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RESUMO

Este estudo refere-se ao conceito de corpo dos Enawene-Nawe, povo de lingua Aruak,
habitante da Amaz6nia Meridional. A partir do contexto etnografico do nascimento, que
inclui as a¢des de saude, busca-se explicitar a ideia de “corpos diferentes”, a qual ndo fala de
biologias distintas, mas de conceitos de corpo divergentes. Partindo de exemplos etnogréaficos
amerindios que apontam para a corporalidade como uma forma de conceitualizacdo
especifica, o conceito de corpo enawene é evidenciado nos principios e termos nativos, nas
narrativas mitoldgicas, na estética corporal das diferentes fases da vida e dos momentos

rituais e nas relagdbes de troca que compdem a sociabilidade enawene.

Palavras-chave: corporalidade; cosmologia; Enawene-Nawe; etnologia indigena; terras
baixas da América do sul.

ABSTRACT

This is a study about the concept of the body of the Enawene-Nawe, people of the Aruak
language, inhabitants of the southern Amazon. Considering the ethnographic context of birth
that includes the health actions, the idea of “different bodies”, which do not mean distinct
biologies but divergent concepts of the body, is made explicit. Coming from amerindians
ethnographics examples which demonstrate the corporality as a mean of specific
conceptualization, the enawene concept of body is made evident in native principles and
terms, mythical narratives, aesthetic body in different phases of life and ritual moments and in

the relations of exchange of the enawene sociability.

Key words: corporality, cosmology; Enawene-Nawe; ethnology; lowlands of South America



Eis entdo o que seria necessario fazer: instalar-se sobre um estrato,
experimentar as oportunidades que ele nos oferece, buscar ai um lugar
favoravel, eventuais movimentos de desterritorializagdo, linhas de fugas
possiveis, vivencia-las, assegurar aqui e ali conjuncdes de fluxos,
experimentar segmento por segmento dos continuos de intensidades, ter
sempre um pequeno pedaco de uma nova terra.

(DELEUZE; GUATTARI, 1996: 24)
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FIGURA 1: Localizacdo dos Enawene-Nawe na Ameérica do Sul

Fonte: Mendes dos Santos, 2006.
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Notas sobre a conjugacéo verbal

Faco aqui a distingdo dos tempos verbais utilizados na escrita desta dissertagdo. O perfeito do
indicativo é utilizado nos relatos referentes a minha experiéncia em campo, isto é, no curto
espaco de tempo que estive entre eles e no breve histdrico das acBes de salde apresentado na
introdugdo deste trabalho. Em algumas partes da introducdo e nos capitulos seguintes, o
presente do indicativo é utilizado para falar sobre a vida dos Enawene-Nawe e sobre a

discussdo amerindia acerca do corpo.

Notas sobre a grafia enawene nawe

Segundo Zorthéa, ndo existe uma rigida convencao da escrita da lingua enawene nawe. Uma
das razdes refere-se as inimeras ocorréncias de variagdes livres, isto é, a ocorréncia de dois
fonemas que podem ser substituidos um pelo outro no mesmo ambiente sem provocar a
mudanca do significado presente nesta lingua (ZORTHEA, 2006, p. 43-44). Outro motivo é o
fato de que a escrita existente estd sendo avaliada continuamente e em processo de
incorporacdo pelos proprios Enawene-Nawe, “autoridades legitimas nesse assunto enquanto
falantes nativos” (REZENDE, 2006, p. 1). Digo isto para justificar as diferentes grafias que se
apresentam ao longo desta dissertacdo. No corpo do texto, a ortografia dos termos e
expressdes na lingua enawene foi registrada de acordo com a orientacdo do quadro abaixo,
referéncia da grafia utilizada por Mendes dos Santos em sua tese de doutorado (2006).
Entretanto, nas citaces retiradas de outros referenciais tedricos sobre os Enawene-Nawe,

mantenho a grafia do autor do texto em questéo.

Simbolo Valor

t oclusiva alveodental surda

k oclusiva velar surda

ky oclusiva velar surda palatalizada
kw oclusiva velar surda labializada

b fricativa bilabial sonora
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d fricativa alveodental sonora
h fricativa glotal

S fricativa alveolar surda

X fricativa alveopalatal surda
m nasal bilabial sonora

n nasal alveodental sonora

A nasal alveopalatal sonora

I lateral alveolar

r vibrante simples alveolar (tap)
W semivogal posterior alta arredondada
y semivogal palatal

i vogal anterior alta

e vogal anterior média ou baixa

a vogal central baixa

u vogal posterior alta arredondada
0 vogal posterior média ou baixa
Observagoes:

1. Os sons representados pelas letras b e w constituem muito possivelmente um Gnico fonema.
Neste caso, a opgédo foi pelo uso do grafema w. O mesmo ocorre entre as variantes | e r,
aparecendo no texto ambos os grafemas.

2. A acentuacdo, para todos os casos, é fonoldgica, com excecdo dos termos yakwa, saluma e
kateokd.

3. Os sufixos re, ene, e atokwe sdo designagdes do género masculino; lo, eneto e asero

correspondem a sufixos de designacdo do género feminino.
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INTRODUCAO

1 Alguns dias entre os Enawene-Nawe

Os Enawene-Nawe sdo um povo da lingua Aruak que se apresentam hoje com
uma populacdo em torno de 600 (seiscentas) pessoas’, habitantes de uma Unica aldeia
localizada no vale do Rio Juruena, no Estado do Mato Grosso, na Amazonia Meridional
Brasileira. Em setembro de 2007, permaneci uma semana entre os Enawene-Nawe juntamente
com uma médica e a equipe de saude local pertencente & Operacdo AmazOnia Nativa
(OPAN)?, com o objetivo de avaliar as condicdes de satde desta populacéo. Para chegar &
aldeia, partimos de Bras-Norte, cidade situada no noroeste do Mato Grosso, cerca de 700 km
de Cuiaba. Viajamos por uma estrada de terra de aproximadamente 70 km até chegarmos as
margens do Rio Juruena. Dali, seguimos de barco pelos rios Juruena, Camararé e Doze de
Outubro até chegarmos ao rio Iqué.

A aldeia que visitei, Halaitakwa®, situava-se aproximadamente a 400 m do rio

Iqué (numero 01 - figura 2). Proximo ao rio, havia uma pequena construcdo de madeira e

' Nmero populacional atualizado no site http://www.amazonianativa.org.br em junho/2010.

2 A OPAN ¢é uma organizagio ndo-governamental com sede em Cuiab&/Mato Grosso, que desenvolve trabalhos
em educacdo, economia, saude e fiscalizacdo de terra junto a povos indigenas da Amazonia Legal. A atengdo a
salde dos Enawene-Nawe é realizada pela OPAN através de um convénio com a FUNASA (Fundagdo Nacional
de Salde). Como fisioterapeuta, participei da avaliacdo referente a salde da mulher e as condi¢des da gravidez,
parto e puerpério.

® A aldeia Halaitakwa se incendiou em novembro de 2007. Os Enawene-Nawe construiram outra aldeia que
apresenta o mesmo formato daquela que descrevo a seguir. Dados referentes a populacdo e ao nimero de casas
retirados dos diarios de Vicente Cafias e Thomaz de Aquino Lisboa e dos relatérios dos arquivos da OPAN e da
Fundacdo Nacional de Satide (FUNASA) mostram uma variagdo entre 07 (sete) a 10 (dez) casas até o ano de
2002 (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 91). Em 2007, ano em que estive entre eles, haviam 12 (doze) casas
residenciais, como mostra a figura 1. Atualmente, as casas residenciais sdo em ndmero de 15 (quinze).


http://www.amazonianativa.org.br/
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telha de amianto destinada a guardar os motores dos barcos que permaneciam a margem do
rio (nimero 02 — figura 2). A direita da trilha que levava a aldeia, ainda um pouco afastada,
havia outra construcdo do mesmo tipo, porém maior, a “casa de apoio” da equipe da OPAN
(numero 03 — figura 2). Ali eram realizadas as refei¢Ges, troca de roupas e reunides da equipe.
Ao chegarmos a aldeia, deixamos nossas coisas nesta casa e por la permanecemos por algum
tempo juntamente com muitas criancas, algumas mulheres e alguns Enawene que vieram nos
receber. Apenas alguns homens falavam o portugués, muitos falavam ao mesmo tempo, e eu,
muito pouco ou quase nada entendia da lingua enawene nawe”. Seguindo a trilha, avistamos
as casas que compunham o “redondo” da aldeia. O posto de salde encontrava-se em sua
periferia (nimero 04 - figura 2).

O “redondo” da aldeia se dava pela disposicdo em circulo de doze casas de
formato retangular ao redor do patio central (nimero 05 - figura 2). As casas eram todas do
mesmo tamanho, equidistantes umas das outras, com uma porta frontal voltada para o patio
central e uma porta nos fundos voltada para a periferia da aldeia, o caminho das rogas. Uma
Unica casa, também de palha de buriti, apresentava um formato diferenciado, ndo era
retangular e sim conico, e deslocava-se ligeiramente da disposic¢do circular das outras casas
em direcdo ao centro: era a casa das flautas. De sua Unica porta, voltada para o patio central,
no sentido leste-oeste, situava-se o caminho dos clas, que ia desde a aldeia até a margem do

rio Iqué.

* Durante nossa estadia, os integrantes da equipe de satide local, enfermeiros e técnicos, que ja trabalhavam com
os Enawene Nawe ha um bom tempo, e um agente de salde indigena foram os nossos tradutores.
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Figura 2 — croqui do espaco entre o rio Iqué e a aldeia Halaitakwa

Foi no péatio central que tive a minha primeira “conversa” com um Enawene-
Nawe. Era um dos homens mais velhos da aldeia, que me contava, ndo s6 com suas palavras
traduzidas pelo agente de saude indigena, mas com toda uma “performance” corporal, as
cenas do primeiro contato de alguns Enawene com o Padre Thomaz Aquino Lisboa e o Irméo
Vicente Cafias, em 1974°.

Ao chegarmos a aldeia Halaitakwa, fomos convidadas para dormir na casa 11.
Essa seria entdo “a nossa casa” durante a estadia na aldeia. Dependuramos nossas redes no
espaco entre as pequenas reparticdes (waxalalos) delimitadas por esteiras de palha e
destinadas aos pequenos nucleos familiares. A noite, a casa era aquecida e iluminada por
pequenos fogos no interior dos waxalakos e debaixo dos jiraus nas areas comuns. As casas
enawene-nawe que Vvisitei possuiam em seu interior, além das pequenas reparticdes, areas de

uso comum, as cozinhas, situadas proximas as portas da frente e do fundo. Durante o dia, pela

> Ap6s este contato, 0 missionario e irmao Vicente Cafias, viveu entre os Enawene-Nawe até o ano de 1987,
guando foi assassinado a mando de fazendeiros envolvidos na disputa pelas terras indigenas. Das paginas de seu
diario, mais de 700 escritas religiosamente no periodo de 1980 a 1987, encontrei uma dinamica imbricada de
nascimentos e mortes, atividades cotidianas e rituais que no ciclo dos dias revela muito da vida Enawene-Nawe.
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incidéncia da claridade através das portas, estas areas eram a parte mais clara das casas.
Portanto, as consultas medicas dos moradores de cada casa eram realizadas neste espaco.

A realizacdo das consultas do pré-natal nas casas, € ndo no posto de salde, era até
entdo uma proposta da equipe de saude local, visando uma menor intervencdo e maior
participacdo da comunidade®. Nossa proposta era avaliar as condicbes de salde desta
populacdo de acordo com os parametros das politicas publicas na atencéo a saude indigena.
Fez-se necessario, entdo, avaliar o maior numero possivel de pessoas, dando prioridade
aquelas que ja apresentavam sintomas de alguma doenca, assim como as criancgas e gestantes.
Na “nossa casa”, a casa 11, avaliamos, entre outros, uma mulher aparentemente no final da
gravidez.

No dltimo dia da nossa estadia entre os Enawene-Nawe, ao acordarmos, ainda de
madrugada ao som das flautas que vinha do patio da aldeia, uma mulher indigena, um pouco
mais velha, nos chamou e nos levou para dentro de um waxalako com redes penduradas, um
fogo central e criangas em volta de sua filha, que quando ainda gestante, fora avaliada por
nos. Ela trazia em seus bragos um recém-nascido. A mulher mais velha, mée da parturiente e
avo do recém-nascido, também nos levou para um canto da casa 11, proximo ao waxalako e
ao espaco onde dormiamos em nossas redes, apontando para o lugar onde o parto acontecera.
Tal parto se deu de forma téo silenciosa que, mesmo ao lado, nada percebemos. VVoltamos ao
waxalako e logo em seguida a mesma mulher, mée da parturiente, realizou uma massagem na
crianga. A avd, em pé, massageou todo o corpo da crianga que se encontrava no colo da mae,
sentada em uma rede. Sob nossos olhares curiosos e silenciosos e entre 0s risos das criangas
que também acompanhavam a cena, a avo realizou movimentos vigorosos, esfregando com

mais intensidade em determinadas partes do corpo da crianga: as pernas, logo abaixo dos

® “Sempre realizamos as consultas nas casas proporcionando melhor conhecimento do mundo feminino no
periodo gestacional, maior participacdo dos familiares. A mulher permanece nos seus afazeres se sentindo mais
segura, a consulta é mais rica e ndo meramente procedimentos mecanicos, pois varios aspectos envolvendo a
mulher sdo tratados, podendo assim estar complementando este sistema de forma a interferir o minimo possivel.
Este modelo de acompanhamento ainda necessita de algumas adequagdes. Nos Ultimos quatro meses as consultas
pré-natais foram feitas no postinho de salde, avaliamos de forma negativa e estaremos retornando para dentro
das casas” (texto retirado do Relatdrio de saide, 2007, convénio OPAN/FUNASA).
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joelhos; os bracgos, logo abaixo dos ombros, e a face, principalmente ao redor dos olhos.
Permanecemos ali, com aquelas mulheres e criangas por mais alguns instantes. Ao deixarmos
a casa, ja no patio central da aldeia, vimos uma técnica de enfermagem passar com uma
bandeja de inox que continha os medicamentos necessarios ao cuidado do recém-nascido.
Logo em seguida, ela deixou a casa em dire¢do ao posto de enfermagem.

Dois pontos me chamaram a atencao: a massagem realizada pela avo no corpo da
crianca e a bandeja de inox carregada pela técnica de enfermagem. O que me veio a mente foi
exatamente a diferenca de perspectivas evidenciadas nas performances dos diferentes
personagens. A massagem realizada pela avo evidenciava a perspectiva dos Enawene-Nawe.
A bandeja de inox carregada pela técnica de enfermagem, por sua vez, a perspectiva das agoes
de salde. A “massagem na crianca” e a “bandeja de inox”, expressdes simbolicas de um
aparato cosmoldgico especifico, me permitiram evidenciar perspectivas ndo coincidentes,
porém simultdneas, em um mesmo contexto: 0 nascimento enawene nawe. Pode parecer, a
principio, que falo de um fato Unico, o nascimento, sobre o qual incidem duas perspectivas
diferentes: a dos indios e a das acGes de salde. A ideia ndo é essa. Falo aqui das diferentes
maneiras que um mesmo fato (ou ndo serd um mesmo fato?) pode ser vivenciado.

Perguntava-me entdo o que era aquela massagem: se havia alguma relacéo entre
as partes do corpo tocada pela avé e as partes do corpo que, ao longo da vida, recebem os
adornos corporais, se a massagem fazia parte do ritual do nascimento e se até mesmo havia
algum ritual para o nascimento. O que era entdo 0 nascimento para 0os Enawene-Nawe?
Provavelmente, algo diferente do que era para o profissional de saiude. Por outro lado,
perguntava-me 0 que representava a bandeja de inox naquele contexto e 0 qué ou mesmo se a
pessoa que carregava aquela bandeja sabia sobre 0 nascimento enawene nawe. Perguntava-me
também o qué os Enawene percebiam em relacdo as a¢Ges de saude.

Deixei os Enawene-Nawe naquele mesmo dia, cheia de inquietacdes e de vontade
de conhecer mais sobre a perspectiva indigena. Os Enawene-Nawe representavam para mim,
dentro do contexto mais amplo da satde indigena, um povo ainda autbnomo em relacdo ao
nascimento. Da “perspectiva” biologica e universal das acbes de saude, ja conhecia alguma
coisa. Da “perspectiva” indigena, claramente percebivel como outra, nada sabia.
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2 O estudo

Ingressei no mestrado em Antropologia Social da UFMG (Universidade Federal
de Minas Gerais) em 2008 com o propdsito de estudar o nascimento enawene nawe. Pensava
incluir no contexto etnografico do nascimento enawene nawe as transformacdes decorrentes
da presenca e das a¢des do profissional de salde “branco” em érea indigena. De forma mais
especifica, as transformacdes advindas das acdes de saude voltadas para a gravidez e para o
parto; a ideia era aborda-las sob a perspectiva indigena, ou seja, a maneira como os Enawene-
Nawe percebem e incorporam estas acOes e, ainda mais, 0 que pensam e como pensam sobre
as acdes de saude.

As acOes de saude nos Enawene-Nawe, no periodo entre 1977 a 1987, foram
realizadas por Vicente Cafias, juntamente com indigenistas da OPAN (entdo Operacédo
Anchieta, atualmente Operagdo Amazénia Nativa), que desenvolveram, naquela época, uma
politica de manutencdo da alimentacdo tradicional, de defesa do espaco territorial e de
reconhecimento da medicina nativa com o intuito de garantir a autonomia do grupo (WEISS,
1998, p. 49). As intervencdes nos problemas de salde neste periodo se voltavam para 0s
cuidados bésicos diante das necessidades do grupo e dos recursos institucionais, na maioria
das vezes, através da administracdo de medicacdo sintomatica pelo Ir. Vicente Cafias ou pelos
indigenistas da OPAN (lbidem, p. 111). Séo varios os relatos no diario de Vicente Cafas de
nascimentos, complicacBes e mortes, assim como o0s de tratamentos realizados pela equipe e
pelos proprios Enawene-Nawe. Chamou minha atencdo a transparéncia dada aos fatos, pois

eles aparecem na sequéncia temporal dos acontecimentos cotidianos e rituais:

10/02/82 — 3:50h comeca o ritual Salomd, da mesma forma que ontem e termina as
4:55h, em direcdo do caminho. Durante o ritual tocam um pouco as flautas rachadas
e param em direcdo do caminho. As 5:30h escuta-se um que racha lenha e todos
acham graca e comegam a rachar lenha. O pessoal acha graga e comenta que em
cada casa encontra-se alguém rachando lenha.

Pela 6h comeca a chover.



18

A esposa de MAKAKOYAREENE sente as dores do parto e pelas 7h sai 0 nené. A
cabeca do nené fica presa e ndo sai. Explico como fazer para poder sair. As 8:30h sai
0 menino, naturalmente morto. O pessoal se prepara e vai indo para as barragens. A
placenta da mulher ndo tinha saido na hora em que o pessoal partia. Cada homem
vai pelas casas e vai despedindo-se das mulheres. Tem uma pequena conversa.
Despedem-se dos familiares, os mais préximos, levam as flautas e ddo grandes
gritos pelo caminho. Pousa-se na barra do 12. Pesca-se. O pessoal estd em
IAUKUA. Tudo o que se pesca € para 0 IAUKUA...

Pelas 7h chegam KAYOUEKUA e XYUYRO (este ultimo ficou na aldeia, pois a
mulher dele estava para ganhar nené e é o primeiro do casal e passa a noticia que a
mulher em parto estava quase morta. O esposo (MAKAKOYAREENE), o pai deste
LONECE-xamd ,YALAUYNACEATOKUE, ATAYNA-xamé e o pai da mulher,
XYNARE, védo para a aldeia. O restante do pessoal fica na barra 12. Chegando na
aldeia, encontram a parturiente em estado de choque. Os xamads, especialmente
ATAYNA, pedem as cabacas, tijelas e mascaras. Da cabaca, com uma vara fina
enrola algoddo e enfia dentro, varias vezes as bolinhas de algoddo séo postas atras
da orelha da mulher que estd passando mal. Tira as bolinhas da tijela e passa pelos
cantos e nas mascaras (pela trama das mascaras), sdo distribuidas para o pessoal,
pois atribuem a YAKAYRYTY, que esta pela aldeia.

O pai da mulher, XYNARE, oferece olocuare para o pessoal. KAUALY e
YALOUYNACEATOKU entoam o canto dos moribundos, ou seja, 0 canto que eles
cantam quando pensam que alguém vai morrer. Este canto foi entoado duas vezes.

11/02/8 5- A mulher ainda passa mal, mas ndo estd mais em estado de choque.
Conversa um pouco e queixa-se de dores no Utero. A pressdo dela estd baixa e o
corpo esta frio. O xama ATAYNA pede para KAYOUEKUA para trazer a cabaga
para onde estdo as mascaras. Faz bolinhas de algoddo. P8e as bolinhas dentro da
cabaca. Retira isso varias vezes e da para serem postas atras da orelha da mulher.
Também faz isso nas tijelas. Pelas 10h a mulher doente ja fala normalmente e se
queixa de dor no Utero.

Aparecem quatro criangas com febre. Sdo outras criangas, ndo as mesmas destes dias
atras. Sao febres que aparecem e desaparecem com facilidade. O pessoal que foi
para as barragens, ficou na barra do 12 hoje, pescando, e 0s que vieram para ver a
mulher doente, voltam amanh& cedo para seguir viagem em direcdo da barragem.
Pelo meio dia, a doente toma banho, a sua temperatura volta ao normal e ela
conversa com o pessoal. O pessoal, vendo que ela se recupera e esta fora de perigo,
decide prosseguir viagem para 0 12 para juntar-se ao restante do pessoal. Chega-se
pelas 18h e ¢é aquela falaria, etc, etc...

Ainda ndo se decidiu quem vai para uma ou para outra barragem. A decisdo
definitiva ocorre quando sdo postas na canoa as cascas de arvores para a armadilha
com aquela falaria, todos a0 mesmo tempo. Pelas 20h, XYNARE tem uma pequena
conversa com cada homem, ao estilo ritual. (Diario Vicente Cafias, Tomo |: 221-
222)

06/02/86 — De madrugada comeca o ritual YAUKUA. E oferecido Ketera pelo
festeiro TIHOLOCEENE. S&o trés turmas que fazem o ritual, sendo duas com
flautas teiro e uma com maracas. Terminam as 6:45h. Ontem terminou o ritual em
que eram festeiros XALOKUA e SALUMA. O pessoal verifica as armadilhas e
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procura casca (mata). Os Enawenenawe se interessam em saber como anda o
processo de suas terras. Perguntam com muita insisténcia ao Thomaz. A velha
TANANA de fato vai morrer. O pessoal ja esta conformado com a morte que se
aproxima. O pessoal acha que ja viveu muito e é a mais antiga do grupo. Ela esta
magra, enrugada, com os cabelos brancos, etc... (Tomo I11: 641)

28/03/86 — [... Falam que ja nasceu o filho de DEDARE e SALEROSE — um casal
novo. Também falam que o menino nasceu um dia depois que o pessoal saiu da
aldeia, ou seja, vieram para a barragem. Trouxeram a noticia que bateu febre na
aldeia, etc..] (Ibidem: 653)

12/08/86 — Vou para a aldeia. Chego as 13h. O pessoal quer saber noticias acerca da
terra. Fazem dois dias que os homens voltaram da pescaria. Também foram bater
timbo... Durante estes dois dias nasceram duas criangas. O pessoal ja queimou as
rogas. (Ibidem: 689)

20/01/87 — As 4:30h comeca o ritual. As 6:30h termina. Nasce o filho de
LOLAMENAKWA. A placenta até as 9 h ainda ndo tinha saido, a crian¢a nasceu
pelas 5 h. Hoje passou o dia todo chovendo. Se bate timbé e deu bastante peixinhos.
A placenta sai as 12:45h, demorou a sair e com isso aconteceram aqueles
comentarios e muito nervosismo... As 15:15h comeca o ritual KATEOKU, vai pelas
casas, etc... As 19:35h vai ao centro do terreiro e as 20h termina. (Ibidem: 734)’

No diario de campo de Terezinha Weber (1980), uma das indigenistas da OPAN que
auxiliou Vicente Cafias no atendimento a salde dos Enawene-Nawe, também encontrei uma
dindmica, preenchida por relatos de atividades corriqueiras e rituais, entremeada por fatos
associados a saude enawene. Dentre eles, do meu interesse particular, destaco os relatos que
se referem aos primeiros contatos dos Enawene-Nawe, nos anos 80, com as tecnologias de
saude:

13 de margo de 1980 - Ontem mostrei ao pessoal o estetoscopio e o aparelho de

pressdo. Nao se cansavam de admirar e perguntar quem fez e o0 que é esta coisa
estranha que faz a gente escutar forte as batidas do coragéo.

29 de agosto de 1980 — LONECE, que é um forte curandeiro, me pede para explicar
a fungdo do termbémetro. Parece que entendeu muito bem a explicagdo que dei, de
que era para ver se a pessoa esta com febre e se é muita febre ou pouca.®

7 CANAS, Vicente. Diério de campo. Cuiabé, 1980-1987. (Mimeografado)

® WEBER, Terezinha. Diario de campo. Cuiaba, 1980-1981. (Mimeografado)
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Apds a morte de Vicente Cafas, em 1987, a OPAN assume integralmente as a¢des
de salide na area indigena Enawene-Nawe®. Em 2000, a OPAN assinou o primeiro convénio
com a Fundacdo Nacional de Saude (FUNASA) para atuar em parceria na atencao a saude dos
povos Myky, Enawene-Nawe e Irantxe, junto ao Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI)
em Cuiaba, (segundo o Relatério 2007 Convénio OPAN/FUNASA). Até setembro de 2007,
as acdes de saude voltadas para a gravidez e para o parto nos Enawene-Nawe se restringiam a
realizacdo de consultas de pré-natal e cuidados ao recém-nascido logo ap6s o parto. Na
maioria das vezes, os profissionais de salde ndo estavam presentes no momento do parto. No
ano de 2009, no periodo entre fevereiro e julho, grande parte dos nascimentos,
aproximadamente 15, aconteceram dentro do que se convencionou chamar na folha de
evolucdo da enfermagem “procedimento enawene tradicional”. Entretanto, ja parece haver
uma participacdo mais frequente do profissional de saide durante o parto, que por algumas
vezes chegou a ser solicitado pelas mulheres enawene nawe. Neste mesmo periodo, um parto
aconteceu no hospital de Bras-Norte, cidade mais préxima da aldeia enawene™.

Em conversas informais com profissionais que estiveram entre os Enawene-Nawe,
tomei conhecimento da preocupacdo deles com os “aparelhos”, tecnologias de salde,
utilizados na avaliacdo do pré-natal, pois estes aparelhos poderiam identificar no corpo da
crianca a participacdo dos diferentes parceiros sexuais. lgualmente, tomei conhecimento do
interesse de um enawene ao saber da existéncia do exame de DNA. Logo me perguntei qual
nocgdo teriam eles da paternidade bioldgica, uma vez que consideram a concep¢do de uma

crianga como uma soma de rela¢fes sexuais e ndo apenas de uma Unica relacdo, como define

® Para uma abordagem mais detalhada sobre as acBes de saide nos Enawene-Nawe, ver Weiss, 1998.

'° Dados obtidos dos relatérios de saide do convénio OPAN/FUNASA (2009). Cabe lembrar aqui que ndo é
proposta deste trabalho desenvolver uma anélise mais aprofundada das ag8es de salde no nascimento enawene, 0
que ndo poderia ser feito sem um estudo mais detalhado dessas agdes e sem incluir as reflexfes acerca das
politicas publicas de satde. Desta forma o que apresento aqui, nada mais é que um panorama geral do contexto
das acBes de salde no nascimento enawene nawe, desde o contato até o momento atual, que evidencia as
transformacdes decorrentes ndo so das a¢Bes de salde, mas também do contato com o mundo do branco que vem
se intensificando cada vez mais.
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a ciéncia ocidental, e que consideram a quantidade de relacdes ou de esperma proporcional ao
desenvolvimento de uma crianca forte e saudavel. Da mesma forma, também soube que 0s
Enawene-Nawe, por vezes, associam as ma-formagcbes congénitas a uma quantidade
insuficiente de relagdes ou esperma para a producdo do corpo e suas partes e que consideram
os diferentes parceiros sexuais como possiveis “ajudantes” para fazer a crianca. Nao muito
diferente do interesse demonstrado por eles em 1980 pelo estetoscopio, pelo aparelho de
pressdo e pelo termbémetro, as alusdes atuais aos aparelhos utilizados nos exames de pré-natal
que poderiam identificar, no corpo da crianga, a participacdo dos diferentes parceiros sexuais,
e o interesse pelo exame de DNA nos indicam que, de alguma forma que definitivamente néo
sabemos qual, eles acompanham os movimentos do nosso pensamento, da nossa ciéncia, do
nosso modo de viver.

O objeto desta pesquisa era inicialmente uma aproximacdo dessa forma de
apreensao do que vem do “outro” e que, em se tratando das a¢des de salde, vem geralmente
“sem pedir licenca”. Seria necessario, entdo, partir dos processos sociocosmologicos
envolvidos no nascimento e dos pressupostos, que definem o modo pelo qual os indigenas
apreendem e se apropriam do que é introduzido pelos profissionais em area, para chegar ao
que eles pensam e dizem sobre as acdes de salde. Contudo, devido ao tempo breve do
trabalho de campo, ndo foi possivel realizar um estudo mais detalhado nesta direcao.

Da cena do nascimento que presenciei entre eles, conforme ja disse, ficou a ideia
das diferentes perspectivas evidenciadas a partir de expressdes simbdlicas especificas das
diferentes cosmologias: a “massagem na crianca”, evidenciando a perspectiva dos Enawene-
Nawe; a “bandeja de inox”, a perspectiva das ac¢fes de salde. Diante disso, 0 que proponho,
repito, ndo é a ideia de diferentes formas de “ver um mesmo fato”, mas diferentes formas de
“viver um fato”. Percebi entdo que, antes de buscar entender a forma como os Enawene-Nawe
apreendem as transformacOes decorrentes das acdes de salde no contexto do nascimento,

fazia-se necessario buscar uma aproximacdo da forma como eles concebem seus proprios
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“Corpos”ll

, entendendo o corpo como “perspectiva”, “ponto de vista” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002a, p. 380), condicao de percepcdo. Algo como trazer para este cenario a ideia
proposta por Peter Gow e discutida por Viveiros de Castro acerca do fato presenciado por ele

mesmo entre os Piro da Amazonia peruana®?:

Este enunciado simples [nossos corpos sao diferentes] captura com elegancia o que
Viveiros de Castro (1996) chamou de perspectivismo cosmoldgico ou
multinaturalismo: o que distingue os diferentes tipos de gente sdo seus corpos, nao
suas culturas. Deve-se notar, entretanto, que esse exemplo de cosmologia
perspectivista ndo foi obtido no curso de uma discusséo esotérica sobre 0 mundo dos
espiritos, mas em uma conversa¢cdo em torno de preocupacfes eminentemente
préticas: 0 que causa a diarreia infantil? (GOW apud VIVEIROS DE CASTRO,
2002b, p. 138)

O corpo é entdo o que faz a diferenca. Desta forma, Viveiros de Castro afasta a
ideia do perspectivismo como um relativismo cultural que “supbe uma diversidade de
representagfes subjetivas e parciais, incidentes sobre uma natureza externa, una e total, e
indiferente a representacdo [...] uma perspectiva ndo é uma representacdo porque as
representacdes sao propriedades do espirito” (VIVEIROS DE CASTRO, 20023, p. 379), e é
“0 corpo a origem das pespectivas” (Ibidem, p. 380). O que Viveiros propde, ao contrario de
um relativismo, € um multinaturalismo, ou seja, uma s6 cultura, multiplas naturezas. A cultura

é perspectiva reflexiva, a capacidade de se perceber como sujeito, e a natureza é “a forma do

1 passo a utilizar aspas duplas na palavra corpo para diferenciar o seu uso. As aspas sugerem o uso da palavra
corpo em referéncia as populagGes amerindias, ressaltando a diferenga de seu uso como um conceito ocidental.
Faco alusdo aqui a ideia de Viveiros de Castro sobre a categoria do parentesco: “A homonimia visa ressaltar as
diferencas, a despeito das semelhangas. A intencdo, justamente, é fazer parentesco querer dizer outra coisa”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 407).

2 “Uma professora da missdo [na aldeia de] Santa Clara estava tentando convencer uma mulher piro a preparar a
comida de seu filho pequeno com agua fervida. A mulher replicou: “Se bebemos agua fervida, contraimos
diarreia”. A professora, rindo com zombaria da resposta, explicou que a diarreia infantil comum é causada
justamente pela ingestdo de dgua ndo fervida. Sem se abalar, a mulher piro respondeu: “Talvez para o povo de
Lima isso seja verdade. Mas para nds, gente nativa daqui, a dgua fervida d& diarreia. Nossos corpos sdo
diferentes dos corpos de vocés”.” (Comunicagdo pessoal de Gow a Viveiros de Castro) (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002b, p. 138).
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Outro enquanto corpo” (Ibidem, p. 381). O que busco ressaltar aqui é a ideia de “corpos
diferentes” que, como aponta Viveiros de Castro, manifestam uma condicdo “oculta” (pelo
menos aos olhos das politicas de satde) de conceitos de corpo divergentes e ndo de biologias
diversas. Para Viveiros de Castro, 0 que o argumento piro manifesta é “uma ideia néo
bioldgica de corpo™, ideia que faz com que “questdes como a diarreia infantil ndo sejam
tratadas enquanto objetos de uma teoria biologica” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p.
140). Sem querer adentrar as discussdes acerca da “universalizacdo contida nas cosmologias
racionalizadas da modernidade ocidental” e tdo frequente quando o assunto é “salde”, optei
por fazer deste estudo um espaco para explicitar o conceito de “corpo” enawene, expressao de
um mundo possivel. Diria ainda, na ideia do corpo e de sua capacidade de ocupar pontos de
vistas, “nocao articuladora da alteridade real” (LIMA, 1996, p. 34), um espaco para a posi¢do
do outro ndo s6 como um mundo possivel (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 117), mas na
posicdo do outro como possibilidade.

Diante da ideia das diferentes perspectivas e, assim, dos diferentes corpos, busco
desenvolver entdo, a partir do referencial tedrico existente sobre os Enawene-Nawe e de
conversas com pessoas proximas a eles, um estudo do que poderia se chamar o conceito de
“corpo” enawene nawe. Como diz José Antdnio Kelly, uma andlise adequada da vida
amazonica contemporanea, “que mescla [...] demdnios canibais predadores de corpos
indigenas e parasitas da malaria sobre 0 microscopio”, s6 pode ser feita levando seriamente
em consideragdo a “teoria tradicional” (KELLY, 2005, p. 202). A “teoria tradicional”
apresentada nas diversas etnografias dos povos amerindios revela a significativa frequéncia
com que as questdes referentes ao “corpo” aparecem, indicando que a “grande maioria das
sociedades tribais do continente privilegia uma reflexdo sobre a corporalidade na elaboracéo
de suas cosmologias” (SEEGER; DA MATTA; VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p. 3). O
corpo, desde as formas de concep¢do e morte, nominagdo, decoracdo e participacao ritual, é o
espaco de definicdo e construcdo da pessoa pela sociedade.

Porém, antes de falar do conceito de “corpo”, ou por assim dizer do “corpo”
enawene nawe propriamente dito, € necessario saber o que se chama “corpo” na etnologia

amerindia. Poderia dizer entdo que “a questdo € primeiro a do corpo - corpo que nos roubam
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para fabricar organismos oponiveis, [...] para impor-lhe uma histéria, ou uma pré-histéria™*”

(DELEUZE E GUATTARI, 1997, p. 69). Digo isso, pois 0 que se percebe como “corpo” nas
etnografias amerindias, abarca muito mais do que a ideia de um corpo fisico, bioldgico, um
organismo propriamente dito. Nao é sé em Santa Clara, no episodio narrado por Peter Gow,
que o conceito de corpo estd para além das questdes biologicas. Em outras palavras, ao se
falar do “corpo” amerindio, pode-se dizer que “a questdo ndo é a do organismo, ou nédo €
apenas a do organismo” (lbidem, p. 69). O conceito de “corpo”, ou o proprio “corpo”
amerindio, parece incluir, além das qualidades fixas, permanentes ou temporarias, as
qualidades de um devir, de um fluxo de transformacdo que permite além de ser, tornar-se.
Trata-se do corpo, mas do corpo lado a lado as suas capacidades intensivas. Assim, ndo
podemos pensar o “corpo” amerindio a partir das caracteristicas especificas e genéricas pre-
determinadas pelo ponto de vista de uma fisiologia natural (MCCALLUM, 1998, p. 217,
SEEGER; DA MATTA; VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p. 4; LIMA, 2002, p. 11) e nem a
partir de uma légica de “oposicéo estatica ou de simples negacao versus complementaridade”
entre termos duais (SEEGER; DA MATTA,; VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p. 13). Isto ndo
implica que a nocdo de corpo e as oposi¢Oes duais entre natureza e cultura, individual e
coletivo, um e multiplo — proprias do pensamento ocidental — ndo se constituam categorias
analiticas para se pensar 0 “corpo” amerindio. Na literatura etnografica, percebe-se o emprego
tanto da nocdo de corpo quanto a de oposi¢oes duais. Porém, deslocadas de suas significacdes
anteriores, estas categorias sao ampliadas e passam a abarcar novos conte(dos.

Como parece ndo existir uma definicdo propriamente dita de “corpo” entre 0s
Enawene-Nawe, optei por comecar pelos termos nativos referentes a principios
desenvolvidos, ou melhor, apreendidos a partir de uma logica corporal. Como principios, 0s

termos nativos passam a ser 0 “novo” conteldo desta categoria analitica “corpo”. O que se

Y Faco alusdo aqui a ideia de reconstrucdo do corpo como Corpo sem 6rgdos (0 anorganismo do corpo)
inseparavel de um devir, que Deleuze e Guattari abordam ao falar sobre 0 molar na maquina dual que opde o
feminino e o masculino e o molecular no devir-mulher que permite que o homem torne-se ou possa tornar-se
mulher (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 68).



25

mostra, entretanto, nos estudos etnograficos amerindios, é que estes principios sdo também
conteddo de outras categorias analiticas. Assim, ao apresentar estes principios, fala-se do
“corpo” e da “pessoa”, mas fala-se também de “natureza” e “cultura”, de “parentesco” e
“humanidade”, da “placenta” e da alma, do “nascimento” e da “morte”. E fala-se de outra
I6gica: a do sensivel.

A literatura antropoldgica atribui a obra de Lévi-Strauss, especialmente as
Mitologicas, uma mudanca nos modelos interpretativos buscando outras formas de se pensar
estas sociedades (GONCALVES, 2001, p. 24; LIMA, 2002, p. 15; SEEGER; DA MATTA,
VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p. 3; VILACA, 2000, p. 59). Para Tania Stolze Lima, a obra
de Lévi-Strauss é o “verdadeiro divisor de aguas no estudo das cosmologias indigenas”, pois
“substitui a logica classica por uma ldgica do sensivel, que é a logica das relagcdes” (LIMA,
2002, p. 15). Nesta ldgica, os principios se definem a partir da experiéncia e adquirem valores
e significados posicionais, ou seja, dependentes das relacfes em que se encontram. O proprio
Lévi-Strauss, na abertura das Mitoldgicas, ja esclarece a intencdo de sua obra: “uma
experiéncia que, se bem-sucedida, tera um alcance geral, ja que esperamos que demonstre a
existéncia de uma logica das qualidades sensiveis, que elucide seus procedimentos e
manifeste suas leis” (LEVI-STRAUSS, 2004, p. 19). A partir de entdo, as narrativas
mitolégicas passam a indicar principios, conceitos e categorias, ordenadores da estrutura
social e especificos as diferentes formas de conceituacdo e apreensdo do mundo para cada
povo amerindio. Segundo Marco Antdnio Gongalves, “fez-se uso da cosmologia lato sensu”,
“investindo no que ha de positivo e original no material fornecido por essas sociedades”
(GONGALVES, 2001, p. 24).

Entre os Enawene-Nawe, Mendes dos Santos destaca o “corpo” como “o veiculo

de uma linguagem poderosa sobre suas nogdes de pessoa”.

Nele estdo envolvidos a existéncia e o sentido dos fluidos (sangue e sémen), dos
cuidados, reclusoes e proibicdes (uso dos adornos, ingestdo de eméticos, prescricbes
alimentares), das investidas dos perversos iakayreti, do “espirito da mandioca” e
outros seres (debilidade orgéanica, doencas e morte) e a fonte de reproducdo dos
personagens do cosmos por meio do devir humano [...] Sobre o corpo enawene estéo
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grafados indicadores das diferentes fases da vida de uma pessoa, exibidos nas
formas de adornos, objetos e tinturas, colares, braceletes, pulseiras, tornozeleiras,
joalheiras, brincos, tatuagem feminina e gravata peniana, dentre outros. (MENDES
DOS SANTOS, 2006, p. 101)

Para falar do “corpo” Enawene-Nawe, parto entdo da ideia do “corpo” amerindio
como um corpo multiplo, antes de tudo “liberador”, colocando-me a partir das consideracdes
de Viveiros de Castro acerca do conceito de multiplicidade deleuziano. Para este autor, tal
conceito é o “constructo que melhor parece descrever nao s as praticas contemporaneas de
conhecimento antropoldgico como os fendmenos de que elas se ocupam” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2007, p. 97). A multiplicidade “transborda efetivamente toda oposi¢do do uno e
do multiplo” (DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 15) e assim também dos dois dualismos a
que a antropologia se vé aprisionada: Natureza e Cultura, Sociedade e Individuo. Faz pensar a
“diferenca intensiva antes que uma substancia extensiva” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p.
97). Diferentemente de uma esséncia, a multiplicidade “nédo é realmente um ser, um ente, mas
um agenciamento de devires, um entre”; “um quase objeto que vem substituir aquelas
totalidades organicas e aquelas associacdes atdmicas”; “um sistema formado por uma
modalidade de sintese relacional diferente de uma conexao ou conjunc¢éo de termos” (Ibidem:
98-99). Isso nos permite pensar o corpo como “feixe de afecgdes e capacidades” (LASMAR,
2005, p. 196; VILAGCA, 2002, p. 61; VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 480) e nos
aproximarmos das discussdes acerca da corporalidade propostas para a Melanésia: o conceito
de dividuo de Strathern e a pessoa fractal de Roy Wagner, destacando uma “relacionalidade
integralmente implicada” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 99).

Para falar do “corpo” Enawene-Nawe, busco entdo este “continuum de todas as
substancias em intensidades, mas também de todas as intensidades em substancias”
(DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 15), ja apontado por Mendes dos Santos ao se valer da

filosofia de Espinosa para traduzir uma certa dimensdo da metafisica enawene:

A proposicao X1 de sua Etica Il — Da natureza e da origem da alma — exprime: “o
objeto da ideia que constitui a alma humana é o corpo, ou seja, um modo
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determinado da extensdo em ato, e ndo outra coisa” [...] ainda que os termos e as
relagbes tenham sido preservadas. (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 75)

Com base nesse referencial tedrico, apresentarei aqui minha perspectiva sobre a
perspectiva dos Enawene-Nawe, a partir das perspectivas de outras pessoas que estiveram
entre eles. Como dito anteriormente, a énfase serd dada aos termos nativos referentes aos
principios que podem se configurar, mesmo que momentaneamente, como conteldo da
categoria analitica “corpo” *.

No capitulo I, apresento, de uma forma sucinta e a partir de relatos mitoldgicos
gue nos contam da formacdo da paisagem cosmica e natural e da formacdo do sistema clanico,
como 0s Enawene-Nawe concebem o seu universo. Ainda neste capitulo e também de forma
sucinta, apresento, ao me referir a aldeia enawene, alguns aspectos de sua organizacao social.

A seguir, no capitulo Il, busco apresentar um breve resumo, sob uma dtica
corporal, de exemplos etnograficos que nos mostram, a partir dos termos e da teoria nativa, o
gue se poderia chamar “corpo” na literatura amerindia. Dos exemplos amerindios passo aos
termos nativos enawene nawe que nos permitem aproximar do modo como essas pessoas
concebem e desenvolvem um conceito proprio de “corpo”. A riqueza de detalhes da
morfologia corporal dos diversos seres que compdem 0 universo enawene e que se originam a
partir dos principios corporais de uma pessoa apds a sua morte, nos revela a importancia da
forma para a existéncia enawene. Mesmo dentro de um continuum de movimento, 0S
principios corporais se tornam visiveis sempre através de uma forma, seja ela um ser

sobrenatural ou um chumaco de algod&do. Sao essas formas “visiveis” que expressam a acao

1 Como os Enawene “sido ¢rfios de parentela etnoldgica, isto é, ndo pertencem a nenhuma “paisagem sul-
americana”, Xinguana, Tupi-Guarani, Noroeste Amazonico ou Jé-Bororo” (MENDES DOS SANTOS, 2006, p.
10) a escolha dos trabalhos etnograficos que acompanham esta andlise ndo tem nenhuma pretensdo comparativa.
Séo exemplos etnograficos que ilustram a diversidade encontrada na América Indigena e que demonstram como,
a partir da teoria nativa, os autores desenvolvem modelos de anélise destas populagdes.
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das diversas categorias de especialistas nas diferentes fases da vida do “corpo” e da “pessoa”
enawene.

No capitulo I11, abordo como o corpo humano aparece na mitologia enawene. Do
processo de transformacdo ayawa de humanos em ndo humanos destacado por Mendes dos
Santos em sua tese (2006), o corpo aparece como 0 “apoio concreto” para a origem das
constelacbes, que sdo referéncias importantes para o calendario ritual enawene, e para a
origem dos elementos do universo da pesca e da planta da mandioca. Este processo de
transformacdo de humanos e ndo humanos, visto a luz de alguns aspectos do perspectivismo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002a) e do animismo (DESCOLA, 1986), define um gradiente
de sociabilidade entre os Enawene-Nawe, seres sobrenaturais, animais e vegetais. As
narrativas mitologicas nos ajudam entdo a pensar 0 “corpo” enawene nas relagdes com 0s
espiritos celestes e subterrdneos, com o peixe e com a mandioca, e a associa¢do destes seres
com as categorias de género e parentesco visiveis na complexa dindmica do calendario ritual e
no cotidiano da vida enawene.

E com énfase nestas categorias que me refiro, no capitulo 1V, a fabricacio do
“corpo” e a construcdo da “pessoa” enawene nawe. Inicialmente, apresento como o “corpo”
enawene se fabrica e se visibiliza a partir de uma estética apropriada as diferentes fases da
vida e aos diferentes momentos rituais. Em seguida, busco apresentar o “corpo” nas relacoes e
0 processo de construcdo da “pessoa” na sociabilidade enawene. A partir das analises de
Marcio Silva (2001, 2008), situo as relagbes de troca como essenciais no processo de
construgdo da “pessoa”, evidenciando-as nas relagdes com os seres espirituais e nos ritos de
passagem e de alianca, chegando por fim a “dadiva do peixe”, modalidade de troca de

significativa relevancia que se da no nascimento de um Enawene-Nawe.*

!> N3o ha como ndo dizer que o que surge nas linhas que se seguem é apenas uma busca de aproximacéo do
conceito de “corpo” dos Enawene-Nawe, pois que este se mostra apenas nos limites de nossa percepgdo, em
outras palavras, de nossa perspectiva. Diria ainda (para mim), apenas um primeiro contato, um irresistivel
convinte a continuas investigacoes.
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CAPITULO I: SOBRE 0S ENAWENE-NAWE

1 A paisagem césmica

Marcio Silva (1998, p. 2), em seu trabalho Tempo e espaco entre os Enawene-
Nawe, apresenta uma narrativa mitica — explicacdo dada pelos préprios Enawene-Nawe para
a origem da paisagem natural —, na qual o cosmos aparece em dois planos: um horizontal e
um vertical. Segundo os Enawene-Nawe, a paisagem natural se forma através da queda de
uma arvore gigantesca, atahixuane, Unica na superficie terrestre, naquele tempo,
absolutamente plana e sem qualquer vegetacdo. O her6i Wadare, primeiro que saiu da grande
pedra primordial, da qual ainda falaremos, derrubou junto com os Enawene-Nawe esta arvore.
De sua queda, surgiram os leitos dos rios, as ondulacbes do relevo e a cobertura vegetal. No
plano horizontal, a medida que se afasta desta regido, os rios vao se tornando cada vez mais
caudalosos e as aguas ocupam um espaco cada vez maior até dominar toda regido. No plano
vertical, esta paisagem natural se situa entre um patamar césmico subterraneo, povoado pelos
espiritos iakayreti, e um celeste, onde moram os espiritos ancestrais, 0s enore-nawe.

Mendes dos Santos, em sua dissertagdo Seara dos homens e deuses: uma
etnografia dos modos de subsisténcia dos Enawene-Nawe, apresenta a mesma ideia, porém
especificando-a como um esquema didatico geral e simplificador (MENDES DOS SANTOS,
2001, p. 56). Ja em sua tese Da cultura a natureza: um estudo do cosmos e da ecologia dos
Enawene-Nawe, ele parte da ilustragdo esquematica feita por um xama representando 0s

quatro niveis do cosmos enawene, ndo trés, como citado no paragrafo anterior:

acima do patamar terrestre encontra-se o eno, habitat dos deuses celestes, 0s enore-
nawe, abaixo do plano terrestre, um amplo e sinistro universo dominado pelos
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iakayreti; e acima do eno, por fim, quarta e Gltima camada, um infinito espago
inalcancavel e sem vida. (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 52)*°

O autor enfatiza como a camada celeste, 0 eno, é alvo de certa descricdo
especulativa, uma vez que somente os xamas podem visualiza-lo e, assim, cada um oferece
uma descricdo, um toque particular, uma énfase em um ou outro detalhe. Salvo as pequenas
diferengas, o eno € invariavelmente o lugar da perfeicdo, do qual o patamar terrestre é apenas
uma imitacdo e reflexo. A vegetacdo é sempre verde e exuberante; a terra fértil e
constantemente cultivada; os dois rios principais, walatawina e weroriwina, formam um
perfeito delta, onde se encontra a aldeia dos enore-nawe. A aldeia abarca toda a abdbada
celeste e suas casas parecem ordenadas ao longo de toda a circunferéncia, rigorosamente
dispostas em circulo e, no centro, ha uma pequena casa dos homens destinada a guardar as
flautas para as cerimdnias rituais. Vale ressaltar que a casa das flautas, no patamar celeste,
situa-se exatamente no centro do circulo da aldeia, diferentemente do patamar terrestre, onde
a mesma casa fica ligeiramente deslocada da circunferéncia da aldeia.

Na camada celeste, o eno, vivem os enore-nawe. Os enore-nawe sdo uma das
subjetividades cosmicas que se originam das pessoas apds a morte. Os Enawene-Nawe se
referem a estes espiritos celestes como seus ancestrais, estabelecendo com eles relagbes
definidas pelas mesmas categorias de parentesco utilizadas para os “avés”, atore/ahiro-nawe.
Na aldeia celeste, cada patri-cla tem um conjunto residencial especifico, onde habitam todas
as almas daquelas pessoas pertencentes a um mesmo grupo de parentes consanguineos. Seus
habitantes devem circular apenas nas proximidades de seu conjunto residencial devido ao
risco de se perderem, tamanho € o espaco da aldeia (Ibidem, p. 54). Em algumas descri¢Ges do
patamar celeste, existem duas outras pequenas aldeias vizinhas da principal. Uma delas,
mikyahoretekwa, evoca a ideia da escuriddo (mikya) destinada as almas dos Enawene-Nawe

16 Apresenta ainda uma descricdo mais detalhada da topografia cosmica, explicitando os niveis, celeste e
subterréneo, e suas relagdes com o plano terrestre e com o povo enawene.
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que em vida foram vitimas de males ou deficiéncias fisicas; a outra, ifiuti hotaykiti, é
destinada as almas dos Brancos. Outras descri¢des, as quais Mendes dos Santos (2006, p. 55)
atribui 0 momento em que os Enawene-Nawe passaram a conhecer as cidades e nucleos
urbanos, consideram a existéncia, no eno, de uma aldeia exclusiva posicionada acima de cada
cidade ou agrupamento ndo enawene, para onde as almas dos Brancos poderiam ir apds a
morte.

O primeiro desenho apresentado a seguir foi feito por um xama representando 0s

patamares do cosmos enawene. Segundo Mendes dos Santos, ele:

Iniciou tragando sobre o papel as linhas limites do retdngulo, uma espécie de
margem, e em seguida comegou o desenho com a aldeia onde atualmente vivem os
Enawene-Nawe (representada pelo tridngulo no alto da figura, canto superior, onde
aparece o sol) e o percurso solar, que parte da terra e atravessa todo o espaco etéreo.
Prosseguiu com os pequenos retangulos, que representam as residéncias dos seres
celestiais, os dois rios que contornam a aldeia, com seus pequenos tributarios.
Arrematou o esquema projetando a pequena aldeia, uma espécie de satélite daquela
principal, onde vivem os invélidos, e a lagoa onde os deuses tomam banhos
rejuvenescedores. E curioso notar que tanto a aldeia do patamar terrestre quanto a
dos enore-nawe, na camada superior, foram projetadas num mesmo plano — s6 me
dei conta disso meses depois, quando voltei ao esquema, ndo tendo sido possivel
discutir com seu autor se existia de sua parte alguma indicacdo de perspectiva. Uma
vez que a aldeia dos humanos situa-se imediatamente abaixo da abdbada celeste,
completamente tomada por casas em todo o seu perimetro, era de se esperar que no
croqui apresentado aparecesse apenas o plano do alto, isto é, as residéncias dos
deuses celestes. A representacdo aparentemente controversa pode ser exatamente o
resultado de um esfor¢o demonstrativo de perspectivas distintas: o que pareceu um
equivoco pode ter sido um recurso — um xaméa que recebeu papel e caneta para
representar, a uma pessoa comum, um mundo conhecido apenas por ele e seus pares.
Nota-se ainda, no esquema, que a aldeia dos enore-nawe situa-se num delta, entre
dois grandes rios, que a banham quase que completamente e se juntam na dire¢do do
sol nascente; vé-se, também, a lagoa onde se rejuvenescem por meio de banhos em
que trocam a pele envelhecida, e a pequena e separada aldeia (mikyahoretekwa) das
almas nefastas. (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 54-55)

O desenho posterior foi feito por Mendes dos Santos como uma ordenacdo do
primeiro desenho, demonstrando, na aldeia celeste, a posicdo dos grupos clanicos

(representantes) de enore-nawe.
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Por outro lado, abaixo da camada terrestre, 0 patamar subterraneo, ehatekoyoare,
nada mais é que um mundo sombrio. Este patamar, inacessivel mesmo a um xama, é descrito
sucintamente como dominado por uma penumbra, com um “sol frio” e uma permanente chuva
fina. Apesar de se constituir como o reino dos iakayreti, 0s Unicos seres que ai vivem e
transitam, ndo é ao mundo subterraneo que os Enawene-Nawe se referem ao falar da moradia
dos iakayreti. Suas residéncias reais, fixas e nomeadas fazem parte da topografia terrestre: séo
morros, cachoeiras, lagoas, ilhas, brejos, corredeiras e barrancas de rio. Por isso, os Enawene-
Nawe estdo sempre atentos a seus caminhos, atividades e até mesmo a fixagdo de suas aldeias
e sabem facilmente identificar cada acidente geografico como a morada de um iakayreti
(MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 59-60; SILVA, 1998, p. 10).

No patamar terrestre, ndo vivem apenas os Enawene-Nawe. Além dos iakayreti
— que embora pertencentes ao mundo subterraneo transitam no patamar terrestre —, dois
outros tipos de seres, 0s atahare-wayate e os dakoti, também por ai vivem e circulam. Os
atahare-wayate — termo que vem da supressdo da frase atayra-nawe wayate, “o0s donos das
arvores” — sao seres que habitam o interior das arvores e que fazem ai sua morada. Ogros
gigantes, os atahare sdo donos de varias espécies vegetais que quando abatidas fazem com
que os atahare, que nelas vivem, migrem invisivelmente para o interior de outras plantas.
Donos de uma boca descomunal, sdo capazes de engolir uma pessoa por inteiro. Geralmente
sdo despertados pelo cheiro de sangue e aparecem apenas para aquelas pessoas que ndo
cumprem as prescricdes estabelecidas para o periodo de kadena, quando dos ritos de
passagem, das primeiras relacGes sexuais e do nascimento do primeiro filho (MENDES DOS
SANTOS, 2003, p. 56; 2006, p. 68). Ja os dakoti s@o seres espectrais, a sombra dos mortos.
Residem todos no mesmo lugar, na cidade das sombras a margem de um grande rio em um
dos extremos do arco-iris, kalori. De 14, chegam aos lugares em que transitam no patamar
terrestre, através do arco iris concebido, pelos Enawene-Nawe, como um entrelacamento de
cobras gigantes (MENDES DOS SANTOQOS, 2001, p. 57; 2006, p. 69). Assim como 0s enore-
nawe e 0s iakayreti, os dakoti se originam a partir de principios corporais apds a morte de
uma pessoa. Desta forma serdo descritos em seus detalhes no préximo capitulo ao abordamos

o0s termos e principios nativos desenvolvidos a partir de uma logica corporal.
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No patamar terrestre vivem entdo, além dos seres cdsmicos descritos acima, 0s
proprios Enawene-Nawe. Sob o céu de um mundo perfeito e acima do aspecto sombrio das
profundezas da terra, encontra-se uma Unica aldeia enawene. Antes de falar da aldeia
propriamente dita, apresentarei relatos miticos que nos falam sobre a origem e a composicao

clanica dos Enawene-Nawe.

2 A origem dos Yakwas

Segundo Marcio Silva (1998, p. 26), os Enawene-Nawe definem em sua mitologia
duas hipdteses sobre a sua origem. Sob o aspecto monogenista, os Enawene-Nawe sdo
descendentes de um unico casal de seres sobreviventes de uma grande enchente: um homem e
uma mulher virgem escapam da morte por afogamento escalando o morro mais alto da regiao.
Quando as aguas voltam ao normal, o casal e seus muitos filhos e filhas povoam os diferentes
clds. Sob o outro aspecto, poligenista, suas tribos ancestrais sao vistas como habitantes do
interior de uma grande pedra.

Estas duas hipoteses sdo também apresentadas como fatos sequenciais. No
principio, no interior de uma grande pedra, viviam homens e animais. Dela saiu, por uma
pequena rachadura provocada por um raio, 0 pequeno passaro wayalanese. Ao voltar para o
interior da grande pedra, wayalenese, fascinado pelo mundo I fora, contou tudo o que viu e
sentiu. Sua narrativa encantou o her6i Wadare, que decidiu abandonar o interior da pedra e
conhecer 0 mundo |4 fora. Pediu a sua sobrinha cutia para alargar a fresta com seus dentes
afiados, oferecendo-lhe em troca uma flauta. Seus dentes quebraram, ndo conseguindo
realizar a tarefa. Em seguida, Wadare solicitou ao seu sobrinho macaco que tentasse o
mesmo, oferecendo-lhe em troca um prendedor de cabelos. Como o macaco também falhou
em sua tentativa, Wadare recorreu a outro parente, o pica-pau, dando-lhe um machado para
realizar o trabalho e prometendo-lhe como recompensa um lindo colar de tucum. O pica-pau,

com muita habilidade e paciéncia, conseguiu cumprir sua tarefa. Todos ficaram admirados
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com o que viram e decidiram abandonar o interior da grande pedra. Dela sairam: Wadare € a
mulher Kateokd, Yakwa e Lerohi, Datamare e sua esposa Kokotero e tantos outros. Dentro da
pedra ficou Wayayriro, que possuia corpo fino, mas pernas grossas. Ai preso, transformou-se
nos espiritos iakayreti (JAKUBASZKO, 2003, p. 62; MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 84;
WEISS, 1998, p. ii, CENTRO DE TRABALHO INDIGENISTA, 1995).

Depois de abandonar a grande pedra, localizada nas cabeceiras do rio Papagaio, 0s
homens deslocaram-se para o delta do rio Papagaio e Juruena, onde fizeram sua primeira
aldeia. A partir dai dispersaram-se, formando os grupos e 0s povos e ocupando a terra. Este
mito de origem inclui a génese ndo sé dos Enawene-Nawe, mas também de outros povos
indigenas e dos ifiuti, os brancos, que se originaram do herdi Laleotokoto que, ao invés de
carregar o machado de pedra, levou consigo 0 machado de aco, signo primordial da diferenca
entre 0s Brancos e os demais povos e fonte da desavenca, da doenga e da morte entre os
humanos (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 85). Uma importante aldeia se instalou na bacia
do Rio Olowina e foi nesta regido que sofreram as consequéncias de uma grande inundagé&o.
O lider av6 dos iakayreti promoveu a constru¢do de uma enorme barragem que represasse as
aguas do rio Juruena. Concluida a barragem, as aguas subiram rapidamente, provocando
assim uma enorme inundagdo. Os Enawene-Nawe morreram afogados, salvando-se apenas
um casal virgem, que escalou o morro mais alto da regido do rio Olowina, e animais terrestres
de varias espécies. O espirito celeste fabricou e enviou a formiga Kamiralo para que, com sua
insuportavel ferroada, picasse as cobras que serviam de amarras a construcdo, destruindo
assim a barragem. As aguas baixaram, voltando ao normal, e o casal e 0s animais voltaram a
terra firme e repovoaram a regido. Novos grupos voltaram a se organizar ao longo da bacia do
Rio Juruena (Ibidem, p. 86).

Marcio Silva apresenta estes grupos como tribos que habitavam originalmente o
interior da grande pedra e que correspondiam, cada uma, as comunidades endogamicas,
marcadas pela pratica do casamento avuncular. Diferenciavam-se uma das outras por
caracteristicas especificas que as qualificavam como incompletas ou defeituosas. Por
exemplo, em uma determinada tribo, os homens ndo portavam o enfeite peniano, em outra,

todos os objetos eram de palha de buriti e em outra ainda o Unico alimento consumido eram as
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aves. Apos uma série de catastrofes, 0os poucos sobreviventes dessas tribos se juntaram para
formar um Unico povo (SILVA, 1998, p. 27).

Mendes dos Santos se refere a este “cadinho tribal” como a propria sociedade
enawene nawe (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 86). Reunidos os cl&s, cada um abdicaria
de sua especificidade que o qualificava como incompleto ou defeituoso. Assim os Anihiare
aprenderam, com 0s outros, a ndo comer carne de cacga e ensinaram, aos outros, 0 uso do
estojo peniano, os braceletes de algodao e de seda de buriti, a caneleira de borracha feminina,
o fio de algodao, e o corte do cabelo; os Kayrole contribuiram com o mito de origem da
humanidade, alguns tipos de flauta, armadilha de pesca coletiva; os do cla Aweresese
chegaram com o colar e a braceleira, o cinto e pulseira de tucum, com o jogo de bola de
cabeca (hayra), com a tecnologia de construcdo das casas e das barragens de pesca, com
alguns tipos de flauta, entre outros (Ibidem, p. 87). Os sobreviventes foram se dirigindo, um
por um, a aldeia dos aweresese, um dos clas principais. Ao chegarem a aldeia, dirigiram-se a
casa dos clas e colocaram suas flautas em uma determinada posi¢cdo que, segundo 0s
Enawene-Nawe, se mantém idéntica até hoje (SILVA, 1998, p. 27).

Os clds eram, outrora, unidades endogamicas. Das tribos miticas, inicialmente em
namero de doze, trés desapareceram. Os Enawene-Nawe sdo, portanto, descendentes dessas
nove tribos miticas que sobreviveram as catastrofes. Com uma populacdo extremamente
reduzida, as tribos se associaram e deixaram de ser endogamicas. Sdo hoje, 0s nove clas,
unidades exogamicas constituidas por parentes consanguineos e identificadas por um
ancestral comum. Como ja citado, ao se juntarem, os clds determinaram valores e tracos
culturais na formacéo da primeira sociedade.

Os Enawene-Nawe se referem aos clds como ydkwa. A palavra ydkwa pode
designar também o conjunto de flautas que sdo por sua vez a prépria representacdo dos clas
(PASSOS, 2005, p. 49). Cabe aqui relembrar que a disposigédo criteriosa dos instrumentos
musicais na casa das flautas em um passado mitico € a mesma de hoje e é determinante do
status do sistema clanico, que ndo goza de uma condicdo equistatutaria. “Donos” das flautas
situadas nas faces leste e norte, os alre sdo 0s clds principais. Ja os kahene, os clas
adventicios, sdo os donos das flautas situadas nas faces oeste e sul. Segundo Marcio Silva
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(1995, p. 21-22), os Enawene-Nawe utilizam a categoria yakwa para designar tanto 0s
“restos” das tribos miticas que séo os clas criadores do “socius”, quanto as proprias unidades
exogamicas por eles criadas durante alguns rituais. Os yakwa sdo o0s responsaveis ndo sé pela
organizacao ideal da aldeia, por morarem todos juntos, mas também pela organizacéo da vida
cerimonial. Assim, os nove ydkwa, ou clas, que formam a sociedade Enawene-Nawe se

distribuem da seguinte forma:

QUADRO 1

Clas principais e adventicios

Clas Principais Clas Adventicios
Mairoete Kawinariiri
Aweresese Lolahese
Kawekwarese Maolokori
Anihiare Kaholase
Kailore

Esta distribuicdo se sustenta nos arranjos e associagdes historicas configuradas
nos revezamentos rituais: um cla principal, adre, se associa a um ou mais clas adventicios,
kahene, para desempenharem a funcdo de harekare, “anfitrides” ou “festeiros” por um
periodo de dois anos (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 88). No ritual yakwa destinado aos
espiritos iakayreti (que serd abordado em maiores detalhes no capitulo trés), todos os homens
adultos de um cla principal e de um ou mais clas adventicios passam a ser conhecidos por

harekare e desempenham a funcédo de anfitrides. Juntamente com toda a populagédo feminina,
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os harekare permanecem na aldeia, cultivando e colhendo milho e mandioca, fabricando sal
vegetal e preparando alimentos, enquanto os demais homens denominados yakwa — e aqui
vemos 0 uso da palavra yakwa para designar uma unidade social criada durante um ritual —
organizados em trés ou quatro grupos, partem para as pescarias de barragem (wayti) nos rios
que banham a regido (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 89). Apenas os clas principais
obedecem ao principio de rodizio que define a ordem dos clas anfitrides. Marcio Silva sugere
que:

Se as atividades econémicas definem ciclos anuais e a sequéncia de rituais prevé um
intervalo de dois anos de duracdo, o conjunto de responsabilidades produtivas e
cerimoniais de um grupo de anfitrides corresponde a um ciclo de seis anos. Os
futuros anfitrides devem, com dois anos de antecedéncia, providenciar o cultivo de
uma grande roca de mandioca que ird permitir o oferecimento de mingau durante as
cerimdnias que se estendem por semanas a fio. No primeiro ano, rocam, derrubam e
queimam uma érea da floresta; no segundo, voltam a rogar, queimam novamente o
terreno e plantam os tubérculos. Ainda nesses dois anos preparatérios, sdo “lideres
das expedicdes de pesca” (ikineo) durante a estacdo ritual dos espiritos celestes. Nos
dois anos em que sdo anfitribes, promovem duas colheitas anuais, uma para o
yakwa, outra para o lerohi, seguidas do processamento e distribuicdo dos alimentos
durante as cerimdnias praticamente diérias em alguns periodos. No Gltimo biénio,
desincubidos das rocas, sdo “lideres das expedicBes de pesca” (honeregaiti) durante
a estacdo ritual dos espiritos subterrneos. Dessa forma, se cada cld desempenha um
apos o0 outro, essas funcbes econdmicas e cerimoniais, 0 modelo depende da acédo de
no minimo trés clas principais para se por em movimento (SILVA, 1998, p. 28).

Assim, os clds, além de unidades matrimoniais e de unidades responsaveis pelas
atividades do calendario ritual, sdo também grupos que ordenam outros campos da vida
sociocosmoldgica enawene. Cada cla associa-se simultaneamente a dois conjuntos distintos de
seres sobrenaturais: a uma legido especifica de espiritos celestiais, 0s enore-nawe; e a uma de
espiritos da paisagem, os iakayreti. Os Enawene-Nawe apresentam uma ordem e uma
sequéncia onomastica dos enore-nawe em suas respectivas posicoes e representacdes clanicas
e o local exato onde habita cada pessoa ap0s sua morte. Mendes dos Santos aponta para o fato
de que, embora os clas celestes representem todos os existentes na sociedade enawene, 0
numero de divindades de cada um deles ndo corresponde exatamente ao nimero de seus
ancestrais, ou seja, das pessoas que morreram ao longo da existéncia de cada grupo. Parece,

entdo, que nem todo morto acrescenta um nome a representacdo celeste de seu cld. Como
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dizem os Enawene, 0s enore-nawe sao incontaveis. O que se mostra, portanto, na distribuigédo
clanica celeste apresentada por eles, ndo séo o0s ancestrais propriamente ditos, mas divindades
representantes (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 55).

De forma similar ao que acontece com os enore-nawe, 0s Enawene-Nawe também
apresentam uma cartografia de distribuicdo dos iakayreti em suas moradias terrestres
especificando as unidades clanicas a que s@o associados. Alguns iakayreti destacam-se como
espiritos-chefes de cada grupo e atuam muitas vezes como 0s representantes de seu grupo
clanico. Mendes dos Santos (2006, p. 65) acredita ainda que esta distribui¢do topografica e as
associaces clanicas possam ter implicagdes nas associagdes dos clds no revezamento bianual,
citado acima, para a realizacao do ritual yakwa.

Quando alguém adoece na aldeia, homens, e sobretudo mulheres, se mobilizam a
oferecer alimento aos espiritos subterraneos. As vezes, a mobilizagdo acontece no grupo
social a que pertence o doente ou 0 morto. Uma pessoa nédo é vitima de qualquer espirito, ela é
alvo de um grupo especifico de iakayreti, aqueles associados ao seu grupo de parentes
consanguineos ou nao. O alimento é levado, pelo xaméa ou alguém da familia do doente, até o
centro do péatio ou colocado & disposicdo desses seres, no interior mesmo de uma casa.
Mendes dos Santos apresenta dois exemplos destas associagdes clénicas: a morte de uma
crianca do cla kayrole levou-os a pensar que os iakayreti kayrole estavam indignados por falta
de comida; ao acontecimento de um rapaz picado por uma cobra foi atribuida, por um velho e
experiente xama, a acdo de um iakayreti invejoso que ndo pertencia ao grupo do rapaz
agredido. Assim, os Enawene-Nawe sdo suscetiveis as agdes deletérias desses seres no ambito
do préprio clé e na disputa por poder e interesses interclanica (Ibidem, p. 67).

Cada cla é detentor de um estoque limitado de nomes que sdo repassados e
fixados aos seus membros por via paterna: ou pelo pai do pai da crianca ou pelo pai da mae da
crianga. Os nomes, em numero limitado ndo ultrapassando algumas dezenas, circulam e se
repbem dentro dos clas, a partir da morte de seus membros. Os Enawene-Nawe proibem o uso
do nome para se referir a0 morto, que passa a ser referido pelos termos de parentesco. O

nome, entdo disponivel, passa a ser utilizado, geralmente, a partir da terceira geracgao.
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Vimos entdo que, desde as origens em um passado mitico, na associacdo as
legides de espiritos celestes e subterraneos, na formacao e composicéo da sociedade enawene,
no repertorio dos diferentes instrumentos musicais, na dinamica do calendério ritual e nas
regras de alianca e nominacdo, os clds, ou yakwas, assim chamados pelos préprios Enawene-
Nawe, “notabilizam-se como importantes unidades da morfologia social enawene” (Ibidem, p.
67).

3 A aldeia terrestre

A aldeia terrestre (hotaikiti) é circundada por areas de cultivo (masenekwa) e se
situa préxima a pequenos igarapés, sendo nomeadas com a designacao de algum curso d’agua
acrescida do sufixo de lugar -kwa. De tempos em tempos e por motivos diversos, 0S
Enawene-Nawe mudam de aldeia’. Segundo Marcio Silva, a cada vez que se constréi uma
nova aldeia, o mito citado acima é reeditado. Os espiritos dos clas, “representados” pelos
humanos, erguem a casa dos clds, ou a casa das flautas, e em seguida as casas comunais.
Quando a aldeia fica pronta, os espiritos (“representados” pelos humanos) tomam mingau e
vao dormir e descansar na casa dos clas (SILVA, 1998, nota 29). Os Enawene-Nawe contam
também que no passado mitico a aldeia era construida simplesmente pelo toque magico de
flauta tocada pelo her6i Datamare. Ao som da flauta, os paus saiam de dentro d’agua e

formavam, primeiro, a casa das flautas e em seguida, as outras casas. Certa vez o irméo de

7 Gilton Mendes dos Santos apresenta em sua dissertacdo (2001), um mapeamento completo das vinte Gltimas
aldeias construidas pelos Enawene-Nawe, em um periodo de aproximadamente cem anos. Para ele, é dificil
estabelecer uma estimativa de vida de uma aldeia, pois o tempo de permanéncia em cada local parece incerto,
podendo ser abreviado por diversos motivos: condigdes climaticas da regido, que causam estragos na estrutura
das casas, esgotamento crescente dos solos, que faz aumentar a distncia das rocas de mandioca, e 0
adensamento de seres espectrais pelo enterro dos mortos no cho das casas. O autor considera ainda a referéncia
ideal, sugerida por Marcio Silva (1998, p. 24), de um tempo de dez anos para a mudanca da aldeia, que estaria
relacionado ao rodizio de cinco grupos cerimoniais que se revezam a cada dois anos no papel de anfitrides no
calendario cerimonial de rotatividade clanica (MENDES DOS SANTOS, 2001, p. 50; 2006, p. 95).
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Datamare, Wayarioko, ao tocar a flauta, fez com que os paus voltassem para dentro d’agua
desmanchando assim as casas (JAKUBASKO, 2003, p. 62; MENDES DOS SANTQOS, 2001,
p. 53; CENTRO DE TRABALHO INDIGENISTA, 1995). A partir de entdo, sdo os proprios
Enawene-Nawe que constroem a aldeia.

Como rezam 0s mitos, a primeira casa a ser erguida € a casa dos cl&@s ou a casa
das flautas (Yakwa). De base circular e arquitetura conica, destaca-se de todas as outras ndo
sO por seu formato, mas também por sua localizacdo fora do alinhamento circular das casas
residenciais, discretamente projetada em direcdo ao centro. Sua construcdo requer a
participacdo de todos os homens, que sdo 0s Unicos permitidos a entrar em seu interior, onde
sdo guardados os instrumentos exclusivamente utilizados nos rituais associados aos iakayreti.
Sdo estes instrumentos, as flautas, que no passado mitico foram dispostos em uma
determinada posicdo que se mantém até hoje e que reflete o status do sistema clanico:
conforme j& vimos, nas faces leste e norte estdo os instrumentos dos clas principais em
contraposicdo aos adventicios, cujas flautas estdo dispostas nas faces sul e oeste (MENDES
DOS SANTOS, 2006, p. 93; SILVA, 1998, p. 24). Da porta da casa das flautas, no sentido
leste-oeste, encontra-se o caminho dos clas (ydkwa awiti), que vai da aldeia até a margem do
rio lqué. Ao lado deste caminho, se instalam as residéncias dos representantes dos dois
principais clas, que sdo as maiores e mais populosas da aldeia.

Em estudos mais recentes, Mendes dos Santos (2006, p. 96) refere-se a construcdo
das casas residenciais como uma “troca de obrigagdes reciprocas”, pois ndo sdo 0s proprios
habitantes de uma casa que a constroem. Cada grupo residencial se responsabiliza pela
construcdo da casa de outro grupo. A “construcdo reciproca” das casas, tarefa masculina, é
dinamizada pela constante oferta de alimentos, produzidos pelas mulheres, obedecendo a uma
série de etiquetas rituais referentes aos espiritos, aos quais pertencem boa parte das espécies
utilizadas na confeccdo das casas, como as palmeiras de acai e buriti. Para os Enawene-Nawe,
sdo os proprios iakayreti que constroem as casas residenciais.

As casas residenciais de base retangular e formato oblongo sdo dispostas em
circulo, equidistantes umas das outras e de frente para um grande péatio central (Wetekokwa).

Além da porta de frente que se dirige para o péatio central, as casas possuem uma porta nos
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fundos que leva aos espacos reservados para 0s materiais desprezados, como cascas, restos de
alimentos, e o “lixo” produzido por eles. Ap0s este pequeno espaco, encontra-se uma area de
vegetacdo natural, entrecortada por trilhas que levam as areas reservadas para defecacdo e
também aos pequenos igarapés utilizados para o banho e como fonte de agua para limpeza e
alimentacdo. Para além desta estreita faixa de vegetacdo natural, estdo as areas de cultivo
(masenekwa), geralmente rocas de mandioca (katekwa), situadas em um raio de
aproximadamente 3 km da aldeia. As roc¢as de milho (koretokwa) situam-se mais distantes em
um raio de aproximadamente 30 km. Marcio Silva define o espaco da aldeia (hotaikiti) e o
espaco de cultivo circundante (masenekwa) como espacos propriamente humanos diante da
mata (kaira), por onde vagueiam as sombras dos mortos (dakoti) e os espiritos dos iakayreti,
donos dos recursos naturais e responsaveis pelas doencas (SILVA, 1998, p. 24)*. Além do
espaco da aldeia, os Enawene-Nawe habitam temporaria e sazonalmente os acampamentos de
pesca, coleta de mel e de agricultura. Os acampamentos, formados por pequenas casas de
formato similar as casas da aldeia, porém sem uma preocupagdo geométrica, sao construidos
de acordo com as atividades definidas a partir do calendario ritual.

O interior de uma casa residencial é formado por se¢fes separadas em &reas de
convivéncia comum e por jiraus coletivos (uera), geralmente situados proximos as portas da
frente e dos fundos. Estes jiraus sdo construidos e organizados de acordo com a quantidade de
mulheres casadas, “donas” dos jiraus (uera-wayatd), nos quais sdo mantidos os alimentos
protegidos, pelo calor e fumaca do fogo, situado debaixo dos mesmos. Estas *“cozinhas”
coletivas sdo compartilhadas pelos nacleos familiares, geralmente compostos por um casal e
seus filhos solteiros e, eventualmente, pai ou mae vidvos de um dos conjuges e os filhos de
filha solteira. Os nucleos familiares juntos formam o grupo domeéstico, que por sua vez €

composto por um homem, sua esposa, seus filho(a)s solteiro(a)s e suas filhas casadas

'8 Ngo encontrei na literatura mais recente sobre os Enawene-Nawe, uma descricdo da aldeia que englobasse as
estruturas fisicas referentes a presenca dos Brancos e das transformacfes decorrentes do contato, como a “casa
de apoio”, o "posto de saude”, o lugar de guardar motores, descritos na introducédo deste trabalho. Hoje a aldeia
possui também uma escola e um telefone publico. O fato a ser destacado é que todas estas estruturas fisicas se
situam fora, ou melhor dizendo, na periferia da aldeia.



44

acompanhadas de seus maridos e filhos. Uma casa (hakolo) € habitada por pelo menos dois
grupos domeésticos, que formam, assim, o grupo residencial. Além das areas comunais, uma
casa enawene nawe possui em seu interior pequenas reparticdes (waxalakos), separadas por
esteiras ou plasticos que configuram um espaco privativo e reservado destinado aos nucleos
familiares. Cada familia possui seu proprio fogo situado no centro de redes dispostas em
formato triangular, que a medida que a familia cresce vai se ampliando (JAKUBASZKO,
2003, p. 34; MENDES DOS SANTQOS, 2001, p. 54; SILVA, 1995, p. 20).

Os grupos residencial, doméstico e familiar constituem unidades socioldgicas
importantes. Segundo Marcio Silva (1995, p. 21; 1998, p. 25), o grupo residencial €
responsavel pela construcdo e manutencdo da casa e participa como uma unidade da
construcdo da casa das flautas. Ao grupo doméstico cabe o cultivo das rocas de milho e as
expedicdes de coleta de mel e frutos silvestres, atividades mais distantes da aldeia. Ja as
pequenas rogas de mandioca, assim como a extracdo de lenha, a coleta de insetos comestiveis
e a pesca em pequena escala séo atividades realizadas pelos pequenos ndcleos familiares. Em
geral, os homens sdo responsaveis pelo suprimento de lenha, derrubada, queimada e plantio
das rogas, enquanto as mulheres realizam a limpeza periddica das areas cultivadas, a colheita
e 0 processamento dos alimentos. Em termos de género, este padrdo se repete nas respectivas
atividades dos grupos familiar, domeéstico e residencial.

Mendes dos Santos apresenta a casa Enawene-Nawe como “uma unidade
uxorilocal, com todas as suas implica¢cbes” (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 97). Um
homem, ao se casar, passa a viver com sua mulher na casa de seus sogros. A relacdo entre o
genro e o0 sogro(a) envolve ndo s6 as obrigacdes de natureza socioeconémica, mas também
atitudes e comportamentos assimétricos entre eles. O genro se compromete a prestacdo de
servicos referentes ao grupo domeéstico, contribuindo para a implantacdo das rogas dos sogros
e permitindo o acesso irrestrito da sogra as suas rocas, fornecendo peixe para a alimentacao
cotidiana e para os banquetes festivos, tomando a iniciativa para a coleta de mel,
encarregando-se da conservacdo da casa, do abastecimento de lenha e de bens
industrializados. Genro e sogro, apesar da convivéncia diaria, jamais se dirigem um ao outro

pelo nome. Utilizam-se assim, da terminologia da afinidade (fiatokwe ou koko para sogro,



45

fiasero para sogra e notene para genro) e evitam ao maximo as situacGes de intimidade.
Contudo, os homens casados ndo deixam de frequentar a casa materna. E la que se sentem a
vontade, deitando na rede dos irmdos, dos pais ou avés maternos, brincando com eles e
mexendo livremente nas panelas para saciar a sede ou a fome (Ibidem, p. 98). Vé-se que a
relacdo entre os irmaos do mesmo género é intima e afetuosa. O mesmo ndo se pode dizer da
relacdo entre os irmdos de sexo oposto, que € pautada pelo respeito e relativa distancia,
principalmente na fase adulta, quando ndo devem se tocar e nem manter situacdes nas quais
olhos nos olhos se fixem por muito tempo (JAKUBASZKO, 2003, p. 34).

Quando os Enawene-Nawe mudam de aldeia, aproveitam para estabelecer novos
arranjos de co-habitacdo. Genros cujos sogros morreram ou genros que se tornaram sogros
por terem recentemente casado uma ou mais filhas, ou mesmo pessoas que vivenciaram
desafetos com algum morador da casa, podem se mudar para outra casa. Entretanto, a regra de
uxorilocalidade prevalece e a casa enawene € identificada pelo nome de um ou mais sénior
sogro em torno do qual se juntam os demais moradores por ocasido da mudanca (MENDES
DOS SANTOS, 2006, p. 99).

Uma casa extensa comporta, entdo, trés ou mais grupos uxorilocais que giram em
torno de um casal sénior de sogros. Estes homens seniores que vivem na mesma casa S&o
geralmente afins de uma mesma geracao (SILVA, 1995, p. 20). A partir do nascimento do
primeiro filho de um casal, os pais do marido e da esposa passam a se classificar
reciprocamente de consogros(as), nonatunawene/ro. Sdo, a partir de entdo, individuos com
netos comuns e devem, idealmente, morar em se¢fes contiguas de uma mesma casa. Segundo
Silva (2008, p. 313), “ter consogros corresponde a melhor expressdo de senioridade”. Assim,
0 grupo residencial repousa sobre a relacdo entre homens e mulheres “consogros” entre si,
enquanto o grupo doméstico se move baseado nas relagfes entre sogro(a) e genros e entre
maes e filhas. J& o grupo familiar tem como nucleo a relagdo entre um homem e uma mulher,
unidos pelo casamento (Idem, 1998: 25; 2008: 309). Dado este panorama geral da “paisagem

cosmica e natural”, passo agora a adentrar no universo corporal Enawene-Nawe.
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CAPITULO II: POR UMA LOGICA CORPORAL

1 O corpo: um novo contorno

Como dito na introducéo desta dissertacdo, para falar do corpo enawene, busco
apresentar, a partir dos termos, das teorias nativas e dos conceitos que surgiram a partir deles,
ideias para pensar como 0s Enawene-Nawe “pensam-experimentam” seus “corpos”. Porém,
antes de adentrar as etnografias amerindias propriamente ditas, gostaria de evocar um
episédio de outras terras que aborda esta problematica do “corpo”: “a concretude final a ser
descartada na abordagem das sociedades melanésias feita da perspectiva das
europeias/ocidentais” (STRATHERN, 2006, p. 393). Trata-se do episddio na Nova Caledonia,
em que Leenhardt pergunta ao seu informante sobre o0s seus ensinamentos enquanto
missionario: “E a nogao de espirito que lhes ensinamos?” E o nativo Ihe responde: “Espirito?
Que nada. Ja sabiamos da existéncia do espirito. O que vocés nos ensinaram foi a existéncia
do corpo” (LIMA, 2002, p. 10; VILACA, 2005, p. 445).

No trecho extraido de Do Kamo e citado por Tania Stolze Lima em seu artigo “O
que € um corpo?”, Leenhardt fala sobre a introducdo de “um novo contorno: o corpo”.

Continua:

O corpo [até entdo] tinha parte com todas as participagdes miticas. Seus impulsos
derivavam de influéncias supranaturais, totémicas ou outras; [0 corpo] ndo tinha
existéncia prépria, nem nome especifico para designa-lo; era somente um suporte.
Mas agora a circunscri¢do do ser fisico esta feita e torna possivel a sua objetivacao.
A ideia de corpo humano se precisa. E uma descoberta que provoca de uma vez a
discriminacéo entre o corpo e 0 mundo mitico. E portanto a discriminacéo individual
e uma visdo nova do mundo. Aquele que sabe que tem um corpo ndo admitird mais
sua identidade total com o tio materno [...]

A pessoa deixa de ser difusa.
Ela finalmente se liberta do dominio sociomitico onde estava aprisionada. O corpo

deixa de ser a velha vestimenta social que asfixiava a pessoa. A personagem ndo tem
mais papel e desvanece. A pessoa esta circunscrita no proprio homem. O eu
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psicoldgico que vimos errar, longe do corpo, por toda parte esta finalmente fixado:
eu tenho um corpo. O Canaca, de uma s6 vez, percebe a independéncia de sua
existéncia corporal e enriquece sua lingua traduzindo com uma palavra antiga, karo,
o0 contetido do conceito novo: corpo. (LEENHARDT apud LIMA, 2002, p. 10)

O que Tania Stolze Lima busca ressaltar com esta citacdo € a maneira como
Leenhardt explorou a perspectiva canaque explicitando aspectos da no¢do de corpo proprias
de nossa cosmologia. A partir dai, a autora discorre sobre a sua propria tentativa de apreender
0s aspectos cruciais da nogao de corpo na cosmologia de um povo tupi, os Juruna (Yudja), *°

visto que o0 mundo que se acha atualmente em processo de constituicdo por esse
povo nédo é em hip6tese alguma povoado por corpos separados uns dos outros e do
mundo, separados justamente por este principio de isolamento, fixacdo, autonomia e
individuagdo que nos é peculiar (LIMA,2002, p. 11).

Na lingua yudja, os termos que designam as partes do corpo, as relacfes de
parentesco, 0s pertences das pessoas, assim como as palavras para corpo e alma, aparecem
associados a um pronome possessivo. Se-bida designa o conjunto das partes do corpo
humano, a alma inclusive. Se-bida é assim, dotado de vida, enquanto se-°ab¥Y designa o
conjunto formado por tronco, bragos, pernas em oposicdo a cabega. Retirando o pronome
possessivo, i-°abY significa corpo como parte principal de uma coisa. Tudo que € i-bida
designa um corpo dotado de um principio vital. N&o € o conceito de alma o que se opGe a se-
bida, mas o i-bida de outras espécies. Todas as espécies de i-bida, 0s corpos humanos e 0s
corpos animais, sao pessoas (LIMA, 2002, p. 12-13). O conceito de “corpo” yudja, ou melhor,
a propria nogdo da pessoa ndo se refere apenas ao homem. “Corpo” e “alma” sdo realidades

que se referem a um sujeito, ndo como substancias, “mas como relacGes, posi¢cdes ou ainda

'® Tania Stolze Lima trata seu livro, Um peixe olhou para mim, como uma etnografia de um povo Yudja em
referéncia ao ethdnimo reservado aos antigos em contraposicdo ao nome Juruna, mais conhecido entre os karai
(brasileiros ndo indios). Segundo a autora, com a ortografizacdo da lingua, o termo yudja se impds entre eles
(2005, p. 15). Usarei, neste trabalho, o termo Yudja para me referir aos Juruna.
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perspectivas”. Assim, pode-se dizer que entre os termos yudja, o que mais se aproxima da
ideia de “corpo” se refere ao principio vital de varias espécies, ndo se constituindo, portanto,
um principio de individuacdo. Para Tania Lima, no cosmos yudja, a pele é a parte do corpo
humano que atua como um principio de individuagdo e o torna apto a fundar uma socioldgica
(LIMA, 2005, p. 123):

A pele, se-sa, € um involucro que unifica as partes e confere ao corpo uma
identidade especifica. E ela que atua como principio de individuacdo e que
fundamenta a transformacédo interespecifica de que falam os mitos e os discursos
xamanicos: é possivel um homem transformar-se em oncga ou arara na medida em
que é possivel vestir outra pele (Lima, 2002, p.12-13).

A pele, como principio de individuacdo, ao contrario de circunscrever um
individuo Unico e permanente, confere ao corpo identidades especificas transformaveis. Aqui
0 corpo nao é uma entidade fixa. Transforma-se em suas relagfes. Strathern, ao falar do
trabalho de Leenhardt, aponta para o aspecto relacional evidenciado por ele, ao conceber,
primeiro, que uma entidade viva (kamo) “sé se conhece pelas relagdes que mantém com
outra” e segundo por considerar uma relacdo como uma metamorfose de outra. Porém, para
Strathern, o equivoco de Leenhardt foi o de conceber um centro (STRATHERN, 2006, p.
394). Nesta ideia, a pessoa esta no centro das relagdes, € o sujeito- ator que cria e que age em
conformidade ao determinado pelas relacdes. O que Strathern propde para as sociedades da
Melanésia é que “relacdes e pessoas tornam-se de fato analogas, as capacidades destas
revelando as relacGes sociais das quais elas se compdem, e as relagdes sociais revelando as
pessoas que elas produzem” (Ibidem, p. 264). Algo parecido ao que Téania Lima conclui em
relacdo a cosmologia Yudja, pois no cosmos yudja, tudo é relacdo. “Nao parece haver ali a
funcdo do absoluto; a teia € destituida de um centro”. Ha algo como a produg&o reciproca do
corpo e do mundo (LIMA, 2002, p. 17). A identidade de um corpo evidenciada por sua pele
ndo é fixa, mas sim transformavel, uma vez que é possivel vestir outra pele.

Els Lagrou também destaca, na obra de Leenhardt, esse aspecto relacional de

“natureza essencialmente processual”, fenbmeno que autora sugere ainda ter sido batizado
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como dividuo (em oposicdo ao conceito de individuo) por Strathern, e como pessoa fractal
por Roy Wagner (2007, p. 25). Marco Antonio Gongalves, ao abordar a questdo da
corporalidade em sua etnografia sobre os Pirahd, destaca outro aspecto do trabalho de
Leenhardt. Para o autor, Leenhardt conclui que o que ndo existia entre 0s canaques era “a
noc¢do de um corpo (como materialidade ligada a um ente fisico especifico) e ndo do corpo, da
corporalidade”. Por outro lado, sugere uma associacdo da percepcdo de corpo ocidental
apresentada pelo nativo a ideia do papel do corpo no processo de individuacdo proposta por
Durkheim (apud GONCALVES, 2001, p. 29). Nesta ideia, a alma é coletiva e “o0 corpo se
constitui em um meio especial em que as representacdes se vém refratar e se colorir
diferentemente” (DURKHEIM apud GONCALVES, 2001, p. 30). O que afasta esta ideia da
no¢do de corpo piraha, é que o corpo pirahd ndo se situa como objeto de pensamento e em
termos das representacbes, mas como operador de transformagOes. Desta forma, na

cosmologia piraha,

o0 conceito de ibiisi, corpo, liga cada concepcao a produgdo de corpos diferenciados
por sua forma e nomes particulares. Os ibiisi podem produzir outras singularidades,
outros corpos, na forma de abaisi,(...) e as “almas”, os kaoaiboge e os toipe sdo
apreensiveis apenas através da corporalidade (GONCALVES, 2001, p. 27).

Aqui, o corpo nao é um simples meio para as representac@es. O corpo reflete suas
proprias cores.

O que procuro destacar na obra de Leenhardt € o termo nativo karo, uma palavra
ja existente que passa a designar ou, melhor dizendo, traduzir o conteido de um novo
conceito: o corpo (LEENHARDT, 1978, p. 264). Na literatura antropologica amerindia, 0s
termos nativos frequentemente utilizados na tentativa de apreensdo da nogéo de “corpo” quase
nunca especificam a ideia de um corpo fisico, natural e dado. Estes termos estdo mais para
principios que se referem a construcdo de pessoas e a fabricacdo de “corpos” (SEEGER; DA
MATTA; VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p. 10) do que para uma especificacdo do que é um
corpo humano. Os conceitos pirahd citados acima sdo definicbes nativas pensadas e
construidas pela logica corporal. Mais do que uma defini¢do do corpo propriamente dita, sdo
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“conceitos que produzem acdo no mundo, através dos quais se podem pensar 0S COrpos”
(GONGALVES, 2001, p. 28).

Entre os Jé, pode-se dizer que “os mortos sdao Outros” (SOUZA, 2001, p. 69):
“tidos por fundamentalmente diversos, 0s mortos servem para afirmar, para circunscrever os
vivos” (CARNEIRO DA CUNHA apud SOUZA, 2001, p. 69). O termo nativo mekaro, que
se refere mais frequentemente aos espiritos dos mortos mais ou menos recentes, também traz
a ideia de um principio vital. O termo me é um coletivizador, enquanto “kard € um principio
vital que “habita o corpo” — “sem, no entanto se confundir com ele”, pois pode ausentar-se
(sonhos e doenca) do corpo, ou assumir uma forma diferente da forma deste, e esta destinado
a ele sobreviver” (CARNEIRO DA CUNHA, 1978, p.10-12 apud SOUZA, 2001, p. 73). Kard
também se aplica “a toda “imagem do corpo” (fotografia, reflexo sombra): um duplo, algo
que remete ao objeto sem necessariamente refleti-lo” (CARNEIRO DA CUNHA, 1986, p. 65
apud SOUZA, 2001, p. 73). O “objeto” em questdo pode ser um corpo humano. Além do
corpo humano, animais, plantas, minerais, alimentos e mesmo itens materiais podem ter karo,
que é o que responde por sua animacao, por sua vitalidade. Entretanto, apesar de terem kard,
0 termo nativo para animais, pruu-re e o termo para estranhos Kup~e ndo admitem o termo
coletivizador me. Na relagdo com as diferentes formas do Outro, como mortos, mekard, como
animais, pruu-re, e como estranhos, Kup~e € o termo meh~i~i, que se traduz por “indios”,
“gente” ou “corpo”.? Isso se deve ao fato de que a diferenca entre os corpos se abole na

morte. Assim:

“[...] distintos dos mekard por estarem ligados a um corpo, os meh~i~i distinguir-se-
iam por outro lado do kup~e (e dos animais) pelo tipo de corpo que os define; talvez
por isto dos mortos pode-se dizer mekard, mas ndo se pode dizer mekup~e dos
inimigos vivos — pois os kup~e mortos parecem ser também mekard” (CARNEIRO
DA CUNHA, 1986, p. 70 apud SOUZA, 2001, p. 75).

2 O conjunto dos termos nativos dos Jé do Norte apresenta uma complexidade bem maior do que apresentada
neste texto, principalmente por ndo serem os mesmos para todas as sociedades. Para uma abordagem mais
detalhada, ver Souza, 2001.
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Vé-se que o morfema me atribui a condicdo de sujeito a um corpo especifico e a
um tipo de coletividade que pode se predicar de tal corpo.

Entre os Kaxinawa, 0 “corpo” é um corpo que sabe. A conceituacdo especifica
para esta populacdo € o conhecimento (McCALLUM, 1998, p. 215; LAGROU, 2002, p. 53).
“O corpo é visto como uma entidade individual formada — em termos indigenas,
‘desenvolvida’ — através do conhecimento” (McCALLUM, 1998, p. 215). Nas palavras de
Lagrou (2007, p. 303), “uma pessoa € um corpo Vvivo pensante (yuda)”. O conhecimento é
incorporado e se d& na relacdo entre os espiritos da pessoa, yuxin, especialmente o espirito do
corpo yuda yuxin e suas habilidades fisicas, suas capacidades mentais e emocionais. O
conceito de yuxin ndo € a expressdo plena de alma ou espirito, mas pode ser traduzido por
estes termos dependendo do contexto. O corpo humano é habitado por varios tipos de yuxin,
sendo o mais vital o do olho, yuxin kuin. A pessoa morre quando o yuxin do olho sai do corpo
para sempre e se mantém saudavel quando todos os yuxin estdo presentes. O termo yuxin
designa também os seres desenraizados, uma existéncia “solta” que permite a
transformabilidade dos corpos, a transformacédo de um ser em outro (LAGROU, 2002, p. 56).
Uma pessoa pode ser transformada em nédo indio, nawa, ou até mesmo perder seus atributos
humanos (Ibidem, p. 32).

Para os kaxinawa, aprender, unam, e ensinar, unama, envolvem experiéncias
fisicas que afetam a pele, as méos, as orelhas, 0s 6rgaos genitais, o figado e os olhos. Cada
0rgdo esté relacionado a um processo especifico de aquisicdo e aplicagdo do conhecimento
(McCALLUM, 1998, p. 225). Esta ideia do conhecimento como processo corporal pode ser

evidenciada na experiéncia narrada por Elsje Lagrou em seu artigo sobra a arte kaxinawa:

Assim quando um kaxinawa se refere ao conhecimento contido nos cadernos do
etnografo, ndo se refere as letras (kene) no papel, mas ao papel que contém as letras.
Por esta razdo chamam papel de conhecimento (una). Como alusdo a sua concepgao
corporal de conhecimento, comentérios irdnicos fizeram-me entender que, na viséo
dos Kaxinawa, a preocupacdo dos brancos com o armazenamento de conhecimento
em objetos fora de seus corpos fez com que seus corpos parassem de conhecer. Os
livros sdo contendores de conhecimento, una, as fitas cassetes sdo ‘captadores da
voz’, huibiti; e as cAmeras acumulam imagens perfeitas de corpos, ou seja, yuxin e
sdo por esta razdo chamadas de ‘captadores de yuxin’ (yuximbiti). “Mas para
aprender ‘de verdade’...”, disse-me Augusto em uma das Ultimas tardes que
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trabalhamos juntos, e, em vez de prosseguir sua frase, me pegou no brago e comegou
a cantar, dancando. (LAGROU, 2002, p. 53)

Ja entre os Wari’, o termo que define o corpo é kwere, sempre seguido de sufixo
indicador de posse. E o que define a pessoa, animal, planta ou coisa, ou seja, tudo o que existe
tem um corpo, uma substancia especifica (VILACA, 2000, p. 59). Segundo Vilaca, os Wari’
costumam dizer “Je kwere”, isto quer dizer “o meu corpo é assim” e se referem da mesma
forma em relacdo aos animais, plantas e coisas. A &gua é fria porque “Je kwerein kom™, “0
corpo da &gua é assim”. Para os Wari’, tudo tem um corpo, mas s6 0s humanos possuem
alma, jam-. S&o humanos os Wari’, 0s inimigos e os animais, diferentes enquanto corpo,
Kwere, mas semelhantes por suas almas, jam- (Ibidem, 59). Os diferentes corpos implicam em
formas diferentes de perceber as mesmas coisas. Assim, tanto os Wari’ como o jaguar bebem
chicha de milho, mas o que o jaguar vé como chicha é o sangue, assim como para a anta 0
barro € a chicha. O jaguar e a anta se concebem como humanos e veem 0s Wari’ como ndo
humanos, podendo preda-los como se fossem cacga. O que Vilaca destaca na cosmologia wari’
como ponto de reflexdo é justamente esta inversdo de perspectivas que, na relacdo predador
/presa, desencadeia “uma ruptura no continuum de humanidade, sendo os predadores
definidos como humanos, wari’, e as presas como nao-humanas, kawara, posicdes estas
essencialmente reversiveis” (Ibidem, p. 59). Assim, a relacdo predador/presa, wari’/kawara,
estd diretamente relacionada aos conceitos de kwere, corpo, e jam-, alma, determinantes das
especificidades corporais e da condi¢do de humanidade, respectivamente.

Estes exemplos etnograficos demonstram, a partir de termos nativos, como 0s
conceitos que se referem a corporalidade transcendem a propria nogédo de corpo no sentido da
cosmologia ocidental. O que se chama “corpo” na antropologia amerindia é “uma ‘forma
pura’ de possibilidade de expressdo para tudo, mas o conteldo desta expressdo nao é o corpo
propriamente dito, produz outros significados a partir da forma corporal” (GONCALVES,
2001, p. 28). Forma corporal que ndo ¢é, em absoluto, Unica. Seja como se-sa (yudja), meh~i~i
(Jé), ibiisi (pirahd), yuda yuxim (kaxinawa), kwere (wari’), entre outros aqui nédo citados, a

possibilidade corporal é sempre de metamorfosear-se, de tornar-se outro, seja por uma
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transformacéo corporal e/ou por uma inversdao de perspectivas. O que vemos é a forma
corporal como modo de diferenciacdo e especificacdo de um corpo, seja ele o corpo de uma
pessoa, de um animal ou dos diferentes seres que compdem o universo de cada populacao

indigena.

2 Entre os Enawene-Nawe: 0s termos e 0s principios nativos

Assim como em outras sociedades amerindias, ndo existe entre os Enawene-Nawe
um termo especifico para o corpo propriamente dito. O que mais se aproxima da ideia de um
corpo fisico é ehare(lo)nase (SILVA, 2001, p. 57) O sufixo de aspecto -nase indica uma ideia
corporea ou fisica, podendo ser aplicado a classes de animais ou de objetos, porém especifica
e ndo genérica. Indica algo no sentido de “baixo” e “comprido”, “alongado”. Assim ehdla-
nase, palavra enawene que designa cachorro, pode ser assim dividida: ehdla, que se refere a
um bicho de estimacdo, e nase, que significa forma corporea baixa e alongada. Outro exemplo
é a palavra ekanase, que designa boca. Eka, que designa ponta, extremidade, se agrega ao
sufixo nase, especificando aqui a forma alongada. Ehare(lo)nase parece, entdo, mais indicar o
tronco do corpo, ndo incluindo os membros como bracos e pernas, do que 0 corpo em Si.
Desta forma, acompanha o sentido aspectual de nase como massa corpOrea baixa e
alongada.?* Para os Enawene-Nawe o tronco, juntamente com os bracos e a pulsagdo cardiaca,
€ a primeira parte do corpo a se desenvolver na formacdo da crianca. As pernas se
desenvolvem a seguir e por fim a cabeca (SA, 1996, p. 4). Esta diferenciagio do corpo e suas

partes, em especial a cabeca em relagdo ao tronco, é também visivel entre os Yudja.?

2 Comunicagéo pessoal Ana Paula Lima Rodgers (2010).

2 Como vimos, Tania Lima apresenta o termo se-bida como o que designa o conjunto das partes do corpo
humano, enquanto se-°abY designa o conjunto formado por tronco, bracos, pernas, em oposicao a cabeca (LIMA,
2002, p. 11).
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Mendes dos Santos apresenta 0s seguintes termos, ou principios, como
componentes de uma pessoa: hiakware, que aparece como um duplo da pessoa, sua sombra,
algo vivo; oyakoare ou wayakoriri, como os batimentos manifestados em diferentes pontos
dos membros inferiores, nas suas juntas ou dobras. Segundo ele, alguns enawene ainda
acrescentam a este termo certa pulsacdo contida e alojada sobre a pele, que se manifesta nos
bracos e nas pernas, pulsacdo esta que pode ser “raptada”, ahakaha, ou que “se vai”, atunaha,
ou ainda, que “se transforma em”, ayawa. Além de hiakware e oyakoare ou wayakoriri,
destaca-se a nogdo de hesekonase, como as expressoes vitais de uma pessoa representadas
pela pulsacdo cardiaca no peito e na regido da cabeca, a respiracdo, a vividez dos olhos, a fala,
a sensibilidade olfativa e a audicdo (MENDES DOS SANTQOS, 2006, p. 70). Vemos aqui
novamente o sufixo de aspecto -nase indicando uma ideia corporea ou fisica. Hesekonase
seria, entdo, o conjunto dos principios vitais, a alma principal do individuo (Ibidem, p. 76, 77,
80). Diferentemente do termo yuxin (Kaxinawa), principio que pode apresentar uma
existéncia “solta” e que assim permite a transformabilidade dos corpos, 0s principios enawene
até aqui especificados, apesar de serem o0s principios que conferem a qualidade de
transformacdo apds a morte, parecem ndo se manifestar em uma existéncia “solta”. Como 0s
principios pirahd, sdo apreensiveis somente atraves da corporalidade. Assim que deixam o
corpo de uma pessoa apds a sua morte, estes principios se transformam em subjetividades
cosmicas especificas e passam a se manifestar novamente através de um “outro corpo”. Apds
a morte de uma pessoa, passam a existir como enore-nawe, iakayreti e dakoti. Falarei mais
adiante sobre este processo de transformacdo, ayawa, dos principios ‘“corporais” nos
diferentes seres que compdem a cosmologia enawene.

A hesekonase ¢é considerada a “alma celeste”, pois sobe ao eno apds a morte de
uma pessoa e se transforma em um enore-nawe. E também referida como alma de alguns
animais, qualidade herdada da condicéo primeira de igualdade entre homens e animais. Esta
parte renascerd no patamar superior, ap6s a morte, da mesma forma em que viveu na terra
(MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 118). E 0 que vemos em relacdo ao papagaio. Como o
papagaio € considerado uma ave feita por um enore-nawe e pertencente a ele, é enterrado

apos sua morte dentro da casa em que vivia, debaixo do poleiro em que costumava dormir da
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mesma forma que se procede com uma pessoa, que é sepultada em sua casa, sob sua rede. A
parte principal da alma do papagaio, hesekonase, sobe ao patamar celeste, onde renascera e
ganhara forma tal qual era na terra, revivendo entre os deuses do cla de seu dono (Ibidem, p.
120).%2 O que busco enfatizar aqui é que hesekonase parece, portanto, ndo ser um atributo
apenas humano. Como qualidade herdada da condigdo primordial de equidade entre homens e
animais é também parte do corpo dos animais designados como animais superiores que se
originaram das transformacbes humanas ayawa, decorrentes de transgressdes das regras
sociais (Ibidem, p. 114). Por outro lado, parece ser um principio que se associa aos espiritos
celestes, enore-nawe, diferenciando-os dos espiritos subterraneos, os iakayreti, e dos
espectros e sombras pos-morte, os dakoti. Assim como outros principios *“corporais”
amerindios que, como vimos, participam da diferenciacdo dos Outros, sejam eles animais,
mortos e ou espiritos, a hesekonase parece ser um principio de alteridade na relacdo dos
Enawene-Nawe com os iakayreti, perpetuamente Outros na cosmologia enawene.

A hiako, parte da "alma” hesekonase, € apresentada como a forca das pulsagdes
cardiacas presentes nos membros e corpo da pessoa. Esta forca, hiako, pode ser raptada pelos
seres deletérios da floresta atahare-wayate e € restituida pela agdo do xama que segue a sua
procura numa das rogas em que a pessoa esteve ou das quais tenha se aproximado durante seu
periodo de kadena, periodo de recluséo e prescricdo associado aos momentos de eminéncia de
sangue. A hiako parece ser entdo o principio que deixa o corpo e que pode ser restituido por
meio do yakoti, um pequeno chumaco de algodao. Ao deixar o corpo da pessoa, este principio
se manifesta através de uma outra forma corporal, pois se apresenta aos olhos do xama como
uma miniatura na forma de dois olhos humanos, geralmente retidos no pé de uma planta
(MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 81). A pessoa debilitada que tem sua hiako raptada, ao
sentir a presenca do xamé, imediatamente pergunta: “Atore-nawe, alakota niyako? (“Meu avo,
representante das divindades celestes, onde estd minha pulsacdo, parte de minha alma?”).

Entdo Ihe responde o xama: - Noaka hiako (“Eis aqui sua hiako”)” (Ibidem, p. 80). Quando

% Qualquer outro animal que vive entre os Enawene-Nawe, como cées e gatos, é enterrado fora das casas
(MENDES DOS SANTOS, 2008, p. 120).
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diz “esta aqui”, o xama se refere ao yakoti, pequeno chumago de algod&do que conduz a hiako,
porcédo da alma raptada, e tem o poder de restabelecer o &nimo e aliviar o cansaco. Em outras
situacbes, o yakoti, esse pequeno chumaco de algoddo, tem a funcdo de prevencédo,
protegendo e tornando imune a populacdo. Assim, em situacdes de vulnerabilidade coletiva,
para precaver-se da fuga da hiako, componente de hesekonase, 0 xamé& costuma passar horas
distribuindo o yakoti as pessoas da casa onde vive e aos moradores de toda a aldeia que o
procuram. O yakoti é também distribuido para as pessoas que presenciam um transe
Xamanico, como veremos mais adiante. Para os Enawene-Nawe, 0 yakoti tem o poder de
deixar as pessoas mais fortes e alegres, uma vez que ele é dadiva dos enore-nawe (Ibidem, p.
81).

Além destes principios apresentados por Mendes dos Santos, Andréa Jakubaszko
apresenta o principio iwini que parece ser, como veremos, um principio vital mais amplo do
que os principios especificos apresentados anteriormente. Para a autora, o iwini é 0 que
diferencia os seres vivos dos objetos: “mais do que simplesmente associado diretamente a
respiracdo e pulsacdo, o iwini traz o sentido do sopro que anima a vida, alguém é dado como
morto quando o iwini cessa, e ao nascer, € dado como vivo quando o iwini chega”
(JAKUBASZKO, 2003, p. 50). No nascimento, os Enawene-Nawe aguardam pela chegada do
iwini, que vem através do corddo umbilical. Apos sua chegada, examinam detalhadamente o
corpo, a temperatura e a cor do recém-nascido e alguns instantes depois cortam o corddo
umbilical com uma faca bem afiada (Ibidem, p. 30). A autora apresenta ainda o sopro, entre 0s
Enawene-Nawe, como algo que tem uma conotacdo magica (Ibidem, p. 51), atribuindo-lhe
grande poder pela “relacdo intima que estabelece com o sentido da criacdo”. Por outro lado,
considera o sopro algo perigoso, por seu carater involuntario e incontrolavel. Estabelece desta
forma uma associac¢do entre o principio iwini, 0 sopro da vida e as a¢Ges dos hoenaytare,
categoria de especialista que atua como um benzedor da qual falarei mais adiante. Iwini
parece entdo ser o termo que designa um principio vital, uma vez que diferencia os seres vivos
dos objetos, confere vida ao corpo humano e associa-se ao sentido da cria¢do. Iwini € também

a palavra que designa coragao.
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Sdo estes 0s principios e os termos nativos encontrados na literatura que permitem
pensar o corpo Enawene-Nawe lado a lado a suas capacidades intensivas. O que pensei ser um
“continuum de todas as substancias em intensidades, mas também de todas as intensidades em
substancias” (DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 15) para caracterizar o processo vital

enawene, é definido por Mendes dos Santos como uma espécie de “ontologia do movimento”:

Assim sdo concebidos e interpretados pelos Enawene-Nawe 0s devires, 0s seres e a
“matéria-prima” de sua constituicdo, uma espécie de “ontologia do movimento”.
Como vimos, estdo ai em jogo as pulsacoes, a fala articulada e inteligivel, a vividez
e a luz dos olhos, a respiracdo e a acdo, mesmo que espectral da sombra; todas
expressdes da alma — coisas singulares existentes em ato, no corpo vivo, em
movimento. [...] O corpo é assim a expressdo, em ato, da alma. Por isso, quando ele,
0 corpo, deixa de sé-lo, com a morte, ndo significa mais corpo-poténcia, mas
simplesmente matéria em vias de destruicdo, esquecida e inerte. Com o falecimento,
0 que se tem sd@o almas-corpo nos devires enore-iakayreti-dakoti. O corpo assume
outros corpos para fazer valer suas almas, sempre dele dependentes. (MENDES
DOS SANTOS, 2006, p. 73-74)

Além do continuum vital, os devires enore-iakayreti-dakoti, almas-corpos, sao
seres da sociabilidade cosmica enawene. Participam da determinacdo das atividades e
ceriménias do calendario ritual e das regras de conduta da vida social e, ainda, definem as
identidades especificas transformaveis nas “peles” corporais das metamorfoses rituais quando
os Enawene-Nawe se “tornam” a sua “imagem e semelhanca”. Apresentados 0s principios e
0S termos nativos, passo agora ao que Mendes dos Santos designou como “ontologia do

movimento” enawene-nawe.
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3 “Seres e devires”?

A pessoa enawene, ao morrer (mais especificamente seus principios), da origem a
trés subjetividades cosmicas: um enore, um iakayreti e um dakoti. A hesekonase, “alma
celeste”, sobe ao eno e, como um deus enore, passa a conviver com seus parentes
consanguineos do mesmo cla. As pulsacGes oyakoare ou wayakoriri sdo a substancia da
pessoa tomada pelos iakayreti representantes do patri-cld do morto. A partir desta substancia,
0s iakayreti fabricam um ser espiritual subterraneo, em sua semelhanga, que passa a viver
definitivamente em um dos locais topdnimos, margens de rios, corredeiras, cachoeiras,
relevos e acidentes geogréaficos que constituem a paisagem natural. Hiakware, uma espécie de
copia, um “duplo” da pessoa, sua sombra, transforma-se em dakoti e segue para a cidade dos
espectros, no extremo do arco-iris. Inerte e sem vida, ap6s a perda de seus principios vitais, 0
corpo enawene, agora, kamati — termo que designa cadaver, defunto —, € enterrado e
apodrece na terra (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 70).

Observamos, até aqui, que os diferentes principios que constituem a pessoa
Enawene-Nawe, em outras palavras, a alma ou ainda, almas, sdo a prdpria expressao do
corpo. No corpo de um enawene Vivo, estes principios se expressam atraves das pulsacoes,
batimentos, respiracdo, vivacidade, sensacOes, fala e se especificam por sua localizacdo nas
diferentes partes do corpo: as pulsacdes vitais referentes a alma, hesekonase, se orientam para
cima, as pulsages oyakoare ou wayakoriri presente nos membros e parte inferiores, se
dirigem para baixo e a sombra dos corpos, hiakware, vagueia errante pela terra: nos rios,
matas e antigas aldeias (JAKUBASZKO, 2003, p. 43). Ao deixarem o corpo morto, kamati,
estes principios se tranformam, ayawa, nas diferentes subjetividades cdsmicas. As almas

passam, entdo, a se expressarem em outros diferentes corpos.

** Expressdo de Mendes dos Santos, 2006: 70.



59

Segundo Mendes dos Santos (2006, p. 74), os Enawene-Nawe sd@o “eximios
descritores da morfologia dos seres cosmicos, contando em detalhes sua anatomia”. Assim, a
alma hesekonase se transforma em um enore-nawe. O corpo de um enore beira a perfeicdo: é
forte, bem feito e perfumado. Sua pele é branca, os dentes perfeitos e cabelo meticulosamente
aparado. O corpo permanece sempre jovem, pois a qualquer sinal de envelhecimento sua pele
pode ser trocada, basta se banhar nas dguas de uma lagoa limpida (alguns se referem a um
rio), hurikwatia. Além de sempre jovem, o corpo de um enore-nawe € imune a qualquer tipo
de enfermidade, sendo, portanto, imortal. O corpo é constantemente ornamentado, diga-se de

passagem, a mesma ornamentacao utilizada pelos Enawene-Nawe nas cerimonias rituais:

[...] a pele é untada com tintura de urucum amarelo-gualdo com tracos destacados
em vermelho-sangue, brincos triangulares de conchas vitreas de adgua-doce, colares
bem arrematados de frutos de tucum, braceletes, pulseiras, tornozeleiras e caneleiras,
feitos com as régimes vermelhas e negras de araras cabegudas e mutuns. (Ibidem, p.
53-54)

Na aldeia do eno, os enore-nawe estdo sempre dancando, cantando e comendo
abundantemente nas frequentes cerimonias rituais (Ibidem, p. 53). Sdo seres bondosos e donos
de corpos invejaveis. Vivem como 0s humanos, porém no ideal da perfeicdo: praticam a
pesca, a coleta e a agricultura; realizam rituais e possuem uma efervescente vida sexual
(Ibidem, p. 54). Os enore-nawe possuem um poder extraordindrio de prevencdo e cura de
doencas, podendo em algumas situacdes, mediar relacfes entre o doente e o0 espirito
subterraneo maléfico identificado por um xama, sotairiti/sotailoti. Auxiliam os xaméas nos
momentos de vigilia, enfrentando os espiritos perversos, afastando-os das pessoas. Sdo ainda
donos do mel e de alguns insetos voadores consumidos pelos humanos e acompanham 0s
Enawene-Nawe em expedi¢cdes de pesca ou coleta, protegendo-os dos perigos do mundo
exterior & aldeia (MENDES DOS SANTOS, 2001, p. 59; SILVA, 1998, p. 29).

Por outro lado, as pulsacdes oyakoare ou wayakoriri, tomadas pelos iakayreti,
passam agora, apds a morte de uma pessoa, a se expressar através de um corpo iakayreti. Na

mitologia enawene, o0s iakayreti originaram-se de Wayayriro, personagem mitico que ja
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possuia um corpo disforme: possuia o corpo fino, mas pernas grossas. Ao contrario dos outros
personagens miticos que sairam de dentro da pedra primordial, Wayayriro por |4 permaneceu
e transformou-se nos espiritos iakayreti. Geralmente de aspecto dantesco (SILVA, 1998, p.
29), o corpo de um iakayreti é exageradamente alto, ndo possui articulacdo nas juntas dos
bracos e pernas; ndo possui olhos e os cabelos sdo longos, nunca aparados, ndo apresentando
qualquer tipo de ornamentacdo corporal (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 60). O corpo
iakayreti possui a capacidade de se metamorfosear, pois pode aparecer como onga, aranha,
escorpido, monstros aquaticos e até mesmo como um trovdo (JAKUBASZKO, 2003, p. 45).
Os iakayreti ndo sabem sorrir, nem chorar e se expressam através de lamentos, gemidos, urros
e gritos. Apenas o xama é capaz de identificar um iakayreti, que quando visto foge
imediatamente para o interior da terra. Desprovidos de sociabilidade, os iakayreti se
manifestam nos fendmenos naturais (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 60). Dizem os
Enawene-Nawe que o trovao (atana) é sua voz a resmungar pela falta de comida. Uns dizem
que o raio (merikase) € também uma manifestacdo dos iakayreti clamando por alimento,
enguanto outros dizem que é somente o lampejo da luz projetada pelo cigarro destes espiritos
que, ao contrario dos Enawene-Nawe, apreciam o tabaco. Ao ouvi-los, os Enawene-Nawe
respondem na forma ud, ud, ué: “quando fazemos assim, elas pensam que s&o 0s enore nawe,
sentem medo e se aquietam” (Ibidem, p. 67).

Extremamente preguicosos, os iakayreti nada constroem e nada cultivam, sendo
totalmente dependentes dos humanos, que sdo obrigados a alimenta-los no dia-a-dia e nos
banquetes festivos das cerimonias rituais. Os Enawene-Nawe organizam, exclusivamente para
eles, fartos banquetes, nos quais sdo vertidas, no chao, bebidas que seguem diretamente para
suas imensas panelas de pedra posicionadas sob a terra. Ndo sdo todos os tipos de alimento
que satisfazem os iakayreti. Seus alimentos prediletos sdo, além do sal vegetal e do peixe,
mandioca, milho, feijdo, fava, amendoim e poucos frutos silvestres, que sdo consumidos
como mingaus (ketera), sopas (holokware), beijus (xixi), refresco (oloyti). Podem aparecer
durante as cerimonias lado a lado com os dancarinos. Nestas ocasides, aparecem portando
enfeites exoticos, como cobras enroladas na cintura, e podem até mesmo incorporar-se nos

homens para nutrirem-se através deles. Cotidianamente, aparecem na aldeia em busca de
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comida. Chegam a noite, quando todos estdo dormindo, vasculhando panelas e jiraus,
promovendo uma verdadeira desordem no interior das casas (MENDES DOS SANTOS,
2006, p. 66). Se os Enawene-Nawe ndo os abastecem, esses espiritos podem se voltar furiosos
contra 0os humanos, os quais podem todos morrer. Como a mitologia enawene é recheada de
catastrofes produzidas pelos iakayreti, os Enawene-Nawe procuram de todo jeito néo
enfurecé-los ainda mais. Por outro lado, esses seres sao também os responsaveis pelo sucesso
das pescarias de barragem, pois sdo eles que conduzem os peixes até as armadilhas e que
“como pescadores”, levam os peixes para a aldeia no ritual yakwa (Idem, 2001: 58).

Os iakayreti sdo temidos, pois sdo 0s Unicos responsaveis por todo o tipo de
desordem ecoldgica, social e do organismo humano. Sao os precursores da doenca e da morte.
Por outro lado, sdo também os donos, ou pelo menos mediadores, da quase totalidade dos
recursos naturais, como: os peixes — que Ihes servem como recurso de troca por aquilo que
mais gostam —, o sal vegetal, esewehi — algumas importantes espécies vegetais — as
palmeiras bacaba, buriti e acai, necessarias para a construcdo das casas e para a alimentacao
na utilizacdo de seus frutos -; e algumas plantas cultivadas (Ibidem, p. 57).

Hiakware, o “duplo” da pessoa, sua sombra, por sua vez, aparece no corpo de um
dakoti — ser espectral, sombra dos mortos —, que vagueia no patamar terrestre, caminhando
corcunda ou agachado ao longo dos caminhos. Segundo os Enawene-Nawe, € um corpo sem
matéria, pois ndo tem carne, nem 0sso e hem sangue. Entretanto, este corpo sem matéria € de
cor escura e aparéncia negroide, é alto, tem olhos profundos e sem brilho, é desdentado e
quase sem cabelo na cabeca. Também possui a capacidade de se transformar, pois pode
assumir a forma de uma cobra, um macaco, um tatu ou ainda o passaro xiriri quando percebe
a proximidade de alguém. E imortal, uma vez que possui a capacidade de se regenerar.
Diferentemente de hesekonase e das pulsacdes oyakoare ou wayakoriri, que sobem ao eno e
descem ao mundo subterrdneo no momento do falecimento de uma pessoa, a hiakware se
transforma no espectro dakoti ao longo do processo do sepultamento de um corpo. Tem um
caminho a percorrer até chegar a cidade das sombras, na extremidade do arco-iris.

Apbs a morte de uma pessoa, seu corpo € colocado em urna funeréria,

makawetalayti. Preparada com a casca de algumas arvores, esta urna consiste em um tubo,
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altata, com a altura da pessoa e tampado na parte da cabeca com um pequeno cesto de buriti,
tohi, e na extremidade dos pés, com uma peneira, manarese, trangada com a casca da mesma
palmeira. Com cip6s conhecidos como inihi, o tubo e as tampas sdo amarrados e fixados.
Terminadas as cerimonias funebres, a urna é colocada numa cova funda, aberta no interior da
casa, no espago sob a rede onde dormia a pessoa. Todos 0s objetos pessoais do morto e
qualquer coisa que possa lembra-lo sdo também ali depositados e enterrados. Até mesmo seu
nome ndo deve mais ser pronunciado (MENDES DOS SANTQOS, 2006, p. 71).

Apbs o sepultamento, inicia-se 0 trajeto para a cidade das sombras. A urna
funeraria vai, aos poucos, perdendo suas partes nas margens dos rios imaginarios: as amarras
sdo deixadas a margem do rio inihiwina, alusdo ao cipé inihi; logo em seguida, € a peneira,
manarese, que fica a beira do rio manaresewina. O cesto, tohi, se desprende da armadura
mortuaria no rio tohiwina e finalmente, a beira do rio adtatawina, € depositada o tubo da
casca de arvore, adtata. O morto entéo, agora livre de sua urna funeréria, se depara com uma
gigantesca aranha, dowa. Se o morto for mulher e ndo possuir a tatuagem corporal, ihona, €
imediatamente devorado pela aranha. Os tracos da tatuagem em forma de meia lua, inscritos
no ventre ao redor do umbigo, e verticais paralelos entre e abaixo dos seios, insignias de
iniciacdo na vida sexual (Ibidem, p. 71), séo os indicadores do caminho das pulsagdes para o
céu. Sdo associados também aos arco-iris que devem ser atravessados como uma ponte
(JAKUBASZKO, 2003, p. 43). Homens e criancas de ambos 0s sexos parecem estar livres
desta condigdo. O corpo entdo, ap6s passar pelo animal peconhento, deve agora atravessar 0
maior de todos os rios, o onemerata ou dakotiwina. Sua travessia é feita por uma ponte
formada por um emaranhado de cobras coloridas. Segundo Mendes dos Santos (2006, p. 72),
0 arco-iris € a “revelacdo material” desta ponte de cobras coloridas que leva a cidade das
sombras: “a presenca do arco-iris é, para todos, sinal de maus pressagios; ele anuncia a
viagem de um morto, ou melhor, ele é a disposicao do devir-dakoti”. Ja transformado em seu
devir, hiakware, agora dakoti, € recebido com festa na cidade das sombras.

Apdbs a morte de uma pessoa, por varias semanas, em determinada hora do dia,
seus parentes mais préximos executam um choro ritual denominado dakanayriti, um lamento

cantado e formal, que evoca a auséncia e a saudade do falecido. Esse réquiem versa sobre a
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importancia do morto e o ressentimento com os iakayreti, com sua flria injusta por uma
suposta insatisfacdo alimentar (Ibidem, p. 72). Entretanto, depois de um determinado tempo, o
morto deve ser esquecido (JAKUBASZKO, 2003, p. 21) e seu nome jamais pronunciado.
Para os Enawene-Nawe, “imagens, falas e canticos gravados sdo formas de expressdes da
alma, presenga retida do morto” (MENDES DOS SANTQS, 2006, p. 71). Como os Enawene-
Nawe temem a ira dos iakayreti, € preciso liberar os mortos para que as pulsacdes oyakoare
ou wayakoriri possam se transformar em mais um deles. Apagar qualquer evidéncia “visivel”
e concreta de seus antigos corpos, para que seus diferentes principios ou por assim dizer,
almas, possam se manifestar em outros corpos, dando continuidade ao ciclo vital enawene.

Os principios de uma pessoa aparecem, entdo, de forma perpétua e concreta no
cosmos enawene. O corpo vivo manifesta-se nas pulsacdes, na fala articulada e inteligivel, na
vividez e na luz dos olhos, na respiracdo e na acdo. Mesmo quando um destes principios deixa
0 corpo da pessoa, como no rapto da hiako, ele é encontrado pelo xamad em seu aspecto de
dois olhos em miniatura e devolvido a pessoa na forma do algoddo yakoti. Em outras
palavras, estes principios se manifestam em “coisas singulares existentes em ato” (MENDES
DOS SANTOS, 2006, p.74). Apds a morte de uma pessoa, corporificam-se na morfologia
ricamente detalhada dos seres cosmicos personificados na singularidade representativa de seu
respectivo cla. Cada pessoa sabe exatamente para onde vai cada uma das subjetividades
resultantes dos devires post-mortem (Ibidem, p. 72).

Como dito anteriormente, ndo encontrei, na literatura enawene, referéncia alguma
a uma “existéncia solta” destes principios, como a que se refere Lagrou acerca do termo yuxin
kaxinawa. O que parece, COmo veremos a seguir, é que estas “almas” ou principios em vida,
podem deixar momentaneamente o corpo, mas se materializam em alguma forma, como no
exemplo acima da hiako: quando solta, uma miniatura; quando capturada, um chumaco de
algoddo. Nas viagens xamanicas realizadas através dos transes e dos sonhos, ndo poderia
afirmar que estes principios chegam a deixar o corpo do xama. Talvez, nestes momentos,
estes principios alcancem uma “existéncia ampliada” levando o xama aos diferentes planos do
cosmos enawene. Assim como propde Mendes dos Santos acerca da metafisica enawene,

corpo e alma ndo sdo substancias distintas e irredutiveis: “antes, alma no plural, tida como
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fundamento imanente do corpo, sua expressao vital em ato”; “a alma (suas almas) é a propria
expressdo do corpo” e “o corpo é assim a expressdo em ato da alma” (Ibidem, p. 74).°

Entre os Enawene-Nawe, 0s xamas, sotayreti, assim como os fitoterapeutas,
baraytare(lo), os feiticeiros, iholalare e os sopradores, hoenaytare (lo), sdo apresentados por
Mendes dos Santos (2006, p. 75) como especialistas no assunto corpo-alma e gestores de
certa “politica cdsmica”. Jakubaszko apresenta também os cantadores, sotakatare(lo), como
pessoas especialistas que mantém relacbes com o “sopro” pelas vozes proferidas
melodicamente através das flautas e dos cantos e pelas orientagdes e “partituras” musicais
proferidas em seus ouvidos pelos enore-nawe (JAKUBASZKO, 2003, p. 51). Passarei agora
as categorias de especialistas, explicitando como suas ac¢Oes se voltam para a relagédo entre os
Enawene-Nawe e as subjetividades cdsmicas e como envolvem os principios nativos

desenvolvidos a partir de uma logica corporal.

%> Tal como entre 0s Enawene-Nawe, entre outras populacdes amerindias, as nocdes de corpo e alma
parecem, muitas vezes, se misturar. Os termos nativos indicativos de um principio vital aparecem ora em
referéncia ao corpo, ora em referéncia a alma, dependendo do contexto e da relagdo. Os mesmos termos
demonstram como estas nocfes sdo intrinsecamente relacionadas: um “fazendo” existir 0 outro, 0 outro
“fazendo” existir o um. A relacdo corpo e alma aparece, entdo, como determinante de principios e acles de
significados social e cosmico. Entre os Piro, a manifestacdo de nshinikanchi, “mente, inteligéncia, memoria,
respeito, amor”, se da com a fala, especialmente dos termos de parentesco (GOW, 1997, p. 45). Para Cecilia
McCallum, uma pessoa kaxinawa sabe e pensa por causa da relacdo entre corpo e alma. Assim mudancas no
estado de consciéncia afetam a forma pela qual um corpo sabe, sendo 0 sonho um meio importante de se adquirir
conhecimento (McCALLUM, 1998, p. 228-232). Para os cacadores yudja (juruna), o sonho tanto pode significar
uma cacada que a alma prosseguiu fazendo a partir de alguma outra ocorrida em sua experiéncia sensivel ou
significar ainda uma cacada iniciada pela alma e que esta para se realizar nos proximos dias (LIMA, 1996, p.
36). Estas discussoes aproximam as almas dos sonhos e por assim dizer, do mundo invisivel, ou melhor dizendo,
de um mundo na maioria das vezes visivel somente aos olhos do xama.
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4 Os especialistas “de corpo e alma”?®

Dentre estas categorias de especialistas, os baraytare(lo), fitoterapeutas, parecem
ser 0s Unicos gque ndo apresentam uma comunicagdo com 0S outros seres cosmicos. O
conhecimento e a manipulacédo das plantas € um processo de aprendizagem que se da através
da transmisséo de saberes e da observagdo e atividade empirica. Os baraytare(lo), que podem
ser tanto homem quanto mulher, recebem os ensinamentos de algum parente consanguineo e
podem iniciar suas acBes ainda jovens (JAKUBASZKO, 2003, p. 48). E comum o uso de
ervas na preparacao do corpo ao longo das diferentes fases da vida. Na crianca, as plantas sdo

usadas como tonificante do corpo e de suas agdes, como podemos ver no relato a seguir:

Ha pouco Kawalokwa trouxe uma raiz de um arbusto. Marikerokwa neton raspou a
raiz e esfregou a raspa nas perninhas e pés de sua filha de 08 meses. Diz que € para
ela andar depressa — para aprender a andar.”’

Nos periodos de transicdo, da passagem da vida infantil que define os enawene
como criancas, difioa, para a fase adulta (SA, 1996, p. 9; SILVA, 2001, p. 45), as ervas sio
usadas na forma de eméticos ou de banhos para a limpeza organica. O corpo precisa se dispor
do que nele havia antes, em sua condicao anterior, permitindo a passagem para a outra fase da
vida: a vida adulta. No diario de Terezinha Weber (1980-1981), encontrei relatos que

associam o uso de ervas a menstruacdo e a preparacdo da menina para a vida adulta:

Mentolerokwacé, filha de Kawaili e casada com Dalwiare, esteve ontem no final de
sua 4* menstruacdo. Anteontem, Dalwiare havia ido no mato buscar raizes e as
raspou em casa. Ontem a noite, Kawaili fez a mistura deste raspado com agua, que
deu liquido muito espumoso. A seguir fez uma reza ritual junto a cabaca cheia deste
liquido. Hoje cedo de madrugada, Kawaili foi chamar a filha e junto com ela foi ao

%6 Expressdo de Mendes dos Santos, (2006, p. 75).

> WEBER, Terezinha. Diario de campo. Cuiab4, 1980-1981. (Mimeografado)
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cérrego onde ela tomou banho com o liquido preparado ontem. Este processo
certamente faz parte da iniciacdo ou preparacdo da menina. (1980: 07/09/1980) [...]
enehi-folha, que amassada e lavada na 4gua é remédio para menstruacéao forte. Bebe-
se a agua. (17/10/1981)

As plantas sdo usadas também como tratamentos de determinadas alteracdes e
como contraceptivos femininos. E comum o seu uso no tratamento de cortes, feridas e outras
lesbes aparentes causadas ou ndo pelos seres maléficos. Muitas vezes € empregada em
conjunto com as opera¢fes xamanicas (MENDES DOS SANTQOS, 2006, p. 81).

O xam4, sotayreti, € solicitado toda vez que se faz necessario o restabelecimento
da saude da pessoa. Para os Enawene-Nawe, sdo as a¢des dos seres deletérios, principalmente
os iakayreti, que afetam o conjunto dos principios vitais da pessoa, especificamente a
hesekonase, debilitando-a fisicamente. Para desempenhar sua fungdo de cura e também de
prevencdo, 0 xama utiliza sua capacidade de lidar com as forgas sobrenaturais. Cabe a ele
recuperar a alma de uma pessoa quando esta se desprende do corpo. Para se tornar um xama,
que pode ser tanto um homem quanto uma mulher, é necessario o reconhecimento da
iniciacdo, realizado somente por outro sotayreti experiente. A pratica do xamanismo requer
continuos estados de transe, lalokwana, habilidade de succdo de substancias patogénicas
ayukene, relatos convincentes de contatos, aware xinakahd, e sonhos, eralokwane com as
divindades celestes (Ibidem, p. 76).

No transe xamanico, o sotayreti “balbucia palavras soltas e sem nexo, fala consigo
préprio, dirige-se a quem ndo estd ali, trata de assuntos diversos...; ora responde a uma
pergunta, ora permanece em profundo siléncio” (Ibidem, p. 77). Para os iniciados, este
momento de transe precisa ser confirmado pelos xamés mais antigos, como nos mostra este
relato de transe de Tiholoseene, que ha pouco havia se tornado xama, presenciado por Andréa

Jakubaszko:

Tiholoseene ficou por toda madrugada extremamente agitado e em torno de uma
plateia numerosa que o rodeava por todos os lados de seu waxalalo e sua rede. Havia
pessoas do lado de dentro, do lado de fora espiando pelas frestas, acocorados sobre 0
jirau, todos falavam ao mesmo tempo, muitos risos e comentérios, muitos alimentos
oferecidos, posto que Tiholoseene havia se transportado, transformando-se numa
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espécie de “porta-voz” reproduzindo todos os dialogos que aconteciam naquele
momento nas barragens - estava |4 e transmitia viva voz (com entonaces diferentes)
para a aldeia a situacdo da pesca, as combinacdes do retorno e todo o clima das
barragens. Ele transpirava muito, levantava, sentava, cantava, falava, gesticulava,
ameagava sair para 0 mato e voltava, mexia nos objetos, e assim a cena permaneceu
por horas a fio, até Tiholoseene sair do transe. Enquanto as pessoas ficavam tomadas
de alegria, espanto e euforia, 0s outros xamés permaneciam em siléncio, atentos a
tudo. Ataina, sentado bem préximo a Tiholoseene, observava com extrema atencéo
cada gesto realizado pelo outro xamd quase como que verificando se sua conduta
estava de acordo com alguém de fato em transe, parecia uma espécie de “teste”, uma
verificagdo se de fato o transe era verdadeiro ou se consistia numa possivel farsa, um
olhar analitico sobre o desenrolar de uma cena, que apenas outro xama teria
condicdes de avaliar e aprovar ou ndo. (JAKUBASZKO, 2003, p. 49-50)

Nestas ocasides, em que o transe acontece diante de um coletivo, é comum o uso
dos pequenos chumacos de algoddo, yakoti, colocados atrds da orelha das pessoas como
protecdo contra os iakayreti, ou como tapagem, evitando a fuga da alma (MENDES DOS
SANTOS, 2006, p. 77). O xama atua retirando substancias e objetos patogénicos através da
succdo na regido dolorida do corpo. Desde uma simples dor muscular a uma situacdo de
extrema gravidade, 0 xama suga com sua boca as partes doloridas do corpo da pessoa e retira
dali diversas substancias e objetos como pedras, mingau, beiju, anzol, entre outros. Mendes
dos Santos apresenta a suc¢do como 0 “ato xamanico por exceléncia, seu gesto emblemaético,
de funcBes curativas e protetoras: extrai objetos deletérios, debela feridas internas, tonifica o
corpo e afugenta a morte” (MENDES DOS SANTOQOS, 2006, p. 77). O xama pode também
atuar, no sentido de expulsar o espirito instalado no corpo da pessoa. Para tal, invoca uma das
divindades celestes do seu patri-cla, que permanece em sua companhia e proximo ao doente
durante o tratamento.

Cada xamd, sotayreti, assim como cada cantador, sotakatare e cada soprador,
hoenaytare, se relaciona com um conjunto especifico de seres que integram as legides dos
entes sobrenaturais que compdem os iakayreti e 0s enore-nawe (JAKUBASZKO, 2003, p.
49). Por vezes, um enore do cld de alguém muito doente pode também aparecer e querer levar
sua alma, argumentando aliviar sua dor e saudade de seus parentes celestiais. Portanto a
intervencdo do xama ndo se restringe a succdo das substancias deletérias, ele viaja até o

patamar celeste, eno, e vai buscar um ou mais enore-nawe de seu cld para permanecerem
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juntos, ao lado do doente, protegendo-o dos seres maléficos. O deslocamento até o eno se da
através dos sonhos especiais, eralokwane ou transes, ialokwana. As viagens ao eno sdo
exclusivas dos xamds. Através desta comunicacdo entre os deuses e humanos, 0s enawene
recebem noticias dos parentes, avisos e prenancios de morte ou doencas, de regras ou
comportamentos a se cumprir, presentes e outras novidades (MENDES DOS SANTOS, 2006,
p. 76-78).

O prestigio de um xama depende do resultado de suas acdes, se benéfico ou néo.
Relaciona-se também & quantidade e natureza dos objetos retirados na suc¢do. Em geral, seus
servigos séo “pagos” pela familia do beneficiado, o que pode ndo acontecer apenas no caso de
morte da pessoa. O pagamento, etoire, é feito através de colares de tucum, peixe, milho,
isqueiro, anzol e outros objetos de uso pessoal. Marcio Silva especifica uma diferenciacdo

entre a nogdo de dadiva, matoirare, e pagamento, etoire, entre os Enawene-Nawe:

Déadiva e pagamento correspondem a nogdes perfeitamente anténimas quando, por
exemplo, os Enawene-Nawe ndo querem deixar dividas de que “that’s business” e
ndo um gesto de prodigalidade: “Dadiva de jeito nenhum. Isto é pago!” (Matoirare
wala, Katoirili-ita!), exclamam os Enawene-Nawe quando querem um objeto em
troca daquele que acabam de oferecer ao visitante. (SILVA, 2008, p. 307)

Segundo Silva, a retribuicdo aos servicos de um xama, sotayreti, do fitoterapeuta,
baraytare, e do soprador, hoenaytare, sdo variacbes do tema do pagamento, etoire (Ibidem,
p.307). A nocdo de dadiva serd ainda abordada em outras relagdes da vida social enawene.

O hoenaytare(lo), literalmente o soprador?®®, é um homem ou uma mulher,
detentor de palavras magicas veiculadas pelo sopro, que tem, por um lado, o poder de agir
profilaticamente contra o ataque de seres deletérios e de produzir resultados benéficos na

agricultura e na pesca. O soprador, hoenaytare, atua nas ocasides suscetiveis ao ataque dos

% O termo hoenaytare aparece, na literatura sobre os Enawene-Nawe, traduzido como soprador. Mendes dos
Santos (2006, p. 75) justifica a sua opcdo por esta traducdo que, segundo ele, também poderia ser benzedor ou
rezador, por duas razdes: para fazer jus a raiz do verbo soprar, hoene, e porque o sopro parece ser o veiculo
principal que faz acessar o estoque de palavras magicas proferidas pelo hoenaytare.
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seres das arvores, 0s atahare-wayate, e do espirito da planta da mandioca, a menina Atolo.
Assim, ele atua literalmente soprando as manivas de mandioca para o plantio e os objetos,
lugares e pessoas quando estas estdo submetidas as regras de kadena.?® Nas pescas de
barragem, sédo os hoenaytare os detentores do poder de comunicagdo com os peixes. “Alli,
diante das aguas, ele lanca méo de seu estoque de textos magicos para sensibilizar e atrair 0s
peixes” (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 172). Por outro lado, pode também agir
causando a doenca ou a morte de pessoas.

O feiticeiro, iholalare, ¢ um individuo que também mobiliza forgas e praticas do
mal, atuando exclusivamente por vinganca. Nunca é identificado ou admitido como tal,
permanecendo oculto na dindmica social. Segundo Mendes dos Santos, os Enawene-Nawe
evitam falar sobre o assunto, embora acreditem que existem feiticeiros entre eles. Atuam na
producéo e uso de venenos poderosos, que podem ser usados na forma polvilhada diretamente
sobre a vitima, nos rastros impressos nos caminhos por onde passou ou ainda nos alimentos
por ela consumidos (Ibidem, p. 82).

Os cantadores, sotakatare, em cujos ouvidos sdo “sopradas” as “partituras”
musicais pelos enore-nawe, sao considerados os guardides da memoria coletiva dos Enawene-
Nawe. Por sua capacidade de memorizar letras e musicas, sdo 0s responsaveis pela
revitalizagdo das regras e atualizacdo dos mitos e, assim, sdo imprescindiveis para a
reproducdo cultural e continuidade da sociedade enawene (JAKUBASZKO, 2003, p. 51,
MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 81). Nas palavras de Jakubaszko, vé-se a importancia

dada a musica pelos Enawene-Nawe:

Sem a mdsica e, portanto, sem seus cantadores, a sociedade Enawene-Nawe estaria
imediatamente condenada ao infort(inio, posto que sem os guardides da meméria e
sem as flautas que a transmite, e que sdo ainda dotadas de poder do sopro da criagéo,
as sementes ndo brotariam, as producdes e os alimentos seriam invidveis, todos os
Enawene seriam acometidos por doencas, fome, epidemias e devorados pelos
Yakairiti: seria o triunfo do caos e o fim dos Enawene.

*® Estas agdes, 0 soprar das rocas de mandioca e das pessoas em kadena, seréo descritas no préximo capitulo.
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Maihia iniraha, Maihia anini,

Maihia iniraha, akote kawe, akote iula Yakairiti

Maihia iniraha tota Enawene-Nawe waini

Sem musica, sem comida

Sem musica haveria muita dor, muita doenca e os Yakairiti ficariam enfurecidos.

Sem a musica todos os Enawene-Nawe morreriam. (JAKUBASZKO 2003, p. 61)

Além de sua importancia na vida coletiva Enawene, os cantadores também séo
chamados para ficar ao lado de uma pessoa doente em estado de quase morte, cantando, pois a
musica é capaz de fazer com que a alma, hesekonase ndo siga para o eno, e desta forma nao
abandone a pessoa (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 81). Assim, podemos dizer que 0s
sotakatare sdo especialistas no assunto corpo e alma, ndo so pela relagdo musica-alma, mas
também por entender que, para os Enawene-Nawe, memoria, vozes e 0 som que emana dos
cantos e das flautas sdo a propria expressdo da alma, (Ibidem, p. 81). Para Jakubaszko (2003,
p. 61), este repertorio musical marca o ritmo do tempo e “expressa 0 acumulo de saberes e
experiéncias dotadas de memoria que regula os alimentos, a producdo, a cura, a morte e a

vida” enawene nawe.
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CAPITULO I111: O CORPO NA MITOLOGIA E NO CALENDARIO RITUAL ENAWENE-NAWE

1 Do fendbmeno de transformacéo: ayawa

Segundo Mendes dos Santos (2006, p. 159), o corpo humano, entre 0s Enawene-
Nawe, “aparece como o0 modelo e o l16cus sobre, ou a partir do qual, 0 pensamento mitoldgico
busca apoio concreto”.*® Os corpos celestes, 0 corpo do menino Dokoi e da menina-planta
Atolo sdo exemplos desta concretude. Para os Enawene-Nawe, as constelacGes, o sol e a lua,
0s peixes e a planta da mandioca originam-se a partir do corpo de pessoas no processo de
transformacdo de seres humanos em ndo humanos, fendbmeno conhecido por ayawa, ja
mencionado anteriormente quanto a transformacéo dos principios corporais nas subjetividades
cosmicas. Os corpos celestes sdo referéncias importantes na determinacdo do tempo e do
calendario ritual. O corpo do menino Dokoi é o corpo referéncia na relagdo metaforica com
todos os elementos envolvidos no universo da pesca, Sseus recursos e técnicas, e assim é o
elemento simbdlico da aproximagdo entre homens e peixes (Ibidem, p.59). Por outro lado, 0
corpo da menina Atolo é o corpo referéncia na relacdo analdgica de simetria estrutural entre o
corpo feminino e a planta da mandioca (Ibidem, p. 189).

Viveiros de Castro (2002a, p. 354) identifica, nas narrativas miticas, “um
contexto comum de intercomunicabilidade idéntico ao que define o mundo intra-humano
atual”.  Este “contexto comum de intercomunicabilidade” entre os Enawene-Nawe é
apresentado por Mendes dos Santos (2006, p. 112) como um “gradiente cultural” submetido a
um “processo de diferenciacdo, em que seres vivos possuem mais ou menos proximidade dos
‘verdadeiros humanos’, os préprios Enawene enguanto sujeitos sociais”. Assim, 0S mitos

falam de um passado primordial no qual a vida era dinamizada pela cultura, sendo esta

%% A importancia da mitologia na construgéo dos principios, conceitos e categorias nativas, e como ordenadora da
vida social, j4 foi destacada na introdugdo desta dissertagao.
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condicdo universal e imanente de todos os seres, e falam de como, a partir de transgressoes de
regras sociais, deu-se o fenébmeno ayawa de transformacdo dos humanos em ndo humanos.
Desta forma, Mendes dos Santos propde pensar a hipotese nativa enawene de que a natureza é
um caso particular da cultura (Ibidem, p. 13).

Assim, falar do corpo nas sociedades amerindias é também falar da relacéo
cultura-natureza. Viveiros de Castro, ao propor as ideias do perspectivismo e do
multinaturalismo, apresenta a anedota antilhana narrada por Lévi-Strauss em Raca e Histdria
que, segundo Vilaga, aponta para o corpo como o que informa aos nativos quem seriam 0s
Brancos (2000, p. 60):

Nas grandes Antilhas, alguns anos apds a descoberta da Ameérica, enquanto 0s
espanhois enviavam comissdes de inquérito para investigar se os indigenas tinham
ou ndo uma alma, estes se dedicavam a afogar os brancos que aprisionavam, a fim
de verificar, por uma demorada observacao, se seus cadaveres eram ou nao sujeitos a
putrefagio. (LEVI-STRAUSS apud VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 368)

Um dos pontos que Viveiros de Castro sublinha é a ideia lévi-straussiana da
assimetria de perspectivas: “em suas investigaces sobre a humanidade do Outro, os brancos
apelavam para as ciéncias sociais, os indios, para as ciéncias naturais” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002a, p. 368-369). Na cosmologia ocidental, € humano quem possui uma alma,
sendo esta o0 aspecto cultural que diferencia a condi¢cdo de humanidade da animalidade em tal
cosmologia. Ao contréario, as palavras indigenas utilizadas na traducdo de “ser humano” néo
denotam a humanidade como espécie natural, mas como condicao social de pessoa. O termo
“pessoa” se aplica para descrever as categorias nativas que definem o que é o ser humano em
qualquer sociedade (SEEGER, DA MATTA, VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p. 6). Para o
perspectivismo, é pessoa qualquer ser que ocupa a posicio de sujeito. E possivel dizer, entéo,

gue 0s animais e espiritos sdo pessoas, pois:

[...] aos ndo-humanos se atribuem as capacidades de intencionalidade consciente e
de agéncia que facultam a ocupacdo da posi¢do enunciativa de sujeito. Tais
capacidades sdo reificadas na alma ou espirito de que esses ndo humanos sdo
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dotados. E sujeito quem tem alma, e tem alma quem é capaz de um ponto de vista
(VIVEIROS DE CASTRO, 20023, p. 372).

Em outras palavras, 0s ndo humanos também possuem alma e se encontram na
condicdo de sujeito. Aqui ndo é a alma que produz a diferenca. Ao contrério, ela é a condi¢éo
de semelhanca, pois denota a capacidade de se ocupar pontos de vista. O que diferencia é o
corpo, pois “o ponto de vista — que ndo é sendo uma diferenca” (Ibidem, p. 380) — “estd no
corpo” (DELEUZE apud VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 380).

J4 vimos a importancia, entre os Enawene-Nawe, da morfologia corporal na
diferenciacdo das subjetividades cosmicas, que se originam a partir da transformacdo, ayawa,
dos principios corporais ap0s a morte de uma pessoa. A cada subjetividade cdsmica, um corpo
especifico é esteticamente associado a sua possibilidade de acdo. Os enore-nawe sao belos e
bons, os iakayreti sdo feios e perigosos. O corpo ndo é sendo s6 forma, mas também ponto de
vista, 0 que implica em uma acdo. Veremos agora, na mitologia enawene, como 0 corpo
humano deixa de o ser ao se transformar nos corpos celestes, nos venenos, nas armadilhas de
pesca e na planta da mandioca. Pode-se dizer que nestas transformacdes, awaya, do corpo
humano em ndo humanos, as capacidades agentivas dos corpos que deixam de ser humanos
permanecem nas novas formas adquiridas, em outras palavras, as formas mudam, mas
permanecem 0s pontos de vista: Lokatare, Via-Lactea, &€ Dorinero que fugiu para o céu; a
armadilha mata é sempre a cintura do menino Dokoi; a planta da mandioca nunca deixa de ser
a menina Atolo. Esta diferenciacdo cultural, isto é, o fendbmeno ayawa de transformacéo,
define, pois, um gradiente de sociabilidade entre humanos e ndo humanos: seres cdsmicos
(como vimos no capitulo dois), espécies vivas, animal e vegetal, e também corpos celestes,

como veremos a sequir.*!

3! para Descola, este gradiente de sociabilidade se define a partir de uma continuidade social entre natureza e
cultura, dominios, portanto, ndo separaveis e indistintos. Na teoria do animismo proposta pelo autor, aos seres da
natureza sao atribuidas caracteristicas antropocéntricas e qualidades sociais como forma de objetivacdo social. A
relacdo entre humanos e ndo humanos é, entdo, vista a partir das categorias universais do parentesco:
consanguinidade e afinidade (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 34).
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Entre os Enawene-Nawe, segundo a analise de Marcio Silva sobre o universo
coésmico, o mundo celeste e o mundo subterrdneo “correspondem respectivamente a
arquétipos da consanguinidade e da afinidade em estado puro” (SILVA, 2001, p. 57). Assim,
as subjetividades cdsmicas, “seres ndo humanos”, aparecem como Outros, porém
diferenciados entre si. Os enore-nawe sdo “Outros-ldénticos”, “super-consanguineos” dos
humanos, seus ancestrais. Ja os iakayreti sdo “Outros-Diferentes”, “super-afins” dos
humanos, o outro perigoso e imprescindivel (Ibidem, p. 56). A dindmica do calendario ritual,
gue sera descrito a seguir, demonstra como, tanto na cosmologia quanto na vida social, 0s
parametros de género sdo indissocidveis dos parametros de parentesco. As relacdes de género
e de parentesco parecem aproximar as categorias de masculinidade e feminilidade as de
afinidade e consanguinidade, respectivamente (Ibidem, p. 60).

Para Mendes dos Santos, o peixe faz parte da esfera social enawene: “o mito e
toda a representacdo social figurada nas diferentes modalidades de pesca, bem como ainda a
sua antropomorfizacdo, nos revelam uma ontologia da afinidade”. O autor sugere ainda a
pesca como uma atividade masculina “ndo apenas por ser praticada pelos homens ou pela sua
associacao metafdrica com sua constituicdo fisica, mas porque a guerra € assunto dos homens;
lidar com o inimigo € seu papel e dever social” (MENDES DOS SANTOS, 2001, p. 76). No
que diz respeito ao feminino, esta articulacdo ¢ evidenciada no cultivo da mandioca, pois “0s
cuidados com a roca e o beneficiamento da mandioca sdo pensados como um tipo de interacédo
entre maes e filhas, isto é, como relagBes de consanguinidade” (2006, p. 194). A esta “relacdo
maternal”, Mendes dos Santos (2001, p. 120) correlaciona a relagdo entre as mulheres e as
plantas de mandioca descrita por Descola, entre os Achuar, como uma “relacdo entre mées e
filhos”. O autor destaca ainda, na trama mitica que veremos neste capitulo, personagens de
uma familia, “nucleo central da génese da agricultura e da pesca” (MENDES DOS SANTOS,
2006, p. 191): a menina Atolo e o menino Dokoi, que sdo na verdade irméos e filhos de
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Datamare e Kokotero. A familia demarca assim “a distingdo e complementaridade de género”

como mostra a figura a seguir:

A O

Datamare Kokotero

Peixe Mandioca

Dokoi Atolo

Figura 5 — Nucleo familiar mitico e sua relacdo com o peixe e a mandioca

Fonte: Mendes dos Santos, 2006.

Pergunto-me, entdo, se o termo ayawa, que diz da transformacdo dos seres
humanos e ndo humanos, ndo permite pensar uma aproximacdo do masculino e da afinidade
ao peixe e do feminino e da consanguinidade a mandioca. A planta mandioca, diferentemente
do peixe, origina-se de um corpo humano. Antes de ser vegetal, ela foi um ser humano. A
mandioca que se origina de um ser humano é associada a consanguinidade, enquanto o peixe,
que ndo se origina de um corpo humano e que possuiu um dia condi¢do de equidade com os
humanos, corresponde a afinidade. As narrativas mitologicas que serdo apresentadas a seguir
nos falam desse fendmeno de transformacdo ayawa e de como o corpo humano é o “apoio
concreto” na origem dos corpos celestes, dos diversos elementos do universo da pesca e da
planta da mandioca. Expressam assim no corpo, em suas relagdes e transfomacdes, as

associacdes entre masculino e feminino, consanguineos e afins.
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2 Dos corpos celestes

As constelagdes, assim como a lua, surgiram pela infracdo de uma ordem social.
Tomada de vergonha ao ser descoberta por seu marido, o her6i Wadare, urinando no fogo
com o qual preparava a bebida oloyti e 0 mingau ketera para as cerimonias do ritual yakwa,
Dorinero fugiu para o céu. La encontrou trés armadilhas chamadas de lotakare, em nossas
palavras, a Via-Lactea. Uma delas era para capturar o mutum, hawiti; a outra, 0 tamandua,
aydikyore; e a terceira para pegar o pequeno passaro kuladere, representando respectivamente
a constelacdo de Orion, o centro da Via-L&ctea, e 0 agrupamento estelar do qual faz parte o
Cruzeiro do Sul (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 122). Mendes dos Santos relata que,
para os Enawene-Nawe, a movimentacdo de lotakare, visivel nas diferentes posicdes em que
aparece no céu, parece indicar uma associacdo aos periodos de chuva, onekiniwa, e estiagem,
ioakayti. Estrelas isoladas também figuram como indicadores do tempo, uma vez que sao
associadas ao inicio ou fim das chuvas ou da estiagem e demarcam o inicio e o final de
determinadas atividades. Areoko, constelacdo de Escorpido, quando aparece no sudoeste da
abobada celeste ao cair da noite, nos ultimos dias de abril, indica o fim das chuvas e assim o
término das pescas de barragem e o retorno dos pescadores na aldeia. Indica também o inicio
da estacdo de estiagem, quando se da a implantacdo da roca coletiva de mandioca (Ibidem, p.
123).

A lua, por sua vez, se originou da fuga de uma irma e um irmao que infringiram a
mais importante regra social enawene, a proibicdo do incesto: uma jovem pubere, aconselhada
por sua mée, unta seu corpo de jenipapo para flagrar o homem que toda noite a molestava em
sua rede. No dia seguinte, é seu proprio irmdo que aparece com as mdos manchadas com a
tinta do jenipapo. Tomados de vergonha perante toda a comunidade da aldeia, seguem para o
céu e se transformam na lua. Os Enawene-Nawe falam que as manchas escuras que aparecem
nas claras noites de lua cheia s&o o rosto da menina e as maos do irméo a lhe tocar. O ciclo
lunar compreende o periodo entre a primeira aparicdo da lua na abdboda celeste e sua

reaparicdo cerca de trinta dias depois. Entretanto, quando os Enawene-Nawe se referem a
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“préxima lua”, ou a “outra lua”, falam do exato momento em que ela aparece pela primeira
vez no firmamento, podendo ser trinta dias depois ou apenas um. Possuem, entdo, um ndmero
significativo de nomes que qualificam a lua ao longo de seu ciclo (Ibidem, p. 125).

O mesmo pode-se dizer do sol. Seu percurso tem uma cronologia exata que
especifica diversos momentos que vao desde o nascer do sol até o periodo de lusco-fusco e o
escuro subsequente apos o por-do-sol, quando toda aldeia se recolhe para dormir. Dai, € a lua
gue passa a reger no céu. O mesmo sol que ilumina a terra, ilumina a aldeia dos enore-nawe
quando aqui € noite. E identificado tanto no patamar celeste quanto no patamar terrestre pela
mesma sequéncia e pelas denominacgdes que especificam de hora em hora as alturas e
posig¢des do sol (JAKUBASZKO 2003, p. 28; MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 126).

A mitologia Enawene-Nawe se refere a existéncia de um primeiro sol, pois no
principio s6 existia a noite. O primeiro sol era de tal forma intenso e ardente que
impossibilitava a reproducdo da vida. Tudo queimava, virava cinzas. Ap6s a conquista do
fogo, o segundo sol emerge mais benevolente (JAKUBASZKO, 2003, p. 28). Mendes dos
Santos apresenta o sol, assim como a lua e as constelacdes, como originario do processo de
transformacdo de humanos em ndo humanos, awaya. Apds a saida da pedra primordial,
Wadare disse a um menino para por o cocar e sair caminhando. A medida que o menino
tomava distancia no horizonte, o her6i determinou-lhe maior ou menor proximidade, até o
ponto em que notou que podia suportar sua luz e seu calor. O sol ainda é descrito como “algo
vivo, com quem os humanos mantém relacdes intersubjetivas” (MENDES DOS SANTOS,
20086, p. 125).%

O tempo enawene se faz nas atividades cotidianas e rituais. Sempre em referéncia

ao sol, as atividades diarias iniciam-se nos primeiros sinais da aurora. As mogas retornam do

32 Mendes dos Santos relata o fato de um eclipse solar presenciado por ele em 1994, quando os Enawene
expressaram o receio da morte do sol: “Devemos mostrar nossos diademas coronarios com as penas amarelas,
iguais ao seu... seu cocar ndo pode envelhecer ou acabar; ndo podemos deixar o sol morrer. Temos que anima-lo,
gritando, para que ndo se esqueca de que vive e fomos nds que o criamos” (MENDES DOS SANTOS, 2006, p.
125).
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banho ainda antes de raiar o sol, trazendo agua e reanimando as fogueiras. Durante o dia, 0
vai-e-vem das pessoas na aldeia e seus arredores é bastante intenso, diminuindo ao final do
dia, quando as pessoas retornam as casas, papagaios e araras sdo recolhidos e pequenos
grupos de conversas se formam e se espalham com a chegada da noite. Quando ja é noite,
bancos e cuias séo guardados, as pessoas se retiram e o siléncio vai pouco a pouco tomando
conta da aldeia (JAKUBASZKO, 2003, p. 28-44). O siléncio € interrompido pelos sons da
flauta e da musica enawene nas praticas rituais que se iniciam com a chegada da madrugada.
Como no principio tudo era noite e com a chegada do primeiro sol, tudo ardia em cinzas, foi
com 0 segundo sol que veio 0 sono e com ele os riscos e incomodos do sonhar segundo 0
alerta das “gente-cobra”. As cobras sdo as guardids dos sonhos e 0s passaros os guardides do
despertar (Ibidem, p. 28). Rodrigues (2003) em seu trabalho sobre o vitalismo Enawene-

Nawe, os define como “o0 povo que nunca dorme”:

De alguns enawene importantes como Ataina, xama e musico, se diz que nunca
dorme, que deve estar em vigilia permanente para nao se esquecer do caminho da
musica. Em termos gerais 0s enawene dormem pouco e durante rituais que exigem
grande intensidade e duragdo, ndo dormem. Algumas mulheres ndo conhecem o
s0ssego, a intercalacéo de periodos tranquilos e agitados; a noite durante todo 0 ano
¢ agitada. Elas devem repartir sua vigilia noturna entre alimentar seus filhos e velar
pelo seu sono, manter o fogo aceso embaixo das redes, preparar as bebidas a base de
mandioca.*®

O tempo ritual se divide nas duas estacGes indicadas pela movimentacdo celeste
de lotakare, constelacdo da Via L&ctea originada do corpo de Dorinero como relatado no mito
acima citado. Séao elas a estacdo de onekiniwa, o tempo das aguas e a estacdo de ioakayti, 0
tempo da estiagem. Destinados ora aos espiritos celestes, 0s enore-nawe, ora aos espiritos
subterraneos, os iakayreti , 0s rituais, indissociaveis dos ciclos da natureza, se dividem ainda
em dois momentos especificos a cada estacdo. Assim, durante o tempo das aguas, onekiniwa,

que vai de outubro até abril, os rituais destinados aos espiritos celestes, 0s enore-nawe, se

** Comunicacéo apresentada no Férum “Pesquisas em andamento em etnologia indigena”. V Reunido de
Antropologia do Mercosul. Antropologia em Perspectivas. Florianépolis — SC. 30 nov a 3 dez de 2003.
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dividem nas atividades e cerimbnias de saluma e kateok6 e compreende ainda parte das
cerimdnias do grande ritual yakwa: a pesca de barragem, wayti. Essa pesca acontece entre 0s
meses de fevereiro e abril, quando os homens permanecem na barragem. Com o fim das
chuvas, regressam a aldeia para dar inicio ao calendario agricola. E quando comeca, no més
de maio, a estacdo iokayti, periodo de estiagem e época da implantacdo da roca coletiva de
mandioca. A roca coletiva de mandioca é especialmente cultivada para abastecer as
cerimdnias rituais destinadas aos iakayreti, que sdo yakwa e lerohi (MENDES DOS
SANTOS, 2006, p. 154, 167, 190). Assim, o tempo das aguas, a estacdo onekiniwa, se divide
nas atividades e cerimonias rituais de salumé e kateokd, enquanto o tempo de estiagem, a
estacdo iokayti, se divide nas atividades e cerimonias rituais de yakwa e lerohi.

As aguas dos rios sdo também marcadores deste tempo ritual em seus diferentes
comportamentos ao longo do ano: enchente, cheia, vazante e seca. Assim, logo no inicio das
chuvas, no periodo de enchente acontece a coleta de mel seguida do ritual saluma; durante a
cheia, a colheita de milho vem acompanhada do ritual kateokd e ja se inicia o ritual yakwa; na
vazante € o0 momento das pescas de barragem do ritual ydkwa, que se estende pela seca,
periodo de plantio e pescarias nos arredores da aldeia, quando acontece também o ritual lerohi
(JAKUBASZKO 2003, p. 47). As cerimdnias destinadas aos espiritos celestes sdo marcadas
por um grau de formalismo muito menor que as destinadas aos espiritos subterraneos. Podem
eventualmente ser abreviadas por motivos de ordem prética, o que de forma alguma acontece
nas cerimoénias destinadas aos iakayreti (SILVA, 1998, p. 30).

Na estacdo onekiniwa, as familias dividem seu tempo entre os acampamentos e a
aldeia. Nos acampamentos, as atividades giram em torno de diferentes modalidades de pesca,
coleta de mel, frutos e insetos comestiveis. A temporada nos acampamentos faz parte das
atividades e cerimonias de salumd, que ocorre anualmente e tem a pesca como atividade
principal, e kateokd, de ocorréncia bianual, quando o que prevalece é a coleta de mel. A
permanéncia nos acampamentos dura de um a dois meses. Com a intensificacdo das chuvas
em meados de dezembro, homens e mulheres retornam a aldeia e prosseguem com as
cerimdnias rituais. Esta é a época de colher as espigas de milho cultivado préximo a aldeia.

Nos meses de janeiro e fevereiro, as atividades de rotina e de curtos momentos rituais
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acontecem na aldeia. As mulheres se voltam para o preparo do alimento, colhendo a
mandioca, plantada no ano anterior, nas rogas proximas a aldeia. Os homens saem para coletar
mel, frutos e insetos e verificar pequenas armadilhas de pesca. Praticam também o hayra,
“jogo de bola de cabeca” e se preparam para a grande pescaria de barragem, wayti (MENDES
DOS SANTOS, 2006, p. 153-154).

onekiniwva
estacao chuvosa

iokayti
estacao seca

cheia

vazante

—_—
|
| seca
enchente . If | |
| set | out | nov | dez | jan | fev | mar | an'\r | mai | jun | jul | ago | set |
I .
" * I . lerohi
salumd/kateokd
_rﬁkw.llr

FIGURA 6: gréfico das estacGes e do calendério ritual

Fonte: Mendes dos Santos, 2006.

Por ocasido do ritual saluma, os homens véo pescar e a mulheres permanecem na
aldeia, produzindo o mingau. De volta a aldeia, 0s homens entregam o peixe para as mulheres,
gue o preparam para ser consumido por seu grupo doméstico. O mingau, produzido pelas
mulheres, é entdo oferecido aos homens. No ritual kateokd, para a coleta de mel, os homens
organizam excursdes para rastrear as matas ciliares, lugar predileto das abelhas. As abelhas

sdo consideradas pelos Enawene-Nawe como uma dadiva dos enore-nawe, 0s senhores do
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mel, maha wayate.>* Neste periodo ritual (kateokd), os homens correm atras das mulheres

para cobrir seus corpos de mel:

23/01/1987 — As 5h comeca o ritual kateoku. As 9h deixa o terreiro e vai pelas
casas. Alguns homens vao procurar mel e na volta entram na aldeia camuflados e
lambuzados de mel e com um pouco de mel em folhas nas méaos. Pegam de surpresa
as mulheres que estdo fazendo o ritual. Se esfregam nelas e jogam mel nas mulheres,
dando gritos. As 18:15h o ritual se dirige ao centro do terreiro e as 18:30h termina,
chegando ao fim o ritual kateoku. (CANAS, 1987, p. 734)*

Kateokd € o Unico dos rituais Enawene-Nawe em que a mulher tem uma
participacdo mais ativa. Antes das cerimdnias, confeccionam saias novas, colares e adornos, e
durante as ceriménias, dancam e cantam no pétio da aldeia (MENDES DOS SANTOS, 2006,
p. 166). Como dito anteriorente, aos enore-nawe é atribuido um ideal de consanguinidade.
Assim, nos rituais saluma e kateokd, destinados aos enore-nawe, espiritos celestes, as flautas
sdo feitas e guardadas nas reparticbes familiares, e ndo na casa das flautas, e os cénticos
congregam homens e mulheres no centro do patio. Para Silva, durante essa estagdo ritual, ndo
se verifica qualquer tipo de diferenciacdo além da de género. Portando apenas os adornos
habituais e os emblemas da sexualidade, nestes rituais sdo todos humanos (SILVA, 2001, p.
59). O que se V&, entretanto, séo dois tipos de personagens: ikinio e wakanaire(lo). Ikinio sao,
de um lado, os homens pertencentes a dois ou mais grupos clanicos e, de outro, mulheres de
diferentes clas, as esposas dos harekare, anfitrides ou festeiros. Todos os demais, homens e
mulheres a partir dos dez anos sdo wakanaire(lo). Cada homem wakaniare vincula-se a um
determinado numero de parceiras wakanialo, mulheres que, por sua vez, possuem também

uma determinada quantidade de parceiros wakaniare. Por exemplo, uma mulher cujo marido

** O mel é um dos produtos naturais mais apreciados e um dos Gnicos consumido in natura. Geralmente é
adicionado a agua, produzindo uma bebida chamada mala, e ¢ também comum o seu uso para adocicar outras
bebidas e alguns frutos, em especial o buriti. Tudo que se prova de saboroso é comparado ao mel: maha ikyari,
“igual ao mel” (MENDES DOS SANTOS, p. 165; 2001, p. 84). Para os Enawene-Nawe, o mel tem cheiro de
vagina (SILVA, 2001, p. 59).

* CANAS, Vicente. Diario de campo. Cuiaba, 1980-1987. (Mimeografado)
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tem sete wakanialo também casadas, terd os maridos destas como wakaniare. Assim, 0s
homens ikinio entregam o peixe ou o mel para suas respectivas wakanialo, através da
mediacdo das mulheres ikinio. Estas recebem, dos homens ikinio, o peixe ou 0 mel, e logo em
seguida os repassa para uma das wakanialo daquele grupo de ikinio (MENDES DOS
SANTOS, 2006, p. 166).

Na estacdo iokayti sdo realizados os rituai de yakwa e lerohi. Nesses rituais, todos
0s homens adultos, com excecdo do grupo de harekare — grupo de “anfitrides” ou “festeiros”
formados pelos homens de um ou dois clas principais —, organizam grandes expedicdes de
pesca: a pesca com barragem, wayti, é parte integrante das cerimonias de yakwa e a pesca
com timbo, aykyuna, faz parte das cerimonias de lerohi. O grupo de harekare, mulheres e
criancas permanecem na aldeia e sdo responsaveis pela preparacdo da recep¢do aos
pescadores, assim como por parte das cerimbnias de ydkwa e lerohi (MENDES DOS
SANTOS, 2006, p. 161; 2001, p. 59; SILVA, 2001, p. 58; 1998, p. 28).

No ritual de yakwa, os homens se dividem em dois grupos: os “anfitribes” ou
“festeiros”, harekare, e 0s pescadores propriamente ditos, chamados ydkwa. Os harekare e as
mulheres, entdo na aldeia, se voltam para o cuidado da roca coletiva de mandioca e para a
producgdo de alimentos a base de mandioca e milho. Cabe a eles, ainda, a fabricagdo do sal
vegetal, o suprimento de lenha para a manutencdo das fogueiras e a preparacdo dos alimentos
que sdo servidos nos banquetes festivos na recepcdo dos pescadores, yakwa. A ida para as
barragens de pesca € indicada pela posi¢do das Pléiades, conhecidas como Amaxa, e associada
pelos Enawene-Nawe ao movimento migratorio dos peixes de saida das areas alagaveis para a
calha dos rios. Antes da partida, um mestre de cerimdnias, honerekayti, anuncia este momento
solicitando aos pescadores que se preparem para a pesca (MENDES DOS SANTOS, 2006, p.
169). Para os Enawene-Nawe, 0 “honerekayti é alguém que se encarrega de transmitir a
“palavra bonita” (aware xinakah&) aos pescadores” (Ibidem, p. 162), coordenando assim 0s
ritos das pescas nos rituais de yakwa e lerohi ainda na aldeia. Antes da partida para as
barragens ja anunciada por ele, é necessario selar o compromisso com os iakayreti, 0s
senhores dos peixes. Para tal, um honerekayti coloca no chdo pequenas bolsas de sal, volta-se
para um dos pescadores que ali estd como a legido dos iakayreti (dizem que o espirito
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subterraneo posiciona-se, invisivel, atras da pessoa sobre seus ombros) e com algumas
palavras, sela o compromisso. O sal € recolhido e, ali mesmo, consumido pelo pescador,
presenca concreta e visivel da legido dos espiritos subterraneos. A partir de entdo, como
recompensa pelo sal recebido, os espiritos subterraneos, iakayreti, comprometem-se com a

conducdo dos cardumes até a barragem enquanto durar o periodo desta pesca.

QUADRO 2

Relacdo das subjetividades cdsmicas e 0s personagens rituais

Subjetividades Rituais Personagens
iakayreti yakwa harekare, yakwa, honerekayti
lerohi harekare, honerekayti
enore-nawe salumé ikinio, wakaniare/lo
kateokd ikinio, wakaniare/lo

Fonte: Mendes dos Santos, 2006.

E o aparecimento da constelacio de Escorpido, Areoko, a sudoeste da abdbada
celeste que indica 0 momento de retorno para a aldeia (Ibidem, p. 175). Sob a orientacdo do
honerekayti, os homens retiram as armadilhas e se reinem para os ritos finais ainda nas
barragens. O mestre de cerimdnias recita textos rituais em deferéncia aos iakayreti e ao som
de toques de flautas todos gritam e batem com os pés no chdo. Os grupos de pescadores, dois
ou trés dias antes de chegarem a aldeia, se encontram e planejam com algumas pessoas do
grupo anfitrido, os harekare, o dia e 0 momento exato da chegada na aldeia. Com seus corpos
camuflados, untados de barro e pintados com a tinta negra do genipapo, o rosto camuflado
com folhas de buriti, os pescadores chegam a aldeia. Mendes dos Santos apresenta 0s

pescadores, neste momento ritual, representando metaforicamente os iakayreti, e os anfitrides,
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harekare, representando metonimicamente os Enawene-Nawe. Aguardando a chegada dos
iakayreti, os harekare “esmeram-se em sua pintura corporal a base de urucum, decoram-se
com pecas de plumaria e seda de buriti e mantém os cabelos aparados e presos” (Ibidem, p.

175). Nas palavras de Mendes dos Santos, a chegada na aldeia se da da seguinte maneira:

Os pescadores-espiritos (yakwa) chegam cabisbaixos e em fila indiana. A aldeia
silencia, atdnita e nervosa. O encontro é pouco amistoso, com empurrdes, pancadas,
gritos e alaridos pelo patio. Os harekare aguardam, de dentro da casa das flautas, a
chegada da fila no centro do patio. Partem aos pulos e gritos na sua dire¢cdo com
cajados na mao. Os espiritos, ndo menos desarmados, empunham bastdes de madeira
com uma raquete de peixe atada em sua ponta.

Por algum tempo, a algazarra e tumulto tomam conta da aldeia. Mulheres e criangas
a tudo assistem, atentas de dentro das casas. Os anfitriGes humanos aplacam a ira
dos espiritos, ddo-lhes sal diretamente na boca e os alimentam com bebidas de
mandioca e milho; tomam-lhes o peixe e repdem-lhes as insignias de humanidade,
diademas coronarios, braceletes, colares, etc. Neste sentido, os harekare
“enawenecizam” os iakayreti.

Grande quantidade de bebidas e bolo de mandioca foi preparada pelas mulheres para
este momento. O peixe e 0s alimentos vegetais sdo expostos publicamente em
circulo no patio aldedo. Deste local sdo levados de volta para as casas, de onde saem
novamente para abastecer os banquetes festivos, regados a musica, cantos e dangas,
que passam a ser cotidianamente executadas na aldeia ao longo de alguns meses: é o
grande ritual de yakwa. (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 175-176)

Os iakayreti, presentes na aldeia durante o banquete festivo, visiveis apenas aos
olhos dos xamas, se postam ao lado dos dancarinos e comem e bebem através deles.
Satisfeitos e contentes, regressam para as suas moradias, garantindo assim aos Enawene-
Nawe uma vida tranquila sem doencas e mortes.

No ritual de lerohi, assim como no ydkwa, todos os homens, com excecdo dos
harekare, participam da grande pesca coletiva com timbo, aykyuna. Algumas criangas, de
ambos 0s sexos, podem eventualmente acompanhar os pais nas expedigdes de pesca. Os
grupos, em numero de trés a quatro, de vinte a sessenta pessoas cada um, armam
acampamentos provisorios proximos das lagoas e apos um periodo de até vinte dias, retornam
para a aldeia. Esta pesca também tem a participacdo dos honerekayti, que orientam os jovens

guanto aos perigos da pesca e aos cuidados que devem tomar na coleta do timboé: ataques de
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cobra, quedas de arvores, acidentes com manejo de facdo e do machado sdo acontecimentos
que podem deixar os Enawene tristes. A tristeza, por sua vez, desagrada os iakayreti e
afugenta os peixes.

Os harekare e as mulheres permanecem na aldeia e, enquanto aguardam o retorno
dos pescadores, realizam pequenas pescarias nas proximidades. Passado o tempo determinado
para a pesca de lerohi, alguns Enawene-Nawe do grupo dos harekare vdo ao encontro dos
pescadores nos acampamentos de pesca, levando-lhes alimentos a base de mandioca e milho.
Buscam saber sobre os resultados da pesca e combinam o dia para o retorno a aldeia. Na
aldeia, homens e mulheres d&o inicio aos preparativos para a recep¢do dos pescadores:
colhem mandioca nas rocas coletivas, preparam grandes quantidades de alimentos, fabricam o
sal vegetal, preparam as vestimentas para as dancas, entre outros. No ritual de lerohi, os
pescadores tém seus corpos besuntados de barro e paramentados com folhas de buriti.
Chegam a aldeia, também como representantes metafdricos dos iakayreti, e sdo recebidos por
quatro ou cinco representantes dos harekare, que Ihes oferecem sal e alimentos feitos de
mandioca e milho em troca do peixe defumado. O peixe recebido é preparado pelas mulheres,
harekalo, e servidos durante os banquetes festivos, juntamente com dancas e cantos no patio
da aldeia (MENDES DOS SANTQOS, 2006, p. 163-164).

Como vimos, o calendario ritual enawene apresenta duas estagdes que se dividem
cada qual nas ceriménias de saluma e kateokd destinadas aos espiritos celestes, os enore-
nawe, e nas ceriménias de yakwa e lerohi destinadas aos espiritos subterraneos, os iakayreti.
Segundo os Enawene-Nawe, Salumd é marido de Kateokd, que, por sua vez, tem dois irmaos
mais novos, Yakwa, o cacula, e Lerohi, o do meio (entre Kateokd e Yakwa). Assim, 0S
Enawene-Nawe se concebem como descendentes de Saluma e Kateokd, representantes dos
espiritos celestes, 0s enore-nawe, seus avés ancestrais. Yakwa e Lerohi sdo, por sua vez, 0s
“Outros”, afins ligados a Saluma por Kateokd (SILVA, 1998, p. 23; 2001, p. 60). Assim, em
relacdo aos Enawene-Nawe, Saluma e Kateokd sdo consanguineos, Yakwa e Lerohi, afins.
Saluma e Kateoké se diferenciam em género, Yékwa e Lerohi em idade, um € mais novo ou

mais velho que o outro.
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Nos rituais de yakwa e lerohi, Marcio Silva (2001, p. 58) apresenta os anfitrides,
harekare, como uma “comunidade cimentada pela consanguinidade, perante os pescadores,
afins entre si”. Os anfitrides sdo membros de um cla exogamico ou de dois clds, cujos
membros ndo exercem neste momento relacdes de afinidade. Silva os define como
“consanguineos funcionais”. Por outro lado, os pescadores, individuos do mesmo género,
apenas homens, sdo de espécies diferentes, pois que membros dos demais clds. Silva sugere
ainda que os homens harekare que permanecem na aldeia representam o papel de mulher
frente aos homens que vieram do exterior, uma vez que, no dia-a-dia, sdo as mulheres que
oferecem mingau aos homens e os homens que oferecem peixe as mulheres. Portanto, na
estacao iokayti, os rituais de yakwa e lerohi que “focalizam a relacdo entre os Enawene-Nawe
e 0s espiritos subterraneos, os ‘Outros-Diferentes’, tematiza-se a relacdo de espécies”,
consaguinidade e afinidade, “através de uma inversdo de géneros” (Ibidem, p. 59).

Por outro lado, nos rituais de saluma e kateokd, destinados aos espiritos celestes,
0s Enawene-Nawe ndo apresentam qualquer tipo de diferenciacdo além do género. Silva
sugere entdo, em relacdo as estacdes rituais destinadas aos espiritos celestes e subterraneos,
que:

[...] género (masculino/feminino) e parentesco (consaguinidade/afinidade)
correspondem aqui a parametros sdcio-cosmologicos fundamentais. Neste quadro, as
categorias de género sdo trazidas para o primeiro plano quando séo tematizadas as
relagOes entre os Enawene-Nawe e 0s espiritos celestes, “outros- idénticos”, durante
a estacdo do saluméd/kateok6. Enquanto isso, as categorias do parentesco é que
parecem emergir quando sdo enfocadas as interagBes entre os Enawene-Nawe e 0S
espiritos subterraneos, “outros-diferentes”, durante a estacdo de ydkwa/ lerohi.
(SILVA, 1998, p. 59)

Assim, nos rituais destinados aos Enore-Nawe, “outros-idénticos”, as trocas se
realizam entre homens e mulheres: os homens oferecem peixe e mel enquanto as mulheres
oferecem 0 mingau. J& nos rituais destinados aos iakayreti, “outros-diferentes”, sdo 0s
harekare, grupo de anfitrides “consanguineos funcionais”, que oferecem o mingau e o sal,
enquanto os yakwas, grupo de pescadores afins entre si e “representantes” dos iakayreti,
oferecem o peixe, na verdade, trocado pelo sal. Segundo Marcio Silva (2008, p. 309), aqui

alimentos vegetais e peixes sdo entendidos como dadivas reciprocas.
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3 Do corpo do menino Dokoi

Na mitologia enawene, 0s peixes surgiram espontaneamente apds o aparecimento
dos primeiros rios em decorréncia da queda de uma arvore gigante derrubada pelo herdi
Wadare. Num tempo passado, 0s peixes viviam como 0s Enawene-Nawe: falavam a mesma
lingua, dominavam artes como o canto e a danca, tocavam instrumentos musicais, praticavam
rituais, possuiam um sistema de parentesco e hierarquia social. Um episodio mitico, a morte
do peixe dokose, uma espécie de jau gigante, retrata como 0s peixes, outrora em condi¢bes de
equidade com os humanos, perderam esta condicdo e foram definitivamente excluidos da vida

social.

Maior e mais admiravel de todos os peixes, dokose era o chefe-representante de
todos eles. Certa vez, uma mulher engravidou e deu a luz uma crianga muito bonita
de nome Maroyrare. Assim que cresceu, 0 menino perguntou pelo seu pai e a mée
respondeu que deveria estar por perto e apontou ao filho seu arco e flecha. Em
seguida, a mae morreu e ele foi obrigado a sair em busca do pai. Depois de muito
caminhar, o garoto teve sede, indo sacia-la no rio mais préximo. Quando ai chegou,
encontrou com yolotawa, uma espécie de periquito, que lhe advertiu: - “Meu
cunhado, para beber desta dgua, € melhor vocé voar, flanando, sobre ela. Tome este
prato e utilize-o para pegar &gua”. Enquanto caminhava em dire¢do ao rio,
Maroyrare avistou também alguns pequenos gavides (tui-tui) que lhe aconselharam
a ndo voar muito rapidamente, e sim devagar. Dessa maneira, flanando sobre a gua
do rio, 0 menino foi surpreendido pelo gigante Dokose, que emergiu a superficie e,
num s6 golpe, o devorou — do mesmo jeito, Dokose ja havia comido, anteriormente,
varios gavioes.

Tempos depois, sob a lideranca da grande harpia (ayridini), a comunidade de
gavides, em combinagdo com os Enawene-Nawe, resolveu vingar-se do peixe
traicoeiro. Atiraram larvas de marimbondo no rio, a0 mesmo tempo em que um
gavidozinho tui-tui piava baixinho, dando a impressdo de que 0s gavibes se
encontravam distantes dali, o que levaria dokose a imaginar que estivesse livre para
comer. Quando dokose emergiu para capturar a isca, a harpia investiu contra ele,
fincando-lhe as unhas pelo corpo e arremessando-o para fora d’agua. Decidiram
leva-lo para um lugar bem distante e bem alto. Dona de fortes e invejaveis garras, a
harpia se encarregou do oficio. Ao longo do percurso, na tentativa de passa-lo de
uma asa para outra, ja cansada, a grande ave deixou o peixe escapar-lhe. Ao cair, 0
gigante dokose espatifou-se no chéo, e de dentro do seu corpo brotaram cobras (ui),
aranhas (dowa), formigas (kotahuno), escorpides (akola), lacraias (larehi) e
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inimeros outros animais peconhentos, conhecidos pelos Enawene-Nawe como
yakakare.

Com a morte de seu heroi, os peixes quedaram-se tristes e revoltados, quebraram
suas flautas, perderam a fala e esqueceram seus rituais, abandonaram as aldeias e
dispersaram-se pelos rios. A partir dai, teve inicio um processo de transformag&o de
humanos em animais. (MENDES DOS SANTOS, p. 114-115)

Este processo de transformacdo de humanos em animais € o0 mesmo fenémeno
ayawa de transformagao de humanos em ndo humanos, que abordamos ao falar da origem dos
corpos celestes. Da mesma forma, o processo de transformacdo de humanos em animais é
desencadeado por uma infracdo da ordem social (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 113). O
peixe dokose devorou seu semelhante, 0 menino Maroyrare. Deste ato de infracdo da ordem
social, os peixes foram arremessados para “um longinquo circulo de sociabilidade” (Ibidem,
p. 117). Nem por isso deixaram de exercer um importante papel na sociabilidade enawene,
uma vez que figuram como elemento de mediacdo em diversas relagbes sociais entre 0s
préprios Enawene-Nawe e entre os Enawene-Nawe e seres que compdem 0 Seu universo
cosmoldgico. Portanto, o episdédio da morte do peixe dokose é a referéncia de ruptura entre
humanos e ndo humanos e da diferenciagdo dos animais a partir de um fundo comum de
humanidade.

O episodio mitico da morte do menino Dokoi ilustra a relacdo entre 0s peixes e 0s
humanos e demonstra como esta mesma relacdo é pautada pela vinganca (Ibidem, p. 117-
151). Tal episodio apresenta o corpo do menino Dokoi como corpo referéncia na relagdo com
0 universo da pesca, que, como vimos, € a atividade baliza do complexo calendério ritual
Enawene (lbidem, p. 160). As partes do corpo do menino Dokoi sdo analogicamente

associadas aos venenos e as diferentes técnicas de pesca:

Dokoi, filho do grande herdi Datamare, possuia uma rede magica, chamada hiala, e
com ela capturava, sem esforco, enormes quantidades de peixe. Precavendo-se do
seu uso pelo tio paterno Ayarioko, pediu-lhe que ndo tocasse na rede, pois ela podia
causar-lhe mal. Na auséncia do sobrinho, Ayarioko aproximou-se e pegou a rede.
Esta, imediatamente, comecou a enrola-lo com suas fortes malhas, derrubando-o no
chdo, apertando-o cada vez mais e sufocando a sua voz. Foi tanta a sua dor que ele
chegou a defecar. Ao procurar por sua rede, Dokoi deparou-se com aquela cena.
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Apanhou uma vara e comecou a bater no corpo enredado de Ayarioko até que a rede
se desprendesse dele. Dokoi entdo falou: - “Eu te alertei, vocé ndo podia ter pego a
rede. S eu posso toca-la”. Consternado, Ayarioko caminhou até a margem do rio, e
pegando uma peneira tingiu-a de vermelho (com a tinta do urucum) e preto (com a
resina do jenipapo), “fabricando”, assim, o pacu de manchas pretas e vermelhas.
Retornando para a aldeia, disse o tio paterno: - “Dokoi, meu filho, 14 no porto tem
peixe”. Dokoi respondeu: - Vou buscar minha rede magica”. — N&o é preciso usar a
rede, 0s peixes estdo no raso”, retrucou Ayarioko. Assim, Dokoi pegou seu arco e
flecha e foi para o porto. Ai alvejou um pacu (kayare), que apenas atingido, fugiu
junto com os outros peixes para 0 meio do rio. — “Va buscé-lo!”, ordenou Ayarioko.
Imediatamente o menino transformou-se num peixe e foi atrds do fujdo. Durante a
busca foi abordado por um cardume de pequenos peixes, que com ele trava um
didlogo: - “Quem ¢é seu pai?” — “Sou filho da areia.” Retornaram a pergunta e entdo
Dokoi responde: - “Sou filho das arvores.” De novo a pergunta e o filho do her6i
novamente omite: -* Sou filho das &rvores, das folhas e dos frutos.” J& desconfiados,
0s peixinhos comegaram a mordiscé-lo, dizendo: - “Sabemos que vocé ¢ filho de
Datamare!” Dokoi pede para que deixem de mordé-lo, pois suas veias sdo 0 veneno
do cipd aykyuna e que todos os peixes poderiam morrer caso ele esguichasse seu
veneno. E completou: - Quando eu soltar o aykyuna, também vou sujar a dgua toda e
vocés vao morrer.” Os peixes entdo respondem: -“Se alguma mulher estiver
menstruada ou se chover muito, somente poucos morrerdo”, e acrescentaram:-“Se
nés o devorarmos, 0 que mais vocé poderia nos causar?”— Usarei 0o meu testiculo,
halulase” (o veneno do pequid, cujo fruto tem a forma de um escroto), responde
Dokoi. Os peixes usaram, de novo, 0 mesmo argumento: - “Se alguma mulher
estiver menstruada ou se chover muito forte, poucos de nés morrerdo. O que mais
vocé pode usar caso 0 comermos?” Dokoi responde que usara seus olhos, dalala
(outro tipo de planta ictiotdxica, cujo fruto assemelha-se a um olho humano), ao que
0s peixes novamente retrucam e de novo perguntam: - “O que mais vocé pode usar
se 0 devorarmos?” — “Usarei minhas unhas, wahd” (outro tipo de planta ictiotdxica),
disse Dokoi. Os peixes voltam a usar o0 mesmo argumento: - “Se alguma mulher
estiver menstruada...” e de novo perguntam: - “O que mais vocé pode usar...?” Por
fim, entdo, Dokoi responde: - “Usarei minha poderosa cintura, o mata” (as
armadilhas da barragem de pesca). Com esta resposta, 0s peixes sdo tomados de
muito medo e reagem agarrando o menino Dokoi. Em seguida, o peixe-agulha
desfecha-lhe um golpe furando-lhe a barriga. Abatido e morto, Dokoi é levado até a
margem do rio e ai é devorado pelos peixes. Apos refestelarem-se com a carne de
Dokoi, os peixes maiores, com medo de seu pai Datamare, fogem em direcéo ao rio
Juruena. Dando pela falta do filho, Datamare sai a procurd-lo pelos igarapés. Ao
encontrar o peixinho iriro mordendo um 0sso pergunta: - “Onde esta meu filho, vocé
por acaso 0 comeu?” Ao que iriro responde: Nao fui eu, foram os peixes grandes
que o mataram”. O herdi, entdo, expulsa dali o peixinho com um pontapé e,
indignado, vai até as areas alagaveis e margens dos rios onde planta inimeras
arvores cujos frutos atraem 0s peixes. Em seguida, transforma-se num hoxikya,
matrincha, e sai a procura dos peixes pelos grandes rios. Ao encontra-los, convida-
os para subirem o rio, pois ha muitos frutos e flores comestiveis. Desconfiado, o
peixe dokose alerta os demais para que nao aceitem o convite. Ndo convencidos, 0s
peixes sobem o rio a convite do matrinchd. Enquanto os peixes estdo ocupados em
comer, Datamare desce o rio e constrdi, miraculosamente — apenas arremessando 0s
paus dentro d’agua — uma grande barragem, wayti. Em seguida, constrdi os jiraus
(uera) de defumagem e fabrica cestos de palha de buriti (lulate). Datamare, entdo,
retorna para junto dos peixes alertando-os para descerem, porque os frutos
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escassearam e que a dgua encontra-se muito fria e ja baixando por falta de chuva.
Desconfiado, um peixe disse: - “Esse matrinxd é Datamare, agora vamos Ser pegos e
mortos, ele vai acabar conosco. Datamare sai de dentro d’agua, transforma-se
novamente em humano e convida seu irmdo Ayarioko e os Enawene-Nawe para irem
até a barragem para pegar os peixes capturados nas armadilhas. Alguns peixes,
porém, conseguiram criar asas e, como 0 gavido, voaram até o ceu (eno), onde se
reproduziram e voltaram a povoar os rios. (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 157-
159)

QUADRO 3
Relacéo entre elementos da pesca e o corpo masculino

Elementos da pesca Nomenclatura enawene Partes do corpo

veneno vegetal (fruto) dalala olho

veneno vegetal (fruto) halolase testiculo

veneno veg. (cipod) lololayhi vaso sanguineo
veneno veg. (cipo) xayhi masculo

veneno veg. (cipod) aikyuna veia

veneno veg. (cipo) waho unha

veneno veg. (casca) ketayti pele

veneno veg. (casca) lotahitanese pele

veneno veg. (casca) tayri pele

veneno veg. (casca) kasewakatata pele

sedimento de lagoa (lodo) - nuca

armadilha (casca) mata torax/abdome
furo do anzol - Iobulo da orelha
corpo do anzol mayraytihi contorno da orelha
armadilha (folha) mataxi. cilio

armadilha (folha) kinore. anus

Fonte: Costa Junior, 1995; Mendes dos Santos, 2006.

Na pesca do ritual yakwa, apds a barragem pronta e selado o compromisso com 0s
iakayreti que recebem o sal ofertado pelos Enawene-Nawe, “a captura do peixe esta
completamente por conta da boa acdo do menino Dokoi, representado pelas dezenas de
armadilhas acopladas ao longo da construcdo” (Ibidem, p. 172). A armadilha, feita com a

casca de ipé, mata, é a cintura e o torax do menino Dokoi. E ela, a propria armadilha, que
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pega os peixes. Assim nos diz o canto de yakwa, executado ainda no periodo de pré-partida
para a barragem: “Acorda Dokoi, filho de Datamare. VVa pegar o peixe!” e a fala diaria dos
pescadores com a armadilha: “Pegue peixe para mim. Nao fique irritado nem triste, eu estou
feliz e vocé deve ficar também. Capture piau para mim, capture matrinch, pacu”. A
armadilha-Dokoi séo atribuidas qualidades do sensivel: ela ouve, vé e sente cheiro. O mata,
em outras palavras, o0 menino Dokoi, deve se sentir bem, pois € ele que vé e atrai 0 peixe,
“puxa-o pelo rabo com toda a sua forca”. Os pescadores se esforcam, entdo, em ter bons
pensamentos e didlogos alegres; procuram esquecer 0s transtornos e tristezas; permitem que
as criancas brinquem e se alegrem, por outro lado censuram seus resmungos e choros.

A armadilha, mata, ou melhor, o menino Dokoi, também se irrita com odores
estranhos e desagradaveis e, ao senti-los, se recusa a capturar o peixe. Por isso, 0s Enawene-
Nawe costumam esfregar um chumaco de folhas aromaticas, kuihana, nas bordas das
armadilhas, e a planta mekare, espumante e odorifera, no corpo daqueles que mergulham para
retirar folhas e galhos que se acumulam na estrutura imersa da barragem. “Dizem que o azedo
do corpo ndo agrada a armadilha-Dokoi”. Fazem alusdo também ao cheiro do sexo, motivo
pelo qual se “limpam” com a mesma planta e permanecem, todo o tempo da pesca, em
abstinéncia sexual (Ibidem, p. 173; CENTRO DE TRABALHO INDIGENISTA, 1995).

Neste caso, 0 que se vé é o corpo do menino Dokoi em acdo no principal
componente da pesca de barragem, a armadilha, mata. Elemento concreto, o0 mata, faz com
que 0 menino, personagem mitico outrora devorado pelos peixes, encontre acao na vida ritual

enawene.
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4 Do corpo da menina Atolo

E a partir do seguinte epis6dio que as narrativas miticas nos contam como o

corpo da menina Atolo deu origem & planta da mandioca:

Certo dia, Atolo, ainda adolescente, pediu a sua mde que a enterrasse. Diante da
insisténcia e tomada de profunda tristeza, a mae, por fim, atendeu ao pedido da filha,
enterrando-a até a cintura numa terra fofa e fria. Apds seu enterro, a menina Atolo
pediu a sua mée que ndo olhasse para tras, devendo regressar para visita-la somente
depois das primeiras chuvas. Recomendou, por fim, que ndo esquecesse de lhe trazer
peixe e que mantivesse o terreno a sua volta sempre limpo e bem cuidado. Kokotero
fez tudo conforme pediu a filha Atolo e, ao voltar ao local, encontrou uma roca de
mandioca bonita e bem formada. De cada parte do corpo da menina havia brotado
uma nova planta, dando origem as variedades de mandioca hoje cultivadas pelos
Enawene-Nawe. A mée visitava frequentemente a roga, limpava em volta das
plantas e retirava com cuidado suas raizes levando-as para a aldeia, onde todos se
alimentavam. Ao assistirem ao enterro de Atolo e notando que tinha sido bom seu
resultado, outras médes resolveram também enterrar suas filhas, e foi assim que
surgiram a batata doce, o card, a araruta e 0 inhame. Porém, tomada de inveja e
percebendo que Kokotero desfrutava com alegria da colheita de menina-mandioca,
sua irma Atanero entrou desautorizadamente na roga e arrancou com brutalidade as
raizes da planta. A menina mandioca gritou forte de dor e todas as outras plantas
também gritaram. Ao ouvi-la, Kokotero partiu correndo em direcdo a roca.
Percebendo o que havia acontecido, nada mais pode fazer. Desse dia em diante, a
mandioca nunca mais se multiplicou por conta prépria, caindo na dependéncia dos
Enawene-Nawe em cultiva-la ano apés ano. (MENDES DOS SANTOS, 2006, p.
188)

A narrativa acima nos mostra mais uma vez, o processo de transformacdo de
humano em ndo humano: a planta da mandioca se origina do corpo de um ser humano.
Diferente dos outros episédios miticos apresentados, a mandioca ndo se origina de uma
trangressdo social. Entretanto, Mendes dos Santos aponta para uma sequéncia de
transformacdes, que inclui, primeiro, a transformacdo de um humano em vegetal apos o

plantio-sepultamento de uma pessoa, assinalando o fato de que, na lingua enawene, “0s
verbos plantar e sepultar significam uma Unica e mesma coisa, glosado pelo termo ahotene,
empregado para designar ambas as praticas”; segundo, destaca a personagem Atanero como

desencadeadora do segundo deslocamento nesta sequéncia de transformacdes:
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[...] seu gesto de violacdo, arrancando abruptamente as raizes da mandioca menina,
fez com que os homens deixassem de ser abastecidos de maneira benevolente e
mégica por Atolo. A planta agora precisa ser cultivada, passando a completa
dependéncia dos homens (Ibidem, p. 189).

O autor parece considerar 0 gesto de violagdo de Atanero como uma transgresséo
social que, embora ndo determine a transformacdo da menina na planta da mandioca,
desencadeia uma diminuicdo do grau, porém ndo da natureza, de sociabilidade entre os seres.
Originada, assim como o peixe, de um fundo comum de humanidade, a planta da mandioca,
antes menina Atolo, apesar de ter sofrido perdas significativas em relacdo a sua condicdo de
pessoa humana, continua a apresentar “condicdes particulares de subjetivacao social”. Aqui é
novamente o corpo humano que se concretiza na planta da mandioca, conferindo a mesma
condicdo de sujeito social. As partes do corpo da menina Atolo sdo analogicamente
relacionadas as partes da planta da mandioca como nos mostra o quadro a seguir. Assim, €
possivel pensar a mandioca como uma menina planta: seu pé é a raiz; sua pele, a casca da

planta; sua mdo, a folha; sua cabeca, as gemas apicais.

QUADRO 4

Relacdo entre os componentes da planta de mandioca e o corpo feminino
Parte vegetal Nomenclatura enawene Partes do corpo
gemas apicais hikwa ixiwiri cabeca
gemas laterais etotone toto seio
haste etakanohi ehalase abdomen
peciolo ekaxihi ekano braco
folha ihona wesekd mao
foliolos wesekd dedos
entre-gemas inira ekase perna
raiz esse iKixi pé
floema/xilema enesekowira eneseko estdmago/intestino
casca etata edli pele

Fonte: Mendes dos Santos, 2001, 2006.



94

Pode-se afirmar que tal como o menino Dokoi, a menina planta possui qualidades
sensiveis: ela é capaz de ouvir e sentir cheiros, precisa ser alimentada, tem seus desejos e
possui acbes. Uma estrofe do canto ritual de Yakwa nos conta o desejo da menina Atolo de

comer peixe:

Depois de queimado o terreno, minha méae Kokote vai me enterrar. Enterre-me até a
cintura e depois da primeira chuva venha me ver, minha maezinha Kokote. Traga
peixe para mim, traga pacu, traga tucunaré, traga matrinchd, traga piau. Meu pai
Datamare vai pegar peixe para mim. Traga-me muito peixe. (MENDES DOS
SANTOS 2006, p. 191)

Assim, no ato do plantio, grande quantidade de alimento é oferecida & planta
menina: porcBes da bebida oloyti, feita & base de mandioca, sdo vertidas sobre alguns
matumbos localizados no centro da roca e, a0 mesmo tempo, pedacgos de peixe sdo atados nas
manivas plantadas. A planta menina, apds ser alimentada, é entdo submetida a acdo do
hoenaytare, “benzedor ou soprador”. Ele passa horas, de cécoras diante dos matumbos,
soprando e falando palavras magicas através de textos rituais que também expressam o desejo
da menina Atolo de comer peixe, a0 mesmo tempo que fazem alusdo ao sangue menstrual e

apontam para o ato de “comer o peixe” como reposi¢cdo do sangue perdido:

Apdbs sua primeira menstruacdo, Datamare vai pegar peixe para vocé. Vocé vai
comer e repbr seu sangue perdido. O peixe é bem preparado e cheiroso. Vocé vai
gostar. Sua mde mandou seu pai pescar para vocé. Aqui esta a traira, foi seu pai
Datamare que pescou, aqui esta a piaba, foi seu pai Datamare que pescou, aqui esta
0 matrincha, foi seu pai Datamare que pescou, aqui esta a piaba, foi seu pai
Datamare que pescou, aqui esta o pacu, foi seu pai Datamare que pescou, aqui estd
0 tucunaré, foi seu pai Datamare que pescou... (Ibidem, p. 191)

A menina Atolo, que permanece em constante estado de puberdade, é
incontrolavelmente atraida pela eminéncia sanguinea das mulheres da aldeia. Segundo 0s
Enawene-Nawe, além de sentir o cheiro do sangue, ela é capaz de ouvir as pessoas
comentarem a respeito de quem se encontra, ou deveria se encontrar, em regime de kadena,

periodo de prescri¢des associados a eminéncia de sangue. Por isso, nos periodos de menarca e



95

do nascimento de criancas, situacdes de ocorréncia sanguinea preferidas por Atolo, as pessoas
devem se proteger contra a investida da menina planta. Aqueles que passam pelo periodo de
kadena devem ser submetidos a recluséo e as prescri¢des, isto €, evitar comer peixe, mandioca
e sal: as meninas, em sua primeira menstruacdo, 0s meninos, quando da primeira relagéo
sexual e os pais de uma crianca que acaba de nascer. No periodo de kadena, o hoenaytare
entra novamente em acdo: age soprando pessoas, objetos e lugares e proferindo palavras

magicas que possuem poderes imunoldgicos a a¢do deletéria da menina planta:

N&o se irrite Atolo, ndo faca mal as criancas. Mantenha a cabeca inclinada para
baixo, ndo olhe para as criangas. [...] O primeiro mingau seré oferecido para vocé.
Faremos mingau ketera de toda a mandioca colhida e todos beberdo. Ninguém tera
sede. Jamais se esqueca que vocé é Atolo. Fique onde estd. Nao faga mal as criancas,
vocé foi plantada até a cintura, fique onde esta. N6s faremos bebida. Nao se esqueca,
seu nome é dotayralo [nome de uma espécie de mandioca]. [Assim segue o
hoenaytare, repetindo a estrofe e mencionando o nome de cada uma das variedades].
(Ibidem, p. 192)

Embora seja atraida pelo sangue, a intervencdo de Atolo se da pelo rapto da hiako,
conjunto de pulsacBes cardiacas espalhadas pelo corpo. Como nunca dorme e estd sempre
atenta, Atolo atua preferencialmente a noite. Assim que rapta a hiako de alguém, repassa-a
imediatamente a sua avo, enasero-kwayti, que por sua vez divide-a com as demais plantas da
roca e com 0s seres que habitam o interior das arvores, os atahare-wayate. Uma pessoa,
vitima de Atolo, é acometida inicialmente por visdes repentinas da planta de mandioca; e em
seguida, sente-se fraca, com o batimento cardiaco s6frego e a respiracdo curta. As criangas
sdo as vitimas preferidas; geralmente sdo acometidas quando parentes consanguineos e nédo
elas mesmas deixam de cumprir as regras de kadena. Quando atacadas, as criancas passam a
chorar constantemente, perdem o apetite, emagrecem e morrem (lbidem, p. 193). A hiako,
como jé citado, é recuperada pela acdo de um xama que a devolve a pessoa doente por meio
de um algodao, yakoti.

O sangue menstrual, e sua relacdo com o peixe, aparece ndo SO nas narrativas
miticas que se referem a mandioca, mas também no mito da morte do menino Dokoi.

Enquanto, para Atolo, o peixe é a forma de repdr o seu sangue perdido (“Apds sua primeira
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menstruacdo, Datamare vai pegar peixe para vocé. Vocé vai comer e repdr seu sangue
perdido”), parece que para 0s peixes, 0 sangue menstrual representa algum tipo de protecdo
contra 0s venenos de pesca, que representam analogicamente as partes do corpo do menino
Dokoi: “[...]Os peixes entdo respondem: “Se alguma mulher estiver menstruada ou se chover
muito, somente poucos morrerdo”. Esta resposta é dada a cada vez que o menino Dokoi
ameaca usar partes de seu corpo, que correspondem a um veneno de pesca especifico.

Tanto a cintura do menino quanto a da menina é a parte do corpo que mais se
destaca nas narrativas mitolégicas. Do corpo do menino Dokoi, a cintura é a armadilha, mata,
“0 principal e mais vivo dos componentes da barragem de pesca” (MENDES DOS SANTOS,
2006, p. 172). Do corpo da menina Atolo, enterrada até sua cintura, é o limite que divide o
corpo, parte enterrado, parte para fora da terra. Para Mendes dos Santos (2001, p. 117),
enterrar até a cintura “é uma maneira de ndo matar, mas de manter suas condicGes de vida, de
possibilitar a continuidade de viver e reproduzir-se. Assim se fez com Atolo, assim se faz com
as manivas de mandioca”. A cintura é tambem a parte do corpo da mulher que recebe o cinto
de tucum. Segundo Jakubaszko (2003, p. 40), estes cintos, muito valorizados, indicam o
potencial reprodutivo das mulheres: “quando jovens, ostentam muitas voltas de tucum na
cintura, ao envelhecer estas voltas vao diminuindo chegando a poucas, trés ou quatro apenas,
nas mulheres idosas”.

Apesar da analogia com o corpo humano, os fluidos corporais ndo entram na
composicao organica da planta da mandioca e nem correspondem analogicamente a qualquer
componente de pesca. Veias e vasos sanguineos correspondem aos venenos de pesca dos
cipos aikyuna e lololayhi respectivamente, mas nao se vé referéncia ao sangue ou a qualquer
outro liquido corporal. Embora o sangue seja o elemento de atracdo da menina Atolo, ele ndo
faz parte da planta da mandioca. Segundo Mendes dos Santos, o fluido mais importante da
planta da mandioca é o leite, composto ndo apenas da substancia leitosa que exsuda de sua
haste, mas principalmente do mingau ketera, que alimenta e nutre as pessoas. A fécula da
mandioca, kiniki, corresponde as fezes da menina Atolo (Ibidem, p. 195). Por sua vez, o

mingau ketera, especialmente servido nas ceriménias rituais, é considerado o leite feminino
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que segue das mulheres para 0os homens, os quais produzem sémen, erayti, leite masculino
destinado as mulheres.

Desta forma, podemos constatar que a associacao de fluidos organicos e alimentos
é um recurso analdgico de uso frequente entre os Enawene-Nawe. J& vimos que para eles o
mel tem cheiro de vagina e pertence aos enore-nawe; o sal é objeto de troca que sela o
compromisso com os iakayreti para a pesca de barragem. Assim, ndo s6 a mandioca e 0 peixe
destacados na mitologia enawene por sua associacdo ao corpo humano, mas também o mel e
ainda o sal, aparecem como importantes elementos simbdlicos nas diferentes modalidades de
troca que compdem a vida social enawene. Veremos agora como se da a concepcdo de um
NoVo corpo e como este corpo se constrdi ao longo das diferentes fases da vida, distintas néo
pelo seu desenvolvimento fisioldgico, mas por indicadores especificos, visiveis na forma dos

adornos, objetos e pinturas corporais.
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CAPITULO IV: O “CORPO” ENAWENE

1 A estética corporal e as fases da vida

Segundo Els Lagrou (2009, p. 39), entre os amerindios “artefatos sdo como corpos
e corpos sdo como artefatos”. O mundo artefatual acompanha entdo a fabricacdo do corpo
amerindio, o que faz equivaler o “pensar arte” ao “pensar a nocdo de pessoa e de corpo”
(2007, p. 50). Para a autora, a ideia da fabricacdo do corpo pelos pais e pela comunidade €
apresentada como um dos aspectos principais da concep¢do amerindia sobre corporalidade.
Assim, por exemplo, os Wayana sugerem que 0os humanos sdo fabricados através das mesmas

técnicas que os artefatos:

[...] um mesmo verbo, tihé, “fazer” ou “produzir” descreve como a a¢do humana ao
ser exercida sobre materiais corporais como sangue e sémen vai produzir filhos e
atuando sobre matérias naturais como penas, pélos, canicos, folhas , cipos , argila,
madeiras vai resultar em objetos. (VAN VELTHEN apud LAGROU, 2009, p. 40)

e que as mesmas técnicas usadas para decorar os artefatos sdo utilizadas também
na decoracdo do corpo (Ibidem, p. 41). Outra ideia que aproxima o corpo e os artefatos, entre
0s Wayana, é o fato de que os artefatos possuem o mesmo tempo e o ritmo de vida iguais aos
de uma pessoa (LAGROQOU, 2007, p. 52, 2009, p. 43).

Entre os Kaxinawa, Lagrou destaca o exemplo do banco ritual, artefato com
qualidade de agente, que sofre um processo de fabricacédo paralelo ao da crianga (LAGROU,
2007, p. 51). Segunda a autora, a fabricacdo de uma crianca se da a partir de diferentes
técnicas: o pai talha o feto por meio das relagbes sexuais e a mde cozinha as substancias,
sangue e sémen na forma de um tunku, bola de sangue coagulado que lentamente ganha a
forma humana (lbidem, p. 303; Idem, 2009, p. 44). Desta forma o banco por sua vez é
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esculpido pelos pais a imagem da crianca: as “duas pernas com um buraco no meio”
(LAGROU, 2009, p. 45). O entalhe do banco enquanto miniatura do corpo humano reflete o
processo do esculpir e modelar do corpo do feto pelo pai no Utero da mée. Quando a escultura
fica pronta, o banco € repassado as mulheres que fixam sua forma através da pintura
(LAGROU, 2007, p. 490). Depois de pintado, o banco ganha vida através de um banho e
canto ritual (LAGROU, 2009, p. 44). Enquanto “belamente pintado”, sé pode ser usado
pelo(a) iniciando(a), porém a medida que vai perdendo suas cores e sua decoracao especifica,
torna-se um banco comum e pode ser usado por qualquer homem (LAGROU, 2007, p. 52).

J& vimos anteriormente, entre os Enawene-Nawe, como a cintura do menino
Dokoi, revivida na armadilha de pesca mata, € viva, capaz de sentir cheiros, ver peixes, enfim,
pesca-los. Vimos também que os Enawene fazem com a armadilha mata o0 mesmo que fazem
com seus corpos: esfregam em suas bordas um chumaco de folhas aromaticas, kuihana, da
mesma forma que esfregam a planta mekare, espumante e odorifera, no corpo daqueles que
mergulham para retirar folhas e galhos que se acumulam na estrutura imersa da barragem,
além de todos os dias dirigirem-lhes a fala como garantia de uma boa pescaria. O que procuro
destacar entdo € justamente esta capacidade de agéncia, neste caso, de um artefato, a
armadilha mata, que aparece como uma parte viva do corpo do menino Dokoi, sua cintura.
Este € apenas um exemplo do universo enawene do qual pode-se dizer que, ndo s6 objetos e

coisas, mas também substancias e partes do corpo de uma pessoa possuem acoes:

[...] o sangue é inteligente; quando o sono chega sdo os olhos pesados que o
sinalizam; sdo os pés que tém a faculdade de andar rapido; as genitalias sdo
inteligentes; a chuva é quem sabe se vai cair, a garganta é o I6cus do pensamento (e
ndo o cérebro — quando os Enawene estdo pensando ndo apontam para a cabega mas
apalpam o pescoco); a vagina pode ficar zangada; o machado é quem quer cortar
(JAKUBASZKO, 2001, p. 43).
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Segundo Jakubaszko, “as criancas belas e sadias sdo consequéncia da acdo de
vaginas e pénis, genitalias inteligentes e vigorosas, e de relagfes sexuais bem executadas”
(JAKUBASZKO, 2003, p. 30).%® Sobre a vagina, um trecho do mito de origem diz:

[...] notando que a mulher faltava-lhe a vagina, Wadare imediatamente
providenciou-lhe uma riscando o local com um dente de cutia. Em seguida amaciou-
lhe com um chumaco de algoddo umedecido com o liquido viscoso de um inseto.
Por fim, introduziu-lhe o pénis. Assim fez e viu que era bom. (MENDES DOS
SANTOS, 2006, p. 84)

Assim sdo as a¢des de partes do corpo, a vagina e o pénis, genitalias inteligentes,
que determinam a concepc¢do de uma crianga. Segundo os Enawene-Nawe, a concepgéo € o
desenvolvimento do feto acontecem a partir da combinagdo e acimulo no utero, do sémen,
erayti, com o sangue da menarca, tiolayti. O sangue menstrual, tiolayti, que se volta para
dentro durante a gestacdo, se mistura ao sémen, erayti, no calor do Utero de uma mulher
(SILVA, 2001, p. 52). Quanto maior a quantidade da substancia sangue-sémen, mais forte
nascera a crianga. O leite materno é também produzido pelo acimulo de sémen no Gtero, que
pouco a pouco se desloca para os seios da mulher (JAKUBASZKO, 2003, p. 30; MENDES
DOS SANTOS, 2006, p. 101, 195; SA, 1996, p. 4). Por isso, sdo necessarias muitas relagdes
sexuais durante a gravidez, que podem acontecer com diversos parceiros, todos contribuindo
para a fabricacédo da crianga. Os homens chegam a afirmar “sobre uma mesma crianga que um
fez a orelha, o outro fez o cabelo, outro ainda fez o nariz” (JAKUBASZKO, 2003, p. 43).
Segundo eles, a primeira parte do corpo a se desenvolver é o tronco, 0s bracos e a pulsacao
cardiaca, depois as pernas e finalmente a cabeca. As mulheres Enawene-Nawe dizem que

enquanto a vagina estiver seca, continuam mantendo relagfes sexuais. Quando a vagina se

*® Marcio Silva chega a dizer sobre os Enawene-Nawe que “a sexualidade, em suas multiplas dimensdes,
corresponde ao tema de interesse par excellence entre eles”. O préprio vocabulario enawene dispde de “sutilezas
lexicais” que “expressam sinteticamente, por exemplo, o cheiro produzido no intercurso sexual, assim como a
qualidade de um parceiro “saber mexer na hora certa”. Os homens enawene reproduzem ainda “o ruido
eventualmente produzido pela vagina quando uma mulher se senta” (SILVA, 2001, p. 43).
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enraivece e fica molhada, elas sabem que a crianca esta pronta para nascer (SA, 1996, p. 4;
SILVA, 2001, p. 52).

Na literatura sobre os Enawene-Nawe, encontrei relatos de parto realizados tanto
dentro da propria casa da mulher quanto em algum lugar no mato, préximo a aldeia. O parto €
assistido por outras mulheres, geralmente mae, tias e avds e conta com a participagdo ativa da
propria parturiente. Na descricdo de Jakubaszko, no parto que ocorre no mato, as mulheres
abrem uma pequena clareira proxima a aldeia. Se o parto ocorre durante o dia, esta clareira é
coberta com folhas, para proteger a mulher do sol. A parturiente senta-se proximo a um
buraco aberto no chdo, bebe liquidos feitos de ervas e cip6s e recebe massagens no ventre.
Apds o nascimento, as mulheres mais velhas passam rapidamente a méo sobre o corpo da
crianca e a repousam no chdo em frente a mée, que se desloca para sentar-se sobre o buraco
onde serd enterrada a placenta. As mulheres presentes aguardam a chegada do iwini (pulsacado
vital que chega até a crianca atraves do corddo umbilical) e examinam detalhadamente o
corpo, a temperatura e a cor do recém-nascido. Alguns instantes ap6s a chegada do iwini,
cortam o corddo com uma tala bem afiada, tapam o buraco onde foi enterrada a placenta
enguanto a crianga mama e em seguida retornam todas para a aldeia (JAKUBASZKO, 2003,
p. 30).

Diferentemente, 0 parto em casa ocorre no nascimento do segundo ou terceiro
filho, quando as prescricbes do periodo de kadena sdo amenizadas. Assim descreve

Jakubaszko:

0 parto ocorreu em casa mesmo, assim que a mae no fim da tarde descarregou o
provimento de lenha que trazia nas costas (as mulheres continuam com seus afazeres
diarios normalmente até o momento do parto) e o pai permaneceu recluso por

apenas trés dias. (JAKUBASZKO, 2003, p. 32)

Conforme ja assinalamos, o0s pais da crian¢a, no periodo apos 0 nascimento, séo
submetidos ao regime de kadena: permanecem reclusos no interior da residéncia e obedecem
a uma série de prescricdes alimentares, ndo devendo comer mandioca, peixe e sal, com o
intuito de proteger a crianga contra o ataque dos iakayreti e do espirito da mandioca, a menina

Atolo. Com o mesmo intuito, o soprador, hoenaytare, ¢ também acionado para “soprar” ou
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“benzer” objetos, lugares, alimentos, entre outros, dentro e fora da casa residencial
(JAKUBASZKO, 2003, p. 30; MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 102). O recém-nascido
permanece na reparticdo do grupo familiar até que soprem a mandioca, kete, para que seu
espirito (da mandioca) ndo leve a crianga (SA, 1996, p. 5).

Andréa Jakubaszko assinala ainda a importancia do local do nascimento para este
povo, pois € comum um Enawene-Nawe, ao se referir ao seu nascimento, “ndo indicar
elementos de quando nasceu, mas marcar exatamente onde nasceu, o lugar de nascimento —
dar o nome da aldeia ou do acampamento” (JAKUBASZKO, 2003, p. 31). Ndo sei se ¢
possivel sugerir alguma relacdo da importancia do local de nascimento com o lugar onde foi
enterrada a placenta. Na literatura amerindia, da crianca que nasce, a placenta &
frequentemente concebida como um duplo (GONCALVES 2001, p. 232; GOW, 1997, p. 54).
Entre os Piraha, a placenta é concebida “como o companheiro de ibiisi, aquilo que morre para
que ele possa existir”. A sua importancia é revelada na forma como os Piraha indagam sobre o
local do nascimento de uma pessoa: “Onde foi enterrada sua placenta?”. Apos secar sob o sol,
é enterrada, juntamente com o corddo umbilical, no mesmo local em que ibiisi nasceu.
Quando enterrados, transformam-se em Kaoaiboge e toipe, termos nativos que se referem a
alma; quando jogados ao rio, transformam-se em peixes grandes. O corddo e a placenta, por
serem considerados puro sangue, trazem em si a poténcia maxima da transformacdo
(GONGALVES, 2001, p. 233).

Peter Gow associa diretamente a placenta ao parentesco e, assim, a humanidade,
numa relagdo constante de alteridade. Os Piro chamam a si mesmos de yine, “humanos”, mas
se chamam entre si de nomolene, “meu parente”. S&o termos coextensivos, pois ser humano,
yine, € ser parente, nomolene, de outros humanos, yine. Porém, no parto é preciso que se
achem yine e ndo nomolene. A pessoa que corta o corddao umbilical do recém-nascido o
separa em dois: um humano, yineru, e um Outro, geyonchi, a placenta (Ibidem, p. 48). E ao
perder o seu “Eu originario, a saber, o seu Outro Primordial”, que o bebé passa a ter parentes.
Quem corta o0 seu corddo umbilical, ou seja, a pessoa que permite que a crianca tenha
parentes, é definida como ndo parente pelos pais da crianga. “Este Humano permite a crianca

ser um Humano para outros Humanos, isto é, para seus ‘parentes prospectivos’” (Ibidem, p.
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54). Ao mesmo tempo, se torna um Qutro, isto €, ndo humano perante os pais da criangca. A
nova pessoa Piro, ao perder o geyonchi, adquire o nshinikanchi, “mente, inteligéncia,
memoria, respeito, amor” (Ibidem, p. 45).

Em relacdo aos Barasana do nordeste Amazonico, Christine Hugh-Jones
apresenta, no nascimento, dois movimentos contraditérios em relacdo ao tempo e ao espaco.
A placenta se situa na fase pré-natal em contraste com o crescimento fetal e o
desenvolvimento da crianga como um processo continuo para longe das origens maternas. Ao
ser enterrada, a placenta determina um movimento para baixo, subito e completo, que se
contrapde ao movimento para cima do crescimento gradual e inacabado de uma nova vida
(HUGH-JONES, 1979, p. 128). Nesta direcdo, Viveiros de Castro apresenta a placenta e a
alma como corolarios temporais: “a separacdo da primeira, marca a possibilidade e o inicio da
vida; a da segunda prefigura ou manifesta a morte” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p.
443). A placenta, ao ser enterrada, permite ao corpo crescer e se desenvolver, na linguagem
amerindia, ser construido.

Os Enawene-Nawe constroem seus corpos ao longo das diferentes fases da vida.
Pode-se dizer que, tal qual entre os Kaxinawa, aqui 0s “corpos sdao como artefatos”: se
constroem, em parte, através da ornamentacdo e pintura corporal. Como vimos no mito de
origem Enawene-Nawe, 0s adornos corporais aparecem como valores e tragos culturais na
formacéo da primeira sociedade. O uso do estojo peniano, dos braceletes de algoddo e da seda
de buriti, da caneleira de borracha feminina, do fio de algod&o, do corte do cabelo, do colar e
da braceleira, do cinto e da pulseira de tucum foram contribui¢des dos diferentes cl&s, que ao
se juntarem no que Mendes dos Santos chamou de “cadinho tribal”, formaram a primeira
sociedade enawene. Hoje, sdo estes mesmos adornos que definem uma estética corporal
apropriada, indicativa ndo sé da fabrica¢do do corpo nas diferentes fases da vida, mas também
da condigéo de ser enawene.

Os Enawene-Nawe definem entdo categorias de idade especificadas por uma
ornamentacdo corporal, habitos alimentares e condutas sociais (SA, 1996, p. 1). Cada fase,
identificada por uma nominagdo especifica, corresponde as categorias de idade enawene que

se iniciam desde a concepcdo de uma crianca. A fase de vida intra-uterina descrita acima é



104

denominada pelos Enawene-Nawe como tiraware/lo, palavra traduzida por “embrido”, “feto”,
acrescido do marcador de género (SILVA, 2001, p. 52). A fase seguinte &€ conhecida por
wesekoytakori(lo) e se estende desde o nascimento até os dois primeiros meses de vida.
Segundo Mendes dos Santos, apds 0 hascimento, o recém-nascido recebe um banho de ervas e
tem, ainda nesta fase, seu cabelo cortado a moda enawene, com as franjas raspadas em
direcdo as témporas até a altura mediana das orelhas. Estas sdo perfuradas para receber
delicados brincos circulares, tenehoko, feitos com o fruto do tucum. Uma delgada linha de
algoddo é atada logo acima do tornozelo, ikiniwala, e outra no pulso do bebé, ewatale
(MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 102). Nesta fase, o bebé alimenta-se exclusivamente do
leite materno e recebe, ao longo das primeiras semanas de vida, banhos de ervas para crescer
forte e saudavel. Seu corpo € pintado com uma leve camada de urucum, inclusive na face,
pintura essa realizada com os dedos pela mée (SA, 1996, p. 5). Os adornos e pintura corporal
no nascimento ndo sdo exclusivos a crianca, j& que o corpo da mde também recebe
indicadores de uma nova fase: a mulher passa a usar brincos de conchas e retiram as pulseiras,
sonoras como chocalhos, que passam a ser usadas somente nas cerimonias rituais; a pintura
facial feita com finos tracos retilineos verticais e horizontais, com o auxilio de lascas de
folhas de buriti, é substituida por outra, com grossos tragos verticais feitos com os dedos
anular, médio e indicador (JAKUBASZKO, 2003, p. 31, SA, 1996, p. 8). Tal diferenciacéo
entre as pinturas de tracos grossos, feitas com os dedos, e as pinturas de tracos mais finos,
feitas com algum objeto especifico, pode ser vista também entre os Kaxinawa®’, cuja pintura
corporal assinala as diferentes fases da vida de uma pessoa, como a transi¢do de uma mulher
que teve seu primeiro filho.

Na fase seguinte, chamada de menahorayri(lo), a crianca enawene ja se encontra
mais “forte” ou “durinha”. Os adornos corporais sao trocados: tornozeleiras e pulseiras de
linha de algodao sdo substituidas por outras, feitas de sementes de tucum. As criangas passam

a usar um bracelete amarrado na altura do biceps com penduricalhos de tucum e denso colares

%7 Segundo Lagrou, nos rituais de passagem, as linhas grossas permitem uma maior permeabilidade da pele &
acdo ritual quando comparadas as linhas finas e delicadas (LAGROU, 2009, p. 29).
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em volta do pescoco, inita, feitos também de tucum, nos quais sdo pendurados frutos, penas,
dentes de animais, entre outros (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 102). Os Enawene-Nawe
dizem que os colares protegem dos perigos e dos seres sobrenaturais maléficos e protegem
também o sono e a saude da crianga (JAKUBASZKO, 2003, p. 32). Além do leite materno, as
criancas passam a se alimentar de bebidas a base de mandioca, milho e hidromel. Nesta fase,
os menahorayri(lo) comecam a ser cuidados por seus irmaos e irmas mais velhos e os banhos
de rio tomam o lugar dos banhos de ervas, cada vez menos frequentes (SA, 1996, p. 5).

O sentar-se e/ou 0 engatinhar indica o inicio da fase denominada anolokwari(lo).
Nesta fase, a crianca recebe brincos de conchas de agua doce, etinakola, e os colares se
avolumam de forma desproporcional em torno do pescoco. A menina passa a usar um fino
cinto de tucum, ekwalahi. A pintura corporal deixa de ser feita com os dedos e passa-se usar a
palha de buriti (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 102; SA, 1996, p. 5).

A habilidade de ficar de pé marca a passagem para a fase seguinte, atetuare(lo)se.
Os Enawene-Nawe dizem que nesta fase as criancas sao apoiadas pelos enore-nawe, para que
ndo caiam e quebrem o pesco¢o: sdo acrescentadas uma joelheira, enoalakori, e uma
caneleira, etaeti, mais larga, de fios de algodao, ikiniwala.

Quando comeca a andar e a balbuciar as primeiras palavras, a crianga passa para a
fase atunahare(lo)se. Os adornos permanecem 0s mesmos da fase anterior, exceto para as
meninas, que passam a usar, daqui para frente e para sempre, um aro de borracha, barese,
feito com o latex da mangaba, logo abaixo do joelho (MENDES DOS SANTQOS, 2006, p.
103). Estes aros de borracha pintados de urucum néo séo simplesmente um adorno corporal,
figuram como “parte intrinseca do universo feminino, como extensdo do préprio corpo/pele
da mulher, assim como as tatuagens”, das quais falaremos mais adiante. Os homens ndo
podem, em hipétese alguma, tocar estes aros de borracha nas pernas das mulheres, pois
correm o risco de pescas mal sucedidas, de fortes dores de cabeca e até de adoecer
gravemente (JAKUBASZKO, 2003, p. 41).

Na fase seguinte, difioare(lo)se, os braceletes de tucum sdo substituidos por
outros, permanentes, feitos com algoddo e plumagem, ekalawanaokose; permanecem as

tornozeleiras e caneleiras de algoddo e s&o retirados os abundantes colares de tucum. A
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crianca passa a tomar banho sem os pais, porém junto de individuos mais velhos, a0 mesmo
tempo, passa a acompanhar seus pais em atividades cotidianas na aldeia ou em areas
proximas, iniciando a fase de aprendizado de diferentes tarefas: as rogas e as expedicbes de
pesca familiares (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 103; SA, 1996, p. 6). Tais atividades
sdo intensificadas na fase seguinte, denominada enaware(lo)tese, quando 0s meninos, na
idade entre seis e onze anos, acompanham seus pais e irmaos nas excursdes de pesca e as
meninas comecam auxiliar as mdes e irmds na colheita da mandioca e no preparo dos
alimentos. De um lado, longas cordas feitas de cip0, atama, sdo atadas nos biceps dos
meninos, por outro lado, as meninas estdo liberadas para participar do ritual kateoké (Ibidem,
p. 103; Ibidem, p.6).

A categoria seguinte, que corresponde ao periodo entre 0s onze e 0s treze anos, é
denominada awitaretese para 0s meninos e makanatonerose para as meninas. Os awitaretese
passam a programar expedicOes de pesca por conta propria, desacompanhados de seus pais, e
a se responsabilizar por implantar pequenas rocas de mandioca e milho em parceria com seus
pais ou ja prestando servicos da noiva para seus futuros sogros (a mée de sua futura esposa
pode colher nestas rocas plantadas por eles). Eles também passam a participar da maioria dos
rituais, utilizando a indumentéria dos adultos, com exce¢do do estojo peniano, objeto a ser
adquirido na préxima fase da vida. As meninas, makanatonerose, identificadas principalmente
pelo crescimento dos seios, além de participar dos rituais, cumprem com as obrigacdes
domeésticas, cuidando dos irmdos menores e das outras criangas da casa e preparando
alimentos.

Pode-se dizer que o ciclo vital entre os Enawene-Nawe se divide basicamente
entre dois momentos: um primeiro que os define enquanto “crian¢as”, difioa, e um segundo
que os classifica como “adultos”, enahare(lo), termo que significa “aqueles/aquelas que
sabem” (SILVA, 2001, p. 45). Vimos até agora as categorias que compreendem o momento
da vida da crianca. A categoria seguinte, awitari(lo)ti, que compreende a idade entre os treze
e quinze anos, marca a passagem da vida da crianca para a vida do adulto. E quando
acontecem os ritos de passagem: 0S meninos passam a usar a gravata peniana, olokori, e as

meninas sdo tatuadas, ihota, apds a primeira menstruacdo, com leves tracos entre 0s seios,
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acima e ao lado do umbigo. Uma vez portadores de tais insignias, estdo prontos para o
casamento e preparados para desempenhar as funcbes e os papéis da vida adulta (MENDES
DOS SANTOS, 2006, p. 103).

A gravata ou estojo peniano, olokori, € uma tira de palha de buriti, de cerca de
quarenta centimetros de comprimento por um centimetro de largura amarrada no prepdcio,
com um no semelhante ao né de gravata, embutindo o pénis na regido pélvica. Veremos mais
adiante como se da a colocacao deste adorno. A tatuagem das meninas, ihota, € feita por uma
tatuadora, sosokaitalo, que desenha entre os seios da jovem, dois pares de trés pequenos
riscos verticais, riscos que sdo também desenhados no ventre logo acima do umbigo, ao lado
do qual, em ambos os lados, sdo também grafados dois semicirculos de concavidades
invertidas, como duas semiluas, como mostra o desenho a seguir. Estes sinais sdo feitos com a
ponta da folha de um ananas silvestre imersa num liquido extraido da entrecasca de uma
arvore, associado com a fuligem negra que se acumula no fundo de uma panela de barro
depois de seu constante uso em coc¢do (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 105). Cabe aqui
lembrar a acdo da tatuagem, ihona, como indicadora do caminho das pulsa¢des para 0 céu, no
encontro do devir dakoti e da aranha gigante, dowa, no destino pés-morte. No diario de
Terezinha Weber, encontra-se a seguinte citagdo acerca da tatuagem:

[...] Hoje as mulheres me falaram muito sobre a tatuagem. Me falaram que quando
elas morrerem a “aranha” (lua) nédo vai comé-las porque ela (a aranha) tem medo da
tatuagem. Que em mim s6 ndo vdo comer as pernas porque estou tatuada sé nas
pernas. (29/09)%*

N&o encontrei, na literatura sobre os Enawene-Nawe, nenhuma associacdo da
aranha a lua, como na citacdo anterior, na qual a palavra lua vem entre parénteses, seguida da
palavra aranha. Contudo, o desenho da tatuagem contém duas semiluas, 0 que poderia

eventualmente nos remeter a tal associacdo. Na verdade, o que encontrei na literatura é uma

*® WEBER, Terezinha. Diario de campo. Cuiaba, 1980-1981. (Mimeografado)
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associacdo da tatuagem ao arco-iris, que deve ser atravessado como uma ponte pelo devir
dakoti em direcdo a cidade das sombras (JAKUBASZKO, 2003, p. 43).

Vimos até aqui como a transformacao fisica é condicdo necessaria, porém ndo
suficiente, para determinar o inicio da sexualidade e, portanto, da vida adulta. Mércio Silva
assinala que o embutimento do pénis, que se da na colocacdo do adorno peniano, acrescenta
um consideravel volume a regido do sacro escrotal, “locus da fertilidade masculina”, enquanto
gue “as tatuagens sublimam plasticamente a poténcia da concepcdo, da gestacdo e da
lactacdo” (SILVA, 2001, p. 49).%*° O autor ainda apresenta estes marcadores ndo apenas como
simbolos da sexualidade, mas como parte da pessoa, corporificacdo perpétua de “sentido
profundamente cdsmico” (Ibidem, 2001, p. 49).

Adquiridos os marcadores de sexualidade e iniciada a vida adulta, enahare(lo), a
fase que se segue, enetonasari(lo), é determinada pelo nascimento do primeiro filho. Como ja
citado anteriormente, as mulheres, antes awitaloti e agora, com 0 nascimento do primeiro
filho, enetonasalo, mudam seus adornos e pintura corporal: passam a usar brincos de conchas
de &gua doce e pulseiras de fruto de tucum somente durante as ceriménias rituais, além disso,
a pintura facial passa a ser feita com grossos tracos verticais feitos com os dedos anular,
medio e indicador, no lugar dos finos tragos retilineos verticais e horizontais feitos com lascas
de folha de buriti, caracteristicos da fase anterior. Os pais passam agora a ser chamados pelo
nome da crianca acrescido do sufixo ene, para o pai, e da terminacao neto, para mae. As fases
seguintes sdo também determinadas pelo nascimento dos outros filhos: kulakarinasari(lo) se
refere ao nascimento do quarto filho e kulakalari(lo) é caracterizada pelo nascimento do
quinto filho. Um kulakalari, o pai do quinto filho, é notado pela expressiva tintura de urucum
esbocada no contorno da boca e na testa, e pela fina camada de tintura de urucum que agora

Ihe recobre o corpo, antes cobertos por desenhos. A kulakalalo, a mée, ndo participa mais dos

** Pode-se dizer de acordo com Strathern (2006, p. 273), que tais marcadores fazem parte de uma estética
apropriada que permite a um corpo evidenciar um poder ou uma capacidade manifestada numa maneira concreta
especifica.
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rituais femininos como lerohi e salumd. Ambos estdo preparados para assumir o papel de
soprador, hoenaytare(lo).

A Ultima categoria de idade enawene é a ihitari(lo)ti, marcada pela presenca de
rugas por todo o corpo e perda da acuidade visual necessaria para determinadas tarefas, como
fazer colares de tucum. As mulheres, ihitaloti, passam a usar na cintura cintos de tucum de
apenas duas a quadro voltas. Os homens, ihitariti, substituem seus grandes brincos de concha
por outros bem menores (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 105-106; SA, 1996, p. 8-9).
Neste estdgio, homens e mulheres ndo deixam de exercer suas atividades cotidianas, como a
busca de lenha, colheita e preparo de alimentos, cuidado com o0s netos, entre outras. Porém,
sdo poupados de atividades que requerem uma maior disposicédo fisica. Segundo Mendes dos
Santos (2006, p. 107), “o velho passa a ser admirado por aquelas qualidades do espirito
expressas pelo poder da memoria e em seu oficio de xam4, soprador, fitoterapeuta, masico-

poeta, flautista etc”.

Quadro 5
Categorias de idade
masculinas femininas
Wesekoitakori wesekoitakolo

antes de 2 meses

Menanehorayri menanehorailo
entre 2 e 6 meses

Anolokwari anolokwalo
entre 6 e 9 meses

atetuarese atetualose
entre 9 e 12 meses

Atunaharese atunahalose
entre 1 e 3 anos

Difioarese difioalose
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entre 3 e 6 anos

Enawaretese enawalotese
entre 6 e 11 anos

Awitaretese makanatonerose
entre 11 e 13 anos

Awitariti awitaloti
entre 13 e 15 anos

enetonasari enetonasalo
primeiro filho (a partir de 15 anos)

kulakarinasari kulakarinasalo
quarto filho (24 anos aproximadamente)

kulakalari kulakalalo
sexto filho e/ou primeiro neto

(38 anos aproximadamente)

ihitariti ihitaloti
velho(a)

Fonte: MENDES DOS SANTOS, 2006; SA, 1996.

Em resumo, a fabricacdo do corpo enawene se revela na preocupacao estética em
caracterizar os corpos segundo as diferentes fases da vida. Desta forma, € possivel dizer que a
pintura e os adornos corporais ndo sdo apenas uma forma de aparéncia externa (LAGROU,
2009, p. 68), mas um tornar visivel a condicdo social da pessoa, através da mudanca da

“segunda pele” “°. Se descrevemos até aqui como 0s recursos visiveis no e através do corpo

* Els Lagrou utiliza o termo “segunda pele” ao se referir & “gramética” da pintura corporal dos Kayapo-Xikrin
apresentada por Lux Vidal no congresso de 1979, organizado em torno do tema do corpo e da pessoa. O mesmo
trabalho foi publicado depois em formato integral em Vidal, 1992. A autora destaca, na “gramatica” da pintura
corporal, os periodos de transi¢do da vida, como o nascimento de filhos ou a morte de um parente préximo,
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indicam a construcdo da pessoa nas diferentes fases da vida, veremos a seguir como 0 corpo
se constitui como lécus da construcdo da pessoa, especificamente nas relagcdes, em outras

palavras, na sociabilidade Enawene-Nawe.

2 O corpo nas relagdes

Mendes dos Santos apresenta os marcadores das diferentes fases da vida como
“imprescindiveis balizas que orientam a dindmica da vida social”, que junto com 0s “recursos
visiveis no corpo (forma de fabricacdo social do/no corpo) expressam uma versdo do
diferencial humano, ou melhor, da propria condicdo de ser enawene”. Como ilustracdo, relata

0 seguinte episodio:

[...] durante uma de minhas estadias em campo assisti a chegada de um menino na
aldeia, depois de um longo periodo de tratamento em Cuiaba, com suspeita de
cancer. Ao vé-lo, sua mée, visivelmente irritada, sobrepujando todo e qualquer
sentimento pela auséncia do filho, imediatamente tomou-o pelo braco, tratando de
cortar seus cabelos, recolocar-lhe os brincos e todos os demais acessorios de sua
condicdo e idade. Havia, anteriormente, um burburinho na aldeia de que o garoto,
pela distancia e falta de convivio com seu povo, deixara de ser um dos seus”.
(MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 107)

Aqui a estética corporal é denotativa também da humanidade, em outras palavras,
da condicdo de ser Enawene-Nawe. Assim como em outras populacdes indigenas, a distancia
e a auséncia dos recursos de humanidade, visiveis no corpo, resultam na aquisi¢do de um
corpo diferente e consequentemente na transformacdo no Outro. Por exemplo, entre os
Kaxinawa uma pessoa que nao reside mais na aldeia se torna progressivamente distante e,

com O passar do tempo, transforma-se em um néo parente ou até mesmo em um ndo

assinalados através da mudanca da “segunda pele”, pintura que cobre a pele como uma roupa (LAGROU, 2009,
p. 70).
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Kaxinawa, podendo chegar a se transformar em ndo indio, nawa, ou até perder os atributos
humanos, tornando um ser que vagueia, um yuxin (LAGROU, 2001, p. 32).

Andréa Jakubaszko enfatiza que, entre os Enawene-Nawe, 0s padrfes estéticos
tornam visivel a relacdo entre 0s humanos e 0s seres espitiruais: os enore-nawe, seres celestes
ditos consanguineos, “encarnam a perfeicdo e o belo”, enquanto os iakayreti, seres
subterraneos associados ao contingente da afinidade, “sdo horrendos, disformes, defeituosos e

fedorentos — séo repulsivos e repugnantes”. Assim:

[...] o urucum é a cor e o odor que identifica os Enawene aos seres celestes, o
vermelho do urucum é portanto, também, a pintura corporal que expressa o sentido
da humanidade, da beleza e do ser Enawene-Nawe. Ja o jenipapo estd dotado do
poder de transportar homens e seres naturais — é a pintura que estabelece a ligagdo
entre 0s Enawene-Nawe e os Outros e, desse modo, diferentemente do urucum,
usado por todos tanto no dia-a-dia quanto nos rituais, o preto do jenipapo € apenas
utilizado nas cerimdnias rituais e é proprio do universo masculino — as mulheres s6

se pintam com o jenipapo em um momento ritual especifico”. (JAKUBASZKO,
2003, p. 46)

E de acordo com estes padrdes estéticos que o corpo Enawene-Nawe se
transforma nos rituais: enquanto iakayreti, o corpo € camuflado, untado de barro e pintado
com a tinta negra do genipapo, o rosto camuflado com folhas de buriti. Enquanto Enawene-
Nawe, os harekare miram-se na beleza e perfeicdo dos enore-nawe: esmeram-se em sua
pintura corporal a base de urucum, decoram-se com pecgas de pluméria e seda de buriti e
mantém os cabelos aparados e presos. E somente quando as insignias de humanidade, como

os diademas coronarios*, braceletes, colares, etc, sdo devolvidas aos iakayreti (neste

*'' O diadema coronério é a forma com que os Enawene-Nawe animam o sol, lembrando-o de viver, em
outras palavras, ndo o deixando morrer. As penas amarelas fazem os cocares Enawene-Nawe aparecerem iguais
ao cocar do sol, que ndo pode nunca envelhecer ou se acabar (MENDES DOS SANTQOS, 2006, p. 125). Para tal
o0s Enawene-Nawe utilizam-se da técnica da tapiragem, pratica que consiste na introducdo nos léculos das penas
grandes da cauda do papagaio de um liquido avermelhado, de maceracdo vegetal, misturado a uma secrecao
transllcida recolhida da pele de algumas espécies de ras. As penas amarelo-ouro brotardo destas cavidades e
serdo utilizadas para a confeccdo de aderecos para 0 corpo, para os instrumentos musicais, bordunas e flechas
(Ibidem, p. 119).
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momento ritual, na pele dos pescadores que retornam dos acampamentos de pesca e chegam a
aldeia) pelos harekare (neste momento ritual, como humanos que recebem ndo humanos) que
0S mesmos voltam a ser os Enawene-Nawe, nas palavras de Mendes dos Santos, os harekare
“enawenecizam” os iakayreti (MENDES DOS SANTOQOS, 2006, p. 175-176).

Vé-se entdo que os adornos e as pinturas corporais sdo também formas de relacéo,
seja na relacdo entre humanos e/ou na relacdo entre humanos e ndo humanos. Dentre as
ultimas, estdo os Outros, ora Outros-idénticos, os enore-nawe, ora Outros-diferentes, 0s
iakayreti, ambos Outros-devires do proprio corpo Enawene-Nawe. Como dito, entdo, a
estética corporal enawene € um recurso de tornar visivel a condi¢do social da pessoa, em
outras palavras, de tornar visiveis as capacidades intensivas de um corpo.

Segundo Vilaca, a “abertura ao Outro”, que para Lévi-Strauss define o
pensamento amerindio, € uma abertura “fisiologica” (VILACA, 2000, p. 66). Partindo de uma
discusséo que propde a “tradi¢cdo” ndo como crenga, mas internalizada como comida, liquidos
corporais, roupas, enfim, substancias que constituem o corpo, a autora sugere, ao falar do
contato dos Wari’ com os Brancos, que “mudar de tradicdo para os amerindios € trocar de
corpo” (Ibidem, p. 67). O processo de contato é apresentado pela ética do xamanismo, isto é:
“assim como 0s xamas, simultaneamente humanos e animais, os Wari’ hoje possuem uma
dupla identidade: sdo Brancos e Wari’ (Ibidem, p. 57). Antes que “trocar de tradi¢do”, o que
os Wari’ querem é continuar sendo Wari’ sendo Brancos. Sdo Wari’ e Brancos, e, as vezes, 0S
dois ao mesmo tempo: “neste sentido, vivem hoje uma experiéncia analoga a de seus xamas:
tem dois corpos simultaneos, que muitas vezes se confundem”. Ou seja, eles querem preservar
a diferenca com os Brancos, mas a0 mesmo tempo experimenta-la em seus corpos. O que vale
ressaltar nesta passagem é a “funcdo inclusiva ou interna definida pela alteridade”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 430). Tal como no caso do xamd wari’,
simultaneamente homem e animal, ocorre no universo amerindio mais amplo, que “é povoado
de intencionalidades extra-humanas dotadas de perspectivas proprias” (Ibidem, p. 357). Neste
universo retratado pelas etnografias, € muito comum a espiritualizacdo do animal, “que o faz
aparecer como o prototipo extra-humano do Outro, mantendo uma relagdo privilegiada com

outras figuras prototipicas da alteridade, como os afins”. Contudo, plantas, espiritos, seres da
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natureza e habitantes dos diferentes patamares cosmicos sdo também dotados de
intencionalidades (Ibidem, p. 351).

O que proponho pensar entre 0os Enawene-Nawe como “abertura fisiologica ao
Outro” e como “funcéo inclusiva ou interna da alteridade” é a relagcdo com as subjetividades
césmicas. Na literatura sobre os Enawene-Nawe, a ornamentacao e a performance ritual sdo
apresentadas como representacfes metonimicas e metaféricas dos enore-nawe e dos
iakayreti, respectivamente (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 175; 2001, p. 61; SILVA,
1998, p. 10; 2001, p. 58). Segundo Silva e Mendes dos Santos, no ritual yakwa, ja descrito
neste trabalho, os Enawene-Nawe, ao retornarem da pesca de barragem, chegam a aldeia em
fila indiana e “representando” os iakayreti. Aparecem entdo com seus corpos pintados com
tintura esbranquicada de barro e detalhes de negro, obtidos do suco de jenipapo, e 0s rostos
cobertos com palha de buriti (SILVA, 2001, p. 60; MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 175).
Dentro da casa das flautas, os harekare, “anfitrides” ou “festeiros”, representando 0s
Enawene-Nawe, aguardam a chegada dos espiritos com seus corpos belamente ornamentados:
pintados com urucum e decorados com pecas de plumaria e seda de buriti, cabelos bem
aparados e presos. O encontro se da com muita gritaria e algazarra. Aos poucos, 0 grupo dos
harekare, anfitribes humanos, acalma o grupo de yakwa, espiritos pescadores, oferecem-lhes
o sal diretamente na boca e recebem 0s peixes. Alimentam-nos com bebidas de mandioca e
milho. Por fim, devolvem-lhes os diademas coronarios, braceletes e colares, definidos por
Mendes dos Santos como “insignias de humanidade” (MENDES DOS SANTOS, 2006, p.
175). Assim, os pescadores, antes na condicdo dos espiritos iakayreti, e agora com seus
corpos ornamentados, retomam sua humanidade e voltam a ser Enawene-Nawe.

N&o sei se é possivel propor 0 que se apresenta como “representacdo” como uma
forma de corporificacdo, isto €, seres originados no destino post-mortem dos principios
corporais constitutivos da pessoa enawene, 0s enore-nawe e 0s iakayreti, sdo experimentados
através da ornamentacdo corporal no proprio corpo enawene. Tal como no caso Wari’, 0s
Enawene-Nawe experimentam em seus préprios corpos ora uma diferenca intensa (0s
iakayreti), ora uma diferenca enfraquecida (os enore-nawe). Ambos se manifestam através
de uma espécie de “segunda pele” (LAGROU, 2009, p. 68), “envoltério fisico” (VILACA,
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2000, p. 57) ou ainda “roupa” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 351): uma aparéncia que
define momentaneamente “um estado ser” (VILACA, 2000, p. 60).

Durante a transformacao ritual, os Enawene-Nawe dizem que, quando é selado o
compromisso com a pesca, 0 espirito subterraneo posiciona-se, invisivel, sobre os ombros
atras da pessoa que “representa” a legido dos iakayreti. Estes aparecem também lado a lado
com os dancgarinos, geralmente portando enfeites exoticos, como cobras enroladas na cintura
ou que se incorporam neles para atravées deles se nutrir. A aparéncia corporal variavel, como
uma roupa trocavel ou descartavel, ndo é apenas a transformacao externa da pessoa. Como o
exterior € imanente ao interior, a roupa traduz a capacidade de transformacéo da pessoa. Dai
a ideia da roupa como uma “das expressoes privilegiadas da metamorfose” (VIVEIROS DE
CASTRO 2002a, p. 351) e do corpo — suas partes (pele, 6rgdos e sentidos) e seus 0s
atributos (adornos, mascaras, vestimentas) — como ponto de vista (LIMA, 1996, 2002;
VIVEIROS DE CASTRO, 2002).

Entretanto, uma ideia diferente desta “tomada de perspectiva” dos espiritos
celestes e subterraneos é sugerida por Ana Paula Lima Rodgers ao falar do ritual yakwa. Para
a autora, “o ritual ndo é o humano enquanto espirito, nem o humano comunicando-se com 0s
espiritos; ndo é a suspensdo do tempo cotidiano, nem o tempo da alteracdo das condicBes
normais de percepcdo”. O ritual se apresenta entdo como uma “negociacdo de espirito para

espirito; uma guerra de titas, alianca entre titas”:

Os Enawene-Nawe estdo no meio, habitam os patamares do meio, sdo 0 meio: sao
como a cartilagem entre os 0ssos € 0s musculos - foco vital indispensavel a
articulacdo, articulacdo entretanto jamais humanamente egocentrada. Uma flecha-
raio celeste, vinda de cima (enore nawe) para baixo (yakayriti), pode
eventualmente pega-los desprevenidos, como ja presenciei certa vez... Os yakayriti,
por sua vez, subterrestres, digamos assim, sdo 0s senhores (e portadores)
incontestaveis das cobras (ui)... andam com elas enroladas por todo o corpo, e tém a
terrivel mania de joga-las (ui halatene) por caminhos por onde passam os Enawene-
Nawe... ora por perseguicdo intencional - a alguém cujo cla deixou de cumprir
intensamente as tarefas rituais extenuantes -, ora por puro "descuido™ jocoso (ndo
para 0s que atravessam seus caminhos, entretanto!). As vestes yadkwa sdo compostas
em grande medida de palha-cobra amarrada na cintura, no pescoco, nos bragos, nos
punhos. As flautas, antropomdrficas em certo nivel (embora ndo apenas), também as
portam. Além disso, disseram-me uma vez que as joelheiras de borracha que as
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mulheres levam consigo desde criangas (iteyti) sdo também cobras (o0 que foi
confirmado meio a contragosto por algumas mulheres). (LIMA RODGERS, 2008)

Qualquer que seja a interpretacdo dada ao ritual yakwa, é possivel afirmar que ali
0s corpos se transformam nas e através das relacGes sociais. Essas transformacdes sdo
visiveis ndo apenas no que pode se chamar “mudanca de pele”, mas também nas relacGes de
troca estabelecidas no momento ritual.

A diferenciacdo entre a nocdo de dadiva, matoirare, e pagamento, etoire, ja foi
apresentada neste texto quando se falou do pagamento dos servicos do xama, sotayreti, do
fitoterapeuta, baraytare, e do soprador, hoenaytare. Segundo Marcio Silva, 0os Enawene-
Nawe expressam a ideia de d&diva, matoraire, com um termo derivado, matoiri, que remete a
ideia de se desfazer. Para o autor, “o que a categoria nativa parece sublinhar é uma nocao de
desprendimento, ndo no sentido moral, mas, literalmente falando, de fim de uma relacéo entre
sujeito e objeto”, e é empregada quando a transferéncia de um objeto ndo gera uma
expectativa de pagamento, porém sim a ideia de retorno, “isto €, uma relagdo entre sujeitos”
(SILVA, 2008, p. 306).

Desta forma, a enorme quantidade de bebida e alimento vertida ao chdo com
destino as enormes panelas dos iakayreti é, também, para os Enawene-Nawe uma expressao
da dadiva. Aqui a oferta, assim como o sal, um de seus alimentos preferidos, tem o efeito de
acalmar a faria dos iakayreti, donos da grande maioria dos recursos naturais e agentes da
doencga, destruicdo e morte. Da mesma forma, o chumaco de algoddo (yakoti), que tem o
poder de deixar as pessoas mais fortes e alegres, assim como as abelhas produtoras do mel, ao
qual associa-se todas as coisas boas e tudo é comparado, maha ikyari (“igual ao mel”), sdo
dadivas dos enore-nawe. Tais dadivas que ocorrem nos rituais de ydkwa e lerohi sdo
exemplos de trocas reciprocas entre 0s seres cOsmicos e 0s Enawene-Nawe.

J& nos rituais de saluma e kateokd, as dadivas circulam entre os humanos. Aqui
sdo 0s parametros de género e parentesco que, como vimos, definem os personagens ikinio e
wakanaire(lo). Como dito anteriormente, Ikinio sdo, de um lado, os homens pertencentes a

dois ou mais grupos clanicos e, de outro lado, mulheres de diferentes clas, esposas dos
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harekare, anfitrides ou festeiros. O grupo Ikinio compreende entdo homens pertencentes aos
clds que ndo desempenham a funcéo de harekare e mulheres, as esposas dos harekare, desta
forma pertencentes a diferentes clas. Todos os demais, homens e mulheres a partir dos dez
anos, sdo wakanaire(lo). Assim, os homens ikinio entregam o0 peixe e 0 mel para suas
respectivas wakanialo, através da mediacdo das mulheres ikinio. As mulheres ikinio recebem
dos homens ikinio o peixe e 0 mel e, logo em seguida, 0s repassa para uma das wakanialo,
esposas daquele grupo de ikinio (MENDES DOS SANTOS, 2006, p. 166). Assim, as
mulheres ikinio sdo apenas mediadoras na entrega do peixe e do mel as esposas dos homens
ikinio, mulheres pertecentes ao grupo das wakanialo. A diferenciacdo dos “personagens” se
faz entdo pelo pertencimento clanico e em funcdo do masculino e feminino e suas
especificidades de troca. Para Silva, a distingdo entre masculino e feminino opera no ambito
da troca e em funcdo das relagOes de consanguinidade e afinidade. Veremos a seguir como
estas relacOes de troca acontecem nos ritos de passagem e nos ritos de aliangca, momentos

especificos da fabricacdo do corpo e da producéo da pessoa Enawene-Nawe.

3 Os ritos de passagem e de alianca®

Marcio Silva, ao falar de dadiva e pagamento, distingue ainda a relacdo entre
sujeitos. Nas situacdes de dadiva especificadas nos rituais ydkwa e lerohi, as relacdes entre 0s
sujeitos sdo “desproporcionais”, pois que se dao entre deuses e humanos. Quando Silva se
refere ao conceito de pagamento, pressupfe-se uma relacdo de sujeitos simetricamente
relacionados e uma equivaléncia entre bens e servi¢os (SILVA, 2008, p. 308). Desta forma,
nos rituais, as relagdes de troca acontecem entre sujeitos “desproporcionais” e se constituem,
assim, como dadivas. Veremos a seguir, relacdes entre sujeitos simetricamente relacionados

que se constituem, de acordo com os parametros de género e parentesco, Como pagamento ou

*2 A apresentacdo dos ritos de passagem e de alianca a seguir foi em grande parte retirada dos trabalhos de
Marcio Silva (2001, 2008) e de Cleacir Sa (1996) (ver referéncias bibliograficas).
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dadiva. Marcio Silva apresenta ainda uma terceira nogdo, ehekware, que traduz como
permutacdo e que é utilizada pelos Enawene-Nawe ao se referirem, por exemplo, ao gesto de
retribuicdo a hospitalidade e também a dindmica de um didlogo em que as falas se alternam.
Para o autor, as nocdes de dadiva e pagamento, modalidades de intercdmbio, sdo mediadas
por esta terceira nogdo, a de permuta e interacdo nos diferentes contextos da vida social
enawene (Ibidem, p. 308).

Os termos nativos matoirare, etoire e ehekware nos levam a pensar as
modalidades de troca enawene como uma conceituacgéo cultural que aponta para as categorias
de género e parentesco como “parametros, que correspondem ndo s6 a esfera doméstica do
parentesco, mas também a principios organizadores do universo social e do cosmos” (SILVA,
2001, p. 60). Nos ritos de passagem de iniciacdo masculina, os pais do jovem oferecem aos
afins de seu filho um dote como retribuicdo pelo adorno peniano ou mais especificamente
pela concesséo de seu uso. Esta troca entre os familiares do menino e seus afins se apresenta
como um pagamento e ndo como uma dadiva reciproca. Cabe aqui ressaltar que, no ritual de
iniciacdo feminina, ao contrario do adorno peniano recebido de um aliado, as tatuagens
recebidas de uma parente consanguinea proxima, tia ou avé maternas, ndo supdem pagamento
(SILVA, 2008, p. 312). Como consanguineas, as tatuadoras ndo recebem pagamento por suas
acdes; ja os parentes afins recebem “pagamento” em troca do estojo peniano.

A vida sexual de uma menina awitaloti inicia-se ap0s sua segunda menstruacéao.
No periodo entre a primeira e a segunda menstruagdo, intervalo de uma lua, a menina recebe
as tatuagens, ihota, insignias de sua sexualidade. Os sinais de transformacdo fisica,
“socialmente visiveis e abertamente comentados”, s&o 0 crescimento dos seios e
escurecimento dos mamilos. No primeiro dia de sua primeira menstruacdo, a menina
permanece em sua rede até que sua méae lhe pergunte o que esta acontecendo. A mée, apds ser
informada do acontecimento pela filha, pede ao seu marido, pai de sua filha, que construa
uma nova reparticdo na casa, onde a menina permanecera reclusa por uma lua. A familia
aciona entdo um “soprador” ou “benzedor”, hoenaytare, encarregado de soprar o fogo da
cozinha do grupo doméstico ao qual pertence a jovem, bem como a sua rede. Os proprios

familiares providenciam cuias, pildo e panela novos para a menina. Enquanto a menina
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apresentar um fluxo menstrual, suas necessidades fisioldgicas e seu banho s6 podem ser
realizados no interior da casa.

No segundo dia de sua menstruacdo, o pai da menina coleta certa quantidade do
cipo inihi, com o qual a mée prepara uma infusdo a ser oferecida & moga por um jovem
recém-iniciado, awitariti, portador do adorno peniano. Esta infusdo, com fortes propriedades
eméticas, faz a jovem vomitar “todas as comidas antigas” que permanecem em Sseu
organismo. Mais tarde, outra bebida lhe é oferecida para que cresca saudavel. O hoenaytare
sopra a cabeca da jovem para prevenir dores de cabeca, ato que se estende até a madrugada do
terceiro dia, quando ele parte em direcio as outras casas da aldeia para sopra-las também (SA,
1996, p. 13; SILVA, 2001, p. 48). Com o término de seu fluxo menstrual e de sua primeira
menstruacdo, uma tatuadora, sosokaitalo, uma parente consanguinea, preferencialmente a
irmad da mée ou a mée da mae, imprime, entre seus seios e em seu ventre, as marcas da
tatuagem. Uma vez tatuada, os seus cabelos sdo cortados e todos os seus adornos de crianga
(colares, cintos, brincos, bracadeiras, entre outros) sdo substituidos por pecas novas. Em
seguida, o hoenaytare sopra a casa onde mora a jovem, seus locais de banho e necessidades
fisioldgicas e, enfim, sopra a casa dos clds e algumas arvores préximas a aldeia. No periodo
entre a primeira e a segunda menstruagao, a menina ja pode sair de casa para tomar banho e
fazer suas necessidades fisioldgicas, porém somente durante o dia, protegendo-se dos raios de
sol com uma peneira na cabeca. Na proxima lua, por ocasido de sua segunda menstruacéo, a
jovem volta a reclusdo e as proibicfes alimentares: ndo deve comer mandioca, peixe e sal.
Mais uma vez, o soprador volta a sopréa-la, bem como sua casa e as demais casas da aldeia,
como se fez na lua anterior (SA, 1996, p. 13; SILVA, 2001, p. 49, 2008, p. 311).

Os meninos, por sua vez, devem esperar o crescimento dos pelos pubianos para o
inicio de sua vida sexual, quando adquirem o estojo peniano. Um dia antes da colocacgdo do
adorno peniano, a mée prepara 0 menino: corta seus cabelos e substitui seus aderecos
corporais adquiridos na vida infantil. Além disso, a mae, auxiliada por suas filhas, prepara
certa quantidade de beiju a ser oferecida para os cunhados de seu filho, maridos de suas irmés

ou irméos de sua futura esposa, oficiantes da cerimonia do ritual de iniciagdo. Tal qual ocorre
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com as meninas na primeira menstruacao, 0s meninos, nesta fase de iniciacao, estdo proibidos
de comer alimentos a base de mandioca, peixe e sal.

Ainda na madrugada anterior a colocacdo do adorno, o pai oferece peixe e beiju
aos cunhados do menino, que o aguardam na casa dos clds, quando realizam os ultimos
preparativos para o ritual: confeccionam flechas, tiras de palha para o estojo peniano, urucum,
esteira de palha, palha de palmeira que serd usada para surrar 0 menino e parte da
indumentaria do ritual yakwa. Durante os preparativos, o clima entre os cunhados é de
brincadeira e alegria. O menino, ainda na casa de seus pais e deitado em sua rede, é pintado
com uma leve camada de urucum por todo o corpo e vestido apenas com a outra parte da
indumentaria usada no ritual de yakwa, a ser completada pela parte que serd ofertada pelos
seus cunhados. Em um dado momento, um de seus cunhados, preferencialmente o marido de
uma irma, busca 0 menino em sua casa, ocasido em que profere um texto ritual para o pai,
mae, irmdos e irmds do menino. O jovem iniciando é entdo conduzido para a casa do yakwa
ou casa das flautas. Seus parentes consanguineos permanecem em casa reunindo um dote,
incluindo panelas, adornos, peixes, cunhas, arcos e flechas, que sera ofertado aos cunhados,
afins oficiantes do ritual, logo ap6s a colocacdo do adorno peniano. O peixe, oferecido
durante a madrugada pelo pai do menino, é socado no pildo e distribuido aos cunhados que
participam da cerimonia.

O menino deita na esteira colocada na entrada da casa dos clas com a cabeca
apoiada no colo de um cunhado até o fim da colocagdo do adorno peniano. As brincadeiras
continuam entre os cunhados, entremeadas por gritos que simbolizam a presenca dos espiritos
subterraneos, os iakayreti, na casa dos clds no momento da cerimdnia ritual — o menino é o
unico gque ndo pode brincar, devendo permanecer sério, com o olhar voltado para o chao.
Apos a colocagdo do adorno peniano, maior do que o utilizado na vida cotidiana, 0 menino se
levanta e recebe a outra parte da indumentéaria do ydkwa, comec¢ando pelos adornos do
tornozelo, brincos de concha e colares, até a pintura corporal complementar sobre a camada
de urucum que ja recobre seu corpo. Esta pintura complementar é realizada por um cunhado
jovem que tenha comido o peixe ofertado pelo pai do menino na madrugada anterior.

Finalmente, o menino recebe um cocar, ocasido em que 0s cunhados ddo novos gritos e
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distribuem entre si as palhas de palmeira. Um dos cunhados mais velhos segura-lhe as maos,
enguanto os demais passam a surra-lo levemente. As brincadeiras cessam, dando lugar aos
gritos cada vez mais fortes. Logo em seguida, os cunhados oferecem ao menino arcos e
flechas, além de um suprimento de palhas de buriti para a confec¢do de novos adornos. O
jovem é entdo solenemente levado de volta a sua familia por dois ou trés de seus cunhados.
Ao devolvé-lo, os cunhados proferem mais uma vez uma fala ritual e recebem dos pais do
menino o dote por eles anteriormente reservado.

O menino, agora awitariti, retira a maior parte da indumentéria recebida,
permanecendo apenas com colares e adornos. Um tempo depois, um concunhado o convida
para ir a um lugar no mato que circunda a aldeia na direcdo contraria a casa de yakwa, para
onde foi levado quando de sua iniciacdo. No mato, o jovem troca o vistoso adorno peniano
por outro, mais simples e de uso cotidiano. O concunhado, que nada recebe por este servico,
logo em seguida acompanha o0 menino de regresso para sua casa. Ao chegar a sua rede, uma
jovem recém-iniciada oferece ao iniciando, em duas cuias grandes, uma bebida feita com
cascas de arvores preparada pela mde do jovem. O menino, assim como as meninas, bebe o
preparado até vomitar os restos de comida ingeridos anteriormente. Algumas horas depois, 0s
pais do jovem lhe oferecem outra bebida, também feita com cascas de arvores, para que o sal,
no futuro, ndo prejudique sua saude. Depois de beber estes liquidos que preparam seu corpo,
as primeiras refeicbes do jovem devem ser feitas em panelas novas. Um soprador,
hoenaytare(lo) deve também soprar todos os utensilios usados e os alimentos ali produzidos
(SA, 1996, p. 9-11; SILVA, 2001, p. 45-47, 2008, p. 310).

Em termos dos parametros de género e parentesco, Marcio Silva assim resume 0s

ritos de passagem:

As vias de acesso a vida adulta para um homem e uma mulher séo, de certa maneira,
definidas em sentidos opostos. As tatuagens sdo produzidas por parentes
consanguineos, outros-idénticos (tia materna, avo etc.), sob a égide da mutualidade;
0 adorno peniano, ao contrario, € concedido a um homem por outros-diferentes
(aliados imediatos), segundo uma forma de reciprocidade. A iniciagdo masculina
tematiza a relacéo entre consanguineos do mesmo sexo (a do menino e de seu pai),
aliados do mesmo sexo (a do menino e seu cunhado), a de consanguineos de sexo
oposto (a do menino e sua mée), e aliados de sexo oposto (a do menino e a jovem
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recém iniciada que lhe oferece a bebida para vomitar). A iniciacdo feminina, por sua
vez, tematiza as relacBes entre consanguineos de mesmo sexo (a da menina e sua
tatuadora), consanguineos de sexo oposto (a da menina e seu pai), e aliados do sexo
oposto (a da menina e do jovem recém iniciado). Assinale-se aqui que, a despeito
das diferencas entre os ritos masculino e feminino, a inicia¢cdo de ambos o0s sexos
reserva um papel idéntico aos aliados do sexo oposto, cOnjuges potenciais: o
oferecedor da bebida para vomitar. De todas as possibilidades combinatérias, a
Unica que parece ndo se manifestar na iniciacdo feminina é a relagéo entre aliados do
mesmo sexo, isto &, entre cunhadas ou entre sogras e noras. Tais relagdes sdo, no
entanto, cruciais no periodo do noivado (SILVA, 2008, p. 312).

O casamento, segundo os Enawene-Nawe, depende de uma combinacdo prévia
entre os pais dos futuros noivos, que pode acontecer até mesmo logo apds o nascimento de
seus filhos. O rapaz, uma vez portador de um adorno peniano, planta uma ro¢a de mandioca
junto a roga de seu pai. A méde da moca vai até a casa do pai do jovem, oferecer a este uma
bebida ndo fermentada a base de mandioca, oloiti, mascada por sua filha. A aceitacdo desta
bebida marca simbolicamente o seu engajamento (SILVA, 2001, p. 53). Em seguida, 0 rapaz
traz da roca para sua propria casa certa quantidade de lenha a ser ofertada a sua noiva. A mae
dele, entdo, leva a lenha a casa de sua futura nora, deposita-a perto do fogo da sogra de seu
filho e fala: “Ai estd a lenha!” (“Taka maxati”). A partir dai, a futura esposa e a mée dela
passam a ter direito de colher mandioca na roca plantada pelo noivo (SILVA, 2008, p. 312).
Da mandioca colhida, produzem um alimento e o oferecem ao noivo. Por sua vez, o rapaz
leva lenha e peixe para a noiva e a futura sogra. Todos esses intercdmbios descritos até aqui
sdo concebidos como dadivas.

A partir de entdo, 0s noivos passam a se dirigir a seus futuros sogros como “avoé e
avo de filho” (niaserd e niatokwe, respectivamente). Os futuros sogros, por sua vez, passam a
chamar os futuros genro e nora respectivamente de “pai ou mée de neto” (notene/noxineto)
(Ibidem, p. 313). Das relacgdes que se estabelecem a partir desta alianca, as relac6es de futuros
sogro/sogra, genro/nora sdo, como vimos, terminologicamente antecipadas, assim como a
relacdo entre os jovens, que passam a designarem-se mutuamente “noivos”, hanui. O que se
observa, entretanto, é que as relac@es entre os futuros consogros, “sujeitos de permutacéo de
seus filhos”, ndo se antecipam terminologicamente (Ibidem, p. 313). Eles s6 passam se

classificar reciprocamente de consogros(as), nonatunawene/ro, quando nasce o primeiro filho
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do casal de noivos. A partir de entdo, como individuos com netos comuns, devem idealmente,
morar em se¢Oes contiguas de uma mesma casa formando, como vimos no primeiro capitulo,
0 grupo residencial.

O casamento ocorre efetivamente da seguinte maneira: certo dia, o pai da noiva
vai até a casa de seu futuro genro buscar o noivo. Desata sua rede e a leva para sua casa,
amarrando-a no mesmo compartimento onde esta a rede de sua filha. Apesar dos noivos
agora morarem juntos, a relacdo de casamento ndo esta ainda consolidada. Como na maioria
das sociedades amerindias, ndo é a co-habitacdo, mas o nascimento de uma crianga que
consolida a alianga de casamento. A crianga, ao nascer, recebe dois nomes, um escolhido por
seu av0 paterno e o outro escolhido por seu avd materno, nomes pertencentes ao estoque de
seus respectivos clds. O pai, ao reconhecer a paternidade de seu filho, oferece, a seu sogro, um
peixe, ato simbdlico conhecido como “dadiva do peixe”. Com a “dadiva do peixe”, o avb
materno “esquece” o nome dado ao neto e, assim, 0 nome dado pelo avd paterno permanece e
a crianca e efetivamente incorporada ao cla de seu pai. Conhecido também como “o servico
da noiva”, este ato é visto pelos Enawene-Nawe como uma dadiva do genro € ndo como um
pagamento. Em outras palavras, na “dadiva do peixe”, um genro deve dar muito peixe ao seu
sogro, avd materno de seu filho, para que este “esqueca” o nome “materno” conferido a
crianca, que entdo podera ser incorporada ao cla de seu pai.

As criancas nascidas fora do casamento ndo sdo incorporadas ao cla do pai,
pertencendo automaticamente ao cld do pai da méae. Segundo os Enawene-Nawe, o pai da
mae, por ndo receber a “dadiva do peixe”, jamais esquecerd 0 nome que deu ao neto. A
incorporacdo da crianca ao grupo da mée ocorre independente do reconhecimento da
paternidade, condicdo necessaria, mas ndo suficiente, para o0 acesso da crianca ao cld do pai.
Irméos, filhos de uma mesma mae e de um mesmo pai, podem pertencer a clas diferentes,

assim como primos cruzados podem pertencer a um mesmo cld , como no exemplo a seguir:
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_— transmissdo de nome

“dadiva do peixe”

Figura 7: transmissdo do nome e a “dadiva do peixe”

Fonte: Marcio Silva, 2008.

“Um homem casado (A) teve uma filha (B) com sua amante (C). Quando a crianca
nasceu, ninguém tinha ddvidas de quem era seu pai biologico (segundo a biologia
nativa), a comecar pelo proprio avd materno (D). Apenas este homem, o av0
materno, deu nome a criangca. Como evidentemente ndo recebeu do amante de sua
filha a dadiva do peixe (0os amantes ndo estdo credenciados a pagar este imposto),
incorporou sem hesitacéo a neta a seu préprio cla. Tempos depois, o pai bioldgico da
crianca ficou vilvo e casou-se com a méde de sua filha, com quem teve uma outra
crianga (E), agora um menino que, ao nascer, recebeu nomes tanto de seu avé
materno (D) quanto de seu av0 paterno (F). Desta vez o pai da crianca ofertou peixe
a0 sogro e incorporou-a a seu proprio cla. Perguntei ao velho avé materno da crianga
se 0 seu genro poderia, enfim, agora na condigdo de marido, quitar a divida de peixe
anterior e trazer também a primeira filha para seu cld. A resposta foi negativa. Logo
depois, este senhor morreu. Hoje este casal (A=C) vive com seus filhos: o menino
(E), pertencente ao cld do marido, e a menina (B), ao cld da esposa. Observe-se,
neste caso, que os irmaos (E) e (B) sdo de clas distintos e os primos cruzados (B) e

(G) séo do mesmo cla”. (SILVA, 2008, p. 315-316)
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Efetivado 0 nome de uma crianca, seu pai passa a ser chamado pelo nome desta,
acrescido do sufixo ene, bem como sua mae, que recebe 0 acréscimo da terminagdo neto. Seus
avos também assumirdo 0 nome do seu neto, ou neta, acrescido dos sufixos atokwe, para o
avo, e asero, para a avo. Assim, se uma pessoa recebe o nome de Walitere, seus pais passardo
a ser chamados de Walitere-ene e Walitere-neto, e seus avos, de Walitere-atokwe e Walitere-
asero. Pais e avos podem ser reconhecidos e chamados pelo nome de todos os seus filhos e
seus netos, porém o mais comum € a ado¢do do nome do primeiro filho e do primeiro neto.
Alguns homens, geralmente os chefes ou representantes dos grupos, depois de certa idade,
voltam a utilizar um de seus primeiros nomes, conferido antes dos tecnonimos (MENDES
DOS SANTOS, 2006, p. 111). Para Marcio Silva, “o modelo nativo produz uma concepcao
de descendéncia inextrincavelmente radicada nos horizontes da alianca, e ndo nos da
consubstancialidade ou da consaguinidade”, uma vez que a transmissdo da qualidade de
membro de um grupo exogamico, ou seja, de um determinado cl&, se faz em decorréncia de
uma relacédo de troca, a “dadiva do peixe”, com pessoas de outros clds (SILVA, 2008, p. 316).

Poderiamos dizer entdo que as modalidades de troca, assim como a estética
corporal, sdo fundamentais no processo de fabricacdo do corpo e construgéo da pessoa pelos
pais e pela comunidade. Entre os Enawene-Nawe, parece ser possivel sugerir que o corpo é
afetado tanto por sua fabricacao “artefatual” quanto pelas relacdes de troca que estabelece. As
tatuagens femininas e o estojo peniano, mais do que “artefatos” que evidenciam uma
capacidade corporal especifica, sdo “objetos” de troca que apontam para o aspecto relacional
da construgéo da pessoa Enawene-Nawe. Da mesma forma, o peixe e a mandioca, “objetos de
dadiva” e de “concretude mitolégica” na associacdo as diferentes partes do corpo humano,
refletem o aspecto relacional determinante e determinado pelos parametros de género e
parentesco na sociabilidade enawene. A “dadiva do peixe”, eufemismo nativo para o servigo
da noiva (SILVA, 2008, p. 334), aparece entdo como uma troca totalmente imbricada nas
relacbes de descendéncia e na consolidacdo de aliancas, o que se da somente com o

nascimento de uma crianca Enawene-Nawe.
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CONSIDERACOES FINAIS

Da “massagem na crianca” e da “bandeja de inox” chega-se a “dadiva do peixe”.
O percurso deste texto se faz do nascimento ao nascimento, em perspectivas que se abrem na
profundidade de um fato: o0 nascimento presenciado entre os Enawene Nawe. Considerando a
perspectiva como uma “maneira de ocupar diagonais ou transversais, as linhas de fuga”
(DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 98), proponho pensar o fato do nascimento enawene nawe
como um “bloco visual mével” (Ibidem, p. 98). As linhas de fuga sdo a “possibilidade de uma
tal representacdo, que s as ocupa apenas por um instante, em tal momento”: a perspectiva e a
profundidade como territorializacdo das linhas de fuga do bloco visual, assim, movel. Da
“massagem na crianca”, a perspectiva enawene (para nés), surge entdo como uma diversidade
de mundos, seres e narrativas mitoldgicas que nos contam um pouco do universo dos
Enawene-Nawe. Pode parecer a principio que a “bandeja de inox” foi deixada de lado,
guardada num canto qualquer. N&o é bem assim. A “bandeja de inox” € o elemento concreto
da diferenca entre cosmologias distintas e ndo deixa em momento algum de se constituir
como um referencial, pois que caracteriza, em grande parte, o conceito de corpo que nos
pertence, 0 que permite, e a0 mesmo tempo, limita pensar o algo que talvez tenha nos sido
roubado.

O “bloco visual movel”, a cena do nascimento enawene, compreende entao
diversas perspectivas. A comecar pelos exemplos etnograficos amerindios que ilustram
perspectivas de um conceito de corpo varidvel, ndo s6 por conceituagdes culturais especificas,
mas pelo “olhar” de cada etnografo. O tanto possivel de aproximacgdo do conceito de corpo
enawene nawe ndo deixa entdo de carregar nossos préprios principios, mesmo que recheados
de novos contetdos.

Da analise de Mendes dos Santos, fica, sobre o corpo enawene, a ideia da
“ontologia do movimento” na transformacdo ayawa dos principios corporais de uma pessoa

apo0s sua morte nos seres ndo-humanos, ao mesmo tempo, devires e “pessoas” da
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sociabilidade enawene. O mesmo fendmeno ayawa € encontrado na mitologia e diz também
da transformacéo do corpo humano, desta vez ndo nos seres sobrenaturais, mas no sol, na lua,
nos objetos de pesca e na planta da mandioca. As narrativas mitoldgicas trazem entéo a tona a
discussdo, em outros moldes, do conhecido bindmio Natureza e Cultura, seja no sentido de
um fundo comum da cultura como *“condi¢do universal e primeira” (MENDES DOS
SANTOS, 2006, p. 49) do qual se diferenciam as formas naturais, seja no sentido de uma
continuidade social entre cultura e natureza.

A partir da analise de Marcio Silva, pode-se dizer que a pessoa enawene se
constroi nas relacdes de troca definidas pelas categorias de género e parentesco, em outras
palavras, pode-se dizer que “a construcdo da pessoa € coextensiva a construcdo da
socialidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 439). Parentesco e género abarcam entdo
relagOes intra e interpessoais e, assim como o conceito de humanidade, sdo processos de
fabricacdo que incidem sobre o corpo (SOUZA, 2004, p. 27) e, finalmente, sobre toda
corporalidade contida na morfologia e na agéncia dos seres mitologicos e das subjetividades
cosmicas. Além disso, masculino e feminino, consanguineo e afim, sdo referenciais
determinantes das diferentes modalidades de troca. Os termos nativos que designam estas
diferentes modalidades de troca apontam para o intercAmbio como forma de relagédo
privilegiada, isto numa sociedade na qual o idioma da alianca se estende desde relacdes
cosmicas até a concepcao de descendéncia. Pessoas e relacdes tornam-se de fato analogas.

Da experiéncia histérica de Jakubasko (2003, p.47) nasce uma “poética prépria do
tempo” enawene. O tempo cotidiano e ritual é marcado por um ritmo que expressa, no
repertorio musical, a memoria e a producdo da vida dos Enawene-Nawe. Este ritmo é
percebido na sequéncia das paginas dos diarios de campo de Vicente Cafias e Terezinha
Weber que, juntamente com o trabalho de Cleacir Sa, apresentam uma descricdo rica em
detalhes do processo de construcdo do corpo e da pessoa enawene nas diferentes fases da

vida, desde a concepcdo até a morte, no tempo cotidiano e ritual. A partir do trabalho, ainda
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ndo concluido®, de Ana Paula Lima Rodgers, fica a sensacdo de uma lacuna na presente
dissertacdo, no que se refere a participacdo musical na fabricagdo do corpo e na construcao da
pessoa enawene nawe. O que é possivel adiantar € a ideia de uma “maquina ritual-florestal
indigena” que apresenta os refrdes do movimento musical como “porteiras”, pontos de
passagem que levam a diferentes caminhos e que conferem uma “qualidade ritmica distintiva,
uma espécie de rubrica musical atuando como indice, para todo o povo enawene nawe”. Para
a autora, a “agéncia-vital-ritual é cosmica”: “uma agéncia sobrenatural de base (espiritos,
seres subterraneos ou celestes, enfim) aliada a vitalidade humana (mas ndo apenas)” (LIMA
RODGERS, 2008). Isto sugere a necessidade de maiores investigacBes desta maquina
continua de producdo de agéncia e vitalidade no tornar visiveis as diferentes formas corporais,
e inaugura, dentro da producdo teorica sobre os Enawene Nawe, um novo olhar em direcdo as
relacbes entre humanos e ndo humanos (incluo aqui, aléem dos seres espirituais, a agéncia dos
objetos, animais e plantas). Diante desta ideia, ndo ha divida de que a musica, em seu canto e
em suas narrativas, aparece como um interstiscio nesta maquina continua de producgéo da vida
enawene. Parafraseando Pedro Cesarino em seu trabalho sobre os Marubo, se os Enawene-
Nawe “cantam — e vertiginosamente — € porque cantos sdo importantes, porque uma
estetizacdo generalizada da vida e do pensamento é um traco essencial e distintivo desta e de
tantas outras sociedades amerindias” (CESARINO, 2008, p. 11).

De minha parte, destaco a atencdo dada a forma pelos Enawene-Nawe. Como
disse Mendes dos Santos, os Enawene-Nawe parecem ser eximios descritores da morfologia
dos seres cosmicos. A forma, nem sempre aparente, mas especifica a cada uma das
subjetividades cosmicas, enore-iakayreti-dakoti (as almas corpo), € indicativa de atributos,
acoes, relacdes e, mais especificamente, “peles” rituais. Até mesmo 0 corpo sem matéria, que
ndo tem carne, nem 0ss0S, nem sangue, possui uma aparéncia: é negréide, de cor escura; é

alto, tem olhos profundos e sem brilho, é desdentado e quase careca. Esses seres “invisiveis”,

* Ana Paula Lima Rodgers desenvolve uma tese de doutorado sobre os Enawene-Nawe. As informagdes
apresentadas na presente dissertacdo foram retiradas de seu ensaio “in progress” sobre a ecologia musical
enawene, publicado em formato wiki (ver bibilografia).
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que por sua vez possuem uma forma especifica, sdo capazes de se metamorfosear, na maioria
das vezes, assumindo a forma de algum animal, como um “enore-nawe ‘travestido’ de urubu”
(ZORTHEA, 2006, p. 12). Entre os Enawene Nawe, a importancia da forma nos permite
pensar um limiar ténue entre o0 que para nés se constitui como visivel e invisivel. Dito de
outro modo, o “invisivel” parece ser “visivel” para os Enawene Nawe, atravées da forma, mais
especificamente, atraves da imagem de uma forma, pois nem sempre é a forma mesma.

No que tange ao “corpo” enawene — e aqui me refiro aos “corpos” que se
mostram, nem sempre concretamente aos nossos olhos, mas de alguma forma concretamente
ao0s nossos sentidos, e sem me preocupar em definir se, N0 momento em que Se mostram,
“sd0” gente, espirito ou objeto —, ele apresenta uma estética elaborada na aparéncia ou no
tornar-se visivel-sensivel através de suas formas. Isto inclui a fala na descri¢do rica dos
detalhes da morfologia corporal, a ornamentacao corporal no uso dos adornos, indumentarias,
pinturas e as “coisas singulares existentes em ato” (MENDES DOS SANTQOS, 2006, p.74),
nos objetos ou partes do corpo que adquirem, momentaneamente, agéncia. Foi possivel
identificar, tanto no referencial tedrico quanto no pouco tempo que estive entre eles, esta
preocupacao estética que faz com que o nimero de voltas de cinto de tucum na cintura de uma
mulher diga mais que a simples beleza de suas contas. Se joelheiras de borracha e cip6s
atados ao corpo sdo cobras, se armadilha de pesca € gente, se 0 diadema coronario € uma
forma de comunicacdo com o sol, se um chumaco de algoddo carrega em si um principio
vital, entdo a forma concreta dos elementos visiveis-sensiveis no universo enawene
provavelmente tem muito mais a nos dizer sobre como pensam-experimentam seus “corpos”.

O universo enawene nawe, que se abre em perspectivas a partir de um fato, a
“massagem na crianga”, nos fala de um conceito de “corpo” maltiplo nas suas transformacdes,
relagdes, fabricacBes estéticas e construgdes ritmicas temporais. O continuum de intensidades
se mostra (para nés) nas formas multiplas aparentes na escatologia pés-morte, na agéncia dos
seres ndo humanos, e nas qualidades momentaneamente fixas e encaixadas em nossas ideias
de corpo e alma, placenta e involucros corporais, nascimento e morte, masculino e feminino,
consanguineo e afim. Pode-se dizer que, assim como em outras sociedades amerindias, o que

se chama “corpo” entre os Enawene Nawe sdo formas mdltiplas de expressdo de uma
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“visibilidade” construida a partir de uma ldgica sensivel que se mostra através da forma. A
existéncia requer a forma: concreta nos corpos, imagética nas palavras. Os termos nativos
cumprem aqui esta funcdo: designar um mundo sensivel em formas fluidas ou fixas,
permanentes ou tempordrias. A énfase nos termos nativos nesta dissertacdo nada mais é que
uma tentativa de aproximacdo do pensamento enawene nawe, mesmo que no limite da
traducdo™ (destes termos) e mais ainda no limite de nossas proprias conceituacdes.

Além disso, seria um exagero e uma generalizacdo enquandrar o conceito de
corpo da cosmologia ocidental na expressdo simbdlica da “bandeja de inox”. O que ela
representa aqui é apenas 0 aspecto universalizante e bioldgico das agdes de saude frente ao
que se aproxima e, assim, pode ser chamado de conceito de corpo enawene. Entender a
distingdo dos “corpos” por suas conceitualizacfes e ndo por suas biologias, situa a ciéncia em
suas fronteiras, nas quais, como diz Marcel Mauss, se encontra o desconhecido (MAUSS,

2003, p. 401). E ao falar sobre as “técnicas do corpo” que 0 mesmo autor sugere que:

h& sempre um momento, nao estando ainda a ciéncia de certos fatos reduzida a
conceitos, ndo estando estes fatos sequer agrupados organicamente, em que se planta
sobre essa massa de fatos 0 marco da ignorancia: ‘Diversos’. (MAUSS, 2003, p.
401)

N&o acredito que a ideia de “corpo” apresentada neste trabalho possa substituir a
palavra “Diversos”, mas penso que, realmente, “é ai que devemos penetrar”, “é ai que ha
verdades a descobrir; primeiro porque se sabe que ndo se sabe, e porgque se tem a nogéo viva
da quantidade de fatos” (Ibidem, p.401).

* A traducdo dos termos nativos é também um limite deste trabalho. Segundo Ana Paula Lima Rodgers, um
estudo mais aprofundado dos termos nativos enawene nawe ainda esta por se fazer (comunicacao pessoal).
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