dois rapazes Sabané. Outros rapazes tiraram
duas meninas que eram as “acompanhantes’ da menina pubere. Elas se comportaram
exatamente como a primeira menina, mas a festa, para elas, era apenas um ensaio, ja que
ainda ndo haviam ficado menstruadas. Os Mamaindé e os Negaroté juntaram se aos Sabané

para cantar. Essa pequena festa durou pouco tempo e, por volta de meanoite, todos

pararam de cantar e as meninas voltaram para a casa de reclusdo.
No dia seguinte a chegada dos Sabané na adeia, todos se prepararam para a grande
festa na qual a menina seria retirada definitivamente da reclusdo. Os Mamaindé contam

que, antigamente, antes de entrar na adeia, os convidados permaneciam acampados no
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mato. Apenas o chefe ia até a aldeia para avisar aos anfitrides de sua chegada. As mulheres
levavam chicha de mel®®’ e carne para os convidados no loca onde ees estavam
acampados. La eles cantavam e enfeitavamse para a festa Quando estava quase
anoitecendo, os convidados entravam na adeia em fila. Os homens seguiam na frente,
enfeitados com buriti e segurando bordunas e flechas. Chegavam gritando, fazendo muito

barulho?>®

, contornavam a casa dos pais da menina e, em seguida, a casa de reclusdo, na
qual faziam um buraco do lado oposto a porta pelo qua entravam e retiravam a menina. A
menina era, entdo, levada por dois homens para o circulo de dangarinos que se formara em
frente a casa de reclusdo e dangava de méos dadas com eles.

Observei que, embora tenham chegado de carro para a festa, os Sabané procuraram
reproduzir o modo como eram feitas as festas antigamente. No dia da festa, por volta das
quatro horas da tarde, os homens foram tomar banho na cachoeira que fica proximaa aldeia
e la se pintaram com urucum, colocaram enfeites de buriti e colares de contas pretas
cruzados sobre o peito. Enquanto isso, os Mamaindé se arrumavam em frente a casa de um
dos xamés da adeia, um pouco afastada da casa de reclusdo da menina. As mulheres
pintaram seus maridos com urucum e eles colocaram enfeites de buriti tingidos com
urucum, faixas de algodéo em volta dos bragos e das pernas e muitas voltas de colares de
contas de tucum com pendentes de penas de tucano ou de conchas, aém dos colares de

micangas coloridas. Alguns homens usavam narigueiras emplumadas e cocares de penas de

tucano ede arara.

257 purante a festa, a chicha oferecida aos convidados é feita de mandioca e n&o de mel.

258 Algumas pessoas me disseram que o barulho feito pelos convidados quando entravam na aldeia eram sons
onomatopéicos que imitavam o barulho de determinados animais. Outras pessoas afirmaram que o barulho
feito pelos convidados se assemel hava ao barulho feito pelos guerreiros, quando invadiam aaldeiainimiga.
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As mulheres também se enfeitaram com vérias voltas de colar de contas pretas de
tucum e também de micangas coloridas, faixas de agoddo nos bragos e nas pernas.
Algumas delas usavam, ainda, saias de buriti tingidas com urucum. Observel que tés
jovens mulheres usavam cocares com penas de tucano, mas os retiraram 1ogo no inicio da
festa. As mulheres Sabané que aguardavam préximas a casa do pai da menina tinham o
rosto e o corpo pintados com peguenas pintas feitas de urucum e usavam poucos colares.

Os homens Sabané sairam da cachoeira enfeitados e, em fila, foram andando em
direcdo aaldeia, gritando e fazendo bastante barulho. Chegando |4, deram algumas voltas
a0 redor da casa do pai da menina e, depois, ao redor da casa de reclusdo, na qual entraram
retirando a palha que cobria a parte de tras da casa. Assim, abriram outra porta na direcéo
oposta a porta ja existente. Disseram me gue 8o se pode entrar na casa pela mesma porta
gue se usa parasair dela Devo lembrar que a porta da casa de recluséo fica sempre voltada
para o leste (nascente). Portanto, os homens entram na casa pelo oeste e saem, carregando a
mening, pelo leste, i.e, pela porta ja existente

A menina deixou a casa de reclusdo conduzida por dois rapazes Sabané, que
estavam mais enfeitados do que os demais. Segurando a menina pelas maos, eles se
juntaram aos outros dancarinos que formavam umcirculo em frente a casa de reclusdo. As
mulheres também se juntaram aos homens no circulo, permanecendo, no entanto, separadas
deles, formando grupos de mulheres que dancavam de bragos dados, intercalados por

grupos de homens que dancavam em fila, uns atréas dos outros, conforme observei nas festas

de “brincadeira’. Os Mamaindé e os Negaroté também se juntaram aos Sabané, cantando e

dancando no grande circulo que se formou.
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No centro do circulo estavam o pai da menina — 0 “dono” (wvagindu) da festa -
sentado préximo &s panelas com chicha?®®, e dois homens Sabané - os cantores (haintadu)
da festa - que se posicionaram em lados opostos do circulo. Enquanto um deles cantava, era
acompanhado por um grupo de homens e mulheres. Depois, 0 outro cantor repetia 0 que o
primeiro havia cantado e era acompanhado por outro grupo de homens e mulheres,
exatamente como haviam feito na peguena festa realizada na noite anterior. Disseram-me
gue as festas podem ser conduzidas por um ou dois cantores. Quando sdo dois cantores, um
pode descansar um pouco enguanto outro assume a condugdo das musicas.

O pai da menina, gjudado por duas mulheres servia chicha aos dancarinos. Suas
filhas e sua mulher passaram o tempo todo preparando a comida da festa e ndo dancaram
nem cantaram em nenhum momento2°®. Com o passar do tempo, o circulo de dancarinos foi
aumentando e a musica foi ficando cada vez mais dta A menina e a duas
“acompanhantes” que estavam com ela eram periodicamente, retiradas da casa de recluséo
para dancar, por homens Sabané, e, depois, eram levadas novamerte para dentro da casa
para descansar. Os Mamaindé dizem que ha musicas especificas para retirar a menina da
reclusdo, e que ela deve ser levada de volta antes da musica terminar. No inicio dafesta, as
meninas dangavam sem enfeites, usando apenas calcinha e olhando fixamente para o chéo.

Reparel que uma das “acompanhantes” da menina levantou ligeiramente a cabega e,

259 Os Sabané e os D’awendé colocavam um tronco pintado com urucum no centro do circulo, no qual
penduravam as comda que eram oferecidas aos espiritos dos mortos que vinham para a festa. No final da
festa a comida era dada aos convidados. Durante uma festa que os Mamaindé fizeram para os funcionérios da
Funai,em 2005, um homem, filho de um antigo chefe D’ awendé, colocou um tronco pintado com urucum em
frente a casa de reclusdo, no qual pendurou cachos de banana e abacaxi. Ao lado do tronco foram colocadas
panelas com chicha. Um antigo funcionério da Funai que estava na festa contou-me que, ha 5 anos atras,
participou de uma festa na aldeia Sabané (Aroeira) na qual também havia um grande tronco no centro do pétio
reg)leto de péo e refrigerantes que foram amarrados a ele.

260 Ao descrever o ritual de puberdade feminina, Price (1989:680) observou que o pai da menina plbere dava
chichade pequi e cigarro aos convidados enquanto eles dangavam e, as vezes, juntava-se a €l es para dancar.
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imediatamente, uma mulher que estava por perto corrigiu asua postura, empurrando a
cabega da menina para baixo?®!.

A composicdo do circulo formado pelos dancarinos era bastante instavel. Com
excegdo dos cantores, as outras pessoas saiam freqlentemente para comer, tomar chicha de
mandioca e descansar. O pai da menina, no entanto, permaneceu quase todo o tempo no
centro do circulo, oferecendo chicha aos cantores e dangarinos. Quando o circulo de
dancarinos diminuia muito, alguns homens procuravam incentivar os cantores e 0s
dancarinos, cantando mais alto e gritando “hayd!” (bom!).

A medida que o tempo passava, os jovens iam parando de dancar. Muit as mulheres
salam para levar seus filhos pequenos para dormir, colocando-os sobre 0s cobertores que
ficavam espalhados pelo chdo, ao redor do patio em que acontecia a festa, para que
pudessem vigidlos enquanto dancavam. Apenas os homens e mulheres mais velhos
permaneciam dancando a noite toda.

Por volta das trés horas da manhd, somente os cantores, acompanhados por poucos
homens mais velhos e pelos dois homens encarregados de dancar com a menina,
continuavam cantando. A maioria das pessoas estava deitada, alguns dormiam e outros
apenas obsarvavam a festa. De vez em quando, alguém se levantava e resolvia se juntar
novamente aos dancarinos. De madrugada costuma fazer muito frio e, segundo me
explicaram as mulheres M amaindé, neste momento, as meninas sofrem muito quando saem

para dancar, porque, a essa atura, ja estdo exaustas, sentindo muito sono e frio. Disseram-

me que um dos grandes temores da mae da menina neda parte da festa é que a sua filha

durma e caia no chdo. Se isso acontecer, todos saberdo que ela ndo vivera por muito

261 Essa &, de acordo com os Mamaindé, a mesma posi¢&o em que ficam os espiritos dos mortos, quando sio
vistos pelo xama.
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tempo2%2. Os Mamaindé dizem que os homens que seguram a menina enquanto ela danca
também ndo podem adormecer, pois ndo podem permitir que ela caia no chéo. Este é,
conforme ja mencionei, um dos motivos pelos quais os Mamaindé dizem preferir que os
velhos tirem a menina para dangar, pois eles aglientam dancar sem parar até o final dafesta.
Os jovens, atuamente, ndo tém a mesma disposicéo dos velhos para cantar e dancar. Além
disso, como vimos, enfatiza-se que os velhos sdo escolhidos para segurar a menina durante
afesta porque ndo “mexem” (/' min-/, mexer sexualmente) com ela

Eram quatro horas da madrugada quando as mulheres Sabané entraram na casa de
reclusdo e comegaram a pintar a menina. Antes, porém, lhe deram um banho, que tinha
como objetivo evitar que ela ficasse com a pele enrugada e envelhecesse rapido. Além do
banho, a menina teve a franja do cabelo cortada pela sua mée. Como, durante o periodo de
reclusdo, a menina ndo pode cortar o cabelo, a franja ja estava cobrindo quase todo o0 seu
rosto. As outras duas acompanhantes da menina ndo tomaram banho e nem tiveram as
franjas cortadas, mas também foram pintadas e enfeitadas por suas respectivas mées. Nesse
momento da festa, canta-se uma musica que diz: “Enfeite a meninal Ja estd amanhecendo”
e a menina, assim como os enfeites que ela usa, pode ser chamada de “da wasain'du”
(minha coisalenfeite) por seus pais.

Nem sempre sd0 as mulheres convidadas que pintam a menina. As mulheres
Mamaindé dizem que, geralmente, sdo as mées que pintam as suas filhas neste momento da

festa?®. A pintura feita pelos Mamaindé consiste em passar urucum em todo o corpo das

meninas que, assim, fica vermelho e brilhante. No seu rosto séo feitas listras verticais com a

mesma tintura de urucum usada para passa no corpo. No caso da festa a que estou me

262 A queda de qual quer pessoa durante o ritual é considerada um antincio de que a suamorte esta proxima.
263 Os Mamaindé dizem que a menina também costuma ser enfeitada por suaavo e por suas irmés.
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referindo, as mulheres Sabané pintaram a menina com “pintura de Sabané”, fazendo
pequenas pintas com urucum Nno Seu rosto e em todo oseu corpo?®*. Price (1989:687)
registrou uma musica cantada durante o ritual realizado em uma aldeia do cerrado que diz:
“liedown maiden, and let your belly be painted”. Trata-se, segundo ele, de um comentério
feito pela mée da meninaem recluséo.

Observel gque, depois de ser pintada, a menina recebeu muitos enfeites de sua mae,
idérticos aos que foram descritos no capitulo 2: variasvoltas de colar de contas pretas - que
foram colocados cruzados ao redor do seu peito - colares de migangas coloridas, um
pequeno fio de contas de tucum finissmas com uma concha de madrepérola em uma das
extremidades - colocado ao redor da sua cintura- faixas de algodéo nos bracos, nas quais
foram fixados pingentes de penas de tucano fyayaidu). Nas suas pernas, na atura dos
tornozelos, também foram colocadas faixas de algoddo mais grossas do que as dos bracos.
Brincos de madrepérola foram colocados na suaorelha e, finalmente, um cocar de penas de
tucano amarelas e vermelhas foi colocado na cabeca da menina®®®.

Os Mamaindé dizem que a menina sO deve ser enfeitada quando estd quase
amanhecendo, porque é neste momento que estdo reunidos todos os espiritos dos mortos e
dos ancestrais miticos chamados genericamente de ‘nusa sunnidu” (nossos avos), para

enfeitala junto com a sua mae e a sua av6*®. Ao longo de toda a festa, 0 xaméa costuma ver

264 \/er Price, (1972:199) e Costa (1993:103) para a descri¢do da pintura corporal usada pelos Nambiquara do
cerrado durante o ritual de puberdade feminina.

265 prjce (1972:200) afirma que, entre os grupos do cerrado, o cocar de penas de tucano é retirado da cabeca
de um xama ou homem mais velho e colocado na cabega da menina quando €ela dei xa a reclusdo. Quando ela
retorna para dentro da casa para descansar, 0 cocar volta novamente para a cabega do xama. A menina deve
usar esse cocar com as penas viradas para baixo, ao contrario dos homens que o portam com as penas viradas
paracima (Price, 1972:203). Os Mamaindé dizem que o cocar deve permanecer na cabega da menina durante
todaafesta.

266 price (1989) e Costa (1993) afirmam que, entre os grupos do cerrado, a menina permanece enfeitada desde
oinicio dafesta.
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os espiritos dos mortos e dos ancestrais chegando e avisa atodos®®’. Mas é somente nos
primeiros momentos da aurora gque todos esses espiritos estdo reunidos para enfeitar a
menina e, em seguida, retornar a adeia dos espiritos. Quando os enfeites sdo colocados na
menina antes ou depois desse horario, os espiritos dos mortos ndo a enfeitam e ela adoece
logo apos afesta

Vimos que nas sessdes de cura os mortos também trazem enfeites para dar aos
doentes por intermédio do xam@, ja que a doenca é, geramente, provocada pela perda ou
roubo dos enfeites corporais. Durante a festa que encerra o periodo de reclusdo ocorre algo
semelhante: a menina, que permaneceu durante todo esse tempo sem usar nenhum enfeite,
em um estado que se assemelha ao estado provocado pela doenca, recebe muitos enfeites
dos espiritos dos mortos e dos ancestrais miticos no mesmo momento em gue esta sendo
enfeitada pela sua mée e pela sua avl. Deste modo se, como argumentel anteriormente, o
ritual de puberdade feminina marca a transformagéo da menina em mulher, é interessante
notar que esta transformag&o implica, necessariamente, a relagio com os mortos. E preciso
gue a menina também sgja enfeitada pel os espiritos dos mortos para que essa transformagéo
se complete da maneira desgjada, caso contrério, ela podera adoecer e morrer ou, entéo, se
tornar uma mulher fraca e incapaz de ter filhos.

Gostaria de observar, ainda, que o0s espiritos dos mortos — chamados genericamente
de “nusa sunidu” (nossos avés) ou “nusa yahondu” (nossos velhos) — ndo estdo associados

apenas terminologicamente a categoria de parentes situada acima da segunda geracéo

ascendente. O comportamento cesta categoria de parentes durante o ritual de puberdade

27 Price (1989:684) descreveu um ritual de puberdade feminina realizado em uma aldeia do cerrado e relatou

gue, durante a festa, 0 xama do grupo de convidados viu os espiritos dos mortos chegarem. Os espiritos lhe
pediram chicha e ele Ihes trouxe um recipiente cheio com a ajuda de um outro rapaz. Outro xama presente na
festatambém viu os espiritos e disse que eles reclamaram da escassez de carne na festa.
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feminina também é identificado pelos Mamaindé ao comportamento atribuido aos espiritos
dos mortos. eles aglientam cantar a noite inteira, usam mais enfeites corporais durante as
festas e ficam especiamente felizes ao ver a menina toda enfeitada. Price (1972) também
observou que as avos das meninas puberes eram as que mais Se emocionavam ao \é-las
enfeitadas. Além disso, como vimos, as avés também costumam enfeitar 0s seus netos
guando eles sdo pequenos e considerados extremamente vulneraveis ao ataque de espiritos
maléficos Deste modo, as avos sdo “doadoras’ de enfeites ndo apenas no contexto ritual.

Além dos espiritos dos mortos, os estrangeiros também ocupam um papel central no
ritual. Cabe a eles retirar a menina da reclusdo e dancar com ela a noite inteira, até
amanhecer. Neste ponto, gostaria de ressaltar que os homens escolhidos para dancar com a
menina sdo afins com quem ela ndo se casa e, neste sentido, assemelham-se logicamente
aos parentes situados em G+2 e acima, que sdo, como argumentei, identificados aos
espiritos dos mortos. A posicdo dos estrangeiros no ritual fica ainda mais clara no final da
festa. Voltemos, entdo, a descricdo do ritual.

Depois de enfeitadas, a menina e suas “acompanhantes’ foram retiradas da reclusdo
pelos mesmos homens Sabané que dancaram com elas a noite toda. Este era, sem dlvida, o
momento mais esperado da festa, e todos se juntaram aos dancarinos para cantar e dancar
com a menina, agora toda enfeitada. Os pais da menina trouxeram, entdo, macaco
mogqueado, beiju assado e sacos de aglicar para colocar nos bracos da filha. Embora as
outras meninas fossem consderadas “acompanhantes’, as suas maes também
providenciaram comida para colocar em seus bragos?®8. Explicaram-me que aguela comida

era 0 “pagamento” (na yohdu) dos dois homens que retiraram a menina da reclusdo, de

modo que os pais da menina deveriam colocar a mesma quantidade de comida em cada um

268 \/gjafoto em anexo.

308



de seus bracos. Antigamente, os pais da menina também deveriam dar, junto com a comida,
muitas voltas de colar de contas pretas (yalikdu) como pagamento aos homens que haviam
dancado a noite toda com a suafilha.

Price (1989:684) também descreveu a oferta de comida feita no fim do ritual de
puberdade feminina. Segundo ele, no ritua redlizado na aldeia Camararé, assim que
comegou a amanhecer, a menina foi retirada novamente da casa de reclusdo pelos seus
parceiros e danca. Dessa vez, eles ndo a seguram pelo dedo indicador, como das outras
vezes, mas pelas maos. as maos da menina foram colocadas, com as pamas viradas para
cima, sobre as palmas das maos dos dois homens, também viradas para cima. Em cada uma
de suas méos foram colocados bolos de beiju e pedacos de carne. Nesse momento, outras
pessoas comegaram a dancar segurando bolos de beiju sobre a cabeca e cestos com carne.
Price (1989:687) afirma que, ao fim da festa, “(...) the new woman’s place in the social
order is expressed, appropriately, in a simbology of things. At dawn, the maiden carries
both meat and beiju, the products of men and womem, together with her affines. Then she
sits, facing the rising sun, with cakes of beiju on the mat beside her”.

A descricdo de Costa (1993:60) do ritual realizado nas aldeias do cerrado difere em
alguns aspectos da descricdo feita por Price (op.cit). Costa ndo menciona a danga da menina
carregando a comida e diz apenas que, a0 amanhecer, a menina deixa a reclusdo e é
colocada sobre uma esteira, onde recebe um beiju circular do “dono” da festa®®. Levando-o

com as duas méos em direcdo ao sol, ela o repass aos seus padrinhos, i.e, aos dois homens

gue dancaram com ela.
Na festa redlizada na aldeia mamaindé, pude observar que, emguanto a menina

dancava com a comida em seus bragos, 0 seu pai € um homem Sabané seguravam duas

269 A autorando especificase o “dono” dafestaé o pai damenina
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esteiras que haviam sido feitas no dia anterior?™. Em seguida, as esteiras foram colocadas
no centro da roda formada pelos dancgarinos. Os pais da menina, gudados por algumas
mulheres Sabané, trouxeram trés bal aios repletos de peixe moqueado e os despejaram sobre
uma das esteiras. A mé da menina trouxe mais alguns balaios contendo pedacos de
macaco mogueado, que também foram colocados na esteira, ao lado dos peixes. Por fim, o
pai da menina colocou em cima da esteira dois fardos de aglicar®’*. A menina e suas
acompanhantes foram colocadas pelos seus parceiros de danca sobre a outra esteira, ao lado
das comidas. Elas permaneceram sentadas com os joelhos dobrados, iméweis, olhando
fixamente para o chdo. Ficaram com os rostos voltados para o leste, no momento exato em
que o sol surgia no céu. Todos continuaram dancando em cantando ao redor das meninas e
das comidas. Depois, 0s seus parceiros de danca as viraram para 0 oeste e elas
permaneceram sentadas, na mesma posicdo®’?. Passado algum tempo, todos pararam de
cantar, as maes das meninas aproximaram-<e e, segurando-as pelos bracos, conduziran nas
até as suas respectivas casas. Os Mamaindé dizem que, quando o casamento da nenina ja
foi negociado anteriormente pelos seus pais, 0 rapaz escolhido, que ndo foi 0 mesmo que
dancou com ela durante a festa, pode ser colocado ao seu lado na esteira e seguir com a

menina até a casa dos pais dela, onde deverdo morar. No entanto, nunca soube de nenhum

279 price (1989:682) afirma que caba & mae da menina fazer a esteira usada no final do ritual. Observei que a

esteira usada na festa realizada na aldeia mamaindé foi feita por um homem Sabané na manha que antecedeu
afesta. Os Mamaindé me disseram que ndo ha nenhuma regra que define quem deverafazer a esteira usada na
festa.

271 Devo dizer gue o agucar tornou-se um bem de primeira necessi dade para os Mamaindé e acredito que para
os Nambiquara de um modo geral. Atualmente, o café e a chicha de mandioca ou de frutas consumidos
diariamente pelos Mamaindé sio adogados com grandes quantidades de agUcar. Em todas as vezes que
acompanhei os Mamaindé em suas compras no mercado da cidade de Vilhena, pude observar que o aglcar
estava entre os itens indispensaveis.

272 price (1972:204) relatou que, de acordo com um de seus informantes, o0 ato de virar a menina para o leste
e, em seguida, para o oeste no final do ritual foi explicado da seguinte forma: colocar seu rosto na direcéo do
sol nascente é como dizer “estou pronta”, e voltar o rosto para o poente é como indicar que ela ird, a partir de
entdo, “continuar sua vida’. Os Mamaindé dizem apenas que se a menina ndo for colocada sentada nessas
duas direcbes a noite ficamais longa. Ha, neste caso, uma evidente associagdo com o mito.
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ritual em que a menina tivesse saido casada®’®. Disseram-me que as negociagdes que
envolvem o casamento da menina sdo demoradas e acabam envolvendo a aldeia inteira.
Portanto, ndo é comum que ela saia casada do ritual.

Depois de cantar e dancar ao redor das meninas e das comidas, & convidados
Sabané e Negaroté pegaram as comidas deixadas sobre a esteira®*. Reparei, neste
momento, que uma mulher D’ awendé casada com um homem Sabané se comportou como
0s convidados estrangeiros, embora vivesse ha muitos anos com os Mamaindé, e pegou um
pouco da comida gue estava sobre a esteira. Algumas mulheres da aldeia a repreenderam,
mas ela alegou que havia cantado a noite inteira sem parar e que, portanto, merecia o
pagamento. Enquanto os convidados pegavam a comida, 0 pai da menina iniciou um
discurso forma agradecendo os convidados e enfatizando que eles vieram de longe e
agUentaram cantar a noite toda. Um dos cantores Sabané falou que estava satisfeito com a
festa e que chamaria os Mamaindé para cantar en sua aldeia quando houvesse alguma
menina em reclusdo. Nesse momento, um homem Kintaulhu, casado com uma mulher
Mamaindé, também fez um discurso formal dizendo que a“cultura’ era muito importante e
gue eles deveriam continuar fazendo os rituais corretamente para “preservar a cultura’ e
para os espiritos ndo ficarem com raiva.

N&o posso deixar de notar que o ato de virar a menina para o nascente (leste) e
depois para o poente (oeste) no fina do ritual, remete, inevitavelmente, ao mito de origem
da noite. Como vimos, conta 0 mito que, depois de a escuridéo se espalhar sobre terra, as

pessoas e 0s objetos que elas confeccionavam transformaram-se em animais. Sobrou apenas

273 price (1972:206) também observou que se 0 casamento da menina estiver arranjado, ela saira do ritual
casada e seu marido alevara paracasa.

274 Algumas pessoas me disseram que a comida colocada sobre as esteiras também era o pagamento para os
espiritos dos mortos que vieram para afesta e ndo apenas para os convidados.
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um casal de irméos que repovoou 0 mundo a partir da sua unido incestuosa. O sol voltou a
aparecer depois que o filho desse casal falou que ia amanhecer, enquanto virava a cabeca
para o leste (nascente) e, em seguida, para o oeste (poente)®”. Desde entdo, passaram a
existir o diae anoite.

O ritua é, neste sentido, uma forma de recriar o evento mitico que deu origem ao
dia e a noite, separando-os enquanto modos distintos de visibilidade. Ja observei que, no
interior da reclusdo, em um ambiente caracterizado pela quase-escuriddo - i.e, no limiar
ente avisibilidade e ainvisibilidade - a menina retorna a condicéo descrita pelo mito e, por
isso, ndo deve usar enfeites corporais, sob o risco deles se transformarem em cobras ou
lacraias. Ela mesma pode transformar-se em um “bicho”. Deste modo, ao deixar a recluséo,
n&o mals como uma crianga, mas como uma mulher “formada’, a menina e os Mamaindé
revivem justamente o evento mitico que deu origem a ordem atual das coisas. O “novo
estatuto social” damenina, ao qual se refere Price (1989:686) - ao enfatizar que ela se torna
uma mulher “casavel” - é também, de certo modo, a confirmacdo do “atual estatuto
cosmol 6gico”.

Os Mamaindé dizem que, a0 deixar a reclusdo, a menina dever4 permanecer
enfeitada por alguns dias durante os quais ela ndo podera afastar-se da aldeia para evitar
que os seus enfeites sejam capturados por espiritos maus. Antigamente, as meninas ficavam

enfeitadas por um més apds o ritual, mas agora ficam apenas uma semana?’®. De qualquer

275 « D@ hanho na crianga, passe Urucum no Seu rosto e vire-a para o nascente”, disse o pai da crianca em uma
das versfes do mito que registrei.
276 ygjafoto em anexo.
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modo, recomenda-se que elas retirem 0s enfeites aos poucos para Nnao correr o risco de
adoecer?”’,

A casa e reclusdo deve ser desmontada ao fina do ritua e jogada no mato, ha
alguns metros de distancia da aldeia. Em uma festa que assisti, assm que a menina foi
levada de volta para a casa de seus pais, varios homens entraram na casa de recluséo e
retiraram, de uma sO vez, todas as estacas que a prendiam ao solo, levando, em segundos, a
casainteira para 0 mato. A palha que recobria a casafoi reaproveitada pelas mulheres para
ascender o fogo das fogueiras durante a noite.

Nas primeiras horas do dia apés a festa a adeia ficou quase em siléncio,
contrastando com o burburinho dos dias anteriores. Todos estavam sonolentos e
procuravam se acomodar em algum local para descansar. Com o passar do tempo, o
movimento na aldeia se intensificou novamente. Os homens convidados organizaram jogos
de futebol, formando times que separaram os convidados dos anfitrides. Observel que,
durante 0 jogo, 0s jogadores do mesmo time chamavam-se uns aos outros de “ parente”, em
portugués.

Os Mamaindé contam que, antigamente, depois das festas, os homens faziam bolas
de mangaba (gadekganindu) com a qual jogavam um tipo de “headball” >"®. O jogo consistia
em lancar a bola para 0 grupo adversario que, aparando-a apenas com a cabega, Ssem
encostar as maos, nao podia permitir que a bola caisse ro chéo, lancando-a novamente na

279

outra direcdo“””. Quando os convidados ganhavam o jogo, podiam entrar na casa dos

277 \/imos que, nos casos de doencas graves, o xama deve cantar muitas noites seguidas para trazer, aos

poucos, os enfeites roubados do doente. O uso dos enfeites €, portanto, algo controlado. N&o se deve tira-los
nem colocélos de uma so vez.

278 Price (1972:199) observou que, no ritual que assistiu, 0s homens confeccionaram uma bola de mangaba
parajogar “headball” antes da festa comecar.

279 Este jogo também é comum entre os Pareci, grupo falante de uma lingua Aruague cujo territério faz
fronteira com o leste do territério Nambiquara.
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anfitrides e pegar tudo 0 que desgjavam, até mesmo as criangas. Os anfitrides, por sua vez,
fariam o mesmo guando fossem a aldeia dos convidados e tudo o que eles adquirissem
deste modo era dito 0 “seu pagamento” @a yohdu). Disseram me que duas mulheres
Negaroté casadas com homens Mamaindé foram pegas desta forma. No entanto, elas
mesmas ndo confirmaram esta informag&o a explicaramme que haviam se casado com 0s
Mamaindé depois que 0s seus pais morreram assassi nados pel 0s seringueiros.

Um velho Sabané me explicou as regras deste jogo da seguinte forma: “a primeira
partida era um treinamento, a segunda era quase valendo e a terceira era de verdade”. Ao
que tudo indica, os jogos eram realizados do mesmo modo que as festas. era preciso fazer
“treinamentos’ antes de redlizalos finalmente, como se fosse preciso criar varios
preémbulos para realizar um ritual, de modo que nunca se sabia ao certo qual deles estava
“valendo”.

O jogo de futebol organizado pelos convidados logo apos a festa durou a tarde toda.
A noite, uma pequena festa foi feita na casa do pai da menina. O xama Sabané cantou
musicas de cura e foi acompanhado pelos Mamaindé que estavam presentes. Algumas
mulheres levaram seus filhos doentes para o xaméa “olhar”, disseramme. Quando eu
cheguei, 0 xama estava sentado ao lado de uma pequena panela com chicha e cerca de dez
pessoas, homens, mulheres e criangas, cantavam junto com ele. Uma mulher me mostrou
uma linha de algodé@o kunlehdu) arrebentada que o xama acabara de retirar de dentro da

cabeca de uma crianca Soube, depois, que o xama havia dito que a linha da crianca

arrebentou porque a sua mée havia batido nela. Explicaram-me que aquela esta foi feita
para que todos se despedissem dos espiritos dos mortos que ainda estavam presentes na
aldeia. Na manha seguinte, os Sabané e os Negaroté retornaram para as suas aldeias em

carrosda Funai.
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Price (1989:685-686) também mencionou uma peguena cerimoénia realizada apés a
festa em que a menina foi retirada da reclusdo na aldeia Camararé. Segundo ele, na tarde
seguinte, a mée da menina fixou algumas blhas de palmeira no chdo, smbolizando uma
casa de reclusdo. A menina foi levada para este local pelos mesmos rapazes que dancaram
com ela na noite anterior. Ela permaneceu sentada sobre uma esteira, enquanto as pessoas
dancavam ao seu redor. Quando a musica acabou, a menina sentouse novamente virada
para o leste, e um dos homens que havia dangado com ela pressionou seus ombros para
baixo. Este foi o fim da cerimbnia. Price (1972:202,203) relatou também que, de acordo
com um de seus informantes, a festa deveria durar trés dias e ndo apenas um. No primeiro
dia os espiritos dos mortos eram chamados, no segundo eles chegavam e, no terceiro, eles
partiam de volta para a aldeia dos espiritos. Outro informante, no entanto, disse que todas
etapas aconteciam em um Unico dia, e que, portanto, a festa ndo deveria durar mais do
que iss0. Além da discordancia em relacdo a duracdo do ritual, havia também quem
afirmasse que deveria haver duas festas e ndo apenas uma, pois apds a primeira festa a
menina ainda era uma crianca e ndo poderia se casar (Price, idem:206,207). Assim, a
menina deveria ficar em reclusdo nas proximas menstruacfes e outro ritual seria feito. SO
entdo, ela seria considerada uma mulher casavel. Quando perguntados sobre o0 assunto, 0s

Mamaindé disseram nuncater feito duas festas para a mesma menina.

4.5 As mUsicas da menina

Mencionel no inicio deste capitulo que os Mamaindé possuem um repertorio de
musicas vocas chamado “musica de menina menstruada’ (wa’yontd’a hainsidu) que sdo
cantadas durante os rituais de iniciacdo feminina, mas também podem ser cantadas apenas

paradiversdo. Além da musica vocal, os Mamaindé sdo, entre todos os grupos Nambiquara,
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0s Unicos a confeccionar flautas de bambu (d'undu) especiamente para esta ocasido e,
como vimos, possuem também um repertério especifico de musicas de flauta (d'un’a
hainsidu) que, segundo Avery (1977:362), sdo estruturalmente distintas das musicas vocais.
Presenciel apenas uma vez uma “festa de brincadeira’ na qual os Mamaindé tocaram esses
instrumentos. Nas outras festas ouvi apenas as mUsicas vocais.

Quando sdo chamados para retirar a menina da reclusdo em outras aldeias, os
Mamaindé costumam levar as flautas para tocé-las durante a festa. Como eu estive presente
apenas res festas que foram realizadas na aldeia mamandé, registrel, basicamente, as
musicas dos outros grupos Nambiquara que foram onvidados para retirar a menina da
reclusdo e cantar durante a festa®®. No entanto, observei que os Mamaindé tinham um bom
conhecimento do repertério musical cantado pelos convidados e, muitas vezes, sabiam me
explicar, sem hesitar, o que dizia boa parte das musicas.

Pude gravar as musicas cantadas pelos Sabané durante a Ultima festa em que estive
presente. Apesar das diferencas linglisticas entre esses dois grupos, 0os meus informantes
souberam traduzir a maior parte das musicas gravadas?®'. Uma delas dizia: “ta wasain du
wanunlatawa” (“minha coisa/enfeite estd bonita’). Tratava-se de um comentério a respeito
da menina. Outras musicas referiamse a comentérios feitos pelos pais da menina que
enfatizavam o estado e os sentimentos da filha: “ta weikda ndngenawa” (“minha crianca

esta chorando”), ou “ta wekwaindu ayansini yaulatawa” (“minha menina esta coitada’).

280 Algumas pessoas disseram-me que, quando os pais da menina ndo tém condicdes de fazer uma festa
grande para sua filha, ela é retirada da reclusdo pelos préprios Mamaindé. As musicas dessas festas sdo

tocadas com flautas e s&o consideradas “musicas de Mamaindé€’. Um de meus informantes comentou, a esse
respeito, que preferia festas sem convidados porque “dava menos brigas’. Soube apenas de um caso em que a
festafoi realizada sem a presenca de convidados de outras aldeias.

281 Devo advertir que se trata de traducdes preliminares, pois trabalhei apenas com dois informantes (méae e
filho) que traduziram livremente as letras das musicas, inicialmente para a lingua mamaindé e, em seguida,

para o portugués. N&o tive a oportunidade de checar essas tradu¢des com outras pessoas, incluindo os Sabané,
aos quais se atribui a origem das musicas. Portanto, conforme observei anteriormente, menciono as traductes
das musicas transcritas por mim apenas como ilustragdo e reservo para outra ocasido uma anaise mais
detalhada deste material.
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Havia, ainda, musicas que anunciavam a acdo dos convidados. “wayontd’d sihdu
widenawa’ (“eu vou entrar na casa da menina menstruada’). Ao traduzir esta musica,
minha informante mencionou a palavra que os Sabané usavam para designar a menina
menstruada (wa'nada), enfatizando a diferenca em relagdo a lingua mamaindé. Registrei
também uma musica que fazia referéncia ao “chefe” do grupo de convidados: “walekandu
walatwa” (“o chefe estd chegando”). Disseram me que esta musica descrevia a chegada dos
convidados a aldeia. O comentario feito pela minha informante a respeito desta musica
enfatizou a obrigacdo de “pagar” os convidados que dangavam com a menina durante a
festa oferecendo-lhes colares de contas pretas. Segundo ela, “os convidados ganham
pagamento porgue vém de longe sb para cantar e dancar com a menina”.

Quando se aproxima 0 momento em que a menina sera definitivamente retirada da
reclusdo, as musicas cantadas sdo classificadas pelos Mamaindé como “mulsicas de
amanhecer”. Uma delas diz o seguinte: “wasain’du weikdenawa landagu” (“vou fazer os
enfeites, estd amanhecendo!”). Outra mUsica cantada neste momento refere-se a pintura
corporal da menina: “wa’duhdu wekwaindu kaydindenawa” (“vou pintar a menina com
urucum”). A Udltima misica da festa anuncia que chegou a aurora: “suni lihilatwa
langilatwa” (“o sol estd chegando, estd amanhecendo”)?®. Esta msica corresponde ao
final do ritual, quando a menina é colocada sobre uma esteira com o rosto voltado para o
leste e, em seguida, € virada para o oeste.

Embora eu ndo tenha tido a oportunidade de gravar e de traduzir as musicas das
flautas, consideradas misicas genuinamente mamaindé, obtive de aguns informantes

comentarios e explicagdes a respeito do contelido de tais musicas. Parte delas menciona

82 De acordo com Price (1989:687) a tiltima musica cantada no ritual realizado pelos grupos Nambiquara do
cerrado diz: “caterpillar awake, the daw has come”. A menina &, assim, comparada a um tipo de lagarta que
faz 0 seu casulo com pequenos pedacinhos de madeira.
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algumas espécies de ratos do campo e de morcegos que vivem em tocas/buracos ou sob as
folhas, e também algumas espécies de marimbondos que constroem casas. Nesse caso, 0
gue se enfatiza € o fato de esses animais mudarem de casa em determinado momento de seu
ciclo de vida. Outras musicas consistem em chamados enderegados aos espiritos dos mortos
e dos ancestrais miticos, aos quais 0 meu informante se referiu como “velhos”, em
portugués. Essas musicas mencionam os alimentos que estao sendo of erecidos aos espiritos
durante a festa

Price (1989: 686,687) registrou as misicas cantadas durante oritua de puberdade
feminina readizado em uma adeia do cerrado (Kintaulhu) em 1973. Segundo ele, as
mUsicas cantadas nesta ocasido ndo tinham uma ordem fixa e ndo pertenciam a um Unico
repertério. Assim, durante o ritual, algumas musicas de cura e certas mdsicas compostas
individualmente pelos cantores no momento da festa — classificadas por Price como
musicas “populares’, em oposicdo as musicas tradicionais dos grupos que sdo ensinadas
pel os espiritos dos ancestrais- foram cantadas junto com as “mdsicas da menina pubere’283,

De um modo geral, as musicas traduzidas por este autor comentam, como ele
mesmo enfatizou, a “transformacgéo da crianca em mulher” (Price, 1989:686). A maioria
delas est4 enderecada a menina g, segundo ele, menciona, expressiva ou metaforicamente,
essa transformagdo. As primeiras musicas cantadas no ritual referemse & menina em
reclusdo e descrevem um estado, mais do que uma agdo. Algumas delas evocam a Moga do
Pequi, ancestral mitico que vive na aldeia dos espiritos®®*. Transcrevo agui as misicas

mencionadas por este autor, conforme ele mesmo as traduziu2®>:

283 Os Mamaindé também dizem que, ao repertorio de musicas vocais cantadas durante este ritual, podem ser
acrescentadas musicas de xama (waninso’ga haisidu) ou musicas de cura (weikd' & dosadu), evitando, assim,
repetir as mesmas musicas ao longo da noite.

8% O pequi é umdos principais elementos que compde a dieta alimentar dos grupos do cerrado, mas é escasso
na regido ocupada pelos Mamaindé e por outros grupos Nambiquara do norte. Os Mamaindé nunca
mencionaram a existéncia desse espirito ancestral chamado “Moga do Pequi”.

285 Devo observar que Price ndo apresenta a transcricao das misicas traduzidas por ele na lingua original, i.e,
em Nambiquarado sul.
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Pequi Maiden, urucu girl lay hidden there.

Pequi Maiden, the saffron one lay hidden there.

Pequi Maiden, the unripe girl lay hidden there.

Lie down, maiden, and let your bely be painted.

Lie down, maiden, and let your face be painted.

In the Spirit Village lying there.

The power of saffron, lying there. (Price, 1989:686).

Ao longo da festa, afirma Price (op.cit), canta-se também outras musicas que
comentam a maturidade sexual da menina, muitas vezes, usando a fome como metéfora
para 0 desgjo sexual que a menina desperta: “ Y ou're a sweet, ripe fruit. In the thrush’s nest,
you touch me. Maiden, let's go eat mangava fruit. Tucan bee, how sturdy is your pole!”
(Price, op.cit). H4, ainda, musicas que expressam 0s sentimentos da prépria menina: “I see
that my food & al gone” (Price, 1989:687) e também o sentimento das pessoas af etadas
pela sua transformagédo: “How pretty, my maiden’s face; how pretty, the son-in-law’s face”,
canta o pai da menina em reclusdo. “1 have buriti, manioc”, cantam 0s seus potenciais
maridos que, segundo Price, fazem, assim, uma referéncia a produtividade de suas rogas?®.
“Maiden, wait a little;, my brother will come” (Price, op.cit), cantam as mulheres
convidadas, estimulando o casamento inter-grupal.

Portanto, de acordo com Price, o ritual de puberdade feminina enfatiza, sobretudo,
as relagbes inter-grupais engendradas pela transformacdo da menina em uma mulher
casavel. Neste sentido, ele afirma que a menina pubere torna-se tdo valiosa quanto as
muitas voltas de colar de contas pretas que ela usa cruzadas sobre o peito. Para ilustrar o

seu argumento, ele cita a seguinte masica:

286 Até onde eu sei, 0 buriti ndo é considerado um produto cultivado nas rogas.
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Maiden become nubile; in seclusion for this reason.

Maiden become black beads; in seclusion for this reason.
Move, my maiden; black beads move.

A black-bead owner am I; | have many things. (Price, 1989:687)

O vaor da menina, conclui, Price, diz respeito agueles que podem se beneficiar com o seu
casamento. Como vimos, o0 sistema de parentesco dos Nambiquara prescreve o casamento
com primos cruzados bilaterais. Sona-se a essa prescricéo, uma forte preferéncia pela
endogamia e pela residéncia uxorilocal. Deste modo, o valor conferido as meninas puberes
estd relacionado ao fato de um homem com muitas filhas poder, através dos arranjos
matrimoniais, agregar muitos genros para viver junto com ele e gudé lo na execucdo das
tarefas masculinas (cacar, derrubar roca)?®’. Price argumenta, entdo, que amenina plbere
torna-se, neste caso, um bem a ser trocado assim como os colares de contas pretas. Devo
observar, que, de acordo com os Mamaindé, os convidados que cantam e dancam com a
menina durante o ritual sdo justamente homens que ndo se casam com ela, mas recebem
comida e colares de contas pretas como “pagamento”. Vejamos entdo, de que modo Price
concebe arelagéo estabelecida entre a menina e os seus enfeites corporais, especialmente os
colares de contas pretas.

Segundo Price (1989:681), os colares produzidos pelos Nambiquara pertencem a
categoria de coisas que os grupos do cerrado chamam ‘yegnk’isi”. Trata-se de um termo
genérico usado para designar as “coisas feitas pelas pessoas’, em oposicéo aos objetos
naturais como plantas e animais. Este termo foi traduzido por Price como “artesanato”,

conforme ja mencionei no final do capitulo 2, ao descrever a producdo e o comércio de

287 Price parece inspirar-se na idéia de uma “economia politica de pessoas’ baseada na distribuicdo e no
controle sobre as mulheres, desenvolvida por Turner e Riviére (Viveiros de Castro,1996:188).
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artesanato entre os Mamaindé?88. Este autor acrescenta, ainda, que o termo também pode
ser traduzido como “possessions’ e observa que a menina pubere pode ser chamada
yegnK'istl pelos seus pais no contexto ritual, indicando, assm, que ela é concebida como
“artesanato” dos seus pais. O pai da menina €, portanto, considerado o seu “dono” e pode
negociar o seu casamento como se ela fosse um dos enfeites corporais feitos por ele.

Penso que a identificagdo da menina ao colar de contas pretas longe de indicar uma
operacdo de “objetivacdo” ou “mercantilizacdo” da menina ressalta, ao contrario, que o0s
enfeites corporais sdo, neste contexto etnogréfico, “subjetivados’. Dito de outro modo, os
enfeites sGo concebidos como pessoas ou partes delas, na medida em que, como vimos, S&0
indices de uma agéncia humana e, assim, s80 associados a no¢ao de “espirito”.

Mas, se a troca de enfeites pode ser concebida como uma troca de subjetividades,
devo notar que os enfeites sdo dados como “pagamento” aos afins que ndo se casam com a
menina. Em outra ocasido, aqueles que deram enfeites e comida como “pagamento” serdo
retribuidos do mesmo modo, ao serem chamados para cantar e dancar com a menina em
outra aldeia. Quando se trata de afins efetivos, aguele que recebe uma mulher em
casamento deve dar outra em troca, pois 0 casamento ideal € concebido pelos Nambiquara
como uma troca de mulheres (irmas ou filhas) entre cunhados. Neste caso, uma mulher sO

pode ser trocada por outra mulher. Portanto, entre afins (cunhados) efetivos trocase

mulheres e ndo enfeites ou comida.

288 Observei, neste ponto, que um jovem Kintaulhu residente na aldeia Mamaindé me disse, certa vez, que o
termo “yegnk'isi”, em Nambiquara do sul, correspondia ao termo ‘wasain’du”, em mamaindé (lingua
Nambiquara do norte).
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CONSIDERACOESFINAIS

Procurel apresentar, ao longo desta tese, uma etnografia detalhada da confeccéo,
concepcdo e circulagdo dos enfeites corporais entre os Mamaindé. Tomei como ponto de
partida a andlise do termo wasain'du, que me foi traduzido como “coisa” ou “material”.
Como vimos, este termo € usado para designar genericamente todos os pertences de uma
pessoa, especiamente, 0s seus enfeites corporais. No entanto, em determinados contextos,
espiritos e pessoss também sdo ditos wasain'du (coisa, enfeite). Foi justamente a
possibilidade, indicada no discurso dos Mamaindé, de descrever pessoas e espiritos como
“coisas’ e vice versa que eu pretendi explorar em cada um dos capitul os que compdem esta
tese, com excegdo do primeiro, no qua me limitei a oferecer um resumo da literatura
produzida sobre os Nambiquara.

A capacidade de enxergar os objetos como pessoas ou espiritos constitui uma das
principais caracteristicas dos xaméas na Amazonia e define o proprio ideal de conhecimento
nesta regido. Conforme observou Viveiros de Castro (1996]2002:358), “tal ided &, sob
vérios aspectos, 0 oposto polar da epistemologia objetivista favorecida pela modernidade
ocidental. Nesta Ultima, a categoria do objeto fornece o telos: conhecer € objetivar; é poder
distinguir no objeto o que lhe é intrinseco do que pertence ao sujeito cognoscente (...). A
forma do Outro € a coisa’. O conhecimento xamanico €, ao contrario, uma operacdo de

subjetivacdo:  “conhecer € personificar, tomar o ponto de vista daquilo que deve ser

conhecido (...) visaum ‘algo’ que é um ‘alguém’, um outro sujeito ou agente. A forma do
Outro é a pessod’.
Atribuir intencionalidade aos objetos é concebé-1os como pessoas ou espiritos em

sua forma humana. A possibilidade de descrever as pessoas ou espiritos como “coisas’
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(wasain'du), designando-as pelo mesmo termo usado para se referir aos objetos,
particularmente aos enfeites corporais, parece ser o corolario desta mesma idéia. Dizer que
objetos sdo concebidos como pessoas, implica na possibilidade de conceber as pessoas
como objetos, contanto que se considere que, neste caso, tanto 0s objetos como as pessoas
s80 congtituidos em relacdes.

Neste sentido, o0 termo wasain’ du (coisa), para os Mamaindé, designa relacdes e ndo
termos substantivos. Penso que € por isso que ele adquire, neste contexto, um sentido mais
amplo e pode designar pessoas, espiritos e objetos. Dito de outro modo, “coisa’, aqui, € 0

nome darelacéo.

*k*

Devo explicitar as escolhas que nortearam a concepcao desta tese. Procurei, desde o
inicio, privilegiar o material etnografico que reuni durante o meu trabalho de campo,
relacionando-o a literatura disponivel sobre os grupos Nambiquara. Deste modo, pude
organizar os dados acerca dos enfeites corporais que se encontravam dispersos nas obras de
outros autores, relacionando-os, ainda, agueles sobre a no¢do de pessoa e a cosmologia.

Se por um lado, tal escolha visava enfatizar a originaidade dos meus dados
etnograficos, na medida em que eles lidavam com um tema que ndo havia sido diretamente

explorado pelos outros autores que estudaram os grupos Nambiquara, por outro lado, ela

impds limites ao trabalho. Embora eu tenha mencionado na Introducdo todo um debate
acerca dos objetos na Amazbnia, indicando, inclusive, paralelos com certos trabalhos
produzidos por melanesianistas, ndo pude inserir os dados Mamaindé neste debate. Meu

esforgo foi, antes, o de retomar a literatura Nambiquara sob um novo angulo, aproximando-
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a das abordagens mais recentes dos temas caracteristicos da etnologia sulamericana,
especiadmente dos trabalhos sobre a nogdo de pessoa inspirados pelo perspectivismo
(Viveiros de Castro, 1996, 2002, 2004; Vilaga, 2002, 2005, Lima, 1996, 2002).

Penso que, apesar das limitagbes impostas pela auséncia de uma perspectiva
comparativa de maior alcance, este trabalho pode contribuir para inserir os Nambiquara
num debate mais amplo sobre 0 estatuto da pessoa e dos objetos na Amazonia, tarefa que

pretendo realizar futuramente.
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