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RESUMO

Esta dissertagfio consiste de uma etnografia dos modos de subsisténcia da sociedade indigena
Enawene-Nawe, povo de lingua Aruak, habitante do vale do rio Juruena, no noroeste do
estado de Mato Grosso. As praticas de coleta, de pesca e em especial a de agricultura so aqui
abordadas nos seus aspectos técnicos e simbdlicos, tomando como referéncia: (a) a matriz
ambiental da regifo, tipica da transi¢do entre o Cerrado e a Floresta Amazdnica; (b) a série
sécio-cosmolégica: a organizacdo das unidades sociais envolvidas no processo de producgdo e
as balizas do cosmos ¢ (¢) a conexfo e o encadeamento das atividades econdmicas expressas

no "calendério nativo" e nas formas de ocupagio do territdrio.

ABSTRACT
This dissertation consists of an ethnography of the modes of livelihood of the Enawene-Nawe
indigenous society, who speak the Aruak language, and live in the Juruena valley, in the north-
east of the state of Mato Grosso. The practices of gathering, fishing and, especially, agriculture
are described here in their technical and symbolical aspects, taking as a reference: (a) the
environmental matrix of the region, typical of the transition between the Cerrado (the
Brazilian savannah) and the Amazon forest, (b) the socio-cosmological aspect: the
organisation of the social units involved in the production process and the cosmological
references and (c) the connection and the linking of the economic activities expressed in the

“native calendar” and in the manners of occupying territory.
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Notas sobre a grafia enawene-nawe

Simbolo Valor
" oclusiva alveodental surda
"k" oclusiva velar surda
"ky" oclusiva velar surda palatalizada
"kw" oclusiva velar surda labializada
"b" fricativa bilabial sonora
"d" fricativa alveodental sonora
"h" fricativa glotal
"s" fricativa alveolar surda
"x" fricativa alveopalatal surda
"m" nasal bilabial sonora
"n" nasal alveodental sonora
"i" nasal alveopalatal sonora
" latera] alveolar
" ) 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
" vogal posterior alta arredondada
"o" vogal posterior média ou baixa

Observagdes:
I~ Os sons representados pelas letras "b" e "w" constituem muito possivelmente um tnico
fonema. O mesmo parece acorrer entre os sons "1" e "r".
2- Embora o acento n#o tenha sido grafado neste trabatho, ele é possivelmente fonol6gico.
p
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INTRODUCAO

O homem vigiado pode estar destituido da
verdade, mas possul a evidéncia do mundo que
vigiou.

{Mario de Andrade)

O “ponto”

Se os olhos sdo as janelas da alma, entdo podemos enxergar muito além do que véem
os olhos, das coisas vistas. Fui aos Enawene-Nawe pela primeira vez em 1991, tomado pela
imaginac#o... Entre eles percebi muito mais do que imaginara. Foi esse impeto, causado pelo
assalto 4 minha alma, que hoje noto ter sido aquilo que no fundo deu vida a0 meu desejo de
querer compreender, um pouco que seja, seu jeito de (sobre)viver.

Esta dissertagdo € uma etnografia dos modos de subsisténcia deste povo muito pouco
estudado, de filiag8o lingiiistica Aruak, habitante da Amazbnia Meridional, mais exatamente
no vale do rio Juruena, a noroeste do Estado de Mato Grosso. Seu principal objetivo € o
enfoque das praticas de subsisténcia, em especial a agricultura, como unidade
multidimensional, prenhe das substincias materiais, sociais e simbdlicas, que sintetizam
elementos técnicos, econdmicos, politicos e magico-religiosos. Pretende-se, aqui, toma-las
menos como gavetas de arquivo, autdnomas e separadas de outros assuntos, mas como pregas
de teia de aranha, que ao serem puxadas deslocam o todo do tecido. Trata-se de um
experimento que propde lidar com as praticas de producdo como fafos sociais totais, bem
mesmo no sentido cldssico maussiano. Assim sendo, ndo € possivel compreender os modos de
subsisténcia dos Enawene-Nawe, e talvez de nenhuma sociedade, apenas nos seus aspectos
técnicos.

Sua descricdo e exame tomam como base determinadas questdes fundamentais para a
compreensio a partir da Otica acima anunciada. Primeira: a matriz ambiental, caracterizada
como uma regifio de transigio entre o Cerrado e a Floresta Tropical que, além desses dois
ecossistemas, apresenta uma terceira ecozona com singularidades prdprias, o que favorece em
certa medida os deslocamentos para a maximizacdo da exploracdo dos recursos naturais e a

escolha das dreas mais propicias ao cultivo de determinadas espécies. O seu regime



pluviométrico define duas estagBes bem nitidas, a chuvosa e a de estiagem, importantes
balizas para a organizacgio do calendario socio-ecolégico dos Enawene-Nawe, que se alternam
ora vivendo na aldeia, ora nos acampamentos identificados a partir das diversas atividades de
pesca, coleta e agricultura; o que cognominei de “transumancia” (veja capitulo 1). Segunda: o
sinergismo das atividades de subsisténcia, que consiste na conjungéo de mais de um tipo de
pratica econdmica acontecendo concomitantemente. Ou seja, ¢ comum, durante o periodo de
cultivo do milho, em 4reas distantes da aldeia, as pessoas desdobrarem-se, em tempos
intercalados, para a coleta de mel, de frutos ou insetos comestiveis; ou durante a pesca de
barragem, entre fevereiro e abril, em que os homens se revezam para a busca de castanha do
brasil para além do seu territério. Cada tipo de atividade, no entanto, se destaca em seu
momento polarizador e suas etapas definidas: por exemplo o tempo de implantacfio das rogas e
todas as suas fases exigem uma aten¢fio especial no seu tempo adequado. Sendo assim, tal
sinergismo estd intimamente associado & complexidade do calendario anual, marcando o
compasso do tempo certo ¢ limitado de cada evento, que deve ainda, e necessariamente, casar-
se com as regras sociologicas ¢ as leis do cosmos (veja capitulo 2). Terceira: as séries sécio-
cosmoldgica e mitolégica. E impensével, entre os Enawene-Nawe, qualquer atividade
econdmica fora dos parimetros da sua morfologia social, dos arranjos e funcionamento das
suas unidades sociais para a produgio e o consumo de alimentos. Veremos como operam 0s
“grupos familiares”, os “grupos domésticos”, os “clas” e os “grupos cerimoniais” na
organiza¢@o dos modos de subsisténcia, em especial a agricultura. Esta, por sua vez, é um dos
principais mecanismos que colocam em operagio a maquinaria social enawene-nawe, cujas
engrenagens podem ser detectadas no movimento dos grupos organizados para dar conta,

agora, da reproducdo social, seja no dmbito do poder doméstico, seja na vida publica coletiva.

A ordem cosmolégica surge na dindmica agricola como elemento determinante, tanto na
definigéo das espécies a serem cultivadas quanto na quantidade a ser produzida. A relagio dos
Enawene-Nawe com 0s seres sobrenaturais é pautada, por um lado, pela benevoléncia e
protecdo garantida pelos espiritos celestes, os enore-nawe, para os quais realizam os rituais de
salumé e kateokd; por outro, pela insistente perseguicio das entidades subterrdneas, os
yakayriti, seres malfazejos e sovinas, detentores das principais espécies cultivadas e

promotores da doenca e da morte quando insatisfeitos com a oferta de alimentos por uma
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pessoa e/ou o grupo ao qual ela pertence. A estes seres os Enawene-Nawe dedicam as extensas
estacOes rituais de yakwa ¢ lerohi.

Por tltimo, o corpus mitoldgico relacionado & agricultura, especialmente os mitos de
origem da mandioca e do milho, dfio cobertura as diversas “atitudes bizarras” do ponto de
vista das técnicas agricolas, presenciadas no ato do plantio. Na sua abordagem revelam-se
dentre outras coisas, a sua conexfo com as demais atividades de subsisténcia, sobretudo com a
pesca. Veremos que varios tabus e regras sociais estdio associados ao universo mitolégico da
origem da mandioca, uma adolescente pibere enterrada pela propria mie. A origem do mitho,

por sua vez, expde o sentido das relagSes de afinidade, igualmente expressa na realidade social

do seu cultivo (veja capitulos 3).

O tema

No continente sul-americano a relacéio Sociedade e Natureza esteve em cena por um
bom tempo sob o “regime de luzes” produzido pelas abordagens macro-tipoldgicas da
Ecologia Cultural (STEWARD, 1946 — 1950), cujo foco encontra-se voltado para as condicbes
materiais de producdo e o determinismo ambiental sobre a cultura. No fluxo dessa corrente
destacam-se, dentre outros, os estudos de Betty Meggers, que depois de propor, na sua
primeira obra, uma classificacdo cultural evolutiva das sociedades baseada no potencial
agricola — a complexidade cultural variava de acordo com o grau de fertilidade dos solos —,
debrucou-se sobre a diferenca entre a vdrzea e a ferra firme para tipologizar a adaptacfio das
sociedades na Bacia Amazdnica (MEGGERS, 1954; 1977 [1971])). Outro expoente dessa
vertente € Robert Carneiro, que desenvolveu sua pesquisa entre os Kuikurc do Xingu e que,
refutando as analises de Meggers, defendia como fator limitante do desenvolvimento cultural
nio o potencial agricola, mas a dispersdo populacional em razfo da auséncia de circunscri¢éo
na vasta planicie amazdnica (CARNEIRO, 1973). Destacam-se, ainda, nessa corrente, as

analises de GROSS (1975) sobre a captura de proteina animal como fator limitante do

* Philippe Descola identifica nos estudos de CAMARGO (1948 e 1958) e SIOLI (1950, 1954 ¢ 1957), sobre a
ecologia dos habitats ribeirinhos e florestais da Amazdnia brasileira, a fonte de inspiragio de Betty Meggers
(DESCOLA, 1986: 82-84). Vale lembrar, ainda, que embora situasse os Povos de Floresta Tropical como
possuindo uma base cultural uniforme do ponto de vista tecnoldgico e ambiental, Julian Steward ja apontava para
uma diferenciac8o deste ambiente, distinguindo aqueles que viviam na warer-fromr e os de hinterland
(STEWARD, 1963: 886).
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desenvolvimento da cultura, bem como aquelas de ROSS (1978) que viram nos tabus
alimentares das sociedades amazdnicas uma estratégia de adaptacdo ecolégica.

Na década de 1980 as pesquisas em Etnobiologia e Etnoecologia parecem mostrar um
efeito de deslocamento do campo regulado pela Ecologia Cultural — de certa forma uma
atualiza¢8o ou enquadramento de artigos do Handbook South American Indias (STEWARD,
op. Cit.), com alguns novos autores ¢ cara nova, sob o titulo Suma Etnolégica Brasileira
(RIBEIRO, 1987). De qualquer maneira algo de novo nas abordagens aparecem, cujo foco nio
mais se encontra centrado num fator ecoldgico determinante, mas no estoque de saberes
cognitivos especializados (cfe. POSEY, 1987 e 1992; KERR, 1987, CHERNELA, 1987;
CARNEIRO,1987; SAUER, 1987; TOLEDO, 1992 etc).

A publicagdo das Mythologiques (LEVI-STRAUSS, 1964-1971), enfatizando os
valores simbélicos e cognitivos da dimensdo material da vida social, influenciou
significativamente os novos estudos sobre a relagdo Sociedade/Natureza no continente sul-
americano: abriu a fase contempordnea da Etnologia Amazénica, como diria VIVEIROS DE
CASTRO (1996b: 181-82). Sob sua atmosfera as sinteses do Harvard/Central Brazil Project e
0s primeiros esforgos de generalizacdo sociol6gica na América do Sul tropical, processadas
por Peter Riviére e Joanna Overing, ndo sé decretaram a faléncia dos modelos cléssicos
adotados para a Africa e Austrilia como também fizeram frente as abordagens do
materialismo ecolégico da Ecologia Cultural.

Assim, temas nunca antes explorados surgiram, e as atividades de subsisténcia
passaram a figurar como algo marginal, diluido no horizonte do ordenamento simbélico da
natureza ou como item timido extremamente sumarizadas e sob fraco esforco analitico.
Excecfio, porém, se faz ao modelo proposto por TURNER (1979) para as sociedades Jé-
Bororo, no seio das pesquisas do HCBP. Para este autor, a economia de subsisténcia (em
especial a agricultura) € o dinamo das relacdes sociais de produgdo, capaz de assegurar nio sé
a permanéncia e manutenc3o das aldeias, mas a dinamica dos grupos domésticos por meio do
dominio de sogro sobre genro, facilitado pela regra de residéncia uxorilocal.

Os estudos de DESCOLA (1986) sobre simbolismo e praxis na ecologia dos Achuar
equatorianos representam uma sintese consistente da relagdo Sociedade e Natureza na Bacia
Amazbdnica, rejeitando tanto uma perspectiva idealista em nada preocupada com as condi¢Ses

materiais de producio da vida social quanto uma perspectiva empiricista que interpreta o

—_— 18—



universo simbodlico como um mero reflexo dessas condigdes. Suas abordagens inauguram,
certamente, uma temporada de novas possibilidades de se operar com outras ferramentas o
campo da “economia de subsisténcia” das sociedades amazdnicas.

Esta dissertacfio, ora apresentada, revela ter a intengfio de estabelecer mais do que um
franco diglogo com as idéias e questfes examinadas por Philippe Descola. A obra deste autor €
aqui tomada como uma fonte nutriz de um empreendimento que pretende enxergar os modos

de subsisténcia dos Enawene-Nawe tal como eles os concebem e praticam.

Sinopse

Este trabalho estd organizado em trés capitulos. Nenhum deles prople ser
exclusivamente etmografico, muito embora os trés contenham etnografia. O primeiro traga
panoramas: do ambiente e da sociedade Enawene-Nawe; o segundo ocupa-se em descrever as
atividades de subsisténcia: a pesca, a coleta e a agricultura. O terceiro capitulo € dedicado
especialmente ao simbolismo da pratica agricola.

Organizar o contetido em capitulos, itens e sub-itens ¢ um cacoete que dura até o
prazo limite da entrega da dissertacfo. Fiz vérias mudancas ao longo da redacfio, e nessa
brincadeira de arquiteto descobri um dos mais fantasticos axiomas da escrita: se se escreve o
que se pensa, a escrita também vai moldando o jeito de se pensar. Ao se escrever, muito se
descobre, ou se desperta de um estado de laténcia.

O capitulo I, A PAISAGEM E O UNIVERSO, ocupa-se de tracar um cendrio contextual, de
um lado, do ambiente onde habitam os Enawene-Nawe (a “matriz ambiental” de uma
“paisagem” maior) tommando como base os dados secundérios tanto da literatura jé& produzida
como de observagdes técnicas ndo publicadas; do outro, o que chamei de “universo”, o arranjo
das unidades estruturais da morfologia social ¢ do cosmos.

O topico A MATRIZ AMBIENTAL privilegia a descri¢io, por mais incipiente que seja,
dos aspectos fisicos dessa regido, caracteristica de transi¢fio entre o Cerrado ¢ a Floresta
Amazénica; sdo informacBes sobre a tipologia dos solos, da formagdo vegetal, dos corpos
d4gua e do clima. Essa paisagem ¢ também reconhecida, manejada e classificada pelos
Enawene-Nawe, e, por isso, a chamada TAXONOMIA EMICA. Bastante simplificador, diga-se de
passagem, o resultado ai expresso ¢ o exercicio de uma primeira organizacdo do sistema

cognitivo, conduzido pelo interesse nos indicadores eleitos para o desenvolvimento de sua
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agricultura. MOVIMENTOS E ‘TRANSUMANCIA’ é um breve topico que propde tracar um
itinerario dos constantes deslocamentos realizados pelos Enawene-Nawe ao longo dos tltimos
quase cem anos, organizados em trés grandes areas de concentragdo de aldeias, todas
localizadas na grande bacia do Rio Juruena. A “transuméncia”, termo emprestado da geografia
humana para referir-se aos movimentos sazonais de grupos pastoris em busca de melhores
condi¢Ses para o seu rebanho, me pareceu uma nogdo apropriada a ser empregada para nomear
as situagfes vividas pelos Enawene-Nawe: os deslocamentos da populacdo, ou parte desta,
para viver em acampamentos erguidos em diferentes locais do territério como estratégia para
melhor usufruir dos recursos naturais disponiveis em determinadas estacdes do ano.

Ainda no primeiro capitulo, o tdpico O UNIVERSO é subdividido em duas pequenas
partes que pretendem apresentar um compasso da dindmica dos elementos socio-
cosmolGgicos. Na primeira, O CENARIO E AS PERSONAGENS, tem-se um quadro das unidades da
estrutura social enawene-nawe, mostrando suas diferentes formas de envolvimento nas
atividades de produgfio e consumo de alimentos. Um olhar para o cosmos segue a mesma
orientagdo: identificar a posicdo e caracteristicas de suas personagens, ininterruptamente
vivificada na agéio dos humanos. J4 no item ATOS E CENAS, humanos e seres sobrenaturais
revelam-se numa inextricavel interacio através dos varios rituais que abarcam um ano inteiro,
e por meic dos quais os Enawene-Nawe organizam o tempo e a distribuicio das diferentes
atividades sociais. Os rituais imprimem, assim, o limite de cada periodo em formas delineadas,
que no encadeamento em ciclos ddo ritmo ao tempo. Assim sendo, os titulos yikwa, lerohi e
saluma e kateokd néo sio apenas emblemas cerimoniais — nomes de rituais — mas insignias
de um tempo timbrado em “estactes”.

O segundo capitulo, O FAZER DOS HUMANOS, é uma exposigdo das mais importantes
atividades econdmicas: a pesca, a coleta e a agricultura. Estas sio exploradas, ao longo do
trabalho, pelo recurso etnogréfico nos seus aspectos e simbélicos. E assim, pois, que a pesca
aparece como distribuida de acordo com suas modalidades — de barragem, com venenos
vegetais, anzois, arco e flecha ete. — adotadas conforme o regime pluvi-fluviométrico da
regido e ordenadas pelas “estagGes” nativas de yikwa, lerohi, salumi e kateokd. O peixe €
uma espécie simbolicamente associada & posigdo de alteridade, um “afim natural”. Capturados
por intermédio dos seres sobrenaturais, os peixes sfio vistos como inimigos, que no passado

mitico devoraram o filho do herdi Dataware, e que agora, enfrentados pelos homens,
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precisam ser vingados. E o que nos conta o mito de origem da pesca, encenado nas pescarias
coletivas de barragem (wayti) e com uso de venenos vegetais (aykyuna).

A abordagem sobre a coleta segue o mesmo roteiro da pesca. Apresento um rol de
produtos que consta de insetos e vegetais — dos quais os Enawene-Nawe se utilizam para a
alimentagfio — considerando sua exploragfo sob o ponto de vista técnico e sua representagéo
simbélica no universo social coletivo. Nesse campo, de maneira especial e espetacular,
sobressaem o sal vegetal (esewehi) e o mel de abelhas (maha) como dois recursos naturais
que acionam, respectivamente, os campos de relacdo dos Enawene-Nawe com a esfera do
sobrenatural e, intermamente 2 sociedade, a complementaridade masculino-feminino.

O tema da agricultura, ainda neste capitulo, é submetido ao exame analitico no seu
campo exclusivamente técnico, se assim podemos dizer e proceder. Volto a minha atengio
para o decorrer de um ciclo agricola, que compreende a execugfio de cada etapa dentro de uma
temporalidade estabelecida. Nesse percurso ganha nitidez a distingio entre o cultivo da
mandioca (ketekwa) € o cultivo do milho (koretokwa), cada qual com seu it técnico, espago
préprio e tempo exclusivo, além das combinagdes complementares com as demais atividades
de subsisténcia.

Por fim, o capitulo 3, ESTETICA DA PRATICA AGRICOLA, dedica-se especialmente ao
simbolismo da agricultura. Para tanto, elejo trés conjuntos de representagdes: os mitos de
origem da mandioca e do mitho, a formagfo e dindmica dos grupos sociais e, por fim, os fatos
cosmologicos que regulam a produgio.

A dupla de mitos acima tem por objetivo dar continuidade & problematizagdo da
oposigio complementar entre o cultivo dessas duas espécies, agora no campo simbolico.
Lancando m3o do “idioma” do parentesco, dirfamos que o “universo da mandioca” esta para
as relacdes de consangiiinidade assim como o do milho estd para a afinidade. Se a planta de
mandioca ¢ a filha plbere enterrada pela mie, o milho é uma espécie provinda de fora as
custas da trama de dois cunhados para pilthar um terceiro cunhado, todos afins entre si. No
“slano socioldgico”, desenhado pela constituigdo dos grupos, a oposi¢do continua (A SOCIO-
LOGICA DA AGRICULTURA). Uma digressio, ainda no campo mitico da dualidade, € permitida
para a relagio mandioca-peixe, polarizada pelos extremos paradigméticos da

consangiiinidade e afinidade potencial: se a menina (Atolo) ¢ a filha. “reproduzida” no
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cultivo da mandioca, o peixe, por outro lado, é o representante dos inimigos que devoram o
garoto Dokei.

O ultimo tépico, 0 DOMINIO DOS ESPIRITOS, é um exame da agricultura regulada pelos
seres sobrenaturais, em especial pelos seres subterrdneos, os yakayriti. Senhores das
principais plantas cultivadas, esses espiritos participam da comensalidade durante os rituais a
eles oferecidos, seja na sua presenca pelos homens “travestidos de espirito”, ou na
“incorporag@o” durante as ceriménias no patio da aldeia. A producio em larga escala de
alguns produtos — mas sem excedente — ¢ em pequenas quantidades de outros, sdo, segundo
os Enawene-Nawe, ordens sobrenaturais, mantidas pela constante vigilancia desses seres,
protagonistas que sdo da doenga e da morte das pessoas.

Gostaria de lembrar que, se as incursées reflexivas apresentadas nessa monografia
encontram seu norte no rumo das abordagens realizadas por Philippe Descola — ja referidas —
, as andlises de Marcio Silva, por sua vez, apontaram as trilhas que me levaram as correlagdes
dos elementos da prética agricola com aqueles canais mais delgados da capilaridade da
estrutura social e da cosmologia dos Enawene-Nawe; em particular, os artigos sobre relagfio de
género e a respeito do tempo e espaco (SILVA, 1998a, 1998b) sobre a conformaciio e
dindmica dos grupos sociais e a sua sistematizagfo sobre as teorias nativas do cosmos —
regulando a agfio dos homens no tempo e no espaco — foram fundamentais para 0 meu
trabalho; sem elas nfio chegaria até aqui, ou certamente teria tomado outros caminhos.

Espero, por fim, estar contribuindo para o enriquecimento do corpus etnogréfico da
regido e cumprindo, de certa maneira, com aquela tarefa para a qual j4 nos alertara Eduardo
Viveiros de Castro: a de atingirmos um tipo ¢ um grau de compreensdo dos pensamentos
indigenas que estejam & altura de sua complexidade, sutileza e sofisticagdo (VIVEIROS DE
CASTRO, 1986: 13).

O trabalho de campo

Tenho a impressio de carregar comigo uma extrema concisio narrativa, uma espécie
de “comunica¢io minimalista”, que as vezes me ajuda e na maioria das vezes me atrapalha,
como agora, por exemplo, e talvez em toda esta dissertacdio. Sinto falta de um “pormenor
etnografico” que melhor dé conta dos acontecimentos — mesmo pensando no que diz

DELEUZE (1990), acreditando existir em todo acontecimento um tempo em que nada se



passa, que S6 a arte pode captar. Peco desculpas por isso e espero nio comprometer tanto a
- riqueza do frabalho de campo, por natureza inefdvel. Limitar-me-ei a alguns apontamentos
que possam situar um pouco as formas de minha aproximagfio com os Enawene-Nawe e,
conseqiientemente, os resultado do meu trabalho.

Recordo-me, agora com imagens que se processam entre meus olhos e minha alma,
quando cheguei pela primeira vez na aldeia Marikwa. Na ocasifio era ainda um estudante do
curso de Agronomia na UFMT, e fui convidado pela equipe indigenista da OPAN (Operagio
Amazdnia Nativa) para realizar um répido diagndstico sobre as condigdes de solos para o
plantio de castanha-do-brasil que planejavam fazer no territério. Trés dias depois estava de
volta a Cuiaba. A viagem foi num més do comeco da estagfo chuvosa, em que todos os
homens tinham saido para uma das pescas coletivas com venenos vegetais. Estavam na aldeia
as mulheres € apenas um homem, um garoto de aproximadamente dezesseis anos, enfurnado
dentro de casa. Exatamente oito anos depois, durante a minha Gltima ida a campo (outubro-
novembro de 1999), pude compreender o significado daquela reclusdio (veja o sentido de
kadena, tratado no capitulo 3).

Para se chegar aos Enawene-Nawe é preciso tomar, depois da cidade de Brasnorte,
situada a cerca de 700 km de Cuiab4, uma estrada de chiio de aproximadamente 70 km até a
margem do rio Juruena. Nos meses de chuva estes poucos quildmetros parecem uma trajetéria
entre um planeta ¢ outro, dadas as péssimas condicdes de trafego. Sobre as dguas as condicbes
sdo outras. Brasnorte é uma pequena cidade fundada na década de 1980 sob a politica de
ocupacio da Amazlnia através dos projetos de colonizagio particular. Na sua grande maioria
formada por paranaenses, sua populagio sobreviveu por alguns bons anos gracas 2 extracio da
madeira, hoje extremamente minguada e existindo quase que somente nas areas indigenas
vizinhas, principalmente a dos Myky, que, por esta razfo vem sendo constantemente
ameagada. Logo ap0s a retirada da madeira vem o gado ~ esquema de ocupagdo predominante
na Amazénia como um todo —, isolado numa paisagem solitdria e impressionantemente
surreal. Na larga faixa do municipio, entre sua sede ¢ ¢ rio Juruena existem, atualmente,
algumas centenas de familias assentadas pelos projetos governamentais de reforma agréria,
numna forma Ultima de se gerar a agonia de sobrevivéncia econdmica e politica do municipio.

No trajeto pela estrada de terra cruza-se este cenario...



A viagem de barco pelos rios Juruena, Camararé, Doze de Outubro e Iqué — até
chegar 4 aldeia —, subindo a corrente por cerca de oito horas, é completamente inversa ao
primeiro percurso, feito por terra. O ritmo agora é marcado pela calmaria e lentiddo das dguas
cristalinas, que se alternam entre a opuléncia e a escassez, contornando as tantas ilhas que se
posicionam entre as margens arenosas e de pedras.

Por estes caminhos voltei aos Enawene-Nawe dois anos depois, em agosto de 1993,
agora fazendo parte de uma equipe de campo, que daria cabo ac projeto Estudo das
Potencialidades e do Manejo dos Recursos Naturais na Area Indigena Enawene-Nawe,
financiado pelo Fundo Nacional do Meio Ambiente. Fruto de um convénio entre a OPAN e o
GERA (Nucleo de Estudos e Pesquisas do Pantanal, Amazdnia e Cerrado), um nticleo de
pesquisas da Universidade Federal de Mato Grosso, este projeto visava compreender e
sistematizar as praticas econdmicas desenvolvidas por este povo com vistas a subsidiar a a¢fio
indigenista em curso. A esta iniciativa se associou o projeto Estrutura Social de um povo
Aruak da Amazénia Meridional: os Enawene-Nawe, de Mircio Silva, entio professor do
Departamento de Antropologia da UNICAMP. Composta por Marcio, pelo bidlogo Placido
Costa Junior e por mim, esta equipe de campo, com o apoio dos indigenistas da OPAN,
acompanharia um ciclo anual do calendério enawene-nawe e elaboraria um relatorio final.
Além dos pesquisadores de campo a equipe era constituida por uma coordenagio, formada por
um representante de cada instituicdo conveniada e por um corpo de assessores técnicos da
UFMT constituido pelo Dr. Orlando Sales Janior e Dra. Maria de Fatima B. Coelho. Placido
Costa estava responsavel pelo estudo da pesca e eu por investigar as atividades de agricultura
e coleta.

Em perfodos intermitentes, intercalados entre dois meses em campo e um fora,
conduzimos o trabalho até¢ dezembro de 1994, tendo-o concluido no inicio do primeiro
semestre do ano seguinte. Vale ressaltar que antes de comegar meu trabalho em campo, passei
alguns meses lendo as quase mil paginas do didrio do irm#o Vicente Cafias, missiondrio que,
depois do “contato”, passou a viver entre os Enawene-Nawe até o ano de 1987, quando foi
brutalmente assassinado a mando de fazendeiros interessados nas terras indigenas. Vicente
Caflas, conhecido por Kiwxi, escrevia religiosamente o seu didrio, nfo tendo faltado um dia
sequer entre 0s anos de 1980 a 1987, periodo este em que resolveu “registrar seus dias”, na

auséncia de um Brevidrio. Ele € composto, na sua quase totalidade, de curtos paragrafos que
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falam desde ¢ motor de popa pifado que consertou até as complexas cerimédnias rituais —
quase tdo cotidianas quanto o seu caderno de anota¢des —, desenhos de fogueira no patio,
registros de nascimento e morte, acidentes, brincadeiras, expedigdes de visita e pilhagens aos
ribeirinhos e Nambikwara... Atualmente compilado (datilografado e traduzido, porque escrito
meio em portugués e meio em espanhol) seu diario é um fabuloso produto de bricolagem,
completamente ininteligivel para alguém que nunca esteve entre os E-N. Mas para quem os
conheceu, uma fonte muito rica, que requer o cuidado e habilidade de quem decifra
hieréglifos. Debrugado sobre o didrio, tentando montar um calendério anual das atividades de
subsisténcia ~ fui mcumbido disso pela coordenagdo do projeto —, confesso que quase nada
entendia daquela dupla complexidade: do entrelagamento das atividades e do estilo narrativo
do diarista. Mas fui até o fim, preparando-me para “entrar” nos E-N.

Assim que cheguei para “morar”, fui acolhido numa residéncia corunal — como se
faz com qualquer visitante, muito disputado, diga-se de passagem, pois trata-se de uma fonte
de troca para os nativos — minha rede foi logo armada justo no local onde dormia o chefe
daquela familia, um “puxador de cantos” (sotakatare), que havia morrido alguns dias antes ¢
que repousava ali, sob minha rede, enterrado. Sua esposa, ao meu lado, “chorava” ritualmente,
todos os dias, e dirigia-se a mim em discursos explicativos ¢ lamentativos como se eu fosse
um deles. Fitava atdnito e torcia pela paciéncia, para que chegasse o dia em pudesse
compreender um pouco daquilo e de tantas outras coisas que queria saber daquele mundo t30
novo e t40 exo6tico que ora se descortinava para mim.

Novidade entre o povo, eu ¢ meus colegas de trabalho tentdvamos passar aqueles
primeiros dias “sentindo™ as coisas e sociabilizando-nos com nossos anfitrides. Vivendo as
ligbes da lingua nativa — os Enawene-Nawe sfo ainda monolingues e naquele momento
nenhuma pessoa sabla sequer uma expressio em Portugués, mas sempre se mostraram
excelentes “professores” da propria lingua com intenc¢do também de trocarem palavras —,
minha iniciativa de pesquisa foi 0 mapeamento das rogas. Notei, pela primeira vez, realizando
este exercicio, que os cultivos de mandioca ¢ milho requeriam espagos e tempos diferentes.

Acompanhar a saida dos homens para as rocas, as pescarias coletivas e para a coleta
de algum recurso (fruto, inseto ou mel) foi outra estratégia que em muito me ajudou, tanto no
aprendizado da lingua quanto no trabalho investigativo. Sentia obrigado a redobrar minha

atencdo para observar o maximo possivel aquelas formas de relacionamento com o ambiente
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que ora se descortinavam para mim. Com cademo sempre 4 mfo, anotava as expressdes e suas
possiveis correspondéncias, como se estivesse ali também descobrindo as palavras e os jeitos
daquela gente. Vale lembrar que os indigenistas da OPAN em muito nos auxiliaram, como
intérpretes e outras informagdes, nos primeiros momentos do trabatho.

Embora os Enawene-Nawe nfio cacem — sua principal fonte de proteina animal ¢ o
peixe - nunca faltou alguém, sobretudo um rapaz, que nos convidasse para cagar, uma vez
que haviamos levado conosco uma espingarda calibre 22. Nas proximidades da aldeia saiamos
para perseguir algum passaro e garantir o provimento de carne de nossas refeicdes. Aqueles
que nos guiavam insistiam para que atirdssemos em qualquer ave, afim de conseguir alimento
para os gavides que costumam criar nos fundos de casa para retirar-lhes as penas para a
confecgio de cocar. Essas cacadas eram quase sempre minguadas, pois nenhum de nés tinha
habilidade para tal oficio. Consistiam, na verdade, de mais um momento de aprendizado
sobreoutras coisas.

Durante os periodos de campo costuméavamos, ao cair da tarde, no final de cada dia,
nos reunir — equipe de pesquisa ¢ equipe indigenista — para trocar idéias, informagdes,
novidades e descobertas que cada um fazia na sua drea. Horas ricas passavamos ali, sob aquela
palhoca (a “casa do rddio”, como chamavamos), onde, 20 sabor do café e a0 pé do aparelho de
radiofonia, faziamos a “experiéncia da interdisciplinaridade”: cada um ouvia o outro e se
esforgava para entender o que estava sendo dito e de que forma tal assunto ou dimenséo do
tema poderia dizer respeito ao seu. Foi no passar dessas tardes que se iam que ouvi falar pela
primeira vez — € “vi” in sito — em noc¢Bes como consangiiinidade, afinidade, grupo familiar,
grupo doméstico e cld, anunciados nas descobertas de Marcio Silva. Eu era um profissional da
Agronomia e estava ali para estudar a agricultura dos Enawene-Nawe... e aqueles conceitos de
“formas sociais” pareciam fazer tanto sentido para o meu trabalho que entdo passei a observar
como eles apareciam nas observagdes que eu fazia das praticas agricolas e de coleta. Estava
convencido de que qualquer estudo sobre as atividades de subsisténcia — agora nao sé entre os
E-N, mas em qualquer sociedade indigena — s6 poderia ser feito com base em outros
pardmetros que ndo apenas o técnico em si mesmo. Passei vérios anos pensando nessa questio,
que ja aparecia de forma bastante incipiente nas conclusdes do meu trabalho. Em junho de

1995 concluimos o relatério final e encerrou-se o projeto.
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Ainda neste ano de 1995 estive alguns dias entre os E-N para acompanhar a
implantag8o de um viveiro de mudas frutiferas, uma espécie de “experiéncia-piloto”
financiada pelo Programa das NagGes Unidas para o Desenvolvimento. Por vérias razdes, a
experiéncia logo fracassou. Quase dois anos depois retornei aos Enawene-Nawe por meio de
outro breve projeto (Sistemas Tradicionais de Produgdo Indigena, financiado pelo Centro
Internacional de Investigaciones para el Desarrollo) para proceder a uma avaliagio da
introdug@o de espécies vegetais no seu sistema tradicional de cultivo. Os cerca de quinze dias
na aldeia serviram-me para realizar um inventdrio tanto das plantas introduzidas como
daquelas tradicionalmente cultivadas. Subjacente & conclusio do fracasso da incorporacdo das
novas espécies introduzidas desde os tempos do “contato”, revelou-se o papel da cosmologia
frente a todo sentido da producdo e consumo de alimentos. Tal resultado foi por mim
apresentado no seminério O processo de ocupagdo econdmica e as comunidades indigenas em
Mato Grosso: problemas e perspeciivas, realizado pelo GERA, a OPAN e outras instituicdes
em maio de 1998, na cidade de Cuiaba”.

No final do ano de 1997 prestei exame de sele¢fo para o Mestrado em Antropologia
Social na UNICAMP e em margo de 1998 iniciei o curso. Durante este ano me ocupei com o
cumprimento dos créditos e, com a bolsa e os recursos para a pesquisa concedidos pela
Fundac¢&o de Amparo a Pesquisa do Estado de S&io Paulo (FAPESP), regressei aos Enawene-
Nawe para o trabalho de campo em outubro de 1999,

Submetido aos “novos tempos™ estabelecidos pelos Programas de Pés-Graduacio —
uma vez que se mudou também a nogio de campo na Antropologia: podendo ser ¢ quintal de
nossa casa como dizem os “pés-modernos” — cheguei ao campo com questdes bem pontuais e
prazos definidos para dar conta das obrigagGes no tempo marcado. Programada para ser
realizada em um més, essa pesquisa foi fortemente marcada pela combinaciio de sucessos e
percalcos. Primeiro estes. Seis dias depois da minha chegada, uma mulher entra em coma e
repentinamente morTe uma crianca; quatro outras pessoas adultas encontram-se em estado
febril e com dores de cabega continuas. Os Enawene-Nawe entram em pénico. Proponho-me &
equipe indigenista — naquele momento, a enfermeira e a professora na aldeia — a sair com as

pessoas doentes, ja esperadas em Brasnorte. Durante a viagem comeco a sentir leves dores de

2 Ambos os projetos foram resultado da parceria entre a Operagdo Amazdnia Nativa (OPAN) & o Nucleo de
Estudos e Pesquisas do Pantanal, Amaz6nia e Cerrado (GERA/ICHS) da Universidade Federal de Mato Grosso.
Deste Gltimo participe como pesquisador associado desde 1992,
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cabega ¢ um pouco de febre; em Brasnorte agentes de saide da FUNASA e um avidio nos
aguardavam; sugerem que eu va junto com os doentes até Cuiaba. O piloto recusa-se a entrar
na aeronave sem uma maéscara, alegando ter sido informado de tratar-se de um resgate de
pessoas com suspeita de meningite. No Pronto Socorro de Cuiaba fomos diagnosticados:
tratava-se de uma virose.

Passados alguns dias em Cuiaba e tendo j& me restabelecido, decidi voltar aos
Enawene-Nawe e dar continuidade 4 pesquisa de campo. Depois de trés dias na cidade de
Brasnorte, sigo com um indigenista em direc@io 4 aldeia. Tudo arrumado no barco, bastante
carregado com nosso suprimento de comida, combustivel e mais de uma dezena de sacos de
milho que alguns Enawene-Nawe encomendaram, resolvemos pernoitar no porto do rio
Juruena e partir no outro dia bem cedo. Durante a noite caju uma tempestade e eis que de
manhd encontramos o barco e tudo mais submerso. Foi preciso recomegar tudo novamente:
voltar a cidade, comprar as coisas que se perderam, arrumar o motor de popa etc. e etc.

Encontrei os Enawene-Nawe mudando de aldeia, situagfio semethante aquela quando
cheguei, seis anos antes, em 1993; presenciava, entfo, pela segunda vez aquele acontecimento
raro, feito a cada conjunto de anos. A nova aldeia foi erguida a aproximadamente duzentos
metros de distancia da anterior. Foi nesse processo, entre a casa velha e a casa nova que passei
horas a fio observando e conversando, enquanto meus informantes “trabalhavam”.

N&o estava mais preocupado em “fazer etnografia”; jé possuia material suficiente.
Precisava agora — e para isso me preparei nessa viagem — dar tratamento ao material coletado
anteriormente, dar “sopro ao barro”: preencher as lacunas, checar os dados controvertidos,
concluir o mapeamento das aldeias, cruzar alguns mitos, e tantas outras coisas. Pois apesar de
ser a “ultima viagem”, estava ali pela primeira vez como antropdlogo (ou quase), com outro
olhar, com outras questdes, com novo discurso. Os proprios Enawene-Nawe haviam notado:
costumavam me chamar de dotehi-ete (algo como “espirito da terra”), dada a minha
sistematica especulacdo sobre as formas de cultivo feita durante os trabalhos anteriores, e
naquele meu apelido passara a ser xinakaha-ete, o “espirito da conversa”. Na verdade nio
estava mais interessado em técnicas de agricultura — ja tinha bastante material nesse sentido
—- mas no sécio-simbolismo da prética agricola, a sua inser¢do na vida social, mitolégica e
cosmoldgica — ou vice-versa, a participagio dessas dimensdes na sua agricultura. Estavam ali

comigo alguns autores com quem queria dialogar olhando para 0s E-N, carregava certas idéias
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e hipéteses...Conversava com muitas pessoas, informantes privilegiados ou ndo, mas
procurando sempre checar as informag@es e dados em aberto dos anos anteriores; pela barreira
da lingua repetia as questdes entre uns e outros, esticando a investigagdio com aqueles que se
mostravam mais interessados em certos assuntos e abreviando com outros. Muitas vezes era
remetido para os mais velhos por terem maior dominio sobre algumas questdes — momentos
quase sempre acompanhados por um jovem gue, tendo percebido a melhor maneira de
comunicar, repetiam as respostas de forma mais acessivel; com as mulheres o frabalho foi
mais dificil, limitando-se a certos assuntos, sendo o que perguntava quase sempre “coisa dos
homens”. Lancava m3o de muitas maneiras e espacos possiveis. Foi, sem duvida, o periodo
mais rico da experiéneia etnol6gica; mas notara com o mesmo afi que muito ainda estava por
ser feito.

A sociedade Enawene-Nawe também ndo era mais 2 mesma. Nos Ultimos anos muitas
coisas aconteceram a partir da sua relagio com a sociedade nacional, dentre elas a abertura
ilegal de uma estrada — a mando dos sojicultores da regido — cortando seu territdrio, o que
Ihe valeu como recompensa a aquisi¢Zo de oito barcos com motores de popa. Estes novos
veiculos, rapidos e leves, estavam servindo para a comunicagdo extra aldeia, para o transporte
de pessoas, géneros e bens e para a pesca e coleta, que agora alcangavam novas areas. Cerca
de duas dezenas de pessoas passaram a receber aposentadoria pelo sistema nacional de
Previdéncia. Dentre outras coisas, o dinheire, novo signo da troca, era util para a aquisigdo de
mais barcos e motores, combustivel e muito milho para os rituais. O processo de alfabetizagdo
havia sido instaurado e alguns j4 usavam expressdes e se comunicavam, ainda que toscamente,
em portugués,

Foi ai que reencontrei o jovem Marikeroseene, recém-chegado de um desses
“sncontros” (nio sei se de satde ou educagfo), que, “encucado”, me perguntou © que era
povos indigenas. Imediatamente me veio aquela imagem revelada por TODOROV (1993) do

ouiro como a pagina em branco sobre a qual os europeus inscreveram sua experiéncia de

conquista da América. Os Enawene-Nawe eram eles mesmos ¢ ndo 0 outro genérico. Era
preciso conhecé-los mais na sua singularidade, e captar aquela dimensdo onde 0s “novos
elementos” entravam ¢ eram processados. Percebi minha pesquisa de Mestrado como um tira-

gosto que precede uma refeigdo que espero, em breve, fazer entre eles.
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CAPITULO 1
A PAISAGEM E O UNIVERSO

Estdo todas as verdades a espera em todas as coisas.
{(W. Whitman)

Este capitulo tem por objetivo apresentar uma descrigdio panordmica do ambiente
onde vivem os Enawene-Nawe. Por um lado, o conjunto de referéncias da "classificago
cientifica", por outro o ordenamento do meio através dos sistemas cognitivos. A matriz
ambiental, — tendo aqui como suporte as Imagens de Satélite que cobrem todo o territério
enawene-nawe — ¢ apresentada com base nas caracteristicas da formac#o vegetal, nas
tipologias de solos € na rede de drenagem da regifio, levando-se em consideragdo que esta €
tipicamente representativa da transigdo entre dois grandes ecossistemas, o Cerrado ¢ a Floresta
Tropical. Os critérios da ordem classificatéria estabelecida pelos Enawene-Nawe apontam
para as formas de organizacfo conceitual da sua experiéncia com o ambiente conhecido e
utilizado, ou vice-versa.

Nos cem ultimos anos, aproximadamente, os Enawene-Nawe procederam importantes
deslocamentos, motivados ndo apenas pelo sistema tradicional de aldeamento, mas também
pelos insistentes ataques dos inimigos Cinta Larga. Nesse periodo edificaram dezenove aldeias
— sem contar 0s acampamentos provisérios de um tempo mais dramatico — embora o raio da
mobilidade nio se estendesse fora dos limites do vale do rio Juruepa. O itinerario do
deslocamento ¢ os sistemas de aldeamento serfio abordados neste capitulo.

Contrario a0 que se prega em muitos dos estudos das sociedades amazdmicas, ©
padrio de aldeamento dos Enawene-Nawe ndo estd diretamente orientado — ou determinado
— pela exploragé@io dos melhores solos agricultdveis. Outros critérios também sfo levados em
consideragio, destacando-se, no conjunto, um ordenamento entre locais de residéncia fixa e os
diversos acampamentos que possibilitam a melhor exploracio dos recursos da pesca, da coleta
¢ da prética agricola. Em outros termos, a localizagdo de uma aldeia orienta-se pela média
positiva das possibilidades de uso dos recursos naturais diversos, disponibilidade de bom

curso de dgua, seguranca social, comunicabilidade com o "mundo de fora”, dentre outros.
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Neste capitulo, ainda, serdo apresentadas as principais unidades organizadoras da vida
social ¢ econdmica, bem como o esboco da armadura do universo cosmolégico dos Enawene-
Nawe: as personagens, as formas de comunicabilidade com os humanos e a dinimica do

calendario dos eventos rituais perpetrados na sua relagfio com os seres sobrenaturais.

1.1 APAISAGEM

1.1.1 A matriz ambiental

A regidio onde vivem os Enawene-Nawe estd situada na transiciio entre dois grandes
biomas, o Cerrado ou Savana e a Floresta Tropical. A rede de drenagem e especialmente os
solos e a vegetaclo sdo aqui apresentados como formadores da sua matriz ambiental. As
informagdes estfio baseadas no levantamento do RADAMBRASIL, no Guia para Identificacéo
de Solos do Mato Grosso ¢ em alguns indicadores da observagdo de campo e andlises
laboratoriais.

Dedicar-nos-emos, ainda, nessa segfio, em apresentar o trajeto seguido pelos Enawene-
Nawe a0 longo de um periodo de cerca de cem anos, tempo este definido com base no local de
nascimento do pai de um dos homens mais velhos da aldeia, cuja idade estimada ¢ de 80 anos.
A partir dai, entdo, € tragado o itinerdrio das dezenove aldeias numa faixa compreendida entre
as cabeceiras do rio Aripuand e o médio Juruena, ambos vertedouros da Bacia Amazbnica.

A localizagio das aldeias foi feita pela indicacdo dos informantes com base nos
mapas produzidos pelas Imagens de Satélite (Carta Imagem) que cobrem todo o territério
enawene-nawe (referéncia: 22868, 22869, 22968, 22969). Apenas as 4 Gltimas aldeias foram
geo-referenciadas com uso de GPS.

Correndo os olhos pelas Imagens, a nossa atencéio torna-se refém do verde florestal,
das variages de relevo e da multiplicidade de pontos avermelhados pela exposicio dos solos.
Imersa numa faixa de transi¢3io entre o Cerrado e a Floresta Tropical, sua area ¢ bastante
matizada, onde aparecem formacdes desérticas, com exposi¢io quase que total dos solos
extremamente arenosos, formagdes de campos-cerrado e cerrado stricto sensu, de coloragfo
roxa, ¢ a cobertura vegetal densa, constituida pelas matas ciliares e de galeria e de florestas
ombréfilas (confira Carta Imagem, adiante).

Inseridos na Amazdnia Meridional, na divisa do estado de Mato Grosso com

Ronddnia, os Enawene-Nawe estio cercados pelas mais diversas modalidades de exploragdo
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econémica de grandes transformacSes do ambiente natural tanto do Cerrado guanto da
Amazdnia. A sudoeste do seu territorio encontra-se o municipio de Sapezal, completamente
explorado pela monocultura da soja, substituindo a vegetagfio tipica do cerrado; a sudoeste,
divisa-se com Vilhena no estado de Rondbnia, submetido 4 exploragio de madeira e
crescimento da pecudria; a por¢@io noroeste-nordeste do seu territério, localizada no municipio
de Juina, ¢ coberto por uma vegetagio densa sob escarpas e morrarias, palco das insistentes
invasGes garimpeiras, explora¢do de madeira e implantagio da pecudria; no estremo nordeste,
proximo algumas dezenas de quildmetros da cidade de Brasnorte, assiste-se a uma crescente
ocupagdo de assentados rurais, chegantes tardios a uma regifio exaurida pela exploracio
madeireira ¢ pela pecudria.

Em termos da matriz ambiental, o territério onde vivem os Enawene-Nawe -
compreendido entre as latitudes 11°41' ¢ 12°40' Sul e longitudes 59°55' e 58°24' Qeste - &
composto pelo Cerrado, Floresta Tropical e contato Cerrado/Floresta Tropical. Esta tltima,
também conhecida por ecéfono, € caracterizada por uma variedade singular pela interconexdo
das duas formagdes: ndo apenas uma “sintese” de elementos de um e de outro bioma, mas uma
zona singular que apresenta uma maior biodiversidade, constituindo-se num padrio de
mosaico. Nessa grande zona de transicio os distintos tipos de vegetacio se misturam,
mantendo cada uma sua identidade e ao mesmo tempo constituindo-se numa formagdo
intermediaria entre o Cerrado e a Floresta Amazdnica. (ACKERLY et al., 1989)°,

E o que nos revelam as investiga¢Ses boténicas do "Projeto 1985 Flora Amazonica”
(ACKERLY op. ¢it.:118-119), o inventario de uma expedi¢#o ao noroeste mato-grossense que
resultou no levantamento de 250 espécies vegetais pertencentes a 32 diferentes familias.
Organizadas em 5 grupos floristicos, essas espécies foram agrupadas segundo suas
caracteristicas geograficas e o habitat preferencial, assim classificadas:

1- 56 espécies proprias do cerrado, constituindo o grupo denominado de faxa Planaltina;
2- 28 espécies caracteristicas da zona de transi¢fo, encontradas nas margens das florestas ou
em florestas seca ou de galeria;

3- 69 espécies na taxa Amazdnica, tipicas de floresta Gmida;

* Sobreposta ao territério enawene-nawe, a0 noroeste, encontra-se a Estacdo Ecologica Iqué, criada pelo governo
do Estado de Mato Grosso como érea de protecdo ambiental, por tratar-se justamente de uma zona ecolégica de
transi¢do entre os biomas do Cerrado e Floresta Amazénica,
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4- 36 espécies na faxa Comum: compreendem tanto aquelas de floresta tropical quanto

aquelas do Planalto;

5- Outras: espécies que ndo encaixam em nenhuma das categorias acima descritas.

Segundo os dados do RADAMBRASIL, nessa regifio a transi¢do caracteriza-se, nos
diversos aspectos fisicos, pelas seguintes categorias: formacfio geolégica do Tercidrio e
Cretaceo; predominam ai os Latossolos Vermelho-Amarelos e Areias Quatzosas4. Na
composi¢#o floristica aparecem as espécies da Floresta Estacional Semidecidual e da Savana
Arborea Densa, combinadas de forma mais ou menos homogénea, dando um aspecto de mata
de caracteristica hibrida entre o Cerrado ¢ a Floresta. De fécil penetracfio, esta mata apresenta
arvores de didmetros finos, com altura de 20 a 25 m, que deixam cair suas folhas, total ou
parcialmente, nos meses de julho e agosto, ficando o solo coberto por uma densa camada de
biomassa vegetal.

Além do contato Savana/Floresta Estacional, o territério dos Enawene-Nawe
apresenta as seguintes tipologias de vegetacfio: Savama (Cerrado): compreende as vérias
formagBes herbaceas da zona neotropical, intercaladas por pequenas plantas lenhosas, até
arboreas, em geral serpenteadas de floresta de galeria. O Cerrado é a formagio dominante nos
vales dos rios de grande porte da regifio, como o Juruena, o Camararé ¢ o Doze de Outubro.
Nessa tipologia ocorrem, em virios pontos, os “areais”, que contrastam nesta paisagem
fitoecologica. Estes “areais™ ocorrem tanto préximos aos aluvides atuais - apresentando
vegetagdo de tipo herbacea e arbérea, em formas circulares e irregulares na transigdo para o
cerrado — como distantes da influéncia fluvial, onde indica processo de “arenizagfio”, com
predominéncia de areias quartzosas contrastantes com os demais tipos de solos.

A formac@o Floresta Estacional Semidecidual esta estreitamente relacionada ao clima
das duas estagBes, de chuva e estiagem, o qual desempenha papel preponderante na
estacionalidade da vegetacfio. Apresenta permanéncia foliar dos elementos arbéreos
dominantes, adaptados a deficiéncia hidrica ou & queda de temperatura nos meses mais frios.

Esta tipologia fitoecolégica compreende duas formagdes vegetais com fisionomias distintas: a

* A caracterizag#o que se segue esta baseada no levantamento do Projeto RADAMBRASIL (1982), no Guia para
identificaco dos principais solos do estado de Mato Grosso (1995) e nos dados de campo ¢ laboratério
organizados por NILTON T. HIGA, professor da Faculdade de Agronomiaz e Medicina Veterinria da
Universidade Federal de Mato Grosse, compilados no ano de 1995,
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Floresta Aluvial e a Floresta Submontana. A primeira ¢ uma formacéo ribeirinha, que ocupa as
acumulacBes fluviais quaternérias, com estrutura semelhante a de mata ciliar, diferindo apenas
floristicamente desta. A formacdo Floresta Submontana, por sua vez, aparece nessa regifio em
forma de enclaves com a Floresta Aberta, sempre em niveis acima do mar, entre 100 e 500 m.
A estrutura da vegetacBo € caracterizada pela presenca de arvores emergentes deciduais, como
os jequitibas (Cariniana spp), perobas (Aspidosperma spp). cedros (Cedrela spp), angicos
(Piptadenia spp), canafistula (Peltophorum sp), dentre outras.

Os tipos de solos, por sua vez, estdo identificados, na ordem crescente de sua
extensdo, pelas seguintes classes: a) Areias Quartzosas distréficas; b) Latossolo Vermelho
Escuro distrofico; ¢) Litdlicos distréficos; e) Aluviais distréficos.

O tipo Areia Quartzosa distrofica € dominante no territério enawene € agrupa os $0los
profundos e muito profundos. Sua estrutura é basicamente de grios simples, com muito baixos
valores de soma de bases (distrdficos), e saturagdo elevada de Aluminio trocavel, o que lhe
confere carater dlico; sdo solos de reduzida capacidade de retencfio de agua, com intenso
processo de lixiviag8o, isto &, de facil lavagem pelas dguas das chuvas € grande suscetibilidade
aos processos erosivos. Estes fatores, aliados as suas caracteristicas fisico-quimicas —
granulometria com teores de areia em tormno de 90% - refletem a sua baixa fertilidade,
tornando-0s quase que invidveis para a pratica agricola mecanizada.

Outra classe, de ocorréncia restrita no territdrio € a de Latossolo Vermelho Escuro
distréfico, que congrega solos de coloragdo vermelho-escura, com teores de Fe’O’ entre 18% ¢
8%; sio muito profundos, bem drenados e de alta porosidade (entre 62% — 70%), indicando
boas condicSes fisicas. Sua drea de ocorréncia, na grande regidio, € a Chapada dos Parecis.

Os Litolicos distréficos sfo solos minerais nfo hidromérficos, pouco desenvolvidos,
muito rasos ou rasos (2 cm até a rocha); sdo de textura varidvel, freglientemente arenosa ou
meédia cascalhenta. Nesta classe s@io enquadrados os solos jovens ou rasos, com seqiiéncia de
horizontes A/R ou A/C/R, ocorrem em dareas restritas de escarpas erosivas, nas morrarias,
morros isolados e em alguns trechos que margeiam os rios que entalham as rochas locais;
estiio presentes, por exemplo, na porgdo norte do territdrio, nas nascentes do rio Olowina.

Os solos Aluviais distréficos sdo constituidos por camadas superpostas de sedimentos
recentes ¢ de natureza bastante diversa, geologicamente estdo relacionados aos Aluvides

recentes, e encontrados principalmente em planicies de inundagfio e/ou varzeas ao longo dos
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1ios, associados aos solos hidromdrficos. Os perfis apresentam seqiiéncia de horizontes dos
tipos A, C e/ou A, IIC, I1IC, etc., com texturas e profundidades variaveis. O seu aspecto fisico-
quimico ¢ bastante diversificado em func8o da natureza das camadas, ocorrendo nesta area,
solos com saturacfo de bases tanto alta (eutrdficos) quanto baixa (distréficos). No territério
indigena ocorre em pequenos trechos ao longo das margens dos rios Juruena e Doze de
Outubro.

A rede de drenagem, conforme se vé na Carta Imagem adiante, nos tracos finos azul-
escuro, ¢ formada por intmeros corpos d'4gua: rios de grande, médio e pequeno portes, todos
vertendo suas dguas em direcfio ao norte, na composicio da grande Bacia Amazdnica. O rio
Juruena, maior coletor da regigo, forma, com o Teles Pires e o rio Tapajo6s, um dos principais
tributarios da margem direita do rio Amazonas. Os mais importantes formadores da bacia do
Juruena sdo os rios Camararé, o 12 de Outubro, o Papagaio e o rio do Sangue. Com excecéo
deste tltimo, todos eles cortam o territério dos Enawene-Nawe. Outros, ainda, de pequeno
porte s8o notados, como os rios Iqué, Olowina, Mutum e Joaquim rios, além de dezenas de
lagoas marginais e 4reas alagaveis.

Intermediaria entre os rios de dgua preta e os de dgua branca, representados pelos
rios Negro e Solimdes, respectivamente, a rede de drenagem ¢ classificada como formada por
rios de dgua clara. A limpidez das 4guas do Juruena e de seus tributdrios revela transparéncia
¢ baixa turbidez, com diminuta carga de matéria inorginica em suspensio e nutrientes
dissolvidos. Medic¢Ges feitas nestes rios confirmam baixas quantidades de fons, cujos valores
equivalem aos de agua destilada’. Essas caracteristicas aqtifferas refletem a qualidade dos
solos, na sua grande maioria de areias quartzosas de baixa fertilidade, dominante na regifio.

O clima da regifio € quente e imido com temperaturas médias anuais acima de 25°C:
os meses de julho a outubro sio de muito calor, com médias maximas chegando a 37°C e as
noites do periodo seco de inverno sfo frias, com temperaturas atingindo 10°C. Algumas noites
de sono sfo suportadas, pelos Enawene-Nawe, com brasas sob suas redes, no interior das
casas. O regime de chuvas apresenta-se com médias anuais em torno de 2.000 mm,
concentrando-se numa estagdo bem definida entre os meses de outubro a abril, os outros meses
sdo marcados pela estiagem e a umidade relativa do ar bastante baixa As precipitacles

comecam de forma espaca e crescem alcangando seu pico entre os meses de dezembro a

* Dados sobre Hidrologia coletados no perjodo de 19 a 22/05 de 1994 (HIGA & SILVA, 1995).
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marco, diminuindo significativamente nos meses de abril e maio. Sua menor baixa concentra-
se nos meses de junho, julho e agosto, muitas vezes sem nenhum registro de chuva em um ou

mais meses desse periodo.



¢

RIS 39

wy g 0
BOBGHN T VERDsT

(T

guSHSI |

PRI
SOOI

3 SO

supzdoning sv

FuoBIpuy vy ] up s

nury 0

SRR}y SRALY B 801y

YVOENADYAT

ity 006

ONHOLNA (THS H HAVN-ANTMYNE VNI DN

WELG

DEabE

Ve

i

W AL

DV INL Y LN,




1.1.2. Taxonomia émica

Um determinado tipo de solo pode estar sob diferentes tipos de vegetacfo, assim
como uma mesma formacdo fitoecol6gica esta erigida sobre diferentes classes de solo. Os
FEnawene-Nawe possuem uma taxonomia simples, ora classificando especificamente os solos,
ora a vegetagdo, mas na maioria das vezes ambos aparecem associados, constituindo uma
unidade mais abrangente, numa forma de paisagem.

A classe kiere ¢ composta por solos correspondentes ao tipo Latossolos Vermelho-
Escuros distréficos, que se encontram dispersos em manchas ao longo do territério.
Associados 2 vegetagfio de floresta (kayraKkyuni), esses solos so os preferidos para o cultivo
das espécies mais exigentes em termos nutricionais, como o milho, o feijdo e a fava.

O tipo dotero, por sua vez, parece corresponder as Areias Quartzosas, sob vegetacdo
de médio porte (aixxasekohi) e significativa concentrac@io de matéria orgénica, dominantes nos
arredores da aldeia e destinados 4 implantagio das rogas de mandioca. Outras tuberosas (cara,
batata doce, inhame, araruta), embora sejam ai plantadas, nfio possuem os rendimentos
esperados. A classe ekyadaykyuni estio relacionados aqueles solos que margeiam os
pequenos cursos d’dgua, que sio periodicamente inundados. Neles os Enawene-Nawe
costumam cultivar o milho "néo-tradicional" para consumi-lo ainda verde. Ekyadaykyuni ¢,
na verdade, mais que uma classe de solos, uma vez que o que a caracteriza € o habitat como
um todo e nfo estritamente o tipo de substrato®. Os tipos yumero ¢ lalosero sio as areias
lavadas, mais aparentes, com pouca matéria orgénica e sob vegetacdo de baixo porte, tipica de
Campos-Cerrado (cfe. Quadro 1).

¢ Ekyadaykyuni pode ser considerado como um ambiente de vdrzea: pequenas areas alagadas durante o periodo
das chuvas - também chamadas pelos Enawens-Nawe de ahfkoda numa alusio 2 lagoa. Sdo éreas restritas do
territério, aparecendo em curtos trechos ao longo dos pequenos cursos d’4gua, fertilizados pelo depdsito cichico
de sedimentos em suspensdo. A vegetagio ai dominante ¢ a de mata ciliar, com presenga marcante da palmeira
“sete pernas”, uhata (Socratea exorrhiza [MART] Hwende).
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Quadro 1. Tipologia de solos sequndo classificaciio enawene

Nomenclatura enawene-nawe

Correspondéncia

kiero
{“terra preta”)

solos escuros, de textura arenosa, com alta concentracfio de
ateria orghnica,

dotero ou tamero
(“terra vermelha™)

solos vermelhos-escuro ferraginosos, textura arenosa e bem
drenados.

(“terra permanentemente alagavel)

ekyadaykyuni solos hidromérficos de cor escura, tipico de vérzea.
(“terra periodicamente alagdvel™)

yumero solos arenosos aluviais.

(“terra branca’™)

lalosero solos de textura arenosa nio aluviais, bemn drenados.
{“terra esbranquicada™)

okwanakwarikoni solos hidromérficos, aluviais, constantemente inundados.

maloehi ou Onehi

solos aluviais de coloragéo cinza, textura argilosa.

(“barro™)

kayolohi solos aluviais, extremamente arenosos e desprovidos de
(“areia™) vegetaco,

sayri solos litdlicos, rasos e pedregosos, de escarpas ou de encaixe
(“pedra™) de rio,

De um modo geral, a tipologia enawene-nawe para classifica¢@o dos solos encontra-
s¢ articulada por um sistema que os divide em trés classes explicitas de coloracio: os solos de
cor escura (kiero, ekyadaykyuni), os de cor vermelha {(dotero) e os de matiz branco
(yumero, lalosero, kayolohi, okwanakwarikoni, onehi).

Os Enawene-Nawe possuem, assim, um conhecimento tedrico e pratico da
diversidade do seu meio fisico, que entra em operacdo nas diferentes formas de conceber a
prética agricola: a escolha dos terrenos, as técnicas utilizadas e as espécies cultivadas. Os solos
de cor escura sdo considerados os melhores e por isso escolhidos para o cultivo de espécies
mais exigentes; os de cor vermelha séo utilizados para o cultivo das tuberosas em geral, com
destaque para a mandioca; os de cor branca ndo sdo explorados para fins agricolas.

De um modo geral, podemos entender a organizagdo das diferentes formagdes
vegetais em dois grandes grupos de categorias verndculas: kayra e mayra. A primeira é de
formacéo floristica de porte alto, de florestas ou matas, a qual correspondem os tipos
kayrakoymi ou kewerakoyni, ikixiwehi, amasekohi. A segunda categoria (mayra)
compreende uma vegetaciio de porte baixo, caducifélia, tipica das 4reas bem drenadas,
composta pelas formagdes olokwarikohi, kayolohi ou talakwaykohi.

Outros tomam como referéncia caracteristicas que ndo o porte da vegetacdo, como é o

caso do tipo okwanakwarikohi, classificacéio que toma como base as 4dreas alagaveis com
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predomindncia da palmeira buriti (Mauritia flexuosa). A classe kawenekohi tem como
referéncia as éreas cobertas por uma vegetacio secundéria, as formagdes de capoeira dos
terrenos ja exploradas pela agricultura.

Segundo a representagdo dos Enawene-Nawe, estas categorias encontram-se, em
geral, dispostas num arranjo crescente de extrato arbéreo, que comega com uma vegetacdo de

graminea (kayolohi) até um dossel de floresta ombréfila (kayrakoyni), como representado

esquematicamente na figura 1 mostrada abaixo.

Figura 1. Formacdes vegetais reconhecidas pelos Enawene-Nawe

A = kayrakoyni == mata ciliar

B = ikixiwehi = mata ciliar ou de galeria

C = amasekohi = transi¢do cerrado/mata ("cerradgo™)
D = olokwarikohi = cerrado ¢ campo-cerrado

E = kayelohi = campo limpo

Uma classe de vegetagio encontra-se sempre ancorada na taxonomia dos solos, que
juntos, por sua vez, estdo associados ao relevo e 4 rede de drenagem, convergindo, por fim,
para a indicag8io do potencial agricola, definindo o que pode ou nfo ser cultivado. Plantas bio-
indicadoras de cada categoria séo ingredientes da ordem classificatéria. Assim, por exemplo, 0
tipo kayrakyuni sé existe se a ele vincula uma vegetagiio exuberante e a presenga de solos
férteis, com arvores de grande porte como a cerejeira ¢ o mogno. O contrario também ¢é
verdadeiro: uma formag&o do tipo olokwarikwa, tipica de cerrado stritu sensu, nfo é utilizada
para a pratica agricola, e ¢ visivel pela presenca de espécies da familia Bromeliaceae, os

cognominados "abacaxis do mato". O quadro 2 sumariza as relagBes entre os sistemas

classificatérios de solos e vegetacdo.
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Quadro 2. Indicadores das paisagens naturais

Classes de vegetagio | Classes de solos Plantas Indicadoras Espécies Cultivadas

kayrakoyai ou kiero, Dotero bacuri (Platonia insignis); feijao (kamatayro); fava

kewerakoyni yumero, Lalosero cerejeira (Amburana | (kumatase);  milho (koreto);
maloehi cearensis); mogno | batata  doce (amayu); cara

(Swietenia macrophylla), | (hakairi);  inhame (lohana);
timbé-casca (dcacia af | araruta {yalawi)
Veluting)

Tkixiwehi kiero, dotero Jjatoba (Hymenea courbaril) mandioca, cara, batata-doce,
yumero, Lalosero inhame, araruta, amendoim, urucy,
maloehi algodao.

amasekohi dotero, yumero, | bacaba (Oenecarpus sp); andioca, card, batata-doce, inhame,
lalosero halata (palmeira-sp), jatoba amendoim, urucy, algodso.

Ep)

okwanakwarikohi varios buriti (Maruritia flexuosa) | nenhuma

olokwarikwa dotero, Yumero bromeliaceas (k6hala), | nenhuma
pequi {Cariocar
brasiliensis)

kayolohi on yumero, Sayri gramineas em geral nenhuma

talakwaykohi

kawenekohi kiere, Dotero, vegetacdo secunddria —|mandioca, cara, batata-doce,

varias inhame, araruta.

Os etnélogos da relagio Sociedade/Natureza nas terras baixas do continente sul-
americano tém conduzido suas andlises com base na clissica Oposi¢do entre vdrzea e terra
firme, adotada primeiramente por B. Meggers em seus estudos antropolégicos na Amazonia’.
Para esta autora, as sociedades ai presentes revelam-se mais ou menos culturalmente
desenvolvidas como respostas adaptativas a estes dois habitats, respectivamente. Sob este
foco, a Amazbnia apresenta-se como um ecossistema hostil, de recursos escassos, de solos
pobres e frageis, compondo-se de 98% de terra firme € 2% de vdrzea (MEGGERS, 1977
[1971]: 32 - 33).

Oponente frontal dessa teoria, Ana Roosevelt considera tanto a vdrzeg quanto a terra
Jfirme como ambientes sazonais, heterogéneos e ricos em nutrientes (ROOSEVELT, 1991:
no horizonte

108). Embora por caminhos opostos, ambas trazem em suas andlises diacronicas,

cultural, as sociedades como resultado de respostas adaptativas ao meio, de vdrzea ou tferra

" E interessante notar que Julian Steward ja apontava para uma diferenca ecolégica da Floresta Tropical,
referindo-se aqueles que viviam na water-front e aqueles da hinteriand. (STEWARD, 1963 [1948]: 886).
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Jirme. Para Meggers, ainda, as sociedades amazdnicas “eram pobres e tornaram-se ricas”,
dadas as contribui¢Ses forineas, e para Roosevelt, ao contréario, elas “eram ricas e tornaram-se
pobres”, vitimas do dominio e expans#io européia.

O par conceitual vdrzea - terra firme continua sendo bastante utilizado, apesar de
refutados e superados muitos dos argumentos que apontam tal oposigio como insuficiente para
caracterizar as diferencas ambientais da Amazdnia -— tal dualidade tem levado ao
estreitamento do espectro da diversidade dos habifats amazOnicos — e muito menos que ele
determina os "tipos culturais”. Longe da unanimidade analitica, raros sfo os estudos, porém,
que tém adotado outros pardmetros fora de seus contornos, como bem atestam DESCOLA
(1989: 84) e ROOSEVELT (1991: 104).

Na classica monografia sobre simbolismo e praxis na ecologia dos Achuar
equatorianos, Philippe Descola também opera com a diferenga entre vdrzea e terra firme —
justificando seu percurso na distingdo que fazem os proprios Achuar entre “rio abaixo” e “rio
acima”, correspondendo, respectivamente, ao que chama de habitat ribeirinho e habitat
interfluvial — mas que muito contribui para a ampliagio dos pardmetros da nogdo de vdrzea
(DESCOLA, op. cit.: 81-91).

Os estudos de Darrel Posey sobre as zonas ecolégicas, classificadas pelos Kayapo,
apontam para uma diversidade ecologica da chamada ferra firme. Suas analises (re)inauguram
a Etnoecologia (ou Etnobiologia), que enfatiza as categorias e conceitos cognitivos, mas
mantém as bases da adaptagfio promulgada pela Ecologia Cultural’. (POSEY, 1987, 1992,
1996).

Recentemente, Emilioc Moran, tratando da distin¢io entre esses dois grandes habitats,
acusa o breve alcance de tais conceitos nas abordagens da relacio Sociedade e Natureza na
Amaz0nia e, num sumdrio artigo apresenta um mosaico de unidades de paisagens
caracteristicas da ferra firme, tendo como objetivo identificar as respostas de adaptagio
humana as limitagdes ecologicas no ambito de micro-ecossistemas (MORAN, 1991: 171) —
requinte analitico de atualizac¢fio da Ecologia Cultural ou, como prefere o autor, da Ecologia

Humana.

® A Etnoecologia tem como um dos pilares da sua edificago a Agroecologia (TOLED(,1992: 8). Esta, por sua
vez considera-se caudataria direta da Ecologia Cultural de J. Steward (NORGAARD, 1989: 46).
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As nogdes de terra firme (ou interflivio) e de vdrzea (ou habitat ribeirinho) tem sido,
historicamente, tomadas como conceitos a priori para as andlises da relacdo Sociedade e
Natureza na Bacia Amaz6nia. Sem duvida, tais nogdes t&m em muito contribuido para o
debate — e no sentido mais geral tanto para as abordagens das Ciéncias Sociais quanto das
Ciéncias Naturais, articulando elementos inteligiveis comuns entre ambas — mas nfio devem
prescindir das classificagBes nativas. As analises de Descola (1986) sdo exemplares nesse
sentido, em que as macro-categorias de habitats ribeirinho e interflivio sdo exploradas no
interior da tipologia achuar de rio abaixo e rio acima como dois ambientes com caracteristicas
(eco)sociologicas distintas.

Assim sendo, a diversidade do ecossistemna onde vivem 0s Enawene-Nawe —
identificado por diferentes formagdes geomorfoldgicas, de solos e vegetacio e suas
associagBes com o potencial agricola —, bem como a singularidade da regido de transicio
entre o Cerrado e a Floresta Tropical (caracteristica de terra firme), podem contribuir para a
indicacdo de novos pardmetros nas anélises da relagdo Sociedade/Natureza na Amazénia
Meridional.

1.1.3. Movimentos e "transuméncia'™

Nos altimos cem anos, aproximadamente, os Enawene-Nawe movimentaram-se, em
aldeias, numa extensdo que alcanca das cabeceiras do rio Aripuani até o médio curso do rio
Camararé. Esses deslocamentos foram motivados, principalmente, pelo constante ataque dos
Rikbaktsa e, sobretudo, dos Cinta Larga que habitam a extensfio ao norte do territério
enawene, promovendo o rapto de mulheres e criancas € a morte de um ntmero cada vez mais
crescente de pessoas.

Depois de abandonada a aldeia olokwiwinakwa, os Enawene-Nawe resolveram
retornar para a anterior, olokoriwinakwa. Nesse momento acontece, segundo contam, a saga
de algumas familias que, tomadas pelo medo dos inimigos, abandonaram o resto do povo e
baixaram em direcfio ao rio Juruena, reencontrando, ap6s meses, 0s que ficaram, agora

morando na aldeia kaxirakwarikwa, localizada nas cabeceiras do rio olowina.

>0 exemplo cldssico de transuméncia & aquele do deslocamento de comunidades pastoris, que para
salvaguardarem seus rebanhos, movimentam-se entre os vales e o cimo das montanhas, motivadas pela drastica
alternéncia das estagdes climaticas (HEER:1972). Guardadas as proporgles, podemos estender tal nogfio aos
movimentos que fazem os Enawene-Nawe de deixar sua aldeia para viver, temporariamente, nos acampamentos -
de coleta, pesca e agricultura - e melhor explorar os recursos de ocorréncia sazonal.
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Em seguida mudaram para a margem esquerda do rio Iqué (Wayakawina), onde
sofreram novos ataques dos Cinta Larga. Para livrarem-se deles chegaram a construir grandes
armadilhas na forma de fosso nas proximidades da aldeia. Alguns fragmentos extraidos dos
registros do etndlogo Jodo Dal Poz sfo suficientes para nos convencer do temor alastrado
pelos Cinta Larga, levando os Enawene-Nawe a um inesquecivel éxodo pelo vasto vale do rio

Juruena:

Os Enawene-Nawe (ou Salumd) foram atacados muitas vezes nas
aguas do Iqué, provavelmente nos anos 40 ou 50. (...} depararam com
uma aldeia dos Enawene-Nawe e acamparam nas proximidades e
desfecharam um ataque noturno, com tacapes. Na ocasido raptaram
Irés criangas: um menino fugiu, a menina chorava e mordia, e por isso
mataram, mas 0 outro menino cresceu entre eles. (..) das vitimas,
moquearam irés, mas uma desdenharam por estar "magra”. (..)
Deram-se ainda mais trés ataques, e os Enawene-Nawe retiraram-se

amedrontados para o igarapé Primavera, onde levantaram nova
aldeia. (DAL POZ, 1992: 66)

O deslocamento deu-se, estrategicamente, na forma de dispersfo em acampamentos
provisorios, que eram construidos & medida que a populacio peregrinava em direco ao sul —
a linha pontilhada, no mapa adiante, mostra o roteiro adotado pelos Enawene-Nawe —
levando-os a adentrarem o seio do atual territério dos Nambikwara., Nessa trajetoria,
depararam-se com os trabalhadores das linhas telegraficas e das frentes de exploracdio da
borracha, ¢ também com grupos Nambikwara'’. Tais acontecimentos fizeram com que
recuassem até a por¢do meédia do rio Camararé onde desfizeram-se dos acampamentos e
levantaram nova aldeia para morada fixa. A partir dai os Enawene-Nawe passaram a viver um
novo periodo da sua histéria, marcado pela amistosidade apds o "contato”, feito pela Misséo
Anchieta'’ e pela nova relagio com os Cinta-Larga, também "pacificados” logo em seguida.
Tudo isso aconteceu nos primeiros anos da década de 1970.

Observando o mapa de aldeamentos, os depoimentos e as mudancas de aldeia dos

ultimos 25 anos, nota-se que, via de regra, os Enawene-Nawe costumam repetir suas aldeias

12 Segundo contam, parece ser nesse momento que os Enawene-Nawe conseguem os primeiros machados ¢ fios
de ago para confecglio de anzdis. Faziam repetidos atagues aos grupos Nambikwarza tendo como objetive a
pilbagem de panelas de aluminio, instrumentos agricolas e espécies vegetais cultivadas como a mandioca, o
milho e o card. (cfe. Cafias, 1980: 325).

1 As expediBes dos primeiros contatos amistosos com os Enawene-Nawe so relatadas no livro do missionario
Thomaz de Aquino Lisbéa (ver LISBOA, 1985).
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numa mesma regifio construindo-as préximas umas das outras com distdncias de algumas
poucas dezenas de metros — as boas palhas das Wltimas casas servem ainda para a cobertura
das novas residéncias — e s depois da repeticio, deslocam-se para uma outra area. Veja o
que nos relata uma breve matéria de jornal sobre uma aldeia enawene, préxima ao rio
Camarare, (a)notada por um sertanista da FUNAI que sobrevoou a regifo em 1968:

(..) Alids — disse — essa aldeia se assemelha mais a uma bicicleta do

que propriamente a uma estrela e estd localizada & margem direita do
rio Primavera. (CORREIO DO POVO, 11/02/72)

O rio Primavera ¢ um dos afluentes do rio Camararé, préximo da sua foz com o Doze
de Outubro (veja mapa adiante). A alusdo ao formato estelar imaginada pelo aviador parece
nos indicar o seu olhar primeiro para uma aldeia, e a conclusio de ser esta, metaforicamente,
mais parecida com uma bicicleta revela a mesma situacio que encontrei entre os Enawene-
Nawe nos anos de 1993 ¢ 1999: 0 abandono de uma aldeia velha para uma nova. Essas aldeias,
proximas entre si e vistas do alto, ddo a impresséio de duas grandes rodas, uma vez que s#o
formadas por casas dispostas em circulo'?,

Sob um novo cendrio geo-politico, os Enawene-Nawe retornam, no ano de 1982, ao
vale do Iqué, regifio central do seu tradicional territério, dando fim ao movimento de fuga dos
inimigos, como nos revela Vicente Cafias em seu Diario’:

(...) Fizeram as casas no mesmo lugar onde tinham a antiga aldeia,
quando foram atacados pelos Cinta Larga hd uns 30 ou 40 anos atrds.
(...)- O pessoal estd muito contente por estar aqui. Falam que aqui tem
muita terra boa para plantar. Nestes dias fala-se constantemente dos
Cinta Larga e do lugar que é muito bom para morar. Os homens ainda
estdo com medo e por isso sempre andam com o arco e flecha na méo,
e quando saem para fora da aldeia, sempre os levam. (CANAS, 1987
-

306-307)

Sem contar os acampamentos erguidos durante os periodos de coleta, pesca e

agricultura, sdo dezenove aldeias construidas ao longo desse tempo e desse territorio. As

concentragbes das aldeias podem ser organizadas, para fins didaticos, em trés regides:

2 Durante minha pesquisa de campo pude acompanhar a mudanca de duas aldeias na regifo do Iqué, nos anos de
1993 ¢ 1999. Estas encontram-se geo-referenciadas no mapa, a seguir. A ultima aldeia localiza-se apenas a 200
metros da anterior, que, por sua vez, situava-se a cerca de 400 metros da antecedente.

B Vicente Cafias foi um dos missiondrios da Missfio Anchieta que participou da frente de comtato com os
Enawene-Nawe ¢ que passou a viver entre eles até o ano de 1987 quando foi brutalmente assassinado por
jagungos contratados por latifundidrios na regifio, no bojo da luta pela demarcagéio da terra indigena.
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Olowina, Iqué e Camararé. Na primeira foram construidas seis aldeias, na segunda nove, ¢ na
terceira regido foram feitas quatro. O mapa e o quadro, a seguir, identificam as aldeias
construidas ao longo desses anos, tendo como “pano de fundo”, ainda que numa escala grande,

a rede de drenagem que banha a regido.
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Quadro 03 - Relacdo das Gltimas aldeias dos Enawene-Nawe

REGIAO N° NOME DA ALDEIA REFERENCIA DO NOME OBSERVAGAO
1 |OLOKWIWINAKWA lugar de papagaio habitada em deis momentos,
OLOKORIWINAKWA lagar de olokori (bacuri} nesta aldeis avistaram indio rikbakisa. Dagui
2 Ou retornaram para Olokwiwinakwa. Separacio
OLOKORIKWA de um grupo gue desce em direcfo a0 Juruena.
3 i KAXTIRAKWARIKWA lugar de marimbondo nesta aldeta chegou o grupo que havia
OLOWINA desgarrado do povo.
4 | KAXIRAKWARIKWA lugar de marimbondo aideia que mantém o mesmo nome ¢ localizada
préximo da anterior.
5 | MAWETEREWINAKWA lugar de coruja
MATORIWINARIKWA corrego de dgua bonita nesta aideia os EN. sofrem ataque dos
Rikbaktsa (1 morte).
7 TINULIWINAKWA ou lugar de embocadura de rios atague dos Cinta Larga (2 feridos).
ETOKOKAKWAKWARIKWA
8 |DITITEKWA lugar de mal cheiro (pessoa morta)
9 | HORIKIXIOKWA lugar de hari: érvore grossa ataque dos Cinta Larga (6 mortos).
10 | TIKYAYRIWINAKWA lugar da graminea tikyayri ataque dos Cinta Larga (2 mortos).
11 | MARIKWA marikwakase: Homem morip por | ataque de Cinta Largza (3 mortos).
17 Cinta Larga
lugar da érvore walari, usada para | ataque cdos Cinta Larga (7 mortos). A partir
IQUE 12 | WALARIKWATEKWA construgio de casas daqui os Enawene-Newe adotaram a estratégia
de viver dispersos em acampamentos.
18 | MATOKODAKWA panela de barro com  bebida,
utilizada nos rituais yakwa.
19 i MATOKODAKWA Idem aldeia construida préxima & anterior, mantende
0 MESMO nome.
13 | YANIROKAMANEKWA referéncia & mulher {yaniro) morta
pelos Cinta Larga.
14 | INUTIDEDOANEKWA jugar onde “branco™(ifiuti) jogou
objeto da aeronave
CAMARARE lugar da palmeirz halata utilizada | nesta aldeia se dev a chegada da equipe que
15 HALATAIKWA para confeccéio de penie estabelecen os primeiros contatos amistosos
com o0s Enawene-Nawe,
i6 |WAYALATAKWA lugar de maritaca (wayalata} daqui os Enawene-Nawe retornaram para a
regideo do Igué.
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O bom lugar para a instalaggo de uma aldeia é aquele que dispGe, no conjunto, de
agua, solo agricultdvel e recursos de coleta alimentar e construgdo. O fator agua ¢
determinante, ndo apenas para as utilidades de consumo, de banho e de pesca, mas sobretudo
pela navegabilidade, como via de deslocamento. Os Enawene-Nawe sio navegadores e sempre
valeram-se dos cursos d’dgua para mobilizagio em expedigOes de coleta e pesca. E a 4gua,
ainda, a responsavel pela sua histérica “situacfio de isolamento™: de um modo geral as aldeias
sempre foram construidas préximas-aos médios cursos d’4gua, que permitem contato com os
grandes r10s, mas quase nunca s margens destes — as vezes incrustadas 4 beira de pequenos
corregos — o que torna dificil a chegada do estranho, do intruso e do inimigo. As vias
terrestres, por sua vez, sempre foram, até o momento, canais secundarios de comunicacio para
fora da aldeia.

As aldeias sfo instaladas em locais planos, onde predomina, como critério, uma
vegetagdo intermedidria entre a exuberante, de floresta, e a savana — a tipologia vernacula
classifica tal ambiente como amasekohi; nfo de solos considerados férteis (kiero), mas de
solos agricultaveis, de coloragio vermelha (dotere), com a presenca indicadora de olayri
(jatoba) e waloriki (bacaba - QOenecarpus spp), capazes de suportar o cultivo de espécies
menos exigentes como a mandioca (Manihor esculenta Krantz) o card (hakayri - Discorea
sp), o inhame (lohana - Colocasia antiquorum), a araruta (ialawi - Maranta arundinacea L.),
a batata doce (amayu ~ Ipomoea batatas), o amendoim (wase — Arachis hipogaed) e o urucu
(oxikyare — Bixa orellana).

Embora os Enawene-Nawe mudem de aldeia, idealmente, a cada periodo de dez anos,
cumprindo um calendéric cerimonial de rotatividade clinica (SILVA, 1998b), nos tdltimos
cem anos, aproximadamente, eles construiram dezeno've aldeias, além dos acampamentos,
utilizados estrategicamente durante um certo perfodo para livrarem-se dos ataques inimigos. O
tempo de permanéncia em cada local parece incerto, podendo ser abreviado por diferentes
razdes. Como vimos acima, os continuos ataques dos Cinta Larga foram definidores do tempo
¢ das condi¢Oes de aldeamento.

Motivos de ordem pratica, como a manutencfic de intercAmbios amistosos com a
sociedade nacional e os canais de assisténcia indigenista estabelecidos pos-contato, foram, ¢
tém sido, decisivos do tempo e locais de aldeia. Fatores, como 0 crescente interesse por um

estreitamento das relagBes comerciais — e culturais, de um modo geral — com a populagéio
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regional, certamente motivardo, por razdes também pragmaticas’®, os reassentamentos aldedes
futuros. Entretanto, a mudanga de uma aldeia nfio ¢ necessaria e unicamente associada a
mudanca das areas cultivadas, isto €, ao instalarem-se num novo lugar, os Enawene-Nawe
podem permanecer cultivando suas rogas de milho nos mesmos locais de antes; e € 0 que tem
acontecido, por exemplo, nestes Gltimos doze anos de povoamento na regido do rio Iqué, em
que continuam explorando as mesmas dreas — nfio nos mesmos terrenos — para fins agricolas.
Situac#io inversa é também verdadeira: a procura de novas areas férteis para a pratica agricola
nfo altera a permanéncia da populagio numa determinada aldeia.

Portanto, contrariamente ao que defende MEGGERS (1954) sobre a relagfo
necessaria entre padrio de assentamento e solos férteis, o caso enawene revela que “potencial
agricola” e “potencial de residéncia” s#o, pois, mutuamente excludentes: as areas de solos
férteis, propicias para a agricultura, encontram-se quase sempre distantes da aldeia, ndo
demonstrando, por este fato, qualquer interferéncia na estabilidade desta e em suas
concentracdes populacionais, e muito menos na sua "complexidade cultural”. E, seguramente,
menos ainda pelas razdes sugeridas por Robert Carneiro, para quem a mudanga de aldeia, por
uma sociedade agricultora na Amazdnia, é uma simples questdo de conveni€ncia pratica. Para
o autor, se caminhar longas distdncias até as rogas € menos trabathoso do que mudar a aldeia
entio esta permanece no mesmo local, e se mudar a aldeia ¢ menos inconveniente que
caminhar até as rogas, entdo a aldeia serd mudada. (CARNEIRO, 1973: 102 - 103).

Entre os Enawene-Nawe, caminhar longas distincias parece fazer parte, como vimos,
da concepgdo da pratica agricola; € algo inerente 4 associagfio entre o bom lugar para morar ¢
o lugar considerade de boas condigBes de fertilidade para o desenvolvimento da pratica
agricola.

Os critérios de instalacio de aldeia e as areas de solos férteis ndo sdo includentes,
visto que o tempo de durag@io de uma aldeia ndo esta relacionado, ou mesmo dependente do
tempo de uso dos solos preferidos para agricultura. Assim, a dindmica de cultivo, possibilitada
pela exploragio de diferentes dreas (micro-bacias), concomitante ou alternadamente, faz da

pritica agricola dos Enawene-Nawe uma clave para a leitura multipla do estilo de viver das

" Tem sido cada vez maior a pressdo sobre o territério enawene-nawe pelos interesses comerciais na regiéo: a
exploragio de madeira e minérios, a abertura de estradas e o avango das frentes agropastoris. Além disso, 0s
proprios Enawene-Nawe demandam, crescemtemente, por novas relagBes com o mercado ¢ 2 populagdo dos
municipios ¢ grupos sociais lecais.
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sociedades amazdnicas -—— o movimento para as atividades de subsisténcia incrementando,

a0 mesmo tempo, a nogfo de agricultura itinerante.

1.2. O UNIVERSO
1.2.1. O cendrio e as personagens

Estudos sobre parentesco, organizagio social e cosmologia dos Enawene-Nawe tém
sido conduzidos por Marcio Silva, publicados em virios artigos (SILVA, 1995, 1996a e
1996b). Embora nio seja objetivo dessa monografia dar conta desses temas, uma visibilidade
de sua arquitetura, entretanto, é imprescindivel para a anélise das atividades de subsisténcia,
sobretudo da pratica agricola, objeto central dessa monografia. Tragarei aqui apenas um réapido
esbogo dos aspectos mais gerais dessas questdes, tendo como base as andlises do referido
autor.

De relance, num breve artigo ndo publicado, Mércio Silva apenas anuncia a ossatura
do sistema de parentesco enawene-nawe. Tipicamente amazénico, tal sistema €, em linhas
gerais, caracterizado por: a) fundir parentes lineares e colaterais nas geragbes de ego e
adjacentes; b) dividir o universo social em dois tipos basicos de parentes, consangiiineos e
afins; ¢) ndo dispor de uma terminologia especifica para as posi¢des de afinidade, mas, ao
contrario, identifica-las as de "parentes cruzados” (por exemplo MB=WF, MBS=WB, ZS=DH
ete.””) (SILVA, 1995: 23).

A divisio social que fazem os Enawene-Nawe entre esses dois hemisférios opostos e
complementares, 0 da consangiiinidade e o da afinidade, nos interessa mais particularmente,
uma vez que o conjunto de suas terminolegias e atitudes expressam-se tanto na organizacio da
produgdo agricola (¢ também de outras) como para além do sistema de parentesco em si
mesmo. Em outros termos, as atitudes peculiares que demarcam os campos das relacdes entre
parentes consangiiineos ¢ parentes afins se manifestam nas formas de organizacdo da pratica
agricola e, ndo bastasse isso, a reproducio das relacdes entre pessoas dessas duas categorias de
relacdo se manifestam, metaforica e simbolicamente, também na relacdo dos Enawene-Nawe
com as espécies manejadas, seja na agricultura ou na pesca, conforme veremos na abordagem

das praticas econfmicas, nos capitulos que se seguem. Categorias fundantes e fundamentais do

 Notagio de convengdes genealdgicas. B = irmio; D = filha; F = pai; H = marido; M = mie; S = filho; W =
esposa; Z = irmé.
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parentesco, consangtiinidade e afinidade s&o ainda projetadas no universo cosmoldgico, onde
assim manifestam as relacbes dos Enawene-Nawe com os seres sobrenaturais e estes entre si.
Portanto, a cosmologia é uma questio eminentemente sociologica, e € também nesse horizonte
que os fatos sociais relacionados as praticas econdmicas serfo analisados (trataremos esta
questfio mais detidamente no capitulo 3).

Com uma populagio de 300 pessoas (censo de 1999), os Enawene-Nawe habitam
uma Unica aldeia (hotaykiti) composta, atualmente, de nove casas de base retangLﬂa:r16
dispostas em circulo. De um modo geral, as casas apresentam medidas semelhantes, em torno
de 25m de comprimento por 8m de largura, existindo entre uma casa e outra, um espago com
cerca de 10m. Cada casa possui duas portas, uma na frente e outra no fundo e todas
convergem sua face frontal para o patio central (wetekokwa) com raio de aproximadamente
25 m.

Além das residéncias, existe uma construgfio de formato cdnico de entrada unica e
situada fora do circulo das casas, de acesso permitido apenas aos homens'’. Nesta casa moram
os espiritos dos cldis, representados por suas flautas. Na dire¢&o da sua porta parte, no sentido
leste-oeste, o "caminho dos clas" (yikwa awiti), que vai da aldeia até¢ a margem do rio Iqué.
Ambos os lados deste caminho séio reservados para o cultivo das rogas coletivas de mandioca,
especialmente plantada para abastecer as cerimdnias rituais (veja abaixo croquis da aldeia e
espagos adjacentes).

No passado mitico, a aldeia era construida simplesmente pelo toque magico de flauta
pelo her6i Dataware, também responsavel pela condugfo dos Enawene-Nawe para o vale do
Juruena. Foi seu irmio Wayariokd, por outro lado, que, ao tocar a flauta, colocou "tudo por
dgua abaixo", como nos contam os Enawene-Nawe:

Dataware levou os Enawene-Nawe para o rio Papagaio. La ele tocou
uma flauta e os paus sairam debaixo d'dgua e vieram sozinhos. Eles se
espalharam, formando a casa das flautas. Vieram outros paus e
montaram as casas da aldeia. A aldeia jd estava pronta, quando
Wayarioké falou: - Esta casa é minha! Ndo é sua, esta é a casa dos

yikwa! Replicou Dataware. Wayarioké entdo tomou a flauta e tocou.

Os paus ndo gostaram e voltaram para dentro d'dgua. As casas se
desmancharam. (CTI, 1995)

16 a1deia construida em novembro de 1999 batizada com o mesmo nome da anterior, matekodakwa.

17 Marcio Silva comenta, em vérios artigos, o significado e importancia da casa cerimonial (yakwa hakolo) entre
os Enawene-Nawe {(cfe. SILVA, 1995, 1998a,1998b). A descrigdo deste autor sobre a aldeia, no entanto, baseia-
se na apterior, formada ndo por nove, mas por dez casas.
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Croquis da aldeia enawene-nawe

LEGENDA

1 - CASA (HAKOLO)

2 - CASA DAS FLAUTAS (YAKWA)

3 - PATIO (WETEKOKWA)

4 — CAMINHO (AWITI)

5 —ROGAS COLETIVAS (YAKWA KETE)
6 ~ RIO IQUE (WAYAKAWINA)

Além da aldeia os Enawene-Nawe habitam, sazonal e provisoriamente, em
acampamentos, um conjunto de pequenas casas réplicas das residéncias da aldeia — mas sem
nenhuma formalizagfio geométrica —, construidos em determinados periodos de mobilizacio
coletiva e identificados de acordo com a atividade em questéio nos diferentes momentos do seu
calendario sécio-ecoldgico: acampamentos de pesca, de coleta de mel e de agricultura.
Dependendo da atividade e de sua duragio, os acampamentos podem ser mais ou menos
dispersos ou construidos em maior ou menor quantidade. Assim, essa estratégia de ocupacio
do territério parece constituir-se na forma mais eficaz de organizacdo das praticas de producéio
€ manejo dos recursos naturais.

Os habitantes de uma casa comunal ~ membros de um grupo residencial — sfo
responsaveis pela sua construcBo e manutencfio. Mais comumente, um grupo residencial

agrega dois ou trés grupos domésticos. O interior de uma casa da aldeia é organizado em
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secOes, separadas por areas de circulagio comum e por jiraus coletivos (uera'®). Cada uma
dessas secOes € ocupada por um grupo doméstico, que, por sua vez, € composto por grupos
familiares que se estabelecem em pequenas reparticdes (waxalako) cercadas por palha, onde o
casal e seus fithos solteiros se aconchegam em torno de uma lareira durante ¢ sono.

Um grupo familiar tem como base a relagiio de casamento. O grupo doméstico,
fundado pela regra de uxorilocalidade e pelo servigo da noiva, € formado por um conjunto de
grupos familiares e edificado na relagdio sogro-genros e mée-fithas. O grupo residencial (um
agregado de grupos domésticos) € caracterizado por todos os homens ¢ mulheres residentes de
uma mesma casa comunal. Além do grupo residencial, grupo doméstico e grupo familiar,
habitantes de uma casa, suas se¢des e as repartigdes destas, respectivamente, os Enawene-
Nawe se organizam em clés.

Nomeados e dispersos pela regra de uxorilocalidade, os clés séio grupos patrilineares €
exogimicos. Em numero de dez — sendo um extinto, o cla atosayri — eles se organizam em
cinco grupos cerimoniais, geralmente liderados por um cld principal, denominado adre,
seguido por um ou mais clds adventicios, chamados de kahene. Além de regularem as trocas
matrimoniais esses clds desempenham importante papel na vida econdémica. Como veremos no
capitulo 3, os grupos clénicos se revezam para o cumprimento de um ciclo de atividades que
se organizam em torno dos vérios rituais que se estendem por quase todos os meses do ano.
Nessa monografia adotaremos as unidades sociais, descritas por Marcio Silva (1995; 1998a. e
1998b) para tratar das formas sociais de manejo dos recursos naturais ¢ da organizagdo das
atividades de subsisténcia, sobretudo da pratica agricola. Vejamos agora o que se passa na
ordem do cosmos.

Os Enawene-Nawe explicam que a paisagem natural fora, em tempos remotos, criada
pelo impacto da derrubada de uma arvore gigantesca, cortada por eles e pelo herdi mitico
Wadare. Foi da queda dessa 4rvore descomunal que surgiram os cursos d'agua, a formagdo
vegetal e as formas do relevo. E ai, pois, nesse plano horizontal, que vivem e dele desfrutam

os Enawene-Nawe. Outra face do cosmos € a sua dimens8o vertical.

18 Os jiraus (uera) s#o construidos no interior das casas comunais em numero que varia de um a trés ¢ sfo
organizados de acordo com a quantidade de mulheres casadas que al vivem. Cada uma dessas mulheres ¢
"genhora” ou "dona" (uera-wayaid) de uma reparticio do jirau, onde acondicionam os bolos de massa de
mandioca, atilhos de milho seco, raquetes de peixe defumado e sementes para o plantio. Sob estes jiraus séo
mantidos constantes fogos que protegem os alimentos, pelo calor ¢ fumaga emitidos.
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Num esquema muito didatico — geral e simplificador, pois ele € seguramente mais
complexo do que se segue —, o cosmos pode ser apreendido como formado por trés camadas:
uma subterrnea, uma terrestre e outra celeste. A camada subterrinea & constituida pelo
subsolo e acidentes geograficos como o interior dos montes, das ilhas, a profundeza das aguas
correntes e as cachoeiras; a camada terrestre é formada pela superficie da terra, o meio da
mata, o interior das drvores e dos animais; ¢ o patamar celeste ¢ compreendido como o além
visivel da abdbada celeste.,

Cada uma dessas camadas, por sua vez, ¢ habitada por seres com formas, vidas e
poderes distintos. No patamar subterrineo vivem os yakayriti, no terrestre os dakoti e os
atahare-wayate, e no patamar celeste habitam os enore-nawe. Trata-se, na verdade, nfo de
seres individualmente, mas de coletividades, sendo cada patamar habitado por inimeras dessas
entidades, todas podendo deslocar-se até a superficie terrestre, visitar a aldeia, os caminhos, as
casas e as pessoas.

Os atahare-wayate — o termo vem da supresséo da frase atayra-nawe wayate, "os
donos das 4rvores" — s#o seres que habitam o interior das 4rvores, e que ai fazem sua morada;
quando uma arvore € abatida, o atahare wayate que ai vivia migra invisivelmente para o
interior de outra planta. Esses seres sdo eximios cagadores de aves, das quais se alimentam. A
quase totalidade das plantas silvestres, sejam de recursos alimentares ou para beneficiamento
da cultura material, pertencem a eles. Aparecem apenas para aquelas pessoas que ndo
cumprem com as prescrigdes estabelecidas — tabus alimentares e sexuais, com restrigdes 3
circulagio fora das casas ou arredores da aldeia. As regras que devem ser cumpridas para se
livrar destas entidades s3io aquelas relacionadas aos ritos de passagem.: primeiras menstruagoes
(para mulheres e seus conjuges ou pretendentes), primeiras relagdes sexuais (para ambos) e
nascimentos dos primeiros filhos (para pai e mée). Como tais sangbes sio de antemio
conhecidas, e coletivamente vigiadas, dificilmente as pessoas sdo vitimadas pelos atahare-
wayate. Estes seres, ainda, s8o atraidos pelo cheiro do sangue.

Os dakoti s@o a sombra dos mortos. De cor escura e estatura alta, vivem
perambulando 2 noite pelos caminhos, matas, rocas antigas e aldeias velhas ou abandonadas.
Ao notarem a presenca de alguma pessoa, sio capazes de se transformar numa cobra coral,
num fatu ou no passaro Xiriri — os Enawene-Nawe evitam observar e mesmo matar estes

animais — sendo sua apari¢io o prentncio da morte de algum parente proximo de quem os
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viu. Os dakoti vivem em aldeias invisiveis, construidas no interior da mata e alimentam-se
basicamente de insetos e fungos.

Os yakayriti (e yakaloti: feminino), seres subterrdneos, séo feios, sovinas, perversos,
precursores da doenga e da morte. Ndo possuem vida social e moram isoladamente em seu
dominio: cada acidente geografico é facilmente identificado como a morada de um(a)
yakayri(lo)ti. Ndo cultivam e nem produzem alimentos, vivendo s custas dos Enawene-
Nawe, que nfo cansam de abastecer suas enormes panelas sempre 4 espera de comida durante
as cerimOnias. Esses espiritos ameagam constantemente as pessoas, designando-as ora como
"os mortos" (mai nawe) ora como "comida" (hanini); podem ser vistos apenas pelo xami,
tnico capaz de expulsd-los de um determinado ambiente ou pessoa e de retirar do corpo
enfermo os objetos por eles arremessados.

Os yakayriti s30 os "senhores" das espécies vegetais cultivadas, exercendo sobre elas
controle total; algumas delas, como a fava (Phaseolus lunatus L.) e o amendoim (Arachis
spp.), devem ser cultivadas em pequenissimas quantidades: sé podem aparecer em diminutas
porgdes nos alimentos processados, evitando-se qualquer indicio de sua produgo em demasia,
tanto no consumo coletivo ritual quanto familiar, no dia a dia. Outras espécies sdo, por esses
espiritos, exigidas em larga escala, como ¢ o caso do milho, que néo pode ser produzido em
excedente mas que deve aparecer em grandes quantidades nos alimentos servidos durante as
cerimdnias a eles devotadas. Assim também € com a mandioca da roga coletiva, plantada
exclusivamente para o abastecimento dos rituais relacionados a esses seres. Alguns recursos
de coleta, como a castanha-do-brasil (Bertollethia excelsa), o buriti (Mauritia flexuosa) e a
bacaba (Oenecarpus bacaba), também sdo controlados pelos yakayriti. Outros, como o peixe,
devem ser capturados, durante as pescarias de barragem, necessariamente com o seu auxilio,
que para tanto cobram o sal vegetal como moeda de troca. &0 eles que definem o que comem
e a quantidade que os saciam, devendo ser atendidos 4 risca pelos Enawene-Nawe, sujeitos a
toda sorte de maleficios e & morte: a enfermidade grave ou a morte de alguém € sempre uma
reaciio de insatisfagdo alimentar desses espiritos malfazejos.

Os vakayriti, portanto, sio seres ambiguos. Por um lado, pavorosamente temidos,
porque s#o os verdadeiros causadores das doengas e da morte, seja porque arremessam objetos
deletérios no corpo da pessoa — insensantemente retirados durante as se¢des de cura pelos

xamds — ou porque se alojam, irremediavelmente nelas. Por outro, sdo os yakayriti os



responsaveis pelo sucesso das pescarias de barragem (como veremos adiante), pois sdo eles
que conduzem os peixes até as armadilhas, ¢ sfo eles ainda que, incorporados nos pescadores,
levam o peixe para a aldeia para a realizagfio do ritual yikwa. Se os yakayriti exigem a oferta
de abundantes quantidades de alimentos — consumidos durante os rituais ou vertidos ao chio
para abastecer suas gigantescas panelas — sfo eles, entretanto, os "senhores" das espécies
cultivadas que sustentam os Enawene-Nawe,

Os Enawene-Nawe sio unissonos na sua qualificagio aos yakayriti: sovinas (madi) e
perversos (awre) — ¢ insacidveis, porque exigem muita produgfo, seja de peixe ou de
produtos agricolas, que devem ser sempre ofertados e nunca estocados. Evitam dizer que
foram bem sucedidos em uma destas atividades justamente porque o que é tanto ainda é pouco
para o que querem os yakayriti. Se tal situagio configura-se numa indubitivel extorsio destes
sobre aqueles, s&0 com estes espiritos subterrneos que os Enawene-Nawe estabelecemn uma
relac8o de froca: o sal vegetal, o mingau e o pdo — & base de milho e mandioca — por peixe
defumado. Ainda: se os yakayriti s80 os espiritos indesejaveis ¢ evitados, & com eles (além de
para eles e por eles) que os Enawene-Nawe dancam, cantam, tocam e comem durante dias e
dias ininterruptamente no patio da aldeia.

A simplificagdo do discurso nativo — talvez para a inteligibilidade da informagiio —
aliada & nossa tdo radical heranga ocidental que tende & proliferacio dual de ver as coisas e o
cosmos (como bem e mal, certo e errado, cheio e vazio etc.), dificultam encontrar um lugar
para a ambigiiidade na pratica social sob analise. Ambigiiidade esta no sentido explorado por
SAHLINS (1994), isto ¢, que nfo significa contradicio da estrutura, mas ingrediente inerente
ao sistema.

Se os yakayriti sdo seres indesejaveis e ambiguos, os espiritos celestes por sua vez
s&o dotados das mais prodigiosas qualidades: s3o belos, cheirosos, claros, gordos, brincalhdes,
generosos, vivendo num mundo de replegfio alimentar e plenitude sexual. Possuem vida social
harmoniosa numa aldeia cuja arquitetura ¢ irretocavel e a natureza circundante, inesgotavel,
fonte de todos os prazeres gastrondmicos. Os enore-nawe aceitam qualquer tipo de alimento,
elaborados a partir de qualquer produto, e ndo exigem seu controle, seja por restricio ou por
abundéncia. Com eles os Enawene-Nawe gozam de especial relagfio, nunca agravada pela falta

do gue oferecer.
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Para os Enawene-Nawe, os espiritos celestes sdo considerados seus parentes
ancestrais — ao morrer, uma pessoa d4 origem & um enore -, estabelecendo com eles relagGes
que definem com as mesmas categorias de parentesco que empregam para os "avos”
(atore/ahiro), e atribuem a eles o poder de prevengio e cura das enfermidades. Os enore-
nawe s3o os aliados dos xamés (sotayriti) — nos momentos de vigilia —, que juntos
enfrentam os espiritos subterrAneos perversos, expulsando-os das proximidades das pessoas e,
muitas vezes, matando-os.

Em sintese, nas palavras de Marcio Silva:

Enquanto o patamar celeste se define fundamentalmente como um
mundo do "entre-si", o patamar subterrdneo é regido pela clave da
alteridade em toda a sua poténcia. Entre esses dois mundos, o
universo dos humanos se materializa como um espectro imperfeito do
patamar celeste, inescapavelmente permedvel aos designios e aos
caprichos do patamar subterrdneo. Logo, o mundo dos humanos
corresponde a uma combinagdo de principios cosmologicamente
opostos, mas tornados sociologicamente complementares. (SILVA,
1998b: 37-38)
A complementaridade cdsmica no mundo dos humanos manifesta-se mais clara e direta
no decorrer das cerimdnias rituais, as quais articulam os mais diversos sentidos da prética

social: as atividades técnicas, econdmicas, religiosas, ecoldgicas etc.

1.2.2. Atos e cenas

O calendério nativo distingue duas estagdes rituais basicas, uma que diz respeito as
relagdes com os espiritos subterrneos e outra voltada para os espiritos celestes. A primeira,
além de muito mais extensa, é marcada por um grau de formalismo bem maior que a segunda.
Esta, por alguma razfio, pode ser abreviada ou improvisada; a primeira jamais. Cada uma das
estagBes rituais, por sua vez, divide-se em dois momentos: um voltado para os espiritos
subterraneos, quando realizam o yikwa e o lerohi, ¢ o outro, para os espiritos celestes,
quando realizam o saluma ¢ o kateoks.

A estaciio dedicada aos espiritos subterrineos se caracteriza pela seguinte dindmica:
os "festeiros” (harekare/lo), homens ¢ mulheres de um ou mais clas e todas as mulheres dos
outros clis permanecem na aldeia cumprindo uma série de afazeres como a colheita do milho e

da mandioca, a elaboracio de alimentos & base destes produtos, a fabricacio do sal vegetal, a
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limpeza do "caminho dos clas" de chegada & aldeia, etc. Enquanto isso, os homens dos outros
clds saem para grandes expedigbes de pesca, denominadas de yikwa (as pescarias de
barragem durante a vazante) e lerohi (as pescarias com uso de venenos vegetais na estacdo
seca). As expedi¢des de pesca de barragem chegam a durar cerca de dois meses, entre
fevereiro e abril, e as de lerohi de trés a quatro semanas. O peixe capturado pelos
expedicionarios serd trocado, com aqueles que ficaram na aldeia, por alimentos de origem
vegetal.

Construida simbolicamente a divisdo entre os que saem e os que ficam, os pescadores
retornam & aldeia onde so recepcionados pelos que 14 permaneceram. Vejamos o que se passa
na chegada dos pescadores das expedicdes de pesca de barragem. Findado o periodo da pesca,
os expediciondrios, agora ndo mais sob a condigfio de homens comuns mas representando os
espiritos subterrdneos, os proprios yakayriti, retornam 2 aldeia com as canoas abarrotadas de
peixe defumado. Estes homens/espiritos aparecem com os corpos pintados — com tintura
esbranquicada de barro e detalhes de negro, obtido do suco de jenipapo (Jenipa americana) —
e rostos cobertos com palha de buriti (Mawritia flexuosa).

Num pequeno ¢ improvisado acampamento, j perto da aldeia, os primeiros grupos
que chegam esperam pelos demais. Reunidos neste local, finalizam as pinturas e adornos e
acertam os preparos da seqiiéncia de cenas do encontro com os que estio na aldeia. Na
chegada caminham cabisbaixos em fila indiana, empunhando, cada um, uma raquete com
peixe. Sob um clima de total siléncio e tensfio, os espiritos sdo recebidos no patio pelo grupo
de homens, os harekare, pintados com o vermelho vivo do urucu’, que saem abruptamente
da casa das flautas, localizada no patio da aldeia. O encontro é marcado por empurrdes, gritos
€ pancadas.

Pouco tempo depois tudo parece se acalmar: os que chegaram repassam o peixe aos
anfitrides, que retribuem com o sal, levado & boca dos primeiros. Ao receber o sal, o receptor
costuma agachar-se, num gesto de reveréncia e docilidade. O sal é recolhido e adicionado aos
alimentos a base de milho e mandioca. Completamente "domesticados”, os espiritos recebem
cocares de penas de arara e gavidio, armados sobre suas cabegas pelos harekare. Tudo se passa

como se durante a pesca de barragem os Enawene-Nawe fossem "yakayriticizados", e que

** Eduardo Viveiros de Castro analisa o contraste da omamentagéio corporal araweté relacionando o jenipapo e o
urucu as cores emblemdticas singulares de deuses (Mai") e viventes, respectivamente. (VIVEIROS DE CASTRO,
1986: 221).
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agora, depois de recebidos na aldeia pelos anfitrides, os pescadores, travestidos de seres
subterrdneos (os proprios yakayriti), fossem "enawenecizados".

Dai em diante comecam as cerimdnias, marcadas pelo ritmo das flautas, cantos e
dancas no pétio da aldeia. Os "festeiros" nfio tocam, nfo dancam e nem cantam; sfo eles,
porém, os responsaveis pelo constante abastecimento de comida e pela manutencio das
fogueiras que iluminam o pétio e aquecem os espiritos cantores.

Vemos aqui, pois, que os homens que chegam das pescarias representam a alteridade,
os de fora, sdo metaforicamente os espiritos subterrineos, os yakayriti. Em oposicio a estes
estdo aqueles que ficaram na aldeia, os harekare, representando metonimicamente os
humanos, os proprios Enawene-Nawe.

Faco aqui um paréntese digressivo para dizer que arriscaria uma aproximacio
homogénica entre o ritual yakwa com a festa de chicha dos vizinhos — ¢ parentes lingiiisticos
— Paresi, etnografada por Romana Costa. A atividade da cacada coletiva feita pelos Paresi
equivale a pesca de barragem dos Enawene-Nawe, e o sal utilizado por estes cumpre o mesmo
papel do tabaco entre aqueles, oferecido aos que chegam como representantes dos espiritos
dos ancestrais (mais adiante trataremos com mais detalhe sobre estes "produtos™). E, se entre
os Enawene-Nawe a divisfo clénica ¢ fundamental para o funcionamento dos que saem e dos
que chegam, dos que ofertam e dos que recebem, entre os Paresi, desprovidos de clds, a
diferenca entre os parentes verdadeiros (IK) € os parentes distantes (IS) — anfitrides ¢
convidados, respectivamente —- distribuidos nas vérias aldeias, complementam a dualidade
para o funcionamento do ritual (COSTA, 1985: 167-190).

Contrariamente ao que se passa nas cerimonias voltadas aos espiritos subterrneos, os
rituais da estagfio dos espiritos celestes nunca séo marcados pelo clima de tensfio e hostilidade.
As expedicOes de pesca ¢ coleta que marcam este periodo — que coincide com o inicio das
chuvas (enchente dos rios) — tém a participagio tanto dos homens como das mulheres.
Homens ¢ mulheres, todos deslocando-se para os acampamentos distribuidos em diversos
pontos do territério. Os peixes capturados nessas expedigdes sdo entregues pelos homens as
mulheres. Na aldeia, durante as cerimoénias rituais de salumé, homens e mulheres intercalam-
se nos papéis de servidores; so denominados de wakanare e wakanalo, respectivamente.
Todos os homens podem tocar, cantar e dancgar no patio da aldeia, néo existindo, pois, nenhum

dispositivo de diferenciacio além dos de género. Durante outro momento da estagdo dos
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espiritos celestes, o ritual de kateokd, os homens oferecem grandes quantidades de mel as
mulheres que, pintadas e enfeitadas, dangam e cantam no espago ptiblico, o patio da aldeia.
Marcada, assim, a diferenga entre as estagBes rituais devotadas aos espiritos

subterrdneos ¢ celestes, vale assinalar que:

género (masculino / feminino) e parentesco (consangiiinidade /
afinidade) correspondem agui a pardmetros sécio-cosmoldgicos
Sundamentais. Neste quadro, as categorias de género sdo trazidas
para o primeiro plano quando sdo tematizadas as relacdes entre os
Enawene-Nawe e os espiritos celestes, "outros-idénticos”, durante a
estagdo do salumd / kateokd. Enguanto isso, as categorias do
parentesco € que parecem emergir quando sdo enfocadas as
interacbes entre os FEnawene-Nawe e os espiritos subterrdneos,
"outros-diferentes”, durante a estacdo do yikwa / lerohi. (SILVA,
1998b: 41)

Em resumo, podemos esquematizar o cosmos num croquis que mostra as trés camadas

habitadas pelos seres humanos e ndo-humanos, da seguinte maneira:

Onde:

A - ¢ o lugar do alto (ene), o dominio celeste e invisivel onde vivem os enore-nawe, os seres
ancestrais e consangiiineos dos Enawene-Nawe. A estes espiritos sfio celebrados os rituais
de saluma e kateokd, durante o periodo de estiagem e enchente dos rios, caracterizados
por pescarias Com venenos vegetais e anzois, a coleta de mel e os produtos agricolas das

rocas dos grupos familiares;

— ) —



B - é a camada do subsolo, onde habitam os yakayriti, seres perversos causadores da doencga ¢

da morte. Com estes espiritos os Enawene-Nawe mantém uma relagéio de alteridade, tendo
que cumprir rigorosamente com os rituais de yakwa e lerohi. Realizados durante as fases
do ciclo hidrolégico de vazante e seca, respectivamente, estes rituais exigem o
oferecimento em abundéncia de peixe e produtos agricolas: milho e mandioca produzidos
coletivamente;

compreende a superficie terrestre, intermedidria entre as camadas celeste e subterranea
onde habitam os seres humanos, os Enawene-Nawe. Af também vivem os dakoti, seres
espectrais de vida noturna € 0s atahare wayate, que moram no interior das arvores. A
estes seres os Enawene-Nawe nio oferecem nenhum ritual, limitando-se as prescrigdes
relacionadas aos atahare wayate, impostas nos momentos de sinais da sexualidade ou
periodos de fertilidade: primeiras menstruacdes, primeiras relagdes sexuais € nascimento

dos primeiros filhos.

Tomando as formas de inter-relacdes entre humanos e 0s seres cosmicos, M. Silva

registra ainda que, segundo os Fnawene-Nawe, salumi é marido de kateokd que, por sua vez

possui dois irméos, yiakwa e lerohi; ¢ eles, os Enawene-Nawe, concebem-se como

descendentes de salumi e kateokd. Assim, temos, esquematicamente:

A:,_Cg/l\ /‘\

salumi kateokd yikwa jerohi

()
.

08 epawene-nawe

Um tipo, pois, de dtomo Iévi-straussiano do parentesco, refletido no cosmos — ¢ que

representa os lagos de consangiiinidade e afinidade entre os Enawene-Nawe e 0s seres

sobrenaturais — traz para a arena social uma chave possivel e promissora da analise da relagio

Sociedade e Natureza.
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, Com base nesse esquema nativo, SILVA (1996b) a.ﬁalisa as fases do ciclo cerimonial
enawene-nawe como organizadas de formas distintas porém encadeadas, considerando tal
representagdo uma ‘estrutura subjacente aos processos de definicdo de identidades e
alteridades coletivas".

E esse esquema também que nos servird de referéncia para a compreensio dos
processos de produgdo agricola e do manejo dos recursos naturais, dando inteligibilidade aos
modos de subsisténcia. Assim sendo, as atividades de pesca, coleta e agricultura terfo sentido
quando compreendidas no contexto da dindmica sdcio-cosmolégica estabelecida pelos
Enawene-Nawe com os espiritos subterrdneos (relago de alteridade) e celestes (relagdo de
identidade), como veremos nos capitulos seguintes.

Valendo-se dessa relagdo entre os Enawene-Nawe e as personagens codsmicas,
podemos tragar um calendario geral de suas principais atividades econémicas. Esse calendério
nativo, por sua vez, compreende um ciclo anual em que suas fases € os acontecimentos
ganham significado na repeticiio. Pode ser organizado em trés grandes momentos, aqui
chamados de "estages": ydkwa, lerohi ¢ saluma/kateokd. Estas "estacSes" aparecem numa
forma seqiiencial, em que o conjunto das atividades coletivas que as caracterizam sdo
desenvolvidas a partir do dominio do espago aldeio ou no ambito dos diversos acampamentos
construidos em diferentes partes do territério em funcfio das multiplas praticas de subsisténcia.
Estes dois "ambientes", curiosamente, intercalam-se de forma que cada "estacfio" é marcada
pela alternincia entre um e outro, fundindo-se na seqiiéncia do momento seguinte. Os
Enawene-Nawe estdo, assim, revezando-se entre periodos na aldeia e periodos nos
acampamentos. Além disso, os fendmenos naturais de chuva e estiagem, de enchente, cheia,
vazante e seca dos cursos d'4gua assomam 2 sua organizacio.

Dessa maneira, yakwa, lerohi, salumi e kateokd sio mais do que nomes de
ceriméOnias rituais; constituem verdadeiras "estagBes" as quais estio aderidas as praticas
econdmicas e religiosas e uma série de atitudes de grupos e pessoas; sdo "estagdes” também no
sentido de marcadores temporais, conectando os acontecimentos numa ordem de tempo e
imprimindo o ritmo da vida social (veja o quadro 4). Fazem lembrar mesmo, mas sem
comparagbes de contetido, as estagles de outono, imverno, primavera e verdo, que sfo
marcadas néo apenas por determinantes naturais, mas que mobilizam o calendario sdcio-

econdmico: suas estruturas e seus eventos.
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Por fim, podemos concluir que a articulagiio entre as esferas cosmoldgica e
socioldgica, ancoradas pelos fendmenos naturais, por via das priticas rituais e econdmicas
desenvolvidas pelos Enawene-Nawe, apresenta-se numa série de pares de relagdes opostas ¢

complementares, a saber:

salumi e kateokd . yiikwa e lerohi

et ko

coletivas

E, portanto, atento a esse conjunto serial de oposigBes complementares que
abordaremos a relagdo Sociedade/Natureza, exibida a seguir nos diferentes modos de

subsisténeia.
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CAPITULO 2
O FAZER DOS HUMANOS

As espécies naturais ndo sdo escolhidas por
serem "boas para comer" mas por serem "boas
para pensar”.

{Lévi-Strauss)

Uma vez reconhecido o cendrio, mesmo que em termos gerais, identificado por um
sistema classificatério proprio, pelos seus indicadores materiais e pelas balizas do cosmos,
veremos que toda a pratica econdmica encontra-se ai ancorada. As atividades de subsisténcia
explicitam-se através das relagdes de parentesco pela consagiiinidade ou afinidade nos
diferentes rituais e em cada uma de suas etapas, em consondncia com os ritmos dos fendmenos
naturais.

Neste capitulo apresentaremos uma breve e geral etnografia das atividades
econdmicas desenvolvidas pelos Enawene-Nawe. Tais atividades configuram os campos da
pesca, coleta e agricultura, correspondendo ou néo a uma igual classificacfio nativa. As duas
primeiras parecem coincidir, sendo possivel visualiza-las por um conjunto composto de termos
especificos, um calendario e um corpo de técnicas. A coleta, seja de frutos, insetos, fungos e
outros, € dita especificamente como "procurar tal coisa".

Essa etnografia tem a intencfo de identificar as razfes pratica/técnica e simbdlica
manifestadas no desenrolar de cada uma das modalidades de subsisténcia. Para tal fim, serfio
objetos de atengéo, por um lado, os ambientes explorados, os periodos do ano, os fendmenos
naturais e o conjunto de técnicas utilizadas; por outro, considerar-se-a o sistema cosmologico,
os grupos constituidos e o calendario dos eventos sociais. Divisfio iluséria — mas ndo
contraditéria —, uma vez que qualquer pratica pode estar prenhe de todas as dimensOes
inseparavelmente. Uma técnica € simbolica e o simbolismo faz parte da técnica. Contudo, tal
"separacio” € nada mais que um recurso analitico.

A pesca, a coleta e a agricultura, assim como praticadas pelos Enawene-Nawe, ndo
acontecem em momentos exclusivos e separados do calendério anual. Elas aparecem de forma
concatenadas, encadeada e complementares, ainda que em determinado momento uma delas

tome conta do cenario sdécio-econdmico e de um tempo especifico do ciclo de produgdo.
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Especial atengdo serd dada & prética agricola, tratada neste capitulo de maneira mais detalbada
nos seus aspectos técnicos de produg#o e consumo.

A pesca ¢ realizada pelos Enawene-Nawe durante quase o ano inteiro, notadamente
organizada com base nos fen6menos de seca, enchente, cheia ¢ vazante dos corpos d'agua.
Cada um desses momentos — ou na passagemn de um para 0 outro — requer um conjunto de
técnicas capaz de auferir os melhores resultados na captura dos peixes. Proximos ou muito
distantes da aldeia, os locais de pesca sdo, ainda, explorados sob diferentes arranjos sociais,
em grupos maiores ou menores, de parentes proximos, unidos por lagos de consanguinidade
ou menos proximo, parentes afins, e também por saidas individuais.

A pesca ¢ também uma atividade essencial da vida ritual, onde o peixe — junto com
os produtos agricolas, e em especial a mandioca — € o alimento predileto dos espiritos, sejam
dos subterraneos ou dos celestes. E a pesca, ainda, uma tarefa eminentemente masculina.

A coleta para fins alimentares constitui-se de frutos, insetos, fungos, sal e mel. E feita
substancialmente no periodo de chuvas, entre os meses de setembro e margo, quando as
plantas e insetos produzem mais abundantemente. Contrario 4 pesca e agricultura, marcadas
por uma maior rigidez de papéis e regras, a coleta ¢ uma atividade em que participam criangas,
mulheres e homens quase indistintamente, embora aparegam recursos mais indicados a uns e
outros. Excegdio se tem a0 sal e ao mel, especialmente relacionados aos rituais e com fungdes
distintas e complementares: o sal é a via convocatéria dos espiritos subterraneos, e 0 mel
figura como o selo da diferenga social interna entre homens e mulheres.

Objeto central desta monografia, a prética agricola dos Enawene-Nawe estd centrada
na dualidade entre o cultive da mandioca e o cultivo do milho. O primeiro € feito sobre os
solos de menor fertilidade no entorno da aldeia, dinamiza as relagdes de consangiiinidade do
parentesco e simboliza, de forma singular, o universo feminino. O cultivo do milho, por sua
vez, estd voltado para as dreas mais férteis distantes da aldeia onde os Enawene-Nawe
permanecem por determinado periodo do ano em acampamentos. Sedimenta-se, em termos

das interages sociais, no compromisso entre sogros e genros, as relagdes de afinidade.
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2.1. APESCA

Os Enawene-Nawe sdo eximios pescadores, tendo conquistado uma impressionante
diversidade de técnicas que sBo empregadas em diferentes locais e momentos do ciclo
hidrolégico. A situag@io de pobreza das aguas, em termos de nutrientes, confere aos rios da
bacia Juruena uma baixa taxa da reprodugfio de peixes, uma vez que limita significativamente
a dispomubilidade de alimentos 2 vida aquatica. N&o fosse a fraca pressdo de pesca, que vem
aumentando cada vez mais com a crescente ocupagdo da regifio, os Enawene-Nawe n#o
auferiam bons resultados em suas pescarias, mesmo com seu amplo espectro de técnicas
pesqueiras. Até o momento, 0 recurso peixe tem sido capaz de manté-los como a principal
fonte protéica e, sob este ponto de vista, sustentando-os ainda na singularidade de
proscreverem a carne de mamiferos de sua alimentagfo. Uma etnografia da pesca entre os
Enawene-Nawe foi elaborada pelo bidlogo Placido Costa Junior. Muitas das informag8es aqui
apresentadas estdo baseadas em seus estudos (COSTA Jr., 1995).

Nenhuma espécie de peixe estd ausente do menu dos Enawene-Nawe, que admitern,
inclusive, o girino (larva de anuro) como "um tipo de peixe". As espécies mais comuns sfo 0s
piaus, walako (Leporinus spp), as trairas, hodore (Hoplias spp), as matrinchis, hoxikya
(Brycon spp), os tucunaré, harila (Cicla spp) e os jals, yahd (Paulicea luetkeni), de maior
porie, encontrados nas locas profundas dos rios pedregosos. Veja a seguir, no quadro 3, as

principais espécies capturadas e as respectivas técnicas de pesca.

Quadro 5. Espécies capturadas sob diferentes modalidades de pesca

Nomenclatura Cientifica Nom. indigena Nom. pepular Téenicas de captura

Brycon sp huxikya matrinchi barragem, armadilhas, anzol, arco
e flecha

Bryconops melamurus xayli-xayli lambari timbd, barragem, armadilhas,
arpio

Astyanax bimaculatus kadeha lambari timibd, armaditha, anzol, arco e
flecha

Astyanax sp kadehi lambari timbé, armaditha, anzol, arco e
flecha

Hemigrammus sp kadeh# lambari timbé, barragem, armadilha,
anzol, arco e flecha

Tetragonopterus argenteus | kanaokd culinda timb6, barragem, armadilha,
anzol, arco e flecha

Aphyocharax sp kahiehi lambari barragem

Acestrorhinchus sp makayri peixe cachorro timb¢, barragem, armadilba

Izuanodectes spilurus xayli-xavii lambari timbd, barragem, armaditha, anzol

Metynnis sp hayhi pacu-peva, pacu- | timbo

mirim
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Myleus sp kayare kase pacu-peva timbé, barragem, anzol, arco e
flecha
Mylossoma sp havyhi pacu-peva timbo
Utiouitichtys lovidorsalis kayare pacu-borracha timbé, barragem, anzol, arco e
flecha, arpdo
Characidium sp kalamaxiro taxi timbo, barragem, arpio
Apareiodon sp talaloa lambari 1imb¢, barragem, arpio
Cyphocharax spilurus hamayli sagtifru timbé, barragem, arco ¢ flecha,
arpio
Hemiodopsis sp otete bananinha timb¢, barragem, armadilha,
arpao
Prochilodus sp watala corimba timbé, barragem, armadilha,
anzol, arco e flecha
Boulengerella sp madodore peixe agulha, bicuda | timbd, barragem, armaditha, anzol
Anostomus sp Malahaloyti, aracu timbd, barragem, armadilha
walotarielari
Anostomoides laticeps walaco aracu, piay, piaucu | timb6, armadilha, anzol, arco e
flecha
Laemolyta sp malahiluti aracu, piau timbé, barragem
Laporinus friderici walaco aracu, piau timbo, barragem, anzol, arco e
flecha, arpio
Pseudanos sp kalawe — timb¢6, barragem, arpdo
Hoplerythrimus unitaeniatus | eratihu jeiu timbé, armadilha, anzol
Hoplias sp hodore traira, trairdo, lobé | timb6, barragem, anzol, arco e
flecha, arpdo
(GGymnotus sp Tirikio, iavkyare |tuvira timbo, barragem, armadilha
Eigenmannia sp kaniwalo tuvira, sarapé, peixe- | timb6, barragem, armadilha
folha
Hipopomus sp makao tuvira, peixe-folha | timbé, barragem, armadilha
Trichomycterus sp Xiatare, piolho de trajra timbo
hodorenixixa
Glanidium sp kolokoli — timbé, barragem, armadilha,
anzol, arco ¢ flecha
Rhamdia sp Kuyoko, tikirirho | mandi, bagre timbé, barragem, armadilha,
anzol, arco e flecha, arpéo
FPimelodella sp Kawekolo, — timbd, barragem, armadilha,
konokonohi anzol, arco e flecha, arpiio
Paulicea luetkeni Yaho jalt anzol
Pseudoplatystoma Kori pintado anzol
COPPUSCANS
Hoplostermum sp Etohi tamboata timbd, barragem, armadilha, anzol
Crenicichla sp Xiwtolihi, joaninha,  jacund4, | timb6, barragem, armadilha, anzol
tulawihi peixe-cachorro
Aequidens sp kunahg acard timbé, anzol
Cichla sp HRarila tucunaré timbo, barragem, armadilha,
anzol, arco ¢ flecha
Geophagus sp Dawa card, acard, papa-|timbo, barragem, armaditha, anzol
terra
Bujurguina vittata Kunahd caré, acard timbd, barragem, armadilha,
anzol, arco e flecha, arpfio

As tecnicas de pesca adotadas estdo intimamente associadas aos fendmenos pluvi-

fluviométricos da regifo: periodo de estiagem (seca e vazante) e periodo chuvoso {enchente e
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cheia). Além destes, os diversos tipos de corpos d'dgua — rios de grande, médio e pequeno
portes, lagoas e areas alagdveis — também definem qual a modalidade a ser empregada,
objetivando, assim, a maijor eficdcia da pesca. S@o utilizados anzéis (mayraytihi), arco e
flecha (okori), venenos vegetais (aykyuna), pequenas e grandes armadilhas (mata e mataxi)
e construcio de barragens (wayti).

Embora os Enawene-Nawe pesquem o ano inteiro, os periodos de maior expressio
sdo o do final da cheia e comego da vazante, entre os meses de fevereiro e abril (pesca de
barragem) e durante os meses de agosto a dezembro, o que corresponde ao periodo
intermedidrio entre a seca e a enchente com ¢ emprego de venenos vegetais, arco ¢ flecha ¢
anzol.

Construida nos rios de médio porte, a barragem de pesca é uma requintada obra de
engenharia, que consiste no fechamento parcial do leito do rio, alcan¢ando suas duas margens.
A espinha dorsal da construgdo ¢ formada por troncos de cerca de 30 cm de didmetro, vertical
e horizontalmente justapostos até acima do limite da l4mina d'4dgua. A esta estrutura sdo
entrecruzados troncos de menor difmetro e outros menores ainda, de maneira a formar uma
rede de paus entrelagados (veja figura 2). Nesta matha sfo encaixadas dezenas de armadilhas
(mata), em forma de cone (figura 3), através das quais a agua é violentamente succionada,

capturando os peixes que descem em dire¢@io aos grandes rios, dos quais os primeiros sdo

tributarios.

Figura 2 Figura 3
barragem {wayti) armadilha {/mata)




As armadilhas sfio conferidas freqlientemente e os peixes ai retidos sio
imediatamente recolhidos e acondicionados em '"raquetes”, pequenos cestos trancados
especialmente para este fim, cuja capacidade varia de um a uma dezena de peixes, conforme o
tamanho. As "raquetes” so colocadas sobre os jiraus de moquéns sob fogo constante, para
serem defumados.

Dessa pesca apenas os homens participam: adultos e criancas acima de seis anos,
aproximadamente. Eles dividem-se em grupos (denominados de yakwa) em nitmero de trés a
cinco, deslocando-se para diferentes rios. Definido o local da barragem, constréem, proximo,
o acampamento de residéncia, permanecendo ai por cerca de dois meses, como vimos no
capitulo 1. Nem todos os homens v3o para a pesca de barragem. A cada dois anos os harekare
(grupo formado por um ou mais clds) revezam-se no papel de "anfitrides" ou "festeiros”. Estes
sdo responsaveis pelas tarefas de limpeza do caminho de chegada dos pescadores, pela
colheita e produgéo de grandes quantidades de alimentos & base de produtos agricolas, pela
fabricagfo do sal vegetal, pela recepgdo dos pescadores, a manutencio dos fogos no patio e os
servicos de oferecimento das refei¢des durante as ceriménias rituais na aldeia.

Dizem os Enawene-Nawe que ndo sfo eles, na verdade, que pescam — apenas
retiram os peixes e substituem as armadithas mal sucedidas — mas os yakayriti. Logo apds a
construco da barragem, estes espiritos se corporificam nas armadilhas (mata); atraindo os
peixes para o seu interior. Eles sdo invocados através do sal vegetal (esewehi), num esquema
de troca, em que os homens tm como retorno o peixe (veja adiante mais detalhe sobre o uso
simbolico deste produto no item sal, homens e espiritos). Assim sendo, para lograr sucesso na
pesca € preciso, agora, menos habilidade técnica e mais crenca na troca estabelecida entre eles,
os homens, e os espiritos pescadores.

No final do més de abril, ja findado o tempo de descida dos peixes depois de sua
desova, os Enawene-Nawe dio fim & barragem: destroem as armages centrais, dando vazéo
normal do leito do rio, juntam os peixes integralmente desidratados e preparam o regresso. Na
chegada 4 aldeia, apds alguns dias de viagem, os pescadores s3o cerimoniosamente recebidos
pelos harekare. E-lhes oferecido o sal como retribuigdo ao peixe e inicia-se, a partir dai, o
ritual de yakwa, marcado pelo grande consumo de peixe, bolos de mandioca, mingaus e outras
bebidas & base de mandioca e milho. Esse ritual é expresso ainda pela execuclio de

instrumentos musicais e dangas.
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Outra importante modalidade de pesca € aquela com 0 uso de venenos vegetais
(aykyuna), realizada nas lagoas marginais, interligadas ou ndo aos rios, quando estes
encontram-se em seu menor volume. Os rios Camararé e Juruena sdo 0s que mais apresentam
4reas marginais alagaveis. As espécies vegetais utilizadas s&o um tipo de cipé (aykyuna —
Sefiania af. Erecta Rdlk) e a casca da arvore ketayti (4cacia af. Velutina Dc). Juntos, cipé e
casca, formam um feixe, que apds intensamente golpeado por um bastio € imerso na agua,
liberando assim uma substéncia ictiotéxica.

Quando existem, os canais de ligagdio da lagoa com o leito do rio sdo fechados com
paus ¢ palhas, e depois de repetidas imerses dos feixes venenosos, bem como do constante
revolvimento dos sedimentos e matéria organica depositados no fundo das lagoas, os peixes
comecam a dar sinal de insuficiéncia respiratéria. Ao aparecerem no limiar da superficie sdo
abatidos com golpes de fac#o (até alguns anos atrés, com bordunas) ou atingidos com flechas.

Realizada por grupos, majores ou menores, dependendo do objetivo e das dimensdes
da 4rea alagada, a pesca com venenos vegetais acontece tanto para fins da alimentagéo
cotidiana dos grupos familiares ¢ domésticos quanto para abastecer as cerimdnias rituais.
Quando para o suprimento das cerimonias coletivas, esta pesca, que acontece durante a estagdo
seca e inicio da cheia, compreendidas entre os meses de agosto a dezembro, encontra-se
associada tanto ao ritual lerohi, voltado aos espiritos subterraneos (yakayriti) quanto aos
rituais salumi e kateokd, destinados aos espiritos celestes, 0s enore-nawe.

A duracfio das pescas de aykyuna varia em tomo de algumas semanas a quase dois
meses ¢ a elas combinam as pescas com uso de anzéis (mayraytibi), bem como atividades de
coleta (frutos, insetos, mel, filhotes de papagaio etc.). Neste periodo, diferente da pesca de
barragem, toda a populagdio se desloca da aldeia para os acampamentos, muito embora apenas
os homens pesquem. Os peixes capturados e demais produtos, que foram armazenados, séo
transportados para a aldeia, onde sdo {re)processados numa combinag8o com alimentos 2 base
de milho e mandioca ¢ servidos durante as ceriménias que envolvem dancas, cantos €
execugdes instrumentais.

Seja qual for a modalidade de pesca, 0s elementos ai envolvidos sfo, pratica ¢
simbolicamente, associados ao universo masculino. Expressao paradigmatica dessa correlagdo
é a prépria composigio do corpo do homem, metaforicamente constituido pelos mesmos

recursos a ela relacionados — o anzol é a orelha, o lodo € a nuca, etc. (veja o Quadro 6). Alias,
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o inverso também € verdadeiro: foi do corpo do heréi Dokoi que se originou o mundo da

pesca, como nos conta o mito adiante.

Quadro 6. Relacio metaférica entre os elementos da pesca e o corpo masculino

Elementos da pesca Nomenclatura | Nom. cientifico das espécies Referéncias
indigena vegetais antropomdrficas
Planta ictiotoxica dalala nio identificado othos
" halulase carvocar villosum testiculos
" lululayhi ndo identificado velas
" xavhi platymiscium af. felipes benth | came do COpo
Y aikyuna serfania af, erecta radlk veias
" waho nio identificado unhas
! ketaiti acacia af, velutina dc. pele
" Iotahitanece néo identificado pele
" tayri swietenia macrophyla pele
" kasewakatata platypodium elegans vog. pele
" mata af, amaioua guianensis aubl, térax/abdome
furo do anzol. brince de tucum
corpo do anzol maraytihi orelha
armadilha de pesca mataxi. cilios
armadilha de pesca kinore. anus

Mito da pesca: wayti e aykyuna

O grande heréi Dataware ordenou ao filho Dokei que fosse pescar. Este,
entdo, pediu ao pai a sua rede mégica — que apanhava os peixes sem nenhum
esfor¢o -~ que a negou, dizendo para que usasse o arco ¢ flecha.

Assim procedendo, Dokoi dirigiu-se até a margem do rio e imediatamente
atirou a primeira flecha sobre um pacu (kayare), que apenas atingido, nadou para
0 meio do rio.

—- V4 buscé-lo, ordenou Dataware. Imediatamente Dokoi transformou-
se num peixe e foi atrds do fujdo. Durante a busca foi abordado por um cardume
de pequenos peixes: — Quem € seu pai? — Sou filho da areia. Retornaram a
pergunta, e Dokoi disse: — Sou filho das arvores. De novo, e o herdi responde; —
Sou filho das folhas e dos frutos. Assim perguntaram vérias vezes e em seguida
comegaram a mordé-lo, dizendo:

- Vocé € filno de Dataware!

Variante

Dokoi possufa uma rede magica (hiala) e com ela capturava grandes
quantidades de peixe. Precavendo-se do seu uso, solicitou ao tio paterno
Wayariokd que ndo tocasse na rede, pois ela podia causar-lhe muito mal.

Na primeira oportunidade de auséncia do sobrinho, Wayariokd comecou
a mexer na rede quando esta passou a enrolé-lo completamente derrubando-o no
chio e, apertando cada vez mais sua vitima, obstruiu sua voz, levando-o a defecar
de tanta dor.

Ao procurar por sua rede, Dokoi deparou-se com aquela cena. Apanhou
uma vara ¢ comegou a bater no corpo enredado de Wayarioké; imediatamente a
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rede desprendeu-se dele. Entio sentenciou Dokoei: — Eu te alertei, vocé néo podia
ter pego na rede. S6 eu posso tocé-la.

Consternado, Wayarioks caminhou até a margem do rio, € pegando um
objeto parecido com a peneira tingiu-o de vermelho com urucu e preto com
jenipapo. Assim feito, criou o pacu de listas pretas e vermelhas (Myleus sp).
Retornando para a aldeia disse a Dokoi: — Meu filho, 14 no porto tem peixe.
Dokoi respondeu: — Vou buscar minha rede. Nfo € preciso usar a rede, os peixes
estdo no raso, disse Wayaricks. Entfc Dokei pegou seu arco e flechas e foi para o
porto onde acertou um peixe que, junto com os outros, nadou para o meio do rio.
— Entre 14 e pegue os peixes, disse Wayariokad.

Dokoi pede para que parem de mordé-lo porque suas veias s@o 0 veneno
do cip6 aykyuna, e que todos os peixes poderiam morrer se caso ele esguichasse o
seu veneno. E completou: quando soltar 0 aykyuna, também vou sujar a dgua ¢
vocés todos vio morrer. Os peixes entdo respondem: — Se alguma muther estiver
menstruada ou se chover muito, poucos morrerdo. E se nés o devorarmos, o que

vocé pode mais nos causar? Perguntaram. — Usarei 0 meu testiculo, halulase
(também um tipo de veneno vegetal), responde Dokoi. Os peixes usam, de novo, o
mesmo argumento, dizendo: — Se alguma mulher estiver menstruada... — O que

mais vocé pode usar se caso o comermos? Dokei responde que usara seus olhos,
dalala (fruto venenoso), ao que os peixes da mesma forma argumentam, e de novo
perguntam: — O que vocé€ pode usar se o devorarmos? — Usarei minhas unhas,
wahd (veneno vegetal), diz Dokoi. Fazem a mesma observagio e tornam a
perguntar: — O que mais vocé pode usar...? Por fim Dokoi responde: — Usarei o
mata (as armadilhas da barragem de pesca). Com esta resposta os peixes sfo
tomados de um grande medo, e reagem agarrando o herdi, para em seguida ©
peixe-agulha furar-lhe a barriga, e todos levam-no para a margem ¢ o devoram
completamente. Apés refestelarem-se com a carne de Dokel, os peixes maiores,
com medo de seu pai Dataware fogem em dire¢fio ao grande rio Okamalare
(Juruena). :

Dando-se pela demora do filho, Dataware sai a procura-lo. Num pequeno
corrego, vé€ o peixinho iriro mordendo um osso e pergunta: — Onde estda meu
filho, vocé por acaso o comeu? O interrogado prontamente responde: — Nao fui
eu, foram os peixes grandes que o mataram. O herdi expulsa-o com um pontapé e,
indignado, vai até as dreas alagdveis e margens dos rios e planta ai iniimeras
drvores frutiferas. Em seguida, transforma-se no hoxikya, o matrinch& (Brycon
spp), sai ao encontro dos peixes e convida-o0s a subirem o rio, pois ha muitos frutos
e flores para se alimentarem.

Enquanto os peixes estio ocupados em comer, Dataware desce o rio €
constréi, miraculosamente — apenas arremessando os paus dentro d'dgua — uma
grande barragem, wayti; apanha lenha e faz os jiraus (uera) de defumagem do
pescado e fabrica o cesto lulate. Isso feito, retorna para junto dos peixes alertando-
os para descerem, porque o0s frutos escassearam € que a 4gua enconira-se muito
fria e j& diminuindo por falta de chuva.

Desconfiado, um peixe diz: — Esse matrincha € Dataware! Agora vamos
ser pegos e mortos, ele vai acabar conosco.
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Dataware sai de dentro d'4gua, transforma-se em humano e convida os
Enawene-Nawe para irem até a barragem para pegar 0s peixes capturados nas
armadilhas.

Alguns peixes, entretanto, conseguiram criar asas €, como o gavido,
voaram para o céu (eno), onde reproduziram-se... voltando, assim, a povoar o0s
rios.

O mito apresentado parece nos oferecer um registro de leitura da prética de pesca. Os
peixes sdo protagonistas de um assassinato barbaro do filho Gnico do grande her6i Dataware.
Como veremos em outras passagens, esta pérsonagem fundadora da génese social marca, de
um lado, a mégica do bem viver dos primeiros tempos, e de outro o aprendizado dos Enawene-
Nawe para com os desafios da sobrevivéncia.

Dokoi € enganado ¢ devorado pelos peixes e, por este motivo seu pai Dataware é
levado a empreender uma engenhosa vinganca da qual os Enawene-Nawe sio ao mesmo
tempo cimplices ¢ participes. Os peixes sdo, dessa forma, aqueles com os quais se arma a
guerra. E preciso, pois, fisgé-los, embosca-los, flecha-los, corta-los, envenena-los. E é assim
que agem os homens nas suas pescarias: fiéis representantes de Dataware.

Pensando assim, a pesca pode ser vista como uma atividade masculina nio apenas por
ser praticada pelos homens ou pela sua associacio metaférica com sua constituicdo fisica, mas
porque a guerra € um assunto dos homens; lidar com o inimigo é seu papel e dever social.
Com o peixe, através da pescaria, parece se reproduzir a relagdo com o estranho, com o de
fora, com a alteridade, com o "afim natural", como diria Descola. Aqui, o peixe toma parte da
esfera social e do jogo de intersubjetividades. O peixe nfio ¢ um recurso natural & espera do
simples ato de ser capturado por homens que tém fome. O mito, e toda a representagfo social
figurada nas diferentes modalidades de pesca, bem como ainda a sua antropomorfizagfo, nos
revelam uma ontologia da afinidade, caracteristica das sociedades amerindias.

As teorias antropolégicas recentes sobre o potencial da afinidade na Amazdnia tém
tomado 0s animais de caga (mamiferos) como seu objeto privilegiado de andlise, sejam eles
vistos como parceiros dos humanos desfrutantes de ordens sociais simétricas ou como sujeitos,
em esséncia (portadores de alma), semelhantes entre si, mas com pontos de vista — de
espécies com fendmenos fisico-comportamentais — distintos (DESCOLA, 1989, 1997 e 1998;
VIVEIROS DE CASTRO, 1986, 1993, 1996a).



Os Enawene-Nawe nfo parecem adotar, na sua relag@o com o universo da pesca, uma
visdo perspectivista, como sugere VIVEIROS DE CASTRO (1996a). Parecem situar-se fora
do modelo da dddiva — caracteristico dos Aruak do piemonte amazbnico — mas préximo do
modelo de predagdo das tribos Jivaro definido por DESCOLA (1998). Entre os Enawene-
Nawe, a pesca assume o papel que determina a equivaléncia entre afins — mais precisamente
de afins potenciais —, o mesmo status da caca em outras sociedades amazdnicas. Relagéo
oposta ¢ aquela tida com as espécies agricolas: o cultivo do milho e da mandioca como selo
das relacdes que glosam o comportamento entre afins reais e consangiifneos, respectivamente.

(Este tema serd objeto de analise no capitulo 3).

2.2. ACOLETA

Os arredores de uma aldeia sfo, via de regra, um bom lugar de coleta de frutos,
insetos, fungos, mel e outros recursos alimentares. Os melhores locais, no entanto, s#o
aqueles onde os Enawene-Nawe constréem seus acampamentos por ocasifio das pescas
coletivas ¢ das rocas de milho, quando a populacio se dispersa, diminuindo assim a pressio
sobre os recursos no entorno da aldeia. Essas atividades coincidem com o comeco da estago
das chuvas, em que tais recursos aparecem em abundéncia. (Veja o quadro 7).

Mulheres, homens e criangas, todos, participam de algum tipo de coleta. Ha alguns
que sdo especialmente coletados pelos homens ou mulheres ou pelas criangas, e outros por

qualquer um, sem distingZo.
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Quadro 7. periodo de ocorréncia dos principais produtos de coleta alimentar

ESTIAGEM | CHUVA
MAI | JUN | JUL |[AGO| SET | OUT | NOV| DEZ | JAN | FEV | MAR ABR
castanha do Brasil castanha do Brasil
d C
—
ﬁ_ bacaba
i sal vegetal
QO +
g buriti
pequi
“haljlase"
L
larvas de
3 larvas d
3 aomeros e aniro
ow vespas
3% o
o= ormigas
ED
88 cupins fungos
]
=
LU mel

Sinceramente néo saberia dizer se sfio abundantes ou nfio os produtos de coleta
utilizados como alimento pelos Enawene-Nawe. Nenhum deles aparece como uma etapa no
calendério que marca e mobiliza a todos, como acontece com as atividades de pesca e
agricultura. Nota-se, entretanto, algumas épocas em que a agitagdo é maior em torno da
procura de alguns recursos, como é o casc da castanha do brasil, tokwarese (Bertollethia
excelsa), da bacaba, waloeriki (Oenecarpus sp), do pequi, koloayri (Cariocar brasiliensis), do
buriti, esueyri (Mauritia flexuosa), e em especial do mel, maha. Formigas e cupins ¢ uma boa
diversidade de fungos-cogumelos aparecem com fregiiéncia na alimentacfio (quase
cotidianamente) durante os meses de chuva, sendo misturados com biju ou assados e cozidos.
Raramente sdo consumidos na forma in natura; todos sdo transformados, de uma forma ou de
outra. Alguns deles sdo coletados em expedicSes e outros individualmente. A maioria serve
para o consumo do grupo familiar nas refeigdes didrias ou simplesmente como petiscos; outros

sdo consumidos de forma coletiva durante os rituais, como ¢ o caso da castanha e do mel, dois
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ingredientes apetitosos nas cerimdnias voltadas aos espiritos subterrineos e aos celestes,
respectivamente.

A castanha do brasil, tokwarese, ocorre em duas épocas do ano, nos meses de
setembro-novembro, coincidindo com as expedic¢les de pesca para os rituais lerohi e salumi,
e em fevereiro-abril, na época da pesca de barragem, wayti. Nestas ocasides, os Enawene-
Nawe deslocam-se a longas distdncias para conseguir os frutos, de ocorréncia, na maioria das
vezes, fora dos limites do seu atual territério. Seu uso € especialmente adotado como
componente do helokwari, uma sopa 4 base de peixe, mandioca, milho e feijéo.

A bacaba, waloriki, ¢ abundante na regidio e sua coleta requer a subida no topo da
planta para a retirada dos frutos dispostos em belos e abundantes cachos. Os rapazes ¢
meninos costumam trepar na arvore e retirar os cachos, j4 as mulheres adultas preferem
derrubar as arvores com o machado. O fruto da bacaba, uma palmeira alta e vistosa, é muito
apreciado, e dele se fabrica um suco acinzentado, obtido da "lavagem" da polpa de seus frutos
cozidos, muitas vezes adocado com mel. Além do excelente sabor, esta bebida € tida como
excepcionalmente nutritiva.

O buriti (esue), outra palmeira de ocorréncia nas 4reas alagdveis ao longo das
margens dos grandes rios, oferece um fruto carnudo de polpa amarelo-ouro, bastante
consumido depois de ser levemente cozido. Sua coleta se d4 principalmente entre os meses de
outubro a dezembro, quando os Enawene-Nawe estdo nos acampamentos de pesca e coleta de
mel para os rituais de lerohi e salum#/kateokd. O pequi (koloayri), mais abundante nos
cerrados do Brasil Central, ocorre de forma pouco expressiva no territdrio enawene-nawe.
Coletado no chic apds queda natural, o que se dé entre os meses de dezembro e fevereiro, a
polpa do pequi é consumida apés cozimento, ¢ sua améndoa, depois de assada, é muito
apreciada, sobretudo pelas criangas. Congénere seu, o pequid, halulase (Caryocar villosum) €
também presente nessa zona de transi¢io entre o Cerrado e a Floresta Amaz0nica, embora sua
ocorréncia seja mais freqilente no ambiente de floresta. Seu consumo se d4 sob os mesmos
processos aplicados ao pequi.

A pauta de insetos comestiveis ¢ composta de duas espécies de cupins, kaserohuno ¢
hunoiri (gen. Syntermes e Nasutitermes), formigas, kaserohuno (4ia cephalotes), larvas e

pupas (corés e lagartas) de Coledpteros, Lepdopteros e vespas. Mais abundante no periodo de
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chuvas, estes insetos s3o coletados principalmente pelas mulheres, quando os homens estdo
envolvidos nas atividades de pesca ou agricultura.

Formigas — € também cupins terrestres — séo capturados com uma técnica especial,
que consiste na introdug@io de uma vara fina e longa pelo interior dos "olheiros” (as galerias
que formam seu ninho), acompanhada de um som ritmico em estacato, produzido com as
maos. O som é para convencé-las que o inimigo estd aqui fora, onde é mais facil apanhd-las,
contou-me certa vez uma mulher durante uma coleta. Agarrados a vara ou capturadas
cuidadosamente com as mios, 0s insetos sdo imediatamente mergulhados numa vasilba com
agua, onde emaranham-s¢ uns aos outros em tufos, tornando-se inofensivos ao coletor.
Assentados num prato de cerimica, sfo tostados ao calor do fogo e assim, crocantes, sdo
verdadeiras especiarias para as criangas que os comem durante todo o dia; podem também ser
socados 1o piléo, onde sfo transformados numa pasta comestivel. Os cupins de ninhos aéreos,
as larvas e pupas diversas, sio empacotadas em folhas ¢ cozidos ao calor do fogo; os fungos,
por sua vez, sdo ferventados em agua. Os Enawene-Nawe alimentam-se de quase uma dezena
de espécies diferentes destes.

O sal vegetal (esewehi) e 0 mel (maha) sio dois produtos da coleta que se
complementam nos campos da representacio sécio-cosmoldgica. O sal € um recurso escasso
de fina manufatura e producdo muito limitada. Consumido numa forma de "alimentagio
simbélica", ele é excepcionalmente eficaz como invocativo dos espiritos subterrneos. O mel,
por outro lado, ¢ um alimento abundante, explorado durante boa parte do ano e utilizado
durante os rituais voltados aos espiritos celestes, mobilizando a parceria entre homens e

mulheres no interior da dinfmica social.

2.2.1. O sal e o mel: dois sabores, dois sentidos

O sal vegetal (esewehi) é um produto obtido de vérias plantas silvestres,
especialmente de algumas palmeiras. Segundo os Enawene-Nawe existem cerca de dez
espécies diferentes que podem ser utilizadas para a fabricago do sal, que ¢ o resultado da
combinagio de duas ou mais delas, processadas da seguinte maneira: apOs cortada, ateia-se
fogo na planta, no proprio local, e depois de completamente queimada recolhe-se suas cinzas.
Feito isto, e agora j4 na aldeia, da-se seguimento ao processo, que consiste no adicionamento

de agua as cinzas — depositadas num pequeno cesto de palha forrado com folhas — obtendo-
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se dai um liquido escuro, que € escoado numa panela de barro ou aluminio e levada ao fogo
para ferver até que se evapore toda a 4gua. Sob ininterrupta mexedura chega-se ao sélido, que
é o sal”’,

O sal € um ingrediente utilizado somente por ocasifio das cerimdnias relacionadas a
estagdo dos espiritos subterrdneos, nos rituais yikwa e lerohi. Durante as expedicdes de
pesca, 0s homens que permanecem na aldeia (harekare), so os responséveis pela fabricacio
de grandes quantidades de sal, que serd oferecido aos pescadores no momento da sua chegada,
como retribuigdo ao peixe defumado. Ofertado a cada um dos homens que chegam, o sal é por
eles simbolicamente consumido e em seguida recothido para ser adicionado aos alimentos 2
base de mandioca, milho e peixe, servidos durante as cerimdnias no pétio da aldeia.

A coleta do mel, por sua vez, é realizada durante o ano inteiro, podendo estar ou ndo
associada a outras atividades econdmicas. Além da busca cotidiana, o mel é coletado por
expedi¢des masculinas durante o perfodo de atividades relacionadas aos rituais de
salumi/kateokd, destinadas aos espiritos celestes, que acontecem, comumente, entre os meses
de setembro a dezembro.

Assim que extraido, o mel ¢ levado para casa e entregue, pelo homem, 4 sua esposa®.
Na forma in natura ou misturado & 4gua, ele € consumido no dia a dia por todas as pessoas.
Vejamos agora 0s contextos em que aparecem o sal e o mel e como eles articulam universos

distintos e complementares da vida social dos Enawene-Nawe.

Primeiro ato:
sal - homens e espiritos

J4 a partir do més de janeiro os Enawene-Nawe comecam a se preparar para a pesca
de barragem (wayti), preocupando-se, principalmente, com a extragdo da casca usada como
estrutura central das armadilhas (figura 3, neste capitulo), levada nas viagens. Para essa
pescaria, todos os homens — criangas acima de seis anos, aproximadamente, costumam

acompanhar — com exce¢o dos harekare (os "festeiros" do periodo), dividem-se em grupos

% Vale lembrar que a fabricagio € o uso do sal vegetal ¢ registrado por vérios etndgrafos das sociedades sul-
americanas {cfe. LEVLSTRAUSS, 1987: 33; KERR, 1987: 164; CARNEIRO, 1987: 52 - Suma Etnolégica).
Processo idéntico ao dos Enawene-Nawe, o sal vegetal ¢ também obtido pelos Rikbaktsa, seus vizinhos ac norte.

' £ cornum entre os homens dizer que o mel faz lembrar a vagina - ao comentarem do bom sabor de um mel

revelam.: akositi ikyari (parece com a vagina). Esse sentido impresso ao mel ¢ analisado, dentre outros autores,
por VIVEIROS DE CASTRO (1986} ¢ LIMA (1596).
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de trés a cinco e deslocam-se para diferentes rios de médio porte, como o Olowina, o rio
Mutum, Joaquim Rios, e outros, onde constréem acampamentos, permanecendo por dois
meses, entre fevereiro ¢ abril.

Na vespera ou na madrugada do dia de partida, alguns homens do grupo de harekare
saem de casa em casa, anunciando a viagem e lembrando da importancia do sal. Entregam-no,
embrulhado em pacotinhos de folha, a cada pescador: leve o sal para a barragem e dé para os
espiritos 'chuparem'; a0 que o recebedor responde: os yakayriti vao gostar e eu vou trazer
bastante peixe.

Assim que chegam aos locais onde construirio as barragens, um representante de um
cla coloca o produto no chio e, voltando-se para um outro homem, que ali representa os
espiritos subterrdneos, num jogo do Mesmo e do Outro — dizem que o yaKayriti posiciona-se
atras da pessoa, olhando para o outro sobre seu ombro —, fala:

Aqui estd o sal para vocés chuparem como troca pelo peixe que nos
queremos pegar nas armadilhas. Todos nds, os Enawene-Nawe,
Jaremos as armadilhas para que vocés conduzam os peixes para

dentro delas. Quando os capturarmos, temos peixe ndo para nés, mas
para vocés, que muito os desejam.

O sal ¢ imediatamente consumido pelo representante dos espiritos € a partir dai estd
"autorizada" a construgéio da barragem. Ele (o yakayriti) chupa o sal e ndés ndo morreremos,
enfatiza o informante.

A origem do sal € contada no mito que diz que nos primeiros tempos o herdi
Dataware se dava apenas ao trabalho de recolher o sal, guardado ao pé de uma palmeira por
uma cobra surucucu. Esta, a0 ouvir dizer que o sal seria levado para os espiritos, na ceriménia
de yakwa, imediatamente desenrolava-se do tronco, ficando ali préximo apenas a observar o
seu recolhimento. Ao retornar ao encalgo da 4rvore, a cobra assistia ao progressivo actimulo
do sal. Certo dia, Wayariokd, irméo de Dataware, pensou: — essa ndo é a melhor forma
para se conseguir o sal, vou cortd-la... — Imediatamente o sal entrou no interior da planta.
Vendo a palmeira derrubada, Dataware entio perguntou ao irm3o onde se encontrava o sal, ao
que lhe respondew: — O sal entrou no tronco da drvore, eu a cortei e coloquei fogo nela.
Dataware e sentenciou: — Vocé agiu mal, muito mal. Foi a partir dai que os Enawene-Nawe

passaram a procurar as arvores na floresta e a se darem ao minucioso trabalho de manufatura
do sal.
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Segundo ato:
mel - homens e mulheres

A abelha é um dos recursos naturais de maior diversidade conhecido e manejado
pelos Enawene-Nawe. S8o dezenas de espécies que ocorrem na regifio, classificadas de acordo
com a sua morfologia, o local e estrutura de seus ninhos, pelo comportamento apresentado —
se agressivo ou nfo e qual a caracteristica da agressividade — pela quantidade e sabor do mel

produzido etc. O quadro 8 traz uma pequena mostra da diversidade de abelhas sem ferrdo

manejadas.

Quadro 8. Espécies de abelha sem ferrdo manejadas pelos Enawene-Nawe®

Nomenclatura cientifica Nom. indigena Observacoes

Tetrdgona clavipes kayalakase abetha agressiva, mel azedo.

Tetragona aff. Dorsalis abelha décil.

Tetragona goettel tahadedoya abelha ddcil, mel bastante doce.

Tetragonisca angustula yolotare produz pouco mel, muito apreciado pelo
sabor. faz ninho em troncos no chio,

Scaptotrigona bipunctata nio grafado (ng)

Scaptotrigona sp (1} ng

Scaptotrigona sp (2) lorese mel pouco acide, muito saboroso.

Scaptotrigona (3) lorese abelha agressiva, mel ligeiramente 4cido.

Trigona dallatorreana irikayti abelha ligeiramente agressiva.

Trigona branneri tah6ho pouca produgfio de mel, ndo muito
apreciado.

Trigona cilipes pellucida ng pouca produciio de mel.

Trigona truculenta yamayriri abelha bastante agressiva. nfo produz
mel.

Melipona quinguefaciata koretosero

Melipona seminigra abunensis ng abelha décil, cujo mel ¢é doce e

" jcristalino.

Melipona illustris ng

Melipona schwarzi ng

Plebeia sp ng abelha mansa, mel 4cido, pouco
saboroso.

Scaura latitarsis ng

Frieseomelitta trichocerata ng

Duckeola ghilianii kulata abelha mansa, mel pouco doce.

Geogrigona mattogrossensis waykiwiine mel bastante doce,

* A coleta das abelhas se deu nos meses de setembro e novembro de 1993; fevereiro, margo, julho, outubro e
novembro de 1994. A identificagfo cientifica das espécies foi feita pelo entomologista Dr. Orlando Sales Junior,
professor do Departamente de Fitotecnia ¢ Fitossanidade da Faculdade de Agronomia e Medicina Veterindria da
Universidade Federal de Mato Grosso.



Aleém daquelas coletadas para identificagio, muitas outras foram citadas, somando-se
ao todo cerca de sessenta espécies diferentes, todas do género Meloponidae, conhecidas como
abelhas sem ferrfo ou abethas silvestres. A origem das abelhas sem ferrfio ¢ relatada num mito
que diz que todas as abelhas moravam numa tnica 4rvore alta e robusta, ¢ a partir daf se
dispersaram por toda parte”. As espécies do género Apis, denominadas de tolelori foram, por
sua vez, doadas pelos espiritos celestes, enore-nawe, a um dos xamas.

No campo da coleta, 0 mel é um dos produtos naturais mais apreciados pelos

Enawene-Nawe; tudo o que se prova de saboroso é comparado ao mel: maha ikyari!

igual
ao mel — costumam dizer. Coletado no decorrer de quase todo o ano, o mel s6 ndo aparece
nos meses secos de maio e junho. Sua coleta ¢ feita tanto no dia a dia, por qualquer homem,
como em determinadas épocas do ano, no Ambito das atividade rituais de salumd e kateokd,
voltadas aos espiritos celestes. Para esta modalidade, a populaggo se divide em quatro ou mais
acampamentos diferentes, habitando e explorando regiGes distintas do territorio, Por um
periodo de aproximadamente trinta dias.

Nunca muito distantes de uma fonte de 4gua, as colmeias estdo quase sempre
localizadas nas matas ciliares, e s3o nestes locais que os Enawene-Nawe estio mais atentos a
perscrutar os insetos. Uma vez encontrado o ninho e identificado o tipo de abelha, a agfio
seguinte € o corte da 4rvore®*. Para a extracdio do mel € necessério a abertura do tronco que
consiste de cortes transversais ¢ laterais ao longo do ninho. Retiram-se dai as estruturas que
contém os filhotes (larvas e pupas) descartando-os; os favos sio depositados nas vasilhas ou
simplesmente espremidos com as mdos. O mel retido e/ou escorrido no miolo do tronco &
retirado com o auxilio de uma "esponja” feita de folhas, maceradas, de alguma palmeira. Ao
identificar a abelha rainha, o coletor costuma esfrega-la sobre os olhos, acreditando tratar-se

de um gesto que o dotara de uma visdo mais agugada para enxergar novas e mais colmeias.

5 Qutras espécies foram apenas indicadas pelo nome: Ahetelotane, diaydihi, dorieri, ekate, etehare, hawa,
hitiwane, hulayxua, haralakayti, ihuno, imerokwa, irewane, kahayto, kawayariro, kahenekase,
kahGarimani, kahuodoyda, kalomane, kawa, kawayariro, kokwi, layrihi, lokorihi, loleylala, losewirara,
mayri, natawane, talaxawayri, talokixita, tariwase, tawowene, tayrikeytowa, wareware, wawixi,
wilalakowri, woyawayoke, yawaloeta, yolodoata.

# Conforme pude observar em campo, as colmeias quase sempre estavam instaladas em drvores de grande porte e
no alto.
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Completamente destruido, o ninho é, assim, abandonado. Para a coleta do mel das espécies do
género Apis, os Enawene-Nawe fazem uso do fogo.

Na busca coletiva do mel, os homens se dividem em pequenos grupos de trés ou
quatro pessoas, e logo apés o nascer do sol saem "rastreando” a mata. Com um cesto nas
costas, sustentado pelo ombro, carregam facdo, machado, cabacas e panelas; a observagédo
paciente das arvores € a primeira preocupagio. As mais grossas e velhas, preferencialmente as
que alojam ninhos de cupim — indicadores de troncos ocos — sdio as preferidas para
averiguagio. Um toque com as “costas” do facdo no tronco é sempre um bom auxilio para
fazer sair e agitar as abelhas, facilitando sua identificagéo. Outro bom indicador é o conhecido
xokwi, um passaro mindsculo e avido consumidor de insetos, cuja cor se confunde com o
verde denso do matiz florestal. Ao ouvi-lo cantar, o coletor dirige-se para o local onde quase
infalivelmente ha presenca de abelhas. Dizem que o seu canto — traduzido como estd aqui! —
denuncia a presenga das abelhas, uma vez que ele se beneficiara da grande agitago desses
insetos apds concluida a coleta do mel.

Os dias ensolarados sfo ideais para a coleta, quando séo encontradas, em média,
quatro colmeias ativas — de abelhas sem ferrio — com rendimento de dois a trés quilogramas
do produto por jornada de aproximadamente cinco horas de trabalho. A coleta do mel
acontece, geralmente, concomitantemente as pescarias de anzol nos rios e cOrregos proximos
dos acampamentos. Neste periodo, a alimentagéo ¢ basicamente composta de mel e peixe e,
em menor escala, de produtos da coleta de frutos e insetos. Os Enawene-Nawe costumam
adicionar 4gua ao mel, obtendo uma solugéo (hidromel) denominada de mala. O mel serve
também para adogar outras bebidas e acompanhar alguns frutos, especialmente o buriti.

Armazenado em grandes cabagas ou recipientes plésticos, o mel €, primeiramente,
recothido nos acampamentos ¢ transportado para a aldeia. Ai é consumido durante o periodo
das ceriménias rituais de salumd e, mais especialmente, do kateokd. Com excegfio deste
ltimo, que acontece de dois em dois anos, € por um tempo breve, todos os outros sio
dominados por aparigdes masculinas, que mantém os fogos acesos, oferecem comida, tocam,
cantam e dancam. As cerimdnias de Kkateokd sdo organizadas pelas mulheres, que se
apresentam publicamente cantando e dangando no patio da aldeia.

Acontece, ainda, nesse momento, de um ou mais grupos de homens sairem para

coletar mel ¢ depois de dois ou trés dias apareceremn, subitamente, na aldeia. Besuntados pelo
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corpo inteiro, chegam fazendo alarido, salpicam mel pelas casas e pessoas com uma "brocha”
feita de folha de palmeira e correm atras das mulheres, agarrando e lambuzando-as com o
produto apicola. Inspirado no classico exemplo Araweté, Marcio Silva vé& peste evento, o
simbolismo do mel em contraposi¢do ao mingau definindo-os, respectivamente como o "muco
vaginal masculino” e o "sémen feminino". Assim expressa o autor sobre o ritual de kateokd:

Com a volta dos homens & aldeia, tematizam-se a complementaridade

e 0 equilibrio sexual. Nessas ocasibes, os homens trocam mel, "muco

vaginal masculino" — produzido pelos homens para as mulheres, —

por mingau, "sémen feminino” — produzido pelas mulheres para os

homens. (...} Por outro lado, a analogia entre o mingau e o esperma é

igualmente evidente, sustentada pela cor e consisténcia dessas duas
substdncias. (SILVA, 1998a: 170)

Epilogo:
o mel e as "cinzas"

Como vimos, nos tempos miticos — de indistingdo ontologica entre Sociedade e
Natureza — o sal era um "produte natural” que os Enawene-Nawe simplesmente coletavam,
passando a ser um recurso de manufatura laboriosa. Obtido por um complexo processo de
transformagdo — incineragdo, decocgfio, filtragem e desidratagio — o sal €, nos termos
lévistraussianos, a imersdo da cultura na natureza. O mel, por outro lado, é talvez o tnico
produto consumido pelos Enawene-Nawe na forma in natura: por conseguinte, a investida da
natureza na cultura. E exatamente essa combinacio de interferéncia mitua que assinalou Lévi-
Strauss em "Do mel as cinzas":

O mel e os modos pelos quais ele é buscado e consumido constituem
uma espécie de emergéncia da natureza na cultura. Inversamente, o
tabaco — que é 0 meio de comunicacdo com o mundo sobrenatural e
que ¢ utilizado para convocar os espiritos — corresponde a uma

manifestacdo da cultura no préprio seio da natureza. (LEVI-
STRAUSS, 1986: 57)

Poderiamos sugerir que entre os Enawene-Nawe o tabaco tem seu substituto no sal —
talvez 0 mesmo produto que cumpre o papel das cinzas em varias outras sociedades
amerindias onde o tabaco ¢ ausente. Vale relembrar, primeiramente, que o sal é uma cinza,
conforme descrito antes, € ¢ tabaco, por outro lado, nfio existe entre os Enawene-Nawe, ¢

nunca existiu segundo contam. J4 para os Paresi, préximos geografica e culturalmente destes,
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o fumo (atualmente o cigarro industrial) é utilizado com funcgfio semelhante a do sal entre
Enawene-Nawe (cfe. COSTA, 1985: 170-192).

Dessa forma, a passagem da natureza 4 cultura, através do mel e das cinzas, como
trago invariante na andlise dos mitos sul-americanos por Lévi-Strauss, aparece aqui vivificada
na encenacdo do ritual de yikwa. Em outros termos, enquanto o sal é um recurso usado como
clave da comunicagdo entre homens e espiritos, os Enawene-Nawe e os yakayriti, o mel é o
produto que dinamiza a relagdo entre homens e mulheres. Mesmo durante as cerimdnias em
que o mel estd associado aos espiritos celestes, o seu roteiro segue o fluxo masculino-
feminino, uma vez que tais seres séo tidos como consangiiineos dos Enawene-Nawe.

Nas encenagdes rituais relacionadas aos yakayriti, os atores sdio divididos entre os
homens "anfitriGes" (harekare) e os pescadores (chamados de ydkwa). Apenas estes tltimos
cantam e dangam no patio da aldeia. Inversamente, nos rituais devotados aos seres celestes,
(os enore-mawe), as cenas sfo representadas por homens (designados de wakanare) e
mulheres (wakanalo) alternando-se nos papéis de oferecedores e recebedores de servicos e
alimentos: relagdo, portanto, entre iguais. Homens e mulheres, ainda, intercalam-se nas
dangas. Assim, o sal e o mel s#io dois recursos de oposigio nfo apenas de sabor, mas na
dualidade social externa, entre a sociedade e 0 mundo dos Qutros (os yakayriti), e interna,

entre protagonistas masculinos e femininos.

2.3. A AGRICULTURA

Masenekwa ¢ o termo utilizado pelos Enawene-Nawe para designar uma roga =,
Este, no entanto, € emprestado dos Paresi, de mesma familia lingiiistica e vizinhos ao sul do
seu territério. A expressdo original, e mais apropriada para nominar, tantc uma area aberta
para cultivo quanto a prdpria area ja cultivada, é hetalayti.

Se masenekwa ou hetalayti referem-se a qualquer area agricultivel, sfo os termos
ketekwa e koretokwa, por sua vez, que qualificam a area cultivada, que identificam o “tipo™
de roga. Os Enawene-Nawe estabelecem uma clara distingo entre roca de mandioca,
ketekwa (kete: mandioca, kwa: lugar), e roga de milho, keretokwa (koreto: mitho, kwa:

lugar). A primeira localiza-se no entorno da aldeia, em &reas de solos arenosos e bem

B 0 termo roga seré aqui utilizado para qualificar 2 4rea ja aberta e cultivada. A palavra rogada serd referida
como o ato de rogar, cortar a vegetagio mais tenra no ato da abertura da érea para cultivo.
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drenados, num ambiente ecolégico compativel com os critérios para a instalaciio e
permanéncia de aldeia. A roga de mitho, por sua vez, estd localizada em éareas distantes da
aldeia, nos solos mais férteis do territério, onde os Enawene-Nawe constrdéem residéncia
temporéria durante o periodo de seu cultivo. A diferenga revela-se, ainda nas técnicas de
producdo e nos perfodos de sua execugdo, bem como nas associagbes destas com outras
atividades do calenddrio anual.

No &mbito das relagdes socais, a roga de mandioca articula o grupo familiar, e a de
milho mobiliza os grupo doméstico. Ambas encontram-se, ainda, relacionadas as categorias
fundamentais do parentesco, consangitinidade e afinidade, respectivamente, como veremos no
capitulo seguinte,

Embora a distingdo entre ketekwa e koretokwa tenha como referéncia as culturas da
mandioca ¢ do milho, respectivamente, ¢ no interior dessas rogas que se encontram cultivadas
todas as plantas domésticas conhecidas pelos Enawene-Nawe. Dessa forma, o modelo de
agricultura baseia-se numa clara disting#o entre o cultivo do milho distante da aldeia, em solos
mais férteis, do tipo kiero na classificacfio nativa, e o cultivo de mandioca ao redor da aldeia,
com predominio de solos mais pobres (dotero). Este modelo combina-se, ainda, com a
instalagdo de aldeias em ambiente onde se pode plantar, promissoramente, a mandioca, mas
que ndo depende necessariamente das melhores 4reas agricultaveis, preferenciais para o
plantio do milho.

Lancando méo de um corte das imagens de satélite que cobrem o territério dos
Enawene-Nawe, como recurso da argumentacfio acima, podemos visualizar melhor os locais
de concentragdo das 4reas exploradas, nos dltimos doze anos, para o cultivo da mandioca e do
milho. A primeira projegéo € uma sec¢fio longitudinal que mostra os dois tipos de ambiente
claramente definidos pelas cores vermelho-rosa e verde, cerrado e floresta, respectivamente.
Os dois quadros abaixo sdo projecSes da imagem anterior em forma de zoom, destacando as
dreas em torno da aldeia (tridngulo vermelho), no curso médio do rio Iqué, explorada com
rogas de mandioca (pequenas manchas em vermelho-rosa mais vivo, descontinuas e
geometricamente mais definidas); e a regifio Irewakwa, concentradora das nascentes do rio
Canoas, distante cerca de 25 km da aldeia, que tem sido explorada nos tltimos anos para o

cultivo do "milho fofo" tradicionalmente conhecido.
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As atividades agricolas no periodo de um ano para as culturas da mandioca ¢ do
milho também marcam a distingdo: as rocas de milho, em tempo mais concentrado, sdo feitas
ap6s as rogas de mandioca. Na Figura 4 esta distribui¢do esta representada pelas principais
etapas do ciclo agricola: broca, derrubada, queimada, plantio, replantio e colheita. A broca
constitui-se da eliminacio da vegetagfio mais fina, e a derrubada & o corte da vegetagdo de

grande porie.

Figura 4 - Ciclo agricola anual - roga de mandioca e roga de mitho
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{*) A partir do 8° m&s a mandioca ¢ colhida e replantada quase que diariamente durante 0 ane inteiro.
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2.3.1. Ketekwa

Como vimos, os solos no entorno da aldeia sfio explorados para o plantio da
mandioca. Claro que as terras mais férteis sfo também indicadas para o seu cultivo e mais
claro ainda € que nem todos os tipos de solos presentes no territério enawene oferecem as
mesmas possibilidades para o seu bom desempenho. O fato € que pelas condi¢des naturais de
estoque no proprio terreno plantado e a facilidade do transporte das raizes — corroborados
pela sua baixa exigéncia nutricional — a mandioca € preferencialmente cultivada nas
proximidades da aldeia, onde predominam solos menos ricos em termos de fertilidade,
classificados como dotero — e inseridos na categoria nativa de paisagem (mais abrangente)
amasekohi, conforme caracterizamos no capitulo 1.

Poder-se-ia dizer entdo, por este motivo, que o cultivo da mandioca ¢ um distintivo da
adaptacdo dos Enawene-Nawe ao meio hostil da terra firme? Ou que esta € a espécie mais
importante de sua agricultura por estar diretamente associada ao padrio de residéncia como
bem sugere Betty Meggers (1954: 807 e 1977: 132)?. Seguramente nenhuma sociedade
amazdnica optaria por realizar qualquer atividade agricola distante de sua aldeia se as
condigdes proximas sfio favordveis. O milho, ou melhor, as rogas de milho, sdo téo
importantes para os Enawene-Nawe quanto suas rogas de mandioca — aliés, no que toca as
condicBes ambientais, aquelas encontram-se nos methores solos do territério, onde a mandioca
ou qualquer outra espécie, satisfatoriamente se desenvolveria, mas que ndo € ai plantada.
Como j& vimos, moradia e solos férteis ndo sfo dependentes entre si — muito pelo contrario,
pois a localizagdo de uma aldeia combina com a proximidade da mandioca ¢ a distancia das
melhores areas agricultaveis, exploradas com o plantio do mitho.

Convencido da eficdcia técnica do pensamento agricola dos indios da Amazdnia,
Protasio Frikel mostra um esquema paradigmaético da combinag8o de aldeia e rogas entre 0s
Munduruku. No seu esquema, a aldeia ocupa, geometricamente, o centro de uma perfeita
circunferéncia, constituida de rocas de tubérculos por todos os lados (FRIKEL, 1959: 28).
Entre os Enawene-Nawe, as rocas de mandioca sfo instaladas nas proximidades da aldeia, mas
sempre mantendo uma faixa de vegetacio natural entre elas. Esta por¢fo de mata constitui,
dentre outras utilidades, o lugar das necessidades fisiologicas, definidos por curtos caminhos a
partir dos fundos de cada maloca. E esta faixa, também, o local de estoque do combustivel

vegetal, cotidianamente recolhido para a manutenco das lareiras e cozinhas no interior das
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residéncias. Algumas rocas podem estar apenas a algumas dezenas de metros, outras podem
estar a alguns quildémetros ou do outro lado do rio que margeia a aldeia.

As formas das rogas enawene-nawe nio obedece nenhuma ordem geométrica definida
a priori, contrastando, assim, com o padréio da aldeia, onde as casas, oblongas, obedecem um
rigido esquema circular, com posicdo espacial definida para cada uma. A tnica roca que
possui um local, tamanho e forma mais ou menos estabelecidos ¢ a roca coletiva (ydkwa
kete), cujo objetivo é o abastecimento dos rituais (yakwa e lerohi), relacionados aos espiritos
subterrineos, como veremos no capitulo 3.

A escolha de um local para a implantag&o da roca de mandioca ¢, via de regra, feita
pelo chefe do grupo familiar. A tinica preocupagdo para com a roga de mandioca limita-se &
escolha de um local que apresente relevo plano e solos bem drenados, que evite o
apodrecimento das raizes, uma vez que o ambiente nas proximidades da aldeia €, em geral,
uniforme em termos de suas caracteristicas de solos e vegetagdo. A érea preferida € aquela de
vegetagdo virgem, muito embora eles cultivam em locais de vegetacdo secundaria, j4 aberta
enl anos anteriores: o retorno i regido do Iqué, conforme identificamos anteriormente, para a
reconstrugdo de aldeias, e consequentemente o seu uso agricola, € um exemplo dessa situac8o.

De um modo geral, uma 4rea escolhida por alguém para o cultivo da mandioca quase
nunca encontra-se isolada. As rogas sio implantadas préximas umas das outras, o que significa
dizer que o desmatamento para o plantio ¢ quase sempre feito em conjunto. Assim, uma roga
s6 pode ser, de fato, identificada e delimitada pelo seu dono, s6 depois da queimada.
Acontece, também, de alguém escolher um terreno que permita a sua ampliacdo a cada ano ou
a cada abandono da roga anterior; isto ¢, nem sempre uma 4rea escolhida é completamente
aberta no primeiro ano de cultivo, ficando, assim, uma reserva para extensio da area plantada
a cada novo periodo agricola.

Cada grupo familiar possui cerca de duas rogas, medindo cada uma, em média, 4.000
m’. Este é o tamanho suficiente para o consumo de uma familia nuclear no periodo de um ano,
até a colheita da proxima roga.

Além das rogas familiares, os Enawene-Nawe possuem uma roga de mandioca feita
coletivamente, que serve tmnica e exclusivamente para o abastecimento das ceriménias nos
rituais de ydkwa e lerohi. Renovada a cada dois anos, esta envolve a participacdo de todas as

pessoas, homens e mulheres, e possui local definido para sua instalagdo durante o tempo de
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permanéncia dos Enawene-Nawe numa mesma aldeia. No planejamento de uma aldeia,
reserva-se uma faixa de terra agricultdvel ao longo das margens do caminho que liga esta ao
porto principal do curso d’4gua navegavel mais préximo (confira croquis no capitulo 1). E ao
longo desta faixa que plantam a mandioca, em 4reas de aproximadamente 5 ha cada roga,
cumprindo um rigoroso calendério, em que homens e mulheres desempenham distintos papéis
nas varias etapas agricolas. Internamente, a roga coletiva é dividida em parcelas, que
correspondem ao numero de pessoas adultas do grupo responsivel pela sua manutencio
(harekare) durante o periodo de dois anos consecutivos (esta questdo serd discutida mais
detidamente no capitulo 3).

O calendério agricola tem inicio exatamente com o cultivo da mandioca. A roga
coletiva ¢ a primeira a ser implantada e, logo apés a identificagio do local, todos os homens,
com excegdo do grupo de harekare, empenham-se na abertura do terreno. Munidos de foice e
facdo, executam a broca ou rogada (hasaykyakataeta), que consiste no corte da vegetacdo
mais tenra e em seguida, com o uso do machado, fazem a derrubada (hetokwazﬁ), o abate das
arvores grossas. O tempo gasto para a conclusfo destas etapas nio ultrapassa duas semanas, e
uma vez cortada, a vegetagio € deixada em repouso por aproximadamente dois meses, quando
entdo € queimada (kera).

Apés ser queimada, essa roga ¢ abandonada até o préximo ano, quando, no mesmo
periodo — més de maio — € novamente desmatada e queimada e ainda submetida 2
eliminagdo dos tocos, que juntamente com os galhos que restaram, sio requeimados (coivara),
por fim di-se o plantio. Dessa forma, os Enawene-Nawe mantém duas rogas coletivas de
mandioca a cada ano: uma em plena atividade e a outra apenas com o terreno preparado. Com
o término da primeira, a segunda j4 se apresenta no ponto de colheita. Um ano depois, os
mesmos harekare executam o corte e queima da vegetacio, ficando as tarefas posteriores, de
destoca, coivara ¢ plantio por conta n3o s6 dos homens, mas de homens e mulheres em
conjuiito.

Uma vez pronta a roga coletiva, ¢ a hora de se fazer as rocas familiares. Depois do
corte da vegetac@o natural, esta € deixada em repouso por alguns dias até o momento em que

se percebem as melhores condigdes climéaticas para a sua queima, realizada num dia guente

* hetokwa ¢ um termo também utilizado pelos Enawene-Nawe para designar os movimentos durante uma
relag@o sexual: a agBo do corpo e dos bragos no uso dz foice, somada ao preparo e semeadura do terreno, parece
completar a fertilizagdo da terra, assim como se fecunda pelo ato sexual.
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com vento soprando forte. Caso a vegetacdo nio tenha sido destruida a contento, faz-se a
coivara e, com alguns paus ainda fumegando pelo terreno, tem-se inicio o plantio das manivas
de mandioca,

Usando enxadfio, os homens fazem o plantioc em matumbos (kete ihanayri),
monticulos de terra fofa, onde sio introduzidas as manivas: toletes de haste da planta com
cerca de 50 cm de comprimento. Cada matumbo recebe trés manivas enterradas até ao meio,
todas voltadas numa mesma direcio. Para os Enawene-Nawe sua técnica de plantio da
mandioca € ideal porque propicia a formaggo de raizes grandes e grossas ¢ plantas altas ¢ bem
folhadas, dada a exposicio das gemas das manivas.

Vale lembrar que o emprego do matumbo € uma pritica entre véarios povos da
Amazénja”, da qual se valeram Louk Box e Barbara Box-Lasocki para defender a tese de ser
esta uma estratégia utilizada para livrar-se de solos mal drenados (BOX & BOX-LASOCKI,
1982: 9). O que nio € o caso aqui em questdo, pois, como vimos, o cultivo da mandioca ¢ feito
em solos profundos e bem drenados, o que ja favorece o bom desenvolvimento das raizes da
mandioca. Além da raz&o pratica do bom rendimento que propicia as raizes, o matumbo é um
recurso justificado pelo pensamento mitico, encontrado na origem da planta. (Discutiremos
esta questdo mais detidamente no capitulo 3).

Os Enawene-Nawe cultivam dois fipos de mandioca: a mansa (doce ou ndo venenosa)
e a brava (amarga ou venenosa)®®. A técnica de plantio € a mesma para ambas, mas a quase
totalidade de uma roga é cultivada com mandioca brava (kete) — apenas algumas do tipo
mansa (mamalakari) sfo plantadas dispersas pela roca, representando, entretanto, uma
percentagem insignificante. Aquela é preferida pela grande diversidade de modos de preparc
de alimentos que possibilita, destacando-se o biju, xixi, um bolo de massa seca ¢ assada em
prato de cerdmica; a cerveja de baixa fermentacio (oloyti), bebida intensamente fervida e
usada cotidianamente em substituicdio a dgua; o mingau ketera, feito da fécula da mandioca
combinada com a farinha de milho; a sopa holokwayri, obtida da combinacfo de fécula,
milho pilado, fava e peixe. Além destes, compdem ainda o menu a base de mandioca brava os

seguintes pratos: ihoma (folha cozida), mariroda (mingau) madedo (combinagio de

%7 Dentre outras fontes podemos citar GALVAO, 1963; CHERNELA, 1982; KERR, 1982: BOX & BOX-
LASOCKI, 1982.

® Mandioca mansa e mandioca brava sio dois grupos de variedades distinguidos pelas formas de uso mas
pertencentes 4 mesma espécie (Manihor esculenta Crantz), diferenciando-se apenas na conceniragdo de dcido
cianidrico, volatil quando submetido ao processo de fervura.
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mandioca + amendoim), makidanari (bebida adocicada feita da fécula das raizes). A
mandioca mansa € consumida, comumente, nas formas cozida e assada.

Um levantamento empreendido por Paul Aspelin entre os Mamaindé, grupo
Nambikwara vizinho dos Enawene-Nawe, mostra que o tipo mandioca mansa representa {40
somente 1% da sua produgdo (ASPELIN, 1975 apud BOX & BOX-LASOCKI, 1982: 7).
Também entre os Paresi, proximos dos Enawene-Nawe, o cultivo da mandioca brava é a
atividade econdmica mais importante para a unidade do grupo local (COSTA, 1985: 130-
133, J4 os distantes Achuar equatorianos parecem ser exce¢lio a esta preferéncia: o tipo
mandioca mansa (dulce) €, ndo apenas mais abundante que as variedades de mandioca brava,
como ocupa a primeira posi¢io entre as culturas bdsicas por eles cultivadas (DESCOLA,
1986: 238-239).

Embora se afirme tacitamente que a forma brava é mais antiga que as formas doces,
sendo estas fruto do processo de seleciio de um antepassado amargo (SAUER, 1987), a
persisténcia ¢ abundéncia do cultivo daquelas entre os Enawene-Nawe e outros povos, como
vimos, nos leva a perguntar por que a dominéncia das formas amargas nos seus sistemas de
agricultura?! Além das amplas possibilidades de uso culinario, a mandioca brava apresenta —
por possuir maior concentragfio de 4cido cianidrico —— maior resisténcia a agfio dos insetos e
animais predadores. Por estas razdes, somos levados a uma outra pergunta de sentido oposto:
ndo seriam, entdo, as formas amargas o resultado de um processo de domesticacio mais
intenso?

Jack R. Harlan, referindo-se aos processos de selecfio por propagacfio vegetativa
como feito com o inhame e a mandioca, sublinha que muitos clones dessas espécies perderam
seu poder de reprodugdio sexuada: nfio conseguem florescer ou entdo que as flores sio
deformadas ou estéreis. Assim, tais clones sfo totalmente domesticados e inteiramente
dependente do homem para a sua sobrevivéncia. No caso da mandioca isso parece ocorrer
mais freqiientemente com as variedades do tipo brava, preferida para cuitivo justamente pelo
acido cianidrico, uma vez que nos trépicos esse fato confere-lhes mais protegfio contra insetos
e animais predadores (HARLAN, 1975:143).

¥ Num rapido diagnéstico realizado no ano de 1991, registrei 19 variedades diferentes de mandioca brava
cultivadas pelos Paresi (MENDES DOS SANTOS, 1991: 71-78).
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Se as experiéncias técnico-cientificas do melhoramento genético apontam para uma
vantagem no campo do interesse da produgio comercial das variedades do tipo mansa, as
nog¢Ges amazdnicas parecem nos conduzir para outra diregdo: o cultivo das variedades do tipo
brava em prol da sua resisténcia e das possibilidades de processamento’’.

Se por um lado a classificagio em fipos estd associada as diferentes formas de uso da
mandioca, — 0s termos kete ¢ mamalakari correspondem exatamente aos tipos brava e
mansa, respectivamente — a identificagdo das variedades, por outro, obedece a critérios
morfoldgicos ¢ genéticos das plantas. Estudos cldssicos da agricultura indigena na Bacia
Amazdnica trazem ricos registros da diversidade das variedades de mandioca cultivadas por
diferentes sociedades (FRIKEL, 1959; KERR, CLEMENT & SILVA, 1980; LA RIVE &
LASOCKI, 1982; CARNEIRO, 1983; KERR, 1987; CHERNELA, 1987).

Os Enawene-Nawe identificam cerca de catorze variedades de mandioca brava e
apenas uma de mandioca mansa, todas reconhecidas com base em critérios empiricos como
cor e tamanho dos peciolos, ramificagdes da planta, cor das hastes, tamanho das gemas,
namero de folfolos, cor da entrecasca, polpa das raizes etc’..

Existem variedades que sdo mais conhecidas que outras. Embora o sistema de
propagacio da mandioca seja feito pela forma assexuada, isto &, pelo plantio das manivas da
propria planta — que resultard numa outra com as mesmas caracteristicas da anterior —
acontece que algumas variedades sfio originadas de semente. Se no ato da sua colheita, uma
planta "desconhecida" apresentar caracteristicas desejadas, esta € logo batizada pelo seu
"descobridor”, e somente quando ela ¢ plantada e "aprovada" por ele e demais parentes & que
passa a ser (re)conhecida pelo seu nome?. Acontece também de uma variedade ser conhecida
por mais de um nome e outras ainda cujo registro ¢ distinto para homens e mulheres. Conclui-
se daf que a origem e reproducdio de variedades ¢ algo dindmico, existindo aquelas que sdo

tradicionalmente cultivadas, outras em fase de "teste" e outras ainda em situacio de abandono.
¢

* Carl Sauer assinala que "em geral, as mandiocas bravas sio mais ricas em amido que as doces e superiores a
elas como alimento” (SAUER, 1987: 70).

*! Nomenclatura das variedades: kalalo, myky-kete, yumare, kawitalo, hololosero, mayhiare, dotavralo,
enerira, hayayriro, aykyuririese, mahayari, hotiriro, tiolalo, uxikyayriri. O nome de uma variedade &, via de
regra, estabelecido a partir de alguma caracteristica morfolégica da planta (p.e. yumare: variedade da haste de
cor branca; dotayralo: haste de cor vermelha).

32 A monografia de Maria Cristina Amorozo traz uma rica descrigio do processo de propagagio, adogo social e
onomastica das variedades de mandioca oriundas de sementes feita pelos agricultores familiares do vale do rio
Cuiaba, no estado de Mato Grosso (AMOROZOQ, 1996: 163-204).

—f



Poderiamos, assim, dizer que o sistema de nominacfio ¢ fundamental para a sistemética
classificatoria das variedades de mandioca entre os Enawene-Nawe.

Se as atividades agricolas realizadas até o plantio sio de responsabilidade primeira
dos homens, a partir de entfo todas as demais tarefas ficam por conta das mulheres (veja
quadro 9 sobre a divisfo sexual do trabalho agricola). De um modo geral, o retorno as rogas se
da com a colbeita, que acontece, comumente, depois do oitavo més do plantio. Manter a roga
limpa, colher e replantar a mandioca passam ser, a partir dai, atividades cotidianas.

Antes mesmo do nascer do sol, aos sinais dos primeiros lampejos da manha, munidas
de grandes cestos com enxadio e facdo, as mulheres partem com destino as suas rogas. Quase
sempre vdo em pequenos grupos, formados por jovens e senhoras de uma mesma casa. A
colbeita se d4, preferencialmente, na ro¢a do marido ou do(s) genro(s) das mulheres casadas;
as filhas solteiras também acompanham. A primeira coisa a ser feita € a limpeza da roga, que
consiste na eliminaco das ervas daninhas que cresceram entre os pés de mandioca; em
seguida cavam ao redor da planta identificando as raizes mais grossas e cortando-as, uma a
uma, na sua base, deixando aquelas mais finas. Dificilmente colhem puxando, aos solavancos,
a haste da planta, como ¢ comum de se fazer na colheita da mandioca. Aquelas plantas cujas
raizes 530 todas arrancadas tém suas hastes cortadas em manivas e imediatamente plantadas no
mesmo local. Outras espécies, que porventura foram ai plantadas, também sfio colhidas, como
a batata, o card, o inhame, mas sempre em pequenas quantidades. As raizes sdo depositadas,
verticalmente, nos cestos ¢ transportadas para a aldeia. A colheita é um momento de muita
conversa e animagfo, de brincadeiras e alaridos, explorando-se aqueles assuntos que na
presenca dos homens € impossivel se fazer.

Ainda cedo, em fila indiana, sustentando os pesados cestos sobre as costas, as
mulheres chegam 2 aldeia pelos fundos das casas. Dentro destas, a mandioca é logo
descascada e ralada. Em seguida esta no fogo, ou armazenada, para o preparado dos alimentos.
O armazenamento da massa obtida da mandioca brava, sob a forma de bolos, é feito sobre os
jiraus (uera) construidos no interior das residéncias, possuindo, cada uma, dois ou trés deles.
O jirau € de propriedade das mulheres que possuem filhas casadas residentes na casa,
cognominadas de uera-wayatd, "donas de jirau".

A divis@o sexual do trabalho para o cultivo da mandioca é claramente estabelecida.

Embora as mulheres sejam mais identificadas com esta cultura, como veremos no proximo
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capitulo, uma roga ¢ reconhecida a ambos, marido e mulher, numa forma que contrabalanca os
afazeres miituos e faz sincronia com os codigos dos mitos e dos ritos sociais. Assim, longe se
estd das analises de Protasio Frikel, para quem a divisio sexual do trabalho agricola entre as
sociedades indigenas obedece 4 uma 16gica compensatéria em que as mulheres recompensam

seus homens, através da colheita e preparo dos alimentos, pela abertura das 4reas cultivadas
(FRIKEL, 1959: 23-24).

Quadro 9 - Divisdo sexual do trabalho agricola entre os Enawene-Nawe

Etapas Roca Coletiva Rocas Familiares
Homem Mulher Homem Muther
X

escolha do terreno
broca
derrubada
gueimada
coivara
destoca
plantio
limpeza
colheita
replantio
transporte

X
X
X
X

o

P P [t | 9 T
2]

Fal B o ]
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A cada novo ano novas rogas sfo feitas, de forma que um Unico grupo familiar possui
duas ou trés dareas cultivadas. Enquanto uma ou duas estdo sendo exploradas,
simultaneamente, as outras estfio em periodo de amadurecimento, garantidas para a préxima
safra. A mandioca € replantada no ato mesmo da sua colheita, o que acontece quase todos os
dias. Geralmente depois do segundo ano a roga é abandonada, sendo tomada pela vegetacio
secundaria, formando as capoeiras. O abandono é justificado por duas razdes: a queda na
produgdo, percebida pela diminuicso e porte das raizes, e pelo aumento das ervas daninhas na
roga. Do sinergismo destes dois fatores conclui-se que nio vale a pena um maior esforco de
limpeza para auferir produgdes cada vez mais diminutas.

Levando-se em conta que os Enawene-Nawe mudam de aldeia, idealmente, a cada
ciclo de dez anos, dificilmente retornam — para a pratica agricola — aos mesmos locais que
outrora cultivaram. Para o plantio da mandioca, estes terrenos poderiam suportar, pelo sistema
de corte-e-queima, alguns anos mais. A disponibilidade de ambiente somado ao tempo
definido de uma aldeia, além da sua densidade populacional, permitem aos Enawene-Nawe

escolherem sempre novos locais para a implanta¢io de suas rogas de mandioca.
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2.3.2. Koretokwa

A roga de mitho (koretokwa) €, contrério a de mandioca (ketekwa), feita em regides
distantes da aldeia, a cerca de 30 km. S#o regibes dispersas pelo territério e sempre
nominadas, pelo sufixo kwa (lugar), a partir da concentracfo de algum recurso natural. Assim,
temos, por exemplo, aydinikwa, um lugar de muito aydini (gavido). E assim também o nome
do curso d'dgua mais préximo: aydinikeina — a terminacfio ina refere-se a agua, mais
precisamente a dgua de rio; ja a dgua de beber é chamada de one ¢ muitas vezes usa-se a
expressiio one-ina para enfatizar a primeira.

As areas procuradas para a implantag8o das rocas de milho sdo aquelas reconhecidas
como apresentando solos de cor escura (kiere) sob vegetagfio exuberante, caracteristica de
floresta tropical (kayrakyuni), com muita matéria orgénica depositada na sua superficie. Estes
locais apresentam relevo suave e com boa umidade proporcionada tanto pelos cursos d’4gua
(geralmente de nascentes ou cabeceiras) como pela vegetagdo arborea. De um modo geral séo
pequenos vales contornados por elevagdes em forma de morrotes com vegetacdo mais rala e
solos mais expostos, como pode ser notado no destaque da imagem de satélite da regifio de
Irewakwa, adiante. Além desses elementos, algumas espécies vegetais bio-indicadoras sfo
consideradas, tais como a presenca de olokori (bacuri — Plafonia insignis), marib (cerejeira —
Amburana ciarensis), tayri (mogno — Swietenia macrophylla), mata (Amaioua guianensis
Aubl), halulase (pequid — Caryocar villosum), dentre tantas outras™".

Apds conferidos os ingredientes visuais, os Enawene-Nawe raspam com os dedos dos
pés a camada superficial do solo a fim de certificar de outros indicadores de fertilidade: a
profundidade da camada de matéria orgénica, a cor ¢ a textura da terra. O conjunto dos
elementos e suas combinacdes definem o melhor local para a implantagio da roca de milho.
De um modo geral, estes solos nfo se diferenciam muito daqueles cultivados com mandioca
nas proximidades da aldeia, mas a presenca de vegetacfo florestal parece conferir-lhes

diferencial em vantagens, proporcionada pela maior concentracio de matéria orgénica e maior

urnidade,

** Niao foi possivel coletar, para identificagio, um niimero maior de plantas, conhecidas apenas pela nomenclatura
vernacula, como por exemplo: aynawero, isiti, makokitonore, makorise; todas indicadoras de solos férteis para
os Enawene-Nawe.
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Nessas 4reas, em diferentes micro-bacias, os Enawene-Nawe cultivam as espécies
mais exigentes em termos de fertilidade dos solos: o milho (Zea mays), o feijio (Phaseolus
vidgaris) e a fava (Phaseolus lunatus). Plantam ai, também, mas em diminuta quantidade, o
urucy, oxikyare (Bixa orellana), o feijio andu (Cajanus cajan), a batata doce, amayn
(Ypomea batatas), o inhame, lohana (Colocasia antiquorum), o cara, hakayri (Dioscorea
Spp) ¢ a araruta, yalawi (Maranta arundinacea L), todas dispersas no interior da roca.

Logo ap6s concluirem as rogas de mandioca, os Enawene-Nawe partem para o cultivo
das rogas de milho, entre o final do més de jutho e inicio de setembro. Este € ainda o periodo
de estiagem, antes das primeiras chuvas, que ao cafrem ja deverfio encontrar as sementes
depositadas na terra.

Assim que chegam aos locais, a primeira preocupagdo ¢ a construgfio das residéncias,
os acampamentos, conhecidas como koreto-hakole, a "casa do milho". Quando estas ja
existem, necessario se faz apenas a sua reforma, que consiste na substituicio das velhas por
novas palhas de cobertura e a limpeza da vegetacdo que cresceu no seu interior e arredores. Qs
acampamentos constituem-se de algumas casas que medem cerca de 5 m de largura por 10 m
de comprimento — a sua quantidade varia de acordo com o nimero de pessoas que ai
habitardo - cujo estilo, oblongo, segue o padriio de residéncia da aldeia, sua réplica em
miniatura. Além do formato, ela também obedece a regra uxorilocal de residéncia, em que
cada casa abriga, mais comumente, um casal, seus fithos solteiros e suas fithas casadas com
seus respectivos conjuges e filhos. Aqueles que nfio possuem filhas casadas partilham sua
residéncia com os sogros e os filhos solteiros.

As casas s#0 construfdas, via de regra, ao lado das 4reas de cultivo, préximas umas
das outras. Em alguns locais, a preferéncia é por situd-las um pouco distante das rogas, talvez
para livrar-se do fogo. A proximidade a um curso d'4gua é condicdo sine gua non, qualquer
que seja a opglo, servindo para o banho, abastecimento da casa, além de ser um local de pesca.

Algumas regies sio mais povoadas que outras, apresentando para tanto maior
disponibilidade de solos férteis e outros recursos naturais que garantam a manuten¢do da
populag@o durante esta fase do periodo agricola, de coleta e pesca. Nos ultimos vinte anos,
aproximadamerte, os Enawene-Nawe tém explorado para o cultivo do milho, a grande regifio

das cabeceiras formadoras do rio Mutum, conhecidas como Irewakwa.
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Dependendo da distincia dos acampamentos, a populagfio pode ficar por mais tempo
ou menos tempo. De um modo geral permanecem durante todo o periodo de preparo das rogas.
Algumas pessoas, no entanto, preferemn manter os filhos na aldeia sob o cuidado dos avés, €
outras ainda, quando suas rogas sfio mais proximas, vo e voltam com freqii€ncia, sem ter
necessidade do deslocamento de toda a familia.

A alimentag@o durante esse periodo é garantida pela colheita das espécies de ciclo
longo como o feijdio andu (Cajanus cajan) e de tubérculos remanescentes do ano anterior, pela
coleta de insetos (cupins, formigas, etc.), frutos diversos, fungos e mel, e ainda de pequenas
pescarias nos corregos alhures. Para estes acampamentos sdo levados "bolos" de mandioca
desidratados, que servem para a elaboracdo da cerveja oloyti e do pdo ou biju (xixi).

Definido o local das rogas, da-se inicio a execucfio da broca ou rogada, que consiste
no corte da vegeta¢fo mais fina com emprego de foice e facdo; em seguida ¢ feita a derrubada
das arvores mais grossas, a etapa hetokwa, com o uso do machado de ago. Distinta da
vegetagio do entorno da aldeia, onde situam as rogas de mandioca, a formacgio florestal
(kayrakyuni) das regies de cultivo do milho apresenta-se mais adensada e com espécies de
grande porte, onde o trabalho € mais 4rduo e o progresso vagaroso.

Os Enawene-Nawe evitam abrir novas 4reas a cada ano para o plantio do milho,
livrando-se, dessa forma, do esforgo que requer o corte da mata opulenta, contrario ao que se
faz para a formagio das rogas de mandioca, onde a vegetagdio € mais faciimente eliminada, e
compensada com melhores rendimentos das raizes comestiveis. Para isso € preciso que se
cultive o méximo de tempo possivel num mesmo terreno, que tem sido explorado por cerca de
trés anos consecutivos. Assim, os Enawene-Nawe parecem menos preocupados ¢om a
infestacdo de plantas daninhas em suas rogas de segundo e terceiro anos que com o trabalho
que Tequer a préatica da derrubada. Isto por que, uma vez plantada, a roga de milho néo sofre
nenhuma operagdo de limpeza, ou seja, a vegetac3o natural cresce junto com o que foi
plantado e, para 0 ano seguinte, a massa orglnica, que serd submetida a rogagem, €
simplesmente queimada.

Uma roga € abandonada apés o terceiro anc de exploragfio, ¢ ao seu lado abre-se uma
nova, num sistema rotativo que, quando se voita a um local outrora cultivado, véarios anos se
passaram, cultivando-se nele uma Gnica vez mais, como pode ser entendido no esquema

ahaixo.
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Quadro 10 - Sistema de abertura para rocas de milho

AREA I AREA I AREA INII
1°.Ano | 2°%ano | 3%ano | 4°ano | 35°ano | 65 ano | 7°.ano | 8.ano | 9° ano
10°. ano 11°. ano 12° ano

Se a fertilidade oferecida por esses solos estd baseada na disponibilizacio imediata da
biomassa queimada, tem-se, consequentemente, a cada ano, uma considerdvel redugéo do seu
volume, sem contar que alguns nutrientes indispensaveis as plantas se volatilizam com a
calcinagem da vegetagdo, como ¢ o caso do Nitrogénio. Assim, temos que concordar, por wm
lado, com aqueles aspectos da tese de Betty Meggers de que a exaustio dos solos sob
agricultura de corte-e-queima no habitat de terra firme da Amazénia leva & ligeira diminuic#o
da safra apés o segundo ano de cultivo (MEGGERS, 1977: 70). Por outro, parece
razoavelmente acertada a interpretagfio proposta por Robert Carneiro no que se refere a
disponibilidade de terra e as condi¢Oes de planicie dos ambientes de interflavio amazonicos,
que permitem buscar facilmente novas dreas para a pratica da agricultura itinerante
(CARNEIRQO 1963: 115-118).

O plantio do milho ¢ feito entre os galhos e sob as cinzas da roga queimada, evitando-
se o trabalho da coivara — a requeima dos troncos que resistiram ao fogo — como feito no
terreno plantado com a mandioca. Com um bastfio (tonorise) numa mio e as sementes na
outra, a terra € sulcada, ou melhor, furada, e nela depositas em média cinco sementes, que sdo
cobertas com a terra superficial removida pela ponta dos pés do proprio plantador. O plantio é
uma atividade feita em dois dias aproximadamente, uma vez que cada 4rea aberta nio
ultrapassa dois hectares, onde trabalham trés ou quatro pessoas em periodos curtos pela manha
e pela tarde.

Cada grupo familiar é responsavel por sua roca (cada um possui cerca de duas), mas
para a execugdo daquelas atividades mais penosas — a broca e a derrubada —, os genros,
além dos filhos, s&o mobilizados para ajudarem seu sogro, chefe do grupo doméstico; as outras
etapas sdo feitas pelas pessoas de uma mesma familia nuclear. As mulheres costumam ajudar
no plantio, mas sua maior atenciio, durante este periodo nos acampamentos, concentra-se na

busca e preparo do alimento didrio, propiciado pelas atividades de coleta, colheita e pesca.
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As familias que constituem um mesmo grupo doméstico tém suas dreas abertas, de
um modo geral, contiguas umas as outras, o que facilita o trabalho conjunto ¢ a ajuda mitua, e
o cumprimento das obrigacSes dos genros para com seus respectivos sogros. Como as édreas
sdo desmatadas em grupo, € dificil, para o observador forneo, identificar qual parte pertence a
quem. E no plantio, por conseguinte, que se define o pertencimento e a identificacfio de cada
area, isto ¢, o resultado final de todas as etapas é a consolidacBo daguilo que se chama
koretokwa, a roga de milho.

Concluida a roca de milho, a populacdo volta a concentrar-se novamente na aldeia e,
logo apds as primeiras chuvas, os homens retornam para certificar do sucesso do plantio que
foi feito antes mesmo das chuvas se firmarem, entre os meses de agosto e setembro. Por esta
razdo quase sempre se faz necessario o replantio do milho.

O fato dos Enawene-Nawe realizarem o plantio de suas rogas, tanto de mandioca
quanto de milho, bastante cedo, ainda antes do comeco das chuvas, sempre me chamou muita
atencio. As minhas perguntas respondiam: — "sempre se fez assim"! Observando
cuidadosamente seu calendério de multiplas e concomitantes atividades, sou levado 2 uma
conclusfo, que me foi a Unica e mais convincente até o momento: o retorno a aldeia, ainda
durante a estiagem, tem como objetivo a mobilizacfio geral dos Enawene-Nawe para a pesca
coletiva com venenos vegetais — etapa importante dos rituais de lerohi e salumi - nas
lagoas que se formam neste periodo.

Assim, quanto antes concluidas as rogas de milho mais promissora se torna essa
modalidade de pesca, em que as areas alagédveis sfo alcangadas com o menor volume de dgua
possivel. Embora pudesse ser evitado, se nfo se considera a atividade pesqueira, o retorno as
rogas para o replantio do milho, além de rapido, requer a m#o-de-obra de apenas algumas
pessoas, 0 que nos leva a acreditar numa complementaridade planejada de resultado favoravel
para ambas as praticas. Ou seja, para se evitar o replantio do milho - que tem sua germinagéo
comprometida pela falta de 4gua — os Enawene-Nawe teriam que comeg¢ar suas rogas um
pouce mais tarde, a partir do més de outubro, quando se firma a estagdo das aguas. Se assim
fosse feito, por outro lado, a pesca nas lagoas e éareas alagdveis estaria fatalmente
comprometida. Entretanto, do jeito que procedem "adiantando seu calendario”, como
poderiamos dizer, por mais que se déem ao trabalho de voltar as rogas para o replantio do

milho, a pesca de aykyuna com venenos vegetais nfio deixa de ser realizada.

— 103 -



Uma vez implantada, a roga de milho nfo é mais submetida a nenhum trato cultural
at¢ a sua colheita, mas se notarem que esta estd sendo atacada por animais silvestres, na
maijoria das vezes por porcos do mato, xawiare (7. ayassu yajacu), os homens so capazes de
montar guarda nos acampamentos para impedir que isto continue acontecendo. Como estes
animais costumam agir em manadas, muitas foram as vezes em que os Enawene-Nawe
abateram varios deles e, como a carne de caga é proscrita de sua dieta, restou-lhes ser
enterrados. Esta situagfio parece afrontar a teoria de GROSS (1975) sobre a adaptacéio
ecol6gica dos povos amazdnicos pela "captura de proteina”: prescinde-se, aqui, da rica fonte
proteica para a manutencio do pobre amido fornecido pelo milho.

As sementes utilizadas para o plantio sfo acondicionadas em cabagas, as quais,
depois de furadas, sio vedadas com cera de abelha e mantidas sobre o calor do fogo dentro das
residéncias. De acordo com a classificagio nativa existem quatro variedades de milho:
uhesero (gréos de cor amarelo-ouro), yodanalo ou yodanasero (grdos vermelhos), kahalayro
(gréos pretos) e okwanayro (amarelo-leitoso). Esta ordem classificatéria, no entanto, tem
como unico critério a coloragio dos gréos, podendo aparecer, numa mesma espiga, gréos de
cores distintas — e serem separados e identificados pelos Enawene-Nawe como variedades
diferentes. S#o essas sementes de cores variadas que eles plantam, nfo s¢ numa mesma area,
mas misturadas numa mesma cova.

A classificag8o agrondmica considera o milho uma espéeie aldgama, isto é, de
fecundagdo cruzada, em que as plantas polinizam entre si para a producgo de espigas. Sob tal
otica seria impossivel existir mais do que uma variedade de milho no sistema de cultivo
enawene. O modelo cientifico estabelece, ainda, que para a manutencdo da pureza varietal €
necessario que uma variedade seja cultivada numa area sem a presenca de outras, permitindo,
assim, o cruzamento apenas entre plantas com caracteristicas genéticas semelhantes.

Estamos, pois, diante de dois sistemas classificatérios significativamente distintos, e
confesso que néo saberia dizer até que ponto os Enawene-Nawe sabem que o milho é uma
espécie que se "cruza para reproduzir”, podendo existir "mistura" entre tipos diferentes.
Independente disso, sei que eles nfo estabelecem a diferenga por via de caracteristicas
morfologicas da planta: tamanho das folhas, comprimento e cor do colmo, forma da espiga,

arranjo dos gréos etc. Talvez porque, mesmo entre sua(s) variedade(s), as plantas tomadas
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individualmente apresentam formas idénticas ou semelhantes, € assim, a Unica caracteristica
singular, visivel e repetitiva, de gerac#o a geragio, seja mesmo a cor dos gréos.

Existe, ainda, entre os Enawene-Nawe, o milho "nfo-tradicional” (ou hibrido),
adquirido no mercado regional ou com os ribeirinhos. Este nfio é cultivado em suas rocas
distantes, mas nas proximidades da aldeia, ao longo das margens imidas dos pequenos cursos
d'dgua. Considerado mais doce que sua(s) variedade(s), de tipo amilaceo, o objetivo principal
deste cultivo € para o consumo do "milho verde".

Nessas areas, eles sdo plantados misturados, e isso pode ser feito sem que ocorra o
cruzamento dos dois tipos porque a fase vegetativa de um nio coincide com o do outro: o
milho enawene possui um periodo (da germinag8o a formagfo de espiga) de quatro meses, € 0
alienigena em torno de trés. Essa diferenga, portanto, permite que ambos sejam plantados em
dreas comuns ou até na mesma cova sem o risco de cruzamento, dado que o periodo fértil da
inflorescéncia masculina (pdlen) dura aproximadamente doze dias. Isto é, para que o
cruzamento entre estas variedades ocorra ¢ preciso que o periodo de receptividade da
inflorescéncia feminina ("boneca" ou "cabelo do milho™) seja compativel com a liberagio de
polen pelo pendfio, que acontece em momentos distintos entre as variedades ou tipos em
questfio. Enfim, os Enawene-Nawe continuam cultivando em suas rogas distantes da aldeia
apenas o seu "tradicional”, identificado em quatro variedades com base na cor dos grios da
espiga.

*

O vale do Juruena € habitado por diferentes sociedades indigenas. Os Paresi
localizam-se no alto curso dos rios Juruena e Papagaio; nas cabeceiras dos rios 12 de Outubro
e Camararé vivem os Nambikwara; no médio curso do rio Juruena, ao lado dos Enawene-
Nawe, situa-se o territério dos Myky; na confluéncia do rio do Sangue com o Juruena e no
baixo curso deste, habitam os Rikbakisa. Os Cinta Larga, mesmo habitando a bacia do rio
Aripuani, t8m seu territorio contiguo ao dos Enawene-Nawe (veja, abaixo, o mapa "Povos
Indigenas no Vale do Juruena"). Com estes grupos os Enawene-Nawe sempre mantiveram
contatos, seiam por troca, pilhagem ou guerra.

Dos Cinta Larga tém-se, vivamente, as narrativas dos vérios ataques, raptos e mortes
sofridos ao longo de muitos anos, conforme j4 assinalamos anteriormente; com os Rikbaktsa,

passado o tempo de conflito, embora bem menos intenso que o dos Cinta Larga, os Enawene-

— 105 —



Nawe mantiveram visitas para troca de objetos e outros bens de interesse, como castanha-do-
brasil, araras (para obtengfio de penas para confecgdio de ornamentos rituais) e bens
industrializados diversos; com os Myky sobressaem as visitas por ocasido das pescarias
coletivas de barragem, com a finalidade de obter mandioca em troca de peixe defumado; com

os Nambikwara, destacam-se as vérias expedi¢cGes de pilhagem e trocas, das quais btiveram os

primeiros instrumentos de ago ¢ aluminio.
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Em termos de prética agricola — sem contar com as ousadas teorias sobre as florestas
antropogénicas de BALEE (1996) — esse cendrio de intrincadas relages interdtnicas me faz
crer, ou pelo menos desconfiar, que a variedade de milho tradicionalmente cultivada pelos
Enawene-Nawe ¢ a mesma e tnica variedade também tradicionalmente cultivada pelos povos
vizinhos da bacia do rio Juruena. Tal desconfianca, e por conseguinte uma hipotese, sustenta-
se por varias razfes:

1} Come podemos conferir no mapa apresentado acima, essas populacfes estdc
proximas, geograficamente, umas das outras e interligadas por uma malha hidrovidria
acessivel e usada por todas ela834; 2) sdo varios os relatos, tanto dos Enawene-Nawe como de
outros povos, que noticiam as interagdes que mantiveram entre si 20 longo de suas histérias; 3
como resultado destas, sejam amistosas por troca, ou intrusas por pilhagens, um dos bens de
interesse comum foram, e sdo, as plantas comestiveis, suas sementes — COMO MENCIONAMOS
acima — ¢ al, certamente, o milho; 4} todos esses povos, uns mals cutros menos, partitham de
um ambiente com caracteristicas ecoldgicas semelhantes, o que, por essa razdo, nio impediria,
muito pelo contrdrio, o sucesso da reprodugio e propagacio das mesmas plantas cultivadas; 3)
tive a oportunidade de "ver" o milho tradicionalmente cultivado pelos Rikbaktsa, Myky e
Cinta Larga, e notei que a espiga e as sementes sfo muito parecidas com as do milho dos
Enawene-Nawe.

Nio apenas bens materiais, solidos, visiveis.. as permutas e trocas vio além,
esbarram na memoria, tecem historias, povoam os mitos. Em anexo a esta dissertaco
apresento alguns mitos de origem da mandioca e do miltho de alguns povos do vale do ric
Juruena que evidenciam como os temas, enredos ¢ personagens se cruzam e se repetem entre
esses povos circunvizinhos.

Voltemos ao ciclo agricola. A partir do quarto més o milho comeca a ser colhido, o
que ¢ feito pelas mulheres, que em grupos caminham longas distincias até as rocas. Para a
colheita do milho quebra-se a planta a0 meio e em seguida arrancam-se suas espigas. O mitho
colhido € levado para os acampamentos, onde ¢ amarrado em atilhos e pendurado no teto das
casas. A partir daf é transportado até a aldeia. Cabisbaixas e com um cajado na mdio para

abrandar o peso da carga e o sustento do corpo, as mulheres carregam, por dezenas de

** Para uma idéia do movimento de cada um desses povos, abrangendo uma vasta regifo interseccionada por
todos quando sobrepostas, podemos conferir os trabalhos de COSTA (1983), DAL POZ {1992), PRICE (1972);
ARRUDA, 1992, dentre outros.
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quilémetros, grandes cestos abarrotados de espigas. Os homens sdo, por isso, orgulhosos de
suas mulheres, mas aproveitam dessa situagio para manifestar a vontade de possuir um
veiculo auto-motor para transportar o milho das rogas distantes.

A colheita é feita continuamente e seu transporte se da a medida do consumo familiar
e por ocasifio dos rituais, sendo um dos poucos produtos essenciais para o preparo dos
alimentos consumidos nas cerimdnias. Do milho sfo preparados os mais diversos tipos de
alimentos, destacando-se 0 mingau ketera, a sopa multimistura holokwari e os muitos
variados bolos — tolokwari, koretohi makihero ¢ tamakayri — feitos com a farinha de
milho socada no pildo e assada na brasa.

Unicamente para o consumo, sem objetivo nenhum de excedente, a producio
almejada as vezes sequer chega a ser suficiente para garantir a alimentago da populagio ao
longo de um ano. E de se perguntar, inevitavelmente, por que os Enawene-Nawe nfo
produzem excedente, ou mesmo o suficiente para o seu suprimento? Como vimos, ndo € por
falta de solos agricultdveis, nem por problemas de armazenamento e nem por insuficiéncia de
mio-de-obra. Muito além das raz8es de ordem pratica, a agricultura e, consequentemente, a
producdo de alimentos, ¢ mobilizada por motivos de ordem simbdlica ¢ religiosa. Este € o

tema do préximo capitulo.
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Folo: Placido Cosla Jr.

Fole: Ptacido Costa Jr.

Plantio do milho com uso do bastdo tonorise Pesca de barragem (wayti)

Folo: Gilon Mendes

Processamento de mandioca-brava
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CAPiTULO 3
ESTETICA DA PRATICA AGRICOLA

A musica, os estados de jfelicidade, a mitologia, os
rostos trabalhados pelo tempo, certos crepisculos e
certos lugares querem dizer algo, ou algo disseram
gue ndo deveriamos ter perdido, ou estdo prestes a
dizer algo; essa iminéncia de uma revelagdo, que néo
se produz, é talvez o fato estético.

(Jorge Luis Borges)

No capitulo anterior, no que diz respeito a agricultura, mostramos wm conjunto de
atitudes pragmaticas e técnicas das quais langam m#o os Enawene-Nawe para o bom éxito de
sua agricultura. Vimos a clara distingdo que fazem entre o cultivo da mandioca (ketekwa) e o
cultivo do milho (koretokwa), que demarcam campos distintos do calendéario e da pratica
agricolas.

Recordemos. As rocas de mandioca sfio implantadas nas proximidades da aldeia —
compatibilizando-se com os critérios de instalacdo desta — o que facilita sua colheita
cotidiana, € o milho tradicional, por outro lado, é cultivado em dreas distantes onde
predominam solos mais fertilizados e onde também a populacio instala-se em acampamentos
durante o periodo de seu plantio. Nfo obstante os critérios de escolha das 4reas agricultdvels, a
disting@o entre o cultivo do milho e da mandioca é marcado por momentos especificos do
calendério anual: s6 depois de plantada a mandioca € que os Enawene-Nawe se deslocam para
a abertura de rogas de milho.

O calendario agricola € composto pelas etapas de corte (rocagem e derrubada) e
queima da vegetacdo, da coivara (requeima) e do plantio, sendo executadas ora pelos homens,
ora pelas mulheres, e as vezes por ambos. A mandioca ¢ plantada em matumbos (kete
ihanayri), monticulos de terra fofa preparados exclusivamente para esse fim e onde sfo
enterradas as manivas; o milho, por sua vez, € plantado com o auxilio de um bastio que fura a
terra onde sfo depositadas as sementes.

Neste capitulo daremos especial atencio & dimensdo simbdlica da agricultura dos
Enawene-Nawe, tdo vital e necessaria quanto a sua técnica. Aqui serfo abordados os aspectos
rituais e estéticos -— mitos, ritos e performance das unidades e papéis sociais —,

inextricavelmente associados aos fatores pragmaticos da producéio agricola, como bem nos
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lembra Malinowski em "Coral Gardens": magic and practical work are, in native ideas,
inseparable from each other. though they are not confused (MALINOWSKI, 1978 [1935]:
33), ou mais claramente nas irbnicas palavras de Edmund Leach quando comenta a
importancia dos adornos da agricultura dos Kachin da Alta Birmania:

(...) as rotinas de limpar o terreno, plantar as sementes, cercar o

pedago de terra e capinar as ervas daninhas sdo todas padronizadas

de acordo com as convengdes formais e entremeadas com todos os

tipos de adornos e ornatos tecnicamente supérfluos. Sdo esses adornos

e ornatos que tornam o desempenho um desempenho kachin e ndo
apenas um ato funcional. (LEACH, 1995 [1954}: 75)

Dedicar-nos-emos, pois, a dificil tarefa de tomar visiveis e evidentes os "aspectos
magicos” da experiéncia do fazer agricola. Para os Enawene-Nawe o sucesso de um plantio
depende, igualmente, dos bons indicadores ecolégicos e das corretas atitudes rituais. Portanto,
tais atitudes fazem parte do esquema de agricultura como um todo, de forma que néo permite a
qualquer observador honesto menospreza-las como algo meramente supérfluo ou como
adereco de uma tnica razfo pratica.

A exemplo do capitulo anterior, faremos aqui alguns leves contrapontos e
aproximagdes do caso enawene-nawe com 0s povos vizinhos, habitantes do vale do Juruena,
no que diz respeito aos mitos da mandioca e do milho, acreditando naquilo que bem lembrou
C. Lévi-Strauss sobre o "método de expansio” de sua abordagem dos mitos: a andlise de cada
mito envolvia outros, e esse contdgio semdntico, atrevo-me a dizer, estendia-se de vizinho a

vizinho e em vdrias dire¢des ao mesmo tempo (LEVI-STRAUSS, 1988: 164).

3.1. ATOLO, A MENINA MANDIOCA

O calendario agricola inicia-se com a implantacsio da roga coletiva de mandioca.
Findado o periodo das expedigdes de pesca de barragem (wayti), todos os homens que delas
participaram ocupam-se, agora, do desmatamento da érea j4 reservada para essa roca. No dia
programado para queimar a vegetagfio seca — que acontece apds algumas semanas apos o seu
corte, uma vez que esta area ji foi desmatada no ano anterior e "abandonada", homens e
mutheres de todas as idades (com excegdo dos harekare) participam desta fase: arrancam os

tocos, juntam os galhos que resistiram, fazem novas fogueiras para requeima-los, aplainam o
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terreno... E preciso que a 4rea fique completamente limpa, preparada para receber as manivas

que serdo depositadas na terra.

Ja de manhi, ainda de madrugada, os homens partem para a ro¢ca munidos de
enxadéo, flautas e muita comida & base de milho, mandioca e peixe. Sulcar a terra para fazer
os matumbos e deixa-la fofa, livre e fresca para enterrar a menina Atelo. E o recomeco da vida

agricola, a continuidade da histdria, o mito pensado nos homens.

A filha sepultada: e mito da mandioca

Certo dia Atole, uma adolescente, pediu 4 mée, Kokotero, que a enterrasse
até a cinfura numa terra fofa e fria. Pediu ainda que ndo olhasse para trds apds o
seu enterro, devendo regressar apenas ap6s as primeiras chuvas do ano.
Recomendou, ainda, que a m#e levasse peixe pescado por seu pai, Dataware, e
que mantivesse o terreno a sua volta sempre limpo.

A mie fez tudo conforme o pedido da filha e ao voltar no local do enterro
pela primeira vez encontrou uma roga de mandioca bonita e bem formada: de cada
parte do corpo da menina brotou uma nova planta, dando, assim, origem as
variedades de mandioca hoje cultivadas pelos Enawene-Nawe. A mée podia retirar
suas raizes para alimentar-se, tendo o cuidado, no entanto, de cavar em sua volta
de forma que nfo quebrasse inadvertidamente nenhuma delas. E assim Kokoterc
procedia, cotidianamente.

Outras mdes, vendo que tinha sido bom o resultado do enterro de Atolo,
resolveram também enterrar suas filhas. Foi assim que apareceram a batata doce, o
card, a araruta, o inhame etc.

Vendo a irmd Kokotero desfrutar da colheita cotidiana de mandioca,
Atanero entrou na roga e, puxando a haste da planta aos solavancos — sem 0
cuidado de cavar & sua volta — arrancou suas raizes quebrando-as. A menina
gritou de dor... e todas as outras plantas também gritaram. Ao ouvi-la a mée saiu
correndo ao encontro da filha e, percebendo o que havia acontecido, nada pdde
fazer. Desse dia em diante, a mandioca nunca mais se multiplicou por conta
prépria, tendo agora os Enawene-Nawe que planta-la ano apds ano.

Com poucas variantes, o mito de origem da mandioca € facilmente contado por
qualquer enawene, alterando-se as vezes o nome da irmi da mie de Kokotero, que além de
Atanero ¢ também conhecida por Yalowanero e Anasero. A menina Atole ¢ ainda chamada

de Tiwiriro e sua mée carinhosamente de Kokote. Esse tema mitoldgico é recorrente em
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outros povos amazonicos (PEREIRA, 1974, 1986, 1993; LEVI-STRAUSS, 1991)*, onde a
filha manifesta 4 mée o desejo de ser enterrada, motivada por um descontentamento em
relagdo 20 pai — fato este, no entanto, nfio explicito na narrativa dos Enawene-Nawe. Os
Paresi, os Nambikwara e os Iranxe, também habitantes do Vale do Juruena, contam em seus
mitos que a filha (ou filho) pede & mée ou ao pai para ser enterrada por se sentir desdenhada
(veja mitos de origem da mandioca em anexo).

O mito de Atolo é continuamente contado através dos cantos, ora em breves estrofes,
ora como letras mais extensas, durante as constantes ceriménias rituais. O fragmento abaixo
foi extraido de uma das inumeros cangBes executadas durante o ritual de yakwa:

Depois da queimada (para o cultivo de roga), minka mée Kokotero me
enterrard. — Me enterre até a cintura e depois da primeira chuva
venha me visitar, minha mdezinha Kokote. Traga peixe para mim.
Traga (nome de vdrias espécies — pacu, matrinchd...). Meu pai

Dataware vai pegar peixe... traga para mim. Traga muito peixe para
mim.

O desejo manifestado por Atolo de ser enterrada numa terra de boa queimada, Jofa e
Jria, revela a preferéncia dos Enawene-Nawe pelo preparo dos matumbos ao invés de
depositar as manivas diretamente na terra cavada — modo este, alids, comumente adotado no
plantio dessa espécie pelos agricultores em geral. Se a mandioca é uma espécie que ndo requer
muita riqueza em termos de fertilidade dos solos, por outro lado, nfio é em qualquer lugar ou
sob qualquer condi¢do que ela sobrevive e prospera; os solos encharcados (hidromérficos) e
aqueles j4 bastante explorados pelo cultivo sio seguramente evitados. O mesmo mito contado
pelos vizinhos Paresi ¢ também bastante prodigioso nessa preferéncia: a entidade homdnima a
dos Enawene-Nawe, Atyolo, recusa os primeiros locais onde foi enterrada pela mée,
requerendo um ambiente também arejado e limpo; assim também € contado no mito dos
Nambikwara.

A opgdo pelo matumbo, feita pelos Enawene-Nawe ¢, via de regra, justificada pelo
duplo argumento técnico-simbolico: a terra em montes faz com que as raizes crescam em

tamanho e grossura, caracteristicas estas muito desejadas; por conseguinte, esta saida foi a

%% Apresento, em anexo a essa dissertacio, os mitos de origem da mandioca ¢ do mitho de alguns povos do Vale
do rio Juruena. Tais mitos ilustram bem a recorréncia de enredos e personagens — passiveis inclusive de andlise

estrutural — o que sugere, como jé disse no capitulo anterior, que estes povos trocaram ndo apenas bens
materiais mas também “bens simbélicos™.
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forma inteligentemente encontrada por Koketero — a primeira e bem sucedida cultivadora da
mandioca — para atender o pedido da filha Atolo.

Enterrar a menina até a cintura, deixando parte do se corpo para fora da terra, € uma
maneira de nfo-matar, mas de manter suas condigdes de vida, de possibilitar a continuidade de
viver e reproduzir-se. Assim se fez com Atolo ¢ assim se faz com as manivas: nunca sio
completamente soterradas no ato do plantio. Da parte aérea da estaca brota, 2 partir de cada
uma de suas gemas ("olho"), uma nova haste da futura planta; cada broto ¢ tambeém uma parte
do corpo de Atolo que no passado deu origem as diferentes variedades de "mandioca brava"
conhecidas pelos Enawene-Nawe. Outras espécies cultivadas também tiveram origem
semelhante.

As tuberosas, como o car3, a batata doce, o inhame e a araruta, sio também referidas
no mito da mandioca como tendo sido originadas de uma igual atitude de "suas mées", que
acompanharam o sucesso do enterro da filha de Kokotero. Génese semelhante € assim
também contada em mitos pelos Nambikwara e Iranxe, para quem tais espécies surgiram do
corpo de um menino (PRICE, 1979 [1972], PEREIRA, 1976 € 1993).

Manter o terreno sempre limpo e cavar cuidadosamente em volta de suas raizes no ato
da colheita faz parte dos pedidos da filha 4 m3e. E exatamente dessa maneira que procedem as
mulheres (enawenerS-nawe) nas visitas cotidianas as rogas, onde colhem, replantam e mantém
o cultivo da mandioca. Atolo pede ainda i sua mée, Kokotero, que leve peixe para sua
alimentacdo, pescado pelo seu pai Dataware. Aqui temos uma conexao simetricamente aberta,
pela imbricagdo das "histérias” e personagens, entre a agricultura e o universo da pesca.
Vejamos.

Dataware ¢ o grande heréi mitolégico que, dentre outras coisas, lega aos Enawene-
Nawe a técnica da pesca de barragem (wayti), a partir da vinganca aos peixes pela morte do
seu filho Dokoi, conforme vimos no capitulo anterior. O plantio da mandioca € feito logo ap6s
2 chegada dos homens de tais pescarias, que dentre todas as modalidades de pesca € a que
melhor &xito alcanga. O peixe estd, assim, garantido a menina Atolo no momento do seu
sepultamento — no ato do plantio da mandioca na roga coletiva feita exclusivamente pelos
homens e depois "entregue” as mulheres. Ali, de frente aos matumbos ¢ ao lado das manivas
que serdo cortadas e enterradas, um honaytare (literalmente, "soprador") passa horas a fio

declamando, mantricamente, palavras que evocam o saldo do compromisso de Dataware com
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sua filha Atolo; sdo os homens, numa forma de representagdo do herdi, entregando o peixe

defumado 4 menina enterrada. O honaytare, compenetradamente, desfila discursos em termos

COmo este:

Sua mde mandou seu pai pescar pra vocé. Agui estd a tratra, foi seu
pai Dataware que pescou pra vocé, aqui estd a piava, foi seu pai
Dataware que pescou pra vocé, aqui estd o matrinchd, foi seu pai
Dataware que pescou pra vocé, aqui estd o pacu, foi seu pai Dataware
que pescou pra vocé, aqui estd o peixe-agulha, foi seu pai Dataware
que pescou pra vocé, aqui estd o tucunaré, foi seu pai Dataware que
pescou pra vocé (CTI, 1995).

No ritmo e na repeticio dessas palavras, o henaytare segue cortando as manivas de
mandioca, € em seguida aparecem outros homens que vEo introduzindo-as nos matumbos e
depositando sobre estes — ou amarrados as proprias estacas — pedagos de peixe defumado:
grandes quantidades de bebidas, a base de milho e mandioca, sdo tarnbém vertidas sobre os
matumbos. Toques de flautas e gritos embalam ainda o plantio de Atolo.

Temos que Dokei e Atolo sio irmdos, ambos filhos de Kokotero e Dataware, herdis
miticos do saber agricola e da pratica de pesca, respectivamente. Atolo é o simbolo da planta
de mandioca, a propria espécie plantada, e Dokoi o signo mitico da pesca. Dataware tem um
irmdo, Wayariokd, ¢ Kokotero uma irmé, Atanero. Num esquema genealogico, temos as

seguintes relagdes, combinadas aos respectivos universos da praxis pesqueira e agricola:

p
é

MANDIOCA
PEIXE
t
Wayariokd Dataware i Kokotero Atanero
i
1
;
Dokoi Atole

1
1
H
4
t

Notar-se-d que as relacdes de parentesco pela consangiiinidade, identificadas no

interior do circulo, s3o mantenedoras de uma cumplicidade s6lida entre pais e filhos, marcada
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por atitudes de carinho, dedicagfo e solidariedade entre si. O pai Dataware, como vimos no
mito da pesca, revolta-se com a morte do filho Dokei, construindo a barragem e capturando
grandes quantidades de peixe levando-os 3 quase total extingio. Kokotero, por sua vez, é
obrigada a enterrar a propria filha e cumprir com uma série de pedidos, fazendo com que esta
se reproduza, metaforicamente, na forma vegetal; os peixes capturados na barragem de
Dataware sfo levados a Atolo no ato do seu plantio.

Se a mandioca € o corpo (da menina) mitologicamente integro e sepultado, que ¢
depois mutilado — o corte das manivas que sdo enterradas e que dfo origem a plantas
idénticas — o corpo do garoto Dokoi ¢ destrogado pelos peixes e reconstituido nas diversas
modalidades de pesca (veja mito no capitulo 2). Isto é, se Atolo é a filha reproduzida no
plantio da mandioca, Dokoi € o filho devorado pelos peixes.

Se a relacfo entre parentes consangiiineos ¢ tida pela total integraciio entre seus
membros, a relagdio de afinidade (aqui, na verdade, de consangiiineos que se "comportam
como afins"), por outro lado, é marcada pela completa dissociagfio entre as personagens do
agrupamento genealdgico acima. O tio paterno e a irmi da mae do casal de irmfos sdo
verdadeiros desestabilizadores da relagio harmoniosa entre pais ¢ filhos: Wayarioks ¢ aquele
que induz Dokoi a perseguir, munido de arco e flecha, o peixe visto no porto da aldeia,
antevendo propositadamente que algo de pernicioso aconteceria ao sobrinho (veja variante do
mito da pesca). Atanero, irmd da mée de Atolo, é quem invade a roga e arranca, desautorizada
€ bruscamente, as raizes de mandioca nascidas do corpo enterrado da menina.

Podemos notar ainda que a linha vertical tracada entre os dois grupos de personagens,
um ligado a pesca e o outro a agricultura, divide dois campos identificados pela relagiio de
género, ou seja, um grupo constituido por individuos do sexo masculino e outro por
representantes do sexo feminino, respectivamente associados aos universos da pesca e do
cultivo de mandioca.

No capitulo anterior vimos como os elementos da pesca estio intimamente enredados
ao munde masculino, culminando na conseqgiiente composig¢fo do corpo do homem; a seguir,
veremos como o cultivo da mandioca — e a propria planta — se articula com o mundo das
mulheres.

Criadas pela acdo maégica e terna de Kokotero, a quase totalidade das plantas

cultivadas pelos Enawene-Nawe estdo sob a égide da agfio feminina. Tal dominio expressa-se
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ndo apenas na sua responsabilidade génica-maternal, mas no ambito do construto das regras
soclais entre mies e ﬁihbs e nas tarefas praticas cotidianas da colheita, dos tratos culturais, do
replantio e do transporte da produggo. Relagfio especial, no entanto, é estabelecida entre as
mutheres e o cultivo da mandioca, cuja interagdo ganha forma na simetria estrutural entre os

componentes do corpo feminino e os da planta, como abaixo:

RelacBo metaférica entre o corpo feminino e a planta de mandioca

~ polvilho (kini ) ' | fezes (inixika)

A personagem Atolo € o arquétipo da fertilidade, a menina pubere que requer atencgio
e cuidados especiais para reproduzir-se e multiplicar-se, mas que deve também obedecer a
determinadas prescri¢8es, assim como as mies para com as suas filhas: agir como Kokotero,
cuidando, recomendando, acionando outras responsabilidades da vida social coletiva.

Certa ocasifio separei um exemplar de cada variedade de mandioca cultivada pelos
Enawene-Nawe para leva-las comigo para reprodugio e identificacfio de suas caracteristicas
morfolégicas. Essa minha atitude foi veementemente reprovada pelas mulheres, que alegavam
sofrer de saudades das manivas. Tal relagSio maternal assemelha-se aquela jé identificada por
Philippe Descola entre os Achuar, quando enfatiza que “cada mulker tem a mesma relacdo
com as plantas de mandioca que a aquela representada entre "mumui’ e a mandioca: a

relagdio entre as mulheres e as plantas de mandioca é pensada como uma relacdo entre mdies
e filhos”. (DESCOLA, 1992: 212)

3.2. KADENA

Existem entre os Enawene-Nawe alguns tabus estabelecidos a partir da "sexualidade

feminina"; sdo interdi¢bes relacionadas & fertilidade, como as primeiras menstruagdes, as
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primeiras relagdes sexuais e o nascimento dos primeiros filhos, cumpridos tanto pelas
mutheres como pelos seus parceiros. Estas prescrigdes sdo conhecidas como kadena.

Uma adolescente em periodo menstrual é mantida sob recluséio por varios dias no seu
waxalako, uma pequena reparticfo de palha construida no interior da residéncia comunal onde
vive com seus pais. A esta menina — e seu cdnjuge ou futuro esposo — ¢ proibida a
circulacdo para além do seu waxalake, sendo-lhe aos poucos permitido o acesso ao €spago
interior da casa ¢ em seguida nos seus arredores; por Gltimo para além do espaco aldedo. Esse
periodo de tirocinio ¢ extremamente rigoroso, por fornecer de igual forma maior perigo, pois é
o tempo do sangramento menstrual. Nesse momento é permitido apenas o consumo de liquido
a base de milho, devendo-se, assim, evitar qualquer alimento feito da mandioca, esta rival da
consubstanciagio sangiiinea. A medida que outros alimentos vao sendo admitidos na
alimentag@o, estes devem ser "soprados” pelo honaytare, que ¢ procurado pela mée da jovem
sob kadena. O honaytare (ou honaytalo, "mulher sopradora") &, via de regra, procurado no
interior do préprio cl&, portanto um parente consangiiineo, nfo sendo obrigado, pois, nenhum
pagamento pelo servigo prestado, contrdrio a0 que acontece com as atividades do xami, o
sotayriti (ou sotayleti, mulher), acionado, como regra, fora do cld do enfermo e sob
"pagamento" prévio’®,

Além dos alimentos, sdo também submetidos ao sopro a rede, os jiraus de
armazenamento dos géneros alimenticios, os fogos, a propria casa como um todo, os caminhos
que partem dos fundos da residéncia para fora da aldeia, os locais de banho e aqueles
reservados para as necessidades fisiologicas, bem como algumas arvores proximas (veja
SILVA, 1998a: 165). E proibido, tanto & mulher guanto ao homem, o desenvolvimento normal
das atividades cotidianas, sobretudo a visita as rogas de mandioca.

As prescrigdes da kadena sdo estendidas ao(s) parceiro(os), esposo ou nfio, que
manteve por ultimo relagio sexual com a mulher antes da sua menstruagfio. Os rigores das
privagdes, no entanto, véo sendo amenizados 4 medida em que se repetem ou tornam-se mais
comuns tais eventos na vida da pessoa e/ou do casal, isto ¢, a partir do terceiro ou quarto

periodo menstrual e do nascimento do terceiro ou quarto filho. Diminui-se o tempo de

3 Eyiste, atualmente, entre os Enawene-Nawe, cerca de sete honaytare (homens "sopradores” ou "benzedores™)
¢ trés honaytalo, mulheres "sopradoras”. Apenas um cld, maolokori, ndo possui honaytare/lo, tendo os demais
um ou dois cada. Especialidade conquistada por pessoas mais velhas, este mister & repassado a outras, gque vio,
eventualmente, substituindo aquelas que morrem, de modo que os Enawene-Nawe ndo podem prescindir dessas
figuras tdo caras & sua vida social.
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recluso e/ou afrouxa-se a restricfio de acesso aos lugares proibidos, o que nfio quer dizer que
tais prescrigdes deixam de ser cumpridas.

A violagio aos tabus pela pessoa sob kadena acarreta-lhe ser vitimada pelos
atahare-wayate ou pelo "espirito da mandioca”, atraidos pelo cheiro do sangue. Estes seres
instalam-se no interior do individuo, preferencialmente de uma crianca parente por
consagiiinidade do infrator que, tomada de choro constante, ¢ ligeiramente conduzida 4 morte.

As prescrigdes sio mais severas aos nedfitos da sexualidade: um garoto que teve sua
primeira experiéncia sexual — e que soube, através da prépria menina com quem se
relacionou, do aparecimento do sangue menstrual, revela sua condigiio de kadena recusando a
primeira refeicdo do dia, oferecida pela sua mae. Tal gesto € imediatamente reconhecido,
levando esta & procura de um honaytare para "soprar” os objetos e os ambientes suscetiveis
ou visados pelos seres que sdo atraidos pelo sangue.

E assim, pois, que se procede na encenagdo do sepultamento para a reproducio da
menina Atolo no ato do plantio da mandioca. O honaytare entra em agfio "soprando” as
manivas que serdo introduzidas na terra, bem como os alimentos vertidos sobre os matumbos,
na roga. Reafirma-se o compromisso do pai de levar o peixe e faz-se mengdo ao sangue que
serd reposto, aludindo 4 sua perda durante o periodo menstrual:

Depois da sua primeira menstruacdo, Dataware vai pegar peixe para

vocé. Vocé vai comer e repor seu sangue perdido. O peixe é bem
preparado e cheiroso. Vocé vai gostar.

(fragmento transmitido pelo honaytare Walitere)

O honaytare executa, assim, diante das manivas de mandioca na ro¢a o mesmo papel
a ele atribuido na dindmica da vida social entre os humanos através do seu vasto estoque de
palavras mégicas, gragas as quais pode agir imunologicamente 4 ago perniciosa dos "seres
hematdfagos"; séo expressbes ritmadas por palavras encadeadas e repetidas, frases balbuciadas
¢ quase inaudiveis, como se fora alguém conversando consigo proprio, freqiientemente
interrompidas pelo gesto de sopro dos lébios, e na maioria das vezes extremamente fatigante
ao orador. Seu conteudo € de dificil traduggio, parecendo tratar-se de uma "linguagem arcaica”.
Assim que recolhidos em gravador, as "falas" eram insistentemente revistas e duplamente
traduzidas, por um ou mais informantes, para o "enawene moderno" e depotis, por mim, para o

portugués.
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Embora a2 mandioca seja considerada uma parente consangiiinea das mulheres, ela
oferecer perigo as pessoas, pois além dos alimentos recebidos, peixe e bebida — para
reposigdo do seu sangue — a mandioca nutre-se também diretamente de sangue humano,
conseguido naqueles momentos oportunos, quando homens ou mulheres estio sob kadena.
Assim como atrai os seres atahare-wayate, 0 cheiro de sangue seduz a menina mandioca.
Quando uma pessoa viola as regras de kadena e/ou deixa de submeter-se ao sopro protetor do
honaytare/lo, ela transforma-se automaticamente numa presa facil da mandioca. A circulagio
de alguém sob kadena proéximo a uma roga de mandioca, por exemplo, faz com que o cheiro
do sangue se exale mais facilmente, estimulando assim o ataque da planta.

Em fase de crescimento ¢ de acimulo de sangue, as criangas s#o as presas preferidas
pela mandioca, numa espécie de jogo de transformac@o, em que o vigor dos rebentos vegetais
s30 nutridos em detrimento dos rebentos humanos, as criangas. Vejamos o que nos diz um dos
tantos fragmentos sobre o tema falado no momento do "sopro" do ketera — bebida a base de

milho e mandioca — quando do seu consumo por wma pessoa sob kadena:

Néo se irrite Atolo, ndo faca mal as criangas. Mantenha a cabeca
inclinada para baixo, ndo olhe para as criangas. (..} O primeiro
alimento serd oferecido pra vocé. Faremos ketera de toda a mandioca

colhida e todos beberdo. Ninguém terd sede. Ndo se esquega, vocé é
Atolo.

(fragmento transmitido pelo honaytare Kayoekase)

Apesar da preferéncia pelas criangas, adultos nfo estfio a salve do ataque da
mandioca. Tive a oportunidade de conhecer wm homem vitima de Atolo, que, submetido as
mais diversas proibicGes alimentares e de quase todas as atividades sociais e econdmicas,
publicas e privadas, inclusive de relagdio sexual imposta pela esposa; definhava social e
fisicamente.

O alimento oferecido & mandioca, seja no momento do seu plantio ou durante o
periodo de kadena das pessoas, ¢ uma forma de compensar-lhe o sangue por outra via. Isto ¢,
oferece-se o alimento a Atole, para reposic8o de seu sangue, para que ndo sgja necessario que

ela busque-o entre as pessoas.
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Em resumo: imitando Kokotero, as mulheres exercem sobre a planta de mandioca, a
filha Atolo, autoridade indiscutivel de mée, ¢ o honaytare/lo &, por sua vez, o ator da
comunicabilidade sobre-humana que garante protecdo contra as vicissitudes da sexualidade,
vital para a manuten¢io e reproducio da vida das pessoas. Tais atributos, entretanto, nfo
impedem nem neutralizam a constante ameaca dessa planta sobre a vida humana.

Situa¢io homdéloga foi magistralmente analisada por Descola entre os Achuar — a
partic da qual me inspirei para pensar 0 caso enawene-nawe — onde as mulheres sio
portadoras dos "cantos magicos" (anent) utilizados para a comunicacdo com a deusa Nunkui,
criadora das plantas cultivadas e consideradas parentes consangiiineas das mutheres. Muitas
destas plantas sfo portadoras de alma (wakan), uma esséncia prépria e semelhante a dos
humanos. Assim sendo, para o autor: “el ‘canibalismo’ de la mandioca se refiere a la nocién
de que a través del consumo de mandioca se recupera la propia sangre perdida” (DESCOLA,
1992: 214); e a mandioca, por sua vez "... tiene la reputacién de chupar la sangre de los
humanos...” (idem, 1989: 280).

N&o sei até que ponto poderiamos estender aos Enawene-Nawe — pelo consumo da
mandioca pelas mulheres — uma pratica de canibalismo. Apesar da identificagio do
parentesco pela consangtiinidade entre as mulheres e esta espécie, os Enawene-Nawe ndo
atribuem nenhuma qualidade do tipo esséncia humang ou alma aos vegetais. Até mesmo para
0s humanos parece nio existir um termo que designe exatamente isto que identificamos por
alma; a vida das pessoas ¢ singularizada pela respiragdo, pela pulsaco nas mais diferentes
partes do corpo e pela vivacidade dos olhos. Aqui a antropomorfizacio da mandioca parece ser
mais sociolégica — se podemos dizer assim — e menos substancial, de forma que o seu
consumo nfo constitui um gesto reconhecidamente de canibalismo, ainda que o fator
"reposicdo do sangue” seja uma questdio problematizada para ambos os seres em questio,

mulheres e mandioca.

3.3. A SOCIO-LOGICA DA AGRICULTURA

Assim que uma aldeia € construida, junto com ela se planeja a 4rea reservada para a
implanta¢do da roga coletiva de mandioca, aberta anualmente. A localizago dessa grande
faixa de terra encontra-se, via de regra, na direcfo oeste da aldeia, a0 longo das duas margens

do caminho que liga esta ao seu principal porto fluvial (cfe. croquis da aldeia no cap. 1). Por
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este porto e por este caminho chegam os pescadores representando os espiritos perversos
depois da pesca de barragem. Uma roca coletiva de mandioca possui cerca de 5 ha e &
cultivada exclusivamente para o abastecimento dos rituais de yakwa e lerohi, voltados aos
espiritos subterrdneos, os yakayriti.

A cada ano abre-se uma nova drea, que ¢ cultivada apenas no ano seguinte, isto &,
desmata-se um terreno ¢ abandona-o até o préximo ano, quando a vegetacfio que rebrotou é
novamente cortada e submetida ao fogo. E nesse momento que os tocos séo arrancados, a terra
preparada, feitos os matumbos e plantada a mandioca. Assim sendo, os Enawene-Nawe
mantém, a cada ano, duas dessas rogas: uma em pleno desenvolvimento, sob colheita, e outra

recém cultivada, conforme pode ser visualizado no quadro abaixo.

Quadro 11 Ciclo de producdo das rogas coletivas de mandioca

ROCA ANO

10 20 30 40 50 60 75 80 90 180
RD.QIRQP| C C
RDQ RQP C C
R,D.QIRQP| C C
R,D.Q| R, QP C C
R, Q,P

mie jods

o
o
!
~
=
L)

Legenda:
R: Rocar
D: Derrubar
Q: Queimar
P: Plantar
C: Colheita

Trocando em mitidos, para melhor compreensio do quadro acima, temos o seguinte:
no primeiro ano os Enawene-Nawe preparam o terreno para a implantacio da roga "a"
executando as atividades de rogagem (R), derrubada (D) e queimada (Q) da vegetacio. Neste
periodo o abastecimento dos rituais ¢ feito através da colheita (C) da roga "e". No segundo ano
aroga "a" € novamente rogada (R) e queimada (Q) e agora entfio submetida ao plantio (P); a
colheita, por sua vez € feita ainda na roga "e". No terceiro ano dé-se a colheita na roga "a",
sendo as etapas de R, D e Q executadas agora na roga "b"; € assim, sucessivamente, de forma
encadeada e repetida. As atividades de R, D, Q e P sfo concluidas entre 0s meses de maio a
junho, € a colheita € praticada em dois momentos, a primeira entre os meses de fevereiro ¢

maio e a segunda durante os meses de julho e agosto, coincidindo com os rituais de yakwa e

lerohi, respectivamente.
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Esse esquema permite compreender o ciclo socio-econdmico de forma mais ampla,
uma vez que ele alcanga um periodo de dez anos e & organizado a partir do arranjo dos nove
clés que formam cinco grupos cerimoniais, sendo cada um responsavel, dentre outros
compromissos, pela colheita de mandioca da roga coletiva e o abastecimento dos rituais
durante um perfodo de dois anos. SILVA (1998a.) identificou o rodizio dos clds na posicéo de

"anfitrides" nos ultimos anos obedecendo & seguinte seqiiéncia:

Cla principal cla adventicio periodo
(adre) (kahene)

mayroete e kawinariri ....... 88 - 89

Aweresese e lolahese........... 90-91

Kawekwarese e maolokori ... 92-93

Anihiare € kaholase ... 94 -95

Kaylore......... .. oo 96 - 97

mayroete e kawinariri ... 98 - 99

lolahese
Aweresese ... 2000 - 2001

Esse arranjo dos grupos fez com que Marcio Silva desconfiasse: a) de uma hierarquia
entre os clds, uma vez que os mais numerosos e politicamente mais expressivos (adre)
"puxam" outros menores (kahene) sempre como associados; b) que a rotacio de dois em dois
anos apresenta-se de forma seqiiencial e encadeada entre 0s cinco grupos e ¢) que uma vez
cumprido um ciclo de dez anos os Enawene-Nawe mudam de aldeia, comecando "tudo de
novo" (SILVA, op. cit.).

Uma vez plantada a mandioca, a roga coletiva ¢ dividida entre os membros do grupo
de anfitrides do periodo, isto &, cada individuo pertencente a um dos clas que constitui o grupo
cerimonial daqueles dois anos serd responsavel pela manutengdio da roga e pela colheita da
mandioca no seu respectivo talhfo (ou parcela), uma das faixas de drea plantada.

A manutengdo de uma roga significa a sua protecdo contra o ataque de animais e
insetos ¢ a eliminagdo das ervas daninhas. De um modo geral essas rogas ndo sdo molestadas

por invasores, dada a caracteristica da mandioca brava de ser "venenosa" pela concentragdo de
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cido cianidrico, o que a torna pouco atrativa aos predadores. Isto nfio significa, entretanto,
que esteja completamente livre de um eventual ataque de porcos do mato. Para isso, os
Enawene-Nawe costumam cercar com paus as partes mais vulneraveis dessa roga. O ataque
por insetos € muito pouco freqiiente, ndo alcancando prejuizo as raizes da planta. A limpeza da
roga € feita por ocasifo da colheita, e acontece quase que diariamente depois que a planta esta
madura. Ao mesmo tempo em que se colhe efetua-se o replantio das manivas no mesmo local
onde foram arrancadas as raizes da mandioca. No segundo ano, o que foi replantado serd
recolhido (terceira colheita) nfio mais para o consumo coletivo durante os rituajs, mas para a
alimentacdo do grupo familiar a que pertence o harekare/lo.

Todas essas tarefas sdo de responsabilidade exclusiva das mulheres filiadas ao(s)
cla(s) anfitrifo, denominadas de harekalo. Como a quantidade delas € quase sempre
insuficiente para a demanda que a empreita exige, cabe a elas convidar as esposas dos
harekare — cognominadas de wayatd — para ajudar na operacionaliza¢io do trabalho
agricola. As harekalo colhem a mandioca nos seus préprios talhdes e as wayatd colhem nas
parcelas dos seus respectivos conjuges. Aqueles talhdes pertencentes aos rapazes solteiros sdo
explorados por suas futuras esposas ou, na indefini¢do destas, por suas mies. SHo estas
mulheres, ainda, as encarregadas pela elaboracfio de todo o alimento que serd oferecido
durante as cerimdnias rituais na aldeia.

Se, por um lado, a mandioca ¢ garantida pelo cultive da roga coletiva, o milho
consumido por ocasifio dos rituais de yikwa e lerohi é oriundo das rogas particulares dos
"anfitrides”. Dizem os Enawene-Nawe que no passado existia também a roca de milho feita
coletivamente, a semelhanga da de mandioca, mas que por motivos praticos, sobretudo pelo
ataque de animais e passaros silvestres, resolveram dispersar a plantagdo entre varias rogas.
Mesmo assim, estas continuam sendo alvo da investida desses animais, visto que estdo muito
distantes da aldeia, desassistidas dos cuidados e vigildncia necessdrios. Ainda que distante, o
mitho € de quando em vez vistoriado. Proximo a algumas dessas rogas sfo construidas
armadilhas em forma de fosso, para a captura dos animais predadores que costumam comer o
milho. Ao serem capturados, estes animais sfio mortos e enterrados ali mesmo, uma vez que os
Enawene-Nawe ndo comem "carne vermelha".

A colheita do milho ¢ também executada pelas mulheres, as mesmas responsaveis

pela organizag8o da colheita da mandioca. Quando as espigas estfo secas, elas sfo arrancadas
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¢ levadas para as casas construidas nas proximidades das rogas (koreto hakolo), os
acampamentos. Uma vez ai armazenado — as espigas sdo amarradas nas formas de atilho e
penduradas no teto — o milho & transportado em grandes cestos até a aldeia. As distancias e o
volume da carga tornam esta tarefa extremamente exaustiva para as mulheres.

Ate agora ocupamo-nos da dinémica do cultivo do milho e da mandioca destinados i
claboragio dos alimentos consumidos coletivamente por toda a populagfio durante as
ceriménias rituais de yiakwa e lerohi, sob a responsabilidade dos harikare/lo. As regras de
produgfo agricola para os rituais relacionados aos seres celestes (enore-nawe), salumi e
kateokd, seguem outra légica: milho e mandioca sfio cultivados nas rogcas dos grupos
familiares ou domésticos. Ndo mais um grupo cerimonial anfitridio constituido por um ou mais
clas, mas todos os homens e todas as mulheres, que, além dos respectivos papéis que
desempenham nas diferentes fases do ciclo agricola, processam, servem e consomem de igual
maneira.

Cada grupo familiar abre duas ou trés pequenas rocas de mandioca ¢ uma mesma
quantidade de dreas cultivadas com milho, possuindo cada uma cerca de meio hectare,
conforme discutimos no capitulo anterior. Além das caracteristicas do tempo (calendario) e
espago (localizagdo) que diferenciam estes dois tipos de cultura — as rocas de mandioca, por
primeiro, implantadas nas proximidades da aldeia, e as de milho, em segundo, nas &reas
distantes — as diferentes unidades sociais envolvidas na produco agricola marcam sua
distingdo.

Valendo-nos, mais uma vez, do recurso das categorias fundamentais do parentesco,
podemos abordar a organizagfio social da pratica agricola dos Enawene-Nawe tomando 2
consangiiinidade e a afinidade como formas que amalgamam o cultivo da mandioca e a
cultura do milho, respectivamente.

Em primeiro lugar, vimos que a consangiiinidade expressa-se viva e fortemente no
simbolismo da relagdo entre a planta da mandioca e o universo feminino, seja pelo mito da
filha enterrada, pelas metforas na composi¢do do corpo, seja pelo seu dominio no cultivo da
roga coletiva etc. Em segundo lugar, vale dizer que o grupo familiar, formado por um marido,
sua esposa e seus filhos solteiros, considerado como uma célula dos lagos de consangiiinidade,

€ o responsavel pela manutencio das rogas de mandijoca; isto &, pais e filhos participam juntos

- 28



nas diversas fases do cultivo, e sua colheita tem como objetivo prioritario o suprimento dessa
célula social.

A roga coletiva de mandioca € parcelada tendo em vista a sua distribuigfio entre os
parentes ligados pelo lago de consangiiinidade, o patri-cld, isto €, o grupo de harekare. Sua
Gltima colheita, fruto do segundo replantio, portanto o terceiro ano de cultivo — nesse estagio
uma nova roga coletiva j& foi plantada num outro lugar ¢ sob a responsabilidade de um outro
grupo cerimonial — € de usufruto do grupo familiar dos harekare do periodo. Além do mais,
¢ no entorno desta ainda, numa forma de girassol cujo nicleo € a prépria roga coletiva, que se
encontram localizadas as rocas familiares dos harekare/lo.

Se os argumentos até aqui apresentados nos convencem da relacfio pautada pela
consangiiinidade para o cultivo da mandioca, o do milho parece sugerir, com base nos mesmos
argumentos, sua intima associagéo com o universo da afinidade. Sendio vejamos.

Concluidas as rogas de mandioca, toda a populagdo enawene-nawe — oOu a sua
grande maioria — desloca-se para os acampamentos construidos em vérias regides do
territério, exclusivamente exploradas com o plantio do mitho. Esses acampamentos, como ja
dissemos, sdo formados por vérias pequenas residéncias organizadas de forma que os
membros de cada grupo doméstico (marido, mulher, filhos solteiros, filhas casadas e seus
respectivos maridos e filhos) mantenham-se proximos. Para usar uma figura — ou imagem -
de linguagem, os acampamentos sdo a aldeia "explodida" no espago, agrupando os moradores
de uma residéncia comunal, cujo conjunto compde a aldeia’’.

E af, pois, que a relagiio sogro-genro — portanto relagio de afinidade — se expressa
de maneira bastante nitida. O genro trabalha com seu sogro ¢ cunhados solteiros, desde a
abertura do terreno até o seu plantio. Além de auxilid-lo nas etapas mais arduas do processo
agricola, ele explora sua propria roga, contigua & do sogro, de forma a facilitar sua colheita,
feita pela sua sogra. Esta, por sua vez, costuma encarregar seus genros (cunhados entre si) de
tal tarefa. No periodo de colheita, outras atividades de subsisténcia, como a coleta de insetos e

frutos e pequenas pescarias, sdo também realizadas.

*7 £ importante assinalar que entre os Paresi, os espagos de manejo dos recursos naturais sdo definidos a partir
das aldeias — formadas pela regra da uxorilocalidade — edificados a partir de um grupo doméstico ¢ espalhados
ao longo do territério. (COSTA, 1985: 112); o que equivale dizer que a organizagfio das aldeias paresi
corresponde ao padrio de organizacdo dos acampamentos dos Enawene-Nawe.
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Sob pressdio aparentemente silenciosa, um esposo esforga-se cada vez mais para o
cumprimento de suas obrigacSes com os pais de sua mulher, tentando manter a alcunha de
bom genro e fugir dos fuxicos para além do grupo doméstico. Os anos iniciais do casamento
sdo mantidos por ténues e imprevisiveis lagos de obrigacSes do marido para com os sogros,
que, sob exagerada tensdo, podem romper-se, dissolvendo-se a unifio matrimonial. Apds o
nascimento do primeiro filho consolida-se o casamento e a indissoldvel parceria sogro-genro;
as obrigagdes do novo pai avolumam-se diante do grupo doméstico até o primeiro casamento
de um fitho, sobretudo de uma mulher, o que o transformars num S0gro.

Nesse cenario de relagSes, mais do que uma categoria estabelecida pela troca
matrimonial entre grupos, a afinidade exprime-se na dinimica da vida econdmica, Assim
sendo, a tensdo entre as posi¢des sociais dos afins, evidenciadas no cultivo do milho, parece
sempre velada pela trama do roubo. E também o que nos mostra a origem do mitho, contado

no mito abaixo:
A trama dos afins: o mito do milho

Nos primeiros tempos, o milho era cultivado apenas pelo espirito
Anawrinakayri. Era um tipo de milho tio gigantesco que alcancava as nuvens.
De cada planta era possivel colher um cesto grande abarrotado de espigas.

O tamandud (Anaxua) convidou o grilo (ixiore), seu cunhado, para
uma visita & casa de Anawrinakayri, também cunhado de ambos, a fim de
roubar-the o0 milho. Ao chegarem, assim chamou o tamandui: — “Meu
cunhado, meu cunhado...” O parente recebe-o, sem no entanto perceber que o
grilo o acompanhava. Este, por sua vez, rapidamente entrou e escondeu-se no
meio do feixe de milho pendurado no teto — conforme previamente
combinado. O tamandud deitou-se na rede e comegou a conversar com o seu
anfitrido, esticando a0 mdximo os assuntos, dando tempo ao grilo de cortar,
roendo, a corda que sustentava as espigas de milho.

De repente o feixe desprendeu-se do teto caindo no chio, tendo os
grdos se esparramado. Neste momento, o tamandua escondeu cinco deles, sem
o cunhado perceber, embaixo de suas grandes unhas. Ao junta-los, recompondo
as espigas, Anawrinakayri notou a auséncia dos grios e entfio disse: — “Meu
cunhado, voc€ roubou os carogos que estdo faltando”. O tamandud,
imediatamente, mostrou-lhe as costas das mios abertas, negando,
veementemente a acusagdo. O espirito argumentou que o milho era novo e que
seria servido durante a cerimdnia de yakwa. O tamandud, por sua vez,
anunciou que precisava imediatamente ir embora. Despede-se, assim, do
cunhado e segue. Logo adiante o tamandud encontrou o grilo, tendo em seguida
cada um se dirigido para sua aldeia, onde plantaram o milho, que crescen até as
nuvens. N&o gostando do seu tamanho, cortaram-no até a altura desejada. Certo
dia, os Enawene-Nawe foram até a roca do tamandua e roubaram-lhe algumas
sementes de milho, mantendo-as até hoje através do cultivo.
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Longe de qualquer pretensfo analitica, a recorréncia a0 mito aqui tem como objetivo
extrair 0 seu "melhor cédigo possivel" — o cultivo do milho e sua relagéio com a esfera da
afinidade — e a sua articulagfio com outros mitos, encarando-os como "sujeitos” que se
pensam entre si e na pratica dos homens, como bem nos sugere LEVI-STRAUSS (1991: 21).

Vimos, no mito de origem da mandioca, que a invasfo desautorizada da roga e o
roubo das raizes da planta-menina pela tia materna foram encarados como a ruptura do
encantamento de obtencio gratuita da mandioca, levando os humanos, doravante, ao perpétuc
sacrificio de cultiva-la para sua subsisténcia, uma espécie de heranga do "pecado original”. Por
outro lado, a agfo do roubo é o gesto vital e fundante que fez inaugurar a prética do cultivo do
milho. A trama dos afins — o roubo do cunhado pelos cunhados — para a obtengéo do milho,
que em seguida é roubado pelos afins Enawene-Nawe, é o oposto simétrico das ligdes da
consangiiinidade simbolizadas pelo plantio da mandioca.

A parceria entre o grilo ¢ o tamandud parece perfeita: um inseto mastigador, capaz de
alcancar o alto e romper a corda, ¢ o segundo, dotado de unhas enormes que protegem
imperceptivelmente os grios de milho. E curioso notar que o milho aparece em outros mitos
também como sendo adquirido pela acio do roubo — em que as sementes conseguidas sd0
sempre escondidas do dono — arquitetado entre mais de um protagonista, que também se
referem uns aos outros por termos de afinidade®.

Esse arranjo de sociabilidade — calcado nas unidades sociais do grupo familiar, do
grupo doméstico e dos clds — ordenador da agricultura dos Enawene-Nawe nos remete ao
conhecido modelo tragado por Terence Turner sobre os sistemas dialéticos das sociedades Jjé-
Bororo. Resistente 4 tese de MAYBURY-LEWIS (1979), para quem a organizagdo e
reprodugéio das sociedades centro-brasileiras edificam-se sobre um ethos dual de polarizagdo
entre centro e periferia, publico e privade, que distribuem papéis e status de homens e
mulheres, TURNER (1979) toma a economia de subsisténeia como a base das relagdes sociais.
Para este autor o controle de pais sobre filhas e, por meio destas, de sogros sobre seus genros
— favorecido pelo padrio de residéncia uxorilocal — define os contornos dos grupos familiar

e doméstico como o dinamo das relagdes sociais de produgfo. Nesse cenario, a agricultura

% Cfe. nota de rodapé n, 35.
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aparece como a principal atividade econdmica, capaz de assegurar a permanéncia e
manutengdo dos assentamentos, bem como ordenar a divisdo sexual do trabalho.

De forma alegérica, os Enawene-Nawe sofisticam o modelo socio-l6gico da dindmica
da prética agricola edificado na acfio dos grupos familiar e doméstico, relacionando-os ao
cultivo da mandioca e do milho, respectivamente. Tais parmetros, no entanto, ndo sio os
Gnicos recursos dos quais langam m&o — e esti ai uma diferenca fundamental do modelo
estrutural de Terence Turner — para lidar com o vasto universo da agricultura. Embora menos
visivel — e talvez tdo forte por esta raziio — a esfera cosmica é outra fonte de estoques

balizadores da prética agricola, como veremos a seguir.

3.4. 0 DOMINIO DOS ESPIRITOS

Com os seres celestes (enore-nawe) os Enawene-Nawe estabelecem uma relagdo de
proximidade, de liberdade, de parentesco por consangiiinidade (cfe. SILVA, 1998a e 1998b);
os rituais a eles devotados s#o marcados pelo informalismo — muitas vezes pelo improviso —
e pelo consumo de alimentos elaborados a partir dos mais diversos ingredientes. Por outro
lado, com os seres subterrineos, os yakayriti, o comportamento e os compromissos so
distintamente outros, marcados pela relagio de alteridade.

Os yakayriti ndo aceitam qualquer tipo de alimento, rejeitando aquilo que nfo seja
elaborado a base de milho, mandioca, amendoim e fava — que devem ser especialmente
cultivados para o seu consumo (veja o quadro 12 das espécies tradicionalmente cultivadas e
suas formas de consumo). Além destas espécies agricolas, eles apreciam também a castanha
do brasil e o peixe. A mandioca ¢ o milho devem aparecer em abundancia, jaoamendoime a
fava, quando aparecem, devem ser ofertados em pequenas quantidades. Certa vez perguntei a
um informante o que aconteceria se se adicionasse mel a2 um alimento para os yakayriti, ao
que me respondeu: eles cheiram a comida e entdo perguntam "o que ¢ isso?" e jogam fora.

Os yakayriti alimentam-se de diferentes maneiras, uma delas é pelo recebimento da
comida na sua propria moradia, vertida ao chéo pelos Enawene-Nawe, e recolhida em suas
enormes panelas sempre 4 disposi¢@o no interior da terra. Uma outra forma é a presenga direta
desses espiritos no patio da aldeia durante os rituais de yikwa ¢ lerohi, manifestada na
chegada das pescarias — representados pelos pescadores que aparecem maquiados de barro e

folhas de buriti que cobrem o corpo ¢ o rosto — quando recebem o sal e logo em seguida
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mingau e sopa, oferecidos pelos harekare; os yakayriti nutrem-se, ainda, nesses momentos,
através dos proprios homens, incorporando-se neles e utilizando do seu organismo humano,
como bem observou um xam: os yakayriti saem da terra, entram na gente, comem por nos €

voltam para baixo.

Quadro 12. Espécies tradicionais cuitivadas e seu consumo nos rituais

Nomenclatura Nomenclatura Nomenclatura Uso cerimonial
enawene-nawe Popular cientifica Yakayriti / enore-nawe
amayu Batata doce Ypomea batatas X
hakayri Card Dioscorea spp X
kete Mandioca brava Manihot sculenta X X
koreto Milho Zea mays X X
kumatayro Fava Phaseolus hunatus X X
lohana Inhame Colocasia antiquorum X
mamalakari Mandioca mansa Manihor sculenta X
wase Amendoim Arachis spp X

yalawi Araruta Muranta arundinacea X

Os yakayriti sio insacidveis! E preciso alimenté-los muito e sempre, caso contrério
se voltam furiosos contra as pessoas. Sendo assim, colheitas ¢ pescarias abundantes e fartura
de comida nos rituais so motivos de jubilo e trangiiilidade; por outro lado, a baixa produgéo
traz inseguran¢a e medo. A insatisfac@io desses seres é sempre manifestada pela enfermidade ¢
morte de alguém, e quando isso acontece € sinal de que ¢ preciso agir, produzir e ofertar mais.
A doenca ou a morte pode ser causada tanto pelo descumprimento das obrigag@es pessoais
quanto pela displicéncia coletiva no ambito do cld ou do grupo familiar ao qual pertence a
vitima.

Tive a oportunidade de assistir a reaco de um homem diante da situagic moribunda
de sua mulher. Foi numa noite de vigilia, quando os xamfs acercavam a sua esposa condenada
4 morte, em que o marido dirigiu-se ao patio da aldeia munido de panelas com os melhores
alimentos, bradando aos yakayriti que a deixassem viver. Em outra ocasifio, logo apoés a
morte inesperada de uma crianga, todas as mulheres do seu cli voltaram-se para a produgio de
grandes quantidades de alimentos. Os kaplore (pessoas deste cld) estdo preguigosos, foi o que
me respondeu um informante, justificando o que eventualmente estariam maldizendo os

espiritos subterrdneos.
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Quando uma pessoa estd doente, alguém da sua familia procura umf(a) xami
(sotayriti/lo)y® de um cla que ndo seja o seu, oferecendo-lhe previamente o "pagamento”, que
se da através de bens como colares, instrumentos agricolas, panelas etc. A agHo consiste de
"chupar" (ayukene) as parte doridas do corpo, de onde s#o retirados aos mais diversos objetos
— "arremessadas pelos yakayriti" — como anzdis, sementes, pequenas pedras, por¢des de
alimentos etc., repetidamente cuspidos no chéio durante uma se¢éio de cura.

Esses seres perversos sdo controladores da produgdo agricola, devendo ser toda ela
destinada ao consumo e sobre o qual participam das mais diversas formas, direta e
indiretarnente. Os Enawene-Nawe costumam dizer que os yakayriti sdo madi (sovinas),
definindo o que deve ser plantado e regulando a quantidade produzida. Ndo que outras
espécies recusadas por estes espiritos nfo sejam cultivadas, mas uma vez que a vida depende
do cumprimento de certas obrigacSes estabelecidas — sobretudo agricolas — tais cultivos
passam a ser marginais. Vérias foram as tentativas de introducio de novas espécies, tendo sido
todas elas até 0 momento — com rarissimas excecdes, como a incorporagfo do feijdo andu
(Cajanus cajan) e alguns pés de banana — fracassadas.

Néo foram poucos os visitantes que em suas visitas brindaram os Enawene-Nawe
com novas sementes e mudas exdgenas; até mesmo o plantio de centenas de mudas de
castanha do brasil em diversas 4reas do seu territério e um horto de plantas citricas na aldeia
chegaram a ser implantados. Quase nada — ou nada mesmo — resta atualmente. Certa ocasifio
presenteei cada familia com alguns litros de sementes de uma excelente variedade de
amendoim, recomendando-lhes que a plantassem. Passados alguns meses perguntei em que
estigio se encontrava a plantagdo e me responderam que ninguém havia plantado, mas que
fora consumido "por causa dos yakayriti".

Philippe Descola lembra que eram constantes os pedidos que faziam as mulheres
achuar aos visitantes para que levassem novas plantas de seus paises para serem cultivadas por
elas. Lembra o autor que “ciertamente el exemplo del taro asidtico muestra gue los Achuar
estdn licitos a intensificar muy rapidamente la produccion de un cultigeno nuevo si su sabor
les parece particularmente agradable” (DESCOLA, 1986: 251). Se aqui a abertura a novas

espécies € franqueada, seja pelo fascinio do que vem de fora ou pelo seu sabor, percebemos,

¥ Atualmente existem seis sotayriti, dos quais um § aprendiz, e trés sotayloti (mulheres xamas). Alguns sio
considerados mais poderosos que outros, dada a idade e a experiéncia no oficio. Os sotayriti sdo mais procurados
que as mulheres, sendo a eles imputado maior poder de cura.
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por outro lado, que entre os Enawene-Nawe a "alfdndega" ¢ dominada pelos espiritos
subterrdneos.

Se sdo os yakayriti que determinam o que se deve plantar e a quantidade a ser
produzida e ofertada — e que o seu descumprimento é respondido com investidas deletérias
que causam a morte — por que os Enawene-Nawe se preocupariam em gastar seu tempo com
novas obrigagdes, desnecessérias do "ponto de vista vital"? Ou o fato de permitir-se ao cultivo
sistematico de novas espécies despertaria o desejo desses seres malfazejos, que a partir dai os
obrigariam a se dedicar mais tempo para a produgfio de algo que ainda néio conhecem? Seja
qual for a razfo, o que se nota ¢ uma resisténcia pratica dos Enawene-Nawe de incorporarem
novidades no seu sistema de cultivo.

Questio mais complexa ainda parece ser a preferéncia dos yakayriti por
determinadas espécies: algumas precisam ser produzidas em abundéncia, como o milho e a
mandioca, outras em pequenissimas quantidades, como o amendoim e a fava, e por fim todas
as demais, que nfo sdo apreciadas por eles, devem ser proscritas de sua alimentag@o.

Se tal predilegiio estivesse associada aos limites impostos pelo ambiente, teriamos
que a ordem sobrenatural estaria organizada sob perfeita eco-logica. Em outros termos: se
produzir mais ou produzir menos, de acordo com a exigéncia estabelecida pelos seres
subterrdneos, estivesse associado ao maior ou menor potencial agricola dos solos, a logica
s6cio-cosmica estaria assentada sobre a légica ambiental. Mas a ordem milho-mandioca /
amendoim-fava e demais espécies, correlacionada na escala de mais a menos, néo corresponde
exatamente a maior ou menor vantagem oferecida pelas condigdes naturais do ambiente.
Embora o milho seja produzido (e ofertado aos yakayriti) em grandes quantidades no
significa que seja facil o seu plantio, diferentemente da alta produgéo de mandioca, menos
exigente em termos de fertilidade dos solos e tratos culturais. Como ja vimos, os Enawene-
Nawe buscam diferentes areas distantes da aldeia para o cultivo do milho.

Além do mais, o tempo para a implantagfio das rogas de milho € limitado pelo ciclo
de pesca coletiva da estagdo seca — também relacionada aos espiritos subterrdneos — que
deve ser cumprido no momento certo de abastecer o ritual de lerohi no comego da estagio das
4guas, conforme vimos no capitulo anterior. Caso as sementes sejam comprometidas pela falta
de chuva, os Enawene-Nawe retornam, depois da pesca, as suas rogas para replanta-las. Em

suma, a quantidade de alimentos exigidas pelos yakayriti nfio estd associada as facilidades
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oferecidas pelas condi¢des do ambiente. Por outro lado, "produzir em abundéncia" também
tem seu limite; os seres subterrineos ndo permitem que os Enawene-Nawe produzam
excedente, isto €, que armazenem ou estoquem o0s produtos agricolas. O que se planta e o que
se colhe volta-se Gnica e exclusivamente para o consumo, tendo em vista primeiramente a
relagdo dos humanos com os seres sobrenaturais, especialmente os yakayriti.

A discuss#o sobre a producgio de excedente foi responsavel por rios de tinta por todos
aqueles que se dedicaram ao estudo da prética agricola ou da economia como um todo das
sociedades tribais. Para os cléssicos representantes da Ecologia Cultural, por exemplo, o
ambiente sempre figurou como a causa primeira, para ndo dizer Unica, do limite de toda e
qualquer pratica econdmica, sendo responséavel ainda pelos estoque e complexidade culturais
(STEWARD, 1946-1950; MEGGERS, 1954; CARNEIRO, 1963; GROSS, 1975; ROSS,
1978). Para outros, ainda, as atividades de subsisténcia, agricolas ou nfo, encontram-se
organizadas em fun¢lo das maneiras racionais (operagio dos sistemas cognitivos) de
exploragdo dos recursos naturais (cfe. REICHEL-DOLMATOFF, 1976; POSEY, 1992, 1996;
KERR, 1987). Para SAHLINS (1978 [1972]) as sociedades cagadoras-coletoras dedicam, ao
contrario do que parece quando vistas de fora, muito pouco tempo as atividades de
subsisténcia. Poucas horas didrias sdo suficientes para sua alimentacio e conforto alimentar,
sobrando-lhes, propositadamente, tempo para as outras atividades sociais.

Por melhor que seja o resultado de uma atividade econdmica, de agricultura, pesca ou
coleta, os Enawene-Nawe nunca dizem que alcancaram éxito. Tudo lhes parece sempre pouco.
Ao espanto de um observador fordneo ao presenciar uma boa colheita de mandioca ou mitho
ou uma grande quantidade de peixe, a reago certamente terd como contetido a expressio "néio
¢ muito nfo" (mayhid akote wala). Uma observagiio dessa natureza tem no horizonte a
“presenca auditiva dos yakayriti”, incanséveis vigilantes das a¢6es humanas quando o assunto
¢ comida.

O caso enawene-nawe parece, assim, situar de maneira diametralmente oposta as
analises feitas por Gerardo Reichel-Dolmatoff sobre o papel da cosmologia tukano, onde o
manejo dos recursos naturais encontra-se balizado em nome do equilibrio energético universal
entre 0 que sai (oufput) € 0 que entra (inpur). Para o autor, a pratica dos individuos visa a uma
"conservagdo do balango ecolégico como qualidade ultima desejavel”. Nesse sistema, a

exploragio exagerada de um recurso, por exemplo, leva ao completo desequilibrio das forcas
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cosmicas. Temos, aqui, uma eco-légica definida por uma cosmo-légica. Nesse sistema, ainda,
0 Xami € uma espécie de "gerente ambiental", aquele capaz de estabelecer o equilibrio do
universo abalado por uma pratica indevida de exploragio dos recursos naturais (REICHEL-
DOLMATOFF, 1976).

Por maior que seja a produgfo de milho, esta nfio € suficiente para suprir toda a
populaciio enawene-nawe durante o ano inteiro, mas ¢ bastante o suficiente para ndo faltar nas
cerimdnias rituais relacionadas aos espiritos subterrdneos. A alimentagdio do dia a dia €
composta pelos mais diversos ingredientes, mas a dos yakayriti deve ser assegurada com base
nos produtos exigidos por esses seres. O cultivo da mandioca, por sua vez, garante
trangiiilamente o suprimento dos grupos familiares e dos rituais, uma vez que sua produg@o ¢
bem maior que a de milho, além — ou por este fato mesmo ~— de ser plantada nos solos
menos fertilizados nas proximidades da aldeia, onde é armazenada no préprio solo,
favorecendo sua colheita cotidianamente a qualquer época do ano. Quanto mais mitho, mais
mandioca ¢ mais peixe oferecidos para os yakayriti, maior a tranqiiilidade das pessoas. Aqui,
ao contrario dos Tukano, a benevoléncia dos seres cosmoldgicos pode ser conquistada as
custas mesmo da exploragéo total de um recurso — esse € o caso sobretudo do peixe e do mel

(estes Gltimos oferecidos aos seres celestes), explorados sem a minima "preocupagéo

ecologica”.

No ano de 1998 cerca de trinta pessoas foram aposentadas por idade e comegaram a
receber saldrios pelo sistema nacional de Previdéncia. Os Enawene-Nawe passaram, assim, a
lidar, pela primeira vez na sua histéria, com o dinheiro e, por conseguinte, com um novo
sistema de troca. Com a renda auferida mensalmente decidiram investir na compra de barcos
de aluminio e motores do popa. Neste mesmo ano, ja haviam adquirido oito barcos ¢ motores
como pagamento pela concessio da abertura de uma estrada que cortaria seu territdrio.
Ilegalmente conduzido, este projeto foi vetado pela justi¢a federal, que puniu os responsaveis
e garantiu a posse dos bens antecipadamente ofertados.

Atualmente os Enawene-Nawe possuem cerca de onze barcos equipados com

motores, com os quais sdo gastos cerca de 70% do total de recursos adquiridos com as
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aposentadorias para manté-los com combustivel ¢ méo-de-obra em consertos®®. Dos 30%
restantes, um ter¢o € para a aquisi¢io de pequenos produtos industrializados no mercado
regional, como 6leos de cozinha, sab3o, instrumentos agricolas e de pesca, roupas etc. e dois
ter¢os sfo utilizados para a compra de milho.

N&o ¢ inten¢fo aqui querer adentrar esse universo da relacdo dos Enawene-Nawe com
a economia de mercado; primeiro porque esse assunto nfo se constitui em objeto desta
pesquisa, e segundo porque é um cendrio deveras novo, que se descortina na recente historia
de "contato" desse povo com a sociedade nacional. O tema, no entanto, é bastante sedutor uma
vez que ndo se limita simplesmente a uma faceta de economia, mas que constitui um momento
historicamente importante em que esses eventos passam a obrigar redefini¢des dos conceitos
de espaco, tempo ¢ alteridade. A mobilidade conquistada com o dominio dos motores, por
exemplo, tem possibilitado aos Enawene-Nawe a exploracio de mais e novas dreas, bem como
a redugio do tempo gasto nos vérios deslocamentos pelo territério para as mais diversas
atividades de subsisténcia.

Dessa nova situaclio, mais particularmente, nos interessa pensar ne uso do dinheiro
arrecadado pelos Enawene-Nawe para a aquisi¢io de um produto agricola que ja produzem, €
de certa forma em quantidades razodveis. Era de se esperar, pois, que outros recursos e bens
industrializados constassem na lista de prioridades de suas compras, hoje possibilitada pela
moeda. Mas se ativermo-nos 4 imbricada rede das relagdes humanas estabelecidas com o
cosmos, e em especial com a esfera dos seres subterraneos — como tragamos acima e alhures
—, facilmente nos convencemos de que os Enawene-Nawe "dariam seu reino” para manter 0s
yakayriti plenamente satisfeitos.

Via de regra confiada ao genro, responséavel pela administragio do dinheiro de seus
sogros aposentados, a compra deste produto — para fazer jus 4 "afinidade do milho" — tém
possibilitado o aumento do consumo interno de alimentos e consequentemente a sua oferta ao
longo do extenso periodo de cerimdnias rituais caracteristico da estagfio voltada aos espiritos
subterréneos.

Vimos, pois, que o desenvolvimento da agricultura depende, sem duvida alguma, das

condicdes simbolicas e rituais, e que a prética agricola € prenhe das "forcas imaginarias™: dos

“ Com a aquisi¢fio de barcos de aluminio os Enawene-Nawe deixaram de fabricar as tradicionais canoas de
wonco de cerejeira. As que existem atualmente servem de reserva — quando da auséncia dos barcos industriais
~— para 08 pequenos deslocamentos pelo rio Iqué nas proximidades da aldeia.
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perigos que precisam ser ardilosamente contornados, dos ritos que devem ser executados no
momento certo pelas pessoas certas, dos parceiros sociais de reinos distintos...

O cultivo da mandioca aciona um elenco de personagens femininas que se
intercomunicam pelas relacdes de consangiiinidade, formando o duplo par mée-filha /
mulheres-planta, que se contrapde aos parceiros do universo da pesca, cuja relagho de
alteridade é simbolizada pelo par homens-peixe. O sistema agnético da patrilinearidade esta
expressa na pratica agricola através da organizagio dos grupos que se revezam no papel de
"anfitribes", responséaveis pela produc@o da mandioca e do milho — além do sal — e do
abastecimento das cerimonias rituais voltadas aos yakayriti, seres subterrdneos controladores
de toda a produgéo e consumo de alimentos.

Nesse cenario sobressai, por um lado, a figura do "soprador” (honaytare), capaz de
assegurar a tranqgiiilidade das pessoas submetidas aos tabus (kadena), vulnerdveis ao ataque
dos seres atraidos pelo cheiro do sangue. Por outro, temos o xamé (sotayriti), unico
autorizado a lidar com as acdes punitivas dos espiritos subterrineos, protagonistas da dor e da
morte das pessoas. Assim, tomando essas duas figuras sociais. como simbolo paradigmatico da
contencdo das forgas sobrenaturais que gravitam em torno da pratica agricola (e de qualquer
outra atividade de subsisténcia), podemos identificar um sistema de equivaléncia ou oposicOes

que resume 0s elementos que caracterizam cada uma delas e seus campo de dominios:

%

Voltemos, pois, & questio primeira apunciada na abertura deste capitulo: o

procedimento simbélico € t8o necessério quanto o empenho técnico; ou melhor, de maneira
mais justa com o othar antropolégico sobre as experiéncias humanas, a pratica agricola dos
Enawene-Nawe funde de forma tal seus componentes solidos que tormna imprudente qualquer
tentativa de isolamento de suas combinagdes.

Numa "série interrogativa" sobre questdes fundamentais do papel e dimensdes da
"magia horticola" — n#o apenas entre os Achuar mas entre os Jivaro em geral e os demais

povos da Bacia Amazdnica — Philippe Descola nos brinda com a nitidez como expde o tema.
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Procedendo a uma assepsia de toda e qualquer racionalidade utilitarista que vé na simbologia
agricola uma funcionalidade imanente, de rendimento material, o autor nos mostra a
equivaléncia dos planos da Iégica técnica e da l6gica "religiosa”: se as plantas sfo tidas como
seres animados, € Obvio que com elas se estabelece as mesmas relagbes sociais que se
estabelece com os humanos (DESCOLA, op. cit.: 289-291). Nesse horizonte, os rituais e toda
a simbélica embutidos na prética da agricultura se posicionam longe daquelas abordagens que
enxergam af uma compensagio — iluséria -— das precarias condigbes técnicas caracteristicas

da produgo tribal.
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CONSIDERACOES FINAIS

Em nenhum momento nessa monografia discorri sobre o sistema de parentesco
enawene-nawe —— primeiro porque nfo esteve no horizonte de seus objetivos e segundo
porque trata-se de um campo ainda sob exploragHo, valendo lembrar que Marcio Silva esta
ultimando sua sistematizac@io. Todavia, em momentos fundamentais da analise da agricultura
utilizei termos do seu "idioma", como as nogBes de consangiiinidade e afinidade. Ou seja, a
oposi¢do entre estes dois termos serviu de linguagem para a definigdo de outras relacdes
sociais e praxis sociologicas. A guisa de considerages finais (re)tomarei emprestado tais
categorias como metaforas paradigmaticas para melhor dispor os sentidos polimorfos e
atravessadores de campos diversos dos modos de subsisténcia dos Enawene-Nawe.

A extensfio que se deu, nos Gltimos anos, & nocdo de afinidade na Etnologia
Amazbnica (veja VIVEIROS DE CASTRO, 1993), ampliando-a para a relacfio dos humanos
com outros seres da natureza e sobrenatureza (confira, dentre outros, DESCOLA, 1986; 1997;
1998 e VIVEIROS DE CASTRO, 1986; 1993 e 1996), em muito contribuiu para as novas
abordagens sobre a relagio Sociedade/Natureza nas Terras Baixas do continente Sul-
americano. A idéia € sedutora, e como a sedugdo é algo quase sempre perigoso, faco tal
incurso com muita precaugéo.

Philippe Descola tratou, de maneira magistral, a relagdo dos Achuar com as plantas
cultivadas e os animais de caga como pautadas, respectivamente, pelas relacbes de
consangiiinidade e afinidade. O cultive da mandioca € ai uma atividade em que se imbricam
simbolicamente mulheres e plantas, cujos papéis s@o pensados, na ordem, como mées ¢ filhas;
um cagador, por sua vez, trata os animais de caca como seus cunhados (DESCOLA, op. cit.).

Como demonstrei no capitulo 3, a oposi¢do entre consangtiinidade e afinidade
encontra-se arquitetada de diversas maneiras por intermédio do cultivo da mandioca e do
milho, respectivamente. Considerando que os Enawene-Nawe nfio praticam a caga de animais,
a pesca, embora sitnada no campo da afinidade, é embalada por um tipo particular dessa

relacdio. Sendo assim, recorro as nuances da afinidade descritas por Eduardo Viveiros de
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Castro® para situd-la no campo da “afinidade potencial” como suporte metaférico para
qualificar a relagfo dos humanos com o exterior: a pesca coletiva entre 0s Enawene-Nawe &
uma espécie de relagdo com o afim inimigo. Aqui, entio, compde-se o quadro alegdrico
formado pela consangiiinidade, a afinidade efetiva e a afinidade potencial, respectivamente
associadas ao cultivo da mandioca, o cultivo do milho e a prética de pesca.

Recordemos. No capitulo 3, espero que tenha ficado claro, esforcamo-nos por
demonstrar a agricultura do seu ponto de vista simbédlico. Af, o cultivo da mandioca aparece
como o signo paradigmatico da relacfo de consangliinidade: a) a mandioca tem sua génese no
corpo da filha Atolo, enterrada pela mae Kokotero; b) as estruturas da planta de mandioca
equivalem as partes que formam o corpo feminino; c) a roga coletiva de mandioca, cultivada
exclusivamente para o abastecimento dos rituais voltados aos espiritos subterrineos, ¢ de
responsabilidade dos harekare, "grupo anfitriio” formado por pessoas do mesmo cl3; d) pais
¢ fithos solteiros trabatham juntos na formacdo das rocas de mandioca; €) todo o seu plantio se
da no entorno da aldeia, nos solos de baixa fertilidade natural — simbolicamente, o campo da
"infertilidade social”, da consangiiinidade ~— num raio de aproximadamente trés quildmetros.

A afinidade efetiva, representada pelo cultivo do milho, por sua vez, pode ser assim
entendida: a) segundo o mito, a origem do milho é o resultado da trama montada por dois
cunhados (o grilo e o tamandud), que o roubaram de um espirito (anawrinakayri) — este
também cunhado de ambos — e que foram, depois, pilhados pelos préprios Enawene-Nawe;
b) sogros e genros fazem juntos suas rogas de miltho, ou melhor, os genros trabalham para seus
sogros — "servi¢o da noiva" como manifestacio da reciprocidade —; ¢) estas rogas sdo
localizadas em diferentes areas distantes da aldeia em solos mais férteis — simbolicamente, os
campos da "fertilidade social”, o local da reprodugio, de dominio das relagdes entre afins —, e
d) ali vivem em acampamentos uxorilocais, durante o periodo de preparo do terreno.

O universo da pesca, através das mais diferentes modalidades (veja capitulo 2), mas
especialmente das pescarias coletivas para fins cerimoniais, expressa a acfio dos Enawene-
Nawe — dos homens — diante de certos parceiros “naturais” simbolizados como o Outro,
completamente fora do circuito social das relagfes de proximidade. Uma vez nesta posi¢gio de

alteridade, os peixes desencadeiam relagdes de predagdo, de guerra... signos apropriados da

* Este autor distingue 2 afinidade na Amazénia em: “afinidade virtual cognatica (0s primos cruzados, por
exemplo), a afinidade efetiva ou atual (os cunhados) e a afinidade potencial ou sdcio-politica (os cognatos
distantes, os ndo cognatos, 0s amigos formais, os inimigos)” (VIVEIROS DE CASTRO, 1993: 167).
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afinidade potencial. Vejamos: a) foram os peixes, segundo o mito da pesca, que mataram e
devoraram Dokoi, o filho do her6i Dataware; b) a vinganca de Dataware pelo assassinato do
seu filho € dita como "atualizada" pelos Enawene-Nawe em suas pescarias coletivas; ¢) os
instrumentos utilizados nestas pescarias sf0 as mesmas armas de guerra: arco e flecha,
venenos, armadilhas, facgio; d) as pescas de barragem (wayti) devem ser feitas pelos homens
que, por intermediacfo dos espiritos subterrdneos — ou por imita¢do, uma vez que sdo estes
seres, tambem na posigdo de alteridade, que na verdade pescam — invocados pelo sal vegetal,
sdo capturados indistintamente, 0 maximo desejavel, até o seu fim se possivel; €) os locais de
pesca sdo muito distantes da aldeia, onde se chega, comumente, de barco e onde ainda se vive
um bom periodo em acampamentos.

Em termos esquematicos, podemos esbocar um quadro de equivaléncias que resume
os matizes da afinidade, aqui estabelecidos a partir dos principais elementos da relagéio da
sociedade enawene-nawe com a esfera da natureza, tendo-os como parceiros sociais, seja na
forma direta com cada elemento (mandioca e peixe) ou no contexto maior de suas inter-

relagdes (milho).

Mandioca

Maternidade

A pratica agricola apresenta-se-nos, pois, fecundada pelas substincias socioldgicas
sintetizadas no cadinho das construcSes miticas e rituais — através de seus enredos, cenas e
personagens —, no papel das unidades sociais envolvidas no processo de producio, e na sua
conexdo com outras atividades de subsisténcia. De forma muito particular, temos no caso
enawene-nawe, uma decisiva participagfio cosmoldgica, que se expressa na forma imaginaria
de um poderoso feixe que perpassa por estas esferas, conjuntivas e disjuntivas, constituidas

pelo "idioma" do parentesco. Tal feixe corta longitudinalmente esses "campos socioldgicos" —
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do cultivo da mandioca, do cultivo do milho e da pesca — associados as relages de dominio da
consangtiinidade e da afinidade.

Em termos mais exatos, terfamos uma figura que representa o contetido do quadro de
equivaléncias acima mas que traz como novidade um trago que representa a participacio
substantiva da cosmologia no a&mbito da producdo. Assim podemos representar, a partir de um

eixo “x” cosmoldgico:

A: consangiiinidade (mandioca)

' B: afinidade efetiva (milho)

C: afim potencial (peixe)

Os seres do cosmos participam diretamente da produgdio agricola. Os espiritos
subterrdneos, os yakayriti, sio reguladores e detentores das principais espécies cultivadas,
definindo o qué e quanto deve ser ofertado. A insatisfag8o alimentar é acusada por estes
espiritos na forma de doenga e morte das pessoas. Dizem os Enawene-Nawe que, ao verterem
a comida no chdo, estdo abastecendo as enormes panelas dos yakayriti, irremediavelmente
insaciaveis.

A mandioca € garantida por uma roga coletiva cujo fim € o suprimento das
cerimdnias rituais, yikwa e lerohi, onde estes seres também participam da comensalidade no
patio da aldeia. Essa roga é de responsabilidade do grupo de harekare — todas as pessoas de
um ou mais clds associados — durante um periodo de dois anos, encarregado também do
oferecimento dos alimentos de origem vegetal, que ser@io trocados por peixe defumado,
capturado nas pescas de barragem. O milho ofertado durante estas cerimdnias, por sua vez, ¢
ortundo das rogas do grupo doméstico de cada harekare — anfitrido.

O milho e a mandioca — e também outros produtos agricolas — cultivados pelos
grupos familiares, além de garantir a sua alimentacio cotidiana serve para promover os rituais

de salumi e kateoks, voltados aos seres celestes, os enore-nawe. Com estes espiritos os
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Enawene-Nawe mantém uma relagéo de familiaridade, quase nunca sendo por eles coibidos ou
ameacados em nome da produgdo e consumo de alimentos.

Por fim, o recurso peixe, ou a esfera da pesca, representante da afinidade potencial,
€ um campo atravessado pela aclio cdsmica onde se manifesta nitidamente a posicio de
alteridade. Af a relagfo € estabelecida por intermédio dos espiritos subterrdneos: os Enawene-
Nawe (os homens) oferecem o sal vegetal (esewehi) aos yakayriti em troca do peixe. A
presenca destes espiritos se manifesta na magica das armadilhas que expressam seu poder na
captura dos peixes. Num jogo de Si e¢ do Outro, os proprios homens agem com dupla
identidade, humanos e seres sobrenaturais, durante a pesca.

Ao regressarem a aldeia depois das pescarias de barragem, os pescadores —
travestidos de espiritos — s#o recebidos pelo grupo de homens, os harekare, que ai entfio
representam os humanos (os proprios Enawene-Nawe), oferecendo o sal e recebendo o peixe
capturado. Grandes quantidades de alimentos a base de mandioca ¢ milho sfo também
preparados para este momento — e seus desdobramentos cerimoniais — em que, apos
acolhidos e ja "pacificados", os espiritos subterrineos passam a celebrar junto com os
humanos: cantam, tocam, dangam e comem em comunh&o.

Em suma, os recursos cosmoldgicos (representado na figura pelo eixo “x™)
constituem-se numa for¢a que amalgama as diferentes praticas que denotam os modos de

subsisténcia dos Enawene-Nawe.
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ANEXOS

Mitos de origens da mandioca e do milho de alguns povos habitantes do vale
do Rio Juruena

Mito Paresi: a origem da mandioca

Zatyamare ¢ Kokdtero tiveram a primeira e Unica filha, Atyolo. Quando garota, em

certa ocasifio, Atyolo fez uma série de perguntas ao pai, que as respondia apenas com ©
assobio.

Atyolo foi ficando triste e do seu corpo comegaram a brotar verrugas. Um dia de

tarde falou para a mie: — "Eu chamo pelo papai e ele nfo responde. Ele nfo gosta de mim.
Maméie, quero que vocé me enterre”. A mée entfo respondeu: — Se eu te enterrar vocé
morre!. — "N&8o vou morrer, me enterre sO até a cintura”.

Kokétero entfio enterrou a filha numa terra de formigueiro, A filha reclamou dizendo
que seu corpo cogava muito neste local, pedindo para ser enterrada na area recém-aberta
("queimada nova") do tio, debaixo de um pé de tucari.

Ao ser af enterrada Atyelo reclama da mesma forma, dizendo que seu corpo coga. —
"Me leve daqui e me enterre na outra queimada do meu tio, no mato, debaixo de um pé de
cambari-da-mata", disse a menina.

Kokotero ai enterrou Atyolo: — "Aqui estd bom: o0 meu corpo nio coca mais. Agora,
mamde, pode ir embora, mas, antes, eu queria te pedir uma coisa; — fale para o papai fazer
peneira funda para vocé me coar nela; fazer gamela de casca de jatobd-do-mato ou de
cambara-da-mata para colocar minha agua dentro e fazer polvilho. Quando pegar matrinxi,
vocé misture comigo, para eu ficar amarela, cheirosa e gostosa. Quando pegar piava-de-
costelas-listradas, vocé misture também comigo, para eu ficar gostosa. Quando pegar pacu-
pintado, vocé misture comigo, para eu ficar vermelha". Por fim disse a filha: — "Eu vou gritar
igual aos homens, quando estiverem me bebendo, na hora de tocar as flautas-secretas, mas
vocé néo olhe para tras".

Kokétero saiu e andou um pouquinho. Atyolo deu o primeiro grito das flautas-
secretas. Nessa hora, a terra tremeu. De um braco de Atyolo nasceu a mandioca-brava, do
outro brago a mandioca-mansa; dos seios a mandioca d'agua; do sangue o polvilho.

Kokétero olhou para tras: viu um pé de mandioca mais alto do que as demais
arvores. Entdo, os pés de mandioca, de vergonha, encolheram e ficaram pequenos.

Todos os dias Kokotero ia, de madrugada, ver a filha. Notou que a terra, ao seu redor
ia cada vez aumentando e rachando. Nesse momento Kokétero retirava uma raiz de mandioca.
Assim, Atyolo pedia 4 mfe para que arrancasse apenas as raizes maiores e deixasse as
menores.

Zatyamare ¢ sua esposa Kokétero elaboravam os mais diversos tipos de alimentos
com a mandioca. Mas faziam escondidos, sem que ninguém pudesse ver.

Certo dia, Wazare ouviu Zatyamare ¢ Kokétero conversando alegres de
madrugada. Wazare disse para o grilo: — "V& ver o que Kokotero esta fazendo de
madrugada". O grilo foi, caiu dentro da cuia da bebida (chicha de mandioca) e morreu.
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Wazare, entfo, chamou o bico-de-prata: "Va ver o que Kokétero estd fazendo de
madrugada”. O bico-de-prata chegou até o jirau viu bastante polvilho ¢ comeu. O polvilho
pregou no se bico. Assim ele voltou e contou para Wazare, que convocou a formiga
quenquém. Esta chegou ao jirau, cortou algumas migalhas de mandioca-brava e levou.
Mostrou e disse: "Esta aqui, ¢ isso que ela tem”.

Wazare enviou a mamangaba. L4 na casa de Kokétero viu o urucu e passou o tempo
chupando sua flor. Voltou e disse para Wazare: — "Kokétere tem de tudo l1a". Wazare
resolveu, por fim, mandar seu filho: — "V4 ver o que Kokétero estd fazendo de madrugada".
O filho sentou-se num pé de inga e transformou-se na estrela-da-tarde.

Um dia de tarde, umas mulheres estavam catando piolho umas das outras, 4 sombra
da casa e viram uma fila de satvas carregando uma massa branca. Experimentaram aquela
massa ¢ disseram: — "Isso ¢ de mandioca". As mulheres, entdo, resolveram sondar Kokétero.
Um dia viram-na sair de madrugada com um cesto nas costas; quando retornou as mulheres
seguiram pelo seu rastro e chegaram a um grande pé de mandioca-brava. Uma delas,
Kanaherd, comegou a cavar, quando a planta perguntou: — "Mamie!?" As mulheres nfo
responderam e Kanaheré continuou a cavar. Ao puxar firmemente a raiz quebrou-a. A planta
entdo gritou bem alto: — "Estou morrendo”.

Kokétero ouviu o grito e correu em sua dire¢do. Chegando ao local, encontrou o pé
de mandioca-brava caido e tudo em volta tomado de polvilho. Juntou um pouquinho do
polvilho e fez umas bolinhas. Tormou a plantar a raiz da mandioca-brava, mas esta ndo
produziu. Percebendo que nada acontecia, Zatyamare ¢ Kokétero resolveram plantar uma
maniva, que brotou e produziu uma nova planta.

(Pereira, A. H., 1986: 120 - 128)

Mito Nambikwara: a origem da mandioca e da agricultura

Certo dia um homem saiu para cagar com seu tnico filho. L4 na mata ¢ menino parou
um instante e disse: — "Escuta papai, estou ouvindo o toque de uma flauta secreta”. O pai
procurou escutar tarnbeém e falou: — "Mas eu ndo ougo nada, filho..."

Continuaram andando. Um pouco mais adiante, 0 menino tornoy a observar: —
"Olhe, papai, que mata bonita para fazer uma roga"! O pai ndo entendeu o que ¢ filho queria
dizer e seguiram. Num dado instante, o menino parou e urinou uma espuma, dizendo: —
"Olhe ai, papai, urinei igual & espuma de mandioca-brava"! Mas o pai n3o sabia o gue era
espuma de mandioca-brava. O filho saiu de lado e defecou e disse: — "Meu cocd & duro, até
parece que eu comi mandioca-brava"! Mas o pai néo sabia o que era mandioca-brava.

O menino percebeu as sativas carregando as folhas e lembrou: — "Olhe ai, papai, o
que essas sauvas estdo carregando parece a folha de mandioca-brava™ E o pai entdo respondeu
que ndo estava entendendo o que o fitho dizia.

Mais adiante viram as formigas carregando uma massa branca, ao que o filho
observou: —— "Viu papai, essas formigas estio carregando massa de mandioca-brava"! O pai
novamente disse que ndo sabia o que era mandioca-brava.

O menino observava a mata por onde caminhavam e chegando num lugar molhado
parou e disse: — "Ja cansei de andar, papai. Me arraste para dentro desse mata e abra ai um
circulo...”
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O pai ent#o atendeu ao pedido do filho, que por fim falou: — "Agora vocé volte para
casa e amanhi vocé vem me visitar com o meu tio e meu cunhado, mas nfo com minha
mam#ie, minha cunhada e minha tia.

O pai retornou pensativo e triste sem entender porque o filho fizera aquilo, e assim que
chegou em casa a mulher lhe perguntou onde estava o filho...

No dia seguinte sairam, o pai com o cunhado ¢ o tio, ¢ quando chegaram proximo ao
Jugar onde o menino tinha ficado, ouviram o toque da flauta-secreta. No lugar existia agora
uma touceira de taguaragu-do-seco no meio de uma roga. Esta era do tamanho da roda que o
pai fez quando arrastou o filho.

Do seu corpo brotaram todas as espécies cultivadas: da sua coluna vertebral nasceu a
rama de mandioca-brava; da mao, a folha da mandioca; do dente, 0 milho-fofo; do testiculo, o
card; do joelho, a taioba; da canela, a araruta-comprida; do sangue, o urucu vermetho; do dedo,
o urucu amarelo; da cabeca, a cabaga; da léndea de piolho, a semente de fumo; da carne, a
massa de mandioca; do miolo da cabega, o polvilho; da costela, o feijao-de-corda; do osso da
mio, a raiz pequena da mandioca; do f8mur, a raiz grande da mandioca; da sobrancelha, o
feijio-pampa; da orelha, a vagem do feijio-pampa € a casca da araruta; do cabelo, a barba do
milho; do coracdo, a araruta-redonda; do fel, a pimenta; da lingua, o beiju; da unha, o
amendoim e a semente de cabaga; do brago, a flauta-secreta.

Mas, quando foi para plantar a mandioca-brava, o homem plantou a raiz, que logo
apodreceu. Entdio a alma do menino apareceu e ensinou como devia plantar, comer ¢ usar a
mandioca-brava.

Quando chegaram os Nambikwara de todas as aldeias e pediram rama de mandioca-
brava o homem ofereceu apenas sua massa.

(Pereira, A. H. 1993: 14 - 18)

Mito Iranxe: a origem da mandioca

Certo dia um homem saiu para cagar, fez uma queimnada para acampamento ¢ ficou
ali esperando os bichos. Quando chegou da cagada, seu filho quis saber o que o tinha matado.
O pai nfio respondeu, apenas assobiou.

No dia seguinte saiu novamente para cagar, ¢ quando retornou o filho fez a mesma
pergunta, que foi respondida com o mesmo assobio. E assim se repetiu vérias vezes. O menino
ficou zangado e disse para sua mie: — "Eu quero sair por ai para matar passarinho”. Preparou
umas flechas e saiu com a méie. Quando chegaram no acampamento que o pai havia
construido, o menino sentou ¢ pediu & mamie que o enterrasse ali. A mée recusou ¢
continuaram andando.

Chegando em outra queimada do pai, 0 menino sentou e insistiu que a méde o
enterrasse ali. A mie chorou... O menino cavou uma cova rasa, redonda e pediu para que o
enterrasse deixando sua cabeca para fora da terra.

O menino pediu para que a mie fosse embora e n3o olhasse para tras. Pediu, ainda,
que fizesse ralo, peneira e esteira, e que o papai ndo deixasse de fabricar cestos (xire). Por fim
pediu para que a mée voltasse para visitd-la. A mée saiu correndo e adiante escutou uma
ventania e o grito do menino igual ao toque da flauta yeta
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Chegando em casa o marido lhe perguntou onde estava o filho. A mée disse-lhe que
por causa da sua resposta na forma de assobio o filho ficou triste e 14 no campo lhe pediu para
ser enterrado. O pai ficou triste e chorou.

Quando foram visitar o filho, existia no local uma roga com varias plantas que
originaram das partes do seu corpo: do brago do menino nasceu a mandioca mansa; da cabega,
a cabaga; da unha, o amendoim; das costelas, o feijdo pequeno de vagem comprida; do
esterno, o feijdo grande curto; do coragiio, o card branco; da canela, a mandioca brava; do
figado, o cara preto; das tripas, a batata-doce; dos testiculos, uma espécie de tubérculo; do
pénis, a araruta; do joelho, o porongo pequeno.

Ja estava tudo maduro, e entio encheram o cesto de mandioca mansa e brava e batata.
Voltaram escondidos para casa e ainda escondido assaram e comeram os alimentos.

As formigas carregaram algumas migalhas de mandioca para outra casa quando uma
mulher as seguiu. Chegando na casa da vizinha pediu daquele alimento. A dona da mandioca
negou dizendo que aquilo era fruto do enterro do seu Gnico filho, recomendando-lhe que
enterrasse um dos seus.

A mulher voltou para casa e no dia seguinte enterrou um filho, e dele nasceu apenas o
card. Tomada de inveja, a mulher passou a roubar, freqiientemente a mandioca até que um dia
esta acabou. Ninguém se lembrou de plantar a rama e nio teve mais mandioca.

(Pereira, A. H., 1974: 36 - 37)

Mito Rikbaktsa: a origem da agricultura

Um dia, um homem saiu para cagar e matou um macaco paraguacu. Na cacada, viu
uma sadva carregando um carogo. O homem acompanhou a sativa e num dado momento
tomou o carogo € mastigou-o prazerosamente.

Mais na frente viu outra sativa com um carogo e a seguiu, chegando numa roga muito
grande, onde existia de tudo plantado: card-roxo, caré-liso, cara-cabeludo, batata-doce,
amendoim, mandioca-mansa, cana branca e riscada e outras plantas. O homem foi andando
ainda por ali ¢, numa curva da estrada, ouviu o som de pildo. Seguiu o som e deu numa arvore
oca. Ali morava a mulher que era a dona da roca. Ao chegar, a mulher serviu-lhe um pouco de
chicha fria. Ele bebeu, achou gostosa, bebeu mais e perguntou de que era feita aquela bebida, e
a mulher respondeu que era de milho-fofo

A mulher deu um pedago de beiju velho e outro nove para o homem.

Este, por sua vez, deu um pedago de carne do macaco paraguagu para a mulher e disse:
— "eu ja vou indo, prima". A mulher Ihe deu mais dois atilhos de milho-fofo, recomendando-
lhe que tomasse cuidado para que ninguém soubesse daguele alimento. O homem levou, além
do milho, a batata doce € o beiju num cesto. De volta escondeu os atithos de milho ao lado do
caminho, chegando em casa apenas com a carne do macaco, orelha-de-pau, batata-doce e
beiju. A mulher preparou a carne do macaco e quando estava pronta 0 homem distribuiu o
belju para a mulher, o sobrinho ¢ a crianga. Comeram e gostaram do beiju. O homem entfio
voltou ao caminho e apanhou o milho, pedindo para que a mulher o preparasse com agua.
Todos tomaram e imediatamente perguntaram-lhe onde havia encontrado aquilo. O homem
respondeu que encontrara na roga da mulher que morava na arvore.
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A noticia correu pela aldeia e as mulheres planejaram ir até a casa da dona do milho.
La chegando foram recebidas pela mulher que lhes permitiu apanhar o que quisessem na sua
roga. Por fimn ensinou-lhes como plantar cada uma daquelas espécies e como se preparava cada
tipo de alimento. As mulheres voltaram para a aldeia e fizeram tudo como Ihes fora ensinado.

(Pereira, A. H. 1994: 152 - 155)

Mito Paresi: a origem do milho

Certo dia 0 homem-da-dgua apareceu para Kamywalé em sonho e disse: — "Vocé
vai ter um filho meu e eu vou fazer também brotar o milho-fofo na terra para alimentar o
nosso filho. Mas saiba que esse milho nfo pode ser dado para ninguém.”

No nascimento do filho brotou também um pé de milho-fofo, mas bem diferente dos
outros. Apareceu milho-fofo amarelo, roxo e outro de espiga grande. O milho era diferente dos
outros porque carregava de espigas desde o pé até o alto.

Quando o milho amadureceu Kamaywalé mandou seu irm3o apanhar uma espiga e
fazer chicha, misturada com a mandioca-brava. Quando a bebida estava pronta, ela separou
uma cuia e deixou no pé do esteio da casa para o pai da crianga.

No outro dia, o0 homem chegou e bebeu a chicha. S6 Kamaywalé e sua mie € que
viam e conversavam com o pai da crianga.

Kamaywalé deu o resto da chicha da panela para sua mie beber. A mie encheu a
barriga e ainda sobrou chicha. Entdio ela deu para a cunhada beber também, e o que ainda
sobrou esta deu para o marido.

O milho secou. O pessoal fez atilho das espigas e dependurou bem alto, sobre o calor
do fogo para n8o estragar e poder plantar depois.

Gente de outras aldeias soube que havia milho diferente na aldeia de Kamaywalé e
queria semente para plantar. O pessoal chamou o grilo e combinou: — "Roube ao menos um
carogo desse milho, que a gente paga para vocé". Assim, o grilo subiu, roeu um atitho de
milho e derrubou uma espiga. Os carogos espalharam pelo chiio. Ao junta-los percebeu que
faltava um e Kamaywal6 procurou-o no corpo de todo o mundo, até encontrar.

Um dia Eroné disse: — "Deixe comigo, que eu vou conseguir trazer esse carogo de
milho".

Eroné foi 2 aldeia de Kamaywalé e de noite ficou deitado numa rede. O grilo
derrubou uma espiga. Espalhou carogo para todo lado e um caiu em cima de Eroné. Ele pegou
o carogo ¢ escondeu na cabega do pénis. Kamaywalé foi juntando e no final faltou um carogo
para completar o sabugo. Kamaywalé foi procurando no corpo de todo o mundo, um por um.
Kamaywalé olhou o ouvido, o cabelo, a boca, em todo o corpo, faltando apenas ser revistado
o pénis. Kamaywalé disse para Eroné: descubra af a cabega do seu pénis! Kamaywalé viu ali
o carogo de mitho e disse: "deixe esse caroco, estd fedido". Eroné levou o carogo de milho e o
pessoal plantou. Mas, no ponto de colher o milho, o pai da crianga veio com uma grande
ventania ¢ aguaceiro ¢ quebrou o pé de mitho. O pessoal ainda achou uns carocinhos meio
estragados e plantou de novo. Alguns carocos nasceram. No ponto de colheita o pai da crianca
veio com oufra ventania e aguaceiro. A ventania quebrou os pés de milho, e o pai da crianca
levou de vez o milho, nfo sobrando mais nenhuma semente para ser plantada

(Pereira, A. H. : 343 - 347)
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Mito Myky: a origem do milho

Certo dia, alguns Myky viram formigas satvas carregando uma massa branca; era
amido de milho. Provaram e notaram que era uma coisa boa, gostosa. Resolveram, entdo,
seguir as formigas e deram na aldeia do morcego, dono do milho. Os Myky pediram sementes
de milho ao morcego, pois tinham interesse em plantar; ele deu o milho assado,
impossibilitando, assim, a sua reprodugfio. Os Myky ndo gostaram da trapaga do morcego e
planejaram roubar-lhe algumas sementes. Voltando 3 aldeia do morcego, conseguiram pegar
alguns gréos, escondendo-os nas orelhas ¢ narinas. Notando a falta dos gréos, o morcego
revistou os visitantes e encontrou os grios escondidos. Duas sementes foram guardadas na
cabeca do pénis. Ao descobri-las, 0 morcego recusou-as. Foram estas duas sementes que os
Myky levaram para aldeia e conseguiram planta-las.

(Tradugfio livre - narrativa)

Mito Cita Larga: a origem do milho

Todas as noites Guyan (trovio) costumava levar o milho para a mulher gravida,
alertando-a que ndo contasse para ninguém. Mas o bicho preguica (Alia) encontrou alguns
carogos embaixo de sua rede. Perguntou 3 mulher onde havia encontrado. Nio obtendo
resposta positiva, o bicho preguica aliou-se ao grilo e juntos safram a procura daquele
alimento.

Encontraram Guyan em sua roca e pediram-lhe o milho para plantar. Mas o dono
negou-o imedjatamente. Insistindo no pedido, Alia recebeu uma espiga de milho assado.
Plantou os gréos ¢ percebeu que havia sido enganado. Voltou novamente a roca com o grilo €
repetiu o pedido, outra vez negado. Entio o grilo resolveu subir na planta e cortar uma espiga
que, ao cair teve seus grios esparramados pelo chio. Imediatamente o bicho preguica
escondeu um carogo debaixo da unha. Voltando para casa, plantou o milho. Este é o milho que
existe até hoje.

Variante
O bicho preguica e o grilo combinaram roubar o milho, Chegaram na casa do dono
(Guyan?) e nfio encontrando ninguém o grilo subiu no feixe de espigas penduradas e roeu a
corda. Quando o milho caiu, o bicho preguica escondeu um carogo sob a unha. Foram embora.
O bicho preguica plantava o milho, ano apés ano e um dia deu algumas sementes para os Cinta
Larga.
(Pichuvy, 1988: 22 - 24)
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Mito Iranxe: a origem do milho

Antigamente apenas o morcego possuia o milho. Quando alguém lhe pedia, o
morcego costumava dar o milho jé assado ou na forma de chicha, nunca a semente. _

Um dia, os homens foram roubar ¢ milho, com a desculpa de jogar bola com o
morcego. Havia muito carimé, chicha de milho e milho assado para os jogadores. As espigas
estavam pendurada no cume da casa do seu dono.

A noite, os homens chamaram o grilo e pediram que ele derrubasse pelo menos um
carogo de milho. O grilo subiu ¢ conseguiu derrubar quatro grios. Um homem apanhou-os e
colocou dois deles, um em cada ouvido, € os outros dois sob o preptcio do pénis. Ao notar que
algo havia caido no chéo, o morcego comegou a examinar os homens. Encontrou os dois gréos
de milho escondidos no ouvido do homem. Continuou procurando e encontrou os outros dois
escondidos no pénis.

Imediatamente, o homem disse que os dois griios que estavam sob o prepucio nfo
serviam mais, fazendo com que o morcego os atirasse fora. O homem pegou-os novamente e
levou para plantar.

Os dois pés de milho carregaram de alto a baixo. Depois de colhido o milhe foi
guardado numa cabaca para ser reproduzido no ano seguinte. Quando veio a chuva, fez uma
roga maior e plantou toda a semente. Quando o milho j4 estava maduro, convidou o pessoal
das outras aldeias para ajudar a comer. O homem dividiu a roca em talhdes para que cada um
colhesse no seu.

(Pereira, A. H., 1974: 56 - 57)
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