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Resumo

Essa dissertagao investiga o modo como os Xikrin do Bacaja, grupo Kayapé (J€)
que vive no sudoeste do Para, concebem a infancia e o aprendizado. Para tanto, parte de
uma descri¢ao da experiéncia das criangas, na vida cotidiana e nos rituais, e das ocasioes e
modos de ensino e aprendizado, de maneira a perceber o que neles ha de especifico. Essa
descricio ¢ seguida de um exame da concepgao xikrin da infancia e do aprendizado,
complementado por uma reflexdo sobre o que seria para eles o conhecimento a ser
transmitido e o valor que atribuem a essa transmissio. Por fim, uma analise da pintura
corporal infantil fornece indicagoes sobre as etapas de crescimento tal como marcadas
pelos proprios Xikrin, e, quando contrastada com a dos adultos em seus motivos e
situagdes de uso, revela um modo de expressar o que ha, para eles, de singular na
infancia. Além da contribuigdo especifica para os estudos Jé e Kayapo, pretende-se, pelo
tema do trabalho, contribuir para uma area de pesquisa que tem se fortalecido e gerado

novos debates.

Abstract

The present dissertation aims to investigate the way the Xikrin, an indigenous
people living at southwest Para, Brazil, which belongs to the major grouping Kayapd
(G¢), conceive of childhood and learning. It begins with a description of the experience
of childhood, in everyday life as well as in rituals, and of the situations and patterns of
teaching and learning, attempting to perceive what makes them singular, and follows with
an examination of the way the Xikrin conceive childhood and learning, complemented by
an investigation of what the knowledge to be transmitted means for them and the value
they attach for this transmission itself. Finally, an analysis of children’s body painting
offers some indications about the phases of growing up emphasized by the Xikrin; when
contrasted to motives and contexts of uses of body painting by adults, it reveals a way by
which the Xikrin express what they take as the singularity of childhood. Besides the
specific contributon to the study of this indigenous people, this work is intended to
contribute, through its theme, with a research area that is increasing and has generated

new debates.
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Introducéo

Esta dissertacio trata do modo como os Xikrin definem a infancia, o
conhecimento e o aprendizado. Tendo por base pesquisas de campo que somam pouco
mais de oito meses', as primeiras ainda na graduacio, e desenvolvida junto a0 MARI —
Grupo de Educacio Indigena da USP e o Programa de Pés-Graduagao em Antropologia
Social dessa mesma universidade, foram muitos os caminhos tomados até a definicao
atual do tema e das questoes pesquisadas. Gostaria de apresentar rapidamente esse

percurso.

O primeiro projeto de pesquisa tinha como objeto a transmissao de
conhecimentos e o aprendizado entre os Kayap6-Xikrin do Bacaja, Para. Partindo da
bibliografia elaborada sobre os grupos Jé, centrada na questao da organizacdo social
propria a essas sociedades, a proposta de pesquisa foi formulada de modo a explorar os
efeitos que essa organizagdo social teria na determinag¢ao dos meios de transmissio de
conhecimentos. Pretendia-se enfatizar o papel das relacdes de género (descritas na
literatura como uma dicotomia entre os dominios feminino e masculino, este publico,
aquele periférico e doméstico) e das categorias de idade (por que passam os individuos de
ambos os sexos até a maturidade) na definicio das condi¢oes em que se da aquela
transmissao, a qual seria entdo analisada a partir dos papéis sociais e da rede de relacGes
que liga quem transmite a seu aprendiz. Assim, a analise seria baseada nos grupos de
parentesco — diferenciados na literatura entre “comunidade de substancia”, responsavel
pelo bem-estar fisico do individuo, e “parentes-mentores”, como foram batizados por
Fisher (1991), responsaveis pela formagao social do individuo —, nas diferencas de género
e na averiguagdo do papel da nogao de Casa (Lea 1986) como conformagao de grupo
social (e que, determinando a transmissao de papéis e prerrogativas, poderia também

determinar a aquisi¢ao de conhecimentos relativos a ambos).

Por outro lado, a aquisicdo de conhecimento seria analisada como um meio de
conformacdo dos individuos ao ideal de humanidade xikrin. Seriam diferenciados os
conhecimentos de especialistas e aqueles que se distribuem pela totalidade da sociedade,

relacionando-os aos papéis a que se referem. A proposta levava em conta, ainda, a

I'A primeira pesquisa de campo se deu na aldeia do Bacaj4, entre fevereiro e marco de 1993, em companhia
de Lux Vidal; em outubro de 1994, de novo com Lux Vidal, permaneci 15 dias na aldeia do Cateté; de
novembro desse ano a janeiro de 1995, voltei, agora sozinha, ao Bacaja, assim como de janeiro a margo de
1996, em julho de 1997 e margo de 1999.
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indicagao de Gianinni (1991) acerca da relacdo entre a formacio fisica do individuo

(concebida como gradativa) e sua capacitagao para o aprendizado.

A énfase nos papéis e nas relagdes sociais refletia, portanto, a literatura que se
vem produzindo sobre os Jé. Nesse sentido, a pesquisa podia ser vista como uma
possibilidade de revisao das varias abordagens e indicagées sobre a organizagio social dos
Jé ao referi-las a um processo amplo e que se funda exatamente na necessidade de
continuidade sociocultural. A pesquisa de campo, porém, ja havia indicado que a analise
poderia ser feita tendo em vista mais do que a organizagao social: a transmissio de
conhecimentos diz respeito nao s6 a necessidade de reprodugao social, a qual é mais ou
menos explicitada pela propria sociedade, mas a uma concepgao de saber que lhe é
especifica, e mesmo a uma “teoria” do aprendizado e da relagdo da aquisicio de
conhecimento com os papéis sociais e a formacdo de pessoa tal como entendida pela

sociedade xikrin.

Assim, por exemplo, a pesquisa em campo nao fornecia indicios de uma situagao
de ensino que fosse descolada dos rituais. Esse aprendizado em meio aos rituais havia
sido afirmado pela bibliografia anterior, e sera discutido adiante. O fato, porém, ¢ que a
suposi¢ao de que a transmissao de papéis sociais determina um aprendizado diferenciado
nao foi evidenciada pelas observacées. O xamanismo seria um caso Obvio de
aprendizado diferenciado, que no entanto nao pode ser incluido na pesquisa em razao da
inexisténcia de xamas no Bacaja (os quais no entanto sio presentes na aldeia xikrin do
Cateté?). A chefia, que tem uma sucessao previamente determinada, também nao traz, de
acordo com as observacoes no Bacaja, uma formalizagao do aprendizado, ao contrario
do que relata Verswijver (1992: 71-2) para os Kayapo-Mekrangoti. A posicio do chefe
supoe um largo dominio de mitos, falas rituais e dos rituais em si; no entanto, o

aprendizado do novo chefe, embora enfatizado, nao o descola de seu grupo de idade.

A pesquisa em campo foi ela mesma apresentando novas questoes. Defrontei-me

com afirmagdes simultaneas de uma hierarquizagao de conhecimentos, a qual acompanha

2 A retomada do xamanismo pelos Kayap6 foi comentada por Giannini (1991), para os Xikrin do Cateté, e
Turner (1993), para os Gorotire. O ultimo xama atuante na aldeia do Bacaja teria sido Nhiakrekampin, que
passou a morar no Cateté, e, segundo Vidal (1977: 34), fugia de sua aldeia, na década de 1950, tendo sido
acusado de feiticaria. O Kararad Makti, residente no Bacajd, é reconhecido como um grande conhecedor de
remédios, e as vezes ¢ tido se comportar como um xami, mas nio o ¢ formalmente; além dele, o Bacaja
conta com outras pessoas que tém conhecimento de remédios para determinadas doencas. Em casos mais
graves, porém, ¢ comum que os doentes viajem para a aldeia do Cateté em busca de um tratamento com
um xama. Ha descri¢des da iniciagdo xamanica em Giannini (1991: 179-186) e Turner (1966, apéndice I:
XVI).
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as categorias de idade, e de uma énfase no carater coletivo do conhecimento, a qual por
vezes se confronta com a evidéncia da distribuicio desigual deste entre os individuos.
Defrontei-me ainda com a pouca freqiiéncia de situagoes que pudessem ser claramente
descritas como de aprendizagem e com o fato de que as poucas que puderam ser
observadas eram ocasionais — ou se davam porque alguém confeccionava um objeto e
outra pessoa se mostrava interessada em aprender, ou porque algo fazia com que um
velho se lembrasse de uma “historia dos antigos” e achasse uma audiéncia interessada, a

qual podia incluir criangas e adultos, homens e mulheres.

Por outro lado, pude acompanhar ocasides em que a possibilidade de
aprendizado era enfatizada — como por exemplo a narracao de “histérias dos antigos”
para os homens na “Casa dos Homens” (nga), casa central em que se reinem os homens
diariamente, ou os velhos cantando para os jovens também na Casa dos Homens. Essas
ocasioes, que serdo discutidas no capitulo 4, tinham um carater coletivo claro, e o ensino
se voltava aos homens em geral, no primeiro caso, ou a uma categoria de idade especifica,
no segundo caso — aos jovens, mas a todos, sem distingao. Portanto, as observagoes mais

claramente voltadas a situa¢des de aprendizado o revelam como coletivo.

A questao inicial teve de ser revista e recolocada. O material trazido de campo me
levou a tratar de varias situagoes de aprendizado, que negam uma formalizacio do
aprendizado individual e o condicionam a circunstancias que nao siao previamente
determinadas, ao lado de uma concep¢ao de conhecimento eminentemente coletiva e de
situagdes formalizadas de aprendizado que enfatizam esse carater partilhado do
conhecimento. Se os papéis sociais ou a aptidao individual podem determinar uma
explicitagao diferenciada entre os individuos de conhecimentos, estes permanecem sendo

pensados como coletivo.

Mas algo mais se destacou nessa experiéncia de pesquisa: 0 modo como os Xikrin
formulam o aprendizado e suas condi¢ées. Em seus comentarios, os adultos repetem
sempre que as criangas tudo véem e ouvem, e que portanto tudo sabem, mas que nada
sabem, porque sio ainda crian¢as. Entender essas afirmacOes simultaneas que nos soam
contraditérias ¢ a questdo que animou a pesquisa e me leva a discutir as concepgoes

xikrin de infancia, conhecimento e aprendizado.



Os Xikrin do Bacaja e os estudos Jé e Kayapo

1.1. Contexto etnografico da pesquisa

Os Xikrin do Bacaja vivem as margens do rio de mesmo nome, um afluente do
Xingu, no sudoeste do Para, e sao o grupo Kayapé que se encontram mais ao norte. Eles
se autodenominam, como de resto os Kayapo, mebengokre. Os estudos historicos de
Verswijver (1992: 80-88) e Vidal (1977: 13-51) demonstram, a partir da tradi¢do oral, a
origem comum dos diversos grupos Kayapé atuais, localizada na aldeia ancestral de
Goroti-Kumrex. Verswijver calcula em cerca de 1800 a separacio dos Xikrin desse
grupo; por volta de um século depois ocorreria outra cisao, que daria origem aos grupos
Gorotire e Mekrangoti; em 1935, os Kararad se separam dos Gorotire. As diversas
aldeias Kayapo, espalhadas por reservas no Mato Grosso e Para, dividem-se nesses
agrupamentos maiores, guardando uma tradicdo comum, mas também particularidades

historicas.

Os Xikrin se dividem, atualmente, em quatro aldeias — duas na reserva indigena
do Cateté e duas na do Bacaja. A histéria da ocupacao e formagao da aldeia do Cateté
pode ser encontrada em Vidal (1997), e Fisher (1991: 62-100) fornece um histérico da
ocupagao da regido do rio Bacaja e das relagoes interétnicas dela decorrentes, além de
uma descricio detalhada da divisdo da aldeia em 1985, que deu origem a aldeia do
Trincheira, a jusante. Em 1997 ela se dispersou, indo seus membros morar nas aldeias
Bad e Pukanu. No ano seguinte, eles voltaram a ocupar a aldeia que haviam abandonado

no Bacaja.

A lingua falada pelos Xikrin é muito semelhante aquela falada pelos outros
grupos Kayapo, pertencentes ao tronco lingtistico Jé. Apenas recentemente linglistas
tem se dedicado a estudar a lingua kayapd atentando para as particularidades da fala
Xikrin. O Kayapo tem uma grafia formulada pela Sociedade Internacional de Lingtistica
(SIL), 6rgao missionario que atua ha décadas entre esses grupos, mas que nao tem tido

. .,3 ) P s A
muita entrada no Bacaja’. Recentemente, porém, missionarios tém se esforcado em

3 Utilizo nessa dissertagdo essa grafia. Cada antropdélogo que publicou estudos sobre os Kayapo grafou essa
lingua de modo diferente, mas Fisher (1991) e Verswijver (1992) optaram, como eu, pela grafia do SIL.
Temo que meu uso seja um tanto heterodoxo, ja que o Xikrin e o Gorotire, lingua a partir da qual foi
formulada essa grafia, tem algumas diferencas. Foi por ela, porém, que grande parte dos Kayapo foram
alfabetizados, e permanecem sendo. Estd clara a necessidade de que se estabeleca uma grafia para uso
comum, especialmente para uso dos préprios Kayapo, o que, felizmente, esta se encaminhando.
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converté-los, levando alguns jovens a um sitio que mantém em Sao Félix do Xingu. Esses
jovens sio alfabetizados e recebem um exemplar do Novo Testamento traduzido em
lingua kayap6 para com ele pregarem na aldeia, além de uma grande quantidade de fitas
com passagens da Biblia e canticos em Kayapo, que podem ser encontradas em todas as
casas. Eles tém tentado, de volta a aldeia, manter um culto dominical, em que partes do
Novo Testamento siao lidas e se cantam cantigas também traduzidas. A escola que
funciona na aldeia alfabetiza apenas em portugués; ela sera apresentada em maiores

detalhes no capitulo 4.

Eles sio praticamente monolingiies, e apenas os homens jovens sao capazes de
falar portugués com algum desprendimento; os mais velhos falam um pouco, mas com
maior dificuldade; as mulheres e criangas enunciam apenas algumas expressoes, embora
algumas situagdes em que acompanham conversas nessa lingua parecam indicar que elas
de fato compreendem mais do que querem deixar crer. Alguns dos homens que melhor
falam o portugués tém origem em outros grupos: esse ¢ o caso de Manoel Gaviao, de
Mie Maria; de Kanaip6 e Bep-Komati, que vém do Cateté, além de Bekoire, que ¢ de
origem Kararad. No Trincheira’, todos falam cotidianamente o kayapo, embora haja
entre eles regionais e dois indios de origem juruna. La, porém, é mais comum o dominio

da lingua portuguesa.

Sua reserva lhes da boas condi¢cdes de subsisténcia, sendo abundante em caga e
pesca; as rogas estao tendo que ser abertas cada vez mais longe da aldeia, ocupada ja ha
décadas, mas fornecem uma boa quantidade de produtos cultivados; as atividades de
coleta sao realizadas com alguma regularidade, reunindo grandes grupos de mulheres, que
costumam ter a duragdo de um dia, assim como os homens freqlientemente se reunem

para fazer uma cagada.

Os Xikrin do Bacaja tém mantido sua atividade ritual, embora haja indicios de
que seu ciclo ritual esteja se encurtando, havendo cerimonias que nao sdo realizadas ha
décadas. Os rituais mais comuns sao o mereremex, que sera descrito no capitulo 4, o 44 (o
Aruana Karaja) e o kworo kangd, ritual que aprenderam recentemente no Cateté, esses, por

sua vez, com os Gorotire, e ¢ de origem juruna.

4 Infelizmente, nunca pude visitar a aldeia do Trincheira, localizada no rio Bacaja quase na boca do Xingu;
as informagdes que disponho me foram fornecidas por Lux Vidal, que 14 esteve, e por algumas pessoas que
la moram que conheci na aldeia do Bacaja.
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1.1.1.  Demografia

A populagio do Bacaja era, em 1997, de 281 individuos. A aldeia tem
experimentado um grande aumento populacional, impulsionado pela baixa mortalidade e
a alta natalidade. Os casais jovens tém tido filhos com um espacamento menor do que a
norma tradicional, pela qual a mae sé engravidaria novamente depois que o filho anterior
ja estivesse andando. Os mais velhos atribuem isso ao fato de que antigamente os casais
nao dormiam juntos enquanto o filho nio comegava a andar, o marido indo dormir na
Casa dos Homens, o que niao tém sido feito atualmente. De qualquer modo, esse
aumento populacional é fonte de alegria para um grupo que sofreu ha poucas geracoes
imensas baixas por doenga e guerra. Hoje em dia, comenta-se como a aldeia esta bonita,

cheia de criangas correndo pelo patio.

A demografia da aldeia do Bacaja pode ser util para que se tenha uma idéia da
participagao das criangas, objeto da pesquisa, na populagao total, e por essa razao ¢ aqui
apresentada, em sua distribuicao de acordo com género e idade, em intervalos de dez

anos, em uma escolha arbitraria que levou em conta apenas a comodidade de leitura:

Masculino | Feminino
Até 9 anos 56 57
10 a 15 anos 28 16
16 a 20 anos 12 15
21 a 30 anos 22 25
30 a 50 anos 15 17
Mais de 50 anos 9 9
Total 142 139

Em um levantamento feito pela antropdloga Lux Vidal em 1994 na aldeia
Trincheira, foram registradas 51 pessoas, sendo 28 de sexo masculino e 23 de sexo

feminino. Segundo levantamento da Funai, sio assim distribuidos de acordo com a idade:
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Masculino | Feminino
Até 1 ano 3 4
1 a4 anos 3 6
529 anos 7 3
10 a 14 anos 3 -
152 19 anos 8
20 2 49 anos 10 3
Mais de 50 anos 1 1

1.1.2.  Terras e situacdo atual

A area indigena Trincheira-Bacaja foi demarcada em 1996, com 1.650.939 ha.
Havia uma area previamente demarcada, em 1980, de 192.125 ha, mas que jamais havia
sido reconhecida pelos Xikrin, j4 que ela excluiria seu territério tradicional, antigos
aldeamentos e os castanhais que nunca deixaram de explorar. Com a cisao na aldeia, ¢ a
instalagao do grupo do Trincheira no local do antigo Posto Francisco Meirelles, do SPI a
época do contato, essa aldeia ficava fora dos limites demarcados. Com o estabelecimento
da Al Trincheira-Bacaja, a aldeia do Trincheira passa a se localizar em area indigena

demarcada.

Em 1980, foi aberto o garimpo do Manelio, em area excluida quando da
demarcagdao da reserva indigena Bacaja. Hoje esvaziado, chegou a reunir milhares de
pessoas e pertenceu a diversos proprietarios. Como os indios reivindicavam a area como
sua, exigiram que o garimpo lhes pagasse uma taxa em dinheiro e em voos para continuar

a explorar o ouro.

A terra demarcada para os Xikrin do Bacaja e do Trincheira faz fronteira com as
areas dos Parakana, Araweté e Asurini, de lingua Tupi, criando uma imensa area indigena
nas margens do Xingu. Préximo a ela, ficam as areas dos Arara (Carib) e, no rio Iriri, dos

remanescentes Kararao.

Ha na reserva diversos castanhais, e os Xikrin do Bacaja fazem anualmente uma
coleta de castanha-do-para, que vendem a comerciantes em Altamira. Geralmente, essa
atividade ¢ auxiliada pela Funai, que fornece novos facées (para a quebra do resistente

ourico onde se encontram as castanhas), municao, redes, mosquiteiros e roupas e cuida
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do transporte e da venda, retornando aos indios o lucro. Essa atividade, no entanto, nao
tem se mostrado muito rentavel, apesar da grande extensiao de castanhais; o preco da

castanha ¢é baixo, e a Funai debita dos lucros os materiais que fornece para a coleta’.

Mais rentavel, embora ilegal, é a extragao de madeira, especialmente mogno, mas
também cedro. A cada verdo, quando se torna possivel, pela auséncia de chuvas, a
retirada das toras, os Xikrin sao assediados por madeireiros para explorar o mogno (ou,
na realidade, um pouco antes, a tempo de iniciar as pesquisas e localizar as toras). Esses
madeireiros costumam ser sediados em Tucuma, e tém como intermediarios pessoas com
experiéncia anterior de negociagio com comunidades Kayapé. Ha alguns anos,
madeireiros abriram uma estrada que parte da margem do Bacaja oposta a da aldeia e vai
a Tucuma, tendo diversos ramais’. A exploragio de madeira esti cada vez mais proxima
da aldeia, e tem causado um grande dano a floresta. Discutir com os indios, porém, é
uma tarefa dificil, ja que eles se mostram cientes dos riscos a floresta e a caga (embora
possa-se perguntar se tém, de fato, clareza quanto a extensio desse risco, jamais o tendo
experimentado antes), mas sao seduzidos pela renda. A madeira é paga em mantimentos,
e ha indicios de que alguns homens monopolizam a renda monetaria, depositando-a em
contas bancarias. A Funai e a Policia Federal tém organizado varios flagrantes a essa

atividade, ndo conseguindo, porém, dar fim a ela.

1.1.1. As condic¢es da pesquisa

Em minha primeira viagem para o Bacaja, em 1993, acompanhei minha
orientadora, Lux Vidal, que estava indo discutir com os Xikrin o processo de demarcagao
de suas terras. Fui apresentada por ela como uma zabdjuo (BD) classificatéria, e foi assim
que eles me incorporaram em sua rede de relagoes. Na segunda visita que fiz a aldeia,

encontrei o antropologo americano William Fisher, que retornava apés uma longa

5> Esse ¢ um claro exemplo da dificil relacdo entre os indios e a Funai, mesmo em casos, como esse, em que
as intengoes sio as melhores: no inicio, para incentivar os indios, a Funai fornecia esses bens para a coleta,
ja que ela demandava um extenso petfodo de tempo fora da aldeia; com o tempo, porém, a Funai passou a
debitar o custo desses novos bens no lucro da venda da castanha em Altamira. Sem entender a mudanga, ¢
ainda pensando nas redes, cobertores e facées novos como um presente da Funai, os indios se revoltam
com o pouco que lhes resta ao fim de todo o processo, entendendo a quebra da castanha como uma
atividade muito trabalhosa para pouco retorno. Ressalte-se que, sendo fornecidos antes da coleta, esses
bens industriais se desgastam, e os Xikrin ficam invariavelmente a espera de novos itens, que lhes seriam
dados, novamente, pela Funai.

¢ Embora tenha cortado grandes dreas de floresta, razdo para se lamentar de sua construcio, esta estrada
tem sido muito utilizada pelos Xikrin em excursdes de caga e coleta, especialmente por grupos do mulheres
e por jovens.
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auséncia e que estava la ha um més. Permanecemos outro més juntos, e eu fiquei um
pouco mais apos sua partida. As vantagens dessas circunstancias sao muitas — Lux Vidal
me forneceu uma entrada privilegiada na aldeia, j4 que tem grande prestigio entre os
Xikrin e estes lhe tém muito afeto. A experiéncia de pesquisa de Fisher, por outro lado,
deu aos Xikrin uma idéia do trabalho antropolégico, o que facilitou em muito a minha
propria. Mas isso significou, no inicio, uma necessidade de mostrar aos Xikrin meus
proprios interesses, ¢ me diferenciar do que eles esperavam a partir da relagdo
estabelecida com os antropdlogos que conheceram antes: o tema de pesquisa de Fisher, e
o trabalho indigenista de Vidal. Com o tempo e quando ganhei maior dominio de sua
lingua, entendemo-nos sobre o que eu gostaria de pesquisar, e eles foram sempre
bastante entusiasmados em sua tarefa de me fazer compreender seu modo de ver as

criangas, a infancia e os conhecimentos.

Os Xikrin me receberam com grande generosidade, e souberam me incluir em
sua vida social. Assim, passei a participar das atividades coletivas das mulheres — entre a
categoria de idade daquelas com poucos filhos — e a ser requisitada para me reunir a elas
nas dangas. Quando aprendi um pouco de sua lingua, tornou-se possivel me reunir com
elas em suas casas, no fim da tarde, e participar das conversas animadas sobre o dia, o
que me valeu para aprender sobre as relagdes entre as pessoas, e me ensinou muito. De
noite, elas me recebiam também nos grupos que formavam no patio para conversar e
relaxar. Os homens foram desde o infcio bastante receptivos, e nio sé permitiam
(embora com algumas restricoes) minha entrada no #gd, a casa dos homens, como
freqiientemente me chamavam para ir ouvir um discurso ou gravar uma musica. As

criangas eram companheiras de todo o tempo.

Durante minhas estadias, jamais me hospedei na aldeia, mas na casa do Chefe do
Posto, que fica entre o circulo da aldeia e o rio, junto a outras constru¢oes do Posto — a
escola, a farmacia e enfermaria e uma casa onde moravam os professores. Como ja foi
notado por outros antropoélogos, esse arranjo tem suas vantagens: a pesquisa pode ser
feita a partir de um campo neutro, que possibilita o contato com todos da aldeia sem
restricdes. Poderia haver um problema decorrente da proximidade com a Funai, mas os
varios funcionarios que estiveram na aldeia durante minhas estadias sempre me deram
grande autonomia, além de apoio, e nunca houve confusées nas relagdes com os Xikrin
decorrentes dessa proximidade. A auséncia de suas casas em todos os momentos foi
minimamente compensada pelos dois periodos em que me reuni a eles fora da aldeia, e,

mesmo nela, sempre fui muito bem recebida em todas as casas. Os Xikrin valorizaram
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sempre meu trabalho, e apreciam o fato de uma “branca” permanecer com eles,

interessada em aprender sua lingua e cultura.

1.2.  Os estudos Jé: um quadro geral

A proposta aqui nao é a de fazer um inventirio completo e uma comparagiao
abrangente dos estudos Jé — o que pode ser encontrado em trabalhos como o de Gordon
Jr. (1996), sobre organizagdo social, Lopes da Silva (1986), sobre amizade formal e
nominagao, Maybury-Lewis (1992), Overing (1981), Seeger (1982), Riviere (1980) e, de
maneira mais rapida, em Viveiros de Castro (1992) — mas estabelecer um quadro minimo
que possibilite um esclarecimento sobre a inser¢cdo da pesquisa aqui apresentada nas

analises que a precedem.

Sabe-se que o Harvard Central-Brazil Project (HBCP) realizou trabalhos
coordenados em diversas sociedades Jé-Bororo para estabelecer o que se denominou
uma comparagao controlada, tendo como tema central a questao das organiza¢oes duais
(cf. Maybury-Lewis 1979). Esses trabalhos propuseram que o dualismo das sociedades Jé
se manifesta nos seus diversos dominios e estabelecem um cédigo de classificagao do
mundo. Entre essas manifestagdes, enfatizou-se a oposi¢ao, apresentada como
complementar, dos dominios publico e privado, divididos em um espago feminino, a
periferia das aldeias circulares ou semicirculares, e um espago masculino, o centro e o
patio’. Essa oposicio complementar manifestar-se-ia também na constituicio da Pessoa
Jé (o que sera melhor desenvolvido no préximo capitulo) entre corpo e nome, o que se
liga a divisao do campo do parentesco entre categorias de pessoas relacionadas entre si
por compartilharem substancias (na defini¢ao proposta por Da Matta 1976) em distin¢ao
as que se relacionam por compartilhar nomes e papéis referidos ao patio e as atividades
rituais — ou, na definicdo de Melatti (1976) a ser recuperada no préximo capitulo, as que

dao o corpo e as que dao o nome.

Essa oposi¢ao define também Natureza e Cultura, o que foi desenvolvido e
rediscutido por Seeger (1981), cuja pesquisa entre os Suya é posterior ao HBCP. Esse
autor a apresenta como a distingdo fundamental e basica na formacao da cosmologia
desse povo — de um lado, #bru, animal, a natureza culturalmente definida e que ¢ ameaca

aos seres humanos individuais ou a ordem social; de outro, 7, humano, o dominio

7 Para a disposi¢ao na aldeia das casas, sua comunicagdo e o centro, ver Ladeira (1983), que demonstra,
para os Timbira, a ocupagao dos espagos da aldeia e 0 modo como ela expressa as relagSes sociais.
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cultural, que se refere aos humanos vivos e especialmente aos homens adultos iniciados (:
21). O autor argumenta, no entanto, que Natureza e Cultura nio podem ser
simplesmente opostas em colunas porque ha gradacoes entre os termos — as quais ele
aborda tendo como referéncia uma classificagdo émica pelo cheiro. Assim, ha o mais
natural (os animais de cheiro forte) e o mais social (os iniciados vivendo na Casa dos
Homens, sem cheiro), sendo o sexo feminino classificado em contexto, podendo,
portanto, ser considerado tanto “natural” quanto ‘“cultural” (: 22), e as pessoas
classificadas em gradagao de acordo com idade e sexo. Essa gradacdo, portanto, definiria
as pessoas, a0 longo de seu ciclo de vida, de acordo com sua ligacio com “natureza’ ou
“cultura”, os homens iniciados contituindo-se como quem encarna o elemento mais
cultural. Em um trabalho posterior (Seeger 1992), esse autor propde que a utilizagdo do
conceito matematico de fuzzgy sets, pelo qual os termos nao se opdéem de modo excludente
mas em gradacao, possibilita um melhor entendimento dessa distingao realizada pelos
Suya entre natureza e sociedade, e entre categorias que podem ser definidas como mais
ou menos sociais, aplicada a membros da sociedade ou a animais; e distingue esse modo
de aplicar uma classificacao dualista do mundo daquele em que os elementos podem ser
recombinados, mantendo porém uma mesma oposi¢ao, demonstrada para o espago
social (em que o centro pode se opor a periferia, mas ambos a floresta), e do que aplica

uma oposi¢ao excludente, de que as metades Suya seriam um exemplo.

A oposicao entre os dominios publico e privado, por sua vez, foi revista por Lea
(1992b), que sugere que o conceito de hierarquia de Dumont pode auxiliar na formulacio
de uma nova concepgao das relagdes de género entre os Kayapd, as mulheres estando
inseridas em um jogo continuo em que ora sio englobadas pelos homens, ora os
englobam, enquanto Lopes da Silva (1983) demonstra para os Xavante que “a casa é o

reino das mulheres”, onde elas tém poder.

O HCBP, em seus diversos trabalhos, mostra, ainda, que a divisio da sociedade
em categorias ou classes de idade tem importancia estrutural e expressio diferenciadas
em cada uma dessas sociedades. Lave (1979) faz uma relagao entre a importancia destas e
a da nominag¢ao, em que uma pode suplantar ou substituir a outra, argumentando a partir
do caso Krikati. e Lopes da Silva (19806) discute essa questao comparando a nominagao e
a divisio por classes ou categorias de idade a partir da bibliografia sobre as diversas

sociedades Jé.
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Estudos posteriores ao HCBP desenvolvem temas como a amizade formal e a
constituicao da Pessoa, além de uma analise da escatologia e de como ela ¢ utilizada pelos
Krah6 para uma reflexdo sobre sua sociedade (Carneiro da Cunha 1978, a ser retomado
no capitulo seguinte) e a nominagao e a amizade formal, em uma analise comparativa que
tem por base uma pesquisa sobre os Xavante (Lopes da Silva 1986; suas conclusoes

terdao sua relevancia para o estudo da Pessoa Jé apresentada na conclusao).

1.3. Os Kayapo e os Xikrin

Na equipe dos estudos comparativos do HCBP, a pesquisa sobre os Kayapo
coube a Terence Turner, que a realizou entre os Gorotire. Sua analise, porém, se
diferencia do modelo utilizado pelos outros pesquisadores do Projeto, a ponto de ele, ao
contrario dos demais autores, ter necessidade de apresentar seu modelo (Turner 1979a)
como uma introdu¢do para a sua andlise da sociedade Kayapdé (Turner 1979b) na
coletainea em que os pesquisadores oferecem sua interpretagdo das sociedades

pesquisadas.

Turner aborda a sociedade Kayapd pelo ponto de vista dos homens e da
atividade politica, e propde que ela seja entendida a partir da submissdo, no ambito
coletivo, dos mais novos aos mais velhos, e, no ambito doméstico, do genro ao sogro
(possibilitada pela regra de residéncia uxorilocal, que seria um meio para o controle do
genro). Utilizando uma analise do desenvolvimento do grupo doméstico, como ja havia
sido feito por Maybury-Lewis (1984[1974]: 143-152)°, Turner argumenta pela passagem
da submissdo quando da inser¢do do genro na casa para a aquisicdo da autoridade
quando se torna o casal mais velho e passa a ter genros. No ambito coletivo — que Turner
sugere se relacionar de modo complexo com o doméstico na reprodugao da sociedade
Kayapé — embora sejam as “sociedades masculinas” que o constituem as que atuam na
politica alded, Turner sugere que a divisdo da sociedade nos periodos de nomadismo da

estacdo seca enfatiza a rela¢io sogro/genro.

No modelo complexo, aqui excessivamente resumido, de Turner, interessa-nos
particularmente recuperar sua discussdao sobre a relagao entre producido e reproducio da

sociedade. Isso porque, para ele, a sociedade se funda nao na produgiao material, mas na

8 Isso ja havia sido notado por Gordon Jr. (1996); para as questdes relativas 4 organizacio social Jé e as
diversas interpretagdes lancadas pelos pesquisadores sobre ela, que nio serdo analisadas aqui, remeto
novamente o leitor a esse trabalho.
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de pessoas, que ¢ levada a cabo no ambito doméstico, que estabelece a dominancia
masculina, os homens estando ligados as relagdes interfamiliares e comunitarias, e que,
por requerer (termo enfatizado pelo autor) maior complexidade que as atividades de
substancia, define e organiza essas ultimas (Turner 1979a: 154). A produgao de pessoas,
denominada socializagdo, ¢ entendida como dividida em cinco fases que abrangem todo
o ciclo de vida, pensadas por meio do ciclo do grupo doméstico, e contém mecanismos
proéprios de integragao: a) a socializa¢do primaria, que envolve a primeira infancia e tem
lugar no grupo doméstico; b) a separacao da familia natal e orientagdo para a sociedade,
na qual grupos que excedem a primeira sio envolvidos; c) a fase de reprodugio e
formacao da familia de procriagio; d) a dispersaio da familia de procriacio, que
corresponde a um papel de autoridade e prestigio; €) velhice (e dependéncia) e morte (:
152-153). A socializagdo explica, ainda, para esse autor, as instituicdes comunitarias, ja

que, extrapolando a familia natal apds a primeira infancia, passa ao dominio masculino.

Em sua descri¢ao da sociedade Kayapo, portanto, Turner enfatiza, de um lado, as
relacGes politicas e comunitarias, e, de outro, as categorias de idade masculinas e
femininas, estabelecendo as relagdes relevantes para cada uma delas, e a passagem para
uma posicao de autoridade, para os homens, na casa e no patio, e para as mulheres, na
casa. O diferencial dessas duas experiéncias é a permanéncia na casa materna da mulher,
que lhe determina uma “trajetéria de algum modo mais simples” (: 163), contraposta a
saida do homem da casa materna e sua inser¢ao na casa da esposa, que implica “uma
série coordenada de trocas de dominancia e subordinagiao (dependéncia)” (: 163). Por
ultimo, sua analise do que denomina “relagdes marginais” (aquelas cuja ligagao é socio-
ritual) se funda na percepg¢ao de que elas dependem da formagao de uma nova familia de
procriagao e portanto da separacio da familia natal, sendo portanto um meio de
compensagao do corte dos lagos com essa ultima, que passam a se dirigir aos CC e aos

filhos dos irmaos de sexo oposto (Turner 1979b: 195).

A segunda monografia sobre os Kayapd a aparecer é o estudo de Lux Vidal
(1977) sobre os Xikrin do Cateté, desenvolvido independentemente do HCBP. Nesse
trabalho bastante completo e que abrange diversas questes, a autora privilegia como
eixo condutor as categorias de idade e as diferencas entre os sexos como critérios que
atuam em conjunto para classificar o individuo e que tém conseqiiéncias nas relagoes
efetivas, na sua atuag¢ao na sociedade mais ampla e no comportamento. A passagem do
homem da casa materna para centro e daf para a casa da esposa, em contraposi¢ao a

permanéncia das mulheres na casa materna, ¢ também abordada por essa autora, que
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demonstra a atuagdo nela dos amigos formais e a importancia desses nos diversos
momentos de passagem, nas redefini¢oes de status e entre vida cotidiana e ritual. Sua
analise das categorias de idade nao s6é apresenta de modo muito completo as
caracteristicas distintivas de cada uma delas, masculinas e femininas, como demonstra sua
inter-relacdo. Vidal faz ainda uma reflexdo sobre a chefia, que mostra o que parece ser
uma caracteristica distintiva dos chefes Xikrin quando comparados com os outros
Kayap6: ser portador do maraca, o ngi-kon (cf. também Fisher 1991: 237-8). Apresenta,
ainda, a chefia por categoria de idade, estabelecida em ritual, e seu carater patrilinear, que
a distingue também daquela descrita para outros grupos Kayapo. Sua descri¢ao da vida
ritual Xikrin sera discutida mais detidamente no capitulo 4. Vidal realiza, ainda, assim
como Turner, diversos estudos sobre a pintura corporal, que serdo apresentados no

capitulo 5.

Os Kayapo6-Mekrangoti sio estudados por outros dois antropologos, Vanessa Lea
e Gustaaf Verswijver. Esse dltimo faz uma pesquisa sobre a histéria kayapé na qual
recupera os processos de cisiao e de constituicio de novas aldeias, e, ao lado de
discussoes sobre a guerra e a simbologia por ela acionada, apresenta as caracteristicas da
chefia para esse grupo. Diferenciando os lideres de categoria de idade e os chefes
propriamente ditos (Verswijver 1992: 67), ele define as condigdes necessarias para que se
torne um chefe (: 67-71) — saber a fala formalizada que é propria a esse papel (ben), ter
dominio dos saberes relevantes para os Kayapd (kukradja), ter eloquéncia na fala e
exortar por valores morais (jo que a oratoria, argumenta, ¢ especialmente importante
como meio de persuasio na auséncia de meios de coer¢ao), conhecer os remédios, ser
belicoso e generoso (o que, sugere, ¢ uma espécie de paradoxo, ja que os chefes devem

ser belicosos mas também pacificadores e capazes de manter a unidade interna).

Lea (1986, 1992, 1995) faz uma analise da transmissao de nomes e bens
simbolicos (nekrets) e de sua significacdo, que a leva a rever a interpretagao do sistema de
parentesco Jé e propor um modelo alternativo que contemple a descendéncia. Partindo
do conceito de Casa apresentado por Lévi-Strauss, Lea se volta a periferia e demonstra
que sdo as Casas as detentoras de nomes e bens simbolicos, a seu ver os unicos bens
escassos na sociedade Kayapo, que definem a posi¢ao social do individuo. Assim, para
essa autora, em contraste com Turner, o que se manifesta no patio deve ser entendido a
partir das Casas, que se revelam o nivel relevante para a analise dessa sociedade. Sua
analise a leva a discutir diversos temas importantes para o estudo da infiancia e do

aprendizado, que serdo retomados no corpo do texto.



Clarice Cobn 22

Fisher (1991) é o primeiro antropdlogo a pesquisar na aldeia Xikrin do Bacaja.
Ele inicia sua monografia com uma analise da producao de subsisténcia, e busca
compreender a partir dela as relagdes estabelecidas entre as pessoas e 0s grupos internos
a sociedade. Além disso, faz uma andlise cuidadosa das associacOes femininas e
masculinas, sua participa¢ao na vida publica e na tomada de decisGes, a formagao de

aliancas e o faccionalismo entre os Xikrin.

Mas ele também revé o parentesco nessas sociedades, argumentando pelo
estabelecimento de uma hierarquia dos “parentes mentores”, aqueles cuja relacio é

(13

estabelecida pela transmissao de nomes e bens simbolicos, sobre os “parentes
propagadores”, com quem Ego estabelece uma relacio de comunidade de substincia’,
intimamente ligada a uma énfase na necessidade de socializa¢ao culturalmente controlada,
distanciando-a das relagdes de substancia. Sua argumentagao esta fortemente pautada
pela formacao e instrucao que seria realizada prioritariamente pelos “parentes mentores”,
diferenciando um dominio caracterizado pela subsisténcia e pelo trabalho, de producao,

troca e cooperacdo, e um em que ¢ a transmissdo que esta em jogo e no qual nada é

criado e s6 se recebe o que ja existe (: 354; esse ponto sera retomado adiante).

Fisher (: 313) aborda ainda os componentes da Pessoa Xikrin, definindo-os como
o corpo, o karon (correntemente glosado como alma ou duplo, é o que sobrevive a
morte) e os conhecimentos culturais, cuja interagdo é mediada pelo corpo. Em sua
analise, o conhecimento tem grande importancia, ja que “a representa¢ao suprema da
socialidade poderia ser o conhecimento coletivo como o instrumento utilizado para

controlar fluxos naturais incontidos [unbridled)” (: 314).

Por fim, ha a pesquisa de Isabelle Giannini (1991) sobre os dominios cosmicos e
o xamanismo entre os Xikrin do Cateté. Essa autora descreve e analisa as mediagoes
entre os dominios cosmicos que atuam de modo a ser um “outro” a partir do qual se
estabelece o ser social, chegando ao cume na figura do xama, mediador por exceléncia e
ideal da humanidade Kayapé. Propondo uma abordagem diferente daquelas que
privilegiam a construgao social da pessoa através das categorias de idade, nominacio e
iniciagdo, ela enfatiza “a analise dos elementos constitutivos da pessoa, como a pele, o

sangue, a alma, a energia vital” (: 142; isso sera retomado adiante).

? Utilizando, assim, o termo difundido por Da Matta (1973) a partir de sua pesquisa entre os Apinayé.
Fisher (1991: 335) argumenta que, embora nio haja um termo em Xikrin que indique essa relagdo, as
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Ha, ainda, analises da histéria recente, que podem ser encontradas em Vidal e
Giannini (1991), que tratam da histéria atual dos Xikrin do Cateté e suas relagdes com
garimpos e madeireiras, e em Turner (1988, 1992, 1993), que tem analisado também os
processos de mudanga por que passam os Kayap6 e o modo pelo qual eles agem sobre

€8SES Processos.

Esses trabalhos manipulam modelos de explicagao e interpretacio distintos, o
que, somado as diferencas internas aos varios grupos Kayapé, tem como conseqiiéncia
compreensoes muito distintas do funcionamento e da estrutura dessas sociedades. No
entanto, o escopo desta dissertagao é outro que nao a discussio do modelo apropriado
para a analise da sociedade Kayapé. Pelo contrario, sua questao ¢ bem delimitada, e diz
respeito a nog¢ao Xikrin de infancia e aprendizado; no entanto, esse ¢ um tema que cruza
os diversos aspectos da sociedade. Cada um dos trabalhos apresentados sugere
interpretacOes interessantes para fatos e situagées que descrevem, os quais serdo
recuperados e discutidos, tomando-se os cuidados necessarios com a diferenca dos
contextos, quando se mostrarem relevantes. Aqui, buscou-se apenas indicar os temas e
analises explorados em cada um dos estudos anteriores, de modo a fornecer ao leitor um
mapeamento do que existe na literatura sobre os J¢é, os Kayapo e, mais especificamente,

os Xikrin.

Alguns comentarios, porém, devem ser feitos a respeito dos caminhos
alternativos apontados pelas linhas aqui resumidas. O primeiro diz respeito a discussao
sobre o dualismo e as implicacbes que ela teria para um estudo da infincia e do
amadurecimento na sociedade Xikrin. Poder-se-ia explorar o viés da passagem da
Natureza para a Cultura, da periferia para o patio. Vimos que Turner e Vidal apontam
para a diferenca entre homens e mulheres, ou seja, que os primeiros vivenciam a saida
para a casa de afins apds sua inser¢do no centro, enquanto as mulheres permanecem na
casa materna. Assim, entre os Kayapé também, as mulheres sio mais ligadas a esfera
privada, a periferia, enquanto os homens, inseridos no centro e adquirindo maior
participagdo na politica de acordo com a categoria de idade, ligam-se ao publico.
Contudo, ambos recebem nomes e prerrogativas rituais que lhes definem um papel a ser
manifestado no patio. Assim, poder-se-ia sugerir que a crianga, nascida na periferia — ou,

como parecem preferir os Xikrin, na roca, um dominio que Giannini (1991) demonstrou

fronteiras entre os grupos assim constituidos “sio bastante importantes para os Xikrin-Kayapd, mas sio
reconhecidas e definidas por crenca e pelo comportamento ao invés de pela terminologia”.
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ser a passagem da natureza contida plenamente na floresta para o dominio social da
aldeia, ja que é modificada pela agdo humana —, ganha espa¢o no patio, e que isso seria
mais forte para os homens, que exercem a politica, mas valido para ambos os sexos. O
trabalho de Seeger, brevemente apresentado, demonstra que os Suya pensam a distingao

entre os géneros em paralelo com a caracterizagao dos dominios de natureza e sociedade.

Se a relagio de homens com o dominio puiblico e mulheres com o dominio
privado ¢ comum a todas as sociedades Jé, o modo como isso se manifesta ¢ diverso. De
um lado, ha a identificagdo dos homens com a atividade politica — especialmente nos Jé
Centrais, com suas fac¢des, e nos Kayapo, o que é especialmente enfatizado por Turner.
De outro, ha os rituais, os quais estabelecem a persona social e, em alguns casos,
constituem meio de filiagdo a grupos. A participagao politica entre os Kayapd, como
demonstram Vidal (1977) e Bamberger (1979), esta intimamente ligada as categorias de
idade, um homem ganhando autoridade e espago na oratéria com a maturidade. Os
papéis rituais, porém, transmitidos do mesmo modo que entre os Timbira, nio
consolidam grupos, e a relacio dos nomes com as prerrogativas rituais ¢ diversa. Lopes
da Silva (1986: 154-5) propos a analise dessa questdo, seguindo Lévi-Strauss, a partir de
sua inclusao em um sistema de posi¢oes ou relagoes, alocando os Timbira no primeiro
tipo, e os Kayapo, junto com os Xavante para a nomina¢ao masculina, no segundo. A
intengao, aqui, ¢ ressaltar que a nominagao entre os Kayapo, quando comparada com a
Timbira (embora, como lembra Lopes da Silva, se dé através das mesmas relagoes
sociais), determina de um modo menos definitivo a persona social, ja que, como fica claro
pela analise de Lea (19806), os nomes nao se vinculam diretamente a papéis, e nao se
ligam a grupos. Por outro lado, ao contrario dos Xavante, ela ndo se diferencia para
homens e mulheres, e tanto o mecanismo de nominagdo quanto o valor dos nomes sao
os mesmo para ambos os sexos. A conseqiiéncia disso é a necessidade de repensar, para
os Kayapé, o ritual como parte da esfera masculina, enquanto a politica, também ligada

ao centro da aldeia, permanece como essencialmente masculina.

Como lembra ainda Lopes da Silva (1986: 162), as categorias de idade kayapo,
que atuam nos rituais mas também no cotidiano, podem ser entendidas como o meio
alternativo a filiagao a grupos efetivada, entre os Timbira, pelos nomes. Assim, a inclusao
cada vez mais abrangente na sociedade s6 ¢ diferenciada para homens e mulheres no que
diz respeito a politica, enquanto os rituais sio um modo menos marcado de diferenciar o
carater social de homens e mulheres. Uma analise, portanto, dessa inclusao na sociedade

mais ampla ao longo da vida de homens e mulheres, se tomada desse ponto de vista,
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deve levar em conta essa particularidade Kayapo, o que, alids, a énfase nas categorias de

idade como estruturalmente relevante em diversos estudos dessa sociedade demonstra.

Isso nao significa que se deva recusar, para os Kayapo, a passagem da natureza
para a cultura ao longo do ciclo de vida, pela gradativa integracio a niveis mais
abrangentes da sociedade, muito menos a importancia do dualismo. Significa, apenas, que
ela deve ser pensada de modo diferente em relagio aos Timbira, de um lado, e
especialmente os Xavante, de outro, como a analise de Lopes da Silva indica com clareza.
A relevancia de apontar isso, retomando esse trabalho, pode ficar mais clara quando se
retoma a apreciaciao geral que Maybury-Lewis (1992: 101-102) faz sobre o dualismo Jé,
incorporando analises posteriores ao HCBP, na qual ele generaliza para os J¢é do Norte —
o que inclui os Timbira, os Suya e os Kayap6 — o centro como uma arena politica mas
também espaco ritual, onde se busca a harmonia, relegando a desarmonia para a periferia,
onde ela seria “ideologicamente desimportante”. Isso é verdade para a atividade politica,

mas, a0 se tomar o ritual, é diverso para os Timbira e os Kayapé.

Por outro lado, a propria relacdao entre natureza e cultura e a inclusao dos homens
no centro da sociedade, como o que ha de mais social, podem ser repensadas. Ja foi dito
que tal relagdo foi demonstrada, a partir de uma classificagao émica, para os Suya. No
entanto, ¢ generalizada para todos os Jé em uma passagem do texto acima citado de
Maybury-Lewis (idem: 101). Giannini (1991) pesquisou os dominios césmicos definidos
pelos Xikrin, e o modo como eles se relacionam, tendo como mediador privilegiado o
xama. Este, porém, nao se aloca na sociedade, no centro, mas além:

“O dominio do céu é o lugar da humanidade por exceléncia, o dominio da
luz eterna. E nele que o xama ¢ iniciado, estabelecendo assim a possibilidade
da intermediacdao no nivel do sobre-humano com os diferentes dominios. O

xama, detentor da sabedoria, intermediario entre os diferentes dominios e a
humanidade, ¢, na realidade, um ser pleno (...)” (Giannini 1991: 98-99)

Portanto, a insercao de homens e mulheres, adultos e criancas nos dominios
publico e privado da sociedade fica mais clara para os Kayap6 quando se considera a

politica, e é¢ menos relevante em termos de papéis rituais.

Essa longa digressio teve como unico propdsito mostrar que esse tema deve
ainda ser trabalhado para essa sociedade, o que s6 pode ser feito com um balango dos
estudos disponiveis. No entanto, essa nao ¢ a questao que abordamos aqui diretamente, e
a inser¢ao dos individuos na sociedade mais ampla é aqui explorada a partir do

desenvolvimento de suas faculdades e capacidade de aprendizado; para isso, sio as
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categorias de idade que se demonstram os mais relevantes entre os classificadores
utilizados pelos Xikrin. Giannini lembra que a pessoa xikrin ¢ constituida de elementos
socials e fisicos, e concordo com essa autora quando ela diz que os primeiros ja foram

bastante elaborados pela bibliografia (1991: 142).

Faz-se necessario ressaltar ainda que o uso da idéia de socializacdo feito por
Turner se distancia da proposta desta pesquisa. Para ele, a importancia tedrica da
socializagdo tem como base o papel das mulheres no cuidado das criangas, que,
contraposto a vocagao mais coletiva dos homens, funda a dominancia masculina que ele
sugere existir na sociedade Kayap6'’. Inversamente, essa pesquisa procura ver a crianga e
seu crescimento a partit do modo como os Xikrin o entendem, nio se propondo a
desenvolver um modelo estruturante da sociedade ou mesmo discutir a relacio das
criancas, de homens e mulheres com os dominios da natureza e da sociedade, relagao

essa que ¢ ja bastante explorada pela bibliografia.

Para introduzir este estudo da infancia e do aprendizado tal como entendidos
pelos Xikrin, o capitulo seguinte apresenta uma analise do modo como a antropologia
tem abordado essas questoes, em diversas escolas e linhas tedricas, e busca inserir a
proposta aqui desenvolvida nas abordagens que paregam mais interessantes e
proveitosas. Como a no¢ao de pessoa ¢ um dos caminhos para o estudo de uma nog¢ao

social de infancia tratados, serdo recuperados também os estudos sobre a Pessoa entre os

Je.

10 Por outro lado, nao devemos esquecer a formulacio de Turner de que as sociedades Jé se fundam na
produgio social de pessoas, mais que na produgiao material, de subsisténcia, que tem se mostrado cada vez
mais atual.



Inféncia, socializacéo e aprendizado na antropologia

Por muito tempo, a antropologia negligenciou o estudo da infancia e do
aprendizado. Recentemente, porém, tém surgido estudos das mais diversas filiagdes que
tematizam o universo infantil, a transmissao em sociedades orais, o aprendizado ou uma
nova visao da socializagao. Muitos dos estudos de no¢ao de pessoa revelam, também, as
nogoes de infancia, aprendizado e desenvolvimento especificas as sociedades estudadas.
Um rapido comentario sobre essas novas tendéncias sera util para a inser¢ao do presente
trabalho em um contexto tedrico mais amplo e para a compreensao da especificidade de

seu foco.

1.2. A descoberta do universo infantil

A negligéncia da antropologia no estudo da infancia tem como base a afirmagao
de um fim conhecido do processo de socializagao — o ser pleno, adulto, plenamente
socializado. A crianga foi por muito tempo tratada como um ser incompleto, que se
torna, gradualmente, um adulto ja conhecido de antemao, ou, como compara Schildkrout
(1978: 109), como alguém que ensaia a vida adulta. Voltada a incorporacao da crianca no
mundo adulto, a antropologia foca no que lhe falta, conferindo-lhe uma passividade que
falha em notar que ela ¢, na realidade, ativa na produgdao de um mundo social que lhe é

proéprio, ou seja, um ator social ativo e produtor de cultura (Caputo 1995).

Estudos recentes que partem de uma critica dessa atitude da antropologia frente a
infancia revelam a autonomia do universo infantil — em experiéncias e vivéncias, mas
também em formulagdes, que lhes sio proprias, sobre o mundo em que vive. As
experiéncias diferenciadas da infancia sao demonstradas por Schildkrout para os
africanos Hausa: tratando de uma sociedade que opera uma separagao radical dos
géneros na vida adulta, esta autora mostra como a crianga pode ter, independente do seu
sexo, conhecimento e vivéncia dos universos masculino ¢ feminino, ¢ como isso é
especialmente tolerado durante o periodo em que se considera que a crianga nio tem
desenvolvido um entendimento do significado dessa fronteira:

“A crianga hausa ndo imita simplesmente o comportamento dos adultos em
um ensaio da vida adulta. A infincia é qualitativamente diferenciada da
maturidade, ja que a crianca ndo tem de observar muitas das regras que

regulam o comportamento dos adultos” (Schildkrout 1973: 133, tradu¢ao
minha).
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As criangas circulam livremente pelas casas e nos dominios masculinos e
femininos; por isso, tomam conhecimento de uma realidade da qual se distanciardo — o
mundo do sexo oposto — e se tornam especialmente importantes na economia doméstica,
possibilitando o comércio da produgao de sua mae, que deve permanecer recolhida em

casa.

As formulacoes diferenciadas das criancas sobre o mundo social foram
exploradas de modo mais detalhado e produtivo por Christina Toren (1990). Seu
argumento, desenvolvido a partir de um estudo minucioso sobre a hierarquia em Fiji e
sua apreensao diferenciada pelos adultos e pelas criangas, em que foram utilizadas
simultaneamente uma observagao participante informada pela antropologia e técnicas de
psicologia, é o de que as criangas podem realizar uma inversio conceitual quando suas
formula¢bes sio comparadas com aquelas dos adultos referentes aos mesmos fatos.
Toren demonstra que em Fiji a distribuicao das pessoas pelo espaco expressa as relagoes
sociais, dispondo-as em um eixo acima/abaixo, que freqiientemente se realiza em um
mesmo plano fisico, e é, portanto, conceitual, de acordo com sua posi¢ao hierarquica.
Sua descoberta é a de que, enquanto os adultos percebem essa relacio tendo por
referéncia a posi¢ao social das pessoas que ocupam o espago, percebendo portanto o
Status como imanente a pessoa, as criangas a concebem a partir do espago ocupado pela
pessoa, conferindo portanto o status por atributos externos a ela. Essa interpretagdo da
inter-relagao dos principios de género, hierarquia e senioridade ndo ¢é explicitamente
ensinada, nem oferecida pronta, mas construida pelas criangas a partir da experiéncia

(Toren 1990; 217).

Assim, as criancas teriam de negar seu ponto de vista para adotar, em
determinado momento da vida, o dos adultos. Mas a autora argumenta que iSO nao
justifica a afirmagdo de uma passagem de um raciocinio simples para um mais complexo,
ou da conceitualizagdo concreta a simbolica. Na realidade, trata-se aqui da percepg¢ao de
um dos dois aspectos, contriarios mas integrados, do mesmo fendémeno, a crianga
apreendendo algo que estd, mesmo que nao verbalizado, efetivamente expresso no
comportamento dos adultos:

“Que a crianga constitua o significado de um aspecto do conceito antes do
outro nao sugere que este ¢ necessariamente o mais simples, mas que o
comportamento do adulto o deixou mais saliente — mesmo quando negado

(...) o que a crianga sabe permanece uma parte integral (ainda que implicita
ou mesmo negada) do conceito adulto. Assim, os adultos comunicam as
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criancas aquilo que sabem, mais do que o que dizem saber...” (Toren 1993:
473, tradugdao minha).

A analise de Toren oferece, ainda, um exemplo da mudanga da atitude do

1 - . ,
71 € feita através da

antropoélogo frente ao mundo infantil. Sua defesa da “micro-histéria
comparagao de quatro realidades etnoldgicas: a de Fiji, a dos Manu, estudada por
Margaret Mead, a dos Abelam, estudada por Anthony Forge, e a norte-americana, a partir
das reflexdes de Hischfeld. O que nos interessa particularmente, aqui, é a utilizagdo
diferenciada dos mesmos dados pela autora e por Forge. No texto original (Forge 1973),
esse autor estuda as pinturas entre os Abelam, fachadas de casas rituais para as quais nao
ha restricao de visdo, definindo-as como arte sagrada. Os homens adultos tomam
conhecimento de seu significado ap6s um longo ciclo de iniciagdes (que leva de vinte a
trinta anos), no qual sio sucessivamente apresentados as pinturas como representativas
dos espiritos e informados de que haviam sido enganados da ultima vez. O argumento de
Forge é o de que essas pinturas nao siao, precisamente, uma representa¢ao de um outro
sistema de comunica¢ao (por exemplo, cita o autor, mitolégico), mas elas proprias um
meio de comunicagdo. Assim, os Abelam aprendem a ver desenhos bidimensionais como
parte de um sistema. Sem restricdo a sua visualizagdo mas sem compreensao de seu
sentido, as criangas desenham na areia e mostram maior facilidade que os homens para
desenhar no papel, ja que, argumenta Forge, estes necessitariam de um fundo cinza ou
preto, semelhante a base tradicional de suas pinturas, enquanto aquelas seriam mais
capazes de desprender o desenho de seu fundo tradicional, realizando-o na areia ou no
papel do pesquisador. A analise desse autor enfatiza a imitagdo pelas criangas do modo
de desenhar dos adultos, por linhas pontilhadas. Reinterpretando seus dados e invertendo
seu raciocinio, Toren sugere a especificidade do desenho infantil, ja que as criangas, ao
contrario dos adultos, de fato representam algo, e tratam de temas mundanos, como

animais.

A “sociedade das criancas” Xavante mereceu uma dissertacio de mestrado
(Pereira 1997) totalmente dedicada a ela, mais uma indicagao da reviravolta sofrida na
antropologia, a partir da qual se da mais atencao as experiéncias infantis. Uma das
questdes que a autora aborda nesse estudo ¢ também essa imagem corrente na

antropologia da crianga como imitadora do mundo adulto. Diz ela:

' Toren (1990: 2; 1993) se preocupa com a constituicio das nog¢des culturalmente especificas — em termos
histéricos, em relagdo a sociedade, e nos processos microhistéricos, de cognicao individual.
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“A crianga transita entre a imitacao e a recriacio com uma facilidade e com
sutilezas que nos escapam. Imitar, para a crianga, ¢ diferente do que é para
nés que, inclusive, consideramos a imitagdo como algo menor, sem
inspiragao, estéril. A crianga imita para se projetar adiante, para se descobrir,
entender e superar” (Pereira 1997: 43).

Em uma revisio sobre o modo como a crianca é tratada em textos
representativos da etnologia brasileira, a autora demonstra que, em sua maioria, esses
trabalhos apresentam dados sobre a transmissao e recepgao dos saberes somente a partir
da iniciagao, “como se o processo de aprendizagem comegasse por af, ou como se o
periodo da infancia fosse irrelevante” (:64). Sugere, entio, que o “mistério” do
aprendizado das criangas indigenas possa ser desvendado dando-se mais atengao as suas
brincadeitas como ‘“um modo de conhecer e conhecer-se, tendo momentos de
transmissao e recep¢ao proprios” (:157). Nas brincadeiras, a autora encontra a vivéncia
da sazonalidade e dos ciclos e processos da vida xavante, uma expressao ritual, e o jogo

com os desafios do corpo.

O que ha de especial nos Xavante e de diferente em relagdo a nds, sugere a
autora, ¢ a paciéncia (e a disponibilidade de tempo) com que os adultos esperam uma
crianga completar o que faz e o fato de que delas nio se espera mais do que conseguem
fazer, mas “o que a crianga tem capacidade de fazer, é respeitado como tal, e é aceite

como participacao efetiva” (:162).

Os antropologos da escola norte-americana de cultura e personalidade analisam a
infancia em sociedades nao-ocidentais admitindo sua especificidade cultural, mas
refletindo sobre como ela condiciona a personalidade do individuo e sua participa¢ao na
sociedade. F inegavel que Margaret Mead é pioneira no estudo da infancia em contextos
sociais especificos, e que seus textos primam pela sensibilidade nas observacées em
campo e nas reflexdes. Porém, seu trabalho é muito pautado pelas questdes postas pela
sociedade em que vive, a americana; sua questao, em ultima analise, ¢ uma comparagao
da adolescéncia e infancia em sociedades nao-ocidentais e nos Estados Unidos de seu

tempo, refletindo sobre os problemas e as dificuldades de jovens e criangas ocidentais.

Em seu exame da como as criancas sao criadas entre os Manu da Nova Guinea,
por exemplo, Mead (1963 [1930]) enfatiza sua independéncia relativa dos adultos, a
permanéncia com os grupos de idade e o fato de que elas estariam liberadas a seus
proéprios recursos — para se alimentar, dormir, etc. A consequéncia disso, argumenta a
autora, é que elas aprendem o respeito a propriedade, importante em sua sociedade,

desde cedo. Entre os Manu, Mead nos apresenta uma situa¢ao de pouco contato entre
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adultos e criangas, em que as criancas aprendem entre si e por si muito do que
necessitam. Por outro lado, lembre-se que em sua pesquisa em Samoa a preocupacao se
voltava a universalidade da adolescéncia, confrontando-a com uma nocao cultural e
socialmente construida de adolescéncia que em muitos pontos diferia da realidade

americana.

1.3. Socializagéao: a énfase na perpetuacao da ordem social

Em um primeiro momento, a antropologia tratou a socializagio como
mecanismo de perpetuagao de uma ordem social. Em introducdo a uma coletanea de
revisio das possibilidades de desenvolvimento desse tema na antropologia social
britanica (publicada em 1970), soczalizacao era entendida como “o inculcar de habilidades e
atitudes necessarias a atuagdo em papéis sociais dados” (Mayer 1973: XIII). No
estrutural-funcionalismo inglés, o processo de socializagao ¢ um processo de aquisi¢ao de

papéis sociais, que podem se modificar e se suceder em um mesmo ciclo de vida.

Lembremos também que a escola de cultura e personalidade definia o objeto a
ser estudado pela antropologia, a cultura, como “um sistema de vida de um grupo de
pessoas, a configuragdo de todas as normas mais ou menos estereotipadas de
comportamento aprendido que sA0 transmitidas de wma geracdo a seguinte por meio da
linguagem e da imitagao” (Barnouw, 1967: 18, grifos meus), enfatizando o carater social
do comportamento por seu aprendizado, em contraste com a heranga bioldgica. Assim,
continua o autor, “a cultura de uma sociedade proporciona certo numero de solugoes ja
estabelecidas para os problemas da vida. A crianga as aprende ao crescer e chega a ver o

mundo com as lentes particulares de sua cultura” (: 19).

E interessante notar que a coletinea que retne os esforcos dos antropologos
britanicos em dar conta do processo de socializagao atribui a uma reagao a escola norte-
americana de cultura e personalidade a pouca intensidade dos estudos desse processo por
antropoélogos estrutural-funcionalistas. Seriam a desconfianga na énfase nas experiéncias
da primeira infancia e a recusa de explicagdes psicologicas aplicadas a fatos sociais uma
das possiveis causas desse recolhimento, sublinhando-se, em contraste, as instituicoes e o

sistema de autoridade (Richards 1973: 5).

No Brasil, Florestan Fernandes e Egon Schaden publicam suas reflexes sobre a
educagao indigena. O primeiro parte das informagdes contidas em cronistas sobre a

sociedade Tupinamba, embora generalizando-as para as sociedades indigenas em
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oposi¢ao aquelas que considera voltadas para a mudanga; o segundo faz uma analise
desde o principio generalizante, embora exemplificando com casos especificos. Ambos,
porém, enfatizam o carater tradicionalista dessas sociedades, e, portanto, a funciao de

perpetuacao da ordem social da educagao.

Apresentando-nos uma situacdo em que a socializacio se da através da
participagao nas atividades cotidianas e do intercambio direto, em que cada agao deve
carregar um valor exemplar, Fernandes (1976) estabelece a inexisténcia, em sociedades
como a Tupinamba, que define como tradicionalistas, de momentos e técnicas
propriamente pedagbgicas. Ao contrario, a educagio ¢é, nessas sociedades, comunitaria e
igualitaria, gerando uma integracao dos individuos gradual, e participativa e continua.
Nelas, todos os seus membros sio convertidos em agentes socializadores, toda a agdo

o c 1 ~ 1 ~ 12
tem uma eficacia socializadora, e ndo se produzem especializa¢oes .

Nio se restringindo a aprendizagem de técnicas e saberes, e incutindo a tradicdo
nos “imaturos”, a educag¢ao tupinamba deve conformar os individuos em seres sociais, ou
seja, assimila-los ao “Nos coletivo™ “isso pressupde que o individuo seja adestrado tanto
para ‘fager’ certas coisas, quanto para er’ homem segundo certos ideais de pessoa humana”
(Fernandes 1976: 68, grifos no original). Isso significa homogeneizar comportamentos e
atitudes, mas também identifica-los aos objetivos da comunidade — o que sé pode ser
afirmado porque Fernandes estabelece uma relagao direta entre a participagao nas
atividades cotidianas e a assimilagao de valores tradicionais, os quais sio a referéncia

primeira de qualquer agdo ou tomada de decisao.

Egon Schaden (1976), embora bastante atento as diferengas entre as sociedades
indigenas, afirma que o processo de educacdao nessas sociedades (tomadas, portanto, em
termos genéricos) ¢ realizado basicamente pela imitacao e pela participagao da crianga no
mundo adulto. Para ele, sdo cruciais a participagao gradual e o exemplo e a persuasao,
que dao a crianca uma “educacio moral” (: 24). Assim, a crianca se integra

gradativamente no mundo adulto por meio da imitagio" e da participagio: aprende

12 Fernandes (1976: 71) se preocupa em negar a atuacio das categorias de idade e das diferencas do género
no estabelecimento de desigualdades sociais. Por um lado, afirma que as categorias de idade apenas
postergam o dominio pleno do social, ndo sendo institucionalizadas a ponto de gerar diferenciacdo na
transmissdo da cultura; por outro, reconhece que a divisao de género cria diferencas na aquisicao de saberes
e na realizacdo pessoal, mas enfatiza a singularidade dessa situacio.

3

13 Em um texto de 1945, Schaden define a imitacio das criancas do mundo adulto como um “instinto
social’ que faz com que a crianga, antes de chegar a puberdade, ‘aprenda brincando’ todas essas
habilidades” (Schaden 1945: 271).
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brincando e fazendo miniaturas do mundo adulto'. Ele define a educacio como um
processo pelo qual a crianga indigena entra em contato, aprende e aceifa as normas de
comportamento aprovadas pela tradicio, no decorrer e em paralelo com seu
desenvolvimento psiquico, de modo a se adequar ao ideal de natureza humana tal como
definido pela sociedade em que vive. Os processos de educacdo nas sociedades indigenas
devem ser vistos em relagdo a esse ideal, sendo especificos, portanto, nio s6 a
organiza¢do social em que se inserem, como também ao tipo de pessoa que se quer
formar. Assim também, a educacio torna semelhante os individuos, mas os diferencia

segundo as necessidades de funcionamento da sociedade.

1.4. Transmissdo de conhecimentos e oralidade: a admissdo da mudanca e da
criatividade individual®

Essa postura frente a reprodugao social ¢ posta em xeque quando a antropologia
revé sua relagdo com a histéria e rediscute a idéia de que as sociedades indigenas seriam
sociedades sem histéria. Apreendendo a historicidade das sociedades pesquisadas, a
antropologia abre as portas para a abordagem da mudangca inerente a sua reprodugao e

para a criatividade individual.

Marcel Detienne (1985), em uma revisao das diversas abordagens sobre a
especificidade da oralidade, desde as que focalizam o mundo grego até as formuladas por
antropo6logos, chama a atengdo para a mwemoria ativa da oralidade (: 54):

“Esta ‘literatura’ diferente, 6rfa de autores-proprietarios de seus textos e
privada das obras as quais nossa cultura espera obediéncia filolégica, nao foi
feita para ser lida, nem sequer para ser meramente recitada, mas para ser
repetida. Mais precisamente, ¢ na repeticdo que se fabrica e toma forma,

através do que chamamos variantes do relato ou diferentes versdes de uma
mesma historia. O mundo da repeti¢ao ¢ também o mundo da variagao” (:

53).

O trabalho de Sanchés-Parga (1988) demonstra que a transmissdo oral pode
propiciar muito mais inova¢ao do que a que se da por meio da escrita, e critica a
atribuicao corrente da imobilidade como sendo caracteristica da transmissao oral. Sua
analise da ocorréncia de variagdo em versoes de diferentes géneros mostra que mesmo

aqueles que tém sua transmissdo altamente ritualizada admitem que a reproducio nao

14 Fernandes (1973) também sugere que essas sociedades de tecnologia simples sdo, por isso mesmo, mais
adequadas a miniaturizagdo do mundo adulto.
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seja feita de modo exato. A partir disso, propoe que as sociedades andinas (prevendo
ainda a extensdo as amazonicas) tém por caracteristica um comportamento cultural que
prevé uma agao criativa frente a memoria coletiva. Isso se daria por duas razoes: em
primeiro lugar, porque a énfase estaria mais na performance que a contextualiza que em
térmulas (: 99); em segundo, porque nelas operaria uma rememoragio construtiva, em que a

memoria se liga mais a comportamentos culturais que a conteudos (: 100).

Uma possivel explicagdo para isso seria a inexisténcia nos Andes de espagos e
procedimentos sociais voltados exclusivamente a memoria coletiva, estando a
transmissao oral provavelmente vinculada a processos de socializagdo mais amplos. De
qualquer modo, o autor afirma que o comportamento criativo e inovador pode influir
inclusive no campo dos conhecimentos e habilidades que sao aprendidos por imitagao e
observagao (: 102). Assim, sua posi¢ao é a de que, ao contrario do que normalmente se
assume, a tradi¢do oral propiciaria uma forma de memorizagao inventiva e criativa mais
que reprodutiva e repetitiva; inversamente, a escola, a partir da descontextualizagio e
formalizagao que caracterizam a aprendizagem que nela se exerce, introduziria uma

memorizacao reprodutiva (: 87).

Assim, o foco na oralidade permite que se analisem as variacbes que surgem no

processo mesmo de transmissao da tradi¢ao, no qual nido estd em jogo a fidelidade ao
L. .. . i -~ 16

texto; ao contrario, as variagdes sao consequiéncia de sua comunicagao . O debate

recente na antropologia, que visa tever a dicotomia tradi¢io/inovacgio, pode iluminar os

aspectos do processo de transmissao cultural que nao se atenham a homogeneizagao e a

assimilacao das individualidades ao coletivo.

Esse é o caso, por exemplo, das analises que debatem a historicidade dessas
sociedades as quais era negada a historia. Ao refletir sobre a relacao entre mito e historia,
algumas delas pesquisam o modo como o mito aborda as mudangas e os novos eventos,
demonstrando, a partir de angulos distintos, que ele pode se referir a novas questées sem

perder eficacia e especialmente sem deixar de fazer sentido. Assim, por exemplo, Hugh-

15 Gostaria de agradecer a Aracy Lopes da Silva ¢ a Dominique Gallois por suas sugestoes, dadas em
versoes anteriores desse texto, que muito deve as leituras as quais fui introduzida em seus cursos.

16 Note-se que Detienne opoe essa “memoria ativa da oralidade” a escrita, que congelaria forma e conteudo
em um texto, mas também aquelas sociedades que institucionalizam a transmissio de certos saberes,
estabelecendo pessoas especializadas e detentoras exclusivas desse saber e técnicas de memorizagio,
mecanismos que enfatizam a fidelidade ao texto. Assim, sdo as sociedades com escrita ou com transmissao
oral regulada e institucionalizada as que se voltam, aquelas mais, estas menos, a fidelidade da mensagem
original.



Infincia, socializagio e aprendizado na antropologia 35

Jones (1988) argumenta que, se o mito ¢ a expressao de uma tradi¢do atemporal, ele no
entanto deve se abrir a modificagbes para que permaneca significativo na realidade
presente: sendo a narragao do mito conformada pelo contexto, as mudangas nio podem
ser ignoradas sob pena de que ele perca o sentido. Portanto, nessas varias abordagens ¢é
importante recuperar a relagao entre o mito (ou mais genericamente a tradi¢ao oral) e o
contexto narrativo. Elas demonstram que os mitos podem ter uma expressao individual
(que no entanto nao ¢ “privada”) que deve se remeter a um quadro referencial mais
abrangente para fazer sentido e ser comunicada. Trata-se nao de uma mera recitacao da
tradi¢do anterior, mas em grande parte de recriagdo; no entanto, de uma recriagio que
nao ¢ “livre”, ja que depende da possibilidade de ser comunicada e de fazer sentido (cf.

Perrin 1988).

Tanto Hugh-Jones (1988) como Bruce Albert (1995) chamam a atengdo para o
papel privilegiado do xama na releitura dos mitos em sociedades das Terras Baixas sul-
americanas. O primeiro autor frisa que é o xama quem detém tanto a habilidade como o
conhecimento necessarios para fazer uso criativo do mito, analisando essa criatividade
como um modo de abordar os fatos recentes sob a perspectiva do mito e da cosmologia,
tornando-os previsiveis, familiares e mundanos. O segundo apresenta as diversas formas
pelas quais Davi Kopenawa traduz a cosmologia aos novos termos e reelabora conceitos
novos concebidos pelo Ocidente, enfatizando que esta nao é porém apenas uma
necessidade circunstanciada pelo contato, mas um modo de proceder que ¢ tradicional.
Assim, os mitos deixam de ser entidades imutaveis as quais se deve seguir a risca em cada
novo relato. Muito pelo contrario, indica-se aqui que os individuos fazem releituras
contextualizadas de mitos anteriores, para que eles permanecam significativos em
realidades modificadas. Mas, como nos lembra Albert, isso ndo quer dizer que estes
sejam momentos excepcionais, mas parte do mecanismo mesmo de reprodugao da

tradicao.

No entanto, estes textos fazem menc¢ao a individuos especificos, os xamas,
mediadores por exceléncia nessas sociedades. Sao importantes por chamar a atengao para
o fato de que a memoria oral, ou a tradi¢do oral, quando tomada como um todo, nao ¢é
porém um corpus fechado e imoével, mas permite reformula¢des. Por outro lado, se
recuperarmos a analise de Barth (1997), que se volta aos processos de criatividade,
transmissao ¢ mudanc¢a do que chama de “tradi¢cbes de conhecimento”, podemos ver
tanto a variacado individual criada pelos iniciadores como as consequiéncias de sua

transmissao por sua recepedo pelos iniciados.
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Barth recusa a nog¢ao de que a cultura é um todo homogéneo e compartilhado ao
analisar as variacOes locais da tradicio cosmoldgica das Montanhas Ok da Nova Guiné.
Estas variagdes sao explicadas pela analise da situagdo especifica em que ocorrem, ou
seja, da realizagdao, regular mas com longos intervalos e em templos espacialmente
dispersos, de rituais de iniciacdo. Relacionados a uma cosmologia que deve ser mantida
em segredo e comunicada apenas em ocasides especiais, cuja simbologia é construida por
analogias e metaforas (o que gera ambigiidade de significados, além de um leque de
significados possiveis), os conhecimentos necessarios para a realizagao dos rituais sao
armazenados por um restrito numero de pessoas durante esses intervalos. Essas poucas
pessoas se constituem em guardides, em nome da comunidade, desse conhecimento que
¢ valorizado socialmente, e a cada novo ritual sdo responsaveis por sua recriagao; trata-se
de individuos que tém autoridade para fazer modificagdes no seio da tradi¢io a cada nova
realizacdo do ritual. Barth enfatiza que a concepgao nativa ¢ a de que cada ritual ¢ feito a
partir de rememoragbes de rituais anteriores por esses individuos. E reconhece na
complementaridade dos processos de subjetivacao (durante o intervalo de realiza¢do dos
rituais) e de re-objetivacdo (a cada nova realizagdo) a possibilidade da emergéncia da
criatividade individual que, ao se acumular no tempo, gera as variagdes que podem ser
observadas em cada ‘“subtradicdo”. No entanto, o autor ressalta que qualquer
representacao individual refere-se a simbologia coletiva mais geral, e que portanto a
cosmologia ok s6 pode ser entendida como algo produzido e reproduzido mediante
processos que sao sociais e coletivos. Desse modo, recusa a dicotomia entre individual e

coletivo, para propor que se volte a atengao para sua relagao.

Se as variagOes na tradicio podem ser compreendidas como geradas pelos
processos de subjetivacio e objetivacao, também se devem a heterogeneidade da
audiéncia a que se destina. Voltar-se a esse aspecto, o do evento comunicativo, é
essencial para a analise da reprodugdo da tradicao. Assim, deve-se analisar a recep¢ao das
mensagens transmitidas, em vez de pensar essa transmissio como pedagos de
conhecimentos (Barth 1987: 78). No entanto, ao lado da diferenca individual na recepgao
da mensagem, pode-se observar uma homogeneizacao, descrita como o fato de que os
companheiros de iniciagago compartilham itens de conhecimento cosmologico,
sentimentos e intui¢des (: 79). A questdo se coloca entio em como combinar a diferenca
individual e a homogeneizagdo observada. A posicio do autor é de que nao se deve
exagerar a diferencia¢ao individual e ignorar a homogeneiza¢ao, mas entender esta ultima

como parte de um processo.
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Portanto, ao analisar a ocorréncia de variacOes locais em uma tradicdo comum a
uma regidao, Barth revé a questao da criatividade individual, questionando a criacao da
homogeneidade pelos rituais de iniciagao e sugerindo que ela s6 pode ser avaliada com
propriedade como parte de um processo no qual os individuos permanecem construindo

seu conhecimento sobre a heranca cultural.

Richard Price (1983) nos fornece uma outra situagao etnografica que ilustra essa
mesma questdo. Tratando do uso social da histéria para a criacio e reproducio da
identidade entre os Saramaka do Suriname, Price aborda o aprendizado sobre esse
“passado significante” (o First Time, que se refere aos antepassados a época de origem da
sociedade) em contraste com o passado recente, diferenciando-os na medida em que
aquele teria, por ser fonte da identidade coletiva, uma transmissao regulada. Price aponta
entdo para dois pontos interessantes: o primeiro é que a observagdo mostra que o
aprendizado sobre o First Time se da tanto pela experiéncia naqueles momentos em que
este conhecimento se manifesta como em situagoes especificas de transmissao, a cada
amanhecer e pelos relatos de um parente masculino mais velho. No entanto, ha o que
chama de uma “clara op¢ao cultural” na énfase das situag¢oes especificas de transmissao
como fonte do conhecimento, reforcando assim sua caracterizacao no interior do corpo
de conhecimentos de transmissio regulada. O segundo ponto se refere a fragmentagio
deliberada dessa transmissio. Essa fragmentagdo seria determinada em grande parte pela
atribui¢do de perigos sobre-humanos que podem ser gerados no momento do relato; o
medo ¢ porém balanceado pela necessidade de que o conhecimento nio se perca, e o
resultado é uma “narrativa parcial dirigida a parentes selecionados” (Price 1983: 22). Mas
a fragmenta¢ao tem como contrapartida a expectativa de que cada homem adulto forme
seu préprio conhecimento sobre o First Time ao longo da vida. Assim, a transmissao
deste conhecimento nido se limita a uma fonte unica, mas é concebida como um
processo, que se inicia com o relato fragmentario por um parente, mas tem sua
continuidade ao longo da vida do individuo. Tratando-se de um conhecimento essencial
para fornecer sentido ao presente, o autor demonstra que a fragmentagao na transmissao
pode ser uma estratégia para a reproducdo e permanéncia desse saber, a qual gera

conhecimentos muito individualizados.

Outra abordagem instigante para o estudo da permanéncia ¢ da mudanca em
sociedades orais foca sua aten¢ao nas situagoes de transmissao. Bauman (1986) propde
que o estudo das narrativas orais seja feito a partir das relagdes entre texto, enunciagao e

conteudo (em seus termos, unidade sistémica do texto, evento narrativo e evento
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narrado). Esta seria portanto uma abordagem integrada da “narrativa oral ‘na totalidade

5

de seus eventos™ (: 114), e centrada na performance.

Sua proposta se funda na concepgao de que as formas simbodlicas tém origem e
ganham forma e sentido na agao social. Assim, cada performance é simultaneamente
invariancia e particularidade, numa concomitancia de tradi¢ao e inovagao. Cada individuo
tem uma agdo criativa no ato performativo, o qual se funda na tradigdo mas conforma o
texto a situagdo. O contexto narrativo determina como sera apresentado o texto, o qual

nao deve ser entendido como imutavel.

A analise de Graham (1995) sobre a performance do sonho entre os Xavante
exemplifica essa abordagem. Centrada em um evento especifico, o da performance do
sonho de um individuo, Warodi, ancido e lider, a autora recorre a varios aspectos da
sociedade xavante para sua interpretagdo e para a demonstracdo de que esta ¢ uma
criagdo nova mas coletiva. Assim, volta-se ao papel do sonho na criatividade xavante,
suas condi¢oes de socializagdo (passando de experiéncia subjetiva a socializada), e a
multivocalidade caracteristica da arena politica. Demonstra, de um lado, que o sonho ¢
uma atividade criativa individual que responde, em sua manifestacio mais comum (entre
os jovens que cantam e dangam cangdes que sio recebidas por cada um dos membros da
categoria de idade, individualmente, em sonho e as transformam em parte de um
repertério coletivo), a um padrio coletivo que ¢é aprendido, e, de outro, que a fala
individual surge no espago politico como uma criacio na realidade coletiva por

eventualmente incluir as falas que sdo paralelas e concomitantes a ela.

Mas a performance do sonho de Warodi é tnica em varios aspectos; dentre eles,
porque encena o sonho em si, e nao se limita as cangdes recebidas; e porque a
socializagao das cangoes também ndo se limita a elas, sendo acompanhada de narrativas
do sonho, estas complementadas, ainda, por fragmentos de narrativas sobre os herdis
criadores que oferecem as cangdes — narrativas essas que sdo também coletivas,
admitindo a multivocalidade. Essa narrativa, argumenta a autora, simultaneamente
enfatiza a necessidade de que as historias dos herdis criadores sejam sempre contadas
(para que “os Xavante continuem para sempre Xavante”, nas palavras de Warodi) e
realiza seu relato, numa demonstracio de om0 os Xavante devem atuar “para continuar
sempre Xavante”. A performance e a soclalizagio das cangdes, por outro lado,

comprometem os jovens nessa estratégia de reproducao.
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Graham argumenta que essa performance sé pode ser realizada porque, apesar de
sua novidade, ela se insere em um conjunto de praticas expressivas que ¢ significativo
nessa sociedade e para seus membros — e ¢é por isso que eles aceitam se engendrar nelas.
Por outro lado, ela sé faz sentido a partir de um quadro referencial anterior dado por
essas praticas expressivas, mas que ¢ construido por cada individuo na sua histéria de

vida (por uma ‘“sedimenta¢ao”, através da histéria de narrativas anteriores a que cada

b
individuo teve acesso, as quais ddao a chave para o entendimento da presente) (Graham
1995: 223). Assim, aqui também se discute a inovagao da tradi¢do — que nao se descola,
mas nasce dela e se acrescenta a ela, sugerindo ainda que a compreensao da tradi¢ao é

uma construcao individual.

Discutindo a incorporagao pelos Waiapi da Fortaleza de Macapa, que
conheceram recentemente, em sua tradi¢io oral, Dominique Gallois (1993) também a
R . ~ , ;. .. b
define como um corpo aberto cuja transmissao ¢é fragmentaria e participante'’; nela,
“a narrativa nao precisa ser completa nem a descri¢ao exaustiva, pois é na
forma dialégica e na retransmissao que o argumento se constréi e toma seu
sentido. Depende, portanto, da continuidade dos simbolos proprios a cada

cultura, em que as imagens reiteradas por um, sao ouvidas e realimentadas
por outros” (Gallois, 1993: 20).

A transmissdo caracteristica da oralidade, nestes termos, nio apresenta ao
individuo uma totalidade, mas narrativas fragmentarias e contextualizadas cujo sentido ¢é
construido por cada individuo a partir de um quadro referencial montado pelas historias
ja ouvidas, como sugere Graham, mas também continuamente no seio da proépria
sociedade. Assim, o processo de transmissao de uma tradicdo diz respeito a uma
reproducao social que convive com a mudanga, a variagao inerente ao ato de repeti¢ao,

como afirma Detienne.

1.5. Nocg0es sociais de infancia e desenvolvimento infantil

Foi Mauss quem primeiro chamou a atengao para o fato de que cada sociedade
tem um modo especifico de pensar a diferenca entre seu membro individual e o todo que
o conforma, demonstrando que o conceito ocidental de individuo foi historicamente
construido. No Brasil, a partir do ensaio de Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979),

a nog¢ao de pessoa e sua relacio com a corporalidade passa a ser enfatizada nos estudos

17 Vale ressaltar que “participacdo” tem aqui um significado muito distinto do discutido acima, em relacio a
Florestan Fernandes e Egon Schaden: refere-se ao carater dialégico da formagao de sentido.
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sobre as sociedades indigenas brasileiras. Nesse ensaio, os autores realizam um balango
do que havia sido realizado na pesquisa sobre as sociedades indigenas das Terras Baixas
sul-americanas, diagnosticando as dificuldades encontradas — devidas, a seu ver, a
utilizagdo de conceitos antropolégicos formulados para dar conta de outras realidades
sociais — e propondo um instrumento alternativo de analise: a construgdo social da

pessoa e a fabricagao de corpos.

Esse texto tem sido considerado o marcador das analises contemporaneas das
sociedades indigenas, e certamente ocupa esse lugar, merecidamente, por ser um esfor¢o
de sistematizagao pioneiro e abrangente. Porém, nio se deve esquecer que ele mesmo é
fruto do trabalho que estava sendo feito naquele momento, inclusive pelos proprios
autores. Afinal, a interpretacio de Da Matta (1976) da sociedade Apinayé foi toda
pautada na “ideologia nativa”, e foi esta que lhe possibilitou esclarecer as chamadas
“anomalias” que foram atribuidas a organiza¢io social desse povo a partir da divulgacio
dos trabalhos de Nimuendaji e sua explicagio dos agrupamentos sociais pela
descendéncia. Em suma, foram as ideologias nativas de concepc¢ao e do que esse autor
denominou “comunidade de substancia” e sua relagdo de oposi¢cio a nominaciao e a
transmissao de papéis sociais que deram a Da Matta a chave para a revisao do problema

originado pela interpretacdo de Nimuendaju das metades e para sua superagao.

Assim também, os outros dois autores estavam a época envolvidos com essa
questdo em seus estudos de sociedades Jé e alto-xinguanas. Anthony Seeger, como
veremos mais detalhadamente adiante, voltou-se ao significado da ornamentagio
corporal e as concepgdes sobre os sentidos (o olfato, a visao e a audi¢ao) e a faculdade da
fala (na oratéria e no canto) e seu uso pelos Suya para a classificacao das pessoas e para a

reflexao sobre a oposicio Natureza/ Cultura'®,

Por seu turno, Eduardo Viveiros de Castro (1979) refletiu, a partir de suas
pesquisas entre os Yawalapiti, no mesmo simposio em que o texto sobre a corporalidade
foi apresentado, sobre a fabricacio do corpo no Alto Xingu. Para ele, essa fabricagao
ganha importancia por ser o0 modo como os Yawalapiti concebem a formagao do corpo
social (e que ndo deve, argumenta, ser tratada como “metafora”), perceptivel em sua

constru¢ao que transcende a concepgao e se alastra a reclusdo e aos rituais funerarios; ela

18 A publicagdo de suas analises data da década de 80, mas a pesquisa ¢ realizada na década anterior.
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¢ vista como uma “tecnologia do corpo” (: 42) e parte do processo de fabricagao de

humanos, estando assim em uma relagao complexa de oposi¢ao a metamorfose.

O trabalho posterior de Viveiros de Castro (1986) sobre os Araweté, aliado ao
estudo de Manuela Carneiro da Cunha (1978), que o antecede e lhe serve de contraponto,
vai dar nova dimensao as pesquisas sobre a pessoa nas sociedades indigenas. Carneiro da
Cunha faz uma analise da escatologia Kraho, a partir da qual discute a oposi¢ao entre
vivos € mortos e como esta permite uma reflexao (e nao, ressalta, “reflexo”) sobre a
sociedade; mas também das relagdes de amizade formal e companheirismo, as quais,
argumenta, possibilitam a “imagem de si”, a delimitagao da pessoa. Diz ela:

“A maioria dos que estudaram esta no¢ao de pessoa preocuparam-se em
descrever-lhe os atributos ou os componentes explicitos, tais como almas
multiplas, principios mais ou menos individuais, etc., e fizeram valer sua
diversidade. Mas, se a pessoa nao ¢ uma nog¢ao universal, se seus conteudos
diferem culturalmente, no entanto, o problema de seus limites, o problema
da identidade, apresentam constantes que parecem decorrer de sua propria

natureza: poderfamos talvez resumi-las na dupla necessidade de reconhecer o
‘semelhante’ e de opor-se ao ‘contrario”™ (: 89-90).

E ¢ isso o que significam o companheirismo e a amizade formal: o primeiro
fornece ao individuo uma imagem especular, enquanto o segundo lhe fornece, como
sugere a autora, uma imagem invertida, a possibilidade de oposi¢ao ao contrario, e,

complementando-se mutuamente, a construcao da identidade individual.

A analise de Eduardo Viveiros de Castro seria mais voltada a primeira vertente
mencionada na citagao acima: a da diversidade social da nogdao de pessoa. Note-se que
Goldman (1996: 88, passin), em uma argumentacdo interessante, vé duas faces do ensaio
de Mauss sobre a pessoa: uma que ¢ relativista, e que busca sua especificidade social, e
outra que ¢ evolutiva. E a primeira que sera recuperada e desenvolvida pelos estudos que
seguem a sugestdo de Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro, e a que esse ultimo autor
explora em sua monografia sobre os Araweté. Nela, a morte é fundamental — ¢é ela que
separa os componentes da pessoa que em vida se misturam, e portanto os revela com

agudeza; e é nela que os Araweté situam a pessoa completa, no “devir”’, como diz o

b

autor.

A analise dos Araweté servira de modelo para diversas outras, como, para dar um
exemplo, a de Teixeira Pinto (1997). Ao fazer aqui uma leitura de analises da nogao de
pessoa, busco os meios pelos quais elas apresentam, informam ou discutem o modo

como as diversas sociedades elaboram o tema da infancia, de sua especificidade e do
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desenvolvimento infantil. A grande maioria dessas analises, de fato, ndo se demora nesse

aspecto; vamos ver, porém, que é possivel recuperar algumas reflexdes interessantes.

Antes de entrar nesses textos, porém, vale lembrar que, além da nog¢ao de pessoa,
ja se demonstrou também que a concepgao de infancia atualmente existente na sociedade
ocidental é produto de uma construgdo histérica. A analise classica de Philippe Aries
(1988) acompanha as mudangas da experiéncia e do conceito de vida familiar e de
infancia na histéria européia, e sugere que suas modificagdes historicas sdo interligadas. A
familia, em um primeiro momento voltada para fora, para a “sociabilidade” medieval,
para os encontros, as festas e a vida comunitaria, passa a se voltar para si mesmo, a
prezar a intimidade e a privacidade: surge o “sentimento de familia”. Assim também, ha,
em um primeiro momento, uma indefinicio da experiéncia infantil, aparente nos textos
que buscam estabelecer as “idades da vida” e em sua imersio precoce no mundo adulto,
na imagem de uma “crianga-brinquedo”, enquanto ainda depende dos cuidados da mae e
¢ objeto de mimo, que passa logo a um “pequeno adulto”, como é representado nas artes
— como adulto menor e mais fragil. Visivel também na enorme taxa de mortalidade
infantil, ndo pratica aceita, mas evento moralmente tolerado; nos batismos, que siao
tardios porque coletivos; na visao da crianga como substituivel, em caso de morte, ou,
como acontece na Inglaterra, remetida para aprender um oficio e bons modos em outra
casa. Num segundo momento, a familia comega a se constituir ao redor da crianga, os
casais passam a limitar o namero de filhos para melhor cuidar deles e a pregar a igualdade

entre eles.

Para Ari¢s, a escola tem um papel fundamental na mudanga da defini¢do de
infancia: se na Idade Média era uma excecao e se voltava para poucos privilegiados, ela se
alastra e abrange a toda a sociedade. Come¢ando com aulas esparsas e em salas alugadas
onde todos sentavam no chio, assistidas por adultos e criangas indiferenciadamente,
passa a encerrar os alunos, agora apenas crian¢as, em um edificio construido para esse
fim, e a isola-los da vida cotidiana e do mundo adulto. Em um primeiro momento, as
criangas aprendiam a ler e escrever com manuais de boas maneiras (tdo comuns a época —
como bem mostram os trabalhos de Norbert Elias —, e lidos também por adultos), que
comegaram a ser escritos para esse fim, e deram lugar a materiais didaticos. Mas,
principalmente, as diferengas internas a infancia come¢am a ser ressaltadas, e elas sdo

divididas em séries.
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1.5.1. Por outras paragens: Filipinas, Indonésia e Malasia

Dentre os antropoélogos norte-americanos, Geertz esta entre os que levaram
adiante os ensinamentos de Mauss. Em seu conhecido artigo sobre a no¢ao de pessoa em
Bali, Geertz (1978) explora a relagdao entre essa nogao, a temporalidade e a “conduta”; o
comportamento socialmente aceito nas inter-relagbes pessoais e nos rituais. Seu
argumento ¢ o de que a pessoa ¢ definida em Bali por diversos meios (como nome,
tecnonimos, atribuicées de szatus) que as localizam na sociedade, mas que, interagindo
com a temporalidade e uma conduta marcada por o que chama, seguindo Mead e
Bateson, de “auséncia de climax” (: 267), torna-se “despersonalizante” (: 256). Sua
analise, pautada por essa inter-relagdo do que conceitua como um triangulo metaférico
das nogdes de pessoa, tempo e conduta, ndo se demora, portanto, na construcao da
pessoa a0 longo de sua vida. Contudo, algumas indicagdes podem ser retiradas de

passagens do texto.

Uma delas ¢ a identificagao da quarta gerag¢ao ascendente a descendente, de modo
que ambas compartilham da mesma categoria, e que explica, na sua argumentagao, o fato
de o bisneto ndo prestar respeito ritual ao bisavo, em contraste com o que fazem os
outros jovens em relacdo aos mais velhos, e ele em relagdo aos outros velhos. E
interessante notar que, em trabalho anterior, comentando também Bali, Margaret Mead
(1955) atirma que as almas renascem na mesma familia a cada quatro geragoes, e que ¢é
tido como inapropriado que os bisavos estejam vivos a0 mesmo tempo que seus
bisnetos. Para os balineses, uma pessoa morre muito cedo se nido chega a compartilhar

do arroz, mas muito tarde se chegar a ser contemporaneo de seu bisneto (: 40).

Uma segunda indicacio ¢ a reflexao sobre a maturidade, que é marcada em Bali
pelo nascimento de um filho (que faz com que os pais passem a ser conhecidos por um
tecnonimo, “pai ou mae de X”, sendo até entdo chamados por “nomes da ordem de
nascimento”); se alguém atinge a maturidade sem ter filhos, permanece conceitualmente,
para os balineses, uma crianga:

“Isso ndo significa, naturalmente, que tais pessoas sejam reduzidas, em
termos sociologicos (e muito menos psicologicos) a desempenharem o papel
de crianga, pois sao aceitos pelos consécios como adultos, embora

incompletos. O fato de nao ter filhos, porém, é um grande empecilho para
quem almeja o poder local e o prestigio...” (Geertz 1978: 2306, nota 0).

No entanto, mesmo essas indicagdes nao oferecem muito mais que as posi¢oes

ocupadas por individuos na sociedade e seus significados. E nao poderia ser diferente, ja
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que, como vimos, o conceito de pessoa que Geertz se esforca por deslindar é aquele que
surge das classificacdes sociais dos individuos, distinguiveis nos diversos niveis das

“ordens simbolicas da defini¢ao-pessoa” (: 234).

Michelle Rosaldo (1993), em seu trabalho sobre as nog¢des Ilongot de pessoa e
sociedade, atribui como uma das inspiracbes para sua analise o artigo de Geertz que
acabamos de comentar. A autora avanga, porém, significativamente na reflexao desse
povo filipino sobre o que constitui a pessoa, sua constru¢ao continua ao longo da vida, e
em como essa reflexdo informa o conceito Ilongot de sociedade e das relacdes
interpessoais. Sua andlise tem inicio no modo como os Ilongot conceituam a
especificidade dos seres humanos, ou seja, pela intencionalidade do coragiao, o qual, para
eles, ¢, “além de um 6rgao (...), uma fonte da acdo e da consciéncia [awareness], e um local
da vitalidade e da vontade” (: 36). Se o coragdao é comum a humanos, animais e plantas,
ele ¢ unico em sua intencionalidade — por ele os humanos sentem, pensam e se movem
com a consciéncia da respiragao. Ele se diferencia em sua individualidade na aquisi¢ao ao
longo do tempo de conhecimento, béya, nascido da experiéncia e desenvolvido como o
corpo (: 38). E também ligado a paixdo, /ge# (também glosado como “energia” ou
“raiva”), gerada na pessoa e que informa sobre sua situagao frente ao mundo envolvente
(: 43), ou seja, indica conformidade ou descontentamento, desagrado. As paixdes sao
essenciais para mover os humanos, sio criativas e permitem o trabalho e as agoes. No
entanto, elas podem ser disruptivas, e devem ser mediadas pelo conhecimento — o qual

s6 ¢ adquirido pela experiéncia.

Esses dois conceitos, que a autora argumenta terem sido escolhidos por uma
énfase eémica, ddo sentido as relagdes entre os géneros e as idades. Liges, a energia ou as
paixoes, enfraquece com a passagem da vida, e esta em seu auge na puberdade; béya, o
conhecimento, ¢ fortalecido ao longo da vida. Os Ilongot dizem, por outro lado, que os
homens tém mais béya que as mulheres, ja que a eles é possivel andar mais longe e se
aventurar pelo desconhecido, enquanto as mulheres, que permanecem em casa em
respeito a regra de residéncia uxorilocal, nio vao mais longe que as suas rogas, espago ja
domesticado pelo trabalho masculino de derrubada e preparagio do terreno. Rosaldo
sugere porém que, se o equilibrio entre paixdes e conhecimento distingue as pessoas de
acordo com o género, leva também a uma complementaridade e interdependéncia, ja que
nunca se realiza plenamente: os seres humanos sao sempre incompletos; quando lhes
sobram paixoes, como ¢é epitomizado pela adolescéncia masculina, na qual os rapazes se

movimentam pelas regides conhecidas e desconhecidas em busca de uma esposa e de
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cabecas (os Ilongot sio um povo cagador de cabegas, e a maioria dos homens que ja
mataram alguém na caca das cabegas, esclarece a autora, o fez antes de casar), falta-lhes
conhecimento (e os rapazes, em sua busca de esposas e cabegas, devem ser auxiliados e
encaminhados pelo conhecimento dos mais velhos); ao contrario, quando atingem um
grande conhecimento, na idade madura, ja lhes faltam paixao e energia. Assim também, a
realizagdo do /iger masculino e feminino, seu trabalho, a agricultura e a caga, ¢é

complementar.

Rosaldo se debruga, portanto, nesse equilibrio precario entre paixdes e
conhecimento ao longo da vida. Nesse percurso, informa-nos sobre a infancia no modo
como ¢ concebida pelos Ilongot. Para ela, o crescimento em direcao a maturidade é
marcado pela passagem da auséncia de conhecimento, quando os bebés devem ser
comandados e consolados pelos mais velhos', a um entendimento e um respeito a estes,
que faz com que os comandos sejam obedecidos, e nao apenas seguidos, e pelo
deslocamento da experiéncia unica do comando e da obediéncia para o aprendizado entre
si, ou seja, no grupo de peers. Complementariamente, o desenvolvimento pode ser visto
por meio do progresso da consciéncia [awareness| (2 66), pelo qual o individuo controla

suas paixOes sem necessidade da interferéncia de outro.

Essa analise, centrada na especificidade da concepg¢iao de pessoa pelos Ilongot, a
qual se baseia nesse equilibrio sempre precario de conhecimentos e paixdes na
intencionalidade de suas agoes, possibilita uma interpretagao nao sé da interagao e das
formas de vida social, como do modo pelo qual esse povo apreende e pensa a
especificidade da infancia e do desenvolvimento infantil. Este ultimo ganha relevancia,
ainda, na sua insercao, demonstrada pela autora, em um processo continuo de

desenvolvimento e vivéncia da relagdo entre as paixoes e o conhecimento.

Na analise do conceito de pessoa dos Chewong, grupo étnico da Malasia, Signe
Howell (1988) argumenta que ¢ essencial recuperar a particularidade da infancia nesse
povo e como ele a entende, ja que é

“..enfatizando como as criangas falham em se adequar a certos padrdes,

[que] os Chewong expressam as caracteristicas da humanidade nido em
termos positivos, mas negativos” (: 148, tradu¢ao minha).

19°O consolo dos mais velhos é especialmente importante porque a raiva pode ocasionar, nos bebés, a
perda do coracdo; ndo sabendo ainda como controla-la, eles dependem dos mais velhos pata os

consolarem.
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Mas isso significa que os Chewong oporiam a infancia a humanidade, a qual
atributo dos adultos. De fato, ¢ como a transformagdo de crianga em Humano que é
visto, nesse texto, o desenvolvimento infantil. Howell argumenta que ha na cosmologia
Chewong uma divisao entre humanos e seres sobrehumanos que ¢é vivida cotidianamente,
em uma interacao continua. Contudo, a transformac¢iao de criangas em humanos pode,
em alguns casos, como o dos grandes xamas, ser continuada, culminando na
transformacao de si em um ser sobrehumano. As relaces entre criancas e humanos e
humanos (adultos) e seres sobre-humanos sio da mesma ordem: o primeiro termo ¢é
considerado mais vulneravel e estavel que o segundo, mas pode, com a aquisicdo de
conhecimento (mediada sempre pelo segundo termo), se transformar nele. Essa
observagao ¢é interessante porque sugere que

“... aprender, na visao dos Chewong, é um processo que continua por toda a

vida, alcancando uma conclusio apenas ilusoria quando da aquisicao da
humanidade [bumanbood]” (: 151, tradugao minha)

E o conhecimento, portanto, que diferencia os tipos de seres e permite a
transformagcdo de um em outro — sempre na mesma dire¢do, do acréscimo de
conhecimentos a humanidade e em alguns casos a sobre-humanidade. A aquisi¢do de
conhecimentos ¢ associada ao crescimento fisico e a assimila¢iao dos elementos da pessoa

para operar a transformacao em humano.

Os elementos da pessoa, para os Chewong, sio o corpo; o principio vital (ruwai)
associado com a respiragao, a esséncia ou a consciéncia; o cheiro, que é exclusivo a uma
pessoa e pode ser perdido; o figado, o local da consciéncia; e os olhos, que diferem para
cada tipo de ser (: 152-3). A eles deve ser acrescido o nome pessoal, que nio tem um
momento preestabelecido para ser dado mas marca a incorporacio da crianga a

sociedade.

A assimilacao dos elementos da pessoa se refere ao processo pelo qual passa a
crianga, concebida como ndo tendo esses elementos ainda fortes, mas principalmente
como os tendo ainda vagamente associados. O crescimento refere-se portanto a fixagao
desses elementos da pessoa, a criacio de relagdes estaveis e o estabelecimento de
fronteiras entre eles (: 153). O atributo da humanidade ¢ alcancado quando nasce o
primeiro filho — ocasido em que se considera o corpo dos pais plenamente desenvolvido

e em que eles demonstram sua capacidade reprodutiva.

Howell faz uma observac¢io interessante em sua sugestao de que a formagao da

pessoa tem inicio ainda na fase pré-natal, quando o feto tem seus olhos formados em
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primeiro lugar e pode ver o que se passa no exterior do utero, embora tenha uma forte
limitagdo em sua possibilidade de intervencdo nesses fatos externos, o que caracteriza
¢ ¢ >

essa fase como de “extrema vulnerabilidade” (: 156).

Na infancia, que Howell delimita entre a nomina¢ao ocorrida logo apds o
nascimento e os 6 a 8 anos, todas as precaucdes devem ser tomadas para permitir o pleno
desenvolvimento da crianga. Se tem infcio com a total dependéncia dos pais, ela se fecha
com o direcionamento da crian¢a aos grupos de peers, companheiros de idade. Nem nesse
periodo nem na “adolescéncia” ha uma formaliza¢do do ensino, embora o aprendizado
seja essencial para a transformacdo das criancas em humanos do modo como os
Chewong a concebem. Alternativamente a essa formalizacio do aprendizado, os
Chewong acreditam que deve partir do individuo a iniciativa de aprender, e isso se faz a
depender de sua caracteristica propria, que lhe é dada pelo figado, o qual pode ser mais
ou menos energético, mais ou menos timido, sendo essa caracteristica valorizada por esse
povo e vista como distintiva de sua identidade. Do mesmo modo, a continuidade do

processo que leva a transformagao em ser sobre-humano depende da iniciativa pessoal.

Esse texto, todo ele voltado ao modo como as concepgoes de infincia e de
pessoa se explicam mutuamente, ¢ especialmente interessante também por acrescentar a
essas concepgoes a noc¢ao de conhecimento e a definicdo nativa, ou ¢Emica, de
humanidade, o que o torna uma interpretaciao abrangente e reveladora dos Chewong. Os
estudos da infancia na antropologia sio raros, e, dentre eles, poucos apresentam uma

sistematizacdo tao inclusiva como essa.

1.5.2. Sobre as sociedades indigenas das Terras Baixas sul-americanas

A busca das informagdes contidas em analises etnoldgicas sobre nog¢des sociais
de infancia pode ser iniciada em um periodo anterior a formulagdo da questao da nogao
de pessoa como um meio privilegiado de desvendar os sentidos e logicas das sociedades
indigenas brasileiras — quando Egon Schaden, pesquisando os Guarani, ilustra questoes
significativas do modo como eles pensam suas criangas. Lembre-se que esse autor se
dedicou a reflexdes sobre a infancia nas sociedades indigenas brasileiras, comentadas
acima, em um momento em que essa questdo nao costumava ser elaborada pela
antropologia (Schaden 1945, 1976). Mas é em seu estudo sobre a cultura desse povo que
ele discute sua maneira de entender, e portanto interagir, com suas criangas. Ele
identifica, entre os aspectos fundamentais da cultura guarani, “o respeito pela

personalidade humana e a nogao de que esta se desenvolve livre e independente em cada
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individuo, sem que haja possibilidade de se interferir de maneira decisiva no processo”
(Schaden 1962: 67), o qual se mantém em meio ao processo de aculturagao que o autor
diagnostica para essa sociedade. Os pais dedicam-se ao crescimento fisico saudavel da
crianga, mas nao ao molde de sua “alma”, que ja nasce pronta (: 69). Entre os Guarani,
portanto, ndo existiria um esfor¢o para a formacao do carater da crianga, o que se explica
pela concepgiao de alma e reencarnagio, que estabelece que o carater da pessoa ¢ inato, e
as criangas seriam muito independentes e respeitadas. Sobre os Nandeva, o autor
comenta:

“Nem todos, mas muitos membros do grupo, tém almas de pessoas defuntas

e, numa cerimonia que se realiza pouco apds o nascimento, o andersi

(sacerdote) identifica a alma espiritual do recém-nascido, entre outras coisas,

para saber o nome que se lhe deve dar. Ora, é bem possivel que o bebé tenha

a alma (ou melhor, as almas) de um ilustre e competente 7anderi falecido ou

de algum velho que todos hajam conhecido como pessoa sabia, correta e

respeitavel. Singular a pretensao de quem quisesse dar-lhe educagio moral”
(Schaden 1976: 25).

Lembremos, porém, que a concepgao de “alma” ¢é distinta entre os diversos
grupos guarani, além de variar de acordo com interpretacdes individuais: os Nandeva
pregam, de acordo com Schaden, a reencarnacao da alma; outros grupos acreditam na
reencarnacao, mas apenas daqueles que faleceram na infancia; e alguns, que ha um
repertorio limitado de almas, e que todas ja viveram na terra. Mas todos concordam
quanto a existéncia de sua pluralidade, uma(s) ligada(s) as manifestagdes espirituais e
outra(s) as vitais; diferenciam-se sempre aquela que vai para o céu depois da morte e
aquela que fica vagando na terra, e que ¢ temida. A primeira ¢ designada pelo mesmo
termo que significa linguagem (ayvz) ou fala (7ieé), e indica a capacidade de comunicagao,
assim como sua importancia para a definicio de um ser social; a segunda ¢ chamada
atsyygnd. Ambas nascem com a pessoa, mas a afsjygnd é ainda pequena quando do
nascimento, e se desenvolve de acordo com as agdes de quem a porta; é assim que as que
pertenceram aqueles que sao lembrados como “brigdes” ou “valentdes” sio mais

desenvolvidas e perigosas.

Vé-se portanto que aqui, embora nio de modo sistematizado, ja estavam
apresentadas as condi¢oes necessarias para uma analise da nogao de pessoa: seus
elementos constitutivos e a relacio entre eles. De modo inaugural e que passou
despercebido, Schaden desenvolve sua reflexdo se voltando a questio de como os
elementos constitutivos da pessoa se apresentam na infancia e modelam as atitudes

sociais frente a crianca.
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Ainda um pouco antes da formalizagao dos estudos da nogao de pessoa, que
localizamos no artigo sobre sua construgao social, deve-se mencionar as reflexdes
imediatamente anteriores a ela e que a informam. Trata-se dos estudos Jé no ambito do
“Harvard Central-Brazil Project” (HCBP), nos quais se realizou o que seus participantes
denominaram de “comparagao controlada” entre diversas sociedades do tronco
lingtistico Macro-J¢, e a partir dos quais teve inicio tanto o debate como a utilizagao

metodolégica e analitica das “ideologias nativas” nas interpretagoes desses povos.

Nesses estudos, a pessoa foi definida como uma das partes constituintes do
dualismo caracteristico da percep¢ao desses povos acerca do cosmos e da sociedade,
realizando-se na oposi¢io complementar do corpo e do nome, a coexisténcia dos quais
em um mesmo individuo seria a condi¢ao para torna-lo pleno e completo. Um recém-
nascido, ainda nio nominado, ndo é ainda uma pessoa completa, e se morrer nao
recebera um funeral; a0 contrario, os mortos sio fortemente contrapostos aos vivos por
terem perdido parte do que constitui a pessoa, 0 corpo, enquanto seu nome permanecera
em seu(s) nominado(s). Mas desde o momento em que recebe um nome, mesmo que

ainda beb¢, a pessoa ja é considerada “plena”.

O texto que melhor expde essa questao é aquele em que Melatti (1976) apresenta
o par nominador/genitor (e portanto nome/corpo) como um dos Opostos
complementares a ser acrescentado a lista do dualismo kraho. A partir da regra de que o
nominador e o genitor de um individuo nio podem coincidir em uma mesma pessoa, ou
seja, de que quem da o corpo nio da o nome, o autor conclui que a transmissao de
nomes, ao definir os papéis sociais de um individuo, lhe concede também um
. ., 13
personagem que esse individuo perpetua no tempo, sendo “como uma forma figurada de
procriacao”, ja que entre os Kraho, sugere o autor, “a existéncia dos organismos nao teria
razao de ser, se nao viessem encarnar um personagem’ (: 146). Se é apenas quando o
personagem se acresce a0 cOrpo que a pessoa se completa, a transmissaio do nome nao
tem como consequéncia a replicagao da pessoa. Citando um informante, que diz que seu
nominado é “quase a minha pessoa”, Melatti comenta sobre a felicidade da expressao
escolhida por ele:
“Na sociedade Krah, (...) os individuos portadores do mesmo nome pessoal
tém uma parte razoavel de seu comportamento previsto por uma mesma
rede de relacbes pessoais. Suas pessoas s6 nao coincidem inteiramente
porque o nome pessoal ndo ¢é transmitido com todas as relacdes sociais, mas

apenas uma parte delas: o nome pessoal nao prevé quem deve ser o genitor
de seu portador, nem serve de critério de filiagao a todos os tipos de metades
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e grupos e nem transmite todos os lagos de parentesco do nominador. Por
isso, os portadores dos mesmos nomes sao quase a mesma pessoa, mas
nunca a mesma pessoa’ (: 140).

No entanto, a reflexao de Melatti se pauta pela distingao entre ser biolégico e ser
social que Goldman (1996: 97) sugere para a antropologia social britanica a partir de
Radcliffe-Brown. De fato, para Carneiro da Cunha (1986) v¢ a pessoa krah6 tem origem
na relagio de amizade formal, a qual, ao inverter o sujeito, lhe atribui uma dinamica
prépria na condicao de sujeito autonomo. Sendo assim, a pessoa kraho estaria nio na
complementaridade entre o corpo e o nome, mas em uma instituigdo que nao se
relaciona a nenhum deles (ou, argumenta Carneiro da Cunha, se relaciona ao nome

apenas secundariamente), a de amizade formal.

Além da classificagdo em uma gradacao natureza-cultura das pessoas, (cf. capitulo
1), Seeger (1980, 1981) explora o significado dos ornamentos corporais na socializagao,
marcando assim o desenvolvimento da pessoa, da infancia a idade adulta, de acordo com
sua participacao na vida social e ritual. Entre os Suya, os ornamentos corporais sio
indicios privilegiados de sua identidade, utilizados na diferenciacio com outros grupos
étnicos; mas eles também diferenciam os membros da sociedade entre si, a partir da idade
e do sexo, e de acordo com expectativas sociais ligadas ao género e a idade:
« L , o .
Os ornamentos corporais sao importantes também no interior da sociedade
porque eles marcam a entrada em determinados grupos sociais. As criangas,
de quem nao se espera sejam bons ouvintes ou oradores, ndo usam adornos
labiais ou auriculares. As mulheres depois da puberdade e os homens jovens,
depois da puberdade mas antes de entrar na casa dos homens, devem ouvir
muito, mas niao se ocupam da oratoria ou dos cantos. Depois de sua
iniciacdo e da colocagdo de seus discos labiais, os homens jovens devem
cantar todo o tempo. Quando tém filhos, comegam a fazer a oratoria.
Quando envelhecem, o design de seus ornamentos muda e eles assumem
diferentes papéis. Os graus de socializagdo no ciclo de vida sio marcados

pela socializagao de certas partes do corpo por opera¢ao ou ornamenta¢ao”
(1981: 82, traducao minha).

Ambos os trabalhos de Seeger demonstram como as pessoas sao classificadas
pelos Suya de acordo com os sentidos e as faculdades, ou seja, sua habilidade auditiva,
oratoria e sua visdo (questao que sera retomada no capitulo 4). Seeger nio trata
explicitamente da concepgao de pessoa, mas nao ¢ dificil perceber que sua andlise ja se
volta a uma busca de como as diversas capacidades humanas sio utilizadas pelos Suya
para pensar sua especificidade enquanto grupo étnico e dos individuos que o compdem e

a uma atenc¢ao a fabricacdo de corpos.
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A citagdo acima atribui o sentido da ornamentagdo corporal as expectativas
sociais frente a atuacao dos géneros e de sua distribui¢ao pelas categorias de idade: as
pessoas “devem ouvir”, ou a elas sao atribuidos papéis. Infelizmente, Seeger nio
explorou como a ornamentagdo corporal Suya revela também o estagio de
desenvolvimento dessas habilidades, detendo-se a relagao da audi¢ao com o aprendizado
e a capacidade de agdo moralmente adequada, que devem ser adquiridos igualmente por
homens e mulheres, e que siao ainda incipientes nas criangas, ¢ da fala com a oratéria
tipicamente masculina. Por outro lado, o autor insiste que a audi¢do ¢ condi¢io do
(aprendizado do) comportamento moral, e que as criangas Suya recebem uma tolerancia
especial por nido serem concebidas como capazes de apreender plenamente a agdao

moralmente adequada.

A monografia de Viveiros de Castro (1986) é complexa, e nao se refere
especialmente a crianga; porém, ela apresenta o ciclo de vida e indica algo da formagao da
pessoa desde a concepgao. Sio os homens, por meio do sémen, que diao origem a
crianga; no sémen estio “todos os componentes potenciais da pessoa” (- 438), das
substancias corporais ao principio vital. Contudo, o autor nota a dificuldade de esclarecer
o papel da mulher nesse processo: concebida como receptadora, ela parece adquirir um
status de transformadora que ganha peso com a énfase da matrilateralidade na definicao
da unidade do grupo de irmaos. A vulnerabilidade do principio vital, pouco fixo até os 4
anos, perfodo em que as criangas recebem frequentes tratamentos xamanicos, indica a
concepgao araweté de que a pessoa nao esta “integralmente estabilizada” na infancia (:
449-150). A humanidade da crianga, prossegue o autor, se relaciona com sua consciéncia,
que se manifesta ainda antes da aquisicdo da habilidade lingiifstica verbal, quando ela

comega a responder a estimulos externos, e que ¢ epitomizada no riso.

O autor comenta ainda a pouca énfase na transicio e nas passagens pelos
Araweté, bem como a continuidade da formac¢ao do corpo da menina em sua iniciagao
sexual, quando ¢ “modelada” pelos homens e cresce pela “alimentagao seminal” (: 4506).
Porém, ¢ na sua analise mais ampla da concepg¢ao de pessoa araweté, a qual ganha sentido
especialmente frente a morte, que esse autor nos fornece as reflexdes mais ricas acerca do

modo como os Araweté pensam a especificidade da infancia.

No céu dos Araweté nao ha criangas, a ndo ser os filhos dos mortos la nascidos (:
560, nota 62), e os viventes se dizem criancas em relacao aos Ma’, os deuses canibais.

Viveiros de Castro apresenta a seguinte interpretacao dessas afirmagdes: os viventes
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seriam “como criangas”, ou seja, seres incompletos (: 195, nota 10). Assim, estabelece-se
um paralelo entre a plenitude alcangada no além-morte e a maturidade: os Araweté, seres
incompletos quando viventes, que se completam ao se tornar eles mesmos deuses
canibais, tornam-se também adultos no céu. Talvez se pudesse dizer, entdo, que os

Araweté anseiam por um “devir-adulto”.

Por dltimo, vejamos a analise de Joanna Overing (1988) sobre os Piaroa da
Venezuela. Publicado na mesma coletanea em que se encontra o texto de Howell sobre
os Chewong visto acima e que reune analises do desenvolvimento infantil, o texto de
Overing trata também do crescimento e da aquisi¢ao da sociabilidade, tendo como pano

de fundo a nog¢ao de pessoa piaroa, suas condi¢des de realizacao e manifestagoes.

Para os Piaroa, os humanos se distinguem dos animais e dos espiritos por terem
simultaneamente uma “vida do pensamento” (fz’kwari) e uma “vida dos sentidos”
kakwa) — os espiritos possuem apenas a primeira, os animais, a segunda. A “vida do

> b
2 ~ . .
pensamento”, por sua vez, se desdobra e pressupoe o desenvolvimento de dois outros
atributos, a capacidade, habilidade e conhecimento dos costumes e de sua realizagdo — a
lingua, as normas sociais, o processamento dos alimentos, a tecnologia e os rituais
(ta’kwanya) — e a intencionalidade e a motivagao para sua realizacdo, a consciéncia e sua

compreensao (fa'kakomena).

Todo aprendizado formalizado deve comegar pela vontade e responsabilidade,
ta’kakomena, e prosseguir com a capacitagdo e o conhecimento da cultura fa’kwanya. O
conhecimento ¢ trazido pelo “sabio” (ruwang, glosado como “wizard” mas também xama,
feiticeiro, curador) do exterior da sociedade, e os Piaroa, como a autora depreende dos
mitos, o considera perigoso e disruptivo. Assim, uma cerimonia realiza o ensino formal
da responsabilidade e da vontade a criangas de 6 ou 7 anos, o que lhes possibilitara a
“vida do pensamento” e a aquisi¢ao das habilidades necessarias para a agao cultural. Esse
ensino inclui a narrativa de mitos, que, a autora sugere, tém uma atuagado por si
pedagbgica, o parentesco e os modos adequados de interacio pessoal. A
responsabilidade, portanto, é condi¢do basica para a aquisicio dos conhecimentos

culturais, vistos como perigosos e desestabilizadores.

Os Piaroa passarao depois por mais uma unica cerimonia voltada ao ensino da
sociabilidade, da responsabilidade e das capacidades culturais: a das mulheres na
puberdade, na qual recebem as “liges de sabedoria” para a fertilidade, a procriacdo e o

trabalho na roga, enquanto as “licbes de sabedoria” dos rapazes se voltam a caga e a



Infincia, socializagio e aprendizado na antropologia 53

participagdo em rituais coletivos. Os homens podem escolher passar por novas
cerimonias ao longo da vida, especialmente aquela para o aprendizado da feitigaria para

se tornar eles mesmos um “sabio”.

O texto acompanha o crescimento e o desenvolvimento infantil, mas nos
interessa aqui, mais do que resumir os diversos topicos apresentados, recuperar o que a
autora aprende sobre a concep¢ao piaroa da infancia através de sua nog¢io de pessoa e
seu desenvolvimento, cujas condigdes essenciais ja foram mencionadas. Para tanto,

devemos comegar pela nogao de pessoa.

Para os Piaroa, a pessoa deve ser capaz de controlar a “vida dos sentidos” e a
“vida do pensamento” e realizar o equilibrio entre elas. Adquirindo moderagio em
ambas, ela pode alcangar a tranquilidade que ¢ definidora da boa personalidade e da boa
vida social. Em uma sociedade que, a autora enfatiza, ndo tem mecanismos de coer¢ao
que sejam externos aos individuos, Overing sugere que o autocontrole é essencial, e este

¢ alcangado, afirmam os Piaroa, pela tranqtilidade e autonomia pessoal.

Mas, e principalmente, os Piaroa consideram o aprendizado como um processo
de domesticagio, o que ¢ indicado pelo fato de que as criangas, até as primeiras “licées de
sabedoria”, sao chamadas por um termo que significa “filhotes de animais” — a
identificagdo com os quais sugere que elas sao pensadas como tendo apenas “vida dos
sentidos” e inadequadas ainda a vida social (: 176) — e também pelo nome préprio, o qual
se liga a alma que o “sabio” lhe forneceu no nascimento e que é um poder privado e
antisocial (¢ 189). Os elementos da pessoa, como a alma nomeada, mas também a
fertilidade, a “inteligéncia” e a “vida dos sentidos”, sao domesticados; assim também, o
perigoso conhecimento que se adquire ao longo da vida deve ser mediado pela
responsabilidade que, como vimos, deve condicionar o aprendizado. O individuo
demonstra seu sucesso na domesticagio dos elementos que a constitui pelo

comportamento controlado e moderado.

Por dltimo, uma indicag¢do sobre a corporalidade e sua relagdo com a aquisi¢ao de
conhecimentos. Esses, como vimos, sio considerados como tendo um poder
desestabilizador, o que leva a concepgao piaroa de que o aprendizado de capacidades
culturais deve ser precedido por aquele da responsabilidade, que permite seu controle. O
conhecimento ¢ trazido a sociedade pelo “sabio” como “contas” que sao internalizadas
pelo aprendiz. Assim, o aprendizado forma as “contas da vida” (:183), as quais o

individuo coleciona no interior de seu corpo, e que possibilita, como vimos, a existéncia
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social. A ornamentacao corporal, nessa sociedade, informa sobre a quantidade e o tipo de

conhecimentos que o individuo internalizou, marcando, desse modo, sua socializagao.

1.5.3. Textos sobtre o desenvolvimento infantil

No trabalho acima mencionado sobre a sociedade das criancas xavante, Pereira
(1997) tem necessidade de explicitar de que crianga trata — e sua solugao é apresentar o
modo como os Xavante classificam a infancia e delimitam seu fim. Retomando as
categorias de idade, bastante exploradas em estudos anteriores, a autora identifica um
limite institucional do periodo da infancia que difere com o género, tendo como
marcador para os meninos a inicia¢ao (: 110) e para as meninas o momento em que “esta
para casar”, em que comega a receber o noivo de noite e logo coabitara com ele (:115,
117). Assim, a categoria xavante de infancia ¢ nomeada com o termo watebremi para os
meninos, e engloba uma categoria inicial (azu#é, utilizada para bebés de ambos os sexos até
por volta dos 2 anos de idade) seguida da categoria airepudn (9-11 anos), a qual se encerra
quando entram para o A a fim de serem iniciados, quando sao chamados entdo de wap#é.
Para as meninas, a categoria aiuté é seguida pela ba’otire, que vai até os 4 ou 5 anos e cujo
nome ¢ de fato um diminutivo daquele da categoria seguinte, ba'ono, a qual tem inicio
com o crescimento dos seios e termina com o momento em que passa a receber seu
noivo, sendo entdo chamada adzarudu. Pereira enfatiza a inexisténcia de um termo unico
para a infancia além dos primeiros anos de vida, o que indica, sugere, que a diferenca das
categorias de idade (e suas atribui¢des e caracterizagao) pelo género, embora seja mais

acentuada na vida adulta, ja esta presente na infancia (: 119).

A passagem para a “mocidade” é menos brusca para as meninas que para oOs
meninos, e se revela na ampliagao de suas atividades domésticas e em sua busca cada vez
mais freqiiente de companhia de mogas e mulheres de sua casa:

As meninas ba'ono mais velhas e as adzarudn mais novas fazem sensivelmente
as mesmas coisas (..). Apesar de se incentivar a diferenca entre umas e

outras, a mudanga ¢ muito sutil, e sé se torna perceptivel no decorrer do
tempo (: 117).

No caso dos meninos, a separa¢ao ¢, em termos gerais, mais acentuada. Mas a
autora descreve duas situagdes opostas — a de um menino que, embora mais velho que os
iniciandos, ainda vive com a familia, e a de um garoto ja iniciado (que tem a orelha
furada), que, porém, brinca ainda com outros garotos (e teria sido ensinado pelo pai, sob
o argumento de que a categoria de idade alternada, a qual deve instruir os iniciandos,

seria preguicosa, nao tendo o menino compartilhado do periodo de reclusio). O primeiro
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caso tem sua explicagao na necessidade de seu grupo doméstico de manté-lo ajudando
nas tarefas cotidianas que se costumam atribuir as criangas em virtude da falta de outras
criangas na casa, enquanto o segundo encontra explicagio no interesse politico do pai
pela inser¢ao do filho naquela categoria de idade. O que esses casos mostram, argumenta
a autora (: 133), ¢ a flexibilidade do sistema, a qual, longe de ser uma ruptura, como ja

sugeria Lopes da Silva (1986), é socialmente prevista.

Em artigo ja citado, Schildkrout (1978) analisa uma sociedade em que idade e
género sao categorias importantes na diferenciacao dos individuos e no estabelecimento
das relagoes adequadas em cada contexto. A instituicao do purdah, que limita a mobilidade
de homens e mulheres adultos, e a modéstia ou recato (kunya) fazem com que a interagao
cotidiana de homens e mulheres seja pouco comum. Mas, nessa mesma sociedade, as
criangas tém maior liberdade de interagdo e mobilidade, o que poderd ser mais bem
compreendido ao nos reportarmos aos diversos estigios da infincia tais como
formulados pelos Hausa, que culminam com a aquisi¢ao da modéstia/recato, o qual leva

ao comportamento especifico do género.

o

Os Hausa consideram que o primeiro estagio da vida da crianga, o qual
terminologicamente diferenciado, tem fim quando, 1l pelo quinto més, ela comeca a
sentar sozinha. B nesse momento que os termos para bebés (jinjiri para meninos e
Jinjiniyya para meninas) sao substituidos pelos termos para crianga (yare, masculino, e
yarinya, teminino). Dizem que a crianga ja desenvolve a inteligéncia (wayo) na primeira
infancia, “ndo necessariamente pela experiéncia ou pelo processo de aprendizado, mas
referente a capacidade da crianga de amadurecer e aprender por si propria” (Schildkrout
1978: 121). Assim também, desde muito cedo ela desenvolve sabedoria, esperteza
(hikima), e criatividade (dabara). Por volta dos 7 anos de idade, as criangas desenvolvem
compreensio ou percep¢ao (hankali, que o autor traduz para o inglés por
“understanding” ou “sense”.), que tem origem, afirmam os Hausa, na experiéncia, e nao
necessariamente, ou exclusivamente, por instru¢ao direta. Possibilita-se assim o inicio do
entendimento das atitudes relativas ao género e da moralidade, e a partir de entdo as
punicdes as criancas podem ser mais severas, pois se cré que elas ja tém condi¢oes de
entender os conteudos e a importancia da disciplina. A modéstia, ou kunya, também se
desenvolve na infancia; até os 4 anos, nao se espera que a crianga tenha consciéncia dos
comportamentos adequados ao género, mas logo depois ela precisa comecar a
desenvolver a modéstia. Maras kunya, ou “sem-vergonha”, é a reprimenda mais

comumente ouvida pelas criancas. Diz ainda o autor que a crianga nasce sem ter ainda
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definido seu carater, podendo os pais serem criticados por mimarem seus filhos, darem-
lhes maus exemplos ou serem por demais indulgentes. Para os Hausa, o carater de uma

pessoa ¢ fabricado, e nao inerente (:121).

O género, como visto, ndo ¢ importante na determina¢ao da mobilidade da
crianga ou de tarefas que lhe sao pedidas; no entanto, desde cedo a diferenca de género
ganha importancia na relacio das criancas entre si. “Quando o género torna-se
determinante no estabelecimento dos papéis, ¢ sinal de que a transi¢dao a idade adulta ja
ocorreu” (:127). Para os meninos, isso significa passar da subjugacao a autoridade
feminina ao dominio masculino, até realizar mais plenamente sua autoridade pelo
casamento. O que nos importa reter, aqui, ¢ que a separagao das experiéncias pelo género
se torna relevante, e exigida, quando a crianga desenvolve uma série de aptidoes que lhe
possibilitam compreender a necessidade e o sentido dessa separagdo; inversamente, ¢é
porque nao a entende — ainda — que a crianga pode ter a vivéncia de ambos os mundos,

feminino e masculino, durante seus primeiros anos.

Ainda na Africa, a analise de Bonnet (1994) do estatuto da crianca e das
representagoes a respeito da mortalidade infantil entre os Moose mostra como a no¢ao
de infancia e do desenvolvimento infantil pode ser marcada pela cosmologia. Para
Bonnet, ¢ a partir da cosmologia que se pode apreender a teoria da pessoa humana, a
definicio social da infancia e um modelo de educacao entre os Moose. Nesse sentido, a
autora relaciona a representacio do mundo como tripattite (0s que vdo nascetr/os
vivos/os mortos) e os componentes da pessoa humana, os quais se articulam
diferentemente de acordo com a idade. Os Moose acreditam que a crianga mantém uma
intima relagdo com o sobrenatural, de onde tem origem, até que comece a andar e falar.
Marcada pela ambiglidade de sua condi¢do, a crianga pode escolher entre os dois
mundos. Assim, o vinculo da crianga a0 mundo humano — até o momento em que
rompe com o outro mundo, aquele em que adquire a fala e aprende a andar — ¢
enfatizado através da ornamentacido e da nominacio, e define as praticas maternas, que
devem dar a crianca vontade de permanecer; quando a crian¢a adquire a autonomia
alimentar e ganha acesso a linguagem, seu vinculo com o mundo humano ¢ estabelecido
por completo. A aquisicaio da fala e da capacidade de andar, além da autonomia
alimentar, marcam a integra¢ao social da crianga. De mesmo modo, as doengas infantis e
a mortalidade infantil sdo interpretadas a partir de sua ambigtiidade e de sua relacio com

o outro mundo.
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1.6. Conhecimento e aprendizado

Antes de tratar de outros textos, vale retomar alguns pontos dos estudos de
Richard Price (1983) sobre os Saramaka e de Joanna Overing (1988) sobre os Piaroa.
Neste, fica claro o modo como os Piaroa pensam o conhecimento e o aprendizado: em
primeiro lugar, concebendo o amadurecimento e a maturidade como relativos,
condicionados a iniciativa pessoal e podendo se dar em um dominio sem
necessariamente serem efetivados também em outros; em segundo lugar, a partir da idéia
de que os conhecimentos sao adquiridos na forma de contas, que o ruwang deve buscar
para cada aprendiz e que sao colecionadas, acrescidas as anteriores; ao estabelecer, ainda,
a ligacdo entre responsabilidade e a capacidade de adquirir conhecimentos, baseada no
perigo intrinseco a atividade de acumula-los; e, por dltimo, pela relagao entre aprender ¢ a
noc¢ao de pessoa, pela busca do equilibrio entre “vida dos sentidos” e “vida do

pensamento”.

A autora chama a atengao, também, para o fato de que os Piaroa enfatizam o
aprendizado formalizado, assim como os Saramaka estudados por Price, os quais, apesar
de terem a expectativa de que o individuo va completar por si um aprendizado
formalizado mas que ¢é sempre parcial, enfatizam, como visto acima, o ensino

formalizado.

Vimos que Michelle Rosaldo (1993) demonstra a interdependéncia entre
“paixoes” e “conhecimento” entre os Ilongot, e como esses dois conceitos se relacionam
nos diversos momentos da vida do individuo, de acordo com idade e género. Portanto,
uma tentativa de tratar do conhecimento e do aprendizado nessa sociedade sem fazer
referéncia as “paixdes” é por principio limitada. Contudo, Rosaldo trata desse conceito
quando analisa a oralidade e os discursos dos mais velhos, os quais podem ser

interessantes aqui para uma reflexdo sobre o que eles indicam aos jovens e seu conteudo.

Mas podemos recuperar aqui os capitulos finais do livro de Rosaldo, que tratam
da caga as cabecas e da oratéria. Ambos se voltam ao exterior do grupo (bertan,
concebido como grupos de descendéncia bilateral localmente baseados; cf. nota 4, pg.
271) e realizam a complementaridade entre jovens e homens maduros. Os momentos
maximos de realizacdo de /igez, as paixoes, sdao, para os Ilongot, a caga as cabecas e o
casamento, ja que o jovem sai a procura de uma esposa em outras comunidades e deve
conquistar seus afins, especialmente os irmaos da noiva. A oratéria, que nunca deve ser

realizada por pessoas que se concebem como parentes, negocia 0s casamentos € a paz, ou
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refaz as relagdes entre grupos. Desse modo, discutem-se sempre os assuntos dos jovens
— e ndo devem se voltar a problemas entre adultos. Os homens maduros, negociando um
casamento ou orientando um jovem na caga a uma cabega, tornam possivel sua realizagao

por meio de seu conhecimento.

Tanto na oratéria quanto no acompanhamento a caga das cabegas, porém, sao os
homens maduros, e nao os velhos, aqueles que sio concebidos como mais sabios, que se
engajam. Isso porque os homens maduros guardam ainda algum /Zge#, que os velhos ja
perderam, estido ainda na fase produtiva, ao lado de suas mulheres, e mantém junto a si

filhos jovens e ainda solteiros que podem trabalhar para sua casa.

Rosaldo, portanto, nao trata do aprendizado, mas da mediag¢ao das paixdes dos
jovens pelo conhecimento dos homens maduros. Ao fazé-lo, ela apresenta a realizagao
do conhecimento — como conhecimento do parentesco, que possibilita a vida pacifica no
interior do grupo, marcada pela resignagdo, e como conhecimento da oratéria, que

“negocia a raiva”, e media a relagdo entre grupos impulsionadas pelas paixdes dos jovens.

Schaden (1962: 70) conta: “...disseram-me os Nandéva que nio se ensinam as
rezas as criangas, porque, sendo individuais, sio mandadas diretamente pelas divindades”.
Essas rezas sio conhecidas por todos, e usadas inclusive como cantigas de ninar; a
crianga se familiariza com elas e espera 0 momento em que recebe a sua, pessoal. Por isso
um Nandeva afirma a0 autor que suas criangas ndo precisam de escola porque o saber
vem de Deus. Mas Schaden ressalta que isso seria peculiar aos Nandeva, que acreditam

na reencarnacao; os Kayova tém ensino a jovens “que se destinam ao oficio sagrado”.

Seeger (1981: 83-5) apresenta a relacdo entre ouvir e falar e a instrugdo entre os
Suya, em uma analise em que privilegia os modos de percep¢ao e expressao. Seeger
demonstra como a audicio tem, para os Suya, um significado amplo que inclui a
moralidade e o entendimento, e como esse povo usa a fala como meio de incutir
comportamentos adequados (sendo a oratéria o unico tipo de sangdo de que se valem os
chefes). Os Suya diferenciam tipos de fala — dentre eles, saren, que, sugere o autor, seria

. . . . . . ~ . 20
melhor traduzido por “contar” ou “instruir”, e que abrange inclusive a instrugao visual™.

20 Apenas indicado aqui, esse tema serd explorado mais adiante, de modo a se demonstrar o paralelismo do
caso suya com o conceito de ensino e aprendizado xikrin.
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1.7. Reflexdes finais

Vimos, portanto, que o estudo da socializagao se abre, recentemente, a mudanga,
percebendo-a como indo além da perda que os estudos de aculturagao supunham, como
inerente a prépria reproducio social. A mudanca de origem externa a sociedade soma-se
aquela que surge do préprio processo de transmissio, em reformulagdes, individuais ou
coletivas (mas que, como visto, ndo serdo jamais privadas, remetendo-se sempre ao
coletivo, nem tampouco arbritarias), da “tradicdo”, ou em sua recep¢ao. Assim, se o
individuo aprende a ver o mundo através de lentes polidas pela sociedade, ele guarda para
si sua propria especificidade. Mas vimos também que essa diferenciagio pode ser um
mecanismo da reprodugdo social, ou um modo de sua sociedade percebé-la: assim, os
Piaroa entendem a maturidade individual como relativa e dada pela escolha pessoal,
enquanto os Saramaka realizam uma fragmentacao da transmissao, contando com que o

individuo complete por si seu conhecimento, que deve ser proveniente de varias fontes.

Por outro lado, diversos trabalhos demonstraram que sdo proprios a oralidade a
inovagao e a releitura dos textos que compoem um repertério que nao é um corpus
fechado e imutavel que persiste no tempo, um inventario de textos arquivados, mas um
conjunto de textos que sio revistos a cada nova narragao — seja por individuos que tém
autoridade para isso (e que abordam ou novas questdes ou as mesmas em realidades
histéricas modificadas), seja pelo préprio contexto, ja que cada nova narracio tem um

contexto especifico que lhe dita modificacoes.

No entanto, sao os estudos de nog¢iao de pessoa que revelam o conceito que a
sociedade pesquisada utiliza para dar sentido a experiéncia particular da infancia e do
processo através do qual a crianga se transforma em um adulto. Sio eles que permitem
entender qual a defini¢do social de humanidade, quais os processos necessarios para a
aquisi¢ao do atributo de ser humano, como a sociedade intervém nesses processos e
como o conjunto dessas variaveis atua para definir a infancia e, em alguns casos, os

estagios que a conformam.

O mais importante é que esse tipo de analise fornece ao pesquisador o modo
como a propria sociedade concebe o sujeito pleno, aquele que esta plenamente
socializado, resolvendo uma questao problematica nos estudos anteriores, e que, como
vimos no inicio desse capitulo, tem sido criticada e revista: a de estabelecer previamente o
produto final do processo de socializagao, de tratar a crianga como um ser incompleto,

que se torna, gradualmente, um adulto ja conhecido de antemao pelo pesquisador.
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Assim, como a Pessoa, cada sociedade pensa e entende a infancia e o aprendizado
de um modo que lhe ¢é préprio, e que pode ser indagado pelo antropdlogo em sua
pesquisa. E o modo como os Xikrin os concebem que sera objeto de estudo no que se

segue.



A infancia entre os Xikrin do Bacaja

1.8. O lugar da crian¢a na sociedade xikrin

Para introduzir o modo como os Xikrin concebem a infancia, o desenvolvimento
infantil e o aprendizado, devemos comegar por uma apresentagao das criangas xikrin e de
seu espago na vida social, para descrever, em seguida, sua participacdo na vida social, no
cotidiano e em momentos rituais. Isso nos dara um pano de fundo para a discussio, nos
préoximos capitulos, da concepgao de aprendizado e de uma concepgao, em termos mais

genéricos, da infancia.

Em primeiro lugar, as criangas sio fundamentais na definicdo das categorias de
idade, as quais, com o género, sao o meio privilegiado de estabelecer o status social dos
individuos™: o nascimento da crianca consuma um casamento (assim como a falta de
criangas e principalmente a morte de filho(s) pequeno(s) sio motivos para a separagao) e
da aos pais a condi¢ao de adultos, tornando-os mekrare, coletivo/ filhos, os que tém filhos.
E também pelo namero de filhos que um homem ganha maior participa¢ao na oratoria,
ao alcancar uma quantidade que é sempre especificada como um minimo de quatro
filhos. Quanto as mulheres, passam a fazer parte das reuniGes para a pintura corporal
coletiva apenas depois do nascimento de seu primeiro filho, sendo até entdo pintada em
casa, pela sua mae; as atividades coletivas as dividem, também, de acordo com o nimero
de filhos, em trés grupos: as que tém poucos filhos, as que tém muitos e as velhas. A
velhice também ¢ explicada pelos Xikrin tendo por referéncia os filhos: velho (mzebengé?) é

aquele que nio tem mais filhos™.

Note-se ainda que, embora haja maes solteiras, as quais, portanto, ganham o stazus
de mekrare sozinhas, essa condigdo afeta igualmente o casal. Assim, com exce¢ao das
maes solteiras, uma mulher nunca fica gravida sozinha: é o casal que ¢ dito gravido,

marido e mulher, metujard (coletivo/gravido).

2! Lembremos que essa foi a estratégia usada por Lux Vidal (1977) para apresentar a sociedade xikrin e sua
organizacio: através das categorias de idade e do género.

22 Reproduzo aqui a definicao das divisdes das categorias de idade tal como formulada pelos Xikrin. Note-
se que ela nem sempre concorda com o que Turner estabelece a pattir de seu modelo da sociedade Kayapé.
Para ele, por exemplo (1966: 310), os mebengét sao aqueles que ja sdo avos, o que niao se comprova pela
observagdo; um casal pode ter netos quando ainda esta em fase reprodutiva, e, em casos esses, os Xikrin
nao o concebe como mebengét, mas como mekramti, pais de muitos filhos.
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Os filhos sao muito desejados, e nao ha preferéncia entre os sexos. Mas os Xikrin
dizem que o melhor ¢ ter filhos de sexos alternados: se o primeiro for homem, espera-se
que o segundo seja mulher, e assim por diante. Para entender isso, basta lembrar que o
ideal (ou seja, aquilo que nem sempre pode ou ¢é realizado na pratica mas ¢ uma
referéncia para todos) é que os irmaos “troquem nomes”, ou seja, que o irmao dé seu
nome para o filho da irma e vice-versa, cruzando-se os lagos de nominacio patri e
matrilaterais. Ter filhos de sexo alternado ¢, portanto, também um arranjo ideal, para
perpetuar e reproduzir os lagos de sociabilidade e transmitir de maneira eqiitativa os

bens culturais.

As criangas, como vai ficar claro, sio excluidas de pouquissimos acontecimentos
que importam no cotidiano e nos rituais dessa sociedade. Seu cuidado toma a maior parte
do tempo dos adultos; sua saude, desenvolvimento, andangas e novos aprendizados sio
parte importante das conversas cotidianas, especialmente das mulheres. A elas, pouco ¢é

proibido.

Elas ocupam quase todo o espago da aldeia, mas sua inser¢ao maior se dia no
dominio feminino — a periferia da aldeia, o circulo das casas. Se as meninas vao passar
toda a sua vida ai, os meninos come¢am cedo a se distanciar da casa materna e a se voltar
ao centro, o espago masculino, onde passam a dormir até que se casem e vao morar na
casa da esposa”. De fato, atualmente os meninos nem sempre dormem no centro da
aldeia; algumas vezes, grupos de rapazes resolvem ocupar o #gd, mas nem todos la
dormem. Sio especialmente nos momentos rituais que eles costumam se reunir para
dormir no centro. Mas o que deve ficar claro é que os homens passam seus primeiros
anos mais ligados ao universo feminino, e devem, ao longo da vida, se desligar dele para

ocupar seu lugar no centro, o dominio masculino.

O que seria especifico as criangas xikrin, que nao é compartilhado pelos adultos?
Certamente suas brincadeiras, algumas das quais, alids, seus avos também brincavam
quando tinham sua idade; os brinquedos, uma parte da cultura material voltada s6 a
crianga; e sua mobilidade, especialmente entre as casas. Contudo, nao ha entre os Xikrin

um repertério musical infantil, como nao ha também para os adultos um repertorio

23 Note-se que, se hoje o centro da aldeia é ocupado por uma constru¢do onde os homens se reunem
durante o dia ou a noite e onde os rapazes e pais de filhos pequenos devem dormir, tradicionalmente a
aldeia xikrin n3o tinha a construcdo central, e os homens se reuniam de dia no a##k, uma construgao fora
do circulo da aldeia, a leste, na qual os jovens dormiam (cf. Vidal 1977: 67-69).
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musical que seja independente de festas; tanto adultos como criangas cantam no

cotidiano as musicas dos rituais, zengrere.

Niao se pode dizer que a participagao das criangas nas atividades produtivas seja
crucial. A das meninas talvez seja mais necessaria, ja que, cuidando das criangas menores,
possibilitam a mae realizar suas tarefas cotidianas. No entanto, os adultos normalmente
pedem as criangas que fagam coisas menores, como pegar algo, trazer agua, reavivar o
fogo etc., e as criangas, por estarem livres das restricGes sociais, sio importantes na

comunicacio entre as casas.

1.9. Meninos e meninas no cotidiano da aldeia

A aldeia e seus arredores sio sempre densamente povoados por criangas, que sO
se silenciam quando ja estao dormindo, e apenas um ou outro choro pode ser ouvido nas
casas. Na realidade, seus dias podem ser sempre diferentes: em um, acompanha a mae a
roga; em outro, fica em casa, na companhia das outras criangas; em outro ainda, pode
acompanhar o pai em uma pescaria; e, se ja for grande o suficiente, pode um dia fazer seu
proprio programa, e sair com outras criangas pelos caminhos e capoeiras que rodeiam a

aldeia, ou pelo rio, nas pedras ou, com uma canoa, pelas proximidades.

Logo que a aldeia acorda, os pais levam seus filhos para a beira do rio para se
lavarem, enquanto o fogo é reanimado; voltam, entdo, para comer uma mandioca ou um
naco de carne que ficou do dia anterior. As mulheres e os homens se reinem, em grupos
diferentes, para planejar o dia, e logo partem. De manha, quando as mulheres vao a roga,
a aldeia é quase exclusivamente das criancas. A parte um ou outro adulto que ficou, toda
a movimentacdo é de criangas, que ocupam o patio™ e correm de casa em casa, em
grupos. As maes retornam no fim da manha, e preparam o fogo para assar as batatas; as
criangas correm para casa. No fim da tarde, quando as mulheres estendem suas esteiras a
frente das casas, as criangas ganham de novo o patio, e 14 ficam até serem vencidas pelo

cansago e se recolherem na esteira da mae, de onde s6 saem para ir dormir em casa.

As criangas de colo nunca ficam sozinhas. Se nao estiao no colo da mae ou do pai,
muito provavelmente estardo com os avos. Mas acontece também de ficarem com outras
criangas. Tanto meninos quanto meninas podem ficar cuidando das criangas pequenas.

Ambos as carregam, ¢ podem “cantar” (de fato uma ladainha utilizada para ninar os
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bebés) para elas dormirem. Normalmente, ficam com uma crianga de colo quando a mae
estd perto mas com as maos ocupadas. . mais raro ver uma crianca de colo deixada aos
cuidados de outra crian¢a com a mae longe, quando foi a roga, por exemplo. Mas pode
acontecer quando a mae esta mais ou menos por perto, como quando Kuo-ku deixou as
criangas num antigo barracao de acampamento para ir cortar inga, ou quando Ireka foi
tomar banho e deixou a recém-nascida aos cuidados da filha mais velha. Pelo contrario, é
comum que as criangas que ja andem fiquem pela aldeia quando as mulheres vao a roga
de manha, brincando no patio. Nesse caso, sempre ha uma crianga maior que pode ser
indicada como a que esta cuidando, embora ela ndo tenha que permanecer junto todo o
tempo, se aproximando quando necessario, quando elas choram ou se machucam. Vi
uma vez uma mae chegando da roga e procurando a filha, de aproximadamente 3 anos,
que tinha ido nadar com criangas maiores, inclusive seu irmao (pouco) mais velho; ela

pediu para que a menina nao fizesse mais isso, porque era perigoso se afogar.

As meninas maiores podem ficar cuidando de criangas de colo a maior parte do
dia. Andam com elas pela aldeia, vao tomar banho, brincam com elas. Mas nesse caso
também ¢ raro que isso aconte¢a porque a mae se ausentou da aldeia, e, sempre que a
crianga chora, pode ser levada para junto da mae, que lhe oferece o peito. Se a mie tem
que se ausentar sem levar o filho pequeno, ele fica com um adulto, preferencialmente os

avos.

Quando acompanham as mulheres a roga, as meninas podem ajudar na colheita.
Elas sio imprescindiveis para aquelas que levam consigo um filho pequeno, de colo, que
podem assim deixa-lo aos cuidados de uma menina mais velha. Mas se estio com as
maos livres, elas gostam de carregar seu préprio cesto e facdo; as mais velhas pegam
batatas e milho em um pedago delimitado da roga; sdo elas que, freqiientemente, pegam a
folha de bananeira que sera usada no preparo do berarubu (o dmwy kupu, bolo de
mandioca, ou o mry kupu, bolo de carne e mandioca ou milho envolto em folhas de
bananeira para ser assado) ou para isolar o forno de terra. Em uma ida com varias irmas
casadas ao bananal, onde iam recolher os cachos de banana que deixaram enterradas para
amadurecer, fomos acompanhadas de criangas de variadas idades. Uma segurava o bebé,
enquanto outras observavam; cada mulher havia guardado um ou mais cachos de banana

em um mesmo buraco, e recolhia o que era seu. As criangas, entdo, s6 observavam, e

24 O patio s6 ¢ ocupado, além das brincadeiras das criangas, nos momentos rituais e no anoitecer pelas
mulheres; durante o dia, os adultos se limitam a cruza-lo, raramente parando.
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carregavam pencas pequenas de bananas que lhes eram confiadas, jamais as retirando

diretamente do buraco.

Os meninos ficam por perto, brincando nos arredores, mas nao ajudam nas
tarefas da roga. A dnica vez que vi meninos chegarem carregados em casa de uma roga
foi nesse episodio das bananas, em que eles ganharam sua por¢do antes de chegar a

aldeia.

As meninas vao ganhando responsabilidade aos poucos. Irekranto, por exemplo,
com pouco mais de 3 anos, ja carrega a irmazinha de colo quando a mae trabalha. No
entanto, ¢ Ngrei-t0, sua irma mais velha, que deve ficar alerta, e é ela que a mae procura e
repreende por nao estar disponivel. Em compensacdo, o primogeénito, Bep-kamro, pode
andar pela aldeia e os arredores sem ser cobrado que cuide dos irmaos. Uma das
reprimendas das maes as meninas quando elas ficam brincando no patio e nao estio

disponiveis para cuidar dos irmaos ¢ “vocé ¢ menino?”, “djam abé my?”.

Atualmente, tendo acesso a anzdis e linha de pesca, os meninos sao
freqientemente encontrados na beira do rio pescando. Vao em duplas ou em grupos
maiores, nos arredores da aldeia, nas pedras a beira do rio; as vezes vio com um rapaz
um pouco mais longe, em uma canoa emprestada. E especialmente comum ver os filhos
de mies solteiras ou vidvas pescando, suprindo assim a necessidade de carne. E
interessante observar que o advento da pesca com anzol forneceu aos meninos uma

possibilidade nova de contribuir com a economia doméstica.

Os meninos vao também as pescarias com timbo. Nesse caso, acompanham os
adultos, que retiram o cip6 que sera batido na dgua para envenenar os peixes. Sio s6 0s
homens adultos que batem o cipd; enquanto eles o preparam, os meninos recolhem talos
de babacu para deles fazer arcos e flechas que serdo utilizados para capturar os peixes

entorpecidos, que carregam para casa amarrados em embira.

As criangas podem ainda acompanhar as mulheres em uma expedicao de coleta,
como essa, em que foram colher inga em uma capoeira de uma aldeia antiga, rio acima,
de barco a motor, enquanto os homens seguiram no rio para cagar. As mulheres
derrubam o pé com o machado, e tiram galho por galho para pegar as frutas no chio.
Cada mulher recolhe as frutas da arvore que derrubou, repartindo com pessoas que
escolhe e para quem separa alguns galhos. As criangas nao fazem esse trabalho. Ou ficam
cuidando das criangas menores, ou, quando necessario, 0s meninos sobem na arvore ja

tombada para pegar as frutas. Cada crianga fez (ou, ndo conseguindo, pediu para uma das
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mulheres fazer) um amarrado de palha para carregar um pouco de inga: todas levaram
inga para casa. Quando a crianga esta com a mae, esta indica um tanto do inga que ela
pode pegar e levar para si; quando esta sem a mae, pode acompanhar uma de suas
parentas, ajuda-la, e ganhar também um punhado de inga. Esse foi o caso de um menino
que ficou cuidando da filha da irma de sua mae, mas foi chamado, de longe, por uma tia
paterna (kwatui), para pegar um pouco de inga para levar para casa; ele leva s6 o que pega
da arvore para ele, e quem derrubou a arvore separa alguns galhos para isso. Os ingas,
inclusive os das criangas, foram distribuidos para os homens no barco. Interessa notar
aqui que, tanto na pescaria com timboé quanto na coleta de inga, os meninos levam para
casa uma por¢ao que lhes pertence, e que poderdo dar para a mae ou distribuir, como

. . ~ . : sz 25
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Os meninos podem ainda acompanhar os pais para pegar mel, castanhas ou
palheta de pintura corporal. Em um caso em que um pai levou seus filhos para recolher
mel, eles ajudaram a remar e a carrega-lo; o mais novo, porém, ficou, de acordo com a
mae porque teve medo de ir — foi até uma parte do caminho, mas voltou chorando,

dizendo que era longe e que podia espetar o pé em um espinho.

Quando na aldeia, meninos e meninas formam grupos de brincadeiras. As
brincadeiras mais comuns sao, para as meninas, a de casinha, e, para os meninos, de caga.
No entanto, os meninos também podem brincar de casinha, mas de modo
completamente diferente das meninas: eles constroem pequenas casas, que nunca
habitam; elas nao precisam do espago fisico da casa para brincar, bastando-lhes um
filhinho (que pode ser uma abébora ou o olho do cacho de banana presos a uma tipdia) e
alguns objetos, recolhidos pela aldeia e que fazem as vezes de brinquedo desses seus
filhos. E freqiiente ver grupos de meninos com pequenos arcos e flechas (os primeiros
feitos por seus pais, os segundos por eles mesmos), cacando calangos (pequenos lagartos)
na area derrubada ao redor da aldeia. Atualmente, os meninos constroem para si
pequenos avides e helicopteros, feitos de palha, ou revélveres e espingardas esculpidos
em madeiras moles. Quando as criangas sio muito pequenas, seus pais fazem, as vezes,

uma pequena hélice de palha fincada em um pedacinho de pau que elas podem fazer girar

2 Note-se que os homens, ao recordarem seu tempo de juventude, costumam mencionar as cagas a
passarinhos que eram trazidos para suas irmds, que os preparavam para eles; atualmente, os meninos
também organizam cagadas a passarinhos, mas nunca os vi retornando com eles para dar as irmas, e eles
negam fazé-lo. No entanto, como vimos, ¢ comum vé-los dando frutas retiradas dos arredores da aldeia
para suas irmas.
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ao corter, como um catavento. . comum ver os homens no gs fazendo essas pequenas
hélices para os filhos que os acompanham (que sdo sempre os menores) brincarem a seus
pés, ou perto do edificio. As meninas tém sempre um pequeno paneiro, que podem
utilizar para carregar produtos da roga quando acompanham suas parentas, ou pequenas
quantidades de comida para o rio. Durante algumas semanas em uma de minhas estadias,
grupos de meninas eram sempre vistos com facGes e pequenos paneiros buscando
batatas ao redor da aldeia, que levavam para casa para suas maes acrescentarem ao forno
de terra. Sempre fiquei curiosa em saber como seriam assadas essas batatas das criangas,
ja que cada mulher da casa tem um espago em que assa seus proprios produtos em um
mesmo forno. Porém, em nenhuma casa elas foram efetivamente levadas ao forno, e era

freqliente ver os pequenos paneiros com batatinhas esparramadas no chao em um canto.

A cultura material xikrin voltada a crianga parece ter sido mais rica um dia. Nas
colecbes do Museu Goeldi de Belém, pude ver pequenos bichos feitos especialmente
para as criangas, como macaquinhos. No entanto, ainda hoje se fazem, as vezes, coisas
que pareciam terem sido esquecidas, tais como um amarrado de palha que chamam de

“cauda de tatu”, e que se contorce quando se puxa uma cordinha de um dos extremos.

Além do patio e das cozinhas, no fundo das casas, o rio é certamente um lugar
privilegiado para as brincadeiras das criangas. Desde manha até quando comeca a esfriar
o dia, no entardecer, grupos de criangas brincam animadamente nas margens e aguas do
rio. Nas margens, encontram lama (de uma terra argilosa) para moldar pequenos animais
e principalmente bebés; nas aguas, pulam cambalhotas, dio saltos mortais, pulam das
pedras mais altas, nadam com e contra a correnteza, ou esperam peixes serem fisgados

por seus anzois.

Grupos de criangas podem ser encontrados a qualquer hora do dia brincando no
rio. Mas elas podem também ir para la acompanhando suas maes. Quando retiram as
batatas assadas do forno, as mulheres levam uma parte delas para comer no rio. Com o
corpo meio imerso na agua, elas lavam e resfriam as batatas e as comem tomando
grandes goles de agua. Essa ¢ uma oportunidade para elas se reunirem com outras
mulheres, conversando calma e animadamente depois do trabalho cumprido. Mas ¢é
também ocasido de reunir a familia: com elas vao os filhos, que, as vezes levando um
pequeno cesto ou panela com as batatas que vio comer, se refrescam também, comem e

aproveitam para brincar.
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Assim, as meninas costumam se agrupar proximo das cozinhas de suas maes,
estando sempre por perto, e, se VAo sempre ao rio, permanecem por Menos tempo; os
meninos ja tém maior mobilidade desde cedo, e ocupam o centro da aldeia para construir
armas de madeira, helicopteros e avides de palha ou outros brinquedos. Podem também
se reunir para alguma expedi¢ao, geralmente para as rogas proximas ou para as capoeiras
(antigas rogas) dos arredores da aldeia, buscando frutos ou ninhos de marimbondo, que

planejam derrubar.

Ao fim da tarde, enquanto os homens se dirigem ao #ga, as familias se reinem na
frente das casas, as mulheres estendendo suas esteiras e conversando entre si, seus filhos
por perto. Quando a noite comega a cair, as criangas se espalham, em pequenos grupos,
no patio, enquanto algumas mulheres se reunem a frente da casa da esposa do chefe da
aldeia (mas sempre na mesma posi¢ao relativa as outras mulheres, divididas entre jovens
e velhas) e outras permanecem junto as suas casas. Uma mulher que tenha mais de trés

filhos arranja duas esteiras no chao, dando assim espago para seus filhos deitarem.

Elas costumam sentar sempre no mesmo lugar — niao sé reunidas com as mesmas
mulheres, suas parentas mais proximas, mas na mesma posi¢ao relativa —, e as criangas
sempre sabem onde as encontrar. As mulheres se sentam, entao, com os filhos menores
— os de colo e aqueles de até uns 3 anos —, enquanto os maiores brincam pela aldeia. Ao
longo da noite, porém, eles vém chegando para se deitar com a mae, na esteira, e sao
raros os que tém que ser chamados para ir deitar quando a mie vai para casa. B raro que
uma crianga va para casa antes da mae, e isso s6 acontece quando ha alguém mais velho
na casa, como ¢ o caso dos filhos de Kamereti, cuja avé nao vai ao patio a noite, ou
quando um irmao mais velho vai para casa antes. As jovens, mas meninas ainda, podem
as vezes se sentar com a mae, caso em que participam ativamente da conversa. O mais
comum ¢é que elas formem um grupinho a parte, sentando-se em algum lugar do patio,

entre o grupo de mulheres o centro, para fofocar.

As mulheres em geral se dirigem as casas a0 mesmo tempo, levantando todas em
um curto espago de tempo. Em geral, chamam as filhas mais velhas para carregar as
criangas, ou carregam uma crian¢a adormecida por vez. Nos casos em que niao ha essa
op¢ao, como o de Ireré, ela pode acordar a crianga, dizendo “levanta, vamos para casa
dormir”; Ireré costuma pedir a alguma outra crianga ir chamar o marido para ajudar a
carregar as criangas, mas nunca vi isso acontecer; de fato, nunca vi um pai buscar os

filhos adormecidos na reunidao das mulheres. O que vi, com alguma frequéncia, foi
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Kupat6 levar um dos filhos para a mae ficar com ele (sua esposa nao costuma sentar a
frente da casa da esposa do chefe, mas sua mae sim). E comum ouvir uma mie gritar
pelo filho no patio — quando quer chama-lo para dormir, quando o ouve chorando ou
quando ouve uma briga e ele esta envolvido. Na realidade, as maes fazem uma espécie de
controle a distancia, repreendendo-os quando fazem algo que niao devem -—
freqiientemente, manter a lanterna ligada desnecessariamente, um “delito grave” dada a

dificuldade de fornecimento de pilhas novas.

Ja em casa, as criangas sdo postas para dormir: as criancas pequenas com a mae,
até que nas¢a um outro filho, quando passam a dormir com o pai ou com os avos. Estes
dormem com os filhos das filhas; os filhos de seus filhos dormem com os outros avos,
com quem compartilham a casa. As criangas s6 dormem com 0s avés se estes sao co-
residentes, a ndo ser em excursoes, para as quais as criangas pequenas podem ir com 0s
avos mesmo quando os pais ficam. Os Xikrin dizem que é bom que as criangas durmam
com os avos; em um arranjo ideal, uma crianca de colo dormira com sua mae, enquanto
seus irmdos, de até uns 10 anos, dormirdo com os avos; as criancas maiores dormirao

sozinhas.

Ha algumas diferencas de acordo com a iluminagao da lua. Em noites de lua
cheia, as criangas tendem a ficar até mais tarde brincando, ocupando o patio; em
compensag¢ao, sao as noites escuras que lhes proporcionam a prote¢do necessaria para
fazer outras brincadeiras, sempre mais barulhentas, como correr pelo patio em grupos ou
dangar e cantar. Os homens geralmente se incomodam com esse barulho, e ¢ comum
ouvi-los “gritando” e iluminando o grupo de criangas com a lanterna; nesse caso, os pais
(e ngél) repreendem os filhos individualmente — a outra tnica alternativa sendo uma
repreensao coletiva pelo coletivo dos homens, em que falam com as criangas como um

todo, nao individualmente, com um grito caracteristico.

As criangas sentam no patio em grupos, geralmente organizados por sexo e idade.
As meprintire (meninas solteiras) sentam juntas, em um espago entre o nga e a reunido das
mulheres, e ficam conversando; as criangas sentam em diversos grupos, conversam,
brincam, e podem dissolvé-los e reforma-los de acordo com o que acontece a0 redor. As
vezes ensaiam uma danga, cantando e batendo o pé pelo patio da aldeia, no que nio sao,
ou sao apenas raramente, incomodadas pelos adultos, que dizem ser “brincadeira”

(bixaere); no entanto, quando os adultos dangcam, evitam ter criangcas ao redor
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comentando e imitando os passos, o que nao recebe a mesma indiferenga simpatica as

suas “brincadeiras”.

Vé-se, portanto, que, se os Xikrin sdo muito tolerantes com as brincadeiras das
criangas, sua tolerancia tem limites, e as criangas podem ser repreendidas e silenciadas em
alguns momentos, como durante dangas no patio e especialmente durante os rituais; o
nga, particularmente, é um espaco dos homens adultos, e em suas proximidades nao se
tolera barulho, as criancas sendo admitidas apenas quando muito pequenas e levadas
pelos pais. Assim, se ¢ comum que os adultos se resignem com o barulho e a bagunca das
criangas, dizendo que elas estdo brincando (weprire bixaere kumex, “as criangas brincam
muito”), é igualmente comum que eles reclamem dessa bagunca (gritando-lhes bixaere két,
“nao brinquem”, ou kanga kéf, “nao facam barulho”), enfatizando a seriedade do
momento. F interessante notar, porém, que os grupos de meninos (especialmente os
meokre; ver adiante) gostam de ocupar o nga em suas brincadeiras durante o dia, e de 12
sao ruidosamente expulsos no fim-da-tarde, quando os homens comeg¢am a se dirigir para

as reunides masculinas.

A experiéncia do sobrenatural nao ¢é enfatizada entre os Xikrin, de modo que nao
se evita o contato das criancas com o sobrenatural (a nio ser na cerimonia bd ¢ nos
momentos em que a presen¢a dos mortos traz perigo; ver adiante). Assim, elas se sentem
livres para reproduzir, em algumas de suas brincadeiras, atitudes e comportamentos que
para os adultos sao rituais, como os grupos de meninos que cantam e dangam no patio a

noite, ou como o uso de paneiros entornados na cabec¢a como mascara de danga.

As criangas estdao sempre muito bem informadas do que acontece na aldeia,
inclusive trocando informagdes (e impressodes) entre si. Quando nasce um bebé, sio
sempre as crian¢as as primeiras a se chegarem a informar sobre a parturiente ¢ a saude e
o sexo do bebé. Quando algumas mulheres, lembrando de pessoas queridas que estao
distantes ou ja morreram, choram, sio as criancas que se aglomeram ao seu redor.
Quando ha brigas na aldeia, elas estio também sempre bem informadas. Sao os meninos
(com idades por volta de 10 anos) os primeiros a informar a aldeia de pessoas que
chegam, ja que eles sdo possivelmente os que maior mobilidade tém. Sao, assim, eles que
gritam pela aldeia avisando a chegada de um avido; sdo eles que correm para os barcos
quando chegam visitas ou quando os homens chegam da caga; e sio eles que

acompanham a movimentagao das pessoas rumo as rogas e a floresta.
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As criangas atuam também como mensageiras entre as casas, aprendendo assim
na pratica as complexas redes de relagdes sociais e os principios das prestacoes
reciprocas, como ja ressaltou Lux Vidal (1977: 105). Esse papel lhes cabe por nao terem

. . . . ~ .26
ainda o pia’am (vergonha ou respeito), que caracteriza a relagao dos adultos entre si™.

Em acampamentos na mata, as criangas se véem mais livres ainda. Permanecem
proximas do acampamento, mas tém sempre uma brincadeira nova: um veio de agua para
represar, passarinhos para perseguir, campos para correr. Em uma expedicao de oito dias
que acompanhei, o primeiro acampamento foi formado ao lado de uma clareira onde
havia um imenso ninho de marimbondo”’. Quebrar um ninho de marimbondo é uma das
atividades do ritual de iniciagdo, que ¢ apenas masculina e da qual os homens comegam a
participar quando rapazes, e podem voltar a fazé-lo sempre. Esse ¢ um tema que sempre
excita os meninos, ¢ é bastante comum vé-los comentando sobre um ninho de
maribondo descoberto nos arredores da aldeia e planejando excursdes para quebra-lo.
Nesse caso, o marimbondo foi motivo de planos e conversas animadas entre 0s meninos
por dias, até que alguns homens resolveram derrubd-lo (era muito alto e grande para os
meninos derrubarem eles mesmos, mas, principalmente, eles nao estavam em idade de
fazé-lo). O fato de nido terem sido eles a derrubar o ninho de marimbondo nao os
desanimou: cada um pegou um pedago do ninho como um troféu, e todos foram
pintados, no rosto e no antebrago, com pedagos carbonizados do ninho pelos mais
velhos, para ficarem valentes™. Antes e depois da derrubada, era nessa clareira que as

criangas brincavam praticamente o dia todo.

Andando pela estrada, os meninos, em grupos, apontavam passaros, macacos, €,

. . . . . 29
claro, todos os ninhos de marimbondo que viam, gritando “izhd”’, “meu”

. Gritavam
também os nomes dos passaros dos quais ouviam os cantos, em um exercicio continuo
de reconhecimento. As meninas eram, em compara¢io com OS Meninos, muito mais

comportadas, andando perto dos pais ou avés. Quando proximas do acampamento,

26 Ver adiante (item 3.4), para uma discussio da vergonha tal como vivida pelas criangas.

27 Essa expedi¢do de coleta foi feita em uma drea proxima da linha de demarcacio, ao sul da reserva, que
havia sido invadida por posseiros; seu objetivo era a fiscalizacdo e a colheita dos produtos das rogas abertas
pelos posseiros, que ja haviam amadurecido (principalmente arroz e aboéboras). Essa area foi também
explorada por madeireiros, que deixaram clareiras e estradas; foi nas margens da rede de estradas que os
posseiros montaram suas rogas.

28 Note-se que a derrubada de um ninho de marimbondo, associado a aldeia inimiga, é parte do ciclo ritual
de iniciagdo e para a aquisicdo do szazus de guerreiro.

29 Acredito que isso se deva ao fato de que os homens marcam ninhos de marimbondos que sio “deles”, o
que significa que eles vao chamar e reunir os homens para sua derrubada ritual no verao seguinte.
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porém, passavam o dia no riacho, banhando e brincando. Muitas delas puderam arrumar

pequenas aboboras que carregavam na tipoia como se fossem um filhinho.

Quando a escola esta em funcionamento, parte das manhas ¢ dedicada a aula. As
criangas sao divididas por idade, as mais novas estudando de manha, em dois horarios, e
as mais velhas no comeco da tarde. Isso modifica um pouco sua mobilidade: os meninos
jo nao podem passar o dia no mato ou no rio, ¢ as meninas nao poderiam mais
acompanhar as maes a roga. Na realidade, um dos problemas da escola é a freqiiéncia,

. . . . ~ 30
especialmente das meninas, que nem sempre podem deixar de ajudar a mae™.

No interior da casa, jovens e criangas mais velhas também repreendem as
criangas novas da casa, sejam irmaos reais ou classificatoérios ou irmaos dos pais. O que é
interessante observar aqui ¢ que a idade define com mais clareza as relagdes hierarquicas
no interior das casas que o parentesco. Isso ganha importancia quando lembramos que é
comum se ter um tio mais novo. Os adultos normalmente pedem as criancas que fagam
coisas menores, como pegar algo, trazer agua do pote etc. Quando o pedido ¢ dirigido a

uma crianga maior, ela pode transferi-lo para uma menor, e esta o faz.

1.10.Meninos e meninas nos momentos cerimoniais e rituais

As criangas podem participar ativamente de alguns rituais ou apenas observa-los.

Elas participam dos rituais quando acompanham os 7gé# (avOs ou tios maternos, reais ou

classificatorios) ou kwatui (avos ou tias paternas, reais ou classificatorias) nas dangas, ou
-~ . . ~ 31 ~ A

quando siao os homenageados em um ritual de nominacao™ . Sendao, mantém-se a alguma

distancia, apenas observando os acontecimentos.

No entanto, mesmo nessa ultima alternativa elas sdo muito presentes:
acompanham cada etapa do ritual, de seus preparativos a execugdo, e correm atras de
algumas pessoas, se aglomerando para conseguir entender o que falam ou por quem
choram. O choro ritual que algumas mulheres fazem no inicio de um ritual (porque,
dizem, se lembram daqueles que estariam dangando mas ja morreram) é um momento

particularmente impressionante para as criangas. Mas a ida de um amigo formal a casa de

3 Seu tempo de aprendizado escolar é encurtado também pela maternidade; a razdo mais citada pelas
mulheres para o abandono da escola foi o nascimento do primeiro filho.

31 A transmissdo de prerrogativas rituais é feita de kwarui (MM, FM, FZ, reais ou classificatérias) ou 7géf
(FF, MF, MB, reais ou classificatétios) a tabdjno (DS/DD, SS/SD, ZS/BD). A transmissdo é efetuada no
ritual, o zabdjuo acompanhando aquele que detém e transmite a prerrogativa. Cf. Lea 1986 (272, passim). Cf.
também Vidal 1977: 115-116.
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uma jovem mae ¢ também chamativo para as criangas, que se reinem ao redor da casa

para ouvir o que ele lhe fala™.

As crian¢as nunca sao afastadas nesses momentos, sendo a possibilidade de “ver
tudo” muito importante na concepgao xikrin do aprendizado, conforme veremos adiante;
como ja se indicou, as criangas sao também as primeiras a chegar apos um parto, € em
ocasides como essas também nao sdao evitadas. Os unicos momentos em que niao ¢é
permitida sua presenca sao aqueles considerados perigosos, como durante um ritual, a
noite, quando se diz que os mekaron, os espiritos dos mortos, voltam a aldeia, ou quando
se prepara um morto, ocasido em que os zekaron também sao ditos retornar; os homens
nao gostam também de ver criangas nas reunides do g4, embora seja comum que eles
levem um ou outro filho pequeno para acompanha-los. No entanto, excetuando-se o 44,
0 que se passa no #gd nao é vetado aos olhares das criangas, que podem, como fazem

, 3
sempre, rodei-lo para observar’.

Assisti a dois mereremex’™, um masculino e outro feminino. O primeiro, realizado
para um menino de seus 10 anos, serviu-lhe de inicia¢do; o segundo foi feito para uma
menina da mesma idade. Nessas duas ocasiGes, as Unicas criangas a participarem
ativamente do ritual eram as homenageadas e aquelas que acompanhavam as &watui e os
ngét que lhes transmitiam prerrogativas. Alguns jovens que nao tinham ainda filhos

participavam pela primeira vez do mereremex.

Ambos os rituais foram precedidos de longo periodo de ensaios que reuniram os
jovens e adultos, e que serdo discutidos com mais vagar adiante; tendo inicio em um fim
de tarde, o ritual acontece mesmo durante o dia seguinte. Nesse dia, os participantes se
adornam no #gd, as criangas observando ao redor. As unicas que sao preparadas para o
ritual sdo aquelas que vao participar ativamente nele, acompanhando a &watui ou o ngét

que lhes transmitem a prerrogativa.

32 Quando um casal tem seu primeiro filho, o amigo formal do pai 0 acompanha em uma volta pela aldeia
que vai marcar sua entrada na sociedade como homem maduro (cf. Vidal 1977, pp. 91-96). O amigo formal
do pai encarrega-se também de leva-lo para junto da mie e da crianca, que estdo em casa, proferindo uma
fala ritual; é essa fala ritual que os meninos tentam entender, olhando pelas frestas da parede da casa.

3 A casa central é aberta, ndo possuindo paredes; assim, todos na aldeia, mulheres e criancas inclusive,
podem ver ou ouvir o que nela se passa. O unico momento em que ela é fechada, com palha, ocorre no
ritual bd (ver adiante). Vale lembrar que se evita também que mulheres e criangas vejam as mascaras wekaron
quando estao sendo confeccionadas, mas nesse caso os homens se retiram a floresta.

3 FEles serdo descritos com maior vagar no capitulo 4.
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Essas prerrogativas sao de uma participagao especial no ritual: durante o dia,
quando estao todos prontos, as pessoas e okiere, 0 que quer dizer dangar, cantando, em
grupos, ao redor do pétio. B nessa volta pelo patio que, quando prerrogativa, os Zabdjuo
sao levados pela kwatui ou pelo ngét que lhes transmitem o direito de repeti-la em todos
os mereremex subsequentes. Retornam depois ao 7g4, e permanecem assistindo aos outros,
que também okiere. Durante o mereremex, as kwatni” dangam atras (katen) de seus tabdjuo

quando estes e okiere, sejam meninos ou meninas.

Quando chega a noite, todos (todas as mulheres, quando o ritual ¢ delas, e todos
os homens, quando ¢ deles) se levantam e okzere em fila, os mais velhos a frente, os mais
novos atras. Os muito jovens podem ir descansar nos acampamentos montados para as

36

familias™. A partir desse momento, as criangas nao participam mais da festa.

A transmissao dessas prerrogativas pode ser feita a qualquer momento da
infancia. Idealmente, a crianga comega a acompanhar os &watui ou ngéf quando sao ainda
bebés de colo, quando sio carregados (kumui); passam a ser levados, de maos dadas (pa
aml), até que sejam grandes o suficiente para ir sozinhos, ou seja, acompanhar sem
precisar ser levados. Mas isso ndo acontece com todos, e, se vi muitos bebés de colo
sendo levados pelas &watui ou pelo ngét, vi, por exemplo, uma menina cuja mae teve que
pintar na ultima hora porque s6 soube no dia do ritual que sua Awatui planejava

.. (37
transmitir-lhe sua prerrogativa’’.

O bd foi realizado entre 1994 ¢ 1995, embora eu nio o tenha visto, e novamente
em 1997, quando pude assistir™. F uma festa em que dancam e cantam duas mascaras,
seguidas pelas mulheres em siléncio, e que sao confeccionadas pelos homens no g4,
longe dos olhares de mulheres e criangas, devidamente fechado por palha. A cabega, feita
em palha, foi confeccionada por um dos homens, marido da “dona” da festa e que se

dizia ser o Gnico que sabe fazé-la no Bacaja (de fato, um dos homens tentou fazer uma

% Somente elas, e ndo os ngéf; estes cantam e dancam para o Zabdjno em conjunto, logo quando estio todos
prontos para a realizagio do ritual, no meio do dia (quando o sol esta alto).

3 Quando realizam um mereremex, as pessoas que o assistem (os homens, quando o ritual é feminino, as
mulheres, se for masculino) ficam em um coberto construido na frente das casas, e que refaz o circulo,
retirando-se das casas para deixa-las para os mekaron que vém também assistir ao ritual. I nesse coberto
que as criancas passam a noite com a familia, protegidas mas sempre presentes.

37 A sequiéncia ideal de transmissdo de prerrogativas descrita acima, que tem infcio na primeira infancia, é
tanto mais importante quanto maior o prestigio de quem a transmite. F mais comum vé-la respeitada
quando se trata de papéis rituais que se ressaltam.

38 Trata-se do Aruand emprestado dos Karajd; cf. Vidal (1977: 49, 179). Entre os Xiktin do Bacaja, parece
ser realizado com bastante freqiiéncia; cf. Fisher (1991: 261-3).
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delas, que nio foi aproveitada por “nao ter saido direito”); elas sao adornadas com penas
aplicadas com cera de abelha, o que foi feito por outros homens mais velhos. Seu corpo é
feito de palha, o que ficou a cargo dos homens em geral, inclusive os jovens. Enquanto
os homens preparavam as mascaras, as mulheres pintavam e adornavam seus filhos. O
carater “sagrado” do bd, que se impde na comparagao com os outros rituais xikrin, exige
muito maior cuidado com a exposi¢do das criangas as mascaras, uma vez que nao podem

vé-las sendo feitas, e ndo podem toca-las, sob risco de ficarem loucas (biban).

No primeiro dia da festa, as mascaras dangaram de casa em casa, comeg¢ando pela
casa da “dona” da festa, voltando para o centro e seguindo em sentido anti-horario,
sendo seguidas por todas as criangas e jovens solteiras de sexo feminino de cada casa,
essas seguidas entdo por suas Awatui. As criangas e as jovens estavam pesadamente
ornamentadas, enquanto suas &watui as acompanhavam com poucos adornos e sem tirar
o vestido, o que costumam fazer nos rituais. Nessa noite e nas seguintes, as mulheres (e
agora apenas as que ja tém filhos) dangaram com as mascaras, entre o centro e a casa da
“dona” da festa, divididas entre mulheres com poucos filhos, mulheres com muitos filhos
e velhas (mulheres que ja nio tém filhos), sem se ornamentar, mas tirando o vestido.
Durante os dias seguintes, as mascaras cantavam de madrugada, no meio do dia e no

entardecet.

E interessante comparar o bd e o mereremex no que diz respeito a participacio das
criangas. Nele, assim como no mereremex, dangam as criangas e as jovens, acompanhadas
de suas kwatui, que as “seguem”, katen. No mereremex feminino, sio as meninas que
dangam, e no masculino, os meninos, ambos porém acompanhados sempre das kwatui.
No bd, porém, s6 as mulheres acompanham as mascaras, enquanto os homens observam,
revezando-se em vestir a mascara; as meninas apenas dan¢am, e quem canta sio estas.
Enquanto no mereremex as kwatui cantam para seus fabdjuo, no bi elas permanecem em
siléncio; naquele, as musicas sdo especiais, e nem todas as criangas e jovens dangam;
neste, dancam todas as criangas e jovens de sexo feminino, sempre a mesma musica, que

¢ do bd, e nao das pessoas que estao dangando.

O mereremex € feito pelos pais da crianga, que preparam a comida a ser servida e
sdo os Gnicos a ndo dancar. F uma grande honra fazer um mereremex para os filhos. A
participagao da crianca marca as que sao homenageadas, assim como aquelas que tém
transmitidas prerrogativas no momento ritual, adquirindo assim um papel ritual para o

resto da vida, e que poderdo transmitir um dia. Aquelas que ndo tém uma participagdo
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especial comegam a dangar também quando alcangam a categoria de idade dos jovens

solteiros, as meninas, meprintire, € 0s meninos, menoronyre. Antes disso, apenas observam.

1.11. A criancga e o pia’am - vergonha, respeito ou distancia social?

Foi dito acima que as criangas sao mensageiras e canal de ligacdo entre as casas
por ndo terem que agir de acordo com o pia’am, ou distancia social/respeito, que pauta as
relacbes entre os adultos, o que foi descrito detalhadamente por Turner (1966, 1979b).
Isso nao significa que as criangas sejam desprovidas de pia’'amr; na realidade, elas o tém, e
muito. Mas o pia’am que elas sentem e demonstram ¢ de outra natureza do dos adultos: se
no primeiro caso volta-se a qualquer pessoa nao familiar de mais idade que ela propria,
como “vergonha” no segundo o pia'am tem origem nas relagoes de afinidade, e impede a

comunicag¢ao direta de categorias de pessoas.

As criangas tém muita vergonha quando em companhia de adultos: falam pouco
e ficam de cabega baixa (assim como os jovens, que nao olham de frente para os mais
velhos); sendo esse um comportamento comum entre os meninos, Karangré, o
Neguinho, fala para eles, de brincadeira: “levanta a cabega quando fala comigo™ (kax ma
akrim ima kaben). Os momentos em que as criangas nao tém vergonha sio basicamente
aqueles em que estdo rodeadas por pessoas que lhes sao familiares (e, mesmo assim, terao
vergonha se lhes for perguntado algo que exija uma resposta direta) ou quando estdo

reunidos em grupo, atuando, assim, como um coletivo.

Assim, se o pia’am infantil é, sem duvida, vergonha e respeito pelos mais velhos,
ele ¢ menos marcadamente devido a distancia social, ja que ela passa a ser mais

importante quando se estabelece relagoes de afinidade.

1.12.Punicdes

Uma questao sempre levantada quando se fala da infancia entre os indios é a da
punicao fisica, sendo unanime a opiniao de que a crianga indigena nunca apanha. Mas
vejamos como a puni¢ao fisica de criangas é pensada e vivida entre os Xikrin. De fato,
elas apanham, as vezes; ja as vi apanhando da mae ou de irmaos mais velhos impacientes.
Nesse segundo caso, a mae chama o irmao (ou irma) que foi visto batendo na crianga, ou
que ela contou que bateu nela, e lhe da uma bronca. O primeiro caso ¢ mais complicado,

e tem uma série de possibilidades de reagao. Sempre que uma mae bate em um filho, a
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surra vira tema de comentarios em toda a aldeia, e a mae é muito criticada. Note-se que
~ ;. . 3 eq . .

nio tenho noticia de um pai batendo no filho™. No entanto, os Xikrin me explicam que,

quando se trata do pai da crianga, seus parentes sé ficam bravos, inclusive sua irma,

mesmo que seja a nominadora.

Ha uma série de puni¢des institucionalizadas para as maes que batem nos filhos, a
mais importante delas sendo talvez a do tio materno da crianga, que pode escarificar
publicamente a mae quando decide que ela maltratou seu Zabdjuo. As kwatui da crianga
fazem também um choro ritual que pode ser entendido como um lamento publico pelos
maltratos sofridos pela crianca, e podem morder no brago aquele que bateu nela. Se de
fato qualquer &watui ou ngét pode punir a mae ou pai que bateu no filho, essa prerrogativa
¢ dita ser apenas dos nominadores da crianga; e é comum ver os irmaos, reais ou
classificatérios, de uma mulher adulta (nesse caso, o tio materno) persegui-la por dizer
que ela maltrata o filho, seu Zabdjuo. Vi por diversas vezes essa persegui¢ao, que sempre
termina em uma escarificagao real, algumas das quais deixam cicatrizes no brag¢o das
mulheres, mas tem ares de brincadeira, e nao se liga a um caso especial de maltrato ao
filho, mas de uma lembranca de que ela deve tratar bem seus filhos. A escarificacao do
braco da mae ¢é realizada apenas por seus irmaos, reais ou classificatérios, os tios
maternos da crianga, e jamais por seu pai, que, embora seja classificado na mesma

categoria do irmao da mae, ndo tem essa prerrogativa.

Uma vez que uma mulher, muito irritada, bateu fortemente no filho, nao foi
punida diretamente por sua mae, que estendeu a esteira ao lado da crianca chorando e lhe
fez companhia com seu choro ritual. A puni¢io da miae que bate no filho nem sempre
ocorre, e depende da avaliagao da situagao feita pelos observadores. Ha uma mulher na
aldeia que, 0kré, como eles dizem, “brava”, freqiientemente perde as estribeiras e bate nos
filhos, as vezes com pedagos de pau. Todos comentam como ela é brava e impaciente

com os filhos, mas nem sempre ela é diretamente punida.

Por fim, o pai pode bater na mulher se souber que ela bateu no filho ou
considerar que ela foi negligente em seus cuidados; nesse caso, deve bater com a borduna
em seu braco (kd @ pa #itik), e ela ndo reage. Os Xikrin enfatizam sempre que o marido

nao deve machucar a mulher, indicando que é um ato mais ritual que uma surra real.

¥ Lux Vidal (1977) ji comentava que os pais sio mais pacientes com as demandas de seus filhos,
especialmente por aten¢do, esperando que eles acabem o que fazem quando os atrapalham em algum
trabalho manual.
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Assim, Makti bateu em sua mulher, Bekoira, apés ouvir sobre uma briga dela com a filha
mais velha do casal, ja mae ela mesma. Alids, esse caso mostra duplamente que esses
cuidados ultrapassam a infancia: a kwatni de Bekoira foi chorar por ela quando soube que
ela apanhou do marido. Mas Ngoi-pré também bateu na mulher, com a borduna, em seu
antebraco, quando soube que seu filho, que tinha recém-aprendido a andar, se queimou
ao cair nas brasas de uma fogueira; nesse caso, ele perguntava a ela, enquanto batia:
113 A ~ : A ~ :

onde vocé estava que ndo viu, o que voce estava fazendo que nio estava cuidando da

. 0
crianca?”"

Portanto, pode-se dizer que os kwatui e ngét “protegem” as criangas dos pais; eles
estdo sempre preocupados se a crian¢a nao estd passando fome, chamam a atencao dos
pais para cuidar delas quando observam que ha algo errado, como um machucado no pé,
e, como vimos, tomam seu partido quando avaliam que os pais se excederam com ela.
Por outro lado, guardo um comentario que ouvi certa vez de uma jovem mae, Ireré: os
pais cuidam bem dos sogros, sim, mas porque estes cuidam de seus filhos; senao, deixam
de lhes mandar comida, como sempre fazem, a comida aparecendo aqui como um

: 41
“pagamento” aos sogros pelos cuidados aos netos™ .

Ha uma forte razao para se ter cuidado para que a crianga nao apanhe, ou, mais
genericamente, para evitar que ela fique zangada. Os pais nao devem bater nos filhos
porque eles ficam bravos e se afastam chorando (efetivamente, todas as criancas que
levam bronca ou apanham dos pais se afastam deles, dando-lhes as costas, chorando).
Nesse caso, seu karon fica bravo e pode ir embora, a crianca podendo, portanto, morrer

(ver adiante).

As maes tentam sempre evitar que os filhos chorem; quando pequenos, eles
podem ser distraidos ou amamentados. Mas, se nada da certo, elas costumam assusta-los
para fazer com que parem de chorar. Nesse caso, seu mais forte aliado é seu amigo
tormal, &rabdjuo. Os filhos herdam os amigos formais do pai, e, portanto, seus krabdjuo
nao coincidem com os de sua mae. Assim, estes mantém com eles, os filhos de sua amiga
formal, uma relacio jocosa por toda a vida. E comum ver uma pessoa perseguindo a

outra com um pau ou uma pedra na mao, e, nesse caso, pode-se ter certeza que a relagao

40 Certa vez me contaram um mito, de Bep-katenti, que teria sido o primeiro a bater na mulher com
borduna, no braco, por nio cuidar bem do filho. O relato foi interrompido (a informante, uma jovem de
origem kararad, teve que ir cuidar da filha que chorava), e nunca pude recolhé-lo, de novo, por inteiro.
Deixo aqui, portanto, apenas essa indicagio.
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entre eles ¢ essa. Quando as criangas sio pequenas, a amea¢a da mae de chamar seu
amigo formal para vir leva-la embora ou para bater nela é uma boa estratégia para a
crianga, amedrontada, parar de chorar. Se ele, ou ela, estiver passando por perto, a mae
gtita: “Ikrab/ krabngét, amren pa amn gé murn kéf’, “meu amigo formal, venha e pegue seu
braco [o leve embora| para que patre de chorat”; ou “lkrab/ krabngét, amre ten kurua”, “meu
amigo formal, venha bater [nele]”. Se o amigo formal de fato bater (o que nao quer dizer
machucar, mas bater jocosamente para amedrontar a crianga), ele deve pagar: se for

homem, deve lhe oferecer carne; se mulher, banana. Na falta de um £rabdjuo, os brancos

sao também muito bons para amedrontar as criangas com a ameag¢a de uma vacina.

Assim, os amigos formais da mae sao um importante recurso quando um filho
nao para de chorar: faz parte daquele rol de expedientes usados para assustar as criangas
quando se quer evitar que elas fagam alguma coisa, mas uma parte importante, ja que, se
assusta a crianca para que ela pare de chorar e de fato bater (sempre de leve e
jocosamente), deve oferecer algo a ela para comer, sendo portanto um esquema

reciproco.

Mas o choro ritual voltado a crianca nao se limita as ocasides em que ela apanha:
além da doencga e morte, uma kwatui ira até seu tabdjuo chorando quando ele se machucar,
lamentando sua sorte; enquanto isso, a mae da crianca lhe darda uma bronca,
perguntando-lhe por que razao ela fazia aquilo que a levou a se machucar. Como um
exemplo, a mae de Bep-kadjat, quando ele, ainda crianga, cortou o pé caindo de uma
arvore de inga em cima do facdo, lhe perguntava: “por que vocé tinha que ir tio longe
cortar inga?”’, enquanto sua mae, a avé da crianga, se ocupava de lamentar o ocorrido

com um choro ritual.

Por fim, ha uma outra possibilidade de puni¢iao para criangas ou jovens, que é
realizada publicamente no patio e coletiva: trata-se da escarificagio com um instrumento
(tep djua) confeccionado com dentes do peixe cavala. A escarificacio ndo ¢
exclusivamente punitiva, sendo na realidade mais comumente feita para fortalecer os
jovens e torna-los corredores velozes, retirando-lhes do corpo o excesso de sangue; nesse
caso, os smenorony tém suas pernas escarificadas por um velho no patio. Os Xikrin
afirmam, porém, que as criangas, quando se comportam mal, podem ter os bragos

escarificados (como suas maes, de acordo com o que vimos acima, se as maltratam),

4 Assim como hd um pagamento pelas prestagdes tituais de Awatui e ngét a seus fabdjno.
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embora eu niao o tenha visto em nenhuma ocasiao. Turner (1966: 160) repete uma
afirmacao dos Gorotire, de que os menoronyre sao os que mais freqiientemente escarificam
0s meninos zeokre, para fazé-los fortes; entre os Xikrin do Bacaja, porém, a escarificagao
coletiva de jovens e criangas é prerrogativa dos velhos. Assim também, esse autor afirma
que os menoronyre batem nos meokre pela mesma razao, fato de que nunca tive noticia no

Bacaja.
1.13.A crianca e a morte

Comeco a apresentar a relagido da crianga xikrin com a morte com o relato da
unica vez que assisti ao falecimento de uma crianga entre eles. Essa crianca tinha uma
situagdo muito especial: filho de mae solteira, estava sendo criado pelos avos
classificatorios (pais classificatorios da mae), e a mae tinha se mudado com os filhos mais
velhos para a aldeia nova que havia sido formada pelo chefe Onga (Bep-tok) em 1997,
onde se casou. Os avos diziam que o criavam nao como neto, mas como filho, e que
haviam ganho muito apego a ele porque eles mesmos tinham apenas um filho homem
vivo, sendo todos os outros mulheres. Eles tinham uma menina pouco mais velha do que
ele, que estava ainda sendo amamentada, e ele era cuidado no dia-a-dia pela filha solteira

do casal, que o carregava, banhava etc., e amamentado pela avo.

Quando o menino adoeceu (sendo o diagnoéstico do enfermeiro desidratagao
causada por diarréia infecciosa e uma grave verminose), as mulheres foram pedir a um
dos velhos que buscasse remédio para doenga de anta (kukrut kané), acreditando que a
maie havia comido anta na outra aldeia. Esse remédio nunca foi ministrado, embora as
mulheres estivessem certas de sua necessidade. No dia seguinte, elas afirmavam que a
mae do menino teria engravidado novamente, o que causaria grandes males a crianga que
ainda ¢ amamentada, “estragando o leite”. No entanto, o menino estava sendo
amamentado pela avd, sobre a qual todos concordavam que estava tomando todas as
precaucOes necessarias, e cuja filha estava sadia. Perguntei, entao, se nao seria quem
estava amamentando que deveria tomar os cuidados necessarios para a boa qualidade do
leite consumido pela crianca, mas as mulheres foram claras: quem deve ter cuidado ¢ a
mae, quem a tinha feito. Por um lado, essa afirmagao nao é surpreendente, e a “relagdo
de substancia”, que liga quem “fez” a crianga a seu bem-estar fisico por toda a vida, ¢é
comum a todas as sociedades jé e bastante descrita e comentada na bibliografia sobre
esses grupos. O que ¢ interessante ¢ a énfase nessa relagio mesmo a mae estando ausente

e a crianca sendo amamentada por uma outra mulher, a qual, no entanto, estava isenta de
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qualquer responsabilidade pela doenga do menino. Os cuidados com o leite materno,
bastante abrangentes, pesam ainda sobre a mae, mesmo se essa nao estiver amamentando

de fato o filho.

O menino foi entao tratado na enfermaria do posto por dois dias, tomando soro
e sendo medicado contra a infecgdo; no terceiro dia, o chefe de posto e enfermeiro
declarou que o menino precisava ser levado para a cidade para ser hospitalizado,
avisando a familia que iria chamar um avido, e que eles precisariam decidir quem iria
acompanhar a crianca. Ele queria convencer a avé a acompanhar o menino, porque
poderia amamenta-lo durante sua recuperacao. Ela, porém, relutava, pensando nos
outros filhos; o casal relutava ainda em mandar a filha solteira, que estava cuidando do
menino até entdo, sozinha para Altamira. Nada havia sido decidido, e a crianga faleceu a

tempo ainda de cancelar o voo.

Quando a noticia do falecimento da crianga se espalhou pela aldeia, as mulheres
mais velhas se dirigitam a casa onde os avés classificatérios/pais adotivos a preparavam,
sentando em volta do avo, que a mantinha no colo em uma esteira. Sua mulher e a filha
solteira que cuidava dele preparavam os cordoes de algodio com os quais ele seria
enterrado. Essa jovem chorava baixinho, discretamente, lamentando com afeicio a
morte. Uma das velhas (mde do homem que havia adotado a crianga) entoou algumas
vezes o choro ritual, enquanto as outras velhas presentes choravam em siléncio.
Comentavam, entdo, a doenga, como o menino estava fraco e magro, como ele ja estava
se recuperando, e acariciavam-no no colo do avo. As outras mulheres haviam vindo
assistir, e entravam e safam da casa, lamentando o ocorrido; os tnicos homens que se
aproximaram eram jovens, € me parece que mais por curiosidade, ao contrario das

mulheres*.

O menino foi adornado com corddes de algodiao, micangas no pulso e algodao
vermelho abaixo do joelho, adorno labial feito de micanga e com um cal¢do novo de
algodio; sua cabega foi raspada e nela foi aplicada a casca do ovo de azulio e penugem
branca de gavido no cabelo, o corpo pintado (o que nao se fazia ha tempos, enquanto ele
estava doente). Quando o menino estava pronto, a avé (que o criava) levantou para
chorar e bater com o facio na cabega, como se faz para lamentar a morte e quando se

lembra de um ente querido falecido; outras mulheres, que tiveram um membro da familia



Clarice Cobn 82

morto ha pouco tempo, disputaram o facio e choraram com ela, até terem o facdo

retirado por uma outra mulher. A cena se repetiu durante o enterro.

Foi levado para o cemitério pelo avd, acompanhado de todas as mulheres que
estavam na casa. Quando estava sendo enterrado, a avé que o criava repetiu o choro,
enquanto sua sogra se dedicava ao choro ritual. Algumas outras mulheres choraram seus
proprios parentes, limpando o cemitério. Ele foi enterrado com uma mamadeira
contendo o soro fisiolégico que estava tomando para a desidratagio®. Todos voltaram a
aldeia, embora as mulheres tenham permanecido mais tempo em suas casas, nao indo as

rogas, porque “esta todo mundo triste” (we kuni-na kaprire), diziam.

Embora os pais e o conjuge de um morto raspem a cabega — e, no caso de o
morto ser uma crianga, aparem o cabelo curto —, os avés apararam as pontas do cabelo,
estando ja com o cabelo curto por causa do falecimento anterior de um neto. Durante os
dias seguintes, dirigiam-se ao cemitério no fim de tarde para acender um fogo para o
menino. Cinco dias depois, pintaram-se com o motivo de luto; quando essa pintura
acabasse (o que leva por volta de oito dias), voltariam a levar vida normal. Diziam estar
de luto como pais, e nao como avés. A mae, que estava em outra aldeia, ndo foi avisada.
Varias mulheres criticaram a pressa com que se pintaram, dizendo “mal enterraram a

crianga e ja estdo pintados”.

Os comentarios e as conversas sobre o falecimento desse menino, de colo ainda,
explicitaram algumas concepgdes acerca da morte de uma crianga. Em primeiro lugar, ha
diferencas entre o luto por um adulto e por uma crianga: no corte do cabelo, como ja
mencionado; no tempo de luto, durando mais para um adulto; nas marcagdes do fim do
luto, que para uma adulto sdo feitas através do consumo de banana e carne, mas para a
crianga, que ainda nao se alimenta de outra coisa que nao o leite materno, nao o sao. Ha
também diferenca entre o que é deixado para o morto no cemitério: se quando um adulto
¢ enterrado se deixam sobre a terra e pendurados mechas de cabelo, agua e seus

pertences, a crianga sé ¢ deixada agua.

4 Quando nasce uma crianca, sdo também as mulheres que vio visitar a mie e o recém-nascido, enquanto
os homens se mantém distantes.

# Turner (1966: 119) comenta que o prodjd, o estojo que contém o corddo umbilical e os primeiros adornos
da crianca, é enterrado com ela. Note-se que esse mesmo autor enfatiza que esse estojo simboliza o
crescimento da crianga, e que ele deve ser enterrado no pé de uma arvore de madeira dura quando a crianga
ja esta grande, garantindo-lhe, simbolicamente, forca.
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Se ha diferengas no luto, a pintura corporal e os adornos de uma crianga nio
diferem daqueles dos adultos quando preparados para ser enterrados. Nesse caso, a
familia ndo aplicou plumas no corpo, mas imagino que apenas por nao té-las. Esse ponto
¢ especialmente interessante quando se lembra que a crianga morta nao andava ainda, nao
tendo tido o alto da cabeca raspado (ioko) e sendo pintada ainda como uma crianga de
colo”. Mesmo assim, ao ser preparada para o enterro, ela passou por todas as
modificagées por que passa uma crianga, ao longo da vida, ao se tornar um adulto, e foi
levada para o cemitério adornada e pintada como um — ou, talvez mais precisamente

nesse caso, Como um morto.

Quando um adulto, ou uma crianga que ja anda e fala, morrem, eles podem ser
sentidos por algum tempo nos lugares por onde costumavam andar: a cozinha, o quarto,
a roca, os kupex dja (mexet/trabalhar — lugar). No caso de uma crianca de colo, essa
permanéncia é mais curta, e pode ser sentida por seu choro pedindo o peito, &4 djax, ou

seja, com vontade de mamar.

Mas a crianga de colo, sobretudo, nio vai para o mundo dos mortos sozinha: ela
deve sempre ser buscada por um parente. Isso foi muito comentado a partir da trovoada
que se ouvia no dia do falecimento, desde madrugada até pouco depois do enterro, tida
como um sinal de que os mortos haviam vindo buscar o menino; foi lembrado que um
velho teria dito, durante a trovoada noturna, que os mortos viriam buscar o filho
pequeno de alguém. No mundo dos mortos, ela é cuidada por alguém, e cresce: nao

permanece sempre crianga.

Os comentarios diziam respeito também ao £aron (alma, duplo) da crianca. Uma
crianga ji nasce com o karon”, mas sua pele precisa se fortalecer para manté-lo sem
perigo. O karon pode se retirar do corpo, mas deve sempre voltar; sua perda significa a
morte. Assim, uma criang¢a nao pode chorar muito, ou ficar muito zangada com os pais,
porque correria o risco do karon sair e ndo mais voltar. Esse &aron, no entanto, sendo

crianga, necessita ser cuidado por outros £aron mesmo apds a morte.

4 A pintura corporal e ornamentagio da crianga e 0 modo como marcam o desenvolvimento infantil serdo
tratados no capitulo 5.

45 Cf. também Giannini 1991: 142.
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1.14.A adogéo

O caso dessa crianga me fez prestar mais aten¢do a questio da adogio, sua
ligacio com as relacdes de substancia e de transmissao de nomes e prerrogativas, e sua
manifestagdo cotidiana. Sio, excluindo o que se acabou de comentar, cinco os casos de
adocio de que tenho noticia: @) o de uma mulher j4 adulta, cujos pais moram na aldeia
Xikrin do Cateté; b) o de um menino, filho de um homem casado e com virios filhos
com uma mulher solteira, adotado por ele e sua mulher porque, dizem, a mae nao queria
manté-lo; C) o de outro menino, em um caso patecido; d) o de um outro menino ainda,
que havia sido abandonado pela mae logo ap6s o nascimento, na roga, e que esta sendo
criado por uma familia que nido guarda nenhuma relagao de parentesco anterior com ele;
e) e, finalmente, o de um menino de colo, filho de uma maie solteira, e que esta sendo
criado por uma vidva (que foi casada com o filho classificatério dessa mulher e tem uma

filha desse casamento).

Na realidade, ndo se pode diferenciar os filhos naturais de um filho adotivo no
cotidiano. Em todos esses casos, as criangas (e a mulher do caso a, que comenta: “até
parecem meus pais de verdade”) sdao ditas filhas, embora em algumas conversas se
especifique que elas sio adotivas. Nao ha, portanto, segredo para a crianga quanto a sua

condi¢io de adotada™.

No entanto, frisa-se que em caso de doenca sio os pais naturais que devem
respeitar as restricOes alimentares, como ja havia sido comentado antes. Em outro caso,

. , . . . ~ 47
em que um menino estava com malaria, foi-se avisar a “mae natural”

para que ela se
abstivesse de comer carne. Nesse caso também, embora o menino tenha sido adotado
1 1 113 ~ 2
quando muito pequeno, e amamentado pela mulher que o cria, era a “mae natural” quem
deveria obedecer as restri¢Ses. Isso é interessante porque indica que, em caso de doenga,

a co-residéncia e o fato de ter sido amamentado por outra mulher que nao a mae nao

46 Métraux e Dreifus-Roche (1958: 377-378) afirmam que um filho adotado é chamado [kra] kaigo, 0 que
lhes sugere como que uma diminui¢do, ja que esse termo, para eles, indicaria tudo que é imperfeito. No
entanto, penso haver uma possibilidade de que se tratasse de criancas 6rfis, e que fosse a isso que o termo
se referisse — ouvi os Xikrin mencionarem a condi¢do de £ajgo para mulheres viuvas, em contraposi¢io a
kupry, que define as solteiras, ou seja, aquelas que ainda nio casaram ou que sdo mies solteiras, o que
indicaria uma diferenciacio entre essas e aquelas que perderam o marido; assim, pode-se supor que as
criangas kaigo sejam aquelas que perderam os pais. Nos casos existentes no Bacaja que relato, nenhuma
crianga ¢ assim referida.

47 Utilizo-me desse termo apenas como trecurso de clateza do texto; nesses casos, os Xikrin fazem a
distingdo entre a “mae”, aquela que cria, e a “mae que deu a luz”.
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criam lagos fisicos que possam ser perpetuados pelos cuidados com o bem estar fisico

(hipotese que tem uma forte evidéncia no caso relatado acima) .

O menino do caso € estava sendo amamentado pela “mae natural”, embora
passasse todo o tempo na casa da mae adotiva e fosse cuidado por ela em todos os
outros aspectos. Ele podia ser amamentado também, as vezes, pela avéo — mae da mae
adotiva. Em um primeiro momento, considerei esse arranjo interessante, mas logo
descobri que ele se devia a uma intervencao do professor, que estava atuando como
enfermeiro em um momento de auséncia do enfermeiro da Funai, e que achava que a
crianga nao estava aceitando bem o leite da mae adotiva, devendo assim ser amamentada
pela “mae natural”. Embora a mide adotiva tivesse deixado de amamenta-la, sua mae nio

: 48
se absteve de lhe oferecer o peito sempre que chorava™.

Nos casos b e C, embora nio se faca segredo da adogio, estd muito claro que os
meninos sao filhos de quem os cria, a ndo ser, como visto, em caso de doenga. No
entanto, nos casos d ¢ €, em que as ctiancas sio menores, hi ainda uma certa
ambigiiidade, ambas as mulheres se chamando de mies dos meninos; no caso d, essa
ambigtiidade levou inclusive a um periodo de co-residéncia das familias, que, como disse,
nao eram relacionadas por parentesco, e ambas as mulheres amamentavam a crianga,
levando-me a crer, em um momento, que a “mae natural” iria querer retomar a crianga —
no entanto, quando voltei, ano e meio depois, a crianga estava vivendo com a famfilia
adotiva, as familias ndo mais co-habitavam, embora ambas as mulheres permanecessem
se referindo como mae do menino. De fato, como Métraux e Dreifus-Roche (1958) ja
indicavam, as maes “naturais” nao deixam de se interessar pelos filhos que foram

adotados por outras familias.

O caso € tem um interesse a mais. O menino era filho de uma mae solteira que ja
tinha outro filho, e ela dizia ter dado o menino para outra criar exatamente por seu outro
filho ser homem — se nascesse mulher, ela me dizia, ela mesma iria criar®. A mulher que
o esta criando, por sua vez, ¢ vidva de um filho classificatério seu, e tem uma filha desse
casamento. Por um lado, este ¢ um bom exemplo da preferéncia dos Xikrin de ter tantos
filhos homens quanto mulheres, e, num arranjo ideal, intercalados. Isso nao faz com que

os casais troquem filhos, mas nesse caso, em que se tem uma mae solteira e uma viava,

48 Vale ressaltar que ¢ comum uma crianga ser amamentada pela avé se chora e a mie estd ausente, se cla,
como é comum, se encontrar ainda na fase reprodutiva.

4 Em um retorno meu posterior, ela havia dado a luz uma menina, que estava criando.
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isso pareceu uma boa solugao. Por outro, o fato de uma delas ser vidva de um homem
relacionado por parentesco a “mae natural” do menino me parece revelador, e pode ser
pensado como uma forma de compensagio da perda do marido: nao tendo a viuva
casado novamente, ela recebe para criar um menino que tem origem na mesma casa de

seu marido.

Quanto aos nomes™, os casos @ e b mostram que os filhos adotivos o recebem da
familia de adogdo. No caso €, havia nomes dados pelo irmao imediatamente mais velho
da mae adotiva (0 que respeita um arranjo ideal) e outros que eram usados pela “mae
natural” e sua familia, cuja origem ¢é sua casa. Mas, como foi ressaltado, nesse caso ha
essa situacao especial de que o filho adotivo veio da mesma casa do marido falecido, e na
eventualidade do casal ter tido um menino faria com que ambas as casas pudessem

nomea-lo.

1.15.A concepcao xikrin de infancia e do desenvolvimento infantil

A crianga ja nasce formada, corpo () e karon (de glosa mais dificil,
frequentemente traduzido por alma ou duplo); porém, sua Awatui (idealmente a avo
materna, quando impossivel a avé paterna), que a recebe no colo na hora do parto™, a
“molda”, como que finalizando a obra. A &watui, esquentando a mio no fogo, modela a
cabeca da crianga, estica e alonga bragos e pernas, modela os pés e as maos, pelo que lhe
¢ atribuida responsabilidade, ao lado da mae que gerou a crianga, pela forma de sua
cabeca e membros. O recém-nascido passa as primeiras horas com a avd, enquanto sua
mae descansa; durante os primeiros dias, esta s6 comera palmitos e castanha-do-para,
acrescentando os alimentos a sua dieta gradativamente, até voltar a comer carne,
comegando por jabutis. Mas as restri¢oes alimentares que tém como razao os filhos nao
se restringem ao resguardo do recém-nascido: por exemplo, Bep-kré nao come o mel que

traz, me explicando que ¢ para cagar bem para o filho (&rz £d?), ou seja, para cagar anta

50 Lea (1986: 45-49) faz uma reflexdo sobre adocio entre os Metuktite, embora em sua maioria de
individuos de origem ndo-metuktire, enquanto os casos que relato aqui sdo de criangas nascidas em uma
casa e adotadas em outras; ela aponta para a relacio entre a politica de aumento demografico e a
preservacdo de criangas que no passado nao seriam poupadas. Em sua anilise, a casa de adogao ¢
considerada a Casa onde o individuo cresceu, mas ele permanece identificado com a Casa de nascimento.
Lea compara essas situagdes, também, com o conceito de “cerimoénias de adogao” de Terence Turner.

51 Nunca assisti a um parto, mas uma velha, logo depois do nascimento de seu neto, no qual auxiliou a
filha, encenou para mm a posicdo de mie e parteira no momento do nascimento, em que a crianca “desce”
(ruwa) e sai (kato) do corpo da mae; assim, ela se senta de frente para a parturiente, que esta ajoelhada e com
o corpo pendendo para tras, deixando as pernas estendidas abaixo de seu corpo, de modo a receber a
criancga, que deita em suas pernas.
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quando for realizar, para ele, um mereremex. No entanto, sua mulher oferece o mel para

Makti, que aceita brincando, dizendo que ja ¢ mebengét.

Enquanto sente as dores do parto, é raro que a mulher interrompa suas lides
cotidianas, especialmente se ja ¢ mae de muitos filhos que tem que alimentar. O parto
pode acontecer em casa, a noite e mais raramente de dia, ou, o que é muito comum, e
preferido pelas mulheres xikrin, na roga™. Um dos partos que aconteceram enquanto eu
estava na aldeia teve lugar na beira do rio, no meio da tarde. A parturiente me contou,
depois, que comegou a sentir as contragoes ainda de noite; porém, mae de outros cinco
filhos, foi ainda a roga, voltou carregada de batata e mandioca, foi buscar lenha, montou
o forno de terra (£7), esperou as batatas e mandiocas assarem, deu a comida para os filhos
e foi banhar no rio. De 14 sua mae foi chamada para ajudar no parto. Outros dois partos
que aconteceram quando eu estava na aldeia tiveram lugar na casa da parturiente — um,
de noite, e o outro, no meio da tarde, com a porta trancada. Uma mulher nunca reclama

de dores do parto: se doer muito, é sinal de que a crianga é ma (axwe).

O recém-nascido sera visitado por todas as mulheres da aldeia (mas nio pelos
homens), que comentam seu aspecto e saude e o sexo da crianga, comentando como ela

<

¢é meitere, “bonita”, e #ix, “saudavel”, “forte”. Nao ha entre os Xikrin uma preferéncia
pelo sexo da crianga; o que se tem por ideal, como ja visto, é que os filhos se sucedam
alternando o sexo, o que certamente se liga a preferéncia da troca de nomes entre irmaos.
Ha duas familias no Bacaja que sao o simétrico oposto: uma tem, de todos os filhos,
apenas uma filha mulher, a outra apenas um filho homem. Ambas concordam que essa
situagdo ¢ indesejavel, mas a primeira familia, a que tem os filhos majoritariamente
homens, vé mais razoes para insatisfagdo com a situagdo, explicando que, sendo sé as
filhas mulheres que permanecem em casa, dada a regra de uxorilocalidade, os pais de
muitos filhos estdo fadados a sentir saudades (vaza) do filho distante. Porém, essa mesma
familia conseguiu reter o primeiro filho casado em sua casa. Ja o pai da segunda familia
dizia se ressentir da falta de mao de obra para o trabalho da roga (especialmente a

derrubada, feita pelos homens) — o que deveria se resolver com a vinda de genros para

€ssa casa.

52 Turner (1966: 190, 192) afirma que as mulheres afins da patturiente tém papel decisivo no momento do
parto, que aconteceria na casa natal de seu marido, o que contrasta com minhas observacdes no Bacaja, e
com o que é narrado pelas mulheres, sejam fatos reais ou o ideal, que, para elas, é sem duvida a ajuda da
mae da parturiente.
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Logo apds o nascimento de um menino, a reunido de mulheres que foram
conhece-lo possibilitou uma rapida contabilidade dos nascimentos recentes, na qual as
mulheres concluiram por um desequilibrio em detrimento do nascimento de meninos, e
louvaram por isso a chegada desse bebé. Esse caso ¢ interessante, porque mostra que as
mulheres se preocupam, ao menos no longo prazo, com o equilibrio dos sexos, tao

importante quando seus filhos estiverem em idade de casar.

Se o recém-nascido for menina, sua orelha sera furada para que nela se coloquem
os adornos auriculares, em tamanho crescente, até que comece a andar; se for menino,
além do ouvido, tera o labio inferior perfurado. Desde a analise de Seeger (1980) sobre os
ornamentos, os adornos auriculares e labiais s3o relacionados com a audicio e a fala entre
os J¢&; a audicao ¢ feminina como masculina, mas a fala ¢ uma habilidade essencialmente
masculina; veja-se também Lea (1986: 139), que associa a perfura¢ao dos l6bulos das
orelhas “a capacidade de escutar e entender (»ari) as normas sociais”; esse ponto sera

melhor elaborado no capitulo 5.

Uma crianga recém-nascida (£karore) exige muitos cuidados, ja que seu corpo nao
“endureceu” ainda e, tendo a pele fraca (ka rerekre), pode perder seu £aron (duplo, alma).
Ela exige, ainda, cuidados com o seu bem estar fisico, demonstrado nas restricGes
alimentares a que seus pais se submetem™. A mie fica mais tempo em resguardo que o
pai, até a crianca ficar “dura” (kd tox, pele forte/dura), o que acontece por volta dos
quatro meses de idade. Nao ¢ facil estabelecer a idade em que uma crianga ja pode ser
considerada “dura”, ja que isso depende da decisao da mae de sair do resguardo pela
crianga. De qualquer maneira, estio todos sempre atentos para os cuidados que as maes
demonstram para com os filhos; o ideal ¢ que a mae redobre esses cuidados até quatro ou

cinco meses.

Logo depois de nascer, a crianga ja recebe um nome. Porém, até comegar a andar,
¢ mais comum que se refiram a ela como “menina” (&urere) ou “menino” (bokt, ou quem
sabe um simpatico “rapazinho” — norony, referéncia a época em que estara morando no
nga, anterior a0 casamento), em vez de seus nomes, os quais sao considerados por demais
“fortes” para a crianca portar e, portanto, perigosos. i importante notar que os nomes
“bonitos” (idji mex) devem ser confirmados cerimonialmente, através das categorias

kwatui e ngét. A questdo sobre se as criangas recebem nomes bonitos ja ao nascer nao ¢
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facil de responder decisivamente; Turner (1966: 171) e Vidal (1977) afirmam que a
crianga nao pode receber nomes bonitos nos primeiros meses de vida, mas apenas nomes
“comuns” (idji kakrit); Lea (1986: 133-135) afirma que a crianga recebe nomes bonitos
dias ap6s o nascimento, mas que se deve tomar cuidado para que, sendo transmitido em
séries, nao o sejam em quantidade exagerada, mas preferencialmente completados por
ocasido do ritual de nominagdo, quando a crianca ja estara “dura”. Pelas minhas
observagoes no Bacaja, as criangas, em seus primeiros meses, sao realmente conhecidas e
chamadas por nomes comuns, ou pelos termos kurere ou bokt, mas ja tém transmitidos
nomes bonitos, pelos quais é comum que sejam conhecidos e chamados, quer tenham
passado ou nao por um ritual de nominagao, ja quando andam. Mas, como enfatiza Lea
(idem: 134), os rituais de nominagao dao ocasido para a confirmacio dos nomes bonitos
que uma pessoa possui, € nao de #ransmissao desses nomes — embora possam ser 0casiao
para completar uma série de nomes bonitos que nao foi transmitida plenamente para nao
arriscar a saude da criangas. As jovens maes também ndo recebem propriamente um
tecnonimo, mas sao chamadas nesse momento de, por exemplo, kurere nd, “mie da
nen¢”, marcando-se a condi¢ao de maternidade. Esse é o meio com que seus afins lhe

chamam preferencialmente, enquanto seu filho ¢é ainda de colo.

A crianca que apenas mama nao ¢ dita ficar com fome (kum pram), mas com
vontade de mamar: £d diax (em que ka ¢é seio). Embora elas sejam amamentadas por
muito tempo, o nascimento de um novo filho faz com que as maes passem a recusar-lhes
0 peito; a crianga, nesse momento, “abandona o peito”, k4 re. Cedo ainda sio
introduzidos outros alimentos em sua dieta: inicialmente, pequenos pedagos de batata, de
banana ou de bolo de mandioca; depois, peixe e finalmente pedagos de carne que a mae

masca para lhe oferecer™.

Nessa idade, o cumprimento mais elogioso a uma crianga ¢ o de que ela tem o
tox (em que no: olhos, zox: forte), ou seja, de que ela ¢ viva, esperta. E quando a crianga

cresce (abatoi) e engorda, fica pesada (utim).

As criangas entdo come¢am a andar, momento que (como sera descrito e

analisado no capitulo 5) é fortemente marcado pela pintura corporal, e a falar. No inicio,

53 Na realidade, as restricbes alimentares j4 tém inicio na gestacdo, e devem ser seguidas pelo pai assim
como pela mae, ambos “gravidos”, metujaro.
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as criangas falam mal, de um modo pouco compreensivel (kaben kokre™), mas sio sempre
instigadas a falar mais pelos adultos, que forjam conversas ou cantam com elas. A crianga
entdao deixa de ser um bebé e passa a ser “crianga”, meprire (no singular prin),
independente do sexo. Os pais tém orgulho de seus filhos quando eles se mostram
voluntariosos ou “brabos”, como glosam o termo &7, B okré uma crianca que responde,
emite opinides, e reage quando provocada. F comum que pais e avés a provoquem,

divertindo-se e orgulhando-se com sua reagao.

Como se vé, os pais e avOs sao sempre muito atentos a natureza propria das
criangas, que nao se tenta mudar: um grupo de irmaos ¢é diferenciado, pelos pais ou avos
orgulhosos, quanto a personalidade de cada um, sendo uns “bravos”, como vimos,

. s . : A ~ 56
outros mais tranquilos (referidos pela negativa, okre £¢f, nao bravos™

, € outros curiosos e
espertos (os quais podem ser referidos por uma variedade de expressdes, como 7o mex,

que ficardo mais claras adiante).

O menino comeg¢a, desde cedo, a se soltar mais pela aldeia, a se afastar da casa
materna; formam grupos de mesma idade, e sdo ditos meokre. Esses grupos rednem
meninos com alguma diferenca de idade entre si, sendo definidos mais pela categoria que
pela idade relativa; um menino de 5 anos ja se aventura mais longe da mae, e pode se
juntar a um desses grupos; os meninos mais velhos brincando no patio tém por volta de
10 anos. Os meokre andam pelo patio, pelo campo formado pela pista de pouso e pela
beira do rio, nio se aventurando muito mais longe que isso. Crescendo um pouco mais,
passam a maior parte do tempo com seus companheiros de idade, formando grupos dos
mebokti. Os mebokti ja se aventuram mais longe, planejando excursoes de coleta na
capoeira e nos caminhos das rogas. Essa fase s6 passa quando se tornam norony’,

residem no #ga e estao mais afastados da casa materna.

5 Lux Vidal (comunicagdo pessoal) observou na aldeia xikrin do Cateté que, quando a crianga comega a
ingerir outros alimentos que nio o leite de peito, a &warui vai de casa em casa o anunciando; no entanto,
nunca observei ou tive noticias dessa pratica no Bacaja.

% Em que kaben = falat e kokre = confuso.

5 Ha um termo para “manso”, #abd, mas que nunca vi ser usado patra caracterizar uma crianca. De fato, as
unicas vezes que o ouvi, nele havia um tom de critica. Um homem que nao ¢ feliz na caca ou ndo vai com a
freqiéncia necessaria a ela é #abd. Além do mal cagador, ele indica também o guerreiro que nao ¢é bravo (ou
corajoso) e o homem que ndo fala publicamente. Assim, o termo patrece se referir mais a covardia e a
omissdo em ag¢les sociais correspondentes ao ethos masculino.

57 Note-se que na aldeia do Cateté, nas décadas de 1960 e 70, havia mais trés fases pelas quais os meninos
passavam antes de se tornar zorony (cf. Vidal 1977: 117-124).
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Os agrupamentos masculinos tém sempre um “lider”, freqientemente o mais
velho, mas que pode ser também qualquer um que nio seja muito jovem e que se
imponha. Esse lider toma a iniciativa das atividades e das andancgas do grupo, que sempre
atua em conjunto, como um coletivo, ocupando-se da mesma atividade. Se um deles é
visto fazendo flechas para cagar lagartos, pode-se ter certeza que os outros meninos estao

também se ocupando disso.

E interessante notar que, enquanto as atividades do dia podem ser longamente
negociadas, tendo cada menino o mesmo direito de opinar, freqiientemente as decisdes
sao tomadas de um modo muito semelhante a0 modo como os homens se exprimem no
ngd — com uma fala grossa e rapida que ¢, no limite, despersonalizada. Esse ¢ o modo
pelo qual esses pequenos lideres reinem seus companheiros para uma rapida
demonstracio de danga, para uma busca de ninho de marimbondo, ou para se

aprontarem para um caga coletiva a calangos.

. 58 . .,
A menina, ao crescer, torna-se uma Awreretr e, enfim, uma printi (quando ja

mocinha mas ainda solteira), permanecendo na casa da mae.

Nio sio, porém, as categorias de idade que quero discutir aqui”, mas no que, na
visao dos Xikrin, constitui o crescimento. Para os Xikrin, as criangas nao apenas crescem
fisicamente, mas tornam-se também mais envolvidas com a vida social, se socializam.
Para isso, tém que desenvolver a habilidade de compreender o que é ou nao socialmente
aceitavel. As criancas xikrin nao tém, até uma certa idade, responsabilidades. Isso quer
dizer ndo apenas que elas nao sao requisitadas para realizar tarefas consideradas perigosas
ou penosas para sua idade, mas também que ndo se espera que elas saitbam como se
comportar. Delas, se comenta: “ela ndo sabe ainda”, mari ket ra’a. Mas o fato de ndo saber

ainda ¢ considerado razao suficiente para nao culpar a crianga por seus atos.

Duas situacoes ocorridas em uma mesma familia sio bastante ilustrativas: em
uma delas, dois irmios estavam disputando uma foto que queriam ver. O mais velho
conseguiu se apoderar da foto, o que fez o mais novo chorar. A mae instigou, entao, o
menino a ir bater no irmao com um pedago de pau (que neste caso, alias, ela ndo chamou
de pin, pau, mas de 44, borduna), o que ele fez, com forca suficiente para fazer o irmao

chorar. A mae achou graga, e ndo instigou o mais velho a rebater. Porém, o menino,

% Em que # ¢ o aumentativo.
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chorando, pegou uma pedra que estava no chio e veio em dire¢ao do irmao, bem menor
que ele. Eu me assustei, mas a mae comentou que ele nao iria bater de verdade, que s6 o
pequeno o fazia. De fato, ele arremessou a pedra na diregao do irmao, mas sem intengao
de acertar e sem forga; a pedra caiu no chio entre eles, sem qualquer perigo, e ele havia
dado seu recado, parando de chorar. Posso dizer, com certeza, que se ele tivesse acertado
a mae teria tomado uma atitude — mas ele ndo jogou para acertar, ¢ ela ja sabia que ele

nao o faria.

Esse caso mostra que o menino maior nio poderia bater no menor, e nao iria,
porque “ja sabe”. No entanto, o menor foi instigado a responder a provocag¢ao por si, e
usando da forca. Aqui, observa-se mais uma vez a énfase dos Xikrin na autonomia da

crianga, especialmente a de sexo masculino.

O segundo caso envolveu um outro menino, da mesma idade desse primeiro, e
filho da irma da mae deste. Ele ficou bravo porque sua mie bateu na irma, mais velha
que ecle, e foi instigado a bater na mae. Ele entio pegou um pedago de pau (dessa vez
bem maior) e foi em direcio da mae, que ria. Ela conseguiu desviar de todos os seus
“golpes”, sempre se divertindo com a situa¢ao. O menino, mais irritado, resolveu dirigir
sua atengao ao avo, que estava sentado assistindo. A avé entdo levantou e “segurou” o
marido para que ele nio fugisse dos golpes, e deixaram o menino atacar. Divertiram-se
muito com a constatagdo de que o menino era realmente “bravo” (vksé). Nesse caso, o
menino era da mesma idade daquele anterior, e estava vingando a irma. Lembre-se que o
caso nao parecia ser grave o suficiente para que os adultos presentes tomassem uma
atitude pelo fato de a mae ter batido na filha, com uma das punig¢des institucionalizadas ja

discutidas, e portanto a reprimenda do menino foi bem-vinda e instigada.

As criangas nao sabem ainda porque sio criangas: porque niao acumularam
vivéncias, sim, mas especialmente porque niao se desenvolveu nelas aquilo que lhes

possibilita aprender: os olhos e o ouvido, como veremos mais detalhadamente adiante.

% As categorias de idade foram amplamente descritas para as diversas aldeias Kayap6 e Xikrin; veja-se
Bamberger 1979, Turner 1966 e 1979b , Vidal 1977, Lea 1986, .Fisher 1991.



Aprendizado e conhecimento

1.16.Situacdes de aprendizado

1.16.1. Situacdes rituais

Alguns dos aspectos do aprendizado das prerrogativas transmitidas de kwatui e
ngét para tabdjno ja foram tratados no capitulo anterior. Ja foi indicado que o ideal dessa
transmissao ¢é a participa¢do conjunta no ritual desde que a crianga é pequena — assim, ela
deve acompanhar aquele que lhe transmite a prerrogativa desde que é bebé de colo
(karore), quando é carregada (&ummut), para depois, em uma proxima ocasido, ja maior, ir
andando ao seu lado, de maos dadas (pa amz), até que possa ir lado a lado, sem precisar
ser levada. Depois da morte de quem lhe transmitiu essa prerrogativa, ela deve seguir

sozinha. Ja adulta, pode escolher para quem a transmitira por sua vez.

Em um primeiro momento da pesquisa, supus, com base na leitura da bibliografia
anterior, que essa relacio tdo marcada entre kwatui/ ngét e tabdjuo devetia corresponder a
uma relagao de aprendizado que pudesse se dar fora dos rituais, na vida cotidiana. No
entanto, as observacdes de campo nao comprovaram essa hipotese. Na tnica vez que
tive uma situagdo como essa confirmada, tratava-se de uma senhora que dormia com
uma Zabdjuo (DDD) cuja mae ¢é solteira e também vive com elas. Nesse caso, ela se
orgulhava de que menina (a época com cerca de 4 anos) soubesse cantar a musica de seu
kukradja, ou seja, de sua prerrogativa ritual. Mas note-se que essa mesma senhora tinha
varios outros zabdjuo, para quem havia transmitido outras prerrogativas, e com quem a
relagao de aprendizado era diferente. Por outro lado, pude ver criangas acompanhando
seus Awatui ou ngét em rituais sem precisar demonstrar perfeito dominio de seu kukradja.
Ao contrario, iam orgulhosas mas envergonhadas, sorridentes mas de cabega baixa — o
que de fato nao me espantou, dada a vergonha que lhes é comum e a presenga tao
proxima de alguém mais velho, que certamente sabia muito mais e melhor. Ja foi
comentada a experiéncia de vergonha ou respeito, pia'am e o modo como ele se expressa
entre geragoes, os mais novos devendo sempre demonstra-lo frente aos mais velhos. Sera

discutida a seguir a relagao entre aprendizado e o pia’am, mas ja se pode adiantar que essa
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atitude de respeito aos mais velhos manifesta-se aqui também, e jamais se demonstra

. . . 60
saber tanto ou mais que uma pessoa mais velha que esteja presente’ .

De fato, nao se espera que as criangas que participam de um ritual saibam cantar
e dangar sem errar, e todos sao muito pacientes e condescendentes com seus eventuais
tropegos. As possiveis razoes disso serdo tratadas adiante. O mais comum, ressalte-se, é
que o aprendizado dos detalhes dessa participagdo se dé enquanto acompanham seus
kwatui e ngét nos momentos rituais. Os Xikrin, porém, dio como motivo da participagdao
da crianca desde cedo nos rituais, em primeiro lugar, a importancia de que ela mostre (e
nao que aprenda) seu lugar em dado ritual, de que seu kwkradia “aparega”, seja
“mostrado” (amerin); s6 em segundo lugar o aprendizado ¢ razdo para sua participacao

precoce na vida ritual.

O aprendizado no ritual ndo é uma novidade na bibliografia, tendo sido tratado
por todos aqueles que estudaram esse grupo. Dentre eles, Lea (1986: 272) especifica as
duas razdes que relacionamos seguindo as falas dos proprios Xikrin: para ela, o fato de
que quem tem transmitida uma prerrogativa deva desde cedo acompanhar aquele que a
transmitiu nos rituais deve ser entendido como aprendizado mas também como
legitimagdo da transmissao. O que os Xikrin dizem ao se referir a “mostrar’” o kukradja
sera tratado mais detalhadamente quando da discussio sobre a ornamentacio das
criangas (cf. capitulo 5), mas registre-se aqui, mais uma vez, que ¢ €ssa a motivagao
principal de se levar aquele que vai prosseguir com um Awukradja desde cedo para
participar dos rituais, que certamente se refere a preocupacao de explicitar e legitimar a

transmissao da prerrogativa.

Por outro lado, deve-se lembrar que essa seqiiéncia, tal como descrita acima, é
ideal e nem sempre efetivada. Receber uma prerrogativa transmitida mais tarde na vida
nao leva, como ja se pode prever, a uma compensag¢ao de aprendizado fora de momentos
rituais. Nesse caso, tem-se mais paciéncia com a discreta participagdo no ritual. Mas sdao
esses casos que mostram, também, que nao hd conhecimentos “secretos” relativos aos
rituais: se a participagao ¢é individual, ndo ¢é apenas o individuo que detém o
conhecimento, mas qualquer um que assista com ateng¢ao a essa parte no ritual e aprenda.
Gostaria de sugerir que, mesmo assim, os rituais sio momentos privilegiados de

aprendizado ritual. Com isso quero dizer que nao hd entre os Xikrin uma situagao

% A nio ser quando se trata de conhecimentos provenientes do “mundo dos brancos”, quando a palavra é
mais fortemente dos jovens.
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necessaria de aprendizado de temas rituais descolado deles, a qual pode acontecer, mas

de modo ocasional.

A realiza¢do de um ritual fornece uma outra ocasidao privilegiada de aprendizado:
¢ precedida por um longo periodo de “ensaio”, em reunides didrias, nas quais suas
musicas sdo exaustivamente repetidas. Quando do mereremex masculino, os adultos,
jovens e velhos, se reuniram todo fim de tarde em um cercado atras da casa do chefe, que
chamavam de 4okayr)’', para cantar. Quanto mais préximo o ritual, mais freqiientes sio
as reunides, e nos ultimos dias os homens se levantavam de madrugada para ensaiar os
cantos. Quando da realizacao do mereremex feminino, as mulheres se reuniram todo fim
de tarde no patio, a meio caminho entre o #gd e a casa do chefe, também para cantar.
Note-se que esse aprendizado que precede um ritual é coletivo, voltando-se a

coletividade dos homens ou das mulheres.

Os velhos eram sempre os primeiros a cantar, os jovens permanecendo em
siléncio, escutando atentamente e de cabega baixa; considerando-se que a cang¢ao tenha
sido aprendida, os jovens se reuniam aos velhos no canto. Esse arranjo era comum as
reunides dos homens e das mulheres. Como o ritual consiste de uma sequéncia de
musicas, cada uma delas é aprendida por vez, e o periodo de ensaios termina quando se
completa o ensino da seqiiencia. Mas o ritual masculino teve acrescida as reunides para o
aprendizado da seqiiéncia de musicas uma série de oratéria masculina, ao contrario do
que ocorreu no ritual feminino, no qual as reunides limitaram-se ao canto das musicas.

Antes de entrar nos discursos dos velhos, vejamos como foram esses dois rituais.

Em 1994-95, entre novembro e fins de janeiro, houve uma longa seqiiéncia ritual
no Bacaja. O b¢ mal havia acabado quando foram iniciados os preparativos para o
mereremex masculino. Esse intervalo, no entanto, foi descontinuo e quebrado por questdes

politicas — em um contexto tenso de venda de madeira e relagbes com madeireiros e, a

¢ Em outros momentos, os homens se reuniram no #7ga com os mesmos objetivos, ou seja, ensinar aos
jovens as musicas rituais; ¢ interessante notar que esse ereremex marcou a iniciagdo de um jovem, e que,
nos rituais de inicia¢do, era importante a reunido dos jovens no azuk, situado a leste da aldeia, fora do
circulo das casas. Nao construindo mais o azk, os Xikrin podem té-lo substituido pelo cercado construido
pelo chefe no exterior do circulo de casas, cuja localizacio correspondia grosso modo 2 posicdo apontada por
eles mesmos para a construcao de um azuk. Registre-se, porém, que esse cercado havia sido construido para
servir de galinheiro e proteger uma mangueira que o chefe dizia ser dele, embora quintais e cercados nio
sejam de modo algum comuns em uma aldeia Xikrin. Vidal (1977: 30, nota 47) traduz kuka-iiru por
palicada, e comenta que ela pode ser construida para defesa ou ao redor da aldeia ou do atuk, pelos
menorony.



Clarice Cobn 96

época muito conflitantes, com a Funai” — e pela “Festa do Milho Novo”, na qual a
participagdao mais ressaltada ¢ das mulheres. As reunides para o aprendizado de cantos e
dangas pareciam, entido, também descontinuadas. Durante cerca de um més, os ensaios
das musicas do mereremex eram freqiientes, embora nao se tivesse anunciado ainda quem
seria &rareremex, ou seja, qual casal patrocinaria a festa em homenagem a seu filho”. Mas
essas reunioes foram também intermediadas por falas dos mais velhos, cagadas de antas e
pescarias com timbd. De fato, como me explicaram na época, estavam realizando, com o

mereremex, uma iniciacao.

Essa cerimonia de iniciagao foi realizada de modo especial, muito diverso do que
eles relatam sobre os rituais que faziam “antigamente”. Nele, apenas um rapaz, o
homenageado Mereti, se tornou #orony, e nao um grupo de rapazes. Quando se pergunta
aos mais velhos como se tornaram #orony, eles citam uma sequiéncia de eventos, como o
tez um velho, Kuprore:
“Quando as pessoas bateram timbé me tornei noromy. Primeiro foi kukrut
64 . p . , . , .
krax™, depois na agua [no timbd] me tornei #orony, na agua eu acabei de me
tornar norony. Eu era ngodju quando as pessoas fizeram o kukrut krax; ja me

tornei norony; tiz mekutop e me tornei norony; na pescaria com timbo eu acabei
de me tornar norony, e me tornei norony de vez”.

“Me te tep kaon kam na ba norony. Kukrut krax kumrex, atde ngore ba kam norony,
ngd kam na ba norony oinorere. Ibe ngodju nhym me kukrut krax; arym ba kam norony;
mekutop kam inorony; tep kaon kam inorony oinore, kam inorony, két’.

De fato, Vidal (1977: 125-127), a partir de descri¢gdes feitas pelos Xikrin do

Cateté, distinguiu seis fases do ciclo de iniciagao: a primeira associada ao ritual de

2 Nessa época, o chefe de Posto da Funai, que trabalhava no Bacaja ha sete anos, na maior parte do tempo
como enfermeiro, mas ha pelo menos um par de anos ja promovido, havia anunciado que, se os indios
insistissem em derrubar madeira de modo ilegal, ele se retiraria da aldeia, o que de fato fez. Portanto,
durante um periodo a Funai havia se retirado da aldeia e os indios se voltaram aos madeireiros para a
cobertura de sadde na aldeia. Estes lhes mandaram uma enfermeira, a qual, como eles logo perceberam,
ndo tinha as qualificacbes necessarias, tendo causado algumas graves conseqliéncias, como o agravamento
de uma hemorragia causada por um aborto, apatentemente natural, em uma jovem que teve que ser
mandada as pressas para um hospital. A Funai entdo retornou, evitando assim deixar o espaco livre para a
acdo dos madeireiros, mas depois de uma longa negociagio, que se manteve, diretamente com o chefe do
Posto, durante toda a minha permanéncia.

3 Hsse anuncio ¢ realizado pelo pai, em uma fala formal no #g4, na qual fala de sua intengdo de cagar para
patrocinar a festa e exorta todos a dangar e cantar em homenagem a seu filho. Em um mereremex, os pais
sdo os unicos que nio dangam, sendo incumbidos de servir a comida que é oferecida aos kwatui e ngét que
dancam por seu filho. O pai e seus irmios cacam, e a mie e suas irmis (e, nesse caso pelo menos, também
as esposas dos irmdos do pai) preparam o £, o forno de pedra para assar a caga.

64 Refere-se a um ritual em que uma anta, cacada pelos homens com o auxilio de um xama, era amarrada
por uma corda por cujas pontas, longas, os homens a puxavam, em uma espécie de cabo-de-guerra: de um
lado os velhos (mebengéf) e os rapazes solteiros (menoronyre), de outro os homens casados com filhos, os
mekrare.
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nominagao Bep; a segunda, ao mekutop (o capacete de cera), associado a uma sociedade de
homens, kangore; a terceira, a uma cagada de antas; a quarta, a tora de buriti (ngra),
transportada pelos homens, divididos em categorias de idade, até o centro da aldeia; a
. A . ) .
quinta, uma “cerimonia muito elaborada... que também se desenvolvia na floresta, por
ocasido de uma pescaria de timb6”; a sexta, “um curto ritual, realizado na aldeia, do qual
tomavam parte apenas os homens, o rosto pintado todo de preto com o pé de carvio,
por isso chamado me-kuka-tuk”, ao fim do qual se realizava a nomeacdo dos chefes da

categoria. B comenta:

“Essa seria a sequéncia ideal. Nada impede, porém, quando nio ha
possibilidade de desenvolver o ciclo completo, de encenar uma fase apenas
ou um pequeno trecho de uma seqiiéncia. As vezes, de tarde, na aldeia, os
mendronu dangam e cantam uma parte tirada do Bep, embora niao tenham as
condig¢bes de realizar todo o complicado ritual. Deste modo as coisas nao
ficam totalmente bem (i), ficam inacabadas (&a7go) mas nao totalmente sem
expressao. O ultimo meénoronn Bep foi realizado em 1958 e em 1974,
finalmente, os XIKRIN conseguiram realizar um mékutop ngroa para a
iniciacao do filho do chefe Bemoti. O mékukatuk continua a ser realizado
porque ¢é curto e importante no nivel politico e simbodlico. As outras fases do
ritual de inicia¢ao foram abandonadas ha muito tempo” (idem: 127-128).

No caso aqui analisado, temos um rapaz que se torna sozinho zorony em um ritual
mereremex. Seu pai comenta: “Mereti mwereremex kam norony”, “Mereti se tornou norony no
mereremex’”’. Novamente ¢ Vidal quem comenta a énfase que os Xikrin tém dado a esse

ritual:

“Durante esse ritual que pode ser completado num periodo de tempo
bastante curto — quinze dias — com a participagao de toda a comunidade, os
XIKRIN conseguem realizar, com grande economia de recursos, tudo o que
esta essencialmente ligado a esfera ritual. O mé-rérémé, pelo fato de nao estar
relacionado a nenhum rito de passagem especifico, pode, por isso mesmo,
receber, como em apéndice, elementos desses rituais e que os XIKRIN nio
conseguem mais, por enquanto, realizar. Outra vantagem do mé-rérémé é que
as dangas realizam-se a noite. De fato, as dangas, em geral, ndo podem ser
interrompidas; ou se desenrolam durante o dia, desde o amanhecer até o por-
do-sol ou do poér-do-sol até o amanhecer. No primeiro caso, o grupo deve
ser numeroso para poder estabelecer um rodizio, sendo que o calor do sol
cansa os dangarinos. De noite, pelo contrario, “da para aguentar”, como
dizem os indios. Finalmente, o mé-rérémé nio interfere em nenhuma atividade
de exploracao econémica ligada ao comércio regional” (idem: 182).

Lea (1986: 130-131), define, para os Mekrangoti, meéni-biok e wmeémn-biok
(respectivamente “as mulheres pintadas” e “os homens pintados”, termos que os Xikrin
usam como sinénimo para zererenzex) como cerimonias de nomina¢ao em que nomes de

qualquer classificador podem ser confirmados. Fisher (1991: 231) aponta para a
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inexisténcia de uma cerimonia complexa de iniciagao entre os Xikrin do Bacaja, que

suspeita nao seja apenas atual.

A iniciagdo de Mereti aconteceu em um ritual que nao se liga a nenhum rito de
passagem especifico, ganhando como apéndice, para utilizar o termo de Vidal, uma
cacada de anta e pescarias, que se revelaram de fato, como se vera, um acontecimento
ritual, envolvendo trocas reciprocas entre categorias de idade e, uma vez apenas, em um
fim de tarde, a escarificagao de dez rapazes (e duas mulheres, que o faziam por seus
tabdjuo). Da anta cacada pelo pai do menino antes da realizag¢do do ritual fez-se um zzop
kupy, um berarubu com a gordura, que foi oferecido as mulheres reunidas na casa da
mulher do chefe, e outro, com o bucho, que foi oferecido aos homens, apenas os mais
velhos (mebengét e alguns mekramti) no nga. Bep-Kram, um homem que tem hoje cerca de
50 anos, a0 me contar a seqiiéncia ritual da iniciagio®, explica que o kukmt krax,
mencionado acima na fala de Kuprore e que ele mesmo nio viu, ¢ realizado na aldeia, no
patio, quando se amarra a anta e ela é puxada de cada lado por homens de categorias de
idade alternadas; depois disso, seu bucho era retirado, assado em casa e oferecido aos
velhos. As pescarias foram em maior nimero: uma reuniu todos os homens para bater
timb6 em um igarapé proximo a aldeia, e outras duas foram realizadas apenas pelos
jovens (menorony e mekrapujnre, aqueles que tinham apenas um filho), de fato com anzol e
linha. Estas dltimas, porém, estabeleceram uma relagao de troca: os mebengét e mekramti
esperavam pelos peixes no #ga, com lenha, e preparavam-no em uma fogueira 1a mesmo,
dando aos jovens, em troca, em um caso arroz, ¢ no outro um berarubu, bolo de
mandioca assado no forno, preparado na casa do menino homenageado no ritual, e que
foi dividido entre os jovens por um deles, escolhido pelos velhos e orientado por eles
para a partilha, além de batatas e um bolo assado de milho (ba’y £#py))®. Para todas elas,
os velhos fizeram a fala ritual que a precede, #7gd a@ bendjire, ¢ os homens dangaram, na

noite anterior, o 7gd a mengrere. Para a cacada de anta, o mesmo ocorreu: os velhos fizeram

% Ele distingue as seguintes fases: Bep, mekutop, tep ka'on (pescaria com timbo), kukrut krax, ngrua (tora
comprida de buriti, cortada por mekrakarore, aqueles que tém filhos pequenos — de fato, recém-nascidos,
bebés novos —, e carregada pelos homens até o patio da aldeia, onde a deixam e dancam), e, por fim, os
rituais Paf (tamandua), Kokd (ritual de nominacio), ou do milho novo (ba’). Meiti, que se aproxima dos 60
anos e ¢ de origem Kararad, tendo se tornado, no entanto, um grande conhecedor dos rituais Xikrin,
acrescenta a derrubada do ninho de marimbondo, awin kumta, a qual é também precedida de uma fala ritual
bendjire.

% Trocas semelhantes foram realizadas nos rituais feminino e masculino obsetvados por Vidal (1977: 183,
189).
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0 ba a bendjire, fala ritual para uma cacada, e os homens se reuniram em uma danga para ir

a floresta.

Na noite anterior da realizacio do ritual, os Apier’’ se reuniram no nga,
acompanhados de suas maes. Os velhos cantaram a musica Apiei, e eles ofereceram a
todos alimentos. No dia seguinte, os homens foram se banhar cedo, reuniram-se logo a
entrada da aldeia, prenderam uma folha (de cacau selvagem) no alto da cabega, entraram
em fila na aldeia, formaram um circulo a frente da casa do homenageado, ficaram de
coécoras enquanto um velho (Kuprore) falava, levantaram com gritos e se dispersaram. A
manha foi usada para os preparativos — os homens terminavam alguns ornamentos, as
mulheres (a mie do homenageado e suas irmis), a comida a ser servida. A tarde, todos os
que participariam do ritual se ornamentaram no #ga, enquanto o lider Bep-tok, o Onga,
tez o kapra ben, e Ngrei-Koti, £watni (MM) do menino homenageado, cantou (oksere aren,
me explicaram, o que me parece corresponder as musicas que serdo cantadas no patio

. A 068 . s
durante a tarde), e Uiaré, uma outra Awatu;”, saiu de sua casa, atravessou O patio

,
cantando e dangou em circulos em frente a casa de Mereti. Os homens e os rapazes
dancaram a tarde no patio (we okiere), as kwatui acompanhando (kabep) seus tabdjno, e
aqueles que tém uma prerrogativa ritual dangaram-na. O e okiere, porém, s teve inicio
depois que Bep-tok, o Onga, se levantou e proferiu a fala ritual que exorta os homens a
“dancarem com forga e vontade” (¢ a fala formal que da infcio ao ritual, o wereremex kam
bendjire, sem a qual ari kaprire, “ficamos tristes, desanimados”, dizem os Xikrin). Ao por-
do-sol, os homens foram reunidos em fila, os rapazes distribuidos em seu inicio por Bep-
Djoti, um dos lideres e renomado conhecedor dos rituais, e Kuprore distribuiu os 7gd-
kon, o maraca utilizado para dar ritmo as musicas e dangas, que haviam sido
confeccionados pelos pais dos rapazes e se encontravam reunidos no pilar do #ga. Ele me
explica que o #gd-kon deve ser passado para um zabdjno, mas, no ritual que presenciei, foi
ele préprio quem o entregou para todos os rapazes. Assim, ele entoava uma fala ritual no

centro da fila formada pelos homens (essa fila tinha o formato de um arco, tendo em

uma das extremidades os homens mais velhos, alternados com os rapazes que receberiam

67 Os Apieti sio apresentados, em Giannini (1991), como uma sociedade dos homens, a sociedade dos
tatus; lembre-se que Vidal (1977: 125-127) citava a participagdo da sociedade masculina £angore no ciclo de
iniciacdo, o que poderia indicar uma funcio semelhante dos Apieti no mereremex realizado no Bacaja. A
filiagao a essa sociedade masculina ¢é efetivada pela transmissdo através da categoria 7géf, e esse foi o unico
momento em que a vi atuando.

% Ela ¢ mie classificatéria do pai de Mereti, uma Awatui de linha paterna, e portanto do outro lado da
aldeia.



Clarice Cobn 100

o ngd-kon, e, na outra, 0s meninos, e ele se postava a sua frente, em uma posi¢ao central),
utilizando como introdugio o vocativo referente a relagio que tem com o rapaz®,
entregava para o primeiro, voltava, entoava a mesma fala, entregava para o segundo e
assim por diante. No arranjo que ele me citou como ideal, varios homens entregariam seu

ngd-kon para seu respectivo fabdjuo. Sua fala dizia:

“Abakranm-ny, ikram-re by, ba ikit idjud dja ga ari amia ikinh o aba’

. . 7() . . . .
“Meu fabdjno, pegue minha cabeca”, e comigo, e em continuidade a mim,
voce vai nos fazer a todos feliz [com vontade de cantar e dancar|”

O modo de transmissio do #gd-kon nao ficou claro; o arranjo “ideal” mencionado
acima e as falas de alguns Xikrin indicam que ele deve passar de #géf para fabdjuo, o que,
além do mais, coincidiria com a relacdo de transmissao de nomes e bens rituais. No
entanto, os dois chefes da aldeia diziam estar entregando seu proprio ngd-kon a seus
filhos, que seriam, eles mesmos, chefes. Por outro lado, a regra manda que um rapaz
mantenha o #gd-kon como sua propriedade até que se case, quando o entregaria para um
irmao mais novo e solteiro. A posse do #gd-kon nao significa um privilégio excludente de
utiliza-lo em cantos e dangas, mas algo como sua guarda: o rapaz deve leva-lo para casa
assim que acaba o ritual, ou os cantos para que foi utilizado, e manté-lo pendurado e sem
cair no chao. Vidal (1977: 135) comenta que a posse do #gi-kon nao ¢é hereditaria, mas

uma funcao investida por um portador mais velho, geralmente o chefe da aldeia.

Mas ter a posse, ou a guarda, de um #gd-kon torna um rapaz um 7gé-kon-bari, € sao
apenas esses, de acordo com alguns informantes, que podem realizar a fala formal
bendjire. Sao esses dois fatores o que caracteriza, entre os Xikrin, um lider, benadjwyr: a fala
formal e a posse de um maraca. Esses rapazes que acabam de o receber sao os ngd-kon-
bari-ny, os novos “donos” do ngi-kon, enquanto os mais velhos, que ja foram os

“guardides” de um, sdo os ngd-kon-bari-tum, seus velhos “donos”. Sdo eles também os

9 Hsses vocativos coincidem com aqueles que sio utilizados na fala bendjire: abakramtum para ngét; abadjunn
para pai; abakrab para krabdjuo (amigo formal); abanbiokrebam para irmio (pai de Nhiok); ababekwoibam para
irmao (pai de Bekwoi); abakokobam para irmao (pai de Koko); ababepbam para irmiao (pai de Bep); abakramny
para tabdjuo; ababepem para filho; abadjwyja para cunhado (marido da irma); abakrimkad para parentes da
esposa (pron bikwa).

70 A identificagdo do maraca com uma cabega, assim como com o centro da aldeia, ja havia sido notada por
Vidal (1977: 135). Assim como as pessoas, 0 maraca tem o &rim amin quando de um ritual: é decorado com
penugens coladas na parte frontal da cabaga. Turner (1966: apéndice) ja havia notado, também, a utilizacdo
dos termos &ram-tum (cabeca velha) e &ram-ny (cabega nova) entre ngét e tabdjuo; Lea (1986: 264) os analisa
como termos de parentesco que compreendem uma metafora, e Fisher (1991: 352) os interpreta como a
expressio da relagdo de instrucdo formal entre essas duas categorias, que transmitiria conhecimentos
guardados nas respectivas cabegas. Note-se que s3o esses termos que o vocativo para abdjuo evoca.
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chefes da categoria de idade citados por Vidal (: 131-136) nomeados ao final do ciclo
ritual da iniciagdo. Em sua descri¢do, sao dois os chefes nomeados para essa categoria de
idade, assim como sao dois os lideres mais velhos da aldeia. No entanto, no Bacaja, a
distribuicao de ngd-kon entre os jovens é extensa, e as listas fornecidas pelos mais velhos
nem sempre coincidem. Naquele momento, alids, eram citados oito chefes (benadwyr),
que se reduziram em pouco tempo de novo a dois, Bep-tok (Onga) e Bep-Djoti; eles
eram, porém, alternativamente designados por amin kot kute me oba, termo que os Xikrin
explicam como referindo-se aquele para o qual os outros trabalham; de fato, nessa
ocasido, em meio a exploracido de madeira, esses diversos “chefes” tinham bens a serem
distribuidos e planejavam abrir rogas coletivas, dando continuidade, assim, a sua posi¢ao,
0 que nao aconteceu em nenhum dos casos (cf. Vidal 1977: 144 para uma analise dessa
posicdo nos Xikrin do Cateté). Ao contrario, chefes novos foram escolhidos e
substituiram os anteriores, pouco depois do fim do ritual, voltando a ser dois, o filho de
Bep-Djoti (Bekanh¢) e o #abdjuo de Onga (Bep-keiti, o Maradona, o qual, como ficou
acordado, estava apenas ocupando a vaga enquanto o filho de Onga, Kudjoire, chegava a
idade de assumi-la), o que “reorganizou” a chefia na aldeia, desse modo distribuida entre

dois chefes e dois chefes jovens ligados a eles.

A chefia entre os Xikrin, em seu contexto atual, demanda um estudo mais
detalhado. Quando Vidal fez sua pesquisa na aldeia do Cateté, ficou-lhe clara a heranca
patrilinear desse cargo; essa mesma autora, porém, indica uma mudanga significativa
ocorrida na época a partir das relagdes com o funcionario do Posto da Funai, criando-se
um cargo novo que as intermediasse (Vidal 1977: 198). A proliferacao de chefes naquele
momento da pesquisa no Bacaja pode se ligar mais as sociedades dos homens existentes
nos Gorotire (cf. Turner 1966); essa proliferagdo, que em pouco tempo se reorganiza na
figura de dois chefes novos legitimamente nomeados, se manifestaria também na entrega
do ngd-kon. Assim, esse desvio para a chefia pode nos ajudar a entender por que seriam
tantos os ngd-kon-bari-ny, o que parece mais possibilitar o exercicio de um poder do que
concentra-lo em uma pessoa. Por outro lado, para entender porque os Xikrin dizem que
o ngd-kon deve ser transmitido de ngét a tabdjno, enquanto a pratica mostra tantas outras
alternativas, podemos lembrar que Turner, ao discutir a heranca da chefia e negar o
carater matrilinear apontado por Dreyfus, sugere que, se os informantes afirmam que ela
deve se dar de ngér para tabdjuo, “isso é um reflexo do padrao cultural geral de afirmar a
similaridade e identidade [dessas duas categorias], mais que uma regra de sucessio

prescritiva” (1966: 86-7), comentario que pode ser estendido para a entrega do ngi-kon
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entre os Xikrin do Bacaja". Essas indica¢Oes sobre a chefia e sua sucessao estao longe de
ser conclusivas, mas para nossos propositos importa enfatizar que a entrega de 7gd-kon

naquele momento era parte de um mereremex que se voltava a iniciagao.

Terminada a entrega, os homens se retiraram para a pista de pouso do avido, fora
do circulo da aldeia, para retornar em fila e comegar a dancar ao redor do 7ga, com a
sequéncia de musicas do mereremex masculino, o que fariam, sem parar, até o amanhecer.
Quando o sol nasceu, os homens foram se banhar, retornaram, reuniram-se de novo em
fila para entrar na aldeia, fazer a volta no patio e dar o ponto final na festa (oznore).
Depois, foram as suas casas, onde tiveram o urucum que finaliza o ritual aplicado por
seus amigos formais. No dia seguinte, os homens se reuniram no 7gi e, como fazem os
Gorotire™, pintaram-se uns aos outros com o motivo 7 krare, (filhote de jacaré), pintura

ritual de fim de iniciagdo masculina (Vidal 1992: 167).

Note-se, porém, que outras fases do ciclo de inicia¢ao foram realizadas no ano
seguinte, quando eu nao me encontrava na aldeia. Uma delas foi a pescaria com timbo,
cuja gravacdo em fita-cassete me foi tocada por Bep-Djoti, um dos lideres e chefe
cerimonial, que se dizia infeliz com aquela que eu havia assistido, ja que, nela, as pessoas
nao estavam ornamentadas (com o kruwapu, testeira rija feita com bambus recobertos de
algoddo em cuja extremidade sdo presas penas, também utilizada no ritual Bep) e nio
cantavam. Na fita, me dizia, tudo era mais bonito, porque todos cantavam e haviam se
ornamentado. Outra foi a derrubada de um ninho de marimbondo, e uma terceira foi o

mekutgp, no qual, a diferenga de Mereti, alguns rapazes se tornaram (&azz) norony.

O mereremex feminino ocorreu em mar¢o de 1996, e para ele, como ja foi
mencionado, as mulheres se reuniram em fins-de-tarde consecutivos para ensaiar a

seqiiéncia de musicas. Elas diziam que iriam se reunir também as noites, o que nao

I Embora o comentario de Turner seja esclarecedor nesse ponto, sua aceitacdo nio deve ser entendida
como uma aceitagdo da interpretacdo tedrica que esse autor faz do fundamento da identificacio entre 7gét e
tabdjno — que, de acordo com sua analise do ciclo do desenvolvimento doméstico, passaria de uma relagdo
inicial de hostilidade, porque o nascimento do Zabdjuo marcaria a ruptura nas relacoes de seu avo materno
com sua mae, que funda nova familia nuclear, para, com o afastamento do menino da casa natal, que funda
uma similaridade de situacdo frente a ela, de identificacdo (cf. Turner 1966: 126-129, 141, e 1979b: 195).
Vidal (1977: 106) ja apontava para a inexisténcia dessa hostilidade entre os Xikrin; no entanto, a formulaco
de Turner sobre como o ideal de identificacdo de ngét e tabdjuo pode se manifestar em diversas ocasides sem
necessariamente definir uma pratica Gnica parece ser bastante esclarecedora em diversos pontos explorados
nesta dissertacdo, inclusive para a transmissio de conhecimentos, e pode ser acatada sem que isso
signifique tomar partido por sua teoria mais geral.
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fizeram. A reunido das mulheres é feita no patio, a meio caminho do g7 e da casa do
chefe”. Nessas reunides, como nas dos homens, as mais velhas cantam uma das musicas,
e as jovens, em um segundo momento, as acompanham, assim sucessivamente, até que a
sequéncia fosse completamente sabida por todas. Note-se, também, que a seqiiéncia de

musicas difere, para o mereremex masculino e feminino, enquanto a ritual ¢ a mesma.

Quando os homens chegaram com a caga, as mulheres passaram a cantar, de
manha, no g4, indo todas se banhar logo depois. Durante o dia, alguns grupos de
mulheres foram a floresta coletar o leite com que as penas sao coladas ao corpo,
preparando-se para o ritual. No meio da tarde, as mulheres se pintaram, divididas entre as
mebengét e as mekrare. No fim da tarde, as mwebengét foram dancar fora do circulo da aldeia,
no campo de futebol, com a menina homenageada, apenas com a pintura corporal, a
folha de cacau selvagem na cabega e alguns adornos de migangas. As mulheres dirigiram-
se entdo ao #gd, dispersando-se logo depois para se banhar (o #ngs foi ocupado por
homens, ja que um rapaz dava, com sua amiga formal, a volta na aldeia pelo nascimento
do primeiro filho, ao fim da qual, antes de ser levado a casa da esposa, entra no #gd e faz
o gesto, incompleto, de se sentar, simbolizando assim sua reintegracio na vida publica).
A noite, as mulheres se reuniram novamente em roda entre a casa do chefe ¢ o centro da
aldeia e cantaram. Quando acabaram, foram descansar para a realizacao do ritual no dia

seguinte, enquanto os homens permaneceram no 7gd.

Na manha seguinte, as mulheres realizariam o paiad, que da inicio ao ritual,
entrando na aldeia e cantando em frente da casa da homenageada, como havia sido feito
no ritual masculino; nao o fizeram, porém, porque o dia amanheceu chovendo. Assim,
foram em fila em dire¢do ao #ga, que é coberto, e 1a cantaram. A tarde, reuniram-se no
nga, onde tiveram o rosto pintado com carvio, fazendo riscos que dividem o rosto para a
aplica¢ao do ovo de azulio; Bep-tok (Onga) fez o kapra a bendjire, a pintura do rosto foi
completada com o ovo de azuldo, e a penugem de periquito aplicada no corpo por um
amigo formal. Os #gé, entido, de borduna ou espingarda na mao, cantaram e dangaram
em circulo no patio, entre o #ga e a casa da homenageada, enquanto as mulheres

cantavam. Quando estavam pintadas, seus maridos lhes levaram as comidas no #ga — um

72 No capitulo 5 sera tratada a pintura corporal, e veremos que, ao contrario dos Xikrin, nos quais a pintura
corporal é uma tarefa feminina, nos Gorotire os homens se redanem para se pintar no #ga. O motivo
utilizado, porém, o é de fato, pelos Xikrin, no encerramento de uma iniciacio.

73 Turner (1966: 35) chama esse espaco de “patio cerimonial das mulheres”, onde se reinem para cantar as
musicas do %D bi-0k, e o define como um 4rea circular préxima ao centro.
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bolo de mandioca com carne de anta e jabotis assados. As mulheres entao se enfeitaram
— puseram seus ornamentos, e kungiere — em suas casas € voltaram para dangar, em
grupos, ao redor do nga (me okiere), o kruwa em primeiro lugar, depois varios
agrupamentos seguidos (nos quais, me explicaram, nao se trata de prerrogativa ritual,
como sao as duas dangas nomeadas que abrem e fecham essa fase, mas dancar com o
tabdjno), e por fim o poti. As mulheres formaram entao uma fila unica, tendo nas
extremidades as velhas e as meninas puberes, e comecaram o etoro rax, dancando e
cantando até o amanhecer. Quando amanheceu o dia elas foram se banhar, e voltaram
para fazer o oinore, a volta pelo patio que finaliza o ritual. Retornando as casas, receberam
a visita dos amigos formais, que passaram urucum em seus rostos, cabelos e na penugem

de periquito colada no corpo.

Percebe-se, assim, que o ritual feminino reuniu muito menos elementos como

13 A : b i 1 N . ~ . . .
apendice”, limitando-se a realizagdo da caga coletiva para os alimentos que seriam
consumidos na festa e sua realizagdo propriamente dita, que dura, de fato, dois dias e
uma noite. Ela foi precedida de reunides em que se cantavam as musicas do ritual, mas
que se dispersavam logo apds o ensaio terminado. Nessas reunides, a interagdo entre
mulheres de diferentes geraces era mais tranquila, o que pode ser explicado pelo fato de
que a descontinuidade entre jovens e adultos ¢ muito mais enfatizada para os homens

que para as mulheres.

Quando do wmereremex masculino, porém, as reunides — realizadas primeiro no
cercado exterior ao circulo de casas, quando tinham lugar apenas no entardecer, e depois
no nga, em um primeiro momento no inicio da noite, depois também de madrugada —
envolveram mais que a repeticdo das musicas do ritual, incluindo discursos dos velhos e
musicas voltadas as fases da iniciacdo. Durante essas reunides, para as quais os homens se
ornamentam com bandoleiras e bragadeiras de micangas e enfeites de palha, os
participantes distribuem-se de modo a formar circulos concéntricos, tendo os jovens no
centro e os velhos nas bordas. Todos os homens participam, mas no geral os cantos se
iniciam com os velhos, para depois serem acompanhados pelos jovens que os aprendem,
os homens maduros sé se manifestando quando os jovens niao mais conseguem
acompanhar, de modo a nao deixar o canto se apagar. A pouca intervenciao dessa
categoria “intermediaria” de idade, porém, sé enfatiza o fato de essas reunides serem
destinadas especialmente ao aprendizado dos cantos pelos jovens. Durante todo esse

tempo os jovens se mantém de cabega baixa, com vergonha ou por respeito (ambos
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pia’am). Quando, porém, se decide que eles ja sabem cantar bem, os homens todos

cantam com o acompanhamento do maraca e de pé.

Essas reunides aconteceram com freqiéncia crescente, culminando com o
mereremex. Ressalte-se que ndo havia naquele momento meninos morando no #gd que
pudessem receber os velhos que vinham durante a noite cantar com eles, e toda

madrugada os homens tinham que ser chamados para se reunir.

Essa mobilizagdo oferece ainda um momento privilegiado para os velhos se
dirigirem aos jovens. Por varias vezes eles discursaram no #gd. Suas falas eram dedicadas
a ensina-los a histéria do grupo, o modo como devem fazer as coisas, por exemplo com
descricoes de cagadas, mas também a uma apreciagao sobre os jovens (a juventude) e

suas atitudes.

O lider Bep-Djoti se dedicou por varias noites a ensinar cantos aos jovens,

enfatizando sempre que nao bastava que eles aprendessem a cantar corretamente, mas
. . . . “ .

que deviam cantar e dangar forte e (imagem dele) ndo como se estivessem “com a pilha

fraca”. Em suas falas, que intermediavam os cantos, chamava os jovens para que

. . A T4 .

cantassem com ele e dangassem com o entusiasmo que os mais velhos tém™". Bep-Djoti

se orgulha de saber todos os cantos e fazer todas as coisas, ¢ renomado por isso, e

sempre tem uma participagao importante, ao lado do outro lider Bep-tok, o Onga, na

preparagao e execugao de rituais.

Meiti Kararadé também discursou varias vezes, especialmente nas madrugadas em
que os jovens eram chamados a cantar na casa dos homens, enfatizando que eles nao
podem agir negligentemente nessas ocasioes e devem deixar de ser pregui¢osos. Dedicou
suas falas também a narrativas de cacadas passadas, nas quais, como enfatizam os
proprios Xikrin, descrevendo suas acdes, ensina os jovens a cagar. Era muito comum que
ele discursasse de madrugada, mesmo quando os homens nao se reuniam no g4, o que
ele fazia em frente a sua casa, como o fazem os velhos, dirigindo-se, assim, a aldeia como

um todo.

Kuprore fez dois discursos. O primeiro, sobre as vezes em que matou ongas,

desse modo ensinando os jovens a mirar corretamente uma onga (no coragio, apontava)

7 Note-se que nio pude assistir ou gravar as suas falas, realizadas em uma reunido masculina, e o que sei
delas me foi relatado no dia seguinte. Em outros casos, porém, como o da fala de Kuprore citada a seguir,
fui chamada a participar e gravar. Infelizmente, ndo havia tido tempo ainda de aprender a lingua
satisfatoriamente, e, portanto, as transcri¢cGes das fitas saio menos completas do que gostaria.
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e a ndo ter medo dela (“ela ndo tem arma para me acertar”); e cobrando dos jovens que
a0 matar uma ong¢a entrem na aldeia cantando para anuncia-lo, como se fazia
antigamente e ele reclama nao ter mais visto. O segundo discurso conclama os jovens a
serem duros e fortes, e lhes propde que vao “tirar marimbondo” para se fortalecerem.
Em suas falas, Kuprore reclama muito de os jovens passarem tanto tempo jogando bola,
uma questao que estava sendo muito discutida naquele momento. Manoel Gavido, que
fala portugués, resume a fala do velho:
“Tem muita gente se fazendo de velho, mas vocé estd muito novo para ser

velho’. Vai deixar short, andar s6 com mydjié¢ (estojo peniano). Pai dele [de

Kuprore] nao era branco nio, era indio — por isso ele quer acompanhar

T ~ : 75
sempre o indio, nao o ritmo do branco”"”.

As falas de Bep-tok, o Onga, eram longas, mas voltavam-se especialmente a uma
preocupacao que ele guardava: os jovens ja nao tinham mais pia’am, ja ndo respeitavam os
mais velhos, e nio obedeciam as atitudes e os comportamentos corretos frente a suas
irmas, maes e afins. Assim, conclufa, a “fofoca” (como eles mesmos traduzem a
expressao kaben punure) estava se alastrando pela aldeia, levando a desentendimentos e a

um clima de tensiao permanente.

Portanto, o mereremex masculino, também uma inicia¢ao, foi, em comparagao com
o feminino, muito mais extenso, abrangendo varias outras atividades e seus
conhecimentos respectivos (musicas, falas formais), e proporcionou uma ocasiao
privilegiada para que os velhos se dirigissem aos mais jovens, fazendo discursos que
abrangiam seu conhecimento da histéria do grupo, relatos de cagadas e, principalmente,

exortagdes sobre o modo apropriado de se comportar.

1.16.2. No cotidiano

Nao seria exagero dizer que todos os momentos cotidianos sao de aprendizado,
mas isso significa também que ndo ha na vida cotidiana espago e tempo especificos de

ensino e aprendizado.

Na representagao xikrin, o momento privilegiado de aprendizado acontece a

noite, quando as criancas dormem com seus avos, e, antes de adormecer, os ouvem

75 Essa tradugdo deve ser entendida em seu uso de um portugués regional: sio muito comuns na regiio
Norte os comentarios sobre o “ritmo” das coisas; ou seja, ¢ como se ele falasse do “jeito de ser” do branco.
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contar historias. E assim que os adultos gostam de se referir ao modo como aprenderam
: 76
quando criangas
“Deita com a cabega recostada no brago do #gé, que lhe fala. Fica ouvindo
deitado, e assim seu 7gé fala de tudo/com cuidado em casa”.

“Ngét pa kam kramdji no nhym kum uiaren o no, nhym amim maro n, nhym prin-ne
kum uiaren oikwa” (Bep-keiti, 19906).

Na maioria das casas, convivem diversas familias nucleares a partir da regra de
uxorilocalidade, mas ha alguns casais que construiram sua casa separada, vivendo nela
com os filhos”". Naquelas que rednem uma familia extensa, a distribuicio das pessoas a
noite ¢ feita, como visto acima, de modo que os filhos mais velhos de um casal durmam
com os avos, até terem um espago sO para si (que costuma ser uma rede), quando o
espaco que deixam no catre dos avés é ocupado por um Zabdjwo menor. Em uma das
residéncias neolocais de um casal, construida um pouco afastada da casa dos pais da
esposa, havia uma desavenga sobre onde o filho mais velho deveria dormir. O menino
chorava, pedindo para dormir com os pais; seu pai assentia, argumentando que ele assim
o queria, mas provavelmente para ser coerente com sua escolha pela neolocalidade, a qual
tem uma ligacdo clara com sua vontade de autonomia frente ao sogro, um lider de
categoria de idade, e corresponde a seus esforgos para se constituir em um lider; a mae,
porém, insistia que o menino fosse dormir com o avd materno, que, entendia, era como
devia ser, independentemente da forma de residéncia que haviam assumido. Nas outras
residéncias desse tipo, porém, esse conflito, entre a permanéncia a noite das criangas com

0s pais ou 0s avos, ndo parecia tao agudo.

O cuidado dos mais velhos com seus Zabdjuo é freqiiente, e é comum que eles
fiquem olhando as criangas enquanto sua mae vai a ro¢a ou buscar lenha. Nesse caso, a
ligagdo maior com os avés maternos, co-residentes, fica clara. Mas os pais podem, em
alguns casos, levar seus filhos para a casa de seus pais enquanto estdao trabalhando,
embora isso seja mais comum para casais que, por algum motivo, ndo possam contar
com os avos maternos, a preferéncia sendo deles. A vida cotidiana, portanto, estabelece

uma nitida diferenca entre os avoés maternos e paternos, embora eles niao sejam

76 Veja-se Graham (1995) para uma situacio idéntica nos Xavante. Fisher (1996: 3) também o cita para os
Xikrin do Bacaja.

7 Em um total de 25 casas, seis sdo de casais com filhos, das quais duas constituem parte de um segmento
residencial, a filha construindo a casa ao lado da da mae, em duas foi o marido que construiu sua casa atras
da da mae, enquanto as outras duas respondem a circunstincias, como a ocupag¢io de uma casa deixada
vazia por uma familia que se mudou de aldeia, independentemente de sua posigao no circulo de casas
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diferenciados, em termos conceituais, na categoria dos ngét e kwatui. Quando se fala em
deitar no braco dos #gét para ouvir mitos e historias, é, porém, mais comum que estes
sejam os avos maternos. Ressalte-se ainda que, como sera discutido adiante, o

aprendizado com as gwatui, em casa, ¢ também muito importante.

Pode acontecer também de os avés levarem seus Zabdjuo (nesse caso, 0s netos,
especificamente) quando fazem excurses de alguns dias fora da aldeia. Em uma das
vezes em que observei isso, um grupo de criangas, no qual as mais novas tinham por
volta de 2 anos, foi com os avés maternos. Nesses casos, a permanéncia com os avos ¢é
tida como altamente benéfica, e enfatiza-se sempre que as criangas nao se ressentem da
auséncia dos pais, e se sentem tranqiilas estando com os avos, os quais cuidam deles

cotidianamente, e com os quais dormem.

Um velho, porém, reclamava que seus #zbdjno nao dedicavam muito tempo para o
aprendizado. Dentre eles, dizia, os Gnicos que ja se interessavam em aprender algo eram
os mais velhos, que ja tinham bom ouvido, “ouvido forte”: amakre tox kam. Mas por que
ele ensinava pouco para seus Zabdjno?

“Meus tabdjuo s6 andam por ai, as criangas brincam muito, nao sentam junto
de mim. Quando sentarem junto de mim, vou lhes contar tudo”.

“Ttabdjno ari ba bit, meprire bixaere kumex, nhym kuri nhyr ket. Arym kuri nbhy nhym
arym moja kuni kum niaren” (Kanaipo).

Nos fins de tarde, ¢ comum acontecer uma rapida reunido da familia na frente
das casas, quando todos retornaram de seus trabalhos ou voltaram do banho no rio; essa
¢ uma ocasidao que as mulheres gostam de aproveitar para relatar antigas experiéncias,
mitos, histérias, assim como seus maridos, que quando velhos se demoram mais com a
esposa em casa. Esses relatos ndo sao combinados com antecedéncia, mas ganham o
interesse da maioria presente. F interessante notar que a minha presenca, freqilentemente
com o gravador, suscitou muitos relatos dos velhos, longos e detalhados, que reuniam

jovens interessados.

Mas ha uma diferenca clara entre os momentos em que a narrativa ¢é feita para ser
“guardada” em meu gravador (kaben dja kam kudji), quando todos ao redor obedecem a
um siléncio absoluto, os mais velhos se esforcando para fazer com que as criangas

pequenas nao fagam barulho, e quando ¢ feita sem a presenc¢a do gravador, quando todos
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podem se manifestar, mostrando interesse ou fazendo perguntas’. Essas narrativas das
mulheres, em casa, voltam-se geralmente aos mitos, e apenas ocasionalmente a fatos
histéricos, os quais costumam ser abordados pelos homens, quando falam no #g ou, do
patio, para todos. Pude observar isso especialmente em casas onde moram mulheres
“velhas”, mebengéx, tidas como as mais conhecedoras. Em uma dessas casas, o relato da
velha Nhiokrin teve inicio, em duas ocasides diferentes, pelo mito da origem do trovao e
da chuva, de modo a concluir pelos diversos nomes do trovao — que sao os nomes de seu
marido. Assim, todos os seus Zabdjno, e filhas, sabem os diversos nomes de seu marido e
sua origem. Hsse mito é sempre ouvido com atengdo, e a audiéncia lhe pede para narrar
outros: “conta aquele em que uma mulher teve relagdes sexuais com uma anta”, por
exemplo. Nessas narrativas, a fala pode ser interrompida por perguntas e pedidos de

esclarecimentos.

Mas um outro relato de Nhiokrin pode dar uma idéia de como eles fazem parte
de um aprendizado compreensivo e abrangente. Nele, ela me explica o ritual de
nominacio feminina Nhiok”, do qual participou quando crianga, e que, nio tendo sido
feito desde que ela mesmo foi homenageada, parecia-lhe importante que fosse narrado.
Esse relato foi gravado, e posteriormente transcrito com a ajuda de Bep-keiti; note-se,
porém, que a transcricao nem sempre ¢ literal, e que em alguns trechos Bep-keiti se limita
a indicar o que ela esta narrando, ou a resumir o conteudo da fala. Em alguns pontos,

registrei, no caderno, apenas em portugués.

MEBENHIOK
Narrativa de NHIOKRIN, transcrita com Bep-keiti *’
1. Nhiok kam ngrere. Nhiokrin inicia o relato cantando a musica do ritual.
2. Me’d be rob. Ak kaikriti pat ko kubéx kél, tu uné. Mebenhiok dja kikre kabep
amin kram atin dia. Kwatui kuri amin kram atin dja. Kram amin. Me kuni “yr toto o
dja

Nhiokrin narra, aqui, uma parte do ritual: “Alguém ¢é onga. Nio escarifica o
pé do gavido, apenas arranha. Aquelas que sao Nhiok ficam na frente da casa

8 Note-se que essa “lei do siléncio” nido foi estabelecida por mim, mas por eles mesmos, depois de ouvir
alguns relatos gravados que haviam ficado prejudicados pelo barulho em volta. Ao contririo, sempre me
ressenti de nao poder grava-los de modo a registrar as intervengoes dos mais jovens e suas questdes.

7 Desctito em Giannini (1991: 123-139) e Vidal (1992: 170-174).

80 A tradugo ¢ minha, feita a partir das explicages de Bep-keiti.
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com as maos atras da cabeca. Ao lado das &watui, ficam com as maos atras da
cabeca. Tém os cabelos cobertos de penas. Todas ficam na frente da casa”.

A noite — Nhiok fazem fila ¢ homens dancam em volta delas; a on¢a vai em
direcdo a cada uma delas.

O relato passa a descrever o ritual no qual ela participou: “Arym iprinti,
Bekabé amrebé kubé rob”. “Eu ja era printi (ou seja, pubere e ainda solteira).
Antigamente, Bekabé (o nome de alguém) era a onga”.

O relato passa para o mito:
Awrebé me moja kren két. Antigamente, nao havia nada para comer.

Me prin yr ba, kadjy ki, arym amin mex, amin kungiere. As pessoas iam pegar
pequi, faziam o forno de pedra, se ornamentavam.

Amrebé me kramtin. Amrebé we na me kumex. Antigamente, havia muita gente.
Antigamente, as pessoas eram muitas.

Amrebé me miét kute prin ni kren két, ka bi. Menire in bi kren, nhym kam miét ka
kren. Menire ka “yr o bix. Antigamente, os maridos nado comiam a carne do
pequi, apenas a casca. As mulheres comiam apenas a carne, ¢ os maridos, a
casca. As mulheres levavam a casca [para eles].

Me’o kram o maro, nhym me’s menire omunh. Alguém ficou pensando, e entao foi
ver as mulheres.

Meprinti kumrex ten, nhym ajte meni abatonh. As mogas solteiras foram primeiro,
e depois as mulheres adultas.

Ba kam meni ki kam prin ga, nhym me’c my me kit ten me omunh, nhym bix kam
arym me maren. Na floresta, as mulheres assavam o pequi no forno, e um
homem foi atras das mulheres e as viu, voltou e contou para os outros.

Nbhym arym me’a kubé Nhiok-pokti. Nhym arym Nhiok-pokti arym kubé ak ni. Mema
kaben “ba ibé ak ni”. Nhym arym kum “ki, ki, ki”. Nhym arym ngrere kato. Nhosk-
pokti arym ngrere, nhym mema toro akré. Entio alguém se chamava Nhiok-pokti.
Entao Nhiok-pokti era agora gaviao-mulher. Disse as outras: “eu sou gaviao-
mulher”. E fez: “ki, ki, ki”. E entdo surgiu a cang¢do. Nhiok-pokti cantava, e
mostrou as outras a danca.

Me we prin “yr mo, ba kam kuga, ajte ngox kam na me kadjy mo, diuna, abum oabit, a
te amin mex (amin kumen), nhym karere a toro o dja. As pessoas iam pegar pequi,
assavam na floresta, iam para o rio, banhavam, voltavam, se ornamentavam
(e se cobriam com urucum), e dancavam em uma clareira.

Nbhym me’o my arek meni omunh o nhy. Arym me omunb, arym box memy ma aren. Me
arym me yr tabdjuo mut “yr o ten, kam kum ipokre, nhym amra, nhym prin bu, nhym
me kuri kudji. (Arym me be okre). Entio alguém permaneceu observando as
mulheres. Viu as mulheres, e entdo voltou e contou aos homens. Foram para
la carregando os tabdjuo, formaram um circulo, bateram com os pés, pegaram
os pequis, guardaram perto deles (estavam bravos).

Arym me’a my me omunh, me toro oinore nhym arym prin o by me my [kikre kam] “yro
ten. Arym me maren, nhym arym memy menire kamamak o nhy. Memy te mari két,
nhym meni akati kuni kot prin o ten nhym toro o dja. Meni kam kum kato, memy te
mari két. Alguém, um homem, viu [as mulheres|, quando acabou a danga
pegou o pequi e levou aos homens [na aldeia]. Contou para eles, e os homens
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ficaram esperando as mulheres. Os homens nao sabiam de nada, e as
mulheres iam todo dia pegar pequi e dangavam. Foi das mulheres que saiu
[teve origem a danga, o ritual], os homens nao sabiam.

O relato de Nhiokrin foi, infelizmente, muito simplificado pela passagem por
diversos registros — do gravador ao papel, em Kayapd, quando a narrativa foi, em alguns
pontos, resumida por Bep-keiti, que me auxiliava na transcricao, e finalmente para o
portugués. Mas suas linhas mestras foram mantidas, ¢ mostram claramente como uma
descricao de um ritual pode se ampliar e abranger muito mais do que suas diversas etapas
e os participantes. Pelo contrario, o ritual, que foi introduzido por um pedaco de sua
musica, foi caracterizado pelo que lhe ¢é essencial: a postura das meninas homenageadas,
sua permanéncia a frente das casas ladeadas por suas kwatui, a onga e sua danga e o
gavido. O que ¢é enfatizado nessa descrigao oral de um ritual é sua origem, e grande parte
do relato volta-se a0 mito e ao surgimento da figura da onga, das musicas e da danga,
aprendidas pelas mulheres, na floresta, de uma mulher cujo nome é Nhiok® e que se
transforma no primeiro gavido do ritual. Ressalte-se que, sempre que se pergunta sobre
um ritual, a resposta é: “espere até que ele seja realizado, e entdo vocé ve”. Esse relato
tenta dar conta de um ritual que nido é ha muito realizado, e nio se esforca em
transformar em palavras as agdes, mas apenas o que lhe ¢é caracteristico e distintivo,

explicando, alternativamente, sua origem e a origem dos personagens nele envolvidos.

A descricdo de Giannini (1991) desse ritual demonstra sua ligacio com a
nominacao masculina Tdkdk, sendo realizado em continuidade com ela, e a
transformagao da onga em gavido, ou seja, sua transformagao em ave. A onga, no ritual
descrito, ¢ personificada por um grupo de homens, divididos entre a onga-preta e a onga-
pintada, com o acompanhamento de uma amiga formal, e trata-se de uma prerrogativa
ritual. O gavido, por outro lado, aparece na transformagao dos homens-onga. No relato
de Nhiokrin, vimos a instituicdo da primeira mulher-gavido, e a origem feminina do
ritual. Giannini comenta também, a partir de uma informacgdo do chefe cerimonial do
Cateté, Bemoti, que tanto o Takak como o ritual Bep eram originalmente femininos,

tendo as mulheres os ensinado aos homens posteriormente (: 119).

81 Note-se que Nhiok-pokti ¢ também o nome da Mulher Estrela que traz a agricultura, do qual uma versio
pode ser encontrada em Vidal (1977: 233-35).
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Quando acompanhei um grupo, composto por diversas familias, a uma excursiao
para a roga dos posseiros® e permanecemos no mato, pude observar uma outra ocasido
de narrativas de mitos e historias antigas, que se voltavam ao filho do chefe, Kudjoire, e
eram contadas por um velho Kararad, Makti. Os relatos aconteceram em duas noites
diferentes: na primeira, todos ja estavam deitados, Kudjoire inclusive, e Makti se
aproximou para conversar, ficando um tempo contando-lhe uma histéria de como ele
escapara de uma tentativa de mata-lo no Rio Iriri, enquanto Kudjoire fazia exclamacoes

para ele continuar (como se faz no #ga).

Na noite seguinte, Makti esperava o pai de Kudjoire para irem juntos cagar anta,
mas Bekoire (cunhado— ZH — de Kudjoire) chegou logo depois, dizendo que ja havia
matado duas, e eles ficaram. Makti resolveu entdo que iria contar kukradja tym (mitos,
histérias dos antigos), o mito de Kuben Kukix-ti (0 Homem*-Macaco-Gigante). Sentaram
Kudjoire, Bep-tum, Montino e Tedjere, todos rapazes puberes considerados menorony,
apenas o ultimo casado, embora sem filhos. Montino, logo que comecou a historia, a
reconheceu, e perguntou se era kukox. Os rapazes interromperam o relato com
freqiiéncia, as vezes com exclamagdes de espanto, as vezes com perguntas que faziam
Makti continuar a histéria (“ah, entdo ele nao falavar...”), as vezes com perguntas mesmo
(“como era mesmo o nome dele?”), e mais comumente com as interjei¢oes utilizadas por
um publico para animar o narrador a continuar. A histéria foi varias vezes interrompida
pelos adultos que estavam a poucos metros conversando (Irengri, Ko’i e Bekoire). Bep-
tok, menor, brincava ao redor enquanto era contada a histéria. Makti permaneceu
sentado quando acabou de conti-la, e lhe ofereceram um ma kupy (figado assado com
massa de mandioca). O pai de Kudjoire me diz que Makti conta as historias (wzarén o ba)
porque sao diferentes, sendo ele Kararao, e que “Kudjoire mari pram, nhym arym kukid’,

ou seja, “queria aprendeu e por isso pediu” (para contar).
b

No entanto, qualquer que fosse o conteudo da narrativa a frente das casas — a
diferenca dessas narrativas de Makti, que eram repetidas, mas realizadas em um
acampamento no mato, e em resposta a um pedido — esses momentos dos relatos das
mulheres tém um carater circunstanciado, assim como o aprendizado de cultura material,

que se da no momento mesmo da confec¢ao. Quando um jovem passa por um velho que

82 Essa excursdo reuniu diversas familias e foi realizada com dois propoésitos: verificar se os posseiros
haviam de fato se retirado da reserva e colher os produtos de suas rogas, especialmente aboboras e arroz.

83 Referido como “estrangeiro”, ndo-Xikrin (kuben).
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esta confeccionando algo, ele pode, se quiser aprender, parar um pouco para assistir,
demonstrando interesse, e fica em pé, olhando. No entanto, essa ocasido nao permite a
intervengao do “aprendiz”, e a relagao ¢ altamente formalizada: se ele é chamado para
sentar, permanece observando; senao, akene mun ten, ou seja, vai embora. Isso pode ser
observado freqlientemente: jovens parando rapidamente para observar o que um velho
faz, interessados, mas se afastando subitamente, sem que os dois homens troquem uma
palavra.

“Aqueles que sabem ha muito mostram para os outros, que ficam olhando.

Assim, em seguida, aquele que ficou olhando e ja aprendeu passa a fazer para

si proprio. A partir de entdo, nao pede mais para que outros fagam para ele

os nekrex (cocares). Ele mesmo faz, para ele mesmo. Portanto, aquele que ja
sabe faz para si mesmo.”

“Me opéx: tum na mema o yr iakre nhym me amim omunh okrin. Ne kam inkre arym ta
amim opex nipéx o ba. Ne kan me’s ma nekrex nhiara két-ne. Ta amim ipéx o ba. Biri
mokam arym kute mar kam na arym ta amim ipéx o ba” (Bep-keiti, 1996).

Ele me explica, entdo, que omunh o krin significa ver apenas, ou seja, nem fazer
junto nem fazer perguntas®™. A pessoa permanece apenas olhando o que o outro estd
fazendo; depois, tenta fazer por si. Se ndo consegue, recebe ajuda; quem mostrou faz
mais um pouco, e deixa para ser continuado. Pude observa-lo quando Mry-kajbu fazia
um cesto para guardar as coisas da filha recém-nascida (seu quinto filho) no g,
atrapalhando-se, entregou a um homem mais velho (Bep-pumati), falando para mim um
pouco constrangido que nao sabia fazer. Este resolveu o impasse, que era de fazer a volta
na palha que formaria o cesto, e devolveu para que ele continuasse, sem que trocassem

uma palavra.

Os mais velhos lembram uma situagdo diferente em sua juventude. Quando
jovens, dizem eles, ficavam muito mais tempo na companhia de homens mais velhos, no
atuk, uma construcao afastada da aldeia em que os homens se reuniam para conversar e
elaborar artefatos, assistindo-os e ouvindo-os. Tinham, também, algumas tarefas coletivas
estabelecidas pelos homens maduros, como a de coleta de palha de babacu para a

confeccdo de certos objetos™.

8% Omunb é “ver”; o tipo de expressio que acompanha, aqui, o verbo, muito comum (o dja, 0 nby, o krin,
vikwa), diz respeito a estado, mas é controverso. O SIL o entende com seu significado literal
(respectivamente, em movimento, sentado, em casa, deitado em casa).

8 Para se ter uma no¢io de quanto tempo faz, os homens acima de 30 anos ja rememoram seus tempos no
nga; no entanto, sao aqueles que tém por volta de 50 anos que relembram o tempo em que passaram no
atuk.
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Atualmente, os homens ainda tém no 7g4, no centro da aldeia, um espago para
confeccionar artefatos para si e para sua familia, mas podem fazé-lo também em casa,
nao passando o dia no #ga. Ja foi comentado que ¢é nas reunides no 7ga que acontece o
aprendizado coletivo de musicas rituais. No cotidiano, esse é o espago de reuniao dos
homens no entardecer ¢ no comeco da noite, onde sdo discutidos os acontecimentos do
dia e planejadas as atividades coletivas masculinas. A qualquer dia, um homem mais
velho, com longa experiéncia de fala puablica, pode levantar e se referir ao coletivo dos
homens, narrando histérias de cagas e guerras ou fazendo uma avaliagdo da situagio
atual, como foi visto acima, de um modo muito marcado, quando da preparagao de um

ritual.

Se os rapazes nao sao mais afastados da casa materna para dormir em uma casa
apenas masculina, podendo permanecer naquela de dia, os velhos esperam que eles
passem mais tempo que os outros, no entardecer, no zga. Os Xikrin dizem que os
homens casados ficam pouco tempo nele, porque devem voltar para sua familia, mas os
menoronyre, ainda solteiros, mesmo dormindo na casa materna, devem permanecer mais
tempo ouvindo o que os velhos tém para contar, aproveitando que nio tém ainda uma

familia a qual voltar.

Ha mais uma diferenca sempre lembrada pelos homens mais velhos entre sua
experiéncia e a dos jovens e das criangas hoje: a sedentarizacao. Hoje, a aldeia ¢ fixa, ¢ as
excursdes pela mata para a coleta que se fazia todo verdo (a época da seca)™ nio sio mais
tdo freqiientes ou longas. Essas mudancas se devem principalmente ao advento da
dependéncia da medicina ocidental, a unica capaz de curar doengas como a gripe ¢ a
malaria e de evitar o sarampo que matou tanta gente ainda nesse século; a aldeia
permanece no local onde foi instalado o Posto da Funai, com sua enfermaria, e as
caminhadas pelo mato sio abreviadas para que as criangas possam ser medicadas. Os
homens, lamentando a sorte das geragdes mais novas, sempre lembram que andavam
muito pelo mato com os pais e avos, aprendendo, quando criangas e jovens, a reconhecer

. . : 87
arvores € passaros, ¢ a segulr uma caga .

Um homem pode “pedir” (kukiere) a alguém que seja reputado por conhecer algo

especifico que o ensine; esse é o caso de um jovem que andou por um tempo pelos

86O mey — cf. Vidal 1977: 80-86.

87 Veja-se no capitulo 3 uma descri¢do da experiéncia das criangas em uma expedigdo atual.
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arredores da aldeia com um velho que lhe mostrava alguns remédios para picada de
cobra. Os dois homens nio tinham relacdes, de parentesco ou afinidade, proximas, mas o
mais velho era tido como o maior conhecedor desse tipo de remédio, e 0 mais jovem diz
ter ido procuri-lo especialmente. F muito importante para o aprendizado esse pedido,
que pode ser dificultado pelas relaces de evitagdao; nesses casos, usa-se um intermediario.
Em um exemplo hipotético que me deram, o filho de um velho que o informante trata
por sogro (seu WMMB) faz o pedido por ele e os acompanha nos caminhos pela mata,

intermediando também o ensino.

O pedido (kukiere) para que um velho ensine algo (we's bengét ma kukia, pedir para
um velho) é muito importante, e um mecanismo sempre lembrado pelos Xikrin, assim
como a necessidade de continnar contando, de repetir o que se aprendeu. Aqui, uma
formulacio de Bep-keiti ¢ ilustrativa, e mostra, a0 mesmo tempo, a importancia da
continuidade na transmissao de conhecimentos e sua relacao com o ciclo de vida:

“Quando crianca, as pessoas nao sabem ainda as histérias dos antigos. E s6

quando adulto que sabem. Assim, vai continuar a contar (iukre aren) para os
outros”.

“Meprire kam mekute mekaben mari két. Me abatori kam bi na kute mekaben mari.
Ne kam inkre kute me ma uiaren o ba”.

Portanto, do ponto de vista da transmissao de conhecimentos, a pessoa passa de
um momento (a infancia) em que nada sabe para um outro em que aprende as historias
dos antigos — o que, como ja foi discutido, demanda amadurecimento, um bom ouvido e
vontade e disposi¢ao (sentar junto e ouvir) — para se habilitar a, quando maduro, e
especialmente quando velho (ou seja, desde quando mekramti, pai de muitos filhos, e

especialmente quando mebengél), ensinar aos mais jovens.

1.16.3. Na escola

A escola do Bacaja tem uma historia incerta: por ela passaram varios professores,
em diversas épocas, sem jamais formar uma geracao. Os alunos sao, hoje, as criangas a
partir dos 4 anos, os jovens de ambos os sexos até se casarem e alguns homens casados.

Embora haja apenas cinco homens alfabetizados (por missionarios™), praticamente todos

8 Até 1997, eu havia localizado apenas dois rapazes alfabetizados, ambos tendo iniciado o cutso na aldeia
do Cateté, mas um deles, o que lia melhor, tendo sido formado pelo SIL. Em 1998, quando cheguei a
aldeia, em julho, havia mais trés rapazes que tinham ido fazer um curso com os missionarios do SIL em um
sitio que eles mantém no municipio de Sao Felix do Xingu (PA), relativamente proximo da aldeia, e tinham
aprendido a ler, pregando com a Biblia em Kayapé nos finais de semana.
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os adultos dizem ter passado por ela em algum momento da vida; as mulheres dizem nao
ter aprendido a ler e escrever em virtude da necessidade de abandonar as aulas depois do

nascimento do primeiro filho; os homens, porém, tampouco se alfabetizaram.

A escola ja esteve a cargo do CIMi, que por um tempo contratou duas
professoras, e da Funai. O periodo mais longo de permanéncia de uma professora na
aldeia foi de dois anos, em dois periodos: uma delas, Geny Umbuzeiro, era contratada
pela Funai, e hoje trabalha na Administracao Regional de Altamira coordenando a area de
educaciio, e a outra, Angela, pelo CIMi. Com a passagem da educacio indigena para a
Secretaria de Educagio, responsavel pela contratacio e formagao de professores e pelo
material didatico, a coordenadora da Funai ficou responsavel por um “apoio técnico” aos
professores na area, o que consiste basicamente em resolver seus problemas na cidade e
mandar “rancho”, além de fazer um acompanhamento de alunos matriculados e

N . 89
freqiiéncia™.

Em 1995, foi contratado um casal de professores (Manoel Alves Baldoino e
Cecilia Maria Nascimento Batista) cuja formagdo praticamente se limitava a enfermagem.
A “experiéncia anterior” de trabalho com indios exigida pela Secretaria Estadual de
Educagao era, no caso desse casal, uma estadia de um ano entre os Arara, grupo Karib,
onde exerciam o cargo de enfermeiros, e um periodo curto entre os Xikrin da aldeia
Trincheira na mesma area, onde ministravam as aulas em portugués, muito mais

difundido nessa aldeia que no Bacaja.

Os professores chegaram a aldeia do Bacaja em julho de 1995, com o intuito de
fazer apenas um “estagio” que lhes permitisse montar planos de aula; os indios exigiram
porém o inicio imediato das aulas, e eles fizeram um plano de trabalho baseado no ensino
das vogais para alfabetizacio e ditados em portugués para os homens adultos ja
alfabetizados. Com algumas interrupgdes, para férias ou cursos de formacio, os
professores permaneceram dando aulas até marco de 1999, quando foi descoberta sua
ligacio com a extragao ilegal de mogno na reserva e eles foram afastados e substituidos

por duas professoras, cujo trabalho, porém, nao tive oportunidade de acompanhar.

E interessante observar que em um primeiro momento, em que OS NOVOS

professores comegavam a dar aula na escola, sendo até entdo desconhecidos e nio

8 De fato, em uma entrevista que fiz na regional da Secretaria Estadual de Educacio em Altamira, ficou
claro que eles mantém uma relagao de dependéncia em relagdo a Funai, percebida como quem entende de
indio.
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sabendo falar Kayapo, as criancas mais velhas foram cruciais na “disciplinarizagao” dos
mais novos. Eram elas que traduziam o que os professores diziam em portugucs, desde
“siléncio” e “sentados” até “repitam comigo”, “facam em seus cadernos” ou “respondam
que letra é essa”. Mas, para além da traducdo do que os professores falavam em
portugucs, essas criangas mais velhas cuidavam para que os mais novos se comportassem
adequadamente, ou seja, como se deve se comportar em uma escola: fazendo siléncio e
sentando ordenadamente. Varios desses jovens possufam experiéncia escolar anterior e
tinham melhor conhecimento da lingua portuguesa do que as criangas que estavam tendo

aulas, e por isso podiam servir de “intérpretes”.

Sem eles, portanto, teria sido impossivel fazer com que as criangas se
acostumassem com essa nova modalidade de aprendizado que é o escolar, e que
respondessem a esse comportamento tipico a uma sala de aula mas até entdo
desconhecido por eles. Isso ndo quer dizer que as criancas Xikrin sejam incapazes de
fazer siléncio ou prestar atencao a fala de alguém. Vimos que a crianca tem seu
comportamento frente aos mais velhos freqientemente pautado pela vergonha e o
respeito (pia'am), os quais, dada a importancia que os Xikrin diao hoje ao aprendizado
escolar, poderiam ser facilmente voltados a figura do professor. No entanto, é também
um comportamento tipico das audiéncias, seja de adultos seja de criangas, o de entabular
algumas conversas paralelas — de modo que nos da sempre a impressao, a nés “brancos”,
de que nao estao prestando atencdo, mas que é logo dissolvida por interjeicdes que
fazem, de tempos em tempos, para indicar que estio acompanhando a fala, ou mesmo
comentarios, os quais, entre os homens (e as criangas maiores de sexo masculino),
ganham uma entonacio especial. E interessante notar portanto que, se a escola em 4rea
indigena deveria cuidar de respeitar a especificidade de sua audiéncia, e, no limite, os
professores deveriam se acostumar ao modo como a audiéncia indigena os ouve, e niao
impor aos alunos uma nova modalidade de escuta, essa imposi¢ao foi, no Bacaja, mais do
que intermediada, realizada por jovens que haviam passaram anteriormente pela

experiéncia escolar.

A lingua ¢ um dos maiores problemas na relagdo entre professores e alunos, mas

também na relagao dos alunos com os conteudos estudados. Todas as palavras e frases



Clarice Cobn 118

estudadas sio em portugués, e os textos ditados quase nunca fazem sentido para os

.
alunos”.

Mas as criangas gostam de estudar na escola: estdo prontas e de cadernos na mao
desde cedo em frente a escola, e as turmas sao substituidas com grande algazarra, quando
os alunos sao chamados — no caso dos meninos, eles mesmos se encarregam de dar gritos
que sao comuns a0s homens para chamar para uma reunido, enquanto as meninas gritam
os nomes das colegas ausentes. Logo de manha, sio os pequenos, de ambos os sexos,
que vao a aula para fazer desenhos e exercicios de coordena¢ao motora da “pré-escola”,
uma classe criada pelos professores a partir da idade das criangas. Depois dela, vém os
meninos um pouco mais velhos (8-12 anos), seguidos das meninas (de também 8-12
anos), seguidas dos rapazes, seguidos dos homens casados — ou seja, a nao ser na “pré-
escola”, as classes sio divididas de acordo com o sexo, e, a pedido dos Xikrin, a
professora se dedica as criancas e as meninas, o professor aos meninos e rapazes. Esse
arranjo ¢ justificado por eles como tendo sido estabelecido por um professor que deu
aula no Bacaja ha um tempo, mas, até onde sei, as professoras que deram aula nessa

aldeia puderam se dedicar indiferentemente as turmas masculinas e femininas.

As turmas nao respeitam a divisao que os proprios Xikrin fazem das criangas por
categorias de idade, separando-os de acordo com o aprendizado. Assim, aqueles que tém
maiores dificuldades em aprender ou faltam muito vao ficando misturados com os mais
novos. Nunca ouvi uma reclamacdo sobre isso, seja entre eles, seja entre os adultos,
apesar da diferenca desse procedimento com os agrupamentos cotidianos e com o modo

como os Xikrin entendem as etapas da infancia, seja gritante.

Até agosto de 1997, as aulas limitavam-se ao portugués, e consistiam de
exercicios e ditados, realizados, portanto, individualmente. Mas o aprendizado do
alfabeto fazia com que cada letra devesse ser repetida pelos alunos, o que concorda com
o carater coletivo das atividades dos jovens. Assim, ¢ visivelmente mais facil fazé-los
repetir coletivamente as letras do alfabeto do que selecionar alguém para escrever o
exercicio no quadro negro ou responder a uma pergunta. Em 1998, os professores

haviam sido auxiliados na elaboragao de uma cartilha (a qual, porém, nunca vi) por um

% Lembro de um ditado para os jovens, que ji eram alfabetizados antes da chegada desse casal de
professores — “Lala da leite ao bebé, o leite esta no bule” — que causou grande estranheza: o que seria bule,
me perguntavam — seria um termo para seios?
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missionario do SIL que estava comegando a visitar a aldeia, e esperavam poder comegar a

alfabetizar na lingua indigena.

Os alunos xikrin tentam respeitar a0 maximo a especificidade do comportamento
escolar; chegam a escola em grupos brincalhoes, os meninos gritando como se estivessem
indo a caga, mas logo sentam em filas e, com a maior seriedade, fazem siléncio e esperam
o comando dos professores. Este comportamento, como vimos, ¢ relativamente
deslocado de suas experiéncias cotidianas, e a naturalidade com que o encaram s6 pode

ser entendida em paralelo ao deslocamento dos conhecimentos transmitidos.

1.17.A concepcao xikrin do aprendizado: ver e ouvir

Os Xikrin tém dois modos de afirmar o conhecimento: arym ba kuma e arym ba
omunkh’'. Embora ambos possam ser glosados como “eu sei”, o primeiro se traduz
literalmente “eu ja ouvi” e o segundo “eu ja vi”. O termo mari, que significa tanto saber
quanto ouvir e entender, ¢ o modo mais comum de se referir a conhecimentos. Ha

também dois modos de se referir a ensinar: ba kum akre e ba kum iaren’.

Embora haja uma clara ligacao entre ver e mostrar e ouvir e contar, nao se deve
exagerar a coincidéncia de tipos de aprendizado. Se tudo que se refere a cultura material
pode se aprender vendo e ensinar contando, pode-se também falar mari para esses
aprendizados. No entanto, a correspondéncia entre ver e ouvir é forte sob um outro
ponto de vista: os 6rgaos de aprendizado sdao os olhos (70) e o ouvido (mak), e sao estes
que precisam ser desenvolvidos para que se adquira a capacidade de aprender”. A
afirmac¢ao dos Xikrin de que suas criangas sabem tudo porque tudo véem, mas que elas
nada sabem porque sdao ainda criangas, apresentada na Introducao e que orienta a
discussdo sobre a concepgao desse povo da infincia e do aprendizado, s6 pode ser

entendida quando se sabe que eles consideram que uma crianga tem ainda os

9 Onde arym = ja, ba = eu, kuma = saber (isso), de kum + mari e omunb = ver.

92 Onde akre = mostrar ¢ aren = falar, contar. Fisher (1991: 250) traduz o tetmo akré como referindo-se a
instrucdo formal.

93 As informagoes obtidas por mim no Bacaja sobre o desenvolvimento dos elementos constitutivos da
pessoa diferem em um aspecto das obtidas por Giannini no Cateté. Giannini (1991: 142, 146) apresenta o
elemento kadjue, que glosa como “energia vital”, como sendo aquele que se desenvolve com o crescimento
e que possibilita o aprendizado e a socializacdo. Para essa autora, o kadjuo localiza-se no figado (wa).
Nenhum de meus informantes reconheceu esse termo, e foram unanimes em recusar a ligagao do figado
com o aprendizado.
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instrumentos para o aprendizado, os olhos e os ouvidos, ainda nio plenamente

desenvolvidos, ou, em seus termos, fracos, rerekre (fraco, mole).

Os Xikrin se referem a alguém que falhou em entender algo ou que consideram
burros como nio tendo ouvido, amakre kéf*. Bssa é a expressio usada também para as
criangas quando teimam em desobedecer a uma ordem, ou pelos velhos ao se referirem
aos jovens quando acusam-nos de nao querer aprender musicas ou mitos. Por outro lado,
a tolerancia com os erros infantis, que se deve, como vimos, a concep¢ao de que eles
nada sabem ainda, s6 existe porque se considera também que eles nido teriam como
saber: tém ainda os ouvidos fracos. Assim também, a explicagao para o fato de que os
jovens ndo sabem muita coisa refere-se sempre ao fato de que eles tém ainda os ouvidos
e os olhos fracos. Quando os jovens passam a ser considerados portadores de ouvidos
“fortes”, comeg¢am a ouvir os relatos dos velhos; isso nao indica que eles niao os
ouvissem antes, mas sim que niao se esperava que eles pudessem memoriza-los ou

entender plenamente seu sentido.

Desse modo, um mesmo informante pode dizer de dois objetos diferentes que
aprendeu um deles vendo o pai fazé-lo e que o segundo o pai também fazia mas ele nio
aprendeu, embora o irmio tenha aprendido. Pode ainda afirmar que o pai sabia mas ele
ndo quis aprender”. Mais que isso, esse aprendizado pode se descolar da possibilidade

. ., . . ~ 96
real de fazer o objeto, e nesse caso ele dira “sei fazer (ja vi fazendo) mas nao fago™".

A resposta “todo mundo faz”, muito freqiiente para alguns objetos de uso
comum, pode se tornar mais especifica quando referidas as categorias de idade: sé
mebengét (os velhos) sabem fazer, ou mekramti (homens com muitos filhos) fazem. Uma
outra resposta possivel é “todos (me kuni) menos os menoronyre’, ou seja, todos menos os
homens solteiros. Dessa categoria de idade se diz que nada sabe fazer porque o olho nio
¢ ainda forte — assim como se diz que as criangas nada sabem porque tém o olho fraco,

no rerekre, e portanto nada viram ainda —, em contraposicao aos velhos.

% Onde a = seu, mak = ouvido, kre = buraco ¢ k¢t = nao. Essa expressao ja havia sido relatada por Turner
(1995: 153), e uma equivalente entre os Suya, por Seeger (1980 e 1981).

% Extraio esse caso de uma conversa que tive com um dos homens no Bacaji; noto aqui o fato interessante
de ele nomear o pai como fonte de aprendizado. A bibliografia Jé tem enfatizado a distingdo entre parentes
“biolégicos” e “sociais”, demonstrando que, se os pais guardam uma rela¢do de substincia com os filhos,
desenvolvem com um filho casado uma relagdo de piz'am, e ndo podem manter uma relagio de
transmissio, seja de conhecimentos, seja de bens. Esse nio é o unico caso em que homens no Bacaji se
referem aos pais como fonte de seu conhecimento; essa questdo serd elaborada adiante.
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Veja-se, como exemplo, esta afirmagao:

“Bep-to, Kanox, Bep-Koro [boktire, ou seja, meninos logo antes de se
tornarem znorony, rapazes solteiros] tém ainda o ouvido fraco, nao sabem nada
ainda — sabem bem apenas o nome das coisas, mas outros tipos de fala
[mitos, etc.] ndo sabem ainda. Mas os menorony (Kudjoire, Kapot, [rapazes
solteiros]) ja tém o ouvido forte/bom, ja entendem bem, e jd se comega a
contar as coisas para eles, ja ouvem/aprendem”

“Bep-to, Kanox, Bep-Koro amak rerekre ra’a, moja mariket ra’a - moja idji bit na
te mari mex, nhym kam kaben undino mari ket ra'a. Nhym menorony (Kudjoire,
Kapot) arym amak tox, arym mari kadjy mex, arym aren mokrax nhym arym mari o

nhy.” Bep-keiti, Bacaja, 1996.
Assim, os jovens comecam a aprender e a ser ensinados porque neles se
desenvolveu a capacidade de entender; antes disso, nao se evita ensinar, ao contrario, mas

ndo se espera ou cobra o aprendizado.

A idade e o aprendizado sio relacionados na fala cotidiana xikrin de um outro
modo: os jovens remetem as explicagdes aos mais velhos, dizendo de si mesmos que sio
adultos ha pouco tempo, que sao abatoi ny, adulto/novo, em oposicio aos velhos, que ji
cresceram hd mais tempo, e sao abatoi tum, adulto/ velho”. Assim também, quem domina

um conhecimento é dito mari tum, saber/velho (ou ha muito tempo), ou simplesmente

mari diwy, aquele que detém o conhecimento.

O que se aprende ¢ armazenado no coragdo. Nesse sentido, os Xikrin dizem que
o coragao (angoro) é o mari dja, o lugar do saber. O coracdo, assim como os olhos e os
ouvidos, é “fraco”, rerekre, quando a pessoa ¢ ainda crianca. Ele também deve se
desenvolver, se fortalecer, para ser capaz de guardar e acumular os conhecimentos que a
pessoa adquire por meio da visao e da audi¢ao. O coragao nao soé se fortalece ao longo da
vida, como diferencia aqueles que sio fortes dos que sao fracos (mansos, #abi), ja que,
nesses ultimos, o coracao se mantém fraco.

“E no coragao que se sabe as coisas direitinho. Um corag¢ao fraco nao sabe
nada. Os bravos, com coragio forte/duro, sio os que falam duro; os que sao

% HEsse € o caso da maiotia dos jovens, que ndo devem, por exemplo, confeccionar um cocar grande sob o
risco de envelhecer, o que serd retomado adiante.

97 Essas expressoes, assim como a relagdo do olho com o sabet, ja se encontram em Lea (1986: 70). Andrés
Pablo Salanova, lingiiista da Unicamp que tem se dedicado ao estudo da lingua Kayapd, sugere que ny e
> b
tum, que tém sido traduzidos por novo e velho, referem-se mais especificamente a profundidade temporal,
ou seja, respectivamente, “hd menos tempo” e “ha mais tempo” (comunica¢do pessoal). No caso em
questdo, essa tradugdo alternativa seria bastante informativa, e indicaria que a expressio pode significar

“ctesceram hd mais/menos tempo”.
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mansos tém o coracio fraco/mole... Nas criancas, o coracio nio é ainda o
lugar do conhecimento”

“Angoro kam moja prin-ne mari mex. Angoro rerekre moja mari két. Me okre, angoro
tdx;, ta na mekaben tox; me naboro angoro rerekre... Meprire angoro kam umari dja két
ra’a”(Kuprore).

Embora a expressio arym ba omunh, eu ja sei/vi, seja constantemente utilizada
quando alguém se refere a algo que aprendeu e sabe, e os Xikrin afirmem com freqiiéncia
que as criangas nao sabem porque tém os ouvidos e os olhos ainda fracos, pode-se supor
uma ¢énfase maior da audigdo frente a visio no aprendizado, pela maior abrangéncia de
seu uso. De fato, um homem, Bep-kram, me afirmou um dia que o olhar sozinho nio
garante o aprendizado. Dizia ele que nao basta olhar, 7 omunh kaigo, mas deve-se sempre
aprender com o ouvido. Para me explicar, Bep-kraim montou um dialogo ficticio, no qual

conversa com um jovem:

“Onde voce vai?”, perguntou. “Vou ver [alguém| fazendo um cocar”,
respondeu. “Para com isso, nio fique olhando. E com o ouvido que vocé
deve aprender a fazer. Vocé olha, fica pensando (compreende™), e ja sabe
fazer. E com o ouvido que vocé sabe/aprende”.

Moy ga ten, ane. Ba nekrex nipéx munb, ane. Karikwai, omunh két. Aiamak o ipéx
ma. Arym omunb, arym mari o nly, arym ipéx ma. Amak o kuma.

Isso ilumina a maior abrangéncia do termo mari para o aprendizado e o
conhecimento quando comparado ao omunh, como vimos acima. Ajuda a entender,
também, porque alguns homens maduros responderam, quando perguntados se sabiam
fazer alguns artigos de cultura material, que ja os tinham visto sendo feitos mas nao
faziam. Nao tendo impedimento de fazé-los, sendo ja pais de muitos filhos, e nio
havendo impedimento ritual, essa formula¢ao pode ser interpretada como uma nuanga,
um modo de dizer que, embora ja tendo visto alguém fazer, nao sabe de fato: ou porque
ndo prestou atenc¢ao, ou porque ndo “parou para pensar’, compreender exatamente o

que estava sendo feito.

A partir desse didlogo ficticio, compreende-se que, se o aprendizado pode ser
mediado por olhos ou ouvidos, sao estes dltimos os responsaveis pelo entendimento e

pela compreensdao que o possibilitam. Em outras palavras, a visio da confec¢ao de um

% Hssa traducdo da fala de Bep-Krim, de minha responsabilidade, foi escolhida pela coincidéncia das
expressoes referentes a ouvir/escutar, compreender/entender, sabet e pensar, de modo a explicitar que o
olhar sozinho ndo garante o aprendizado e o conhecimento, mas deve ser acompanhado da compreensio,
esta ligada ao ouvido. Evitei a tradugdo literal, “ouvir”, para indicar que, como vimos, o aprendizado da
cultura material ndo vem acompanhado de um relato sobre o que se faz, que pudesse ser escutado: trata-se
mais exatamente da compreensio.
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artefato ¢ um meio, um mecanismo, para seu aprendizado, o qual, porém, s6 pode ser
efetivado se a pessoa de fato compreender a informacao que recebe pelos olhos; essa

compreensao ¢ possibilitada pelo ouvido.

Anthony Seeger ja havia enfatizado a importancia da concepgao de audi¢io e
visao para os Suya, e demonstrou como eles classificam os seres humanos de acordo com
suas faculdades (audicdo, fala e visao) e filiagio a grupos sociais (1981: 23). Entre eles
também, ha um unico termo (k#-mba) para ouvir, compreender e saber, que Seeger (1980:
46) relaciona a moralidade — ja que os Suya dizem (como os Xikrin) de uma pessoa que
age mal que ela nido ouve/sabe/compreende. Portanto, a audicio é o meio para o
aprendizado, e uma pessoa com bom ouvido equivale a uma pessoa bem integrada
socialmente. Seeger relata que os Suya ndo esperam ‘“‘que as criangas

oucam/compreendam/falem ou se comportem bem” (: 51), mas nio deixa claro se eles

pensam, como os Xikrin, que o ouvido deve ser desenvolvido.

Para os Suya, entretanto, e em contraste com o que vimos sobre os Xikrin, a
visao ¢ a marca do antisocial. Para Seeger (: 87), a capacidade de ver bem no cotidiano ¢é
dada por eles como fato, e distinguida da visao atribuida aos animais, inimigos, chefes
muito poderosos e agressivos e feiticeiros. Os feiticeiros ganham essa condi¢ao quando
passam a portar em seus olhos algo que lhes da uma visdo extraordinaria, tornando-os
capazes de ver coisas que 0s outros nao véem; a condi¢ao para isso é nao “ouvir” bem, é

setr amoral.

Giannini (1991: 177, 187), que pesquisou o xamanismo entre os Xikrin,
estabelece, de fato, uma relagao especial do xama com a visao — ele pode ver o que niao
pode ser visto pelos outros Xikrin. Sua visdo extraordinaria se deve as suas
transformagoes, que lhe possibilita ser o mediador entre os diversos dominios césmicos,
e lhe ¢é transmitida por uma entidade sobrenatural, o gavido-real. Nao ha indicacao,

porém, de “algo” que se localize em seu olho e lhe dé um dom especial de visao.

Quando Seeger fala da visao, ele se refere ao feiticeiro (“witch”) e a seus atributos
anti-sociais. Giannini trata mais amplamente do xama, que se caracteriza pela
ambigtiidade — se tem o poder do feitico, tem também o poder da cura — e pela
capacidade de mediacio dos dominios césmicos. Chama a atenc¢ao o fato de que o termo
nativo em ambos os trabalhos é o mesmo, wayanga. Seeger diferencia ainda os curandeiros
dos wayanga, sendo o curandeiro aquele que usa seus poderes para a cura, enquanto o

feiticeiro usa seus poderes para o mal; os Suya temem sempre, diz Seeger, que um
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curandeiro se torne feiticeiro, fazendo o mal. De qualquer modo, parece-me que
podemos considerar que Seeger trata do xama e de seus poderes excepcionais, mas se

atém apenas a seu lado negativo e disruptivo.

1.18.A alimentacgéo e o aprendizado

As criangas devem evitar comer algumas coisas que possam dificultar seu
aprendizado. Assim, nao se deve dar a uma crianga a cabe¢a do peixe para comer:
“Se vocé comer a carne do peixe, seu ouvido sera bom e vocé podera

aprender/saber/entender algo. Se vocé comer a cabeca do peixe, seu ouvido
ficara ruim, e assim vocé nao podera aprender/saber/entender algo.”

“Tep ni dja ga kren aiamak mex — ne moja ma. Tep kram kren aiamak kre ket — ne
arym moja a mar ket”. Mop-ko, 1995.

A cabega do peixe ¢ comida dos velhos, aqueles que ja aprenderam, que ja sabem.
Presenciei uma discussdo familiar, na casa da velha Ngrei-Koti, causada pelo fato de que
um dos netos, crian¢a ainda, estava comendo uma cabega de peixe guardada que nio
devia, para se tornar capaz de aprender. No entanto, pode-se ver criangas comendo
cabecgas de peixe pela aldeia. Os Xikrin dizem que isso se da porque elas nio sabem que
nao o devem fazer, e que alguém mais velho deve sempre avisa-las para que passem a
evita-lo. Um velho acrescenta: Mry kuni kram kren te moja mar ket, comer a cabeca de
qualquer caca dificulta o aprendizado. Ele certamente acredita nisso, e soube ensina-lo: vi
uma vez seu neto (DS) recusando uma cabega de peixe que um funcionario da Funai

queria lhe dar, explicando-me que nao podia comé-la para manter seu ouvido “bom”.

Quando ja ultrapassava os 2 anos, a menina Irekrant6 tinha ainda dificuldades de
falar, enrolando a lingua e tornando sua fala dificil de entender: kaben kokre (falar —
confuso). Isso foi razao de preocupagdes de sua mae e de seus avds, que sempre a
comparavam com a prima (MZD), poucos meses mais nova e bastante tagarela. O avo
materno creditava a culpa a mae da menina, que, ao leva-la para a roga e deixa-la brincar
no chiao enquanto colhia batatas, teria se distraido e deixado a menina comer certas
frutinhas que sao comuns nas capoeiras nos arredores das rogas, mas que “enrolam” a
lingua da crianga. Ele planejava lhe dar um remédio, que consistia em passar uma pena de
passaro (que nao fui, infelizmente, capaz de identificar) em sua lingua e ouvido, para que
ela pudesse aprender a falar bem: se preocupava em desenrolar sua lingua, mas também
em lhe curar o ouvido, para poder entender bem, e assim falar propriamente. De fato, em
um retorno posterior a aldeia, notei que a menina falava com desenvoltura, e o avo se

orgulhou do remédio que havia enfim lhe ministrado.
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Os jovens norony, os rapazes antes de casar, devem respeitar uma longa série de
restricoes alimentares. Cada restricio tem sua explicagdo — para nao ter dor de cabeca,
por exemplo. Mas a razao mais comum ¢ a de manter o olho bom (n0 79x), para ser bom
cagador. Mel, por exemplo, ¢ uma comida de criangas, mulheres e velhos, os menoronyre
nao o comendo para cacar bem (mry ma, para a [em direcdo a] caga), assim como 0s
homens ainda em atividade reprodutiva (os quais referem-se a necessidade de cagar para
alimentar os filhos). Em compensacio, esses jovens comem 7dd ko tyk # (arara azul), para
serem bons cacadores: a caga “fica mansa (#abd)”, e com os olhos fracos (mry no rerefre).
Isso pode ser interessante como uma analogia com o fortalecimento dos olhos do
individuo — neste caso, evita-se que a ¢agaz tenha o olho forte, e o ficar manso ¢ dito ficar
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com o olho fraco, ou seja, ndo perceber o cagador chegar .

Ha um velho no Bacaja que, apesar de sua condi¢ao, nio ¢é levado a sério. Ele
pouco se levanta para falar; quando o faz, os homens comentam que suas falas sdo
enfadonhas. Um jovem me explica que ele ja esqueceu tudo: que, apesar de velho, ndo
sabe nada. A explicagdo que me da ¢ a alimentacdo: woja punn kren o dja, ou seja, ele
comeu algo ruim. Nio sabendo de nada, fica logo bravo (# okre) quando pedem que
explique alguma coisa. No entanto, embora todos concordem que ele ndo é um bom
contador de histérias e mitos ou cantador, esse velho é o grande especialista em remédios

para curar picada de cobra, no que é reconhecido.

1.19.Concepcéao de conhecimento

Os Xikrin chamam ao conjunto dos relatos de sua tradi¢ao oral, sua musica e sua
cultura material de Awkradja. T importante que se ressalte isso, j4 que sdo a esses
conhecimentos, e nao aos conhecimentos ligados ao cotidiano, que os velhos se referem
quando dizem que os jovens nao sabem nada; sdo esses conhecimentos, ainda, que

devem ser aprendidos e passados adiante (zu#kre iaren, continuar a contar).

Lea (1986: 64-65) o define como “um conceito abstrato, mas fundamental na
lingua Kayapé (...) tem conotagoes de singular ou de plural, e pode ser traduzido de
varias maneiras, dependendo do contexto. Uma glosa possivel seria ‘uma parte do todo’,

ou ‘as partes constitutivas da totalidade’, seja esta um corpo organico (composto de

9 Os Suyd, que, como atgumenta Seeger (1981: 87), tém na visio um atributo a-social, ou seja, diferenciam
a visio cotidiana, tida como dada, com a de grandes chefes, inimigos e “witches” (xamas e/ou feiticeiros?), a
atribuem também aos animais: quando dificeis de matar, consideram que tém bons olhos.
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cabega, tronco e os membros) ou um corpus de conhecimento ou tradigdes”. Menciona
ainda a tradugao feita por eles de “cultura”; e que seu uso designa a cultura Kayapé e

remete a identidade desse grupo.

Vidal (1977: 205, nota 1) traduz mé-kukrodjo-tum como “gente/ presente/ velho,
os velhos que possuem o conhecimento que nos deram de presente”, e kwkradia como
“conhecimento; aqui propriedade desse conhecimento” (idem, nota 3), e “um privilégio

herdado de um 7ngét (av6 ou irmao da mae)” (idem: 231, nota 2).

Fisher (1991: 313-315) estabelece uma analogia entre este termo e cultura,
traduzindo-o por “pzeces stuff”’. Em outro texto, afirma que “a qualidade de ser Kayapd, no
entanto, nao se liga ao que ¢ fisicamente compartilhado, mas a posse, ‘dentro da cabega’,
de um conhecimento especifico de tradigdes culturais. O mais auténtico desses
conhecimentos (kukradjd) é centrado em codigos de conduta e em regras de saude, assim

como conhecimento cerimonial, mitologia, etc.” (Fisher 1996: 3-4).

Os Xikrin do Bacaja referem-se a sua identidade cultural como we kukradja, em
oposi¢do aos nao-kayapd em geral e aos brancos em particular, que tém kwben nho

kukradja (nio-kayap6é — possessivo —“cultura”)'”

. A cultura dos brancos engloba seus
conhecimentos especificos mas também suas producdes'’: avido, roupa, migangas...
Nesse contexto, me kukradja se amplia para denotar tudo o que ¢é especifico de uma
identidade étnica Kayapo. Me kukradja tum ganha a conotagao do que os Kayapd tém

desde sempre, do que é dos antigos, e refere-se assim a mitos, musica, e a tudo o que é

idealmente transmitido através das geragoes.

Entre eles, ainda, £#kradja nomeia também os bens transmitidos por uma kwatui
ou um 7gét, sendo substituido, as vezes, por kukrex, nekrex nomeando especificamente
alguns cocares. Em contraste, o grupo Kayap6é Metuktire estudado por Vanessa Lea
chama as prerrogativas herdadas apenas de nekrex, assim como os Gorotire, entre 0s
quais Turner fez sua pesquisa; no entanto, note-se que esse autor mostra, ao analisar a
histéria recente desse grupo, que eles, ao se apropriarem dos bens industriais, os

denomina nekrex, além de os submeter a mesma regra de destrui¢do ou distribui¢ao para

100 Assim como a fala (lingua) Kayapo, me kaben, em oposi¢do ao portugués, kuben kaben. O uso do termo
kuben para brancos ou indios de outras etnias é outra questdo interessante, que mereceria maior exploragio.

101 Note-se que um mito que gostam de contar natra como um ancestral fazia de tudo (avides, migangas,
armas de fogo...) que hoje é dos brancos — é o mito de Wag me kapra, do qual se pode encontrar uma versao
em Vidal (1977: 265).
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os nao-parentes quando da morte de seu proprietario valida aos nekrex, o que, na sua
analise, serve para demonstrar que, se a sociedade Kayapé nao tinha bens herdaveis, os

produtos adquiridos com o contato nao inserem essa questao entre eles (Turner 1993:

62).

Kukradja, portanto, define, para os Xikrin do Bacaja, tanto um conhecimento
coletivo, compartilhado, como o que ¢ segmentado por natureza, ou seja, as prerrogativas
rituais, transmitidas individualmente. Seria, ainda, uma aproximagao do que chamamos de
“tradicao cultural”, ou seja, tudo o que deve ser transmitido pelas geragoes (o que ¢é
enfatizado pela necessidade da continuidade da transmissao), mas também, para além do

: : <« (SN T) - 7
que poderia ser caracterizado como “tragos culturais”, o que lhes é especifico, o que os

diferencia dos outros grupos étnicos, em geral, e dos “brancos”, em particular.

1.20. Pia’am e a efetivacdo do conhecimento

Pia’am, vergonha, respeito, ou distancia social, como ja foi discutido no capitulo
anterior (item 3.4), é forte nos jovens, e neles se volta aos mais velhos. Quando casadas,
as pessoas passam a ter pia'am de seus afins. Pia'az é um modo de se referir aquilo que
nao se faz, e o fato de nio se fazer por vergonha ou respeito torna desnecessaria a
discussao sobre se se sabe ou nao fazer. Esse ¢ um ponto importante, porque, como
pretendemos demonstrar no que se segue, o fato de deter o conhecimento nao basta para

que se efetive esse conhecimento.

Tomemos o exemplo de duas falas, de dois homens de prestigio na mesma faixa
de idade. O chefe Bep-Djoti, cujo pai, Mereti, foi também chefe, me disse que ja sabia
tudo desde noronyre, mas que passou a fazer efetivamente o que ja sabia depois da morte
do pai. Na mesma ocasiao, disse que, quando #oronyre, nao falava em publico na casa dos
homens porque tinha muito pia’am, e que, nessa época, visitou os Gorotire, os quais lhe
pediram que falasse na condi¢ao de chefe novo, o que ele nao fez por pia'am. Por seu
turno, o chefe Onga, quando me explicava as diversas falas niao coloquiais, citou os

102

homens que sabiam uma delas, o bendjire ™. Os outros, disse, ndo sabem porque tém

192 Bendjire sao, grosso modo, falas rituais que tém momentos determinados de emissdo; ha, entre outros, o
bendjire do marimbondo, da pesca com timbd, ou do mereremex. Eles marcam o inicio de um ritual ou de
uma atividade ritualizada, como o timbé. O termo pata chefe, benadiwyr, como ressalta Verswijver (1992:
68) refere-se a essas falas: os donos do ben. Assim, a ele caberia a emissao dos discursos formalizados que
dao inicio aos rituais, marcando-lhe a condi¢do de organizador das atividades coletivas. No Bacaja, porém,
insiste-se muito que o bendjire possa ser feito por qualquer homem adulto que o domine.
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vergonha; disse ainda que ele ja fazia bendjire quando noronyre porque era bravo, nao tinha

~ N - 103
vergonha. Todos os homens que nao tém vergonha, afirma, fazem bendjire .

Essas duas falas, tao diferentes, sao interessantes por terem sido formuladas por
dois chefes; se o primeiro se adequava exatamente as expectativas que se poderia ter dele,
ou seja, nao falou em publico na condi¢ao de chefe jovem por pia’'am, o segundo expressa
sua natureza de lider pelo fato de ter sido sempre “bravo”, e, ao contrario da maioria dos
jovens, nio ter pia’am quando norony. B interessante notar que essa mesma diferenca pode
ser vista quando esses homens nomearam seus “chefes jovens”, os lideres que deveriam
lidar com as categorias de idade mais novas (os zenorony, jovens solteiros, e os casais com
poucos filhos), em substituicdo aos que lhes antecederam, e que eram considerados
envelhecidos para o cargo. A nomeacao ¢ realizada a noite, em uma reuniao dos homens
no #gd, em que os jovens sao apresentados com falas dos lideres e dos chefes novos
anteriores, ¢ devem entdo se levantar e falar ao coletivo dos homens. Bep-keiti, o
Maradona, apresentado por Onca e Domingos, levantou e fez uma longa fala,
argumentando que a escolha de seu nome era bastante apropriada pelo transito que ele
consegue ter com os “brancos”. Bekanhe, apresentado por Bep-Djoti e Raimundo, pelo
contrario, falou por pouco tempo e em voz baixa, anunciando que iria se esforgar para
fazer o melhor, e que esperava que todos apreciassem seu trabalho, porque, caso
contrario, se retiraria da chefia. De fato, Bekanhé agiu como um chefe jovem: ainda é
limitado por pia’am; Maradona, em oposiciao, ganhou mais espago ao longo do tempo
exatamente por conta de seus conhecimentos e contatos com o mundo dos brancos, o
que, como ja indicado brevemente, é um diferencial no poder e na expressio de jovens,

e, correspondentemente, discursou como alguém mais velho.

Assim, o pia'am é uma das razoes para que os homens nao demonstrem o que
realmente sabem. Quanto mais jovem ele for, mais pzz'am tera de falar em publico, de
cantar ou de fazer alguns objetos de cultura material. Se, como ja foi visto em relagdo as
criangas (capitulo 3), com a idade se adquirem relagdes de afinidade que impdem a
explicitagao da distancia social, o pia'am, por outro lado se perde gradativamente a
vergonha, pia‘'am, de fazer e falar coisas em publico. Para as jovens, do mesmo modo,

prevalece a vergonha, que sera também acrescida do, e com o tempo substituida pelo,

103 Vimos acima que essa modalidade de fala formal guarda uma intima relagdo com a posse do maraca,
sendo esses dois elementos constitutivos da lideranca entre os Xikrin.
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distanciamento social especifico. Isso, porém, é mais visivel nos homens, que ao longo da

vida ocupam cada vez mais ativamente o espago masculino, publico, das reunides.

Note-se também que os Xikrin gostam de falar que os homens nao permanecem
muito nas casas porque la tém muito pia'am, mas que, no #ga, podem conversar entre si e
brincar. Essa ¢ uma das razées que possibilitam o aprendizado com os mais velhos nesse
espago que ¢ publico, e que, portanto, nao se limita as relagdes de parentesco e afinidade
e as de amizade formal, que também restringem a comunica¢ao, verbal e visual. Se os
homens podem falar entre si no g4, tratando-se sempre pelo termo adequado, os jovens
tém que se manter respeitosos frente aos mais velhos, ouvindo-os atentamente e de

cabeca baixa.
Disse-me uma vez um velho, Kanaip6:

“Os menoronyre (rapazes solteiros) comegam a ter pia'azz da mae e do pai,
comeca a nao falar mais com eles, falam no centro apenas. No 7ga brincam,
na aldeia [no espago das casas| nao se falam”.

Menoronyre arym na pia’am, bam pia’am, arym aben aren ket, me ipokre bit na aren.
Nga bé bixaere o nhy, nhym kri bé aben aren ket.

Kanaip6 reclamava ainda que os wenoronyre nao dormem mais no nga (arym nga bé
kapry, “o nga fica agora vazio”), e que assim nio ouvem mais os mais velhos —
antigamente, os homens se reuniam no 7g4, ¢ quando os homens casados voltavam para
casa, para sua esposa e filhos, os jovens ficavam ouvindo histérias dos mais velhos;
permanecendo no #ga, viam coisas. Agora,

“os menoronyre dormem na aldeia [nas casas], como os brancos, e nao
aprendem/ouvem as coisas”.
“kribe kam menoronyre ngoro, kuben kot, nhym moja mari ket”.

Esse depoimento (suas duas partes, espontaneas, cuja ligacdo foi Kanaipé6 mesmo
quem fez) sugere a importancia do pia'am para o aprendizado e sua relagio com a
permanéncia dos jovens no zga: se os jovens tém pza’'arn dos parentes em casa ¢ na aldeia,
o nga é o espago em que as pessoas que sao impedidas de conversar no cotidiano podem

se falar, e o espago em que os jovens podem interagir com os velhos.

Ha, porém, uma controvérsia na aldeia sobre se 0 homem passa a ter pia'am do
pai depois de crescido, nio podendo, assim, aprender com ele, o que é enfatizado na
analise de Turner (1979). Vidal (1977) o relata para os Xikrin do Cateté quando apresenta

o distanciamento do homem de sua casa natal:
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“O homem xikrin diz sentir pydam (respeito, distancia social) para com seu
pai e irmdo. Quando perguntei a um informante porque ele nao tinha
aprendido a trangar cestos, arte em que seu pai era mestre, respondeu-me
que ele tinha muita vergonha de seu pai (pydam kumei)” (: 143).

De um ponto de vista, portanto, ndo se aprende com o pai depois de crescido,
mas com o que Bep-keiti chamou de “pai trocado”, amim panh bam. No entanto, ele
afirma que, quando o pai reconhecidamente sabe algo, o filho deve aprender com ele, s6
tendo vergonha de perguntar quando o pai nido sabe. Mas varios homens me
confirmaram o ponto de vista reportado para o Cateté. Ressalte-se que isso valeria para o
homem apenas depois de sua infancia, na qual poderia aprender coisas com o pai em

casa.

O lider Ong¢a insiste que aprendeu muita coisa com o pai, € que jamais teve
vergonha. Em seu caso, a ligagdo ¢ tio forte que ele foi incapaz de entoar o kapra ben na
festa das mulheres porque era o pai quem fazia e lhe ensinou, e ele ficou entristecido,
estava rerekre ra a, “ainda fraco [de saudade]”. Ele insiste, ainda, que ensinara tudo o que
sabe para seu filho, o qual, espera, herdara seu cargo na chefia. O mesmo acontece para o
outro lider da aldeia, Bep-Djoti, que diz ter aprendido o que sabe com seu pai, o velho
chefe Mereti, e que pretende ensinar para seu filho, Bekanhé, que ja introduziu como
“chefe novo”, tornando necessaria a questao de se essa transmissao de conhecimentos de
pai para filho seria especifico dos chefes, unica condicao entre os Xikrin herdada
patrilinearmente, ou se ela nao seria uma alternativa real, mas que se ressalta nesses casos
pela transmissao linear do cargo? Mais uma vez fica clara a necessidade de uma analise da
chefia atual entre os Xikrin do Bacaja, a partir da qual se poderia entender melhor essa
situacao diferenciada dos filhos dos chefes, e da relacio especialmente proxima que estes
reportam ter tido com seus respectivos pais. Deve-se ressaltar, porém, que a intengao
declarada de ambos os chefes de cuidar da instrugao de seus filhos nem sempre pode ser
observada na pratica, e tanto Bekanhé quanto Kudjoire se engajam nas atividades de suas

categorias de idade.
Bep-keiti resume em poucas linhas muito do que se discutiu até agora:

“Na infancia, o ouvido ainda é fraco, nao se ouve/sabe as coisas ainda.
Quando o ouvido fica forte ja se comeca a contar coisas, ja se comega a
contar 0 nosso kukradia. Os meboktire [meninos antes de se afastarem da casa
materna] ainda tém o olho fraco, e quando se tornam menoronyre ja tém olho
forte, jo podem ver/aprender as coisas. S6 vé, ndo faz. Quando casa, ja
comega a fazer as coisas. Faz para a esposa, faz para os filhos. Enquanto nao
tem esposa apenas vé, nao faz as coisas’.
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“Meprire kam amak rerekre ra’'a, kam moja mariket ra'a. Nhym amak tix nhym arym
kum moja iaren mokrax, me kukradia arym kumaren mokrax. Meboktire no rerekre
rd’a, nhym arym menoronyre arym no tox, moja omunh o nhy. Moja omunh kajgo, nipéx
két. Nhym pron_yr mo, arym moja nipéx mokrax. Pron ma ipéx, ne kra ma ipéx. Pron
két kam moja omunh kajgo, moja nipéx két” (Bep-keiti, Bacaja, 1997).

Isso me foi dito quando eu perguntava para ele por que em uma estadia de
pesquisa minha os jovens me falavam que nao faziam nada porque nao sabiam, ja que,
quando eu retornava a aldeia, depois de um ano ou mais, via o que eles tinham feito para
os filhos que tiveram nesse meio-tempo. Em poucas frases, ele nos diz tudo: que as
criangas nao sabem, ou aprendem, porque tém ainda os olhos e ouvidos fracos, mas que
passam a aprender quando seus olhos e ouvidos se fortalecem, como ja foi visto. Mas,
principalmente, que os homens sé passam a fazer o que aprenderam quando casam e
devem fazer para os filhos e a esposa, nunca antes. Demonstram o conhecimento que

tem quando devem, e ndo quando aprendem.

Isso gera algumas criticas a pratica atual de casar cedo. O velho Bep-dj6 comenta
que as pessoas nao deviam casar muito cedo, porque quando o filho nasce os pais tém
que fazer baridjua (adorno auricular), akokakd (adorno labial), padjié kram (bracelete de
algoddo com pena de arara), 77 (bracelete de penas tipico das criangas pequenas, que
recém-aprenderam a andar) para o filho. “Por isso os velhos dizem: nio case tao cedo,

quem vai fazer as coisas do teu filho?”

Mas os Xikrin explicam, também, que um jovem nao pode fazer cocar rokroti (0

cocar grande, de penas de arara) porque fica com cabelo branco. Devemos entender isso
. . ~ ; : 104

como uma indicagdo de que pular fases em um nivel pode equivaler a pular em outro .
Assim, pular um nivel no aprendizado ou conhecimento (ou seja, como se sugere aqui,
nio de fato no aprendizado — ndo importa desde quando um homem sabe fazer um
cocar —, mas na efetivagdo do conhecimento) leva a pular, de fato, um nivel no ciclo de
vida: envelhece, torna o jovem um velho, dando-lhe cabelos brancos, um sinal exterior da

velhice.

Portanto, os Xikrin marcam nao o momento e a ocasiao do aprendizado, estando
de fato livres para aprender a qualquer momento e com quem lhes parecer mais
adequado, por meio de um pedido de sua iniciativa e respeitando as regras de relaces

com as diversas categorias de pessoas, mas 0 momento em que esse aprendizado pode e

104 Agradeco a Nadia Farage por essa formulacio quando comentivamos esse fato Xikrin em comparagio
com os Wapishana.
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deve ser explicitado: quando se tem um filho, e se comega a fazer para eles os adornos,

quando nio se tem mais pia ‘an, vergonha, ou quando velho/a, &ubengét.



A crianca xikrin, a pintura corporal e a ornamentacao

Os textos reunidos em Grafismo Indigena (Vidal 1992) demonstram o enorme
rendimento do estudo da atividade estética das sociedades indigenas das Terras Baixas.
Abordando diversas modalidades (pintura corporal e em outros suportes, como a
ceramica, motivos tran¢ados em cestarias ou pintura figurativa) em nao menos diversas
sociedades, esses textos mostram a ligacao intima dessa atividade, em seu conjunto, com
a cosmologia, a historia e a estrutura social. Eles respondem a uma proposta ja adiantada
pela organizadora da coletanea em trabalho anterior (Vidal 1978): a anélise de usos e
motivos da ornamenta¢do como um sistema e em conexao com a cultura, a partir da
sugestio de que ela “informa sobre relagdes entre grupos, entre individuos, com o
sobrenatural, com o meio ambiente (fauna e flora); informa também sobre status,
processo (as diferentes fases de um ritual de transicdo, por exemplo), atitudes e
comportamentos, etc., mas de um modo que nido se conseguiria captar pela anilise,
digamos, do sistema de parentesco, do politico, do cerimonial, do das classes de idade, e

assim por diante” (: 87-88).

A coletanea indica, com clareza, que as sociedades comunicam sobre coisas
diferentes em sua produgao estética. O artigo de Dominique Gallois sobre os Waiapi, por
exemplo, demonstra que nao sao as diferencgas internas a sociedade que sao abordadas
pela pintura corporal, mas a relagio com o sobrenatural. Entre os Kayap6, ao contrario,
ela diz respeito exatamente a essas diferengas entre grupos e a situacao da pessoa, como

os trabalhos de Vidal e Turner mostram.

Para os Kayapd, a pintura corporal ¢ o modo belo (mex) e correto (kumrex) de se
apresentar e um atributo da pessoa humana, revelando “a cada um as multiplas facetas de
sua pessoa em contraposi¢ao a todos os outros individuos, no tempo e no espago, um
recurso para a constru¢ao da identidade e da alteridade” (Vidal 1992: 143-144). Fator
humanizador, ela é aplicada no recém-nascido para simbolizar sua integra¢ao a sociedade,
e, no mito, transforma a estrela descida do céu, que da aos Kayapo a agricultura, em

(
mulher'”

. A pele sem pintura (kd iaka, pele branca, ndo-pintada) denota, como veremos a
partir das analises de Vidal, momentos de marginalidade; um adulto Xikrin nao se sente a

vontade se ndo se encontra devidamente pintado em momentos que nio esses; estar

105 Uma versdo do mito pode ser encontrada em Vidal 1977: 233-235.
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pintado é, nas palavras de Vidal, um modo de apresentacdo socialmente informado que

. o s: 106
conjuga ética e estética’ .

Neste capitulo, procuro entender como a pintura corporal e a ornamentagao
acompanham e informam sobre o crescimento da crianga e indica uma especificidade da
experiéncia da infancia nesse grupo. Como a citacao de Vidal sugere, acredito que essa
analise possa complementar o que ja foi dito em outros capitulos sobre a infancia nesse
grupo a partir do sistema de categorias de idade e do desenvolvimento da capacidade de
aprendizado. Para isso, porém, é necessario comegar por examinar o que Vidal e Turner
ja escreveram sobre esse tema, fazendo-se referéncia, também, ao trabalho de Seeger
(1980), no qual, a partir de dados coletados entre os Suya, ¢ apresentado um modelo de
comparagao do uso e significado dos adornos auriculares e labiais e do estojo peniano
entre os grupos Jé. Em um primeiro momento, serao recuperadas as descobertas desses
autores sobre as caracteristicas da pintura quando aplicada na crianga; apenas quando os
dados observados no Bacaja forem analisados é que suas diferencgas frente a esses

modelos serdo apontadas.

1.21.As analises anteriores e suas indicagdes sobre a pintura corporal infantil

Os trabalhos de Vidal e Turner tratam do modo como a pintura corporal (e, no
caso de Turner, também a ornamentacao) informa sobre as diferencas internas aos
grupos que constituem a sociedade Kayapd, embora com propostas ligeiramente
diversas. F importante lembrar que os dados de cada um desses autores foram coletados
em diferentes subgrupos, os quais, em razao de uma longa separagiao historica,
desenvolveram algumas variagoes importantes em sua pintura corporal; assim, Vidal
trabalha com dados dos Xikrin do Cateté, mais préximos do grupo que examinamos aqui
(embora também ja se observem variagoes que serao apontadas adiante, o que, alias, ja
foi comentado em Vidal 1992: 185), enquanto Turner interpreta os dados que coletou

entre os Gorotire.

As analises de Vidal, portanto, limitam-se a pintura corporal, j4 que “a pintura
com jenipapo pode ser considerada um sistema a ser descrito e analisado de modo

autbnomo, sem referéncia aos outros tipos de pintura e ornamentagao corporal” (1978:

106 Atualmente, e na presenga da antrop6loga com sua maquina fotografica, os Xikrin, apreciando muito o
fato de serem fotografados, pedem para nio ter sua imagem registrada se ndo estiverem devidamente
pintados, se estiverem com a “pele branca”, &4 iaka.
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88). Em trabalhos posteriores, ela se mantém fiel a esse principio geral, ampliando porém
sua analise para incorporar, além do jenipapo, o uso do urucum e de resinas. Em apenas
um caso ela trata também da ornamentacdo: na analise da seqiiéncia do ritual de
nominagao feminina Nhiok (1992: 166-174). Neste seu estudo, o mais completo, ela toma
trés casos exemplares — o nascimento de uma crianga, o ritual de nominacao feminina e
as varia¢Oes internas a um mesmo motivo — para analisar a pintura corporal como “um

sistema visual rigidamente estruturado” (: 158).

As diferengas entre a pintura corporal na infancia e na idade adulta sao indicadas
por Vidal principalmente em dois de seus textos. No primeiro (1978), a autora faz uma
descricdo pormenorizada das caracteristicas da pintura ao longo das categorias de idade e
em referéncia ao sexo, cortes que, alids, ja havia explorado em sua apresentacio da
morfologia social desse grupo (Vidal 1977). A pintura do corpo (aqui, em oposi¢ao a da
face) ¢é pensada como um dos fatores que diferenciam as pessoas de acordo com o sexo e
a idade, criando um continuum no qual os polos extremos sio os homens adultos e as

criangas.

As diferencas internas a pintura corporal de cada um dos agrupamentos
formados por essa associagdo das variaveis sexo e idade sdao discriminadas passo a
passo'”. Para as criangas, a pintura corporal é a mesma para ambos os sexos (com uma
unica diferenca, apontada em Vidal [1992: 148, ilustracio 10], de uma pintura facial
utilizada apenas para os meninos); elas sio sempre pintadas com o pincel-lasca (em
oposi¢ao aos adultos, que sio pintados com uma faixa inteirica de jenipapo que ganha
seu tragado caracteristico pelo uso de um pente riscador, um método mais rapido); a
pintura da crianga ¢ uma atividade individual, tendo a pintora plena liberdade na escolha
do motivo utilizado; os motivos sao mais numerosos que os dos adultos, e alguns podem
ser uma redugao de motivos das mulheres; tratando-se de uma crianga pequena, pode ser
interrompida (ao contririo de criangas maiores e dos adultos, que niao se expoem com
uma pintura inacabada); e, finalmente, ¢ unico para a crianca o fato de que “os motivos
usados na face podem ser reproduzidos em sentido vertical no corpo” (Vidal, 1978: 89-
90). Em oposigao, os adultos se utilizam de “motivos menos numerosos e que obedecem
a padrdes mais rigidos”, e a aplicagao de sua pintura corporal refere-se a outras esferas da

organizag¢do social, a depender do sexo, da condi¢ao, para o homem, de iniciado ou nao

107 Muitas dessas caractetisticas sdo retomadas nos trabalhos seguintes; utilizo-me desse, aqui, por
proporcionar o acompanhamento dessas variagdes em detalhe.
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e, para ambos os sexos, do fato de ja ter ou nao tido filhos; e, por fim, sua pintura
corporal, além de marcar estados e situa¢Oes, marca também ocasides e eventos, como,

enumera, o luto, o fim do resguardo, o casamento, a volta da expedi¢ao guerreira.

Uma categoria intermediaria, a dos rapazes iniciados, tem na pintura corporal um
marcador de seu pertencimento a essa coletividade, j4 que o motivo a ser aplicado ¢
escolhido com antecedéncia por eles, sendo apenas o motivo da face de escolha da
pintora, mas também de sua ligagcao a casa materna, onde sao pintados individualmente
por sua mie ou irma. Os homens casados também sdao pintados nas casas, mas na de sua
esposa, sem ocasiao marcada, com exce¢dao dos rituais, e sem um motivo dnico, embora
haja uma tendéncia a homogeneidade do motivo aplicado a esse grupo. As mulheres, ao
contrario, tém na reunido de pintura, realizada a cada oito dias, uma ocasiao coletiva de
sua aplicagdo, com a escolha anterior de motivos para o corpo e para a face. Em uma
aldeia populosa, pode haver uma diferenciagiao interna as mulheres por sua divisio em
duas “sociedades das mulheres”, de acordo com a idade. Conclui entdo a autora:

“De um modo geral, as pinturas tendem a se diferenciar segundo o sexo e a
idade, mas ha um continuum entre pintura facial (para todos), pintura corporal
das criangas (com recorréncia da pintura facial), pintura corporal das

mulheres (varios motivos sio também aplicados nas criangas) e pintura
corporal dos homens (a mais diferenciada e formal)” (: 91).

Esse continnum ¢é ilustrado, em outro trabalho (1992: 174-175), pelas variagdes de
um mesmo motivo, o d-ka-pruk. Na analise dessas variagdes, Vidal discrimina pintura
facial e do corpo e sua aplicagio em homens, mulheres e criangas, concluindo que ha
variantes numerosas para as criancas, duas das quais sdo utilizaveis também pelas
mulheres, e uma unica para os homens, que nio a compartilham com nenhum dos
grupos anteriores. A pintura de jenipapo seria também um modo de controle social; a
crianga ¢ um agente passivo, pintada por sua maie de acordo com sua escolha de
momento e motivos. O corpo da crianga, acrescenta, funciona para a jovem mae como
um suporte para seu aprendizado de pintura corporal, fato relevante quando se lembra
que as mulheres Xikrin tém como fator crucial e distintivo sua condi¢io de pintora

(como demonstra Vidal 1992:146).

O outro caso examinado pela autora, o da “sequéncia pictérica” quando do
nascimento de uma crianga, ¢ também muito informativo de sua condi¢do. Sua anilise
permite identificar com exatidao todas as categorias de pessoas envolvidas e suas relagoes
com o recém-nascido, além dos marcadores de diferenca entre elas. Assim, até a queda

do cordao umbilical, permanecem todos sem se pintar com jenipapo, mas aplicando
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urucum, o qual indica, para a autora, a liminaridade e a sobrevivéncia biolégica; com a
queda do corddo, a crianga é pintada pela primeira vez com jenipapo, nio havendo
diferenciagao para os sexos, marcando-se assim sua condi¢io de humana e de membro
do grupo, enquanto as categorias de pessoas a ela ligadas se diferenciam de acordo com o
motivo utilizado para indicar o fim do resguardo: mae, pai, tia paterna/avé (kwatui) e tio
materno/avd (ngéh); quando essa pintura desaparece, o que leva cerca de oito dias, todos
voltam a se pintar com motivos retirados do repertério comum, de acordo, ¢ claro, com
seu sexo e idade. A mae da crianga, porém, ¢ a Gnica que permanece por mais tempo
utilizando-se de uma pintura que marca o fim de seu resguardo, passando a se pintar com

. . .- , . 108
os motivos ligados ao cotidiano apos dois meses

, em uma “énfase da relacio mae-
filho” pela amamentacao (em contraposi¢ao ao sémen masculino, que gera a crianga no
utero da mae). A pintura corporal distinta do pai, em seu modelo, corresponde ao ritual
que marca sua passagem para a categoria dos “homens que tém filhos”, realizada quando

do nascimento de seu/sua primeiro/a filho/a, e, nesse sentido, diz menos sobre sua

relacio com a crianca em si.

Turner (1981) tem uma outra abordagem da pintura corporal. Cunhando uma
expressao que ficou famosa, ele a interpreta como uma “pele social”, a qual, justaposta a
pele, faz com que os poderes naturais internos ao individuo sejam convergidos a
sociedade, ou seja, com que a eles seja dada uma forma social. Ela deve ser vista como

“um meio pelo qual a sociedade ‘socializa’ os individuos, ou seja, de integra-
los as sociedade as quais pertencem, nao apenas quando crian¢as mas por
toda a sua vida. A superficie do corpo, como uma fronteira comum entre a
sociedade, o se/f social, e o individuo psico-biolégico, torna-se o palco

simbolico no qual o drama da socializagdo é encenado, e a ornamentagao
corporal ... [¢] a linguagem através da qual ele se expressa” (: 112).

Assim, esse meio de socializagdo das pessoas deve ser analisado com vistas ao
sistema de significados e valores que lhe sao atribuidos por seus usuarios (idem: 115). Em

um trabalho anterior, Turner (1977) havia indicado que a socializagdao realizada pela

108 Como serd apresentado mais detidamente abaixo, o petiodo de tempo no qual a mie mantém a pintura
metuk é variavel e depende ou de uma escolha individual ou da realizagio de um ritual, que lhe permita, por
meio de seu motivo especifico, uma transi¢io para a pintura cotidiana. A mae s6 deve deixar de usar o
metnk quando a crianga ja tem a “pele dura”, o que pode variar de acordo com a crianga, e que de qualquer
modo exige uma avaliacio que tem seu lado subjetivo. De qualquer modo, tudo parece indicar que a mie e
seus parentes mais proximos é que decidem o momento de seu retorno as sessdes de pintura coletiva das
mulheres, decisdo que depende também do nimero de filhos que ela ja tenha — pela necessidade de voltar
mais rapidamente ao trabalho para alimenta-los, mas também porque sua maternidade ja esta bem definida.
Por fim, essa decisio depende também da extensio de sua parentela, a qual, quando numerosa, pode
oferecer maior apoio nos trabalhos diatios.
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pintura corporal deve ser entendida em dois sentidos: no primeiro, por ser meio de
comunica¢ao do szatus social, da idade e do sexo; no segundo, por estabelecer “um canal
de comunicacdo o interior do individuo entre os aspectos sociais e biolégicos de sua

personalidade” (: 169, grifo no original).

O tema da pele social faz-se mais relevante porque Turner enfatiza a
caracteristica, na concepgao Kayapo, da pele como a diviséria das energias internas ao
corpo do mundo exterior, como a interface entre o individuo e a sociedade (1995: 149)'”.
As energias internas, naturais ¢ nao-socializadas, precisam ser “moldadas” e ganhar forma
social, e isso ¢é realizado pela pintura. Por isso também, Turner enfatiza a importancia da
higiene pessoal, a qual, retirando da pele os resquicios dos elementos naturais que as
pessoas se véem constantemente obrigadas a manipular, é o passo necessirio para a

socializagao dessa fronteira entre o individuo e a sociedade (estar sujo, afirma, é anti-

social).

A socializa¢ao do individuo é, portanto, continua e reiteradamente realizada pelas
aplicagdes consecutivas de pintura corporal, a qual estabelece essa conexdo socialmente
adequada entre as energias internas do individuo e a sociedade da qual faz parte.
Contudo, Turner enfatiza, como Vidal, a diferenca existente entre a pintura corporal das
criangas ¢ dos adultos, em motivos e contextos de execu¢do: a crianga ¢ pintada
individualmente, em momento escolhido pela pintora (que pode ser sua mae ou uma
kwatui) e em casa, enquanto os adultos sao pintados coletivamente (entre os Gorotire, em
contraste com o que foi visto para os Xikrin, os homens se pintam entre si na casa no
centro do patio), com um motivo também individualizado que nao estabelece
continuidade frente as outras criangas, pintadas cada qual de acordo com uma escolha
pessoal da pintora (enquanto os adultos se pintam com um motivo unico, criando
homogeneidade no interior da categoria a que pertencem). Portanto, estaria presente na
pintura corporal infantil uma énfase da relagio com a mae e com sua casa natal (Turner

1981: 124).

A agéncia conforma também uma diferenga entre a pintura de criangas e adultos;

se a crianga ¢ um agente passivo da socializagao nela realizada por um adulto, estes é

109 Sobre a pele, Giannini comenta, em sua dissertacdo de mestrado sobre os Xikrin do Cateté: “Nio ¢ a
pele [...] que confere ao individuo sua integridade fisica mas sim os elementos internos. A pele, nesse
sentido, é o lugar onde se expressam, de modo visivel, os aspectos internos (materiais e imateriais) do
individuo” (1991: 153). As doencas de pele sdo vistas ndo como perigosas em si, mas como um indicio da
desintegracio interna da pessoa.
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agente de sua propria socializagdo, adquirida e continuada pelas sessGes de pintura
coletiva que rednem, de um lado, as mulheres e, de outro, os homens: “aqueles pintados
no estilo dos adultos estdo [...] atuando, ndo como obyetos da socializagao, mas como seus
agentes” (- 125, grifos no original). E interessante notar que, enquanto Vidal enfatiza a
passividade da crianca em sua socializa¢do pela aplicacio da pintura, Turner enfatiza a
agéncia na socializacdo continua dos adultos. Embora ambos os autores estejam em
concordancia, essa inversaio do enfoque pode ser entendida por uma diferenca
importante entre as praticas Xikrin e Gorotire, ja que os homens desse tltimo grupo se
pintam coletivamente a partit do momento em que siao incorporados a Casa dos
Homens, enquanto nos Xikrin, como visto, os homens siao pintados por suas mulheres
ou, quando ainda solteiros, por sua mae ou irma, nao se configurando, portanto, como

agentes do modo como entende Turner.

Se as pinturas corporais infantil e adulta diferenciam-se nos motivos e contexto
de execugao, sao idénticas na utilizagao da simbologia das cores (o vermelho do urucum
e o preto do jenipapo''”) e na distribuicio de sua aplicacdo pelo corpo (1995: 151; 1981:
122-123). Turner sugere que o preto, cujo nome, #£, ¢ 0 Mesmo para O Morto e para a
zona de transicio entre a aldeia e a floresta, a qual pode ser utilizada em situagoes
liminares, esta ligado ao extra-social, ao tabu e aos “estados naturais incompativeis com a
existéncia social normal”, enquanto o vermelho (kamrek) esta ligado a vitalidade, a energia
e a acuidade sensorial, e portanto a “intensificagao da interag¢ao do individuo [...] com a
realidade ambiente, social ou natural” (: 150)'"". Essas duas cores seguem uma regra de
aplicacdo conforme as partes do corpo: a pintura de jenipapo é reservada as partes
“centrais”, ou seja, o tronco e boa parte das pernas e bragos, enquanto o vermelho do
urucum cobre o tornozelo (a parte da perna que nao foi pintada com o jenipapo), os pés
e o rosto. Na face, a pintura de jenipapo é freqientemente coberta com uma camada de
urucum. Portanto, Turner argumenta que o preto, quando aplicado a regido central do
corpo, efetiva essa convergéncia das energias naturais em forma social, expressando a

transcendéncia da fronteira entre individuo e sociedade que é a pele, enquanto o

110 Infelizmente, Turner nido diferencia o preto do carvio, o dnico aplicado, entre os Xikrin, pelos préprios
homens, do de jenipapo, entre os Xikrin manipulado apenas pelas mulheres adultas.

111 Vidal (1992) acrescenta que o vermelho ¢é utilizado para afastar os espiritos; assim, se os doentes nio se
pintam com o jenipapo, eles estdo constantemente protegidos pelo urucum; as mulheres se pintam com o
urucum para ir a roga, espago em que sio particularmente vulneraveis ao encontro com os espiritos dos
mortos; e as criangas sdo pintadas de urucum logo apds o nascimento, e, mesmo depois de pintadas com
motivos de pintura corporal e com jenipapo (quando cai o umbigo), levam sempre uma marca de urucum
no alto da cabega.
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vermelho ¢ aplicado nas partes do corpo que tém contato direto com o exterior e efetiva
a capacidade de se relacionar com o mundo (: 170). Isso explica, prossegue o autor, o
costume de cobrir a pintura de jenipapo da face com urucum, ja que ele “energiza [..] a
parte sensorial e inteligente da pessoa cuja socializagao ja foi assegurada pelos motivos

pretos [aplicados] embaixo” (: 171).

Turner (1977)'"? faz um estudo detalhado das mudangas na pintura corporal
ligadas ao crescimento da crianga nos Gorotire, o qual serd retomado, embora em uma
apresenta¢ao menos sistematica, em seus textos posteriores. Em sua analise, enfatiza que
a primeira infancia é a idade mais adornada de todas entre os Kayapo, pela freqiiéncia da
pintura, pelo uso dos adornos auriculares e labiais e de corddes no tornozelo e no pulso.
Esses adornos, quando retirados, serdo guardados em uma cesta com o cordao umbilical,
a qual, quando a crianga cresce, ¢ pendurada em uma arvore de madeira dura, ou
queimada em seu pé, dando “a crianca uma infusio magica de forca e bem-estar
neutralizando simbolicamente a fraqueza e vulnerabilidade de sua infancia” (: 163); a
cesta se configura como um album de recordagao de seu crescimento. Por essa razao
também, os adornos auriculares e corddes sao pintados de vermelho. O desmame marca,
para os meninos, a passagem para uma segunda categoria de idade, e eles abandonam o
uso dos adornos infantis e tém o cabelo cortado curto; suas maes nao os pintam mais
com o motivo infantil, mas com as maos em tiras largas ou cobrindo largas superficies, o
que marca sua relativa independéncia da casa materna. Por volta dos 8 anos, os meninos
sao levados a Casa dos Homens por um pai adotivo, que os pinta, ainda no patio, de
preto, marcando sua passagem da casa materna a sociedade masculina, e sua entrada em
uma terceira categoria de idade; a partir de entdo, eles serdo pintados coletivamente pelos
homens. A partir da puberdade, passam a usar o estojo peniano, o qual, argumenta
Turner, é a expressao simbolica do controle social de sua capacidade reprodutora. Apds o
casamento, consumado pelo nascimento de um/a filho/a, o jovem pode aumentar seu

113

disco labial, o que marca simultaneamente a paternidade ~ e a participagdo na oratoria

masculina.

112 Registro aqui que, embora esse texto, originalmente publicado em 1969, trate nominalmente dos
“T'chikrin”, “o grupo mais ao norte da tribo Kayap6” (:162), os dados analisados sdo aqueles coletados pelo
autor em sua pesquisa entre os Gorotire, 0 que uma comparagio com as analises de Vidal voltadas aos
Xikrin do Cateté e a discussio a seguir sobre os dados coletados entre os Xikrin do Bacaja deixam claro.

113 Vidal estabelece uma ligagio entre a perfuragido do labio da crianca de sexo masculino logo apds o
nascimento com o adorno labial do pai usado em sua reinsercdo ritual na sociedade na condigao de pai
(1992: 166).
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A pintura corporal muda menos para a menina, e Turner afirma que ela
permanece utilizando o motivo infantil e os corddes vermelhos até o reconhecimento de
sua capacidade de reproducdo, quando uma “mae substituta” a pinta com um motivo
especifico (amplas tiras nas coxas, no peito e na parte superior dos bracos) e corta seus

cordoes.

Uma outra simbologia corporal para ambos os sexos na infancia se volta ao corte
de cabelo, que ¢ mantido curto apds o desmame (“o momento decisivo do ‘nascimento’
da crianca como um ser biologico e social separado” [1981: 118]), para crescer
novamente quando do reconhecimento da capacidade reprodutiva (para os homens,
quando recebem o estojo peniano, e um pouco mais tarde para as mulheres, apés o
nascimento do primeiro filho). Para Turner, o corte de cabelo (curto ou comprido) liga-
se a0 estado do individuo frente ao processo reprodutivo (na concepgao Kayapo,
enfatiza): as criangas, até o desmame, mantém uma continuidade corpdérea com os pais, €
por isso seu cabelo seria mantido longo; com o desmame, essa continuidade é cortada, e
o cabelo curto o expressaria, assim como pessoas de luto cortam seu cabelo para indicar
a morte de um parente préximo e a ruptura de sua ligagdo corpdrea com ele; quando a

pessoa é capaz de se reproduzir, volta a usar seu cabelo longo.

Por fim, Turner amplia sua analise para abordar a simbologia dos adornos
corporais, sugerindo que a utilizagio de adornos labiais e auriculares se liga a capacidade
de aprendizado e a oratdria. Ja foi discutida a relagio do ouvido com o aprendizado.
Turner argumenta que a perfuragao do 1ébulo do ouvido e o uso do adorno auricular sdo
“uma abertura simbolica de buracos nos ouvidos”, um “ato de socializagao, a0 mesmo
tempo mimético e performativo, [que gera] a capacidade de receber comunicagao social e
participar de relacdes sociais, e [marca] as identidades das crian¢as como seres agora
imbuidos dessa capacidade social fundamental” (1995: 154). Do mesmo modo, os discos

labiais referem-se a capacidade oratéria masculina.

Seeger (1980) explorou também os adornos corporais e sua ligagdo com a
socializagao entre os Jé, estabelecendo uma relacio entre a perfuragao das orelhas e a
utilizagdo de adornos auriculares por ambos os sexos com a importancia da audi¢ao para
o aprendizado e o comportamento social adequado e contrastando-a a perfuragao dos
labios e ao uso dos batoques labiais apenas pelos homens, que se relacionariam a fala,
atributo masculino. Esse seu texto é um desenvolvimento de sua pesquisa com os Suya,

na qual, de modo pioneiro, aponta para a importancia da audi¢ao e da fala e seu uso



Clarice Cobn 142

como classificadores dos individuos na sociedade. Realizando uma compara¢io com os
dados disponiveis para outros grupos Jé, Seeger aponta as diferencas entre os Suya e os
Kayapé a partir dos dados expostos e interpretados a época por Turner. Essa
comparagao ¢ valida, argumenta, na medida em que “o aspecto do ornamento corporal, a
alteracao de um o6rgao num grupo e sua falta de elabora¢io em outro possam nio ser
aleatérios. Ela pode ser o resultado de énfase cultural diferente na faculdade em questio”

(: 54-5).

Seeger sugere que os 6rgaos relativos aos sentidos que os Suya valorizam como
sociais sdo objeto privilegiado da ornamentagdo corporal''®. Assim, os ouvidos e os labios
recebem ornamenta¢ao quando esses sentidos sao enfatizados em determinado momento
do ciclo vital. Para ambos os sexos, os 16bulos das orelhas sao perfurados quando se
iniciam as atividades sexuais, momento em que se passa a esperar que eles possam
compreender as restricoes relativas as atividades sexuais e a alimentagdo e a observar as
normas de distribuicio de comida e propriedade (1980: 51). Os homens tém seus labios
perfurados na “idade em que podem ser considerados completamente adultos”; entre os

15 e 20 anos, momento em que se espera que eles cantem constantemente.

Os olhos nao sao marcados ou ornados, o que seria explicado pelo atributo anti-
social da visdo que ele encontra entre os Suya. No entanto, vimos que os Xikrin, que
também ndo tém uma ornamentacao especial dos olhos, nio concebem a visio como
algo negativo, mas, ao contrario, a tém como um fator importante no aprendizado.
Turner (1995: 152) nota, porém, que os olhos dos Kayapé podem ser pintados, a
depender do contexto, com o vermelho do urucum ou o preto do carvao. A partir de sua
interpretacdo da simbologia dessas cores, esse autor sugere que a pintura de urucum nos
olhos denota a interagio com o mundo, enquanto, a0 contrario, a pintura com o Negro
do carvao na guerra se volta a nega¢ao das interacbes mutuas e a énfase da destrui¢ao do
outro. De fato, os Xikrin pintam cotidianamente a regido dos olhos, de criangas e

adultos, de vermelho.

114 Ou seja, ele sugere que, para além de ser uma marca identitaria, ou, como define Catneiro da Cunha
(1986), diactitica, a ornamentacio corporal distingue também os membros da sociedade entre si, e pode ser
entendida a partir de sua légica interna de valoragio dos 6rgdos corporais para a socializagdo. Assim, os
Xikrin, que, como veremos, fornecem uma forte correspondéncia ao modelo proposto por Seeger, nio
relacionam diretamente a perfuracdo de labios e orelhas as capacidades de audigdo e oratéria, mas a
concebem como importante para “ser mebengokré’. Porém, o modelo construido por Seeger nos permite
compreender, para além do que é verbalmente explicitado pelos Xikrin, sua légica interna.
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A diferenca do Suyd, os Kayap6 perfuram labios e 16bulos das orelhas logo apés

'S Entre eles ha também a

o nascimento, e deixam de usar os adornos auriculares cedo
distingdo entre os sexos, marcando a importancia da audigao para ambos, em contraste
com a oratoria, de exclusividade masculina. Em compensagao, Seeger nota que, enquanto
os Suya ndo usam o estojo peniano, os meninos Kayapé o recebem em sua iniciagdo, o
que coincide grosso modo com o momento em que 0s meninos Suya tém seu labio
perfurado. Uma das hipdteses lancadas para a compreensao dessa diferencga é que entre
os Suya o controle da sexualidade seria realizado pela perfuragao das orelhas, a qual se
liga a agao moral, enquanto entre os Kayapd ela seria feita pela entrega dos estojos

penianos, e que “entre os Kayapo, o controle social parece ser simbolizado pelo controle

da sexualidade, ao invés de pela énfase na moral em geral” (Seeger, 1980: 54).

O esquema proposto por Seeger tenta dar conta das variagOes internas a
ornamentagdo corporal entre os diversos grupos Jé. No entanto, faltavam-lhe, a época,
informagoes sobre como essas sociedades concebem as faculdades da fala, audicdo e
visio e sua relacio com a moralidade e a capacidade de saber e compreender. Esse
estudo, de fato, foi feito por ele, de modo inaugural, entre os Suyd, e nao havia sido
realizado sistematicamente em outros grupos. Vejamos, entio, como as concepgoes
sobre o olhar, o ouvir e a fala entre os Xikrin, ja explorada no capitulo anterior, se

encaixariam em seu esquema.

Embora os Xikrin ndo usem mais o estojo peniano, até ha pouco tempo sua
entrega marcava a entrada do menino no a##k e na categoria de idade dos menorony. Nao
tenho conhecimento de fatos que neguem essa caracteristica de controle da sexualidade,
mas o que vimos até agora nos leva a desconfiar que o recebimento do estojo peniano
substitua a perfuraciao das orelhas como controle moral. Se entre os Xikrin a orelha é
perfurada e ornada na primeira infancia, a audi¢io é tida como muito importante e
condi¢ao necessaria para a atuagao social moralmente adequada. Ter ouvido bom ¢ razao
de orgulho, e ter um furo grande no I6bulo da orelha também — e devemos lembrar que
essa ¢ uma marca vitalicia. Nao ter ouvido, ou nao saber ouvir, é a expressao repreensiva

mais comum entre os Xikrin.

Por outro lado, sabemos ja que o fato de a orelha ser perfurada na primeira

infancia entre os Xikrin nao significa uma “énfase na audi¢ao social das criangas”, como

115 Entre os Gorotire visitados por Turner (1995: 154), é comum, a diferenca dos Xikrin, a utilizagdo de
cordées de micangas penduradas no 16bulo da orelha.
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Seeger sugere hipoteticamente (1980: 52-3). Pelo contrario, elas sao pensadas como nao
tendo ainda o ouvido e a capacidade auditiva prontos para aprender as normas sociais e

os conhecimentos proprios a essa sociedade.

Podemos talvez pensar que os Suya forneceram um modelo em que se apresenta
mais agudamente uma estrutura também presente entre os Kayapé. Entre aqueles, a
perfuracao dos labios e ouvidos coincide no tempo com a énfase no 6rgao das faculdades
socialmente valorizadas — a audi¢do para ambos os sexos, que permite a agao moralmente
correta, e a oratéria e o canto para os homens. Em contrapartida, a visio ganha um sinal
negativo, ligando-se a nega¢ao do social. Nos Xikrin, a realizaciao da capacidade plena de
fala e audicdo ¢ dissociada do momento em que se marcam os 6rgaos correspondentes, e
a faculdade da visio nio ¢é negativa, mas, ao contrario, ganha importancia para o
aprendizado. No entanto, uma importancia minorada, e que pode, como indica Bep-kraim
(ct. capitulo 4), ser suplantada pela audicdo — ou que, a0 menos, nio basta para o

aprendizado, e deve vir acompanhada da capacidade de compreender e aprender.

1.22. A ornamentacdo e o desenvolvimento infantil entre os Xikrin do

Bacaja

1.22.1. As modificacbes na ornamentacdo com o crescimento da crianca

As anilises de Vidal, sobre os Xikrin do Cateté, e de Turner, sobre os Gorotire,
deixam claro que a pintura corporal, entre os Kayapd, é um fator humanizador e de
socializag¢ao. Turner mostra como ela é parte de um processo continuo de socializagao, e
ambos os autores concordam que a pintura ¢ um meio essencial de socializacao das
criangas, no qual elas sio um agente passivo. Essas analises mostram, ainda, a diferenca
da pintura corporal das criangas e dos adultos, e estabelecem as caracteristicas exclusivas
da pintura das criangas: no contexto de execu¢do — individual, na casa materna,
denotando a ligagao da crianga com a casa de origem, e com ampla liberdade de escolha
do momento de sua execucdo — e nos motivos utilizados — individualizados, mais
diversificados e livres e que permitem uma maior possibilidade de escolha, além de
conterem uma relagdo especial entre a pintura da face e do corpo, as quais nao tém

ligagao na pintura utilizada pelos adultos.

Vidal afirma que a pintura do corpo dos filhos é um laboratério de aprendizado
dessa atividade feminina entre os Xikrin que é a pintura corporal, e um modo de

expressar o virtuosismo de cada pintora. A pintura corporal infantil é, por fim, um modo



A crianga xikrin, a pintura corporal e a ornamentacio 145

de marcar a individualidade da crianga, que se apresenta com um motivo nao (ou nem
sempre, porque essa possibilidade nido é vetada) compartilhado por outras criangas, ao
contrario dos meninos iniciados e solteiros, que, embora ainda pintados na casa materna,
escolhem um motivo unico a ser utilizado por todos de sua categoria de idade, e dos
adultos — especialmente, nos Xikrin, as mulheres, que escolhem, em suas reunides de
pintura coletiva, o motivo a ser aplicado no corpo e na face, com a tnica possibilidade de
diferenciacdo acontecendo na divisao dessas reunides em duas “sociedades das mulheres”
(divisdio essa baseada nas categorias de idade), mas também, de um modo menos
marcado, os homens, que apresentam uma tendéncia de homogeneizacio do motivo que

utilizam.

Ja foi visto, a partir do trabalho de Vidal (1992), que os recém-nascidos sao
pintados logo ap6s a queda do cordao umbilical, no que sao acompanhados das pessoas a
eles ligadas, divididas em categorias, cada qual com um motivo especifico. Antes disso,
esse conjunto de pessoas utiliza-se apenas do urucum, que expressaria a vitalidade, a
sobrevivéncia bioldgica e seu estado liminar. De fato, no Bacaja, logo que nasce, a crianga
é pintada com urucum, que lhe é aplicado no corpo todo''’. Nesses primeiros dias, ¢
banhada em casa, com especial atengdo aos banhos de ervas medicinais, e a pintura de
urucum ¢ sempre renovada. Quando cai o cordio umbilical, ela é pela primeira vez

. . . . o Al7
pintada com jenipapo, com o motivo zbé com os dedos, e que “representa

>
indiscriminadamente a mancha do couro da anta nova, veado novo ou pequeno peixe”
(Vidal 1992: 161; cf. 179, figura 64.1). Sua face, porém, ja é pintada com o pincel (kuo £)).
A primeira pintura da crianga pode ser feita por sua mae, mas isso se aplica apenas as
mulheres com muitos filhos; no caso dos primeiros filhos de uma mulher, quem os pinta
sdo as kwatui, a avé materna ou paterna. Uma crianga deve ser pintada com essa técnica
até que tenha a pele “dura”; de fato, os Xikrin sempre apontam para o absurdo que seria

a utilizagdo do pincel na pele fragil (a rerekre) de um recém-nascido. Parte importante da

pintura nesses primeiros meses de vida é um arco elaborado com urucum no alto da

116 Quando de um nascimento que pude observat, da oitava filha de um casal, ndo havia urucum guardado
na casa, e a avo paterna, que cuidava da crianca logo apés o parto (embora seja normalmente a avé materna
que ajuda no parto e cuida da crianca nas primeiras horas, sua nora nio tinha mais mie), mostrou-se
aborrecidissima ndo sé de ter que recotrer a outras casas para tingi-la com o urucum, mas especialmente da
demora em fazé-lo. Reclamava que a crianca ja tinha nascido havia tempo (e isso se dava em sua primeira
hora de vida) mas que permanecia £d zaka, com a pele nua, sem ter passado o urucum.

U7 Em Vidal (1992: 161), #ep-ibe, onde tep ¢ “peixe”. No Bacaja, as pessoas dizem apenas ¢, e explicam que
esse nome se refere a0 modo como a pintura ¢é aplicada, com os dedos.
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cabe¢a, como que a indicar o inicio do corte de cabelo caracteristico dos Kayapd,

aplicado em uma “risca” no cabelo.

Quando ja pintado, assim que seu cordio umbilical caiu, o bebé toma seu
primeiro banho no rio. Até recentemente, era confeccionado pelo tio materno da crianga,
especialmente para esse momento, um conjunto de pequena esteira (kupip) e tipoia (a’%)
com o qual a mae a carregava e protegia do sol. Atualmente, sio poucos os homens no
Bacaja que sabem fazer essa tipdia, que algumas mulheres ainda usam'"®, e nio se faz
mais a pequena esteira, que foi substituida por um guarda-chuva, presente em cada casa.
Esse conjunto, que se torna a cesta onde sera guardado o cordao umbilical da crianga
(prodja), ao que parece, ¢ tanto da crianga quanto da mae, marcando-lhe a maternidade.
Para a crianca exclusivamente fazem-se magos de linha de algodao vermelho que sao
transpassados em seu tronco, ou seja, usados a tiracolo de ambos os lados, cruzando-se
na frente. Nesses primeiros meses, o bebé usa, desde logo apds o nascimento, cordoes de
algoddo preto nos pulsos e tornozelos. O arco de urucum no alto de sua cabeca

permanece sendo continuamente renovado.

Os adornos auriculares, de meninas e meninos, que eram, no inicio, assim que
ouvidos e labios foram furados apds o nascimento, fios de algodao, ja foram substituidos
por pequenos cones de madeira leve e macia pintada de urucum, que aumentam com o
tempo, distendendo o furo. Os adornos labiais dos meninos sdo fios de migangas, em
cuja ponta sio presas ou migangas maiores e brancas ou pequenos coquinhos

emplumados.

Quando a pele da crianga ja é considerada “dura”, ela passa a ser adornada com
micangas nos pulsos e na cintura. Para os pulsos, pulseiras vermelhas ou azuis siao as
mais apreciadas'’’; para a cintura, sio confeccionados pelas mulheres corddes de
micangas, preferencialmente dessas mesmas cores, mas que podem apresentar motivos
decorativos, como listras diagonais. A bragadeira (padji¢) ¢ um adorno importante para
essa faixa de idade. Freqiientemente confeccionadas com micangas, de preferéncia

vermelhas mas que podem ser também azuis, elas eram, antigamente, tecidas em algodao

118 Normalmente, elas usam uma tira amarrada de casca de embira (bangoro).

119 Quando chega um “branco” na aldeia, as mulheres se apressam a vir pedir-lhe micangas vermelhas ou
azuis, argumentando sempre que precisam delas para adornar suas criancas — as jovens, seus filhos, as
velhas, seus fabdjuo — mas (quase) nunca a si mesmas. Para dar énfase a essa necessidade, mostram
freqiientemente os pulsos dos bebés, dizendo, com tristeza, que estio sem micangas (ango két ari ba, ficam
por af sem micangas).
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e de cores diferentes conforme o sexo do bebé: branco para os meninos e vermelho para
as meninas. Os cordoes do pulso e do tornozelo ganham a coloracio vermelha, assim
como aqueles usados abaixo do joelho (kain). Seus adornos auriculares (baridjua) ja

aumentaram bastante de tamanho, mas vio aumentar ainda mais.

E quando a pele fica “dura” que a crianca passa a ser pintada com o pincel. Se
antes sua pintura era feita com os dedos e tinha um motivo unico (tragos verticais do
pescogo ao pulso e ao tornozelo), agora a pintora fica livre para escolher o que mais a
apraz, e, como vimos, tem grande liberdade na sua elaboragiao. Esse momento em que
passa a ser pintada com pincel e motivos geométricos mais livres coincide com aquele em
que a mae volta a se pintar coletivamente, abandonando o awin tuk, o motivo de fim de
resguardo, e passando a se utilizar do mesmo motivo do conjunto das mulheres (a amin a
kakex)'™. A ornamentacio da crianga expressa o cuidado que ela recebe de sua mae, e
esta procura manté-la sempre “bonita” e adequadamente apresentada. E curioso observar
que, como vimos acima, os bebés podem ter sua pintura interrompida, seja por falta de
tempo da mae ou por falta do jenipapo para acabar a pintura, ao contrario das criangas
maiores e dos adultos. Vidal interpreta esse fato afirmando que “esses ndo se
submeteriam ao ridiculo de perambular pela aldeia meio-vestidos” (1978: 90). Isso
enfatiza o carater passivo da pintura corporal na primeira infancia — e é evidente que
ninguém nessa idade teria condi¢des de emitir um juizo de valor sobre o fato de sua
pintura ter sido interrompida. Por outro lado, esta claro que a pintura corporal é um
importante fator socializador, e por essa razdo ¢ impressionante que essa agao
socializadora possa ficar inacabada. F importante mencionar, porém, que a mie nio
deixa de demonstrar algum desagrado quando isso acontece, ¢ fica obrigada a justificar

para as outras mulheres, que nio deixam de comentar o fato, suas razoes.

Se o bebé de colo deve ter sempre sua pintura renovada e manter suas
bragadeiras e corddes de cintura e de pulsos, ele ¢, as vezes, mais ricamente ornado. Isso
quer dizer que, logo ap6s ter sido pintado (na pratica, no dia seguinte, ja que o jenipapo é
aplicado com carvao, que deve ser lavado apenas no fim da tarde, quando a pintura ja

ganhou uma coloracio forte, e apenas no dia seguinte pode ser visto por todos em todo

120 Como sera melhor desenvolvido adiante, essa transicido é idealmente realizada em um ritual, cuja pintura
corporal media a passagem da pintura de fim de tesguardo pelo nascimento de um filho e a pintura
cotidiana. A decisdo de quando a crianca e a mie ja podem se pintar com motivos cotidianos varia de caso
a caso, como ja foi apontado diversas vezes, mas sempre tendo em vista o momento em que o bebé tem
sua pele “dura”. Uma vez apenas, a velha Uiaré me afirmou que s6 iria voltar a se pintar com os motivos
cotidianos, amin a kakex, quando sua fabdjuo (DD) comecasse a engatinhar (kukuoro kam bi).
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o seu esplendor), é aplicada em seu cabelo uma resina para fixar pequenos flocos
parecidos com algodio (ngore kaka)'”', que permanece branco durante esse dia, mas, a0
fim da tarde, ap6s o banho, é coberto com urucum. Por alguns dias ainda, o bebé ficara

com os resquicios desse “algodao” tingido de vermelho pelo urucum.

Quando o bebé comega a engatinhar (kuksnoro), sua miae o adorna também com
rab (néscar misturado com o6leo de babagu e bat pro, carvio de uma casca de arvore
utilizado também no preparo do jenipapo para a pintura corporal). O carvao fornece uma
coloragao preta a essa pasta de resina cheirosa, que, apos aplicada, permanece por dias.
Nesse momento, ela é aplicada na testa da crianga, logo abaixo da franja (o cabelo dos
bebés Xikrin sao mantidos sempre penteados para a frente, as maes se utilizando do
movimento de maos exatamente oposto a0 que estamos acostumados para pentear e
acarinhar seus filhos) em tracos horizontais paralelos finalizados, nas duas pontas, por
pequenos tragos verticais. A resina cheirosa ¢ um modo de espantar os espiritos (Vidal
1992). Por fim, nesse momento em especial, mas também cotidianamente, a face do bebé

¢ pintada com urucum.

A crianga permanece sendo pintada e ornada assim até que comece a andar.
Quando da seus primeiros passos, é freqientemente exercitada por sua mae e pelas
criangas mais velhas que porventura estejam cuidando dela. Sua mae, entdo, a pinta com
esmero, aplica o rab e os flocos no cabelo. Quando essa pintura acabar, a crianga vai ter,
pela primeira vez, seu cabelo raspado a moda do penteado Kayapé (7oko), e sua pintura,
pela primeira vez também, vai ser recortada como o ¢ no corpo dos adultos: nos bragos e
nos tornozelos, como se desenhassem mangas %4 e parassem a pintura a ponto de calgar
meias. Os Xikrin chamam a pintura anterior a esse momento, a de quando bebé mas ja
tendo a pele “dura”, com o termo genérico da pintura cotidiana, amin a kakex;
diferenciando-a da pintura usada a partir de quando comega a andar ao denomina-la e
amin 6k mex, a (nossa) pintura bonita'”, ressaltando com isso a passagem para a pintura
recortada comum as criangas maiores e aos adultos. Partindo da interpretagao de Turner
sobre a simbologia das cores e as partes do corpo em que sao aplicadas, podemos
entender essa mudanca como uma énfase na sua capacidade recém-adquirida de interagir

autonomamente com o mundo exterior. Ou seja, pode-se supor que o fato de a pintura

121 E um produto de origem vegetal, mas que nio pude identificar. Nunca vi alguém o coletando, mas os
Xikrin me explicaram que é uma resina que, como o latex, escorre de um tronco de arvore quando sua
casca ¢ cortada e endurece depois, adquirindo essa textura de flocos de algodao.
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de jenipapo alcangar nos bebés de colo os pulsos e a canela liga-se ao fato de que sua
maior intera¢ao com o mundo se da especialmente por olhos e boca, enquanto, a partir
do momento em que se movimenta sozinho, tem sua intera¢ao autbnoma com o mundo

realcada.

No alto de sua cabega, onde o cabelo foi raspado, a crianca tem desenhados
motivos geométricos com a resina rab, formando um V de ponta-cabega, que acompanha
o corte. Esse momento ¢ marcado também por um cuidado especial na ornamentacio, e
ela exibe uma fila de bragadeiras 7% confeccionadas em algodao vermelho e nas quais sao
presas penas de japu (peiot). Essas bragadeiras nao sao utilizadas no antebrag¢o, como
todas as demais, mas pendem em fila do brago. Elas usam também o arapé, cinturao feito
com algodao vermelho, e os dkradji, filas de fios de micanga transpassadas no tronco. Se
por um lado ela ganha essa nova ornamentagao, por outro, abandona os adornos
auriculares (baridjua), os quais, nesse momento, ja devem ter alcangado seu tamanho
maximo. Os meninos, porém, usam por mais um tempo seus adornos labiais (akokakd),

c o~ . 1123
que podem, de acordo com a decisao de seus pais, aumentar um pouco mais .

Note-se que o marcador dessa passagem do primeiro momento da infancia é,
para os Gorotire, o desmame. Turner (1977) reporta que é quando desmamada que a
crianga tem seu cabelo cortado curto, o que, para ele, deve ser entendido como o signo
do inicio de sua existéncia biolégica independente. Para ele, o nascimento da crianga
representa a ruptura da continuidade fisica com o pai, que o gerou durante toda a
gravidez com o sémen, e essa é a razdo para os resguardos que ele tem que respeitar. Mas
ele nio significa ainda uma ruptura com a mae, que a amamenta: “o nascimento,
portanto, nao modifica fundamentalmente a relacio entre mae e filho; ele apenas
transfere seu /ocus do interior do corpo para o exterior” (: 165). O desmame é, portanto, o
rompimento do laco de contigtiidade biolégica com a mae, marcado pelo corte curto do
cabelo, de acordo com a simbologia voltada ao comprimento do cabelo interpretada por
ele e apresentada acima, e pela nio-utilizagdo dos adornos infantis. Os Xikrin nao
marcam o momento do desmame, e criangas que ja andam com desenvoltura podem ser
ainda amamentadas por suas maes, embora, evidentemente, sua alimentagao nao dependa

apenas do leite materno. Alternativamente, eles marcam o fim desse primeiro momento

122 Ou ainda o modo corteto de se apresentar, como sugere Vidal.
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da infancia pela manifestacao da capacidade de se movimentar sozinho, pela autonomia

alcangada com os primeiros passos.

E a partir do momento em que comega a andar e tem sua pintura modificada e
seu cabelo cortado a moda (adulta) Kayap6 que a crianga pode comegar a usar as
prerrogativas rituais (kukradjd) que por ventura possuam. Sua decoragiao do cabelo deixa
de ser feita com o produto vegetal (ngore kaka) e passa a se valer das penugens de gaviao
(ak kaka), que também sdo coladas ao cabelo e tingidas de urucum apds a primeira
lavagem. Essa passagem ganha relevancia a partir do estudo de Giannini (1991) da
importancia cosmoldgica das aves para os Xikrin e na constituicdo da humanidade e de
sua sociedade. Giannini (: 171) demonstra que no ritual Apzeti mereremex, a ornamentagao
¢ feita, em um primeiro momento, com folhas, elementos vegetais, ¢ s6 depois com
penas, permitindo a transformac¢ao simbolica dos participantes em aves, e, assim, a
passagem para uma nova etapa. Com relagao as criangas, afirma:

“As penas e os artefatos plumarios, entre os Xikrin, tém um aspecto social
muito forte: as aves sdao criagao dos heréis mitolégicos, e, sendo assim, sio
os ultimos elementos a serem simbolicamente incorporados. Isto acontece,
alias, através de um processo gradativo. Criancas que ainda nao andam ou
individuos doentes nao podem tocar ou manipular penas pois isso causar-
lhes-ia a morte. Somente depois de andar, quando ja tem o corpo ‘duro’; a

crianga podera suportar os artefatos plumarios, e bem mais tarde (aos 8 ou
10 anos) ¢ que podera usar a casca de azulona na face”  (: 173).

As prerrogativas rituais sao utilizadas quando a crianga, depois de ser pintada, é
ornada e tem o rab aplicado e a pena de gaviao colada ao cabelo. Toda crianga pode ser
assim adornada, sem necessidade de uma ocasido especial, e aquelas que nao possuem
kukradja usam apenas os adornos que sio comuns a todos. O ato de utilizar esses
adornos ¢é dito kungiere. Lembre-se que nem todos os Xikrin tém os “nomes bonitos”,
confirmados ritualmente, ou prerrogativas rituais, mas que nao ha também um momento
especial e valido para todos em que essas prerrogativas sejam transmitidas, o que faz com
que uma crianga possa passar a usa-las em um momento posterior, e ndo necessariamente
desde quando comega a andar. Essa ornamentagao nao ¢ utilizada todo dia, mas pode ser

usada sempre que a mae assim o decidir.

Como ja foi mencionado no capitulo 3, os Xikrin do Bacaja, ao menos

atualmente, distinguem menos fases na infancia que os do Cateté a época estudada por

123 Esse fato pode ser interpretado pelo desuso dos discos labiais pelos homens adultos: atualmente, caberia
a0s meninos, portanto, ostentar esse adorno e distender seus labios, embora muito menos do que fizeram
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Vidal. Embora essa seja uma aproximag¢ao, os meninos que sao pintados e adornados
com freqiiéncia por suas maes sao 0s zeokre, € mais raramente, os zebokti. Na realidade,
estes, ou seja, os meninos na fase logo anterior a entrada na Casa dos Homens (#g4), sao
menos pintados e adornados quando comparados a qualquer outra idade, como alias ja
foi notado por Turner para os Gorotire, o que pode ser entendido como uma expressao
dessa sua transicdo para o universo masculino e seu relativo desligamento da casa
materna. De fato, essa interpretagdo seria mais condizente com a realidade Gorotire, ja
que nesse caso a transicao do dominio feminino ao masculino se reflete também na
pintura corporal, os meninos passando a ser pintados pelos homens. No entanto, a
menor frequiéncia da pintura corporal e da ornamenta¢ao em meninos dessa idade (ou
categoria) pode ser observado também no Bacaja, e certamente se refere ao seu maior
desligamento da casa materna. Ja foi dito, também no capitulo 3, que suas atividades sao
mais autonomas e distantes da casa materna, mas ainda nao concertadas a partir dos
homens reunidos no 7g4'**. Essa mesma fase de transicio pode ser observada em relacio
as meninas, que sao pintadas e ornadas com menor freqiiéncia quando ainda kwrerets, por

volta dos 8 anos, para voltar a ser caprichosamente embelezadas quando se aproximam

da idade de casar, quando printi.

Quando acaba a pintura de resina no couro cabeludo, meninos e meninas sao
pintados por suas maes com o motivo g-ka-pruk, interpretado e mostrado em figuras e
fotos por Vidal (1992), tendo seu cabelo novamente raspado e pintado com urucum; na
pintura da face, ¢ desenhada uma linha (0 rmwa) que parte do nariz e vai até a testa.
Depois de apagada do corpo essa pintura, por sua vez, as meninas tém o corpo pintado
com o pincel, e os meninos, com o pente riscador. Os meninos deixam de usar o 74b e as
penugens de gavido no cabelo quando ainda bok#, mais cedo do que as meninas, que 0s
utilizam ainda até casar e ter filhos. Quando pintadas por suas maes com o pincel (ko £y
a ok), elas tem o rab aplicado, se utilizam do £ain, o algodao vermelho abaixo do joelho, e
das penas de gavido, ao contrario dos meninos, que nao sio mais pintados com o pincel

nem fazem uso desses adornos desde bokti.

seus avos na idade adulta.

124 Duas observagoes devem ser feitas aqui: a primeira, a de que, como ja visto, as atividades dos rapazes
iniciados eram organizadas pelos homens no #ga com maior forca e freqiiéncia em tempos anteriores,
embora elas ainda tenham validade no modo de pensar e viver ambas as categorias de idade, a dos meninos
quase para entrar no #ga e a dos rapazes iniciados; a segunda é apenas uma lembranga de que ha pouco
tempo os Xikrin ndo se reuniam, e portanto nao o tinham por referéncia, no #ga, mas no atuk, a leste da
aldeia, onde os rapazes permaneciam e se reuniam com os mais velhos em atividades programadas.
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As meprintire sao pintadas por suas maes com o pincel e ornadas, mantendo-se a
tendéncia de serem pintadas todas as mesmo tempo e com o mesmo motivo. Fisher
(1991: 232) ja havia notado que no Bacaji essa ¢ uma categoria de idade
institucionalizada, e que elas atuam como um coletivo, assim como os menoronyre.
Portanto, assim como eles, elas também mostram uma tendéncia de homogeneiza¢ao em
sua pintura que marca seu pertencimento a uma categoria de idade e a uma coletividade.
Elas tém, ainda, um motivo de pintura corporal proprio de sua categoria, o amin krax tyk
(que pode ser visto em Vidal [1992: 161]), que pode ser aplicado em seu corpo por suas
maes quando elas tém o cabelo recentemente raspado, passam rab e usam o kain — e, se
possivel (se houver disponivel), a penugem de gavido. Esse motivo ¢ especialmente
utilizado, porém, quando da primeira gravidez, logo em seu inicio (we tuyard ny), quando a
menina é toda ornada e pintada com esse motivo pela ultima vez. Essa ¢é ritualmente a
ultima vez que ela sera pintada, em casa, por sua mae, e a ultima vez que sera pintada
com esse motivo e ornada: amin krax mex oinore, ou seja, o fim dessa pintura. Quando ela
termina, a moca ¢ pintada com o pincel, até que nasca a crianga; como demonstrado por
Vidal (1992), depois do nascimento do primeiro filho, terminado o resguardo, ela
comegara a fazer parte das reunides de pintura coletiva das mulheres'”. Depois do

primeiro filho, sua gravidez ndo sera mais marcada com uma pintura especial.

O mesmo ocorreria para os homens, em relacio ao mekutop, o capacete de cera:
eles o usariam com freqiéncia, para se tornar menorony (cf. capitulo 4), e novamente
quando se casam, quando dao uma volta no patio da aldeia acompanhados de seu amigo
formal, com a pele sem pintura e ostentando o capacete de cera: esse é o kutop oinore, a

ultima vez que o usa.

Note-se ainda que a pintura de uma jovem que ainda nio teve filho difere, no
Bacaja, da das mulheres com filhos de dois modos: porque sua pintura é realizada com o
pincel, enquanto as mulheres se utilizam do processo mais rapido permitido pelo pente

. ~ . qe . 126
riscador, por sua mae e em casa; e porque elas ainda se utilizam da pintura sem pala ™,

125 Fica aqui anotada uma diferenca na pintura corporal do Cateté ¢ do Bacajd utilizada no fim do
resguardo pelo nascimento de um filho pela jovem mie. Vidal apresenta o motivo g-k¢-reko para “a mulher
com filho recém-nascido” (1992: 160-161). No Bacaja, quando do nascimento dos dois primeiros filhos, as
mulheres se pintam com o motivo #gd-tox-kangd, que é apresentado por fotografias e desenho ilustrativo em
Vidal (idem: 163) sem indicacio de ocasido especial para seu uso; quando do nascimento dos filhos
subseqiientes, ela usarda o motivo amin krore, 0 mesmo utilizado pelas &watui (cf. : 160, ilustracio 2).

126 Termo utilizado por Vidal para se referir a essa “drea de transi¢do, ou seja, a tegido entre a base do
pescogo e o esterno e que se estende até a clavicula” (1978: 89).
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que as mulheres ja abandonaram. A pala, como demonstra Vidal (1978, 1992), ao
contrario da pintura do corpo, tem ligacdo com a pintura facial, e realiza uma transicao
entre as duas. Quando pintadas sem o recorte na pala, as jovens tém seu rosto pintado
com o motivo atravessado e com a risca que parte do nariz e termina na testa, de modo
congruente com o que foi observado por Vidal no Cateté, embora 14 ndo pareca existir a
caracterizagao desse motivo como inadequado as mulheres com filhos, como mostram

127

algumas fotos apresentadas em Vidal (1992: 154, foto 22)“" . Assim, as meninas puberes
que nao tiveram ainda filhos sdo pintadas, por suas maes, com uma varia¢gio dos motivos
cotidianos que comunga com as criangas, o desenho sem pala e com a pintura facial
atravessada e continuada por um risco vertical, mas que nio comungam com 0s rapazes

puberes e sem filhos, o que mostra, novamente, sua continuidade na liga¢io com a casa

materna, e que sua maturidade é marcada de fato pela maternidade.

Para os meninos, ndo ha entre os Xikrin do Bacaja uma transi¢ao ritual como a
que Turner (1981) reporta para os Gorotire, na qual, como ja mencionado, o menino é
retirado da casa materna e pintado de preto por um “pai adotivo” no patio, para a partir
de entdo ser pintado coletivamente pelos homens. No entanto, como vimos, quando
ainda nao entraram na Casa dos Homens mas ja se distanciaram relativamente da casa
materna, eles sdo pintados com menor frequiéncia. Quando, porém, tornam-se wzenorony,
sua pintura, ainda realizada pela mae em sua casa natal, ganha conotagdes coletivas, ja que
se utiliza um mesmo motivo para toda a categoria. Nessa idade, espera-se que eles andem
sempre pintados e ornados, e, portanto, voltam a ser freqiientemente pintados. Os Xikrin
dizem que, antigamente, 0s menoronyre se caracterizavam por usar uma bragadeira preta;
Turner (: 127) comenta que o ritual de iniciacio entre os Gorotire ¢ chamado “os
braceletes pretos” de acordo com o ornamento utilizado pelos iniciandos, embora eles

sejam, diz, pintados de vermelho'*.

Nunca pude observar o ornamento caracteristico dessa categoria de idade entre

os Xikrin do Bacaja, mas eles sempre afirmaram a beleza desse adorno preto (de modo

127 Cf. também os desenhos de pinturas cotidianas masculinas (1,2), em que o motivo facial ¢ do tipo
atravessado, embora sem o risco do nariz a testa.

128 A explicacdo de Turner para esse desencontro do nome dos braceletes e de sua cor real é a seguinte:
“Preto e vermelho [...] sdo os simbolos da repressdao e do aumento sensorial, respectivamente, e a énfase na
sexualidade e da procriacdo a servico da reproducio social estd envolvida [no ritual de iniciacio]. Se o que
esta sendo ‘enegrecido’ ou reprimido ¢é a substancia interna dos ossos, torna adequada a idéia da supressdo
da base pré-social e biolégica da relagdo social, enquanto a vermelhidao real dos assim chamados braceletes
‘pretos’ através da qual isso € alcancado expressa simultaneamente a ativagdo dessa base na forma social
representada pelos proprios braceletes” (1981: 127).
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que jamais se imaginaria que eles pudessem nao ser pretos) € que OS rapazes #enoronyre
deveriam utiliza-lo sempre no entardecer, quando vao ao nga (ou, antigamente, a0 aZuk)
esperar pelos mais velhos. Se eles ndo usam mais esses braceletes, permanecem cuidando
de sua aparéncia para esse momento, reavivando o urucum e nao raro usando seus
corddes de micanga. Mas, sempre que podem, usam suas bracadeiras de micangas.
interessante notar que, para as meninas especialmente ornadas por estarem em idade de
se casar, os Xikrin ressaltam que elas ficariam belissimas se usassem, como antigamente,
corddes (okradyié) de algodao tingido de preto. Fisher (1991: 232), de fato, relata o uso no
Bacaja de um cinturdo preto na cerimonia de transigao (essa iniciagao menos formalizada)

feminina.

1.22.2. O que dizem essas modificagdes sobre a infancia

A pintura corporal, conjugada a ornamentag¢ao, socializa a crian¢a em primeiro
lugar logo ap6s o nascimento, e marca, ao longo do tempo, algumas passagens internas a

infancia. A primeira pintura de jenipapo, apos a queda do cordio umbilical, integra a

O~

crianga a sociedade e possui caracteristicas proprias: o tracado com o dedo, que nao
repetido em nenhum outro motivo'”. Com o fortalecimento da crianga, com a pele
“dura” (ka fix), a crianga passa a receber pinturas mais elaboradas, aplicadas com o
pincel, mas que ainda mantém um carater distintivo pelo “recorte” no corpo: essa pintura
vai do pescogo aos pulsos e pés, e nao ganha a pala nos ombros nem a finalizagio no
tornozelo e brago. Isso sé acontecera quando a crianga comecar a andar, embora a
pintura sem pala ainda possa ser utilizada, e vem acompanhada do corte de cabelo
caracteristico de homens e mulheres Xikrin, raspado no alto da cabe¢a (ko). A
ornamenta¢do também varia de acordo com esses trés momentos: no primeiro, o
material utilizado ¢ o algodao, em corddes pretos no pulso e na canela e faixas vermelhas
transpassadas no tronco (okradjié), para passar, no segundo, aos cordées vermelhos em
pulso e canela e a utilizagdo de micangas e de bragadeiras (padjié), corddes na cintura
(arapé) e algodao vermelho abaixo do joelho (kain), e, em uma divisdo interna a ele,
quando engatinha (kukuoro), o uso da resina (r4b) na decoracdo da face e a decoragao no
cabelo com o produto vegetal (ngore kaka); no terceiro momento, com a aquisi¢io da
autonomia na mobilidade, a resina passa a ser aplicada no alto da cabega onde o cabelo

foi raspado (7oko), o cabelo é enfeitado com a plumagem de gavido (dk kaka) e a crianga
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passa a usar, além dos ornamentos mencionados para a segunda fase, outros que sdao
caracteristicos dessa etapa, o /7 bragadeiras emplumadas usadas no bracgo, o padjié aby,
bragadeiras para o antebraco decoradas com pena de arara, e o arapé aby, corddes que se
cruzam no tronco também emplumados. Os dois primeiros momentos sio aqueles em
que as criancas de ambos os sexos usam o adorno auricular (baridjua), aumentando-o
gradativamente e distendendo com isso seu furo na orelha; no terceiro momento, esses
adornos sio retirados para sempre. Os meninos, porém, podem permanecer se utilizando

do adorno labial (akokakd), o qual, em alguns casos, pode ser ainda aumentado.

A partir do momento em que comega a andar e tem sua pintura e corte do cabelo
mudadas, a crianca pode comegar a usar os ornamentos, sejam os comuns a todos, sejam
suas prerrogativas rituais. Isso nao se da todo dia, mas apenas quando a mae assim o
decide, e a pintura de jenipapo foi renovada. O importante a ser observado é que, ao

, . . . g 3
contrario dos adultos, elas podem ser ornamentadas (kungiere) no cotidiano'”

. Assim, os
adornos que siao utilizados pelos adultos apenas em momentos rituais — a decoragao do
cabelo (&ram amin) e os ornamentos rituais — o sdo pelas criangas a qualquer momento,
independentemente de uma ocasiao especial. Observe-se, porém, que ha duas diferencas
entre essa ornamentacao cotidiana das criancas e a ornamentacio ritual dos adultos: elas
nao se utilizam de cocares e nio aplicam no rosto a casca de ovo do azulio (o dk gran-
gran™"), como ¢é comum nos fituais mereremex, para adultos e criancas maiores nele
participantes. Alguns cocares, com a exce¢ao clara do krkrti, o grande cocar de penas
de arara, no entanto, podem ser utilizados pelos homens em ocasides que nio siao
marcadas pela realizagao de um ritual, mas eminentemente politicas. A aplicacao de casca
de ovo do azuliao no rosto ¢ fortemente ligada nao apenas aos rituais, mas também aos

mortos, que sao assim adornados para o enterro. Assim, mesmo quando participam

ativamente dos rituais, criangas pequenas nao tém aplicado esse material em seu rosto,

1290 dedo pode ser utilizado em outros motivos de pintura corporal, mas na acio que é o negativo dessa:
retirando com as unhas jenipapo de uma camada homogénea previamente aplicada.

130 O que ja havia sido notado, mas nio explorado, por Vidal (1992: 176): “Apéds cada renovagio da
pintura de jenipapo, as criangas sdo pesadamente ornamentadas com brincos de madeira tingidos de
urucum, colares de pecinhas de itd e micangas, bandoleiras de algodao também tingidas de vermelho e
penugens brancas de gavido-real, coladas no cabelo. Na parte frontal da cabeca, onde foi raspado, é
aplicado um desenho de linhas pretas de carvio misturado com resina, de cheiro forte, para afastar os maus
espiritos”. Note-se que ela resume aqui os diversos momentos da ornamentacio corporal infantil, sem
apontar para suas diferencas internas, ou seja, citando os adornos auticulares, utilizados em bebés de colo,
a pena de gavido e a ao cabelo raspado, o que acontece apenas quando as criangas aprendem a andar.

131 Termo que alude a coloragio do ovo de azuldo, um turquesa esverdeado: “pintura verde da face” (gran-
gran é o nome genérico de verde e amarelo).
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utilizando-se da pintura de jenipapo sobreposta com urucum. Além disso, essas criangas
- .. . . 3
ndo usam, nem no cotidiano nem em momentos rituais, as penugens coladas ao corpo'”,

que fazem parte também da decoragiao do morto.

Embora as prerrogativas de ornamentagio, os kwkradia proprios a algumas
pessoas, devam ser transmitidos em ocasides rituais, algumas criangas pequenas ja
ostentam os seus'”. Vimos no capftulo 3 que nio hi um momento tnico e invariavel
para que elas tenham seus kwkradja transmitidos em um ritual, mas que o ideal é que o
tenham desde cedo. Para essa transmissao, a crianga ¢ levada por aquele que lhe esta
transmitindo a prerrogativa com seus adornos sendo utilizados, momento em que eles
“aparecem” ou sdo expostos, azerin. Desde entdo, seu pai (ou, se este ndo souber, seu
ngét ou um pai classificatério) faz para a crianga seus kwkradja, que ficam guardados em
casa e podem ser usados em rituais subseqiientes ou sem ocasido marcada. A idéia de que
a transmissao se da quando as criangas sdo “‘expostas’ ritualmente com seus adornos
pode nos ajudar a entender porque, ao contrario dos adultos, elas podem utiliza-los no

cotidiano.

Se nos rituais os kukradja amerin, ou seja, 0 ornamentos que sao prerrogativas
rituais “aparecem”, sio mostrados, podemos pensar que os kukradja dos adultos sdo ja
conhecidos por todos, e por isso s6 aparecem nesses momentos, enquanto as criangas
podem desfilar seus kwkradja sempre que estiverem devidamente pintadas, exibindo-os
em situagoes que independem do ritual. Portanto, sua utilizagdo em momentos ligados a
vida cotidiana deve ser entendida como parte importante da construgio em curso da
identidade social da crian¢a, como um modo de afirmar e reafirmar continuamente sua

identidade.

Mas o ato de se ornar referido pela expressao (amin) kungiere nao se limita ao uso
de kukradja, ou seja, de prerrogativas. Diz respeito, mais amplamente, ao ato de se
arrumar usando todo tipo de ornamentos rituais, inclusive aqueles que sio comuns a

todos, sendo utilizado pelos Xikrin especialmente para quando a crianga passa, depois de

132 Ressalte-se que me baseio aqui basicamente em minhas observacoes dos rituais mereremex, nos quais, a0
contrario dos outros patticipantes, as criancas ndo tém aplicadas no corpo a penugem de periquito e no
rosto a casca de ovo de azulio. No entanto, as fotos em Giannini (1991) e Vidal (1992) e a analise dessa
ultima autora mostram que as meninas homenageadas no ritual de nominagdo Nhiok sdo adornadas com a
penugem de periquito, que se mostra importante para a transformacio ritual em aves. Veja-se, porém, a
citagao de Giannini acima.
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ter aprendido a andar, a usar os ornamentos que os adultos usam apenas em momentos
rituais, e apenas raramente para os ornamentos utilizados pelas criancas de colo.
Portanto, a ornamentagao das criangas em situagoes ligadas a vida cotidiana, para além de
expor prerrogativas, marca uma especificidade da condigao infantil em contraposi¢ao aos
adultos, como que sendo o marcador da infancia como um coletivo e abrangendo varias

categorias de idade internas a ela, e de sua especificidade frente a existéncia adulta.

Fisher (1991: 227, 301) sugere, ao contrario, que as criangas que terdo seus nomes
confirmados ritualmente sao as que podem se ornar no cotidiano. Pelo que foi exposto,
parece-me mais adequado afirmar que sao as criangas que possuem uma prerrogativa
ritual as unicas a poderem utiliza-la no cotidiano (assim como seria no ritual), mas que
qualquer crianga pode utilizar ornamentos rituais “comuns” nesses dois momentos,
marcando, ndo uma diferenga interna as criangas, mas uma experiéncia, comum a todas

elas, da infancia.

1.22.3. A pintura corporal da mae de criangas pequenas

Ha uma ligagdo entre a pintura da mae e a da crianca durante o periodo da
amamentagao, em que, como se viu, a contiguidade biolégica se mantém forte. Embora
no Bacaja a passagem do uso de um produto vegetal para as penas na decoragdo do
cabelo se dé a partir da capacidade de andar, enquanto os Gorotire marcam pelo corte
curto do cabelo o fim dessa ligacio acentuada a partir do desmame', o cuidado no uso,
pela mie, das penas de gavido mostra a importancia de sua ligagdo biolégica com seu
bebé. Os Xikrin dizem que as criangas pequenas nao usam penugem de gaviao no cabelo
até andar porque ela é muito forte e perigosa, e poderia causar diarréia; as maes dessas
criangas, quando participam de rituais, nao se utilizam também desse adorno por uma
razio de mesma ordem — ele poderia “estragar” seu leite e causar diarréia no bebé'™, ou,
em outra explicagio que me foi oferecida, porque, sendo muito forte, faz a crianga

chorar. Alternativamente, elas aplicam no cabelo o mesmo material que aplicam em seus

filhos. Essas maes nao usam também a casca de azulao no rosto, participando dos rituais

133 Assim, os rituais s6 confirmam a transmissdo das prerrogativas rituais, assim como os de nominacio,
como vimos nos capitulo 3, confirmam nomes ja transmitidos, ambos os casos comportando acréscimo de
novos.

13+ Em nenhum de seus textos Turner se refere ao uso de penas no cabelo das ctiancas entre os Gorotire,
embora tudo indique que o corte de cabelo é o modo alternativo de marcar esse momento da infancia.

135 Fica aqui uma questdo: se a autonomia de mobilidade da crianca nio coincide necessariamente com o
desmame, por que as mies voltam a usar essas penas quando a crianga comega a andar, e ela mesma inicia
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com uma pintura facial de jenipapo, assim como as criangas: tornando-se semelhante aos
mortos (mekaron) com sua aplicacio, seus filhos pequenos se assustariam e, chorando, se
tornariam vulneraveis ao roubo de sua alma por esses mesmos mortos. Essa mesma
razdo pode ser percebida pela segunda explicagio que me foi fornecida para a
inadequagao do uso da pena de gavido no cabelo pelas maes de bebés de colo: ela
também ¢ utilizada na decoracio de um morto, e o choro que possa causar a crian¢a a

torna especialmente vulneravel aos espiritos dos mortos.

Assim também, foi visto que a pintura corporal de uma jovem mae diz respeito
nao apenas a uma expressio de sua condi¢io de maternidade (pela qual é mais
importante e elaborada quando do nascimento dos/as dois/duas primeiros/as filhos/as)
mas também a sua relagdo com a crianca. A mae mantém a pintura de fim de resguardo
(amin tuk) enquanto a crian¢a nao tem a pele “dura” e é pintada, ela mesma, com um
motivo préprio a sua condigao (7bé); o seu retorno as sessoes de pintura coletiva, nas
quais, junto com as outras mulheres, passa a se utilizar dos motivos de uso cotidiano,
coincide com o momento em que seu filho é pintado pela primeira vez com o pincel em
motivos elaborados. Deve-se lembrar também que, quando a crianca esta doente e deve
ser mantida com a “pele branca”, nao pintada (£a /aka), sua mae também nao se pinta; no
entanto, essa relacdlo — o resguardo por doenca e luto — extravasa tanto a relagdao
mae/filho, valendo para todos os parentes com os quais a ctianca tem uma continuidade
biolégica (o pai, avos, “tios” e irmaos), como o perfodo da infincia, e se mantém por

toda a vida.

Se, como sugere Vidal (1992), a perfuragao do labio do menino expressa uma
ligagdo com seu pai, no paralelo com o ritual por que este passa para a sua inser¢ao na
sociedade masculina na nova condi¢ao de paternidade, o perfodo maior no qual a mae
mantém a pintura corporal relativa ao filho pequeno marca seu cuidado com o bem-estar
do bebé até que ele adquira a “pele dura”. Ha uma tendéncia de que as mulheres
demorem mais a se pintar com as outras quando tém os primeiros filhos, quando o
nascimento de um filho é um importante marcador social; quando a mulher ja tem
muitos filhos, suas obrigacoes a chamam mais cedo, e o resguardo ¢ encurtado. Depois

que o umbigo da crianga caiu, a mae passa por uma série de pinturas corporais que

seu uso a partir desse advento? Uma explicagdo possivel é que a crianga ndo depende do leite como sua
alimentagao principal, e esta, portanto, menos vulneravel aos riscos de diarréia por conta dele.
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. . . . 136
culminam no e tuk, quando ela se pinta de negro com o jenipapo

e pode voltar a
participar de algumas atividades cotidianas. Ela deve permanecer assim até que a crianga
esteja forte o suficiente para que ela possa voltar a se pintar com o resto das mulheres (o
me krakarore k" é feito em casa) e voltar a usar os motivos da pintura corporal
cotidianos (a amin d kakei™). O ideal é que todas as mulheres que tiveram filho préximas
umas das outras voltem a se pintar juntas em um momento ritual; no mereremex feminino
de que participei, varias jovens maes se pintaram para o ritual, pintando-se com as outras
mulheres logo que o ritual terminou. Os Xikrin dizem que esse é o ideal porque cria uma

seqiiéncia de pintura de resguardo, pintura ritual™ (usada por todas as mulheres naquele

momento) e depois a pintura da vida normal:
me krakarore tuk => amin kako tuk > amin a kakei
ou:
pintura de resguardo de recém-nascido = pintura ritual = pintura cotidiana

No entanto, ¢ raro as mulheres esperarem por um ritual para voltarem a se pintar
coletivamente; mais frequientemente, quando consideram que sua crianga ja esta “dura”,

levam seu jenipapo para a reuniao de pintura coletiva das mulheres e se juntam a elas.

1.22.4. A pintura corporal como marcador temporal

Além de expressar status e situagdo de quem a utiliza, a pintura corporal atua
como um marcador temporal. Isso é claro quando se pensa na diferenciacio de
categorias de idade, pelas quais as pessoas passam ao longo da vida, ou quando se
analisam os momentos de transicao, como o fez Vidal (1992) para o nascimento do
primeiro filho, que, como sugere, fornece um modelo que pode ser aplicado em outros
eventos que envolvem uma transi¢ao. No caso das criangas, fica claro como a pintura

marca também as diferencas internas a infancia, a partir do género e do crescimento. Mas

136 Cf. Vidal (1992) para o sistema de pintura corporal que sucede o nascimento de uma crianga.
Antigamente, os Xikrin teciam uma tipdia e uma esteira para que a mae carregasse e protegesse do sol o
recém nascido em seu primeiro banho; essa esteira tornava-se, entdo, uma cesta, o pro-dja, onde era
guardado o corddo umbilical da crianga.

137 Onde £rakarore = filho recém-nascido e uk = preto; nomeia a pintura de resguardo feminino, em que
rosto e corpo sio enegrecidos com o jenipapo.

138 O nome se refere ao motivo de linhas paralelas (7 kakel) das pinturas cotidianas, feito, nas mulheres
adultas, raspando a tinta com um pente, e aponta para a reciprocidade da pintura (amin).

139O nome da pintura ritual, por fim, refere-se a0 motivo que “emoldura” o corpo para a aplicagio de
peniugem no tronco, nas pernas e nos bragos.
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ela é também um importante marcador das etapas internas dos momentos de transi¢io.
O jenipapo dura cerca de oito dias no corpo, periodo que fornece a regularidade das
sessoes de pintura coletiva feminina. Os Xikrin descrevem as fases de um evento ligado a
transicdo de acordo com a pintura corporal adequada, e marcando sua passagem pela
expressiao “quando a pintura desse motivo acabar (apex)”, sendo, portanto, o periodo de
validade da agdo do jenipapo no corpo o referencial para o fim de cada uma dessas
etapas. Isso ja estava indicado, de outro modo, por Vidal (1991), que analisou as partes
do evento de transi¢ao pelos motivos de pintura corporal. Indico aqui, apenas, que o fim
do resguardo ganha uma temporalidade a partir da pintura — por exemplo, o luto ¢é
marcado pela auséncia de jenipapo e finalizado com um motivo especifico a ele; quando
este “acaba”, se apaga da pele, as pessoas voltam a vida cotidiana e a se pintar
correspondentemente. Isso ¢ valido também para a transi¢ao vivida na infancia, aquela
em que se marca a autonomia relativa da crianga quando ela adquire a habilidade de se
movimentar sozinha. Logo que a crianca da seus primeiros passos, e antes de adquirir
firmeza, ¢ ricamente ornada com o motivo que apresentou, de tempos em tempos, nos
dltimos meses. F quando a pintura que Ihe fornece a base “acaba” que ela tera seu cabelo
cortado e o novo modelo de pintura (amin ik mex) aplicado. O mesmo acontece com a
pintura da jovem em sua primeira gravidez, concebida como amin krax tuk oinore, a ltima
vez em que sera pintada, por sua mae, com esse motivo juvenil. Oznore é usado, nos
rituais, para indicar sua ultima etapa, aquela que antecede o retorno a vida cotidiana. Na

pintura também, ela marca o fecho de um ciclo e o inicio de outro.

1.23. Brincando de pintar o corpo

A pintura corporal informa sobre o estado e a situagao da pessoa, por meio de
um codigo estruturado e que combina diversos elementos: regides do corpo, simbologia
das cores e dos materiais e motivos que diferenciam stzfus e marcam eventos. Além disso,
a coloragao preta do jenipapo permanece no corpo por dias, e nao ha como remové-la
depois que ela reagiu com a pele e ganhou cor. Por essas duas razdes, a pintura com
jenipapo nao ¢é para as criangas brincarem. No entanto, a atividade de pintar o corpo é
uma marca da condi¢do feminina, e a técnica é dificil e exige muito treino. As meninas,
portanto, gostam de se exercitar desde cedo, procurando, por todos os meios, maneiras e

oportunidade de fazé-lo.

Ha um modo “tradicional” de treinar os motivos geométricos e o repertorio da

pintura corporal: pintar bonecas. Vidal (1992: 188) apresenta uma foto de duas meninas
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carregando cada qual uma boneca de plastico, ambas (as bonecas) pintadas de jenipapo.
Nio ha informacbes de quem as pintou, se as proprias meninas ou outra pessoa; de
qualquer modo, as bonecas sao pintadas do modo descrito acima para os bebés de colo
que ja tenham a pele “dura” com os tragos finos do pincel, sem “recorte” (a pintura
chegando até os pulsos e canelas), e com a pintura facial correspondente a pintura

corporal sem pala. As bonecas estavam pintadas como verdadeiros bebés.

No Bacaja, os barrancos que ladeiam o rio fornecem uma terra argilosa
aproveitada pelas criancas para modelar bonecos. Os meninos podem fazer pequenos
animais ou avides, mas a preferéncia das meninas se volta as bonecas. Elas moldam
pequenos bebés de formato triangular, em que uma das pontas representa a cabega e o
fundo do triangulo ¢é abaulado, saindo do tronco dois bragos. Essas bonecas devem,
entdo, ser pintadas, socializadas — o que as meninas fazem com os motivos utilizados
para os bebés de colo. Com sua forte tendéncia para atividades coletivas, repetidas
igualmente por todos, pude observar em uma viagem a campo um grupo de meninas que
havia feito cada qual sua boneca e se esmerava para pinta-las, algumas na esteira da mae
com sua sobra de jenipapo utilizado no corpo de alguém, mas de preferéncia sentadas em
grupos. Quando juntas mas isoladas das mulheres adultas, elas passavam uma camada de
jenipapo em uma pedra de face relativamente lisa (que sdao facilmente adquiridas, ja que
as mulheres as utilizam nos seus fornos de chiao), que deixavam ao seu lado,
umedecendo, a cada novo movimento de pincel, com saliva. Faziam entdo os mesmos
movimentos que fazem as mulheres: passavam a mao direita (a mao paleta — Vidal 1992:
146) na pasta preta, passavam-na entao em pequenos pedagos de pau que lhes serviam de
pincel e os utilizavam para pintar a face da boneca, de novo com a mao direita. Para o
corpo, esse grupo escolheu o primeiro motivo utilizado pelos bebés, e aplicava, com o
dedo, a pintura 7b¢. Uma das meninas fez uma pala, que nao ¢ utilizada para esse motivo,
enquanto as outras preenchiam bracos e tronco, até o pescogo, com as linhas verticais

tracadas a dedo.

Mas isso ndo é o mesmo que pintar um corpo, € as meninas procuram, entio,
modos de treinar seja em seu proprio corpo, seja no corpo de outras criangas. Uma
maneira de fazer isso, que também ¢ aceita, é emoldurar por um quadrado desenhado um
pedaco da coxa, e preenché-lo com os motivos geométricos. Sempre que Vi essa pratica,
eram meninas um pouco maiores (8-10 anos) que a faziam, ao lado de suas mies,
enquanto estas pintavam um de seus filhos. Elas, porém, nio pegam o jenipapo

diretamente do recipiente no qual sua mae o preparou, mas de uma pedra que besuntam
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com um bocado retirado dele, usando a saliva (e ndo agua) para ir dissolvendo a mistura

de jenipapo e carvao e um graveto qualquer.

Mas talvez isso também nio baste. As meninas se voltam, entio, a uma outra
atividade em grupo: uma sessio coletiva de pintura corporal atendida apenas por
criangas. Essas reunioes sao realizadas em uma cozinha (ou seja, atras da casa, onde fica,
coberto por um teto de palha, o forno de pedra) que nio esteja sendo usada. Pintam seu
corpo com um mesmo motivo escolhido, grandes faixas verticais ou diagonais, e se
juntam em pares para a pintura facial. Esta, porém, se na reunido das mulheres tem um
motivo unico para todas, fica, na reunido das meninas, aberta a criatividade de cada
pintora. As experiéncias sdo varias e livres, e ¢ interessante notar que cada lado da face
pode ser pintado com um motivo diferente, o que jamais seria feito por uma mulher. Os
motivos, enquadrados em uma moldura, podem abranger toda a sua extensao, enquanto
na pintura realizada pelas mulheres eles sio desenhados entre faixas deixadas em branco
mas ladeadas de tracos paralelos e muito unidos'”’. Os adultos podem depois comentatr,
orgulhosos mas um pouco divertidos, os resultados das pinturas realizadas pelas meninas.

E o fazem despreocupados: elas usam apenas o carvio, e a pintura é lavavel.

Pude observar também grupos de meninas printire, ou seja, na idade de casar,
pintando-se mutuamente. Essas usavam o jenipapo — mas, nas duas vezes que presenciei
essas reunioes, uma acontecia sob uma mangueira na capoeira que rodeia a aldeia, fora do
circulo e dos olhares dos mais velhos, e a outra, embora tivesse lugar na cozinha da casa
de uma das meninas (a filha do chefe — portanto, na casa de quem as mulheres costumam
se reunir para se pintar), aconteceu de manha, quando as mulheres tinham ido a roga. No
primeiro caso, as meninas eram irmas classificatérias e viviam no mesmo segmento

residencial; a mangueira sob a qual se pintavam fica logo atras de suas casas.

No segundo caso, as meninas reunidas'*' faziam parte da categoria meprintire, e era
essa sua ligacdo; nao pude saber a origem do jenipapo, mas ele era escasso, e elas
tentaram, sem sucesso, pedir a0os meninos que por ali passavam para observar que lhes
coletassem mais. A pintura corporal seguia o padrdo amin krax tuk, caracteristico dessa
categoria de idade feminina (e elas explicam sua escolha dizendo que ¢ pintura de jovens

mulheres), e a facial era dividida em dois grupos, um deles seguindo o modelo da pintura

140 Ver ilustracoes representativas da seqliéncia estereotipada de aplicagdo da pintura facial em Vidal 1992:
149-150.

141 Esse grupo era 0 mesmo que, um ano antes, se pintava em uma cozinha com catrvio.
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feita no rosto de uma das meninas por sua mie, e comentando do outro que sua pintura
facial estava mal feita (mwariten punure). Uma das meninas foi percebida como entendendo
mais do assunto, e as outras pediam-lhe conselhos e ajuda; essa menina, de fato, tem
muita iniciativa e grande capacidade de lideranga, e nao é impossivel que ela tivesse sido a
mentora daquela atividade. Quanto aquela que teve seu rosto pintado pela mae, os
meninos comentaram, enquanto observavam divertidos a pintura coletiva: “Koko-roroti
parece gente grande” (kwubé me abatonh prok). Essas jovens capricharam ao se pintar, e
permaneceram alguns dias com esta pintura. Aos poucos, suas maes as pintam e
ornamentam, cobrindo essa pintura anterior; 0 motivo é o mesmo, e durante um tempo a
maior parte das jovens estd pintada e ornamentada como meprintire: penas na cabega
(kram amin), desenhos com resina (rab) onde o cabelo fora raspado e algodao vermelho

abaixo do joelho (kazn).

Embora as maes dessas meninas tenham recoberto a pintura que elas mesmas
fizeram, eu nao soube de nenhuma reclamacao pelo fato de elas terem, possivelmente,
pegado o jenipapo que estava guardado. Mas pode ter havido: o jenipapo ¢é guardado
pelas mulheres para ser usado para pintar seu préprio corpo, quando houver uma reuniao
das mulheres para isso, seu marido e filhos. Uma mulher nio gosta da eventualidade de
nao o ter disponivel para quando dele precisar, e ele é guardado com cuidado. Mesmo no
interior de uma casa, em que as mulheres sao irmas ou mae e filha, uma deve pedir a
outra para usar seu jenipapo. Os pincéis, feitos com a nervura da folha do babagu,
também sao confeccionados e guardados, esperando-se a oportunidade de usa-los. Uma
mulher costuma reunir um mago de pincéis de tamanhos e com o formato da ponta
diferentes: menor e mais fino para o rosto, maior e mais grosso para o corpo. Neles,
também, s6 sua dona deve mexer, a nao ser que se tenha obtido permissio. A
possibilidade de que o jenipapo e os pincéis tenham sido fornecidos para as meninas
pelas mulheres mais velhas, sejam maes, avés ou irmas, é pequena, o que pode ter gerado

aborrecimentos.

Quanto as criangas, ha uma razao a mais para que nao mexam no jenipapo. Suas
maes poderiam talvez ndo se importar se elas mexessem nele se fosse apenas pela
vontade de té-los prontos para quando tivessem tempo ou fosse ocasido de utiliza-los,
mas os Xikrin dizem que, se uma crian¢a manipula (&#pex) o jenipapo, corre o risco de
nio sarar se pegar qualquer doenca. Portanto, evitam sempre deixar as sobras do
jenipapo preparado onde as criangas possam alcangar, e tiram-no delas sempre que

necessario. No entanto, parece ainda que essa é uma razao nem sempre lembrada.
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Quando as meninas de que falei acima pintavam bonecas com a sobra da tinta usada por
sua mae em uma reuniao de pintura com as mulheres, quem estava com elas era o pai de
uma das meninas, que nao se importou com sua brincadeira. Quando a mae chegou,
porém, se mostrou muito brava, perguntou a elas como tinham conseguido o jenipapo,
deu uma bronca no marido por té-las deixado brincar com ele, e o guardou em um jirau

alto, a despeito das reclamag¢oes das meninas.

Brincar com jenipapo nao é adequado para as criangas nao apenas porque poderia
causar-lhes mal, mas principalmente porque ele marca a pele. Portanto, quando elas se
pintam umas as outras, marcam-se com motivos que nao respondem as exigéncias
daquele cédigo estruturado que corresponde a pintura corporal, ou usam motivos
inadequados, ou mesmo realizam-nos de modo inadequado. Em uma ocasido, vi um pai
levando apressadamente seu filho para se lavar no rio, porque uma amiguinha havia lhe
pintado o bra¢o todo com uma camada homogénea de tinta. Em outra, vi uma mulher
que deixou sua filha pintar o rosto com uma irma classificatéria, enquanto acabava de
preparar o forno de pedra para assar batatas e mandiocas; quando acabou o servigo,
porém, se apressou em leva-la para se lavar, e ela voltou sem nenhum resquicio da
brincadeira. Por outro lado, os adultos puderam se divertir com a pintura corporal
resultante da brincadeira de um grupo de meninas (a que descrevi acima) exatamente
porque ela nio havia sido realizada com o jenipapo, mas apenas com carvao, e era

lavavel.

Quando pintam bonecas com jenipapo, as meninas nao estao marcando seu
corpo com motivos inadequados, mas tingem de preto sua mao, a mao-paleta, que, como
bem demonstrou Vidal (1992: 146), é para as mulheres “a marca indelével de sua
condi¢ao de pintora”, que elas “conduzem [...] no proprio corpo”. Elas estdo, portanto,
se apropriando de uma marca distintiva da condi¢ao de mulher com filhos — algo que nao
sao nem poderiam ser. De fato, é possivel ver, as vezes, mogas printire, que nao sio ainda
maes, com a mao preta e os labios também tingidos por terem mascado o jenipapo, o que
acontece porque sua mae ou uma irma pode lhes pedir que preparem a tinta para que
pintem seus filhos ou maridos. Isso jamais acontece com uma crianga menotr, mas,
mesmo no caso das meninas puberes, sao exigidas constantes explicagdes sobre em qual

jenipapo mexeu (k#pex), para quem e com a ordem, ou anuéncia, de quem.

Portanto, a crianga ndo deve manipular o jenipapo porque pode vir a aplicar, seja

em si mesma, seja em outra crianga, uma pintura que, ao contrario de marca da
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socializagdo, impoe uma forma a-social, “malfeita” (em contraposi¢io a “bela”) e
inadequada de se apresentar. O urucum, ao contrario, parece dar maior liberdade. Ha
arvores proximas a aldeia, e as meninas freqiientemente pegam urucum para se pintar e
as criangas de quem estio cuidando. Mas ele ndo deixa uma marca de sua manipulagao,
sua tintura tem menor duracio na pele e a pintura que dele resulta nio se volta a
estrutura social e a socializacdo dos corpos e dos individuos, mas a vitalidade e a

interacao com o mundo.

1.24. Uma outra forma de pintar: os desenhos em papel

O papel é um suporte novo para a expressao grafica, e foi inserido basicamente
pela escola, freqientada pelas criangas, que estdo, nos ultimos anos, desenvolvendo essa
atividade e criando uma nova maneira de se expressar. O papel possibilita que os
desenhos vao além do grafismo geométrico explorado na pintura corporal, e permite o
desenvolvimento de um estilo figurativo. Se a pintura corporal é uma atividade feminina
e se volta a motivos geométricos que se referem, de um modo que poderiamos
denominar “abstrato”, a elementos da natureza, o desenho em papel permite as criangas

de ambos os sexos criar a partir do modo figurativo.

Nos desenhos comentados por Vidal (1992), as mulheres adultas aplicavam no
papel, com jenipapo, os motivos da pintura corporal, preenchendo-o completamente e
replicando a disposi¢ao do motivo no corpo. Os desenhos figurativos, uma variante que
nao havia sido experimentada pelos Xikrin, foram explorados pelo xama
Nhiakrekampinm. Vidal explica essa diferenca de escolhas e estilos masculinos e
femininos:
“Quando se pede a uma mulher Xikrin para pintar um peixe, ela sempre
reproduz um desenho geométrico, escolhido entre os motivos de pintura
corporal que convencionalmente representam os diferentes peixes.
Submetida desde a infancia a uma tradicao estética bem definida, ela nunca
produzira uma representagao figurativa ou individualizada do peixe. O
homem, ao contrario, sem padrio de referéncia tradicionalmente
estabelecido, produz espontaneamente uma grande variedade de formas, da

mais figurativa a mais abstrata, todas possiveis’ (Vidal 1991: 185, grifo no
original).

Com o tempo, porém, as meninas passaram a experimentar também a

modalidade figurativa, embora a diferenca de género continue marcada pelo fato de que

142 Veja-se de seus desenhos e comentdrios da autora as paginas 186-187 do livro citado.
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os meninos nao se dediquem aos motivos de pintura corporal, nem mesmo no papel, e
pelo modo como as meninas fazem conviver os dois estilos, abstrato e figurativo, no
papel.

Os desenhos feitos pelas criangas Xikrin que serdo aqui analisados dividem-se em
conjuntos da seguinte forma: desenhos de meninos do Bacaja feitos com material levado
por mim; desenhos de meninos do Bacaja feitos na escola; desenhos das meninas do
Bacaja feitos na escola'®; e desenhos de meninos e meninas do Cateté feitos na escola e
fotografados por Lux Vidal em outubro de 1994 (os originais permaneceram na escola
dessa aldeia). Essa distingdo ¢é relevante porque os conjuntos diferem entre si: os
desenhos realizados pelos meninos com meu material (papel sulfite e giz de cera) sdao
“espontaneos”, ja que eles escolheram os temas e cores e se reuniram em grupos do
modo que lhes pareceu adequado; na escola, porém, foram instigados a trabalhar alguns
temas individualmente, e recebiam dois ou trés lapis coloridos; as meninas, por outro
lado, nunca me procuraram para desenhar, e s6 o fizeram na escola; por fim, os desenhos

das criangas do Bacaja e do Cateté diferem bastante, como veremos.

1.24.1. Os desenhos “espontaneos” dos meninos

No Bacaja, quando vinham me pedir papel e lapis, os meninos ja chegavam em
grupos. Sentados juntos, discutiam o que fazer, escolhiam as cores, um comegava, 0s
outros comentavam, e logo estavam todos concentrados desenhando. Em diversas
atividades coletivas dos meninos, eles decidem o que fazer antes e todos fazem a mesma
coisa, um padrao de comportamento tipico e que é observavel, em varios contextos, em
adultos. E assim, por exemplo, quando resolvem moldar pedacos de madeira macia em
forma de espingardas, com as quais depois brincam de cagar. Se a espingarda feita por
determinado menino (ou, dependendo da idade, por um irmao mais velho) guarda certa
individualidade em forma, tamanho e realismo, nio ha davida de que todos estio
fazendo a mesma coisa. Com o desenho, a escolha individual de temas e cores tem maior
espaco — se todos estao desenhando, e ¢ essa a atividade coletiva, cada qual pode escolher
o que desenhar. Mas permanece um carater coletivo nas discussGes a respeito da

performance e das escolhas de cada um, o que gera resultados observaveis, sendo ja as

143 Os desenhos realizados na escola me foram gentilmente cedidos pelos professores na época, Cecilia e
Manoel, a quem agradeco.
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criangas muito sensiveis a comparag¢do e a competi¢ao; no resultado final, observando-se

o conjunto dos desenhos, pode-se ver que varios dos temas se repetem.

Em geral, os meninos se preocupam em ter a0 menos duas cores: uma para
delimitar o traco, outra para colorir, a fim de preencher o interior. No mesmo papel,
redinem varios motivos: casas, animais, plantas, caminhoes, avides, helicépteros, barcos e
algumas atividades. Os animais, por exemplo, podem vir acompanhados de seu cagador;
um peixe no rio pode ter a seu lado um homem no barco com uma vara, ou pode ser
representado ja fisgado pelo anzol. F interessante notar que nio sio discriminados, no
interior do papel ou mesmo em papéis diferentes, motivos mais ou menos “tradicionais”.
Pode-se perguntar, ainda, se essa distingdo ¢ feita pelas criangas: afinal, seu mundo
consiste, efetivamente, de uma vida na aldeia que convive com os avides que pousam
vindo das cidades ao redor, com os caminhdes das madeireiras e com os barcos a2 motor
que os homens usam, além das canoas a remo, para cagar ¢ pescar. Mas deve-se lembrar
que o contexto mesmo de produc¢iao desses desenhos coloca as criangas em contanto
com o novo, pelo suporte utilizado e pela presenca da antropologa, o que pode instiga-

los a explorar a novidade.

Quanto as atividades representadas, as mais comuns sao a caga € a pesca € O
futebol. Nesse tltimo caso, desenha-se o campo com os jogadores posicionados em cada
lado e diferenciados pela cor das camisas, em um arranjo de inicio de jogo. E curioso
notar, ainda, que apenas a minoria desses desenhos trazia uma representacao da aldeia;
quando ela existe, porém, é sempre vista de cima, em seu formato circular, na forma de
um circulo com as casas em seu redor, em uma visao que ¢ tipica aos diversos grupos Jé,
como bem demonstrou Da Matta para os Apinayé (1976: 61-68)'"'; alguns tém
discriminados os caminhos para o rio, para a pesca e para as rogas, a pista de pouso e o
proprio rio, que a ladeia. Mas no geral os desenhos nio criam um ambiente, e seus
diversos elementos, distribuidos no papel, nao se comunicam entre si, a nao ser de dois
em dois, como no caso da caga e seu cagador, ou do peixe no rio e o pescador — mas
esses mesmos conjuntos estao também no meio de uma variedade de outros motivos e

situagdes. Sua distribuicao também parece ser aleatéria, e uma pessoa que queira ver os

diversos elementos se vé obrigada a rodar o papel.

14 Embora esse fato ja tenha sido observado por um extenso numero de pesquisadores, cito Da Matta
porque os Apinayé sao um caso extremo: vivendo em uma aldeia efetivamente construida por ruas, linhas
retas, eles representavam graficamente sua aldeia para o antropoélogo em seu formato circular.
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O mundo dos brancos, assim, aparece em sua inser¢ao na vida desses meninos, e
os elementos representados sio aqueles que sdo visiveis da aldeia. Ha algumas excec¢oes,
como um desenho que mostra uma casa “de branco” (kuben nhi kikré) com os moradores
distribuidos em comodos onde tomam banho de chuveiro, ou algumas pipas que sio
vistas pelas criangas em suas estadas em Altamira, mas que eu nunca vi sendo feitas ou
empinadas na aldeia. Ha ainda o desenho de uma moto e de um violdo, os quais eu nunca

vi na aldeia, mas também de bicicletas, que uma familia ja possui.

Os meninos incorporam ainda alguns elementos que, suspeito, foram aprendidos
na escola — como cubos, sempre pintados, cada face com uma cor, ou gatinhos que sao

desenhados como as professoras de escolas gostam de fazer.

Os animais mais representados sdo a onga, o tatu, cobras, passaros (geralmente
nao distinguidos entre si — sempre Awe/ —, mas distintos da galinha — 4& —, animal
doméstico, criado na aldeia por eles e pelos brancos, e que aparece em muitos desenhos),
escorpides e arraias. Os peixes, muito comuns, também nao sio distinguidos entre si,
recebendo a denominagao genérica (7p). Entre as plantas, aparecem especialmente o
milho e a bacaba, planta frutifera cujos cachos podem ser realcados. F  interessante
ressaltar que o milho é uma planta especial e diferenciada para os Xikrin, tendo
importancia mitologica e ritual e sendo tratado quase como uma pessoa, representando,

desde o plantio, o crescimento de uma crianga.

1.24.2. Os desenhos dos meninos na escola

O conjunto de desenhos feitos pelos meninos na escola do Bacaja que tenho
comigo teve um tema proposto pelo professor, que pediu aos meninos que desenhassem
apenas coisas “tradicionais”, “de sua proépria cultura”. Para responder a isso, os meninos
preencheram papéis (desta feita apenas com seus lapis pretos, ja que nao haviam sido
distribuidos os coloridos) com mascaras de danga, cocares e maracas, adornos de algodao
e micangas, bordunas e arcos e flechas. Um desses desenhos mostra ainda a figura de um
machado, e outro uma canoa. E interessante que esses elementos tenham sido incluidos:
isso mostra, por um lado, que os meninos reconhecem como “de sua cultura” os
ornamentos rituais, o maraca, de uso ritual, e as armas de guerra e caga, coisas que 0Os
velhos fazem e sempre repetem que os jovens devem aprender a fazer, que ndo se deve
perder, e que sao chamadas por todos de we kukradja, “nossas coisas” (em contraposicao
as coisas dos brancos e em complementacio com mitos, histéria e rituais), ou, como

sugere Fisher (1991: 313-315), pelo termo mais proximo do nosso “cultura”. Por outro
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lado, isso mostra que elementos de origem exdgena, mas ha muito incorporados pelos
Xikrin, como sao as canoas (os Kayapo nunca foram povos ribeirinhos, e aprenderam
recentemente a usar e fazer canoas), sao pensados pelas criangas como artefatos que os
identificam como grupo, e que sao tradicionais em contraposi¢io com as coisas que vém

de fora, dos brancos.

E claro que nio se deve confundir o “tradicional” tal como visto pelo
antropologo, de fora e com uma perspectiva diacronica, e o que ¢ vivido e percebido
pelas criangas; varios elementos da cultura material e rituais vém de fora, e nem por isso
deixam de constar de uma lista da “nossa cultura”, como o warabaé, cesta de origem
Karaja, ou o ritual Bd, acima discutido, de mesma origem (cf. Vidal 1977: 50, nota 94).
Isso mostra que os Xikrin sao um povo que absorvem coisas de fora e as transforma em
suas proprias' (como fazem desde tempos mitolégicos, em que o mundo se transforma
e rompe com um passado anterior), mas que os meninos estao, também, em um ponto
especifico de um processo em que aquisicbes mais antigas nao sao mais percebidas como
exogenas e externas ao “mundo tradicional”; especificamente Xikrin. Os desenhos levam
a crer, ainda, que a grande contraposi¢ao ¢ feita pelas criangas tendo em vista os brancos,

e 530 esses que eles privilegiam para marcar por oposi¢ao sua identidade.

Um segundo conjunto desses desenhos realiza uma visao global da vida na aldeia:
um representando mascaras do ritual bd, homens ornados e empunhando maracds, um
cachorro, uma galinha, uma mae de maos dadas com seu filho, uma pessoa sentada e um
caminhao com toras de madeiras se aproximando desse contexto ritual; outro cria uma
situagdo mais “mundana”, com agrupamentos de pessoas realizando atividades cotidianas
diversas, como (assim me explicou o menino para cada elemento individualmente)
pescar, ir pegar agua, levar o filho para banha-lo, pegar folha de babagu, enquanto uma
pessoa se assusta com uma cobra e outra, ornamentada, empunha seu maraca (um
homem, certamente). Essa ¢, portanto, uma segunda solu¢do dada pelas criangas para o
desafio de representar seu mundo: ilustrando-o com suas atividades rituais e cotidianas,
com suas experiéncias e vivéncias. F interessante notar que esse desafio as levou a criar
situagdes, mesmo que formadas por elementos aparentemente dispersos, o que, como

vimos, nao costuma ser representado em seus desenhos “espontaneos”.

145 Mesmo que reconhegam sua origem exdgena.
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1.24.3. Os desenhos das meninas

Das meninas, como foi dito, s6 disponho de desenhos realizados na escola. Eles
sao de dois tipos: um conjunto em que elas tinham liberdade para desenhar o que
quisessem, e um segundo, em que tinham, como os meninos, que desenhar seu préprio
mundo — dessa vez, porém, os professores, que conheciam os trabalhos que representam

as pinturas corporais em papel, pediram a elas, expressamente, que as desenhassem.

Nesse primeiro conjunto (infelizmente de poucos desenhos), surpreende o
tamanho diminuto das figuras desenhadas. Uma razao para isso pode ser o fato de que as
meninas haviam recebido apenas uma metade de um papel sulfite. Seus desenhos
figurativos criam flores, frutas e pequenos passaros e peixes, todos cuidadosamente
delimitados por um traco e coloridos; as vezes, também um gatinho. Uma das meninas,
porém, desenhou, além das flores, desenhos geométricos delimitados em um quadrado e
com cuidado com a simetria — coloridas pinturas corporais. Vamos ver nos desenhos
coletados no Cateté que as meninas tém feito conviver em seus desenhos a pintura
corporal com elementos figurativos, o que me parece uma novidade, a diferenca dos
desenhos de pintura corporal que ocupavam todo o papel e que tinham por referéncia o
corpo (como os feitos pelas mulheres e comentados por Vidal 1992, em cuja época nao

havia escola e as mulheres se dedicavam exclusivamente a pintura corporal).

Quando instigadas a desenhar apenas pintura corporal, as meninas preencheram
o papel com diversos motivos de pintura. Eles sio sempre representados no interior de
uma moldura de formato quadrado, mas, em contraste com os desenhos recolhidos por
Vidal realizados pelas mulheres adultas, essa moldura parece nao representar o corpo e,
embora venha freqientemente (ou quase sempre) dividida em metades, a simetria nao é
respeitada; além disso, elas nao ocupam toda a extensiao do papel, mas diversas molduras
menores podem conter, em um mesmo papel, motivos diversos de pintura corporal. Por
outro lado, um mesmo quadrado pode também comportar, em cada uma de suas
metades, motivos diversos, o que nao ocorre no corpo, e uma atividade de grande
experimentac¢ao das diversas possibilidades. As meninas tenderam, ainda, a utilizar apenas
o preto (a cor do jenipapo e da pintura corporal), raramente aproveitando da diferenca de

cores para criar elementos diversos no motivo, como tracos justapostos e coloridos.
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1.24.4. Os desenhos do Cateté

Esses desenhos foram todos realizados na escola, e diferem em alguns pontos
importantes dos que vimos até agora. A nio ser nos desenhos que sdo realizados por
meninas, eles sdio monotematicos e nao reunem diversos elementos no papel. Isso nao ¢é
surpreendente, ja que eles foram realizados em meio a uma proposta pedagogica que
explora um mesmo tema em suas possibilidades, o que inclui o desenho. Portanto,
discussoes em sala de aula sobre animais, plantas ou o caminhao que havia sido adquirido
pela comunidade gera ensinamentos sobre biologia e geografia, além de desenhos e, para

os alfabetizados, redacées'*

. Os desenhos retratam, portanto, um elemento — um animal
ou um casal de animais, uma planta, o caminhdo. As meninas passaram a desenhar, ao

lado de pinturas corporais, outros elementos figurativos, como peixes, casas ou a aldeia.

As criangas reproduziam a diferenga de género vista a partir da analise de Vidal,
como demonstram os desenhos de meninos e meninas coletados por ela a época (1992, a
p. 181, com motivos de pinturas corporais executados por meninas, e a p. 188, em que se
ve a diferenca dos desenhos realizados na escola — pelas meninas, motivos de pintura
corporal coloridos; pelos meninos, motivos figurativos: pessoas, bola, aviao). Como
vimos, as meninas no Bacaja produziram, com uma exce¢ao, desenhos ou de pintura
corporal ou de motivos figurativos. No Cateté, porém, a pintura corporal convive no
papel com diversas experimentacoes coloridas e com figuras. Pode-se pensar, assim, que,
para além da experimentacao dos motivos da pintura corporal, esta tenha se tornado, no
desenho das meninas, um icone da identidade de género, da condigdo (mesmo que
futura) de pintora, ou seja, que a convivéncia desses motivos com desenhos figurativos
seja uma expressao dessa identidade, além de uma assinatura individual e um indice da

vocagao feminina na sociedade e cosmologia Xikrin.

Os desenhos de plantas podem representa-las isoladamente, ou em seu uso pelos

homens; os animais, porém, foram todos representados isolados, e com uma habilidade

146 O curso nido tem um programa definido previamente, ¢ as professoras o definem como
“transdisciplinar”’, no sentido de que, por um lado, combina acontecimentos internos e externos e, por
outro, nio separa os diversos conhecimentos (uma aula de geografia pode converter-se em uma de
ciéncias, por exemplo). Isso decorre da estratégia definida para as atividades escolares, com vistas a
acompanhar os interesses e reivindicagdes dos alunos tais como aparecem e no momento em que
aparecem, em uma pedagogia construida para a escola com a assessoria da antropéloga Isabelle Giannini.
As aulas sdo montadas a partir de um tema, sobre o qual se contam histérias (quando os alunos nio sio
ainda alfabetizados) ou se escrevem textos, em xikrin e em portugués. Além disso, fazem desenhos. Um
exemplo dessa metodologia é o aproveitamento da coleta de castanha para a confec¢do de textos e
desenhos e o aprendizado de nimeros e quantidades.
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voltada ao realismo que ressalta aos olhos, quando comparados com aqueles
representados pelas criancas do Bacaja. Eles demonstram, também, uma diversidade
muito maior — se, como vimos, os meninos no Bacaja escolhiam a onga, os peixes e 0s
animais de caga para representar, nao distinguindo os passaros entre si, as criangas do
Cateté vao além dessas possibilidades, incluindo animais conhecidos apenas por livros ou
pela televisio (como o pingiim) e diferenciando cuidadosamente as caracteristicas
especificas de cada ave, nomeadas. Barcos, avides, caminhdes e helicopteros aparecem
também isoladamente, e ndo, como acontece nos desenhos do Bacaja, em meio a uma
diversidade de elementos. Ressalta-se, ainda, a aparicao de simbolos nacionais, como a
bandeira brasileira — em duas execu¢oes: uma verde e amarela e outra mais colorida, com

o mastro todo enfeitado de cores.

Uma experiéncia interessante foi a execu¢do de desenhos a partir do estudo de
mapas e cartografia. As criancas fizeram desenhos aéreos da aldeia e seus arredores e da
cidade, nos quais pode ser percebida claramente a distingao feita por eles dos dois modos
de moradia: a aldeia tem sempre ressaltado seu formato circular, enquanto a cidade
aparece como um emaranhado de linhas e ruas. Foram feitos também mapas da Area
Indigena, nos quais as criangas reproduziram o tracado dos rios, povoando-os sempre
com peixes, ¢ desenharam barcos em pesca que lembram a ocupagio indigena do
territorio e a exploragao de seus recursos naturais. Esses mapas se fecham sobre si
mesmos, criando uma continuidade entre os rios, cuja jusante nao fica em aberto para
além do limite do papel, mas se une a outro rio, como que a marcar seu pertencimento ao

territorio dos Xikrin.

O wuso das cores nesses desenhos é mais rico — provavelmente, em razao da
disponibilidade mesma de material. A possibilidade de utilizar uma grande variedade de
cores amplia o uso cromatico tradicional — preto e vermelho, principalmente — e cria

gradativamente uma representacao do mundo mais livre na escolha de suas cores.



Concluséao

O cotidiano das criangas Xikrin mostra que elas de fato participam dos mais
diversos aspectos da vida social, e que as proibicdes sao exce¢ao. Sem duvida, suas
atividades sdo limitadas, e ¢ possivel caracteriza-las pela negativa: elas ndo cacam, nio
andam — sozinhas — longas distancias, nio constituem familia, ndo abragam as
responsabilidades dos adultos, ndo participam da politica e das decisdes que concernem o
coletivo. Mas pode-se também (como tem sido o exercicio da etnologia das sociedades
das Terras Baixas, ou seja, buscar uma compreensao a partir do que ha nelas de positivo)
olhar pelo outro lado e indagar o que constitui a especificidade da experiéncia dessas
criangas. Vimos que, assim como sugere Schildkrout para os Hausa (cf. capitulo 2), elas
tém uma mobilidade pelo espago da aldeia, seja nas casas, na periferia, seja na ocupagao
do patio, que lhes da maior desenvoltura do que tém os adultos para a observa¢ao dos

diferentes contextos de interacao e debate na sociedade.

Mas isso também deve ser qualificado, o que procuramos fazer com a discussiao
da vergonha e da distancia social (pia ‘am), demonstrando que se pode desdobrar esse
conceito, que abarcaria a0 mesmo tempo uma nogao de respeito (aos mais velhos), ou
vergonha, e uma complementar, de distancia social, que surge com a aquisicdo de
relagbes de afinidade. Se as criangas sdao caracterizadas pela maior intensidade de
“vergonha”, a qual vai sendo amenizada ao longo do ciclo de vida (o que significa que,
correspondentemente, sao os velhos os menos afetados por ela em suas interagoes), nao
tém, porém, seus movimentos tolhidos pela distancia social, que restringe a interagao
entre determinadas categorias de pessoas, 0 que tem como conseqiéncia o fato de que
elas, em termos praticos, podem entrar em todas as casas e atuar, como ja apontava Vidal
(1977: 105), como mensageiras entre as casas ¢ entre estas e o patio, a Casa dos Homens
(1¢4)-

A experiéncia das criangas Xikrin nio ¢, portanto, uma miniatura, ou uma mera
imitagdo, do mundo adulto, mas, de fato, qualitativamente diversa dele. E a partir dela
que elas podem mapear os contextos e as relacdes sociais que constituem a sociedade em
que vivem, e nela atuar de um modo que nao se confunde com o dos adultos. De fato,
como se pode facilmente depreender da descricio do cotidiano dessas criangas, em
diversos momentos o que elas fazem pode parecer uma imitacio do mundo adulto —
como, por exemplo, quando colhem batatas e as carregam em um pequeno cesto, ou

quando ca¢am passarinhos nas capoeiras que rodeiam a aldeia. Embora as batatas
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colhidas nos arredores da aldeia nido tenham sido aproveitadas no forno comum as
mulheres de mesma casa (ou segmento residencial), os passarinhos, dizem, eram (ou
deviam ser) dados as irmas, reais ou classificatorias, co-residentes ou nio, que 0s
preparavam para seus irmaos, assim como as frutas coletadas pelos mesmos meninos em
suas andangas o sao ainda hoje. Portanto, o que as criangas estio fazendo nao ¢ uma
mera imitagdo do mundo adulto, mas uma constitui¢ao ativa de relagdes sociais que as
acompanhario por toda a vida. E interessante recuperar aqui a andlise de Fisher (1991)
sobre o sistema de parentesco, na qual argumenta que as relacdes de parentesco siao
potencialidades que podem ou nao ser postas em pratica, e, portanto, realizadas. Assim
como Lea ja havia indicado para os Metuktire, e como minha prépria pesquisa confirma,
Fisher mostra que os Xikrin fazem o calculo de parentesco de acordo com as relacoes

que seus pais estabelecem com a pessoa em questao, e conclui:

“O modo como a geracao mais velha classificava uns aos outros apenas fornece o
quadro da rede de relagdes para aquele que chega [#he newcomer]. Cada individuo torna-se
socialmente definido no interior de um campo de relagOes através de trocas reais que

ocorrem durante sua vida” (Fisher 1991: 332, traducdao minha).

As criangas Xikrin, portanto, realizam, assim como os adultos, essa intersec¢ao
entre as relacdes sociais que recebem das geracdes anteriores e aquelas que poem em
pratica e atualizam. Vale dizer que essa construcao pessoal de uma rede de relagdes tem
continuidade ao longo da vida, e as relagdes podem ser revistas. O importante, porém, é
ter em mente que essa constru¢ao ativa e efetivacao das relagoes sociais tem infcio na
infancia, e que as criangas nio somente aprendem e tém transmitidas relagdes com
determinadas pessoas. Suas atividades nao sio divergentes das dos adultos, pelo simples
motivo de que sdo informadas pelo mesmo aparato sociocultural, mas tém uma razao e

um sentido construidos por elas proprias.

Este trabalho, porém, se preocupou em entender como os proprios Xikrin
concebem a infancia, o que faz necessario que se responda as questoes sobre o que é,
para eles, Gnico as criangas e como as definem. Como procuramos demonstrar (cf.
capitulo 2), o estudo da nocao de pessoa ¢ um caminho privilegiado de acesso a
concepgao social da infancia, podendo apresentar o modo como se concebe a
humanidade e o processo pelo qual ela é, ou nao, adquirida em sua plenitude. Para os Jé,
como vimos, a no¢ao de pessoa ja havia sido explorada em trabalhos como o de Melatti

(1976) entre os Kraho, segundo o qual a complementaridade entre seus aspectos
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constitutivos, o corpo e o nome, pode ser entendida como a condi¢ao da humanidade
plena, estabelecendo ainda uma possibilidade de individuagio, ja que dois individuos que
compartilham nomes jamais compartilhardio também o corpo e as relagdes dele
decorrentes; de Carneiro da Cunha (1978), entre os mesmos Kraho, em que a nog¢ao de
pessoa ¢ abordada em seu aspecto de constituicao da identidade, através das relagoes de
amizade formal (o espelho invertido) e companheirismo (em que a relagio é especular),
em uma opera¢ao semelhante a de oposi¢ao entre vivos e mortos que atua na defini¢ao
da sociedade; e de Giannini (1991), este entre os Xikrin (do Cateté), no qual se sugere
que o xama, mediador entre os diversos dominios, é a personificagio do ideal de
humanidade e explora-se a constituicao da pessoa xikrin por meio de seus componentes

materiais e imateriais.

Embora o presente trabalho, ao partir desses estudos, niao tenha tido a inten¢ao
de percorrer os mesmos caminhos, pode ser util refletir rapidamente sobre como cada
um deles pode ajudar a entender a nogao de pessoa entre os Xikrin do Bacaja. Isso
porque a nominacao e a identidade estabelecida entre nominador e nominado operam de
modo diverso nos Xikrin e nos Kraho: se nestes o nominador é sempre o epénimo, ¢ a
relagdo que se constitui é a de identidade e sucessao de papéis no patio, entre os Xikrin
(como entre os Metuktire, cf. Lea 1986: 186-190) o nome nio vem acompanhado de
modo automatico de um papel cerimonial, os conjuntos de nomes nio sio jamais
transmitidos em blocos, mas sim distribuidos por diversos nominados, e nem sempre o
nominador coincide com o eponimo. Assim, a relacao que se estabelece é forcosamente
diferente e, de certo modo, muito mais diluida entre os Xikrin. Ela ndo pode, no entanto,
ser descartada por irrelevante, como o papel do nominador na protegao da crianga frente
a possiveis maus-tratos da mae (cf. capitulo 3) deixa claro: nesses casos, os Xikrin
insistem que ¢ o nominador real, e ndo um potencial, que deve punir a mae quando ela
pune fisicamente a crianga, ou para lembra-la de sua obrigacao de cuidar bem do filho.
Mas a comparagao com os Krah6 nos obriga a perceber a relagdo entre nominador e
nominado como uma superposicao da categoria que a define, de #gé#/ kwatui e tabdjno, esta
mais relevante. Se entre os Krah6 o nominado ¢é “quase a minha pessoa”, entre os Xikrin
ele o é de modo ainda mais agudo, ja que, além de nio compartilhar o corpo, nao
compartilha todos os nomes, e os que compartilha (se o faz) niao acarretam

necessariamente uma identidade de papéis cerimoniais.

Também a amizade formal xikrin se diferencia da kraho, e pode-se questionar se

ela gera entre os Xikrin uma operagao identitaria por oposicao (do género “eu sou o que
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eu nao sou nao ¢”). Neles, o amigo formal é herdado patrilinearmente e atua, como
demonstra Vidal (1977: 97), nos momentos de passagem, auxiliando seu amigo formal
em momentos criticos de seu ciclo de vida e no estabelecimento e encerramento de um
periodo ritual. Lopes da Silva (1986) nao s6 fornece uma comparagao bastante exaustiva
das relagdes de nominagdo, amizade formal e companheirismo nas sociedades Jé como
propoe que elas sejam entendidas como “mediadores por exceléncia” (: 246) entre os
dominios publico e privado e cruciais no estabelecimento continuo de papéis e relaces
que “significam ganhos de maturidade ¢ humanidade no sentido de constru¢ao cada vez
mais completa da pessoa, tal como concebida em cada uma dessas sociedades”. Indo
além, ela demonstra que a alteridade que atua nessa constru¢ao da pessoa nao se restringe
a amizade formal, mas se estende as relacbes de nominagao, afinidade, ou entre
categorias e classes de idade, operando duplamente na constituicdio da diferenca e
identidade (: 247). Assim, a identidade pessoal xikrin deve ser buscada na intersec¢iao
dessas diversas relagoes. Porém, a questao da delimitagao de uma identidade pessoal, pela

5

operacao dupla de “reconhecer o ‘semelhante’ e de opor-se ao ‘contrario™ (Carneiro da
Cunha 1978: 89-90), nao foi abordada na pesquisa aqui apresentada. Buscou-se, antes,
investigar, retomando a tipologia de Goldman (1996), em uma vertente mais relativista, a

constitui¢ao e desenvolvimento da Pessoa tais como entendidos pelos Xikrin.

Nesse sentido, o presente estudo se aproxima do trabalho de Giannini, embora,
como ja indicado no corpo de texto, os dados recolhidos por mim difiram em um
aspecto importante dos coletados por ela no Cateté: nio se reconhece no Bacaji a
existéncia de um principio vital, o kadjuo, que essa autora apresenta como se
desenvolvendo ao longo da vida e possibilitando o aprendizado das normas sociais.
Assim, o discurso que reproduzo aqui, sobre o crescimento e as faculdades para o
aprendizado, tem um desenvolvimento muito diverso do que teria a partir apenas da
leitura desse trabalho; mas certamente a pesquisa aqui apresentada pode ser vista como
uma continuidade a ele. Por outro lado, a analise de Giannini é extremamente sugestiva
ao demonstrar a interelagdo dos elementos constitutivos da pessoa — sangue, 6rgaos,
0ss0s, karon e kadjno — e que os conceitos de “duro” e “mole”, que se mostraram tio
importantes na discussdo sobre a infancia, referem-se aos elementos constitutivos da
pessoa (Giannini 1991: 151), e que a pele em estado “mole” diz respeito na realidade ao
estado dos elementos internos a pessoa (: 153). Essa constatacio nos ajuda a entender

melhor a relacdo entre a pele dura da crianga e a vulnerabilidade de seu £aron, pensando a
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primeira nao apenas como um envoltério capaz de guardar o &aron, mas em uma relagao

dinamica, que diz respeito a formacao de todos os aspectos do individuo.

O presente estudo nao abordou diretamente essas questdes, mas partiu delas para
investigar o que, para os Xikrin, é necessario ao desenvolvimento das criangas e de sua
capacidade de aprendizado. Em outras palavras, ndo se buscou aqui reiterar o que ja se
encontra na literatura ou sugerir um entendimento diverso da no¢ao de pessoa nessas
sociedades, mas aborda-la no que importa para o entendimento da concepcao xikrin de
desenvolvimento infantil e aprendizado. Por essa razdo, foram exploradas aqui as
faculdades de audicio e visdo, as quais sao entendidas como fundamentais para o
aprendizado e cujo desenvolvimento se di com o tempo. Em uma rapida comparagiao
com os Suya, entre os quais Seeger fez uma pesquisa sobre as faculdades sensoriais,
vimos que, como eles, os Xikrin apontam o ouvido como a faculdade que possibilita
aprender, e que em ambos os casos ha uma ligacio entre ouvido, aprendizado,
compreensao e moral, entendida como a correta compreensao das normas; mas que, ao
contrario dos Suyd, os Xikrin tém o olho como instrumento de aprendizado, o qual,
porém, tem como condi¢do a compreensio, referida ao ouvido. Portanto, se a visao nao
¢ um atributo asocial, como Seeger sugere para os Suya, mas um meio para aprender o
que ¢ relativo a cultura material, aos rituais e as atitudes, ela ndo ¢ uma faculdade que leva

imediatamente ao conhecimento, mas deve ser complementada pela compreensao.

A discussio sobre o aprendizado junta-se uma discussio sobre o que é o
conhecimento para os Xikrin, e sobre aquilo a que ele se refere. Para tanto, foi esmiug¢ado
o conceito de kukradjd, em um esforco comparativo com o que ja havia sido relatado por
outros estudiosos dos Kayapo, concluindo-se por sua abrangéncia e sua relagdo com a
constru¢ao de uma identidade étnica. Nesse ponto, permanece um aspecto para ser
estudado em futuros desenvolvimentos: a transmissio efetiva, contextualizada, desses
conhecimentos, sua recepgao e a possibilidade de inovagiao. Os trabalhos comentados no
capitulo 2 mostram que esse estudo pode ser frutifero e iluminador. Esta dissertagao
revela, porém, que os contextos de transmissao sao variados e acarretam narrativas e
modos de narrar diversos, o que, se somado ao grande numero de temas e conteidos,

levaria a discussao por longos percursos alternativos.

O outro lado da questio sobre o aprendizado é uma reflexdo sobre o ensino.
Procurou-se demonstrar que ambos estio presentes em todos os momentos na vida

xikrin, com um carater um pouco diferenciado em momentos rituais, e que nao ha uma
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relagdo, ou categoria de pessoas, exclusivamente responsavel pelo treinamento e ensino
das criangas e dos jovens. Ou pelo menos nao o ha atualmente, j4 que pesquisas
anteriores entre os Kayapo sugerem que os rapazes teriam designado um tutor quando de
sua inser¢ao no #nga (cf. Fisher 1991: 229, 234; Vidal 1977: 119-121; como contraponto,
cf. Turner 1966: 158), o que, de fato, nio me foi ressaltado durante a pesquisa. Os
homens falam de sua experiéncia quando jovens de um modo que leva a pensar mais
diretamente no aprendizado coletivo, tal como este pode ser descrito, no capitulo 4, a
partir das reunides ocorridas quando da preparagao do ritual mereremex, e que, portanto,
nao se distingue da experiéncia atual dos jovens Xikrin. Por outro lado, se pensarmos na
oposi¢ao entre genitores e nominadores, poderiamos fazer um esfor¢o no sentido de
buscar em uma dessas categorias essa responsabilidade. Fisher (1991: 369, 374)
argumenta que a clivagem de uma comunidade de substancia original entre o que
denomina parentes “propagadores” e “mentores” a partir do nascimento de uma crianga
funda uma relagao hierarquica em virtude da ligacdo desses dltimos com o ensino, a
socializagdo, o que resultaria na sociedade englobando a unidade de produgio e
reproduciao. No entanto, a pesquisa nao indicou essa distingdo como relevante nesse
contexto, mas, pelo contrario, que a transmissao de papéis rituais nao acarretaria uma
relacdo especial de aprendizado fora do ritual (cf. capitulo 4), e que, no geral, essa
categoria de pessoas nao ¢é diretamente responsavel pela formacao de seus fabdjuno. De
fato, os Xikrin se referem a eles quando pensam em com quem idealmente se deve
aprender, e dormir com os avos ¢ um momento privilegiado para tal. Mas uma pesquisa
sobre com quem cada pessoa efetivamente aprendeu determinadas coisas mostra que o
aprendizado niao se restringe a essas categorias (como, alias, demonstra a discussao sobre
se se aprende com o pai). Na realidade, parece-me que nio s6 os momentos de
aprendizado coletivo sio importantes, como as pessoas tém um papel ativo em sua
propria aquisicdo de conhecimentos, o que é demonstrado pela possibilidade, muito
comum e por eles sempre lembrada e mencionada, de pedir (k#kia) a alguém com quem
nao ha necessidade de haver uma relacio anterior, ou que pode ser um afim, que lhe

ensine algo.

O que se sugere aqui é que se o aprendizado, excetuando-se o ritual, nio tem
lugar e situagao determinados para ocotrer, as pessoas devem esperar até o momento em
que se considera adequado que se faga algo. Alguns exemplos que o revelam foram
apresentados: os homens, quando solteiros, negam saber fazer adornos e nomeiam quem

os faz para si, efetivamente nio os confeccionando, mas quando nasce seu/sua
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primeiro/a filho/a sio eles que fazem o adorno para ele/a, e varios demonstram,
repentinamente, saber fazé-lo; ou a no¢ao de que se um jovem faz o grande cocar krokroti
torna-se velho; ou, ainda, a pintura realizada apenas em carvao pelas meninas. Portanto,
nao se regulam ou obrigam momentos de aprendizado, mas sim situa¢Ges de efetivagao
de um conhecimento. Essas situacdes dizem respeito a condi¢ao social — como a
confec¢ao de adorno para filhos e esposa em oposi¢ao a nao-confec¢ao para si quando
rapazes solteiros, ou a pintura corporal entre as mulheres, que s6 a realizam plenamente
quando adquirem o szatus de mulheres com filhos — ou a circunstancias, como a execugao

de um ritual

A distin¢ao que se faz relevante quanto ao conhecimento ¢é entre os velhos, que
sabem, e os jovens, que nada sabem ainda, o que é formulado nas expressoes abatoi ny e
abatoi tum, adultos novos (ou ha pouco tempo) ou velhos (ou ha muito tempo). Ela
aparece com frequéncia — por exemplo, quando alguém, para justificar que nao domina
um assunto, diz ser adulto ha pouco e remete aqueles que sdo crescidos ha muito —, mas
se manifesta mais fortemente através da oratéria masculina, j4 que os homens passam a
falar publicamente, no #ga, para os homens, e no patio, para o coletivo da aldeia, quando

. . Ly 147
ja maduros e especialmente quando velhos. Essa oratoria é chamada de me kaben™ e

>
denotando essa fala para a coletividade, denota também o ato de ensinar, pela narrativa
de mitos e histéria ou pela exortagao que lhe é caracteristica — nela, freqiientemente se
fala de como as coisas devem ser, e se faz uma apreciacio do que tem acontecido na
aldeia. Evidentemente, as mulheres também sdo investidas dessa autoridade quando
envelhecem, mas nao emitem, a nao ser em momentos excepcionais, a fala publica. A
narrativa de mitos e historias, essa por homens ou mulheres, pode ainda ser chamada de
aren, contar, mas também falar (com alguém, na formulagao £um aren), e gera a expressao
inkre aren, continuar a contar, a qual, como foi sugerido no capitulo 4, expressa a
preocupacao dos Xikrin pela reprodugao dos conhecimentos por eles concebidos como
relevantes. Uma terceira expressao relacionada ao ensino, akre, se refere, a meu ver,
exclusivamente a cultura material, e poderia ser glosada como mostrar; Fisher (1991:

250), porém, a traduz como ensinar formalmente, e Lea (1986: 247) indica que os

Metuktire a utilizam para as exortagoes coletivas chamadas pelos Xikrin e £aben.

147 Em que me é o coletivador e kaben é falar; essa mesma expressdo pode ser usada para indicar a lingua
kayapo, em contraposicio as de outros povos, kuben kaben.
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Vimos que as criangas estdo em todos os lugares, e podem tudo ver e ouvir; mas
vimos também que os Xikrin dizem que elas tém ainda os olhos e ouvidos fracos, e que
por isso nada sabem ainda. Isso ¢, de fato, a razdo por que eles dizem que as criangas
tudo sabem porque tudo véem e ouvem, mas nada sabem porque siao criancas. Olhos e
ouvidos se desenvolverio, tornando-as capazes de efetivamente aprender, e de se engajar,
por iniciativa propria, ou como membros de uma categoria de idade, e portanto
individual ou coletivamente, em relagoes de aprendizado. Mas falta-nos algo que indique
o que, para os Xikrin, expressa a singularidade da experiéncia infantil, de modo que, lado
a lado, essas duas constatagcdes — a que diz respeito ao desenvolvimento da crianga e de
sua capacidade de aprender e atuar com plena consciéncia na sociedade, e a que marca a
singularidade da infancia para os Xikrin — possam nos fornecer uma concepg¢ao ¢mica,
que va além da pressuposicio da incompletude da crianca e de sua necessidade de
socializagdao. Assim, o desenvolvimento da faculdade de compreensao, ligada ao ouvido,
e que torna a pessoa alguém que pode e deve compreender as normas sociais e atuar de
modo correspondente a elas, capacitando-a, ainda, a dominar os conhecimentos tidos
como relevantes, apresenta-se como o modo como os Xikrin concebem o

desenvolvimento da crianga em um ser social pleno.

A singularidade da experiéncia infantil, por outro lado, revela-se prioritariamente
na pintura e na ornamentagao corporal, que os estudos anteriores de Vidal e Turner,
discutidos no capitulo 5, ja haviam mostrado ser de especial importancia para os Kayapo,
e meio de expressio de status e situagao da pessoa, além de, no plano coletivo, marcar
eventos. De fato, ela informa sobre o desenvolvimento da criangas, marcando etapas
internas a infancia e diferenciando-as entre si, além de, ao contrario da pintura dos jovens
e adultos, assinalar a individualidade de cada crianca; ela é um meio de constituir a
personalidade social da crianga, revelando-a continuamente a coletividade; porém, mais
significativamente, ela distingue a infancia, em termos genéricos, da idade adulta, e é

especialmente importante para marcar seu fecho.
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