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RESUMO

A presente dissertagao visa compreender uma serie de processos implicados na construgédo da
pessoa maxakali, assim como aqueles que podem provocar transformacdes nessa pessoa. Para
isso, foi realizada uma pesquisa bibliografica priorizando particularmente as etnografias
produzidas nas ultimas duas décadas; os principais elementos destacados neste trabalho séo a
relevancia dos rituais para a construcdo da pessoa maxakali e os cantos entoados pelos e com
0s espiritos yamiy durante esses rituais. A realizacdo destes cantos produz as condicGes
necessarias a vida e também garante, junto com certas regras de conduta frente aos mesmos
espiritos, o destino post-mortem como yamiy. E, a analise sobre as transformacdes na
condicdo da pessoa maxakali nos leva, ao final deste trabalho, a afirmar a centralidade da
noc¢do de alegria, com os estados saudavel e alegre confundindo-se num sé estado desejado,
que define propriamente o que é ser maxakali. E nesse sentido, que a presente dissertacio
defende a existéncia de trés aspectos fundamentais para a vida maxakali, sendo eles, o
respeito aos resguardos; a frequéncia aos ritos e, consequentemente, as trocas efetuadas nessas
ocasifes; alem da manutencdo do mencionado estado de alegria. A manutencdo desses

aspectos define a condi¢do maxakali.

Palavras-chave: Maxakali; ritual; pessoa; transformacdes.



ABSTRACT

The present dissertation aims to understand a series of processes involved in the construction
of the Maxakali person. To this, a bibliographical research accomplished prioritizing,
particularly, the ethnographies produced over the last two decades. The key elements
highlighted in this paper are the relevance of the rituals to construction of the Maxakali person
and the songs chanted by and with yamiy spirits during rituals these rituals. The achievement
of these songs produces the necessary conditions to life. It also ensures, with certain code of
conduct face the same spirits, the post-mortem destiny as yamiy. The analysis of the
transformations in the condition of the maxakali person lead us, by the end of this research, to
assert that the central notion of joy — with the confused healthy and cheerful conditions in a
unique desire state —, that defines exactly what means to be maxakali. It is in this sense that
this dissertation supports the existence of three fundamental aspects of maxakali life: the
respect of couvades practices; the presence in the rituals and, consequently, the exchanges
made on these occasions; besides the maintenance of mentioned estate of joy. The

perpetuation of these aspects defines maxakali condition.

Keywords: Maxakali; ritual; person; transformations.
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APRESENTACAO

O territorio, atualmente pertencente ao povo indigena maxakali, situa-se na regiao
nordeste do estado de Minas Gerais, proximo a divisa com o estado da Bahia. Segundo 0s
dados mais recentes, apresentados por Rosangela Pereira Tugny (2011, p. XII), este territdrio
esta dividido em quatro diferentes terras indigenas: a Terra Indigena de Agua Boa, no
Municipio de Santa Helena de Minas; a Terra Indigena Aldeia Verde, situada no municipio de
Ladainha; a Terra Indigena do Pradinho, situada no municipio de Bertépolis e a Terra
Indigena de Cachoeirinha, no Municipio de Teofilo Otoni. E, de acordo com essa autora, esse
territorio é ocupado por uma populacdo de cerca de 1500 pessoas, composta majoritariamente
por criancas.

Os Maxakali possuem como autodenominacdo o nome Tikmd on, que frequentemente
¢ traduzido pelos etndgrafos como “nds” ou “os humanos”. Nos escritos académicos, a
denominagdo maxakali acabou firmando-se, mesmo que seu sentido ndo fosse encontrado na
lingua deste povo. Recentemente, alguns autores estdo optando por grafar o nome deste povo
conforme a autodenominacao.

Nossa aproximacdo com a etnografia maxakali tem origens em meados de 2006;
quando junto com minha orientadora D'. Elizabeth Pissolato, iniciamos um projeto de estudo
da histéria maxakali, projeto este que dois anos mais tarde deu origem a monografia
“Tikma 'on: Povos de lingua Maxakali 1750-1822 ”. Desde entdo, as pesquisas aproximaram-
se cada vez mais das Ciéncias Sociais, mais especificamente da Antropologia. Nesse caminho,
voltei a atencdo para os temas tratados pelos antropdlogos estudiosos deste povo e ingressei
no mestrado que deu origem a esta dissertacao.

No mestrado, buscamos entender alguns aspectos da vida e do pensamento maxakali
através da leitura de uma variada producdo sobre esse povo; sdo etnografias em antropologia e
etnomusicologia, além de alguns textos de historiadores e profissionais da saude.

Na presente dissertacdo, algumas obras destacam-se pela influéncia que exerceram;
sdo obras que forneceram néo apenas dados, mas visoes sobre a vida maxakali, que muito nos
ajudou nesta pesquisa. O primeiro trabalho de destaque foi a dissertacdo de mestrado de
Myriam Martins Alvares; obra que marcou presenca em todas as fases de nossa pesquisa
sobre os Maxakali, sua abordagem sobre a construcdo da pessoa maxakali e a interagdo dessa

pessoa com 0s espiritos do pantedo maxakali, mostrou-se fundamental a nossa reflexao.



10

A segunda obra etnografica com que tivemos contato foi a dissertagdo de mestrado de
Marina Guimardes Vieira, que apresentou-nos um importante movimento de resgate de dados
anteriormente produzidos acerca dos Maxakali e, principalmente, aspectos do ritual Maxakali,
que em muito contribuiu para o enriquecimento de nosso trabalho.

J& na pesquisa efetuada no decorrer do mestrado, as obras de Eduardo Pires Rosse,
mais especificamente, sua dissertacdo de mestrado sobre o ritual Xzinim (0 yamiy morcego),
trouxeram descri¢cdes dos cantos e uma rica reflexdo sobre a importancia desses para a vida
maxakali, assim como a descrigdo de atos e gestos rituais.

J& a importancia das relagdes de troca para a sociedade maxakali foi-nos apresentada
através da dissertacdo de mestrado de Douglas Ferreira Gadelha Campelo. Este autor refletiu
sobre a passagem dos espiritos gavides pela aldeia maxakali e, neste processo, fez uma
descricdo minuciosa dos cantos, gestos e falas das pessoas e espiritos envolvidos no ritual.
Sua obra é uma intensa reflexdo sobre o uso de termos de parentesco nas relagBes entre 0s
Maxakali e os espiritos. Esta abordagem contribuiu de forma significativa para nossa
compreensdo da proximidade que ha entre os Maxakali e os espiritos que frequentam seus
rituais.

E, com o avancar da pesquisa, tivemos contato com outras duas producdes de grande
relevancia para os rumos desta dissertacdo. Trabalhos que se destacam ndo pelo nimero de
vezes que sao citados, mas sim, pelo local de reflexdo a que nos guiou. Sdo eles: o artigo
“Virando inmoxa”, escrito por Vieira (2009) e a obra “Hitupmd 'ax. curar”, escrita por autores
maxakali e pesquisadores da UFMG.

O artigo de Vieira apresentou uma forma diferenciada de tratar os dados maxakali até
entdo existentes, oferecendo assim uma rica reflexdo sobre as transformacgdes que poderiam
ocorrer com a pessoa maxakali, algo importante para nosso trabalho.

Ja a obra elaborada pelos Maxakali para apresentar sua visdo de adoecimento e cura
aos brancos, trouxe-nos uma rica descricdo de processos de adoecimento e de curas, da
concepcdo de doenga, do valor dos resguardos e dos espiritos para 0s Maxakali. Uma riqueza
de detalhes que nos levou a rever, a refletir sobre todo o trabalho até entdo produzido. Uma
obra que certamente mudou 0s rumos desta dissertacao.

Tais leituras nos levaram a caminhos diversos, sempre retornando a preocupacao
central da constituicdo da pessoa maxakali e, também, das transformagfes que esta pessoa
pode sofrer. E a leitura desses processos que organiza a dissertacio que agora apresentamos.

Esta dissertacdo estd dividida em quatro capitulos. No primeiro, apresentamos uma

visdo de autores maxakali acerca da importancia dos espiritos com 0s quais se relacionam
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chamados por eles de yamiy, a partir de um texto que pretendeu trazer o discurso dos proprios
Maxakali em torno dos temas da doenca e cura. A seguir, abordamos a construcdo da pessoa
na sociedade Maxakali, enfocando os cuidados no inicio do ciclo de vida.

O segundo capitulo apresenta uma série de relacOes estabelecidas pelos Maxakali por
ocasido da realizagdo dos rituais. Um momento de trocas e de intensa construgdo da pessoa,
em que os cantos oriundos dos yadmiy sdo buscados. Neste momento, abordamos e
apresentamos 0s aspectos dessas relagdes de troca que se apresentam como algo fundamental
na producéo e reproducéo da sociedade maxakali.

No terceiro capitulo, abordamos as transformagdes em que a pessoa maxakali pode
estar envolvida; buscamos entender aspectos do adoecimento e da cura na visdo dos Maxakali
e observamos os estados da pessoa que ndo séo desejados pelos Maxakali.

O quarto capitulo desta dissertacdo observa os aspectos que compdem um estado
valorizado pelos Maxakali, quando a pessoa encontra-se alegre - hittup. Este estado parece

representar o apice dos esforcos maxakali na construcdo da pessoa.
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CAPITULO |

OS ESPIRITOS E A CONSTRUCAO DA PESSOA MAXAKALI

Em “A construgdo da pessoa nas sociedades indigenas brasileiras”, Anthony Seeger,
Roberto da Matta e Viveiros de Castro (1979, p. 6) chamam a atengéo para a centralidade da
“nocdo de pessoa” nas sociedades amerindias, que deveria ser entendida como um caminho
basico para a decodificacdo da organizacdo social e cosmologica destas sociedades. Afirmam
que “[...] na América do Sul, os idiomas simbolicos ligados a elaboragdo da pessoa
apresentam um rendimento alto [...]”.

Para esses autores, a pessoa, nas sociedades amerindias, se define num grande nimero
de niveis internamente estruturados, sendo a “corporalidade e a construcdo da pessoa algo
basico”, e o corpo assumindo o papel de “matriz” de significados sociais; no entanto, sem ser
“[...] tido por simples suporte de identidades e papéis sociais, mas sim como instrumento,
atividade, que articula significados e um objeto de pensamento.” (ibid, p.10, 11)

Muito do que as etnografias maxakali nos mostram fazem crer nesta centralidade
evocada pelos autores, ou seja, ressaltamos aqui o papel de destaque dos cuidados maxakali
com a construgdo e manutencao da pessoa.

Neste capitulo, apresentaremos alguns elementos que se mostram importantes para a
definicdo da pessoa maxakali, evidenciando suas vivéncias. Destacamos a principio, a agdo
dos yamiy * e o respeito aos resguardos.

Passemos a eles.

1.1 —0S YAMIY: OS MAXAKALI FALAM SOBRE OS ESPIRITOS

Numa nota introdutdria a obra “Hitupma’ax: Curar” 2 (MAXAKALI et al, 2008, p.23)

lancou-se a pergunta do motivo para se iniciar a mesma, falando dos yamiy e os Maxakali

! Toda a grafia de termos em maxakali presentes nesta dissertacdo segue, em ordem de preferéncia, o glossario
elaborado pelos autores da obra Hitupma'ax: Curar (MAXAKALI et al, 2008), e do Dicionario Maxakali
elaborado pela Sociedade Internacional de Linguistica (DICIONARIO..., 2005). Salvo os casos de citagdes
diretas, nesses foi respeitada a grafia original de cada autor.
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responderam que os yamiy ensinam, que eles fazem lembrar e estdo o tempo todo com os
Maxakali, dentro de seu cabelo, invisiveis “como os microbios”, mas presentes.

Observar a importancia dos yamiy € algo recorrente na literatura maxakali e, esta obra,
aparentemente, reforca o ponto. Talvez, sentindo essa condigdo de importancia, 0s
organizadores da obra “Curar” pediram aos autores maxakali que falassem sobre os yamiy.

Vejamos o inicio do dialogo:

Vocés podiam falar um pouco dos yamiy? *

Yamiy, n6s estamos chegando. Nés estamos contando historia de yamiy,
religido.

Tem muito tipo de religido. Tem Kotkuphi, vérias ReligiGes; tem Xiinim.
Tem religido de mandioca, de papagaio, de morcego, de folha, cigarra...
Esses religides todos curam nossas doencas. Assim, tem casa de religido,
Kuxex.

No6s temos, na aldeia, a kuxex. Tem religido para o dia certo, para a hora
certa. E de manhd cedo, todos se ajuntam na casa de religido. Ai religido
canta. Algum religido. A tarde, quatro horas e todos os homens entram e
ficam juntos com o pajé. Outro religido canta. Xianim canta de noite,
Mdgmoka canta de noite, Kotkuphi canta de noite. Yamiy canta de noite,
religido de mico canta de manhd cedo também: quatro horas comeca a
cantar. Todas as mulheres ja sabem que mico vai pedir comida. Mulher fica
escutando e levanta e faz comida até cinco horas. Entdo, cada mulher leva
comida para mico. A esposa de Pinheiro é minha comadre. E a filha dele é
minha comadre. Minha comadre vai levar comida para mim e a comadre
dele vai levar comida para Pinheiro levar para religido. E depois leva e da
comida para a comadre dele. Quando adoece, esta querendo fazer festa
mesmo, ai cada mulher pinta o rosto de vermelho de um lado e do outro lado
pinta de preto. E ritual. (MAXAKALI et al., 2008, p.80)

Com a proposta de falar dos yamiy, os Maxakali comecam uma descri¢do de seus
rituais; muitos destes possuem peculiaridades, como serd possivel ver mais a frente, no
entanto, é perceptivel que ha algo de comum entre eles e este aspecto foi bem retratado na

narrativa acima.

% Doravante tratada preferencialmente como “Curar”, esta obra foi produzida em conjunto por estudantes
maxakali do Curso de Formagdo Intercultural de Educadores Indigenas - FIEI/UFMG, sob a coordenacdo de
Maria Inés de Almeida, e orientacdo de pesquisa de Vania Maria Baeta Andrade. Os autores maxakali desta obra
sdo Isael, Mamey, Pinheiro, Rafael, Suely e Totd Maxakali; que em uma introducéo a obra deixam bem clara sua
intengdo ao afirmar que: “Este livro foi feito para mostrar a cultura Maxakali; para que toda a equipe que
trabalha com a salde indigena conhega nossa tradi¢do.” (MAXAKALI et AL, 2008, p. 12)

® Essas frases destacadas em italico, que antecedem os textos trazidos da obra “Curar”, correspondem a
perguntas (ou chamamentos) feitas pelos organizadores.
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Os autores maxakali optaram por iniciar a narrativa como se avisassem a “alguém”
que estdo falando sobre ele (ou eles), avisam que estdo falando destes yamiy. Outro ponto de
destaque desta narrativa € a tematica das trocas alimentares. Ao longo da obra sdo comuns 0s
momentos que remetem a troca de alimentos e a alimentacdo no processo de cura — “Ele come
tudo e sara” (ibid, p. 86).

Num determinado momento, 0s yamiy que aparecem nestas narrativas de trocas
comegam a ser identificados pelos autores de “Curar”, através do termo “religido”, algo

comum ao longo de toda obra.

Entdo, é diferente. Yamiy é religido.

Todos. Todos chamam: xop é todo; yamiy é religido; todo religido é
yamiyxop. Existem dois yamiy: Yamiy Xoxhdytex e Yamiy Hemex. DOois
yamiy. Esse yamiy, que pegou comida para Isael mandar para mim, foi
Yamiy Xoxhdytex. Eu sonhei com esse religido e esse religido veio e ficou...
Quando ele vem, o yamiy que Xiinim traz para mim adora moroto, eles
descobrem onde tem morot6 e trazem. E isso. (MAXAKALI et al, 2008, p.
117).

O yamiyxop é um termo comum em diversas narrativas maxakali, quase sempre usado
no sentido do coletivo de yamiy, ou mesmo do ato ritual em si. Com isso, fica a questdo dos
usos que os Maxakali fazem da palavra religido e do sentido que esta tradugdo maxakali toma,

Ou expressa.

Yamiyxop é religido.

Pajé, yamiyxoptak *, é quem trata de nossa doenca. Ele sabe de tudo.
Yamiyxop é religido.

Yamiy é so o espirito. Yamiyxop é religido.

Tudo é religido. Mandioca tem religido; gavido tem religido; papagaio tem

religido; anta tem religido; folha... tem religido de tudo. Yamiy é espirito.
Xop é tudo. (MAXAKALL et al, 2008, p.122).

* Segundo glossario da obra “Curar” (MAXAKALI et al, 2008, p. 238), “yamiyxoptak - Pajé (tak significa “pai”
o pai dos rituais; alguém que tem a sabedoria necessaria a realizagdo das cerimdnias religiosas).”
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Percebe-se com os dialogos expostos, que os autores maxakali de “Curar”, geralmente,
ndo ddo uma resposta direta sobre o que seriam 0s yamiy, uma excec¢do € o final desta Gltima
frase, em que dizem “yamiy ¢ espirito”. O mais comum ao longo da obra “Curar” foi falar das
capacidades e agdes dos yamiy, sempre que eram perguntados de alguma forma que poderiam
responder dando indicagbes do que vem a ser os yamiy. Um exemplo disso é a narrativa
acima, em que os Maxakali sdo convidados a falar sobre os yamiy — “Vocés podiam falar um
pouco dos yamiy?”.

Ao longo da obra “Curar”, o tempo todo, os autores maxakali preocupam-se em
ressaltar a participacdo dos yamiy em diversos momentos; chamam a atencdo para sua
participagdo na construcéo da kuxex > ao falar do encontro mitico entre yamiy e maxakali
(ibid, p.50,176); ressaltam a diferenca da acdo destes yamiy em relacdo a acéo efetuada pelos
Maxakali (ibid, p.39).

O encontro mitico a que nos referimos, ou primeiro contato entre os Maxakali e 0s
yamiy aparece como 0 momento de aquisi¢do de uma “religiao” pelos Maxakali. Vejamos 0

que dizem em um trecho da “Histdria do Xiinim”:

Xunim é morcego. Xianim € yamiy (espirito).

Antigamente, no tempo dos antepassados, ndo tinha religido de morcego
para cantar. Tinha muito mato. E Xiinim fica dentro do mato.

Monayxop (antepassado) estava rocando, para plantar bananeira. Ele plantou
e cresceu. Saiu o cacho. E quando comegou a amadurecer ele tirou. Ele
cortou e foi deixando amadurar. Deixou e marcou o dia para vir pegar.
Quando o antepassado voltou para buscar o cacho de banana madura, s6
encontrou as cascas, porque o Xinim tinha comido a tepta (banana) de
Manayxop. Comeu tudinho.

O Xiinim, que mora dentro do mato, tinha saido, comido as bananas e
voltado para dentro do mato.

O antepassado entéo deixou outro cacho de banana na roga, para voltar mais
tarde e descobrir quem tinha comido sua tepta. De tardinha ele voltou e viu o
Xanim comendo. O Xiinim saiu correndo e o antepassado gritou:

— Espere ail

O Xunim parou, e 0 antepassado perguntou:

— Vocé comeu minhas bananas?

O Xiinim respondeu:

— Sim, comi. Banana é nosso alimento. Nos ndo comemos outra coisa.
Entéo o antepassado perguntou:

— Vocé tem alguma musica?

E o0 Xiinim falou:

— Tenho.

O antepassado falou para ele sair do mato e ir morar na aldeia, na kuxex
(casa de religido).

® Segundo o Dicionario Maxakali (2005, p.35) é a “casa de ritual dos homens”.
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O Xiinim falou:

— Eu vou marcar hora para vocé esperar na aldeia, que eu vou chegar la de
tardinha.

Xiinim chamou os companheiros e cortou o pau para fazer o mimdndam (poste
sagrado). Xiinim tem o maior mimanam. Mdgmoka (espirito de gavido) tem
um mais baixo.

E outros yamiy tém mais baixo. O mimdanam do Xunim € comprido. O
mimandm é muito grande e todo pintado.

Cada Xanim pintou um pedaco do mimandm, cada um cantando sua masica
com a ajuda dos outros.

[...]

Quando terminaram, foram levando o mimanam para a aldeia.

O antepassado cavou o buraco para fincar 0 mimdndam na aldeia. Os Xiinim
foram para a kuxex (casa de religido). O Xiinim entrou na kuxex e ficou. Toda
noite ele sai para cantar e dangar com ‘izhex (mulher). La, o antepassado
virou yaya (pajé) e passou a ensinar, junto com os Xiinim, a musica deles aos
meninos.

Xiinim canta muito. Po’op (mico) também canta um pedaco. M&gmdka,
Kotkuphi (talo da mandioca), Po’op, Putuxop (papagaio)... Putuxop,
Kotkuphi, Po’op, Mégmdka, Komdyxop cantam um pedaco. Depois Xiinim
canta para mandar doenca embora. E chamar espirito para ajudar doente a
ficar Max (saudavel).

O canto do Xinim pede para o doente melhorar. Ele canta muito para o
doente levantar e ficar sentado e também ficar de pé. (MAXAKALLI et al,
2008, p. 50, 51)

Ao observar este contato entre o yamiy Xinim e 0 maxakali, percebemos que a
aproximacdo se d& em torno do tema da comida e que, a semelhanga no habito alimentar,
aproxima o yamiy do maxakali. No entanto, outra questdo é levantada para dar continuidade a
relacdo, quando se pergunta sobre o fato do yamiy possuir ou ndo canto. E desta troca de
alimento por canto, que as relagdes comecam a se estabelecer neste primeiro momento.

Nessa narrativa, o Pajé é quem aprende os cantos com 0s Xinim e estes cantos Sao
repassados as criangas. Tais cantos sdo ainda relacionados ao processo de cura, 0s cantos
curam (pois 0 yamiy canta muito para “mandar a doenca embora.”).

Depois dos primeiros contatos no tempo mitico, estes yamiy tornaram-se de extrema
importancia para os Maxakali. Como dito anteriormente, ao serem perguntados de o porqué

de comegar a obra “Curar” falando dos yamiy, os Maxakali responderam da seguinte forma:

Por que abrir este livro com “Espiritos”?

Porque 0s espiritos vao ensinar.
Porque aprendemos primeiro com os espiritos, aprendemos as estérias de
nossos antepassados.
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Porque os espiritos acompanham, ajudam os homens.

Porque todos os tipos de espirito ddo forca para os Maxakali.

Porque os espiritos sdo muito fortes, a gente ndo esquece.

Porgue aonde o Maxakali estiver, os espiritos estdo junto, dentro do cabelo.
O cabelo, para 0 Maxakali, ¢ muito importante, porque é onde ficam todos
0S espiritos, yamiyxop.

Porque na cura é importante ouvir os cantos dos espiritos.

Porque o pajé € o “Pai dos Espiritos”.

Porque os espiritos ndo diferem dos micrébios (MAXAKALI et al, 2008, p.
23).

Os autores maxakali foram diretos em sua justificativa para iniciar falando dos
espiritos. Essa resposta revela também outro aspecto dessa relacdo, que sdo as formas de
atuacdo dos yamiy junto aos Maxakali. Percebemos que eles estdo o tempo todo junto dos
Maxakali, que eles “déo for¢a”, ensinam e trazem cantos para 0s Maxakali curarem doencas.
Além disso, percebe-se que 0s yamiy tém uma relagdo especial com o Pajé, que aqui é o “Pai
dos espiritos”.

Mas o destaque dessa fala é a associacdo direta entre a forca dos yamiy e a capacidade
de lembrar, “Porque os espiritos sdo muito fortes, a gente ndo esquece.”. Essa afirmacdo volta

a aparecer na obra, e novamente nos chama a atencao para a relagéo entre yamiy e memoria:

Nossos yamiy sdo muito fortes. NO0s ndo podemos nos esquecer deles e das
coisas relacionadas a eles que nos fortalecem. Os yamiy também curam
nossos doentes. Eles estdo sempre conosco, mas ndo podemos vé-los. Eles
ficam nos cabelos e olham por nés. Também escutam nossas vozes.
Kotkuphi, Xiinim, Mégmoka, Amaxux, Mixux. Todos esses sdo yamiy fortes e
nos fortalecem. Se ndo houvesse nossos rituais, nos ndo teriamos forga. S&o
eles que nos déo forca. (MAXAKALI et al, 2008, p.123).

Percebemos com a fala maxakali, que os yamiy atuam proporcionando uma série de
capacidades positivas aos Maxakali e que, novamente, o tema da lembrancga reaparece. Ao
que tudo indica, lembrar é fundamental para a presenca e atuagdo dos yamiy. A constituicdo
da memoria através dos rituais é que da “forga”, ou seja, é preciso lembrar-se dos yamiy e esta
lembranca parece ocorrer através da realizacao dos rituais.

Esses rituais séo momentos coletivos, a acdo dos yamiy é coletiva, é isso que 0sS

Maxakali enfatizam quando perguntados sobre se “Cada religido cura uma doenga?”.
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Imediatamente, os Maxakali comecam a expor a participagcdo dos yamiy no rito de cura,
cantando e ajudando a tirar doenca (ibid, p. 123,124).

Além da participacdo no rito de cura, que sera abordada mais adiante, identificamos
outros momentos de interacdo, ou atividades exercidas pelos yamiy junto com os Maxakali.
Vejamos um momento narrado pelos Maxakali: “A noite inteira o Xiinim canta depois de
“plantar” o pau de religido dele, até de manha cedo. Enquanto Xtinim canta, homem e mulher
namoram para casar.” (ibid, p. 185). Mas os Maxakali ndo s6 “namoram para casar” ao som
dos cantos dos yamiy, eles efetuam uma série de trocas rituais devidamente mediadas pelos
yamiy.

Algumas vezes, a a¢do dos yamiy no ritual apresenta uma serie de formas e acGes de

alguns dos seres com os quais os Maxakali lidam:

O péssaro e o quati também: esses bichos todos ndo curam doencas. E assim.
Todas essas cagas ndo servem para curar doengas, mas tem ritual que
apresenta o jeito, que imita; tem pintura, a cor... por isso, cada Xinim tem
seu... porque Xinim € tudo, porque imita: ele pega um canto de sol, um
canto de lua, um canto de estrela, um peixe, jacaré, cavalo. Xiinim imita
branco também; imita quilombola...

E também, nossa lei, nossa religido, ndo deixa matar jacaré. Porque se matar
paga multa para Xznim. Todos 0s jacarés que existem sdo contados por ele,
guantos jacarés existem, ele sabe. Xiinim imita toda a caga; imita minhoca
também. Tudo é Xiinim, mas ele imita. (MAXAKALI et al, 2008, p.125).

Observemos que, nesse ritual, 0 Xiinim apresenta uma série de animais que sdo caca
para os Maxakali, portanto, estdo em uma condicgéo de relacdo diferente da estabelecida com o
Gavido —-Mdgmoka — ou com o Kotkuphi — yamiy relacionado ao fio ndo comestivel da
mandioca — por exemplo. Isso fica claro na énfase que os Maxakali ddo ao chamar esses
animais de caga, algo que nédo acontece quando eles falam do morcego — o Xinim — por
exemplo. Esses momentos relevam uma transmissdo de conhecimentos, € issO que nos

mostram varios momentos da obra “Curar”, como o exemplo da narrativa a seguir:

O Kotkuphi corta também os cabelos das criangas. Nao corta bem, mas néo
corta a toa.

Abre a cabeca para aprender bastante e para 0s parentes aprenderem bastante
e também para ensinar os parentes de novo para saberem, para sempre, a sua
cultura e para ndo esquecer a sua lingua e os cantos de yamiyxop € ndo
esquecer de como se cagam bichos.
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Os Kotkuphi cortam os cabelos e fazem sua pintura e as pinturas das flechas
e as pinturas do seu mimdndm. (MAXAKALLI et al, 2008, p.78).

No entanto, apesar das acdes conjuntas, sobretudo nos rituais, a narrativa mitica da
esposa que Vvai atrds do marido morto — o Mito da Encantada exposto em “Curar” — deixa
claro que a acdo dos yamiy difere em muito da acdo de um maxakali. Em determinado
momento desse mito, a esposa viva que busca o marido ja morto chega ao além, e uma vez I3,
tenta pescar para seu sogro. No entanto, seu desempenho € ruim, pega poucos peixes,
enquanto as yamiyhex (yamiy feminino) em menor tempo, mas no mesmo local, pescam em
abundancia. Tal diferenca € assim justificada pelos autores maxakali: “Pegaram muito peixe.
E porque elas, yamiyhex, sio encantadas. Espiritos.” (ibid, p.39)

O “encantamento” dos yamiy ¢ um diferencial que reflete na capacidade da pesca,
entdo, podemos pensar que, ser yamiy € possuir maior capacidade para certas atividades.
Como vimos, anteriormente, os Maxakali falam com certa frequéncia da forca e dos
conhecimentos que 0s yamiy possuem.

Essa forca dos yamiy, aparentemente, possui relagdo direta com a constituicdo da
pessoa maxakali em muitos aspectos. Frente a isto, antes de adentrarmos aos ritos,

observemos a construcdo da pessoa maxakali.

1.2 - A CONSTRUCAO DA PESSOA MAXAKALI

O que as etnografias sobre os Maxakali nos mostram ¢ que a “constru¢ao da pessoa”
maxakali passa inevitavelmente pela agdo “coletiva ou social”, conforme aponta Seeger, Da
Matta e Viveiros de Castro (1979) para o contexto amerindio. Neste sentido, destaca-se o
papel dos yamiy, mais especificamente a interacdo entre os Maxakali e os yamiy, como
momentos que organizam e produzem a sociabilidade.

Uma das etnografias maxakali que mais se destacam ao abordar o tema da pessoa &,
sem duavida, o trabalho de Myriam Martins Alvares (1992), em “Y&@miy, os espiritos do canto:
a construcédo da pessoa na sociedade Maxakali”. Essa dissertacdo de mestrado apresenta uma
série de elementos que apontam para a importancia de dois aspectos da constituicdo da pessoa
maxakali, a saber: o respeito aos resguardos e a participacdo nos rituais, a qual é apresentada

pela autora como um momento de aquisi¢ao de cantos.
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De acordo com essa autora, entre os Maxakali, a relacdo sexual precede a menarca,
pois € ela que chama a primeira menstruacdo; e o ciclo menstrual ideal é regido pela lua
crescente, e sua ocorréncia fora desse periodo € atribuida a problemas como a inobservancia
de “resguardos de sangue” °, amamentacdo ou doencas (ALVARES, 1992, p. 71,72).

Segundo Alvares (ibid, p. 72), a primeira menstruacdo ¢é seguida de um “resguardo de
sangue” mais rigoroso que as demais. Geralmente, trés dias apos as menstruagdes, encerram-
se as restricdes e tem inicio o que a autora chamou de “fabricagdo da crianga”. Em que a
participacdo de ambos os pais é uma férmula base; nesse processo, 0 sémen e 0 sangue se
misturam e aumentam até formar a crianca, que é completada — “engordada” — com 0 sangue
a partir do momento em que a barriga comeca a crescer.

Ndo se tem aqui a mulher como um receptaculo, a exemplo de outros casos
encontrados nas sociedades amerindias. Percebemos a clara referéncia a presenca de
substancias corporais na producéo e crescimento da crianga, amparada numa teoria bilateral
da concepcdo, que acompanha também parte do crescimento como veremos mais a frente,
culminando na obrigacao de resguardo a ambos os pais.

Ao abordar esse tema, a pesquisadora Marina Guimardes Vieira (2009), em seu artigo
“Virando inmox& ": uma analise integrada da cosmologia e do parentesco Maxakali a partir
dos processos de transformacao corporal”, traz elementos que nos fazem crer que a concepgéo
da crianca entre os Maxakali pode ter mais de uma consequéncia. Nesse sentido, é exigido dos
pais atengdo especial a seus atos, pois “o que eles fazem passa para o nené” afirma uma
informante de Vieira (ibid, p. 315).

Dentro do que chamamos de consequéncias variaveis, é significativa a explicacdo dada
pela informante de Vieira (id): “Minha informante observou que uma mulher menstruada
deve ‘brincar muito’, pois, se engravidar, terd o filho de um yamiy, que ja nascera yamiytak
(xama).”

Ou seja, como afirmamos anteriormente, existem possibilidades; como construir a

crianca no periodo certo, com o intervalo de dois a trés anos entre uma e outra, com respeito

® Alvares (1992, p. 70-80) aponta a menstruago, a cConcepgao e a gravidez, o parto e o pés-parto, assim como a
formacdo e manutengdo do corpo como momentos de cuidados neste “resguardo de sangue”.

’ Inmdxa aparece em diversos autores com significados diferentes, ou como um espirito ruim que vira onca, ou
como 0 koxuk (o Dicionario Maxakali (2005, p.30) afirma que o koxuk é a “sombra, a imagem, o canto”) do
branco que vira /nmdxa, o principal que se pode extrair das definigBes é que este ser pode ser associado a
representacdo da agressdo exterior — que vai impedi-lo de tornar-se um yamiy e estar com seus parentes. Vieira
(20086, p. 29), com base nos estudos de Harold Popovich (1976), afirma que “[...] o sub-grupo destes espiritos é
formado pelas ‘almas finadas da cultura nacional brasileira’. O espirito tem a pele impenetravel como
aco, mas seus orificios (boca, nariz, olhos, orelhas, &nus, umbigo) sdo vulnerdveis a objetos pontiagudos.”
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ao periodo menstrual, ou “brincar muito” — refere-se a atividade sexual — no periodo de
menstruacao antes dos trés dias e, com isso, gerar um xama — no entanto, essa € uma relacédo
perigosa, um tabu de sangue, que para mulheres pode acarretar morte. Ou seja, numa relacdo
como essa, segundo Popovich (1976, p.11; 1988, p.103 apud VIEIRA, 2009, p. 317,318), 0
yamiy, ou ainda inmoxa, podem assumir o lugar do homem e matar a mulher.

Alvares, por sua vez, articula a producdo do corpo diretamente ao controle sobre o

Sangue:

[...] a fabricacdo do corpo humano implica em um processo que estabelece
ao homem sua condigdo humana e retira-0 da Natureza, através de
procedimentos e prescri¢les rituais que possuem como substrato fisico a
questdo do escoamento do sangue. (ALVARES, 1992, p.71)

Por essa razdo, os cuidados na vida maxakali sdo necessarios e, ao que tudo indica,
estes sdo acompanhados pelos yamiy que podem intervir frente aos desvios ocorridos. Para
atender a esses preceitos, alguns passos sao necessarios, como na questdo do parto.

Segundo Alvares (ibid), o parto é realizado em casa com a ajuda do pai e da mae da
parturiente, em que a mulher suporta o mais silenciosamente possivel as dores das contragoes
— gravidez e parto sdo assuntos delicados entre os Maxakali, e pedem grande discricdo. Com a
parturiente de cocoras, sera o pai da crianga que aparara a mesma, e a mae da parturiente (ou
0 pai da crianga na auséncia desta) que cortard o corddo umbilical. A placenta recebe um
cuidado especial, assim como o sangue que fica no interior da mulher. Logo apés a saida da
placenta, a mulher deixa a posi¢ao de cocoras e 0 marido pisarad sobre a barriga da esposa, ja
deitada, para com os pés tirar o sangue da barriga. Horas depois, a placenta é enterrada pelo

marido no patio residencial.

Mas é s6 ap6s o nascimento que o koxuk ® penetrara pela boca da crianca e
esta se tornard uma pessoa — tikmd’dn. Durante 0 primeiro ano de vida a
crianca receberd varios nomes e sé apds comecar a se locomover sozinha e a
emitir suas primeiras palavras é gue um nome se mantera (ALVARES, 1992,

p. 72).

8 Segundo Alvares (1992, p. 25): “A escatologia Maxakali divide a pessoa em dois aspectos: o cadaver — xukxax
— ‘coisa morta’ e o espirito vivo — koxuk — que também recebe o epiteto de — yina xe’e — ‘palavra verdadeira’.
[...] O corpo —yina — é apenas carne e, portanto, ndo fala. Apenas o kuxuk fala. Na verdade ele é a propria fala. A
carne, por ndo falar, acaba, apodrece — kitox — deteriorando-se na terra.”
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Segundo Aparecida Vilaga (2002), em seu artigo “Making kin out of others in
Amazonia”, essa produ¢do de semelhantes (“parentes”) estd diretamente ligada ao universo
exterior (“supra-local”), uma argumentagdo que se mostra muito construtiva para o contexto
maxakali. A autora afirma que, para além da captura de identidades e potencias do exterior, a
humanidade nesta situacdo ¢ concebida como uma “posi¢do transitéria” que deve ser
produzida num “universo amplo de possibilidades”.

Na teoria da concepcdo maxakali, apresentada por Alvares (1992) e Vieira (2009), foi
possivel perceber a participacdo intensa e indispensavel dos pais na constru¢do daquilo que
poderiamos chamar de corpo, que recebe de um exterior o seu koxuk. Ambos precisam de um
continuo processo de constru¢do ao longo de toda a vida do maxakali, até que este possa
produzir “parentes”, e seu koxuk possa, ao final do ciclo, tornar-se um yamiy. A participagdo
do coletivo nesse processo € intensa.

Segundo Alvares (1992), durante todo o resguardo, a mulher ndo pode executar
nenhuma tarefa; geralmente, uma jovem solteira, aparentada com essa mulher, assume suas
obrigacBes e com ela permanece, até o fim do resguardo, ou até que possa reassumir suas
atividades. Nesse periodo pos-parto, assim como no periodo poés-menstrual, marido e mulher
ficam impedidos de tocar a prépria pele com as maos ou de pentearem os cabelos, pois ha
grande risco de deterioracdo do corpo nesse momento.

Observando uma produgdo filmica maxakali sobre o ritual “Yiax Kaax” (2010), um
ritual realizado ao fim do resguardo poés-nascimento, foi possivel identificar algumas
interdicdes, tais como, comer carne vermelha, tomar banho, dormir demais, falar alto, gritar,
correr, se cocar, bocejar, além do risco de se andar com medo, caso desrespeite essas
prescri¢Oes; sendo permitida no més de resguardo a ingestdo apenas de arroz, ovo, galinha e
peixe.

Esse ritual ocorre num rio, em que sob a orientacdo de um xama — “Pajé¢” ® — que
prepara as ervas e um buraco as margens do rio, o casal mastiga e deixa escorrer a saliva com
os males. Em seguida, tanto o pai quanto a mae sugam &gua no buraco na margem do rio e
assopram para 0 poente e 0 nascente, repetindo a frase que o “Pajé” ensinou nas duas
ocasifes: “Sol leva a doenga que eu tiver ¢ olha pelo meu povo, pelas nossas criangas”. O
proximo passo do casal é uma travessia sob as aguas do rio realizada separadamente. O rito

encerra-se com um canto, em que 0s homens exortam capacidades adquiridas por seu

® Tanto nos DVDs produzidos pelos Maxakali, quanto nas falas maxakali que reproduzem as etnografias, é
comum ver o uso por parte deste povo do termo “Pajé”, em um sentido de conhecedor de cantos, conhecedor de
processos de cura, de pessoa com conhecimentos.
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“sobrinho”. Segundo depoimento dado ao documentario por Isael Maxakali (av0 da crianca
desse casal que sai do resguardo e diretor da producdo), com esse rito “A cabega fica boa. O
pensamento fica bom.”

De acordo com Alvares (1992), se estas prescricdes forem desrespeitadas, o koxuk
corre o risco de ndo se transformar em yamiy, de “degenerar-se para inmoxa” — um tema que
voltaremos a abordar.

O resguardo pds-parto insere-se em um grupo de agdes que mostra a preocupagao em
manter as pessoas protegidas do contato com capacidades agressivas e originadas no exterior
ao socius; preocupacao que os periodos de concepcdo e nascimento aparentemente também
representam. S80 momentos de intenso contato com substancias perigosas como 0 sangue,
assim como, € perigoso que, através dos pais, a crianca tenha contato com agéncias exteriores,
num processo de consubstancializacdo indesejado, por isto a importancia do resguardo.

De acordo com Alvares (ibid), essa participacdo na construcdo da pessoa se faz
continua por parte do casal. Sendo assim, é ideal que a mae ndo tenha outro filho até trés anos
apos o nascimento de uma crianca. Os alimentos dados a criangca ap0s 0s seis/oito meses
devem passar pela mae, que escolhe e mastiga antes de dar a crianca; é com a mée que a
crianga permanece até proximo aos sete anos, segundo a autora.

A mesma autora afirma que, entre sete e doze anos, a crianga comeca a ter contatos
mais expressivos com a alteridade, passando da esfera doméstica a publica (ibid, p. 72). Nesse
momento, ocorre o rito de iniciacdo masculina (taxtaxkox), em que, segundo Vieira (2010,
p.144), os meninos Maxakali sdo pegos pelos yamiy tatakox *° (espirito da taquara) e levados
para a kuxex, na qual passam um més em reclusdo. O yamiy que captura 0 menino no
taxtaxkox passa a ser como um sobrenome para ele, devendo o jovem aprender a cantar o seu
canto yamiy e assim assegurar suas prerrogativas rituais.

Em sintese, a iniciacdo consiste basicamente na transferéncia do menino de seu nucleo
doméstico para a esfera publica, através de um rito de passagem **, que por sua vez consiste
na aquisicdo da capacidade de lidar com o exterior, através da ingestdo de pedagos

controlados de uma lagarta. Ao que tudo indica, controlar capacidades xamanicas,

19 Segundo glossério da obra Curar (MAXAKALI et al, 2008, p. 236) Tatakox é o “espirito da lagarta. Espirito
que leva 0s meninos para a kuxex em ritual de inicia¢do deles.”

1 Os processos e a definicdo de um rito de passagem podem ser melhor observados nas obras de VAN
GENNEP, Arnold. Os ritos de passagem. Petropolis: Vozes, 1978 [1909] e GLUCKMAN, Max. Les rites de

passage. In: (org.) Essays on the ritual of relations. Manchester: Manchester University Press, 1966, p.
1-52.
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capacidades que lhe permitem interagir com os seres do cosmos sem ser capturado por eles,
mais especificamente, interagir com os yamiy —, e receber seu yamiy nos rituais.

Segundo Alvares (ibid), é ao adentrar a vida ritual que ocorre a acdo do canto como
um dos aspectos necessarios para a construcdo da pessoa maxakali. Nem os yamiy fogem a
esta necessidade. Quando sdo fruto de koxuk de crianga, precisam voltar a “Casa dos cantos”
para cantar durante anos e, assim, tornarem-se um yamiy adultos — estes, por sua vez, ndo
mais voltardo a “Casa dos cantos”, € apenas criardo, na “Aldeia celeste”, as cangdes que os
yamiy crianca apresentardo nos rituais.*?

Trataremos com mais profundidade a relagdo entre maxakali e canto no momento
oportuno. Por hora, frente a essa pessoa maxakali constituida em seu corpo e atuante nas
atividades rituais, acreditamos ser possivel observar alguns aspectos desse momento que

constitui o rito maxakali.

12 Esse retorno de um yamiy adulto ao pétio e a casa de religido — a kuxex — para cantar é algo que ainda necessita
de um estudo aprofundado. Na quase totalidade dos autores, sdo 0s yamiy crianga que voltam para cantar, no
entanto, em um estudo feito por Douglas F. G. Campelo (2009) os yamiy adultos aparecem interagindo com seus
cunhados Maxakali, seja na troca de alimentos, seja de mulheres. Algo que pode nos levar a pensar em
agenciamentos diferentes em contextos rituais diferentes.
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CAPITULO II

AS TROCAS E OS RITOS MAXAKALI

A troca € um tema consagrado na antropologia. Em Mauss a teoria da troca deu seus
primeiros passos, com seu “Ensaio sobre a dadiva” de 1924 representando um momento
importante nos estudos dos sistemas de troca. Nesta obra, Mauss prop6e a troca como um dos

“fendmenos sociais totais”, segundo ele,

[...] exprimem-se, de uma sé vez, nas mais diversas institui¢des: religiosas,
juridicas e morais — estas sendo politicas e familiares a0 mesmo tempo —;
econdmicas — estas supondo formas particulares da producédo e do consumo,
ou melhor, do fornecimento e da distribuicdo —; sem contar os fenémenos
estéticos em que resultam esses fatos e fenémenos morfoldgicos que as
institui¢cdes manifestam (MAUSS, [1924] 2003, p.187).

Essas trocas, segundo Mauss (ibid, p. 191) ndo se d@o apenas em termos de bens
“modveis e imoveis”’, sdo trocas que abarcam “amabilidades, banquetes, ritos, servigos
militares, mulheres, criancas, dangas, festas, feiras [...]°. Estas sdo prestacfes e
contraprestagdes que formam um sistema por ele denominado de “sistema de prestagdes
totais”.

As constatacdes de Mauss tem o grande mérito de construir o entendimento de que ndo
h& uma prestacdo sem contraprestacdo, e que estes atos sdo carregados de aspectos simbdélicos
— que sdo em si dons. Segundo Mauss (ibid, p. 190), sdo obrigacGes que se constroem, e que
ndo recaem apenas sobre o individuo; sdo obrigacfes coletivas, mesmo que representadas
individualmente por alguma forma de lideranca ou representacao.

Os principios sistematizados por Mauss no estudo das relagdes de trocas nos auxiliam
a pensar a troca entre 0s Maxakali em seu carater “total” e fundante, ou seja, podemos dizer
que a troca na sociedade maxakali apresenta alguns aspectos que a colocam no centro das
atividades, que fundam e mantém a sociedade maxakali e, simultaneamente, a definem como
essencial para a constituicdo e manutencdo da pessoa maxakali. Aparentemente, é para a
partilha durante os rituais que os Maxakali dirigem seus esforgos.
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2.1 -RITUAL COMO TROCA

O mais impressionante de tudo era a escandalosa quantidade de vezes que 0s
Maxakali faziam rituais e cantavam. A equipe era chamada com ou sem
antecedéncia. As vezes, era preciso pegar o equipamento as pressas se
quisesse nada perder. Enquanto fotégrafa e musicista, tive o privilégio de
estar diante de tamanha exuberancia (ALVARENGA, 2007, p. 17).

Dada a complexidade do tema, que exigiria por si s6 um estudo, definir exatamente
onde se inicia o ritual e termina o “cotidiano” ndo ¢ uma questdo que pretendemos discutir
neste momento, ou que talvez nem seja possivel fazer, isto em parte pela propria dificuldade
de se estabelecer uma defini¢do inequivoca de ritual. Nas palavras de Alain Caillé (2002, p.
239): “Aqui, como em todas as questdes abordadas pelas ciéncias sociais, a dificuldade esta
no fato de ndo existir nenhuma definicdo amplamente aceita do ritual.”

No entanto, a forte imagem que impressionou a pesquisadora Ana Cristina Alvarenga
em seu trabalho de campo entre os Maxakali e que acima reproduzimos, da ao leitor uma
dimensdo do lugar do ritual na sociedade maxakali. E, onde a autora viu muitos rituais e
cantos podemos também ver grande nimero de relacdes de troca sendo estabelecidas.

Destacamos novamente a obra “Curar”, escrita a partir das falas dos Maxakali sobre os
adoecimentos e curas, pela alusdo constante que esta faz aos ritos, aos cantos e ao papel dos
yamiy Nos processos de cura. Parece-nos muito importante considerar as relacdes que séo
construidas nesses momentos rituais.

Sdo trocas entre humanos e espiritos, bem como, trocas estabelecidas entre humanos —
sendo tanto troca de alimentos como de outros elementos rituais, como nos mostra a obra
“Curar”.

E nas trocas com yamiy que focamos agora trocas que, em Gltima instancia, mantém o

maxakali numa condicdo que poderiamos chamar de saudavel — Max 13

13 Max ¢ o termo usado na obra “Curar” para definir alguém em um estado “bom, saudavel, feliz, positivo.”
(MAXAKALLI et al, 2008, p. 235 — glossario).
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2.2 - TROCAS ENTRE HUMANOS E ESPIRITOS

O que aqui chamamos de espiritos s&o o0s yamiy, categoria que costuma ser traduzida
COmo espiritos ou seres cantores; cantos em si mesmo, diria Alvares (1992). Como vimos no
capitulo anterior, seu lugar é fundante da propria histéria maxakali. Sua centralidade é
inquestionavel, de tamanha importancia que Alvares (ibid, p. 44) chega a afirmar que “O
tema dos yamiy, dos espiritos e dos ciclos rituais, sempre se sobrepds a qualquer outro
assunto.”

Esta atencdo maxakali refletiu em estudos sobre os yamiy, como a dissertacdo de
mestrado de Eduardo Pires Rosse (2007), “Explosao de Xiinim”, que trata de um ciclo festivo
de cantos do Xiinim, um yamiy-morcego, detendo-se com maior profundidade na anélise do
canto efetuado por esses yamiy. E também, a dissertacdo de mestrado de Douglas Ferreira
Gadelha Campelo (2009), cujo titulo ¢ “Ritual na cosmologia Maxakali: uma etnografia sobre
a relacdo entre os espiritos-gavides e os humanos”, que foca numa série de trocas rituais que
constroem uma relacdo entre os yamiy e 0s Maxakali, que €é lida a partir de termos usados nas
relacdes de parentesco maxakali. Esses estudos sdo consideravelmente diferentes em seu foco
de analise, mas intimamente ligados pelos yamiy que estudam e principalmente pela forma de
interacdo entre maxakali e yamiy, que visam explicar.

Voltaremos aos estudos mencionados no momento oportuno. Antes, faz-se necessario
dar atencdo aos yamiy, & forma como s@o descritos nas etnografias com que tivemos contato.
Para tanto, faremos uso de alguns trabalhos, como a dissertacdo de mestrado de Vieira (2006),
“Guerra, ritual e parentesco entre os Maxakali: um esbogo etnografico”.

Na referida obra, essa autora apresenta uma narrativa mitica que visa dar conta do
estabelecimento das relagdes entre os yamiy e 0os Maxakali. Vejamos este mito que, segundo
Vieira, foi originalmente colhido pela pesquisadora Raquel de Las Casas que entrevistou

Luizinha Maxakali:

Um indio estava bem longe, no meio da mata s6 com a mulher e os filhos,
longe de todos. Estava fazendo armadilha para pegar passarinho. Ai
yamiyxop topou ele — outra tribo, né - vinha todo pintado de preto e
vermelho. Disse: vocé ndo vem olhar esta armadilha mais ndo, vem so
amanhd. Faca uma barraca (kuxex) s6 para vocé, deixa sua mulher ficar em
outra. Ele fez o kuxex, acendeu o fogo 14 dentro e ficou olhando para ver se
yamiyxop vinha, com medo. Porque ali matava mesmo. Quando j& estava
escurecendo, esparramou fogo pelo chdo todo, ele ficou com medo, e
apareceu mais de dez yamiy. Foi escurecendo e ele cantou, cantou, quando
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acabou de escurecer ele parou. Yamiyxop falou com o indio para ele ir
dormir e voltar para o kuxex as trés horas da madrugada. Ele estava sozinho,
s6 com a mulher e os filhos. Trés horas ele voltou para o kuxex e foi
cantando até amanhecer. Ai os ydmiy falaram para ele ir para casa, ndo sair e
nem deixar a mulher sair, que eles iam cacar. Eles iam chegando com um
bicho e mais outro e mais outro, e levavam para o indio Ia também. Eu nem
sei como é que eles comiam naguele tempo, se era cru ou cozido. Ai 0 tempo
foi passando e ele falou: oh deus, como € que eu vou fazer? Os yamiy
mandaram ele chamar o resto do povo para fazer as casas todas ao redor do
kuxex e disseram: O que nés matarmos eles vdo comer. O indio foi e chamou
0 povo, eles vieram e fizeram as casas. Umas cinco horas comecaram a
cantar, umas oito horas terminaram, quando foi trés horas foi indo, foi indo...
Ai um indio falou com a mulher que ia cacar, pois ele ndo sabia que eles
estavam dando carne. Yamiy vinha vindo com uma anta nas costas. Vinha
gritando, gritando. Quando yamiy viu o homem, deu uma flechada e levou-o
nas costas para comer. Os indios ficaram todos com medo, ninguém mais
saiu para cacar. Ai foi indo, foi indo, até que os indios amansaram yamiyxop
porque eles ndo fazem mais essas coisas que faziam.

Se fosse deixar brabo do jeito que era, no kuxex ndo andava nenhuma
crianca. E tem uns que as mulheres vém, tem outros que ndo. Se 0s
antepassados ndo tivessem amansado yamiyxop, eles estariam brabos até
hoje. (LAS CASAS apud VIEIRA, 2006, p. 133,134)

Este mito trata do processo de pacificagdo dos yamiy, algo aparentemente essencial
para sua convivéncia com os Maxakali. E possivel também perceber, o lugar de destaque que
tais espiritos ocupam na construcdo da aldeia, no agrupamento das casas, no inicio das
atividades da kuxex, a casa dos yamiy. O canto junto com 0s yamiy e a troca de alimentos
também aparecem como temas desde este primeiro contato mitico — em que, aparentemente,
h& uma divisdo de tarefas entre maxakali e yamiy, sendo a caca atividade dos ultimos.

Esses seres cantores e, pela passagem que acabamos de ler, também cacadores,
possuem seu lugar de moradia, sua aldeia. Neste sentido, h4 uma esclarecedora passagem da

obra de Alvares:

O espago compreendido entre a superficie da terra e a face interna do céu é
chamado de hadmndgndy (h@m ‘terra’, ndy ‘outra’, n6g ‘diferente’; ‘outra
terra diferente’). Este espago abriga todos os entes que habitam o cosmos.
Sobre a terra, em aldeias, moram os homens — tikmd ’dn, um pouco mais
distantes, os inimigos ou estranhos — aynhuk, e seus mortos — inmoxa,
espiritos canibais que vagueiam a noite pelas matas. Os yamiyxop — amplo
pantedo de espiritos cantores que relacionam-se a quase todo o universo
Maxakali, incluindo as almas de seus proprios mortos — moram também em
aldeias e ocupam uma regido bem mais ampla, porém mais afastada dos
homens. Habitam todo o hdmndgndy — da superficie da terra até a face
interna do céu e ainda, sob as &guas dos rios. (ALVARES, 1992, p.52)
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Essa afirmagdo de Alvares mostra a variedade de locais entre a “terra” e o “céu”, em
que podem residir os yamiy. A residéncia celeste € também confirmada pelo uso do mimanam,
um poste instalado a frente da kuxex, ou “casa dos cantos”, segundo Rosse (2007, p.30), no
qual os espiritos descem para fazer os rituais junto com os Maxakali.

Além dessas moradias, os autores da obra “Curar” (MAXAKALI et al, 2008, p.129),
apresentam o cabelo como outra possibilidade de moradia para os yamiy. “O cabelo ¢ igual
mato. Todo religido fica dentro do mato. E nosso cabelo é igual mato. O espirito fica dentro
do cabelo.”

Essas localizagBes ndo se mostram excludentes e, constantemente, remetem a mata, a
locais fora das aldeias maxakali. Como vimos, até mesmo quando afirmam que os yamiy estao
no cabelo, os autores maxakali fazem questdo de referir-se ao cabelo como uma analogia a
mata. Assim, constatamos que 0s yamiy estdo, algumas vezes, em locais de dificil
visibilidade; algo que, em muito, contrasta com sua aparicao no ritual, que é marcada com
pintura e canto.

Os yamiy sdo muitas populagdes, como lemos neste trecho de Campelo:

O cosmos Maxakali é habitado por uma infinidade de espiritos que
acompanham um grupo principal de espiritos-cantores. Sdo eles: tatakox
(espirito-lagarta), komayxop (compadre-comadre), kotkuphi ', yamiy
(espiritos homem), yamiyhex (espiritos mulher), amaxux (espirito-anta), po ‘'op
(espirito-macaco), putuxop (espirito-papagaio), mdgmdka (gavido) e xinim
(espirito-morcego). [...] Como bem observou Tugny, “todos sdo cantores,
todos sdo legides”, possuem aldeias, mas cada um consiste numa modalidade
diferente de relagdo, de forcas afetivas, cada um é um dispositivo de
transformacédo dotado de uma estética particular (CAMPELO, 2009, p.8-9).

Rosse (2007) afirma que, nos periodos festivos, 0s yamiyxop ou grupos de yamiy vém
a aldeia morar com os Maxakali. Esses “sdo periodos de extrema euforia, alegria” afirma o
autor. A aldeia, na qual este grupo de yamiy vem cantar, dard nome ao ciclo e cada ciclo
possui uma série de personagens especificos, com cantos, dangas, mitos, comidas e outros

elementos caracteristicos.

4 Yamiy relacionado ao “fio ndo comestivel da mandioca” (RIBEIRO, 2008, p.12).
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Os diferentes yamiyxop parecem ser na ordem de uma dezena, entre 0s quais
podemos citar: pataxop (papagaio), mégmdka (gavido), popxop (macaco),
xunim (morcego), kutkuhi (um yamiy cagador que tem sua imagem ligada a
mandioca), yamiy, yamiyhex (yamiy mulher), hemex, tatakui (taquara —
espécie de bambu — mas também a larva que o habita e que o come)
(ROSSE, 2007, p.19).

Essas colocagdes de Rosse e Campelo déo ideia da variedade de yamiyxop. Por sua
vez, Alvares (1992, p.55-57) distingue grupos de yamiy por sua origem. Conforme essas
autora, existem os yamiy que tém origem no koxuk (alma) dos mortos maxakali, que junto a
outros yamiyxop (grupo de yamiy que sdo ligados aos mais diversos aspectos do cosmos,
sendo relacionados a uma origem mitica) sdo considerados yamiy xe’e * (verdadeiros), e
opdem-se aos yamiy puknoy (estranhos), ou kibok (ruins), que séo a transformacao do koxuk
de inimigos.

A interacdo dos Maxakali com esses yamiy €, segundo Campelo (2009, p.9), marcada
por uma nogdo de espiritos que para os Maxakali remete a uma “dimensdo corporal”: os
espiritos sdo corpos que penetram na sociedade maxakali “em busca de relagdo”, afirma o
autor. Ainda segundo este autor, o veiculo que aciona o transito desses yamiy € a saudade. Os
espiritos “andam em bandos”, sdo coletivos que frequentam as aldeias maxakali.

Os Maxakali costumam chama-los de povo: “povo-papagaio”, “povo-gavidao”, “povo-
morcego”, ¢ o que nos diz Campelo (id); segundo esse autor, quando veem um corpo estranho
a se deslocar no meio do péatio da aldeia, imediatamente os Maxakali evocam a nogéo de
espirito. Dizem: “ndo ¢é tihik ndo, é yamiyxop”, ou seja, “ndo é gente ndo, ¢ espirito”. Mas nio
se tratam de corpos fantasiados, representacfes, mas literalmente de yamiy, espiritos, cantos
gue tém como anfitrides os humanos.

Chegados a aldeia durante os rituais, esses yamiy vao a sua casa, a kuxex; um local de
importancia especial para os Maxakali.

2.3 — A KUXEK E AS TROCAS COM OS YAMIY

Como visto, esses yamiy tém seu lugar na aldeia, a kuxex, a casa dos yamiy; sua

importancia € tal que aquilo que traduzimos por aldeia é, segundo Alvares (1992, p. 34),

1> Este termo também é usado para definir os parentes consanguineos, mais proximos como pais, avés, irmaos.
Para mais informaces sobre relagfes de parentesco e termos de tratamento ver Vieira (2006), capitulo I1.
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chamado de “‘Meptut te kuxex penan’, as casas estdo olhando para a ‘Casa dos Cantos’. ” Essa
“casa dos cantos” é descrita por Rosse (2007, p. 16) como “[...] a casa dos yamiy, onde eles
vivem durante o periodo que vém passar junto aos humanos. Ali, os yamiy cantam
frequentemente, em companhia dos homens. Nele, s6 os proprios yamiy ou homens tém
acesso. E um lugar interdito a estranhos e as mulheres.” Em nota, 0 autor complementa as
informacg0es sobre esse interdito feminino a kuxex, relatando a frequéncia rara e esporédica,
mas existente, de mulheres na kuxex.

A kuxex é o local por exceléncia, em que os rituais tém seu inicio. E participar dos
rituais é algo muito importante para a definicdo da pessoa maxakali, como demonstrou
Alvares (1992) em sua dissertagao.

Mas a frequéncia a kuxex, de acordo com Rosse (2007), ndo se limita ao momento de
realizacdo dos rituais, ele afirma que cotidianamente homens se reinem nesse espaco, “para
conversar, fazer trabalhos manuais, tomar decisdes conjuntas, contar piadas, etc.” E um local
de intermediagdo com tudo aquilo “que ¢é exterior ao nucleo familiar”, ¢ o local “por onde
passa a vida coletiva de um modo geral”. E um local essencialmente masculino que, por isso,
contrasta com as casas da aldeia, um lugar feminino posicionado as suas costas, ja que a

abertura da kuxex é para o exterior da aldeia. E um lugar que participa ativamente nas trocas.

[...] se pela kuxex ndo encontramos uma abertura para que 0s humanos saiam
do interior da aldeia e penetrem no seu exterior — ao contrario — encontramos
uma abertura, para que os espiritos que vém do exterior da aldeia penetrem
em seu interior. Mas o que isso quer dizer?

Do nosso ponto de vista, isso parece querer dizer que a questdo central que
motiva 0s tikmd 'on € menos ir & aldeia dos espiritos do que tentar fazer com
que estes venham ao interior de sua aldeia através de aliancas, negociacdes,
guerras e trocas estabelecidas no espaco exterior da aldeia — a floresta

(CAMPELO, 2009, p. 13).

S&o muitos os pontos com os quais se articula a kuxex Campelo demonstra claramente
a expansdo — para além de ciclos festivos — dessas relacdes mediadas pela kuxex. Certamente,
ndo seria possivel, neste estudo, abarcar todos os elementos relacionais da kuxex apontados
por Campelo, Rosse e Alvares. No entanto, algumas consideragdes sobre as trocas realizadas
nesse local serdo aqui abordadas.

A traducdo da denominacdo da aldeia feita por Alvares ja é bastante elucidativa do

lugar que ocupa a kuxex na organizacdo da aldeia maxakali. E € possivel ir além, observando
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o lugar de destaque na vida maxakali que é destinado a seus frequentadores ou moradores, ja

que a kuxex e considerada a casa dos yamiy.

Quando eu perguntava aos Maxakali porque estavam realizando tantos
rituais, sempre respondiam: hiptop! (ficar alegre, ficar saudavel, melhorar).
Se os parentes ficarem ungdy (bravos), conflitos podem irromper e as
pessoas podem se mudar, dividindo ou extinguindo uma aldeia (VIEIRA,
2006, p.97).

As etnografias maxakali que vém sendo comentadas, nos mostram que os Maxakali
tecem com estes yamiy um grande nimero de relagdes: sdo trocas de alimentos ou de esposas,
sdo compartilhamentos de cantos, é o auxilio na cura de doentes, a punicdo a desvios de
conduta. Os yamiy geram doenga, capturam o koxuk de mortos maxakali, ajudam a evitar essa
captura, atuam nos ciclos de plantio. Trocas estas que aparecem com maior constancia nas
dissertacdes de Alvares (1992), Alvarenga (2007), Rosse (2007) e Campelo (2009).

2.4 - TROCANDO ALIMENTOS E CANTOS

Passaremos agora a observar com maior profundidade os trabalhos que acabamos de
mencionar, iniciando pela dissertacdo de mestrado “Musica na cosmologia Maxakali: um
olhar sobre o ritual do Xiinim”, escrita por Alvarenga (2007).

Sobre as relagdes estabelecidas nesse ritual Xznim que analisa, escreve a autora:

Cada yamiyxop compreende uma gama enorme de cantos, que por sua vez
remetem a mitos e exegeses, que falam da natureza e seus seres e
fendbmenos. Ha no ritual uma mistura de tempos, presente e passado mitico
entrelagam-se por algumas horas. Homens, mulheres e ydmiy revivem
algumas das narrativas de seus antepassados. Corpos fisicos presentes,
atuais, transportam cantos ancestrais, ndo precisa e necessariamente
localizaveis no tempo, por isso ditos pertencer a um tempo mitico.[...]

E neles que os homens entregam suas mulheres aos yamiy, que por sua vez
sdo alimentados por elas, passam a oferecer cantos aos homens que
emprestam suas vVozes aos espiritos, que trazem conhecimento aos homens
[...]. (ALVARENGA, 2007, p.23)
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A intricada relacdo de trocas que Alvarenga relata ocorre nos rituais, ainda que a
autora ressalte a dificuldade que encontra para tentar distinguir o que € ritual e 0 que é o
cotidiano maxakali, em suas palavras “as fronteiras [sendo] sutis”. Segundo a autora, os
yamiyxop sao realizados em diferentes épocas do ano, relacionam-se a datas de plantio,
colheita, a momentos como a evocacgdo da chuva pelos Xiinim, ou a agdo na cura das doencas
— a colheita é importante para o periodo de realizacdo de rituais, mas ndo determinante, a
vontade dos Maxakali, a saudade e a troca de alimentos sdo mais importantes que a
sazonalidade. De um yamiyxop participam os aliados e parentes daquele que o oferece. Nesse
momento, 0s Varios yamiy podem estar presentes e cantar, mas o destaque fica por conta do
yamiy, ao qual se relaciona aquele que oferta o ritual — no caso especifico analisado por
Alvarenga (ibid, p. 24,25,37), trata-se do Pajé Toninho, que faz o ritual para seu Xinim.

Os Xunim chegam a aldeia, vindos da mata, carregam consigo seu mimdndm, cantam e
contam historias que falam do retorno a sua casa. O que se V& na narrativa dos primeiros
passos do ritual Xinim é uma intensa cooperagdo entre homens, Xiinim € outros yamiy, COmo
0 tatu — yamiy — que vem indicar o local, em que o homem deve cavar para colocagdo do
mastro do Xznim (ibid, p. 54,55).

Desses momentos, as mulheres participam com constancia, no entanto, sua forma de
estar perto dos espiritos varia em relagdo aos homens. Como Alvarenga (ibid,p.37) nos diz,
uma das principais caracteristicas da “casa de religido”, a kuxex, é sua parede que veda o olhar
das mulheres para o que ocorre do outro lado, podendo a kuxex vir a ser apenas esta parede

em algumas situacdes.*®

Todo o universo simbolico maxakali se mantém e se pauta na aquiescéncia
da mulher em ndo saber e ndo ver determinados mistérios: a caga, a chegada
dos espiritos no mundo dos humanos. Véarios conjuntos de mitos, como
Kotkuphi e o Yamiyhex, enfatizam a proibicdo do olhar e acesso aos
conhecimentos ao mundo feminino. (...) E por isso que grande énfase se da
ao que as mulheres ouvem. Nas noites em que homens e espiritos cantam no
kuxex, as mulheres dormem no péatio com suas criangas, ouvindo melhor os
espiritos. A elas sdo reservados pequenos momentos de responsorio ou
dancas e muitas brincadeiras que geralmente acentuam as polaridades entre
0s sexos. (...) Do kuxex, emanam-se 0s cantos e clamores dos espiritos,
plasmam-se espetaculos voltados aos olhares femininos. Mas os cantos tém
uma funcdo: sdo a efetivacdo de um encontro — sempre atualizado — dos
homens com os seres invisiveis aliados e parceiros nos processos de
obtengdo de alimentos (TUGNY, 2005, s.p. apud ALVARENGA, 2007, p.
105 — supressOes da autora).

16 para essas proibicdes ver também Rosse (2007, p.16).
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Segundo Alvarenga (ibid,p.55-58), as mulheres mantém, apesar dos impedimentos,
grande proximidade com o0s yamiy. As meninas e 0S yamiy dangam em movimentos de
aproximacdo e distanciamento, as mulheres cozinham para 0s yamiy e 0s yamiy cantam em
direcdo as jovens e também para que mulheres e criangas oucam. Todos esses momentos
diversos compéem um complexo ritual — momentos esses, que apresentam uma intricada
relacdo entre mulheres e os yamiy, algo que seré trabalhado com mais propriedade na obra de
Campelo, conforme veremos mais adiante.

A troca que se estabelece neste ritual analisado por Alvarenga €, muitas vezes, de
alimento por canto, em que 0s yamiy ¢ os Maxakali aparecem como “parceiros” na obtengao

de alimentos.

De volta ao ritual, logo que este décimo primeiro canto termina, faz-se
novamente um siléncio. Neste momento, os dois Xiinim ja atravessaram todo
0 patio e pararam perto das mulheres, de costas para elas e de frente para os
homens. Durante este siléncio, duas meninas aproximam-se e entregam uma
garrafa cheia de suco para cada um dos Xinim.

Assim que recebem as garrafas, eles retomam o caminho de volta ao kuxex,
acompanhados pelos homens que voltam a cantar. Agora todos vao andando,
sem dangar, e entram cantando no kuxex. Ele dura apenas o tempo de volta
dos Xiinim e dos homens ao kuxex (ALVARENGA, 2007, p. 59).

A autora continua o relato afirmando que, apés este canto, o Xinim volta a cantar
junto com as meninas no patio; quando homens pintam os corpos das jovens e dos yamiy de
vermelho (a galinha que é amarrada num mastro em frente a kuxex também tem seu peito, que
é depenado, pintado de vermelho); ja as mulheres e 0s homens possuem uma pintura vermelha
com bolas brancas, algo que os diferencia do vermelho das jovens e dos yamiy.

Apos isto, 0s Xiinim passam a cantar cada vez mais junto com as mocas e s6 param de
cantar quando uma mulher maxakali sai de uma das casas com a carne que vinha sendo
preparada e distribui a todos os Xunim, que entdo se dirigem em siléncio para a kuxex (ibid,
p.62).

Os relatos apresentados por Alvarenga d@o conta de trocas que envolvem as jovens
maxakali e 0s yamiy, e através das quais 0s Maxakali como um todo se aproximam dos yamiy.
Nesse rito, as pinturas corporais parecem ser o continuar de um movimento iniciado no canto
dos yamiy, na danca com estes, efetuada pelas jovens, algo que os aproximam, que geram

semelhancas. J& em relagdo a partilha de alimentos, a comida estd aqui posicionada como uma
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reciproca aos cantos recebidos, ou pedidos, se considerarmos que sdo os Maxakali quem
chamam os yamiy.’

Nesse sentido, um interessante momento é quando uma mulher maxakali da bananas
aos yamiy. No relato de Alvarenga, enquanto o macaco *® volta para a kuxex carregando as
bananas recebidas, uma jovem vem e rouba-lhe as bananas, este por sua vez a persegue e apos
captura-la, encena a copula, o yamiy continua, passa em frente as mulheres e encena 0 mesmo
gesto falico com o marido da mulher que Ihe deu as bananas e com outro homem. Logo apos,
um grupo de minhocas aparecem no patio, ndo cantam, apenas tentam aproximar-se das
mulheres, mas sdo impedidas pelos homens que permitem apenas que as minhocas dancem
em frente as jovens (ibid, p. 65-67).

Aqui percebemos dois movimentos. A captura de alimento do macaco efetuada pelas
jovens, ou uma aparente troca por sexo, e a danca que as minhocas fazem para as mogas.
Nesses atos, o tipo de relacdo que se constréi com 0S macacos e com as minhocas €
nitidamente diferente, a resposta a cada situacdo varia de forma extremamente nitida. O tipo
de troca, aquilo que é trocado, ou mesmo a reciproca sao diferentes.

Alvarenga (ibid, p.67) relata que esse momento é seguido de dancas e cantos e,
posteriormente, de uma oferta de alimentos por parte das mulheres aos ydamiy Putuxop que
participam do rito, e & yamiyhex que 0s acompanha nesse momento; a esse ato 0S yamiy
respondem com cantos.

Essa autora constrdi sua analise dos cantos do Xiinim, constatando que apesar dos
cantos serem transmitidos o tempo todo, desde a mata até o encerramento do ritual, os cantos,
que sdo recebidos pelos Maxakali antes da reciproca em alimentos, diferem dos que se
recebem com os yamiy alimentados, os primeiros ndo tém substancia, algo que os Maxakali
justificam evocando o fato dos yamiy ndo terem recebido seu alimento (ibid, p. 87).

Com isso, percebemos que as substancias trocadas ndo remetem apenas aos alimentos,
0s cantos sdo também essa substancia. Substancias que se interligam, como podemos perceber

no seguinte comentario de Alvarenga:

A partitura permite visualizar que neste ritual, a comida é oferecida em
momentos de siléncio. A Unica excecdo € a Ultima oferta que acontece

7 Campelo (2009) relata que um casal de maxakali chamou os yamiy gavido para o ritual que ele pode
participar/assistir.

18 «[...] o macaco como o narrador, que esta cantando dentro do ritual do Xznim por intermédio dos homens,

uma vez que estes que emprestam suas vozes.” afirma a Alvarenga (2007, p.65)
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durante a execugdo da musica. Quando as meninas oferecem carne crua aos
Xiinim, pode-se ouvir de longe o canto dos Putuxop, mas os homens cantores
gue acompanham os Xianim estdo em siléncio neste momento.
(ALVARENGA, 2007, p. 106, 107)

A percepcdo da autora é reveladora: a0 mesmo tempo em que ocorre um siléncio dos
“homens cantores” frente a oferta de alimento cru, de carne crua, o Putuxop tem uma acgéo
diferente frente a este alimento. Aqui, as agdes efetuadas mostram a posicdo de cada um
frente aos alimentos e cantos trocados e, também, a variacdo que pode ocorrer.

Alvarenga (ibid, p.119-124) afirma que este canto recebido ¢ a memoria do povo
Maxakali, estas narrativas seriam a forma dos Maxakali manterem vivas suas tradi¢fes e 0
papel dos yamiy nesta troca é de guardides dessas narrativas miticas.

Consideramos essas constatacdes de Alvarenga para a fungdo dos cantos e das trocas
destes pelos yamiy, como um aspecto de um conjunto variado de situacBes em que se
atualizam trocas entre os Maxakali e os espiritos. Com isso, faz-se necessario prosseguir com
alguns apontamentos de Rosse e Campelo. Iniciando por Rosse que também analisa o canto e

0 Xunim.

2.5—-CANTO E TROCA DE PERSPECTIVA

Ao iniciar sua dissertacdo, no Prologo, Rosse (2007, p. i-xii) faz uma reflexdo que
expande consideravelmente os resultados das relacGes estabelecidas no ritual do Xinim. Ele
afirma que as préaticas imateriais sdo de grande centralidade no pensamento maxakali; que a
pessoa maxakali ¢ definida ndo na “perspectiva cotidiana”, mas sim “quando ela ¢ ligada ao
além dos espiritos ”. Nesse cenario, se construiria um duplo jogo de incorporacdes, dos yamiy
aos Maxakali, e no pds-morte dos Maxakali a esse grupo de yamiy. “Os destinos dos humanos
estdo ligados aos yamiy durante toda vida” (ibid, p. 11).

Considerando que os yamiy sdo canto, conforme mostrado acima, o canto trabalhado
por Rosse é, na verdade, um estudo do yamiy, mais especificamente do Xinim.

No capitulo “Formas basicas de interagdo com os espiritos”, Rosse afirma que este
contato se da de forma variada, com multiplas vozes, ou cantos simultaneos, com a presenca
fisica ou ndo desses yamiy. E esses momentos de presenca seriam de fundamental importancia

para a formacdo de aliancas entre os grupos familiares. Sobre este ponto, Rosse (ibid, p.11)
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afirma que “Nos momentos onde a presenga dos ydmiy € menos importante, observamos
justamente uma tendéncia refrataria entre os grupos familiares, sdo periodos durante os quais
as familias voltam-se para si mesmas.”

Esses momentos com 0s yamiy sao momentos de canto. Tais cantos, segundo Rosse,
geram a identificacdo do maxakali com seu detentor e sua execucao dependem da presenca ou
autorizacdo desse “pai de yamiy”, ou yamiytak, que pode ter a posse de varios tipos de cantos.
Essa posse é obtida atraves de uma doacdo de cantos que pode ocorrer, quando um pai, tio ou
av0 reconhece a maturidade do rapaz, ou por ocasido do casamento, em que 0s cOnjuges
recebem cantos, sendo para a mulher a Unica ocasido que receberd um canto — doado
provavelmente dentro do grupo familiar (ibid, p. 12).

Assim, a aquisicdo de capacidades e a demonstracdo de maturidade estdo ligadas a
posse dos cantos. E o dominio ou conhecimento de diversos cantos seria um gerador de
prestigio, os “eximios cantadores, conhecedores do cosmos, sonhadores, manipuladores da
fumaca do tabaco” atingem a condigao de pajés, ou xamas (ibid, p.13).

No entanto, todos esses cantos que 0s yamiy destinam aos Maxakali parecem mais
destinar-se as mulheres; € o que considera Rosse ao sugerir que é para elas que 0S yamiy

cantam, é com elas que eles fazem trocas, recebendo delas o alimento.

O papel das mulheres, embora tdo importante quanto o dos homens, reside
justamente no polo oposto, no contra ponto construido entre aqueles que
estdo com os yamiy (os homens) e aquelas para quem se direcionam os frutos
deste agenciamento (as mulheres), as expectadoras por exceléncia (ROSSE,
2007, p. 13).

A principal forma de interacdo com 0s yamiy € 0 yamiyxop, ou ritual — mas ndo é a
Unica. No entanto, fora do ritual, o contato com o yamiy é extremamente perigoso, observacao
feita pela quase totalidade dos autores que citamos até aqui. E no ritual que os yamiy contam,
ou melhor, cantam suas histdrias; e é no xianimxop que 0 yamiy estudado por Rosse conta suas
histdrias. O Xunim pode assumir muitas perspectivas e canta essas perspectivas no xinimxop,
trazendo ao rito, as historias e acontecimentos de outros seres, como as pererecas citadas por
Rosse (ibid, p.36). Uma afirmacdo que d& mais elementos para pensar nessa interagdo com o
Xiinim, pois ndo se trata apenas de assemelhar-se ao Xiinim, ha possibilidades outras que o

Xiinim traz com 0 canto que imita. Segundo esse autor, 0s outros cantos trazidos pelo Xiinim
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sdo na verdade, capacidades capturadas junto a outros seres. Mais a frente, voltaremos a essa
questao.

Apesar da presenca de carne nesse ritual, 0 Xzinim ndo €, segundo Rosse, um cacgador.
Outros yamiy 0 ajudam nessa tarefa, ou seja, outros yamiy vém em seu ritual para cacar por
ele, e para permitir a troca de alimentos como nos demais rituais (ibid, p. 33). Isso ocorre

mesmo que essa caca seja feita através da compra de carne nas cidades vizinhas.

A expedicdo de caca que pode preceder uma sessdo de xinimxop, na
pratica, corresponde na maioria das vezes a ida até uma das pequenas
cidades vizinhas para a compra de carne, seja de frangos congelados, de
pedacos de um animal maior, ou de um animal inteiro, vivo, para ser abatido
pelos espiritos (ROSSE, 2007, p.34).

Alvarenga (2007), por sua vez, havia relatado a presenca de um frango vivo para ser
abatido pelos yamiy durante o ritual do Xinim % 0 que nos remete & caca efetuada pelos
parceiros rituais do Xinim.

De acordo com Rosse (2007, p. 35), os cantos do Xzinim sdo marcados por duas
caracteristicas béasicas: ou relatam cenas miticas e acles cotidianas, ou descrevem
caracteristicas fisicas e habitos das espécies que retrata.

Considerando essa afirmacao de Rosse, percebemos uma atualizacdo de informacgdes
ou conhecimentos diretamente ligada a esse ritual. O que aparentemente, pode nos levar a
confirmar a troca de alimentos dados pelas mulheres maxakali por conhecimentos trazidos
pelos yamiy.

No entanto, essa relagdo com os cantos € um pouco mais intrincada. Rosse (ibid, p.40)
afirma que os cantos sdo trazidos para os humanos pelos Xiinim, mas estes, por sua vez,
também buscam cantos em outros seres, “¢ um falar sempre do outro, externo.”, 0 autor
complementa sua fala, afirmando que os Maxakali parecem sempre afirmar seu lugar no
cosmos pela afirmacéo do “lugar do Outro ™.

Com isso, podemos falar aqui numa rede de distribuicdo de cantos que interliga

diferentes seres do cosmos e que liga os Maxakali a conhecimentos externos a seu nucleo

9 No DVD Kotkuphi (2011), um documentario produzido pelos maxakali, é possivel ver um frango, que se
encontra amarrado no alto de um mastro em forma de cruz, sendo flechado ao final do rito. Apesar de tratar-se
de outro ritual, e outro frango, sua presenca enquanto caga pode nos levar a pensar questdes futuras que
aproximem esses ritos, esses atos rituais.
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familiar, uma vez que, esses cantos sdo entoados com a reunido de familias, como vimos
acima, mas em relacdo com espiritos vindos das matas, de fora da aldeia.

Segundo Rosse (ibid, p. 92-94), existe ainda um grupo de homens cantores para cada
par de Xiinim; homens que acompanham 0s Xzinim como se fossem uma “nuvem”, sem forma
definida e invisiveis, o que deles interessa € o canto, € como se 0 canto acompanhasse o
Xiinim. JA 0 Xanim adota uma postura formal, de movimentos previstos. E de forma
interessante, 0s cantores Xzinim ou 0 par de Xiznim nao cantam, mas Sao essenciais na cena do
ritual, enquanto os homens cantam, mas ndo tém nenhuma importancia na cena, é como se
ndo estivessem ali. Num primeiro momento, os Xinim dangam de forma similar, saem da
kuxex em intervalos regulares, e cantam acompanhados pelo grupo de homens cantores.
Cantam silabas sem conteddo seméntico, como afirma Rosse. De acordo com esse autor, a
cada vez que um par de Xinim sai do kuxex tem-se um canto construido, realiza-se um
percurso. Nesse primeiro momento, tem-se uma forma na danga, um percurso, movimentos
definidos, o0 que contrasta com 0 momento de interagdo com as mogas que se segue, em que
0s homens cantores param no patio, ou seja, ndo mais acompanham 0s Xznim, 05 movimentos
de danca do Xinim ficam sem uma forma definida. Aqui, cada yamiy age de forma
contrastante, entéo eles podem entrar e sair rapidamente da kuxex sem seguir um percurso.

Se, segundo Rosse (ibid, 93-96), num primeiro momento, 0 canto ndo possui
substancia, ao receber o alimento das méos femininas, o canto do Xinim passa por uma
mudanca, suas palavras recebem substancia e o grupo de homens cantores param de caminhar
com o0s Xuanim, a presenca de uma letra os faz parar — tudo isso ocorre quase que
simultaneamente ao balé que se desenvolve entre mogas maxakali e Xiinim. Mas essa danca
tem prosseguimento e maiores desdobramentos.

Algumas mocas tentam roubar o alimento do Xinim, que permite e tenta roubar sexo
das mocas, simulando o coito. Esses ataques sexuais podem ocorrer com homens também, o
que provoca muitos risos. Rosse (id) considera que o conflito no ritual é um conflito entre
categorias, as mogas se ajudam contra os yamiy, algo contrastante com o cotidiano, em que 0
conflito € na esfera do parentesco.

O que percebemos nessa relacdo travada entre as jovens maxakali e 0s yamiy é que as
substancias trocadas interferem diretamente no tipo de canto dos yamiy e num nivel mais
aprofundado na relacdo que os yamiy estabelecem com os Maxakali. Se num primeiro
momento cantam de longe, acompanhados por homens, com a troca de alimentos a

proximidade se faz e o canto é com as jovens, que por sua vez deixam 0S yamiy aproximarem-
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se, ou se distanciam formando movimentos que estabelecem cada vez mais um contato que
culmina na troca de alimentos por sexo.

Rosse, no capitulo de encerramento de sua dissertagao, intitulado “Convergéncia e
explosdo de xunim”, afirma que os yamiy ou 0 canto é a expressdo da fixacdo em um
territorio, em uma forma; isto se da por esses espiritos ndo conhecerem nem o
envelhecimento, nem a morte e ficarem a uma distancia ideal de seus inimigos, que ndo
necessitam “deixar para tras”, portanto, ndo necessitam mudar de suas aldeias em funcédo de
conflitos. Algo que se opde ao comportamento humano, segundo esse autor. Considerando
esse aspecto, poderiamos relacionar o canto — a esséncia do yamiy, 0 proprio yamiy — a
fixacdo, que € um aspecto do comportamento yamiy. Pois, idealmente, o canto é efetuado
apenas pelo yamiy. Quando indagados por Rosse (ibid, p. 112-116), seus interlocutores faziam
questdo de ressaltar que homem néo canta, o canto é apenas dos yamiy.

O canto, na forma como Rosse retrata, € o elemento que fixa bases para existéncia de
uma sociedade maxakali, ele é conhecimento, é interacdo social, é troca, € no ritual que o
alimento é partilhado em grandes quantidades. Essas trocas ocorrem em um ritual que na
visao do autor “[...] pode sugerir uma preocupagdo constante em atualizar, em trabalhar
sempre diante de uma instabilidade proporcional ao carater ndo definitivo, ndo acabado, do
estado de humanidade” (ibid, p. 134).

Essa instabilidade, relacionada a condigdo humana, precisa ser atualizada no ritual,
confirmada nas trocas e partilhas, que reforcam diferencas entre homens e yamiy e as
semelhancas entre os Maxakali. Nesse sentido, 0 maxakali s6 alcancara a estabilidade, tanto
em termos territoriais, quanto em termos de construcdo de capacidades, quando tornar-se um
yamiy apds a morte.

Com isso, 0s yamiy apresentam-se como a base necessaria para a afirmacdo da
condicdo maxakali; seria na relacdo com os yamiy que o maxakali posiciona-se como tal.
Assim, seria nessa atualizacdo ritual que a instabilidade relacionada a condi¢do humana
tomaria forma numa condigdo maxakali.

No entanto, ndo € essa toda a questdo que envolve a troca maxakali com 0s espiritos,

ha outros elementos em questao:

Os Xiinim trocam “substancias” com as mulheres, substancias dos cantos
(deles) contra a danca e a comida (delas), em seguida comida (deles) contra
substancia sexual (delas).
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E quase como se as doadoras da comida fossem sogras e as esposas
oferecidas aos Xiinim. Os Xiinim seriam (como bem me lembrou de Tugny)
ndo s6 0s consanguineos ou parentes que se afinizaram ap6s a morte, mas
também os afins que se tornam parentes nesta troca de substancias. Vista
através desta dinamica a aldeia como um todo se torna fundamentalmente
feminina (ROSSE, 2007, p. 119, 120 — nota n° 59).

Aqui, observamos que ha uma construcdo de lacos de parentesco e aliancas em
andamento, em que os ritos ou as trocas realizadas durante esses ritos agem no sentido de
construir essa proximidade com os espiritos. Essas trocas com 0s espiritos aparecem como

construtoras da afinidade, do parentesco entre os yamiy e a sociedade maxakali.

2.6 — TROCA COM ESPIRITOS AFINS

A troca entre as mulheres maxakali e 0s yamiy e as possibilidades de constituicdo de
aliancas aqui indicadas por Rosse foram o objeto de estudo de outro autor.

Campelo dedicou-se a estudar em sua dissertagdo de mestrado, “Ritual e cosmologia
Maxakali: uma etnografia sobre a relagdo entre espiritos-gavides ¢ humanos”, justamente a
construcdo de parentesco a que se refere a passagem que retiramos da obra de Rosse, no
entanto, seu foco se deu sobre um ritual diferente, o que por sua vez demonstra a
produtividade dessa via de analise.

Dentre outros motivos apontados por Campelo (2009,p.11), uma frase a ele destinada
durante um ritual de iniciagdo dos meninos — do qual o autor foi convidado a participar —
destaca-se: “Para vocé conhecer os espiritos agora vocé precisa casar-se Com 0s yamiyxop.”

Considerando essa proximidade entre humanos e espiritos, a analise de Campelo
observa uma intensa troca ritual entre estes, que, para além da formacédo de aliancgas, institui
lagos que s&o melhor descritos pelos mesmos termos empregados no parentesco. O inicio
desta relacdo, segundo o autor, se da apds um convite feito por um casal maxakali aos

Gavides, para que estes venham a aldeia maxakali. O autor relata a chegada:

A0 nos aproximarmos, percebi que aquele som eram os gritos de dois
gavides espiritos anunciando a sua chegada a aldeia dos humanos (tikmii 'iin).
Os gavides gritam a procura de uma fissura onde pode estar escondida
alguma presa. Mogmaoka mimkox xaha, gavides procurando buracos, fendas,
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fissuras, no ch&o, nas arvores, na tentativa de encontrar grilos, gafanhotos,
vespas, cupins, aranhas e formigas. Eles vinham de um espaco-exterior
(floresta, arvores, céus e montanhas), acompanhados de suas esposas
(xokanitndg) e dos tangarazinhos (kepmiy), um eximio passaro dancarino
aliado aos gavibes-espirito que reveza com estes, e com uma legido de outros
espiritos, na execu¢do de cantos/dancas. Todos eles caminham em direcdo a
kuxex, um espago que possui uma abertura para que 0s espiritos entrem no
seu interior. E essa fissura que os gavides procuram, pois é por ela que
conseguirdo penetrar no mundo dos humanos, na tentativa de encontrar suas
presas potenciais [...] (CAMPELO, 2009, p. 30).

Como visto, na chegada dos espiritos gavibes, estes estdo acompanhados de outros
espiritos e vém com o objetivo de cacar, sendo as jovens mulheres maxakali aquelas que
Campelo chama de presas potenciais.

No entanto, uma série de acdes ocorre antes desse contato entre 0s yamiy gavides e as
jovens maxakali. Quem primeiro os recebe séo os homens. Sobre esse encontro, Campelo tece

a seguinte reflex&o:

Se levarmos em consideracdo, como foi dito, que os espiritos caminham de
suas aldeias para o interior da kuxex e que, da mesma forma, os homens
caminham de suas casas domésticas a esse centro para encontrar com 0S
espiritos, entdo, do ponto de vista de um e de outro, trata-se de um caminhar
para a exterioridade; ambos se veem como exteriores do outro. O centro,
nesse caso, ndo encarna a figura do self e sim a figura do alter. O esforgo,
portanto, dos Maxakali é constantemente deslocar o centro do polo do
sujeito para a kuxex e, na medida em que esse deslocamento ocorre, 0
encontro com outrem permite ao Eu devir-outro e, uma vez efetuado esse
acontecimento, toda a aldeia devir-outra. Caminhar ao centro é agir por
contraefetuacdo a condi¢do da consanguinidade pura do self, das casas
domésticas, é partir em dire¢do a outrem (CAMPELO, 2009, p. 22).

Aparentemente, ha um movimento feito pelos Maxakali que € proporcional ao dos
yamiy; e este € melhor visto no convite que os anfitrides fazem aos yamiy e na ida dos homens
a kuxex que, a esta altura, ja reconhecemos como uma “casa dos cantos”, ou dos yamiy.

Esse encontro, assim como no caso dos Xznim, ocorre no ritual e é envolto em cantos,
danga e trocas. Segundo Campelo (ibid, p.30-33), nos primeiros cantos, a “legido” de
espiritos, como o autor chama essa comitiva trazida pelos gavides, anuncia o tempo alegre e

festivo que vem passar com os anfitrides maxakali. As primeiras palavras sdo dirigidas as
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mulheres, os gavides mandam que elas preparem comida; elas, por sua vez, respondem
pedindo aos espiritos-gavides que fiquem, e assim ¢é feito.

Com os gavides ja alojados na kuxex, para onde os homens aos poucos se dirigem,
ocorrem as primeiras agdes reunindo homens e os espiritos descritos por Campelo (ibid, p.43).
“La, acendem um fogo junto com MOgmdka para se aquecerem do frio da madrugada;
conversam, fumam, trocam experiéncias, comentam 0 que ocorreu no ritual até entdo,
planejam as sequéncias seguintes e fazem piadas sobre os fatos cotidianos. Misturam-se a
essas conversas os sons [...]” de diversos animais — de certa forma, compartilham
conhecimento e fumo.

A relagdo com os homens difere da relacdo estabelecida com as mulheres; de acordo
com o referido autor, ha, nesse ritual, um momento em que, através dos cantos, 0s gavides
expressam seu descontentamento com a falta de alimentos, estes reclamam com sua anfitrid
que ndo estdo sendo alimentados (ibid, p.31,32). Segundo Campelo, na sequéncia dos cantos,
hd uma série de inversbes de perspectivas, um jogo de cantos, em que, em determinado
momento, a anfitrid assume uma perspectiva dos espiritos-gavides (ibid, p. 44) — “[...] um
modo de relacdo entre humanos e gavides, pois, a medida que a anfitrid repete os cantos, ela
passa por um devir-gavido com as palavras-canto de seu convidado. Parece ocorrer uma
verdadeira transferéncia de perspectivas” (ibid, p.46). Algo que reforga as afirmacdes desse
autor de que a anfitria é tida nesse ritual como a xukux ?° dos gavides.

Ap0s apresentar um conjunto de cantos que aparecem no ritual, Campelo fala de um
instante em que o alimento é pedido ndo para a xukux, a anfitrid que se posiciona como a mée

dos gavifes, mas para as jovens maxakali:

Os homens retornam a kuxex. Xokanitndg, a esposa de mdgmdka encontra-se
I&. Ela abre uma fenda nas palhas que comp8em as paredes da kuxex por
onde passa a comida que lhe é doada pelos humanos. Ela esta vestida a moda
das mulheres tikmii’iin. “E uma yamiyhex”, disseram alguns, um espirito
feminino. Com sua voz agudinha (&yivkutindg), dirige a palavra as suas
putixix (sobrinhas), filhas dos irmdos de sexo oposto ao de ego (reais e
classificatorios). Ora, isso nos permite inferir que a esposa de mdgmdka
possui sua parentela no interior daguele grupo. Se, anteriormente, mdgmdka
reclamava do singelo banquete que recebe de sua xukux, nesse momento,
guem apela para a fome € sua esposa, que solicita as sobrinhas um pouco de
comida [...] (CAMPELO, 2009, p. 50).

20 Este termo possui grande complexidade. Tentando entendé-lo Campelo escreve todo o quinto capitulo de sua
dissertacéo; do qual, de forma muito resumida podemos retirar que Xukux designa parentesco, podendo ser avo,
mae, ou primas, dependendo do contexto.
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Na pagina seguinte, o autor coloca um trecho deste canto, que repete varias vezes
“Sobrinhas, venham, pouco de comida tragam. Doem algo a minha fome.” Pedido que as
jovens atendem e entregam a comida atraves da parede da kuxex. De acordo com Campelo
(ibid, p.51), o tema das trocas alimentares continua a ser o principal nesse momento do ritual.
Onde, os gavides menores cantam as iguarias que recebem de “suas maes”. Como pode ser
observado, a presenca e 0s cantos dos yamiy sdo retribuidos com comida.

Mas ndo s6 os gavibes recebem comida; Campelo relata que, a certa altura do ritual,

estes yamiy também cacam para seus anfitrides.

Vérios espiritos-gavides partem entdo em direcdo ao lugar onde os anfitrides
deixaram a novilha para ser sacrificada. Os espiritos-gavides, entdo, cercam
a novilha, prendem-na em um curral e, assim, deixam-na combalida e
estressada. Depois disso, um dos gavides atinge com um facdo a cabeca do
animal, que cai ao chdo. Vérios gavides aproximam-se e a atacam até a
morte. Ap6s o abate, dividem a carcaca em Varios pedagos, carregam nas
costas 0s enormes pedacos do animal até a kuxex. No caminho, emitem o0s
gritos caracteristicos quando conseguem capturar alguma presa. E 0 mesmo
grito que emitiam quando traziam o mimdnam: “aop aop aop aop aop aop
aop aop aop aop aop aop” [...]. Os homens acompanham os gavides e as
mulheres permanecem no interior de suas casas observando a cena. Os
gavibes penetram no interior da kuxex, forram o chdo com uma espessa cama
constituida de ramas de folhas e deixam os pedacos de carne sobre as
folhagens. O cheiro de carne impregna a kuxex, nossas bocas salivam. A
carne permanecerd ali por toda a noite (CAMPELO, 2009, p. 120).

Aqui, o alimento parte dos yamiy para 0os Maxakali, assim como antes partiu das
mulheres maxakali para os yamiy. Nao desejamos, com isso, dizer que deve haver sempre
uma contraprestacdo, ou que esta precisa estar clara e nitida, e por si so esse ato encerraria a
troca.

Na visdo de Campelo, a forma como se d& o contato entre os Maxakali e os Gavibes
aponta para uma série de relacfes que se confirmam no uso de termos de parentesco que 0s
yamiy — seja 0 gavido ou sua esposa — fazem para se referir as mulheres maxakali. Esses usos
dos termos de parentesco feitos pelos gavibes constroem, segundo Campelo, uma nitida
separacdo entre as jovens maxakali e as mulheres mais velhas, a anfitrid principalmente. No
decorrer da dissertacdo, Campelo busca mostrar como os gavibes fazem um jogo de
perspectivas que, aos poucos, alteram a prépria condicdo das jovens maxakali, fazendo com

que estas, cada vez mais, se aproximem de uma condi¢cdo gavido. Estas jovens, em
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determinado momento do ritual descrito por Campelo, chegam a dancar como gavifes que
cacam suas presas, elas mesmas assumem uma condi¢do de cacadoras — no decorrer do ritual,
0s gavifes assumem a fala de ouricos e as mulheres maxakali comportam-se como gavides
que os cagam, afirma Campelo (ibid, p. 167).

Segundo a descrigdo de Campelo, toda essa danga entre as jovens maxakali e 0s
gavibes tem seu apice no momento em que as mulheres maxakali percebem a esposa dos
gavides em meio a uma roda de opilides 2*. Nesse instante, as jovens decidem resgatar a
esposa de Mdgmdka, no entanto, o que ocorre é uma captura de uma jovem — uma jovem
casada, assim como 0 € a esposa dos gavides — no momento do salvamento, ou seja, 0S
gavides perdem sua velha esposa, mas levam uma nova esposa consigo (ibid, p.169).

Sobre esse momento afirma o autor:

Em suma, se as jovens mulheres aparecem sob a condicdo de presas
potenciais dos gavides, condicdo esta que transforma uma delas, em outro
lugar no tempo e no espago, em esposa do Mdgmdka, isso nos permite
inferir, por conseguinte, que a no¢do de presa potencial aparece como
contigua & nocao de esposa potencial. Logo, o que se estabelece entre os dois
coletivos é uma troca — um tanto quanto “restrita” no sentido que Lévi-
Strauss da a esse termo — ja que os gavides deixam uma mulher entre os
Maxakali e levam, por sua vez, outra mulher desse grupo, casada, para a sua
morada. Portanto, ao penetrarem em uma fissura atrds de suas presas, 0S
gavides perfuram ndo na fresta de uma arvore ou de um buraco no chéo,
mas, sim, numa abertura que o conduzird a todo um mundo relacional e
interessante do ponto de vista do parentesco (CAMPELO, 2009, p. 170,
171).

Essa construcdo de lacos de parentesco apontada por Campelo indica uma troca que
ultrapassa os limites de canto por alimento, uma troca que interfere na propria sociedade
maxakali, uma vez que aciona um esfor¢o coletivo desta, e gera aliangas entre pessoas e
grupos através da participacao nos rituais.

Campelo encerra sua dissertacdo afirmando a existéncia de uma série de inversdes
nesse momento de passagem dos gavides pela aldeia maxakali, em que as posi¢Ges de presa e

predador sdo constantemente invertidas, e

2 Invertebrado aracnideo.
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[...] as mulheres — através da relagéo estabelecida com os espiritos-gavides e
com 0s espiritos-kotkuphi — aparecem-nos, portanto, muito mais associadas a
caca e a predagdo na relagdo com os espiritos e com os homens do que
poderiamos imaginar, invertendo, num certo sentido, algumas posicdes
comumente associadas a elas (CAMPELO, 2009, p.218).

As relagbes de troca expostas por Campelo assemelham-se as apresentadas por
Alvarenga e Rosse, no que se refere ao papel das mulheres. Aparentemente, € para elas que 0s
yamiy cantam, trazem caca e conhecimento. No entanto, essa relacdo com os espiritos que
provocam alteracfes em toda a sociedade maxakali, como dito por Campelo, € algo como um
movimento constante que cria um lugar em que se tem a visdo do povo Maxakali enquanto
tal.

2.7 - TROCAS ENTRE HUMANOS

Iniciar uma fala sobre a relacdo de troca entre humanos no universo maxakali nao
significa excluir os yamiy do processo, mas antes 0 oposto, pois, a centralidade dos yamiy na
vida maxakali é plena em todos os sentidos. Isso fica claro, quando observamos que 0s
estudos realizados sempre remetem aos yamiy e a interacdo destes com os Maxakali. Ou seja,
em ambas as dimensdes, existem trocas com espiritos e entre humanos, que sdo facetas da
mesma atividade de canto.

Para tratar das trocas entre pessoas maxakali, tomaremos como tema privilegiado a
relacdo de nome komdy. No dicionario maxakali, elaborado pela Sociedade Internacional de
Linguistica (DICIONARIO..., 2005, p.26), este termo aparece como “nome de espirito
(derivado de “comadre”)”. Como veremos, essa definicdo é muito simples se comparada aos
estudos ja realizados sobre o tema, mas ela nos indica dois aspectos importantes, a saber: a
ligacdo desse termo com as palavras “espiritos” e “comadres” ou compadres, COMO veremos a
sequir.

Dentre as possibilidades de uso do termo komay esta a expressdo komayxop, que se
refere a um ritual. Esse ritual foi, recentemente (2011), tema de uma publicacdo com diversos
colaboradores maxakali e alguns pesquisadores, intitulada “Kémayxop: cantos xamanicos

maxakali/tikmu 'un”; e organizada por Toninho Maxakali e Eduardo Pires Rosse, da qual
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abordaremos a primeira parte escrita por Rosse, que leva o titulo de “e Kdmayxop vem visitar
um livro”.

No livro, esse ritual é apresentado como uma “festa” realizada para duas yamiy de
mesmo nome — komayxop — que, no entanto, possuem diferengas, sendo uma a komayxop
preta — komayxop muniy — e outra vermelha — komdyxop ‘ata. Aparentemente, estas yamiy ndo
passam muito tempo na aldeia, os autores falam apenas numa noite e parte do dia seguinte
(ROSSE, 2011, p. 28).

Mas ndo sdo somente essas as diferencas desse ritual para os demais. Segundo Rosse,
esse rito ndo possui 0s donos de yamiy, como em outros casos. Com isso, sua realizagcdo néo
estd vinculada & presenca ou autorizagcdo de um pai ou mae de yamiy — respectivamente
yamiytak e yamiytut (ibid, p. 28,29). Este formato diferenciado teria ligagdo com uma doagéo

assim descrita por Rosse:

Num passado recente, o repertdrio das kdmayxop pertencia integralmente a
um homem chamado Cascorado Maxakali, avd de Marinho Maxakali, um
dos senhores atualmente mais velhos em Vila Nova. Cascorado apresentou
essa cerimonia a seus contemporaneos e fez dela um bem pulblico. “Ele deu
kdmayxop para todo mundo”, dizem. Desde entdo, qualquer sujeito pode
convida-las a visitar a sua aldeia (ROSSE, 2011, p. 28).

Como pode ser visto, ndo se trata de uma doacéao de canto restrita ao nacleo familiar, e
sim, de uma doacdo a todos os Maxakali, algo diferente de todos os demais cantos de que
possuimos conhecimento. Mas, plenamente coerente com 0s conhecimentos que possuimos
das atitudes relacionadas ao termo komay que veremos mais a frente.

As origens desse ritual, segundo Rosse (ibid, p.30), revelam outro formato. Os
Maxakali relataram ao autor que, anteriormente, “em um passado mais ou menos recente”, 0s
homens iam para o mato e perfuravam suas orelhas e labio para colocacdo de botoques,
retornando de 14 depois de duas semanas — 0 tempo da cicatrizacdo. Esse formato primeiro
seria dividido em maior numero de dias para realizacdo, com dura¢do maior do que possui
hoje.

Ao chegar a aldeia, estas yamiy, nos termos de Rosse (ibid, p.31), “(re)ensinam seus
cantos” aos Maxakali, “atualizando um momento mitico antes do qual os maxakali nao
conheciam as kdmayxop e seus cantos.” Mais a frente, falando sobre os cantos entoados, esse

autor afirma que “A festa representa essa Operagdo xamanica coletiva, momento em que
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diversas instancias humanas se identificam, compartilham uma mesma perspectiva, um devir
tikmu 'un-bicho-kdmay.” (ibid, p.32)

No decorrer desse ritual, observado por Rosse, ha uma mudanca na forma como os
participantes tratam-se, estes passam a chamar-se pelo vocativo komdy. Esse tratamento é
empregado na relacdo das jovens com os homens.

Diferentemente dos demais rituais, em que as mulheres interagiam com 0s yamiy e ndo
cantavam, aqui o relato de Rosse aponta para mulheres cantando em alguns trechos — de
forma diferenciada, com um som marcadamente distinto daquele dos homens — e interagindo
com estes.

Aqui, aparentemente, ha uma teia de relagdes de troca sendo estabelecida, a interagdo
entre homens e mulheres se da com o uso dos cantos fornecidos pelas yamiy komayxop. Se
lembrarmos das relacdes entre as jovens maxakali e os Gavibes, a diferenca de acdo fica
evidente; entdo as yamiy visam ajudar 0os homens a interagir com as jovens. Rosse descreve

assim esse momento:

Além da comida, o clima de namoro que invade varios dos jovens solteiros,
duplamente motivados a cantar e dangar diante de suas kdmdy, poderia ser
ainda uma razdo importante para participar de um kdmayxop. A distancia
entre a fila lateral de rapazes e as mogas logo em frente se vé as vezes
sutilmente diminuida. O cheiro préximo, um toque mais ou menos acidental,
sdo todos fatores de uma espécie de onda de euforia que vai gradativamente
invadindo os momentos de danga (ROSSE, 2011, p. 34).

Segundo esse autor, 0 comportamento nesse ritual difere dos demais pela preocupacao
dos homens e também das mulheres, com a apresentacdo pessoal, principalmente os rapazes
solteiros que usam suas melhores roupas, um cuidado visto apenas na apresentacdo dos yamiy
em outros rituais (ibid, p.38).

A comida mencionada por Rosse é servida na madrugada em grandes quantidades.
Uma parte das mulheres encarrega-se de preparar mandioca e carne cozida, que seréo servidas
junto com café a todos os presentes. A refeicdo é oferecida por alguma pessoa com saudade
de komayxop, afirma o autor que, no entanto, ndo aparece com grande destaque no ritual, ao
contrario disso, mistura-se aos demais participantes — dancando e vivendo as brincadeiras que

envolvem esse ritual (ibid, p. 34,35).
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Segundo Rosse, a essa primeira refeicdo coletiva, segue-se um segundo momento de
festa constituido de cantos, um intervalo, uma nova forma de refeicdo. Aqui ndo ha alimento
doado a todos por uma pessoa, 0 que ha sdo vinculos individuais sendo valorizados (ibid, p.
36):

Cada kdmay amiga formal vem trazer um alimento para seus kdmay amigos
formais que acabaram de cantar o repertério de kdmayxop preta, no final do
qual encontra-se uma série cujas letras (como na noite anterior) pedem
comida. Neste momento de troca de comida por canto entre dois individuos
que guardam um vinculo hereditario e douradouro, vemos que a relacdo de
amizade formal entre dois kbmay ndo s6 representa um duplo da relagdo
entre aldeia e as duas yamiy kdmdayxop, como se aproxima também do
modelo relacional geral entre proprietario de um canto e seu yamiy
correspondente, caro a outros yamiyxop. E como se o amigo formal que
canta fosse o yamiy da amiga formal que vem ouvi-lo e alimenta-lo.
(ROSSE, 2011, p.36).

Esse posicionamento de amigos formais na troca de alimentos e cantos, simulando, ou
melhor, aparentando-se a relacdo que se estabelece entre maxakali e yamiy num contexto mais
geral dos rituais, coloca a troca entre homens como uma acao intermediada pelos yamiy, algo
que falamos na abertura desta secdo. Essa troca entre humanos €, como observado por Rosse,
uma troca entre “amigos formais”, sendo este um importante aspecto das relacdes maxakali
sobre o qual nos deteremos mais a frente. Por hora, falemos do encerramento desse rito

komayxop nas palavras de Rosse:

O ultimo gesto da festa € uma variagdo do primeiro de todos os gestos,
quando o par de kdmayxop chega cantando a kuxex. Na verdade, teremos
agora duas “maes” de kdmayxop, duas mulheres da aldeia, que vao percorrer
0 trajeto de uma casa qualquer até a kuxex, onde se encontram suas “filhas”,
levando-lhes cada uma um ultimo dom alimentar. Durante esse trajeto, as
duas mulheres véo cantar alternadamente, cada uma o canto kopox % de uma
das duas kdmayxop (ROSSE, 2011, p. 37).

Esse rito demonstra em sua abertura e em seu encerramento um padrdo muito similar

aos demais ritos até aqui apresentados, a saber, a chegada dos yamiy, o pedido de alimentos e

22 segundo o autor, tratam-se de silabas sem contetido semantico.
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a doacdo destes pelas mulheres. No entanto, em seu desenrolar, como Rosse nos mostrou,
ocorre uma troca entre humanos que chama a nossa atengao, a troca entre komdy. Esse tema
foi objeto de atencdo de alguns pesquisadores e a estes recorreremos agora para melhor

explica-lo.

2.7.1 - Komay e cotidiano

Alvares (1992, p. 45), em sua dissertagdo ja mencionada, dedica um item de seu
segundo capitulo para analisar essa relacdo de komdy. Segundo essa autora, trata-se de uma
relacdo que “[...] orienta e estrutura todas as demais relagdes rituais e cerimoniais de troca.”

Essa autora afirma que a relacdo de komay pode ser iniciada em qualquer ritual, para
isso basta que um casal de pessoas sem nenhum vinculo de parentesco a inicie, efetuando
trocas de alimentos, passando a se tratar apenas pelo termo komdy e seguindo um
“comportamento de evitacdo e solidariedade” (id). Nesse ponto, chama nossa atengéo a nogéo
de evitacdo apresentada pela autora. Em parte ela contrasta consideravelmente com a
afirmacdo de Rosse acerca dos aspectos que lembram um namoro percebido por ele no ritual
de komayxop. Acerca disso, cabe ressaltar que Alvares ndo estd se referindo apenas ao
contexto ritual, aborda também um cotidiano em que ha a necessidade de um dos komay
frente a questdes, tais como a saida de uma esposa para visitar seus parentes e que deixa o
homem com a necessidade de alguém para preparar-lhes a refeicdo, tarefa assumida por sua
komay.

Marina Guimarées Vieira, em sua dissertacdo de mestrado “Guerra, ritual e parentesco
entre os Maxakali: um esbogo etnografico” relata que, no primeiro ritual do qual participou,
ganhou um komay ao dar cigarros aos yamiy. Algo que aconteceu também com seu marido, ao
dancar de frente para uma mulher durante o ritual (VIEIRA, 2006, p. 109). A autora também
apresenta um depoimento de sua informante que retrata bem a relacdo de solidariedade

apontada por Alvares:

Com efeito, os Maxakali dizem que os komay devem se ajudar e se respeitar.
Nas palavras de Daldina: “quando a pessoa viaja, o komay fica no lugar.
Meu komd@y manda galinha, ai eu cozinho e mando para ele. Quando um
precisa de alguma coisa pede pro outro. E assim, Marina.” Daldina sempre
me falava dos komay que tinha em outras aldeias (VEIRA, 2006, p. 108).
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O que pode ser visto, nessa afirmacédo, séo obrigagOes adquiridas com a instituicdo do
komay, os homens e as mulheres contam com seu komay para algumas das necessidades mais
basicas, ou rotineiras, como preparacdo do alimento, que citamos acima. Dentre as restri¢cdes
estdo as evitagcdes que, segundo Alvares, baseiam-se em conversar apenas o indispensavel,
evitar se olhar nos olhos e uma total restricdo sexual. Apenas quando criancas, essas evitagoes
ndo sdo cobradas aos komay (ALVARES, 1992, p. 46).

Segundo Alvares (id), outros servicos sao também prestados pelos komay; como, por
exemplo, um rito de cura onde os komay podem, preferencialmente e ndo exclusivamente,
cantar para que seu komdy fique curado.

Dentre esses servi¢os estdo os funerarios. De acordo com Alvares, os komdy homens
retiram da casa e fazem o enterro do corpo de suas komay. Ja no caso de morte de um homem,
sera 0 conjuge de sua komay que faréa tal servico, pois as mulheres, o contato com cadaveres é
interdito. E na falta de um komay, os cunhados podem efetuar o servi¢co. Nesse ponto, a autora
ressalta que, mesmo que outro realize o servigo funerario, continua a ser visto como um ato de
komay (id).

Esse servico revela um aspecto novo na relacdo de komdy que é a passagem da
obrigacdo para o conjuge, tendo este de prestar o servico com o qual a sua esposa se
comprometeu ao estabelecer a relagdo de komay. Outro aspecto novo, revelado no servigo
funerario, diz respeito a ligacdo entre geragoes.

Alvares afirma que em caso de morte de uma crianga cujo nome ainda ndo tenha se
firmado, ou que ndo tenha estabelecido a relacdo de komay, para que seu préprio parceiro
possa realizar o enterro, as obrigagfes sdo automaticamente associadas aos komdy de seus
pais; ndo ha distingdo geracional entre os komay (id).

Ainda, segundo essa autora, os pares de komay, ou a relacdo de komdy é passada de
geracdo para geragdo, os filhos herdam dos pais esses compromissos; no entanto, se nao
cultivarem essa relagdo e distanciarem-se de seus komay, as obrigacOes se desfazem e a

relacdo é rompida (ibid, p.45).

Ha também uma forte solidariedade entre os pares de komdy. Nos conflitos,
os lacos de alianca e lealdade sdo mantidos entre komdy em detrimento de
outras relacfes de parentesco — com excecao para 0S xape xe’é - parentes
verdadeiros - avos, pais, irméos, filhos, netos. Ou seja, a relagdo de komay
cria um novo patamar de alianga que transcende as relagdes dadas pelo
parentesco. Elas sdo criadas e mantidas pela vontade de seus membros
(ALVARES, 1992, p. 46).
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Vieira, ao comentar a relagdo entre parentesco e komdy afirma que, em sua visao, a
relacdo de komay deve ser considerada como parte do sistema de parentesco maxakali, na
verdade, como um “hiperparentesco”, nos termos que Peter Gow daria a essa expressao,
como um extremo de respeito e solidariedade (VIEIRA, 2006, p.109).

O mesmo comportamento que ha entre os komdy ndo se vé em outras esferas da
sociedade maxakali, mais especificamente nas relagdes entre afins e parentes. De acordo com
Alvares (1992, p.47), “a reciprocidade das trocas de bens ¢ negada nas relacdes entre
afins/consanguineos e entre consanguineos/ consanguineos, ou seja, a troca esgarga-se entre
seus limites — a pilhagem e a partilha. Entre os parentes xe’e ‘verdadeiros’, ou seja, dentro da
familia, os bens devem ser partilhados por todos.”

O que vemos aqui € um sistema de trocas que se baseia no sistema de aliangas,
buscando-se fora do grupo familiar, fazer circular servigos e bens através da instituicdo do
komay. O que se evidencia sdo obrigagdes mutuas de um maxakali para com seus parceiros
rituais — a troca segundo Alvares (id) ocorre sempre durante os rituais: com 0s parentes, 0 que
ocorre € a partilha e com estrangeiros, como o Branco, 0 que rege a acao € a pilhagem.

O que percebemos ao observar a relacdo de komdy é que esta possui em si dois
aspectos que a colocam néo sé acima de alguns momentos de conflitos e algumas relagdes de
parentesco, como também, por suas caracteristicas de troca, de empenho em relacdo ao outro,
a relacdo de komay consegue estar tanto no rito, como nos momentos em que este ndo se
desenvolve. A relacdo de komay, mesmo que diferente nos dois contextos, ndo se restringe,
portanto, a ritual ou cotidiano. Nesse sentido, seria como se as trocas que sdao efetuadas em
contexto ritual mantivessem sempre a possibilidade de serem efetuadas sem a presenca do
ritual, em uma agdo mais rapida, cotidiana e muito necesséria. E como se o ritual maxakali
mantivesse seu aspecto mais caro, a troca, sempre alerta para o bom funcionamento da relacédo
de komdy, em um daqueles momentos em que se torna ainda mais dificil estabelecerem

fronteiras entre o que chamamos de ritual e o que consideramos cotidiano.
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CAPITULO III

TRANSFORMACOES E A PESSOA

Observamos até este ponto uma série de acdes dos Maxakali, no sentido de construir a
pessoa. Acles que se opdem aquelas que desconstroem essa pessoa, que podem vir a torna-la
outra coisa que ndo aquele maxakali, aquele aliado, aquele parente que o povo Maxakali
deseja.

Essas transformacdes, que podem levar a perda da condicdo humana, recebem atencéao
especial por conta dos Maxakali. Uma atencdo que recentemente refletiu na producdo da ja
referida obra “Curar”, através da explicagdo das formas de adoecimento e dos procedimentos
de cura, revelando uma constante preocupacdo maxakali com esses processos transformativos
da pessoa.

Entendendo a acdo maxakali na cura, ou melhor, em relagdo ao adoecimento, como
um processo fundamental para a manutengdo da pessoa, passemos a observar tais processos

transformativos e as referidas agGes de cura.

3.1 - ADOECIMENTO E CURA ENTRE OS MAXAKALI

Ao escrever a obra “Curar”, os autores maxakali deixam claro sua inten¢ao de ensinar
ao Branco como tratar da saude maxakali. Nesse esforco, apresentaram seu conceito de
doenca®®, as formas de cura e varios outros fatores que interferem diretamente na pessoa
maxakali, além da possibilidade de transformar-se em algo indesejado que o adoecimento
pode representar.

Nesse sentido, ao responder uma pergunta sobre as origens da doenca — em que 0S
organizadores tentam falar sobre a doenca na visdo do Branco, e ao final da questdo lancam a
pergunta “Toda doenca vem de religiao?” (ibid, p. 77) — os Maxakali fazem a seguinte

afirmacéo:

% Segundo os autores maxakali, o doente entre os Maxakali é chamado de “dpakut”, ja saide é

“Upakutokndg”, onde “okndg” quer dizer ndo, com isto salide para os Maxakali quer dizer “ndo estd doente”
(MAXAKALI et al, 2008, p.122).
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Tem de religido e tem também de sonho. Ai fica doente. O pai ou 0 irméo
morreu. Entdo, tihik fica pensando e sonha com o pai dele. No sonho, o pai
dele esta vivo. Ele esta dormindo e o pai dele vivo. Al, quando acorda, fica
doente. Sonhando, o pai deu comida para ele. Ele comeu e, quando acordou,
ficou querendo vomitar. Ai vomita, tem dor de barriga, diarreia. E ai o pai
vai no mato e tira remédio. Tem remédio no mato. Raspa e mistura com
agua, pde no copo e da para ele. Ele toma. Ele estava com dor de barriga e
diarreia e tomou remédio do mato. Entdo vai melhorando. E assim. Tem
sonho de religido, de canto de religido e tem sonho de pessoa morta, que faz
doenca também. De religido faz adoecer também. De espirito de religido. E
assim: o filho est4 vivo e o pai morreu. O filho sonha com o pai, porque 0
pai quer chamar o filho para morrer também. Ai o filho adoece. Entéo, é
preciso fazer religido: yamiyxop. Sara. (MAXAKALI et al, 2008, p. 77-78).

Quando falam que existem doencas de religido e de sonho, 0 que os autores maxakali

querem dizer é que hd uma separacgéo entre a doenca de religido, de yamiy, e a de saudade dos

parentes. E, mesmo essas duas formas de contato ocorrendo nos sonhos, h& entre elas

diferencas baseadas em seus motivadores. Assim, quando dizem que se ficar sem cantar para

0s yamiy pode adoecer, os Maxakali querem dizer que:

Tihik ndo esta doente, mas religido ficou sem cantar trés dias, ai religido faz
alguma coisa. A noite tihik estd dormindo e vem sonho para ele. Religi&o
estd cantando no sonho e, quando tihik acorda, ele fica cansado assim ....
Tihik fica muito mal e o parente fica junto na casa com ele. Escuta tihik
passando mal. Entdo, parente vai a casa do pajé. E pajé vem (MAXAKALI
et al, 2008, p.82)

Essa seria a doenca de yamiy, aquela que remete ao esquecimento das atividades

rituais, pois, lembrar € muito importante; como vimos, anteriormente, 0s yamiy possuem a

capacidade positiva de ajudar os Maxakali a lembrar. No entanto, existe um lembrar que

adoece, um lembrar com saudade. Esta é a forma de adoecimento que remete aos parentes

mortos, onde se lembrar do pai (ou parente) morto, estar e comer com este, fard o maxakali

acordar adoecido.

Assim, 0 sonho é um lugar de encontro, em que se pode adoecer:

Quando uma pessoa sonha com um morto, € porque o parente falecido esta
chamando essa pessoa para o mundo dos mortos? E quando ela esta doente,
é porque ela esta querendo ir também?
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E. Faz religido para esse também. Pajé faz. E aquela pessoa, ele tem religido
e 0s parentes ja sonham com ele. Ai fica doente. Pajé vem e faz canto de
religido dele e fala alguma coisa para aquele que estd doente. Manda a
pessoa morta ndo ficar atentando. Fuma fumo. Esta tirando pessoa morta que
faz adoecer. Pajé faz remédio do mato. E sempre vai ver se o doente
melhorou, se esta recuperando. Assim que sarar, 0 pajé ja diminui mais. Pajé
é tipo médico. O pajé vai perguntar para o doente que ritual ele vai querer
fazer. Ele faz o ritual do sonho que o doente sonhou. E faz outros rituais
também. Faz varios rituais (MAXAKALI et al, 2008, p.179).

De acordo com Alvares (1992, p. 87), o adoecimento entre os Maxakali € um
desequilibrio em todos os niveis, que afeta desde a ordem cosmica até a individual. Portanto,
conforme sua expressdo “¢ uma desordem no transito das almas, nas dimensfes que compdem
os individuos”. E nesse mesmo sentido de um transito de “espiritos”, que falam os autores
maxakali; estes e Alvares estdo nos mostrando que a doenga pode ser vista como a
aproximacao de seres ndo desejados nagquele momento especifico. Ou seja, 0 que Alvares (id)
afirma é que a doenca é um desequilibrio que afeta todos os niveis do social, “todas as esferas
da vida”, provocando uma quebra no comportamento esperado entre as “almas” e os homens.

Nesse sentido, a doenga, ao alterar os fluxos normais da vida, pediria a execucdo dos
ritos para o reestabelecimento dessa ordem, afirma Alvares. E nesse sentido que a fala
maxakali acima apresentada evoca a realizacdo dos ritos, de varios ritos, eles vao atuar
diretamente nesta restituicdo da ordem.

A acdo ritual nesse momento é direcionada aos parentes mortos, € sobre estes que
Alvares esta tratando, é para eles que se realizam os referidos rituais. No entanto, hd uma agéo
yamiy a ser observada nos processos de adoecimento.

A origem desses adoecimentos pela acdo dos yamiy parece subdividir-se em duas
possibilidades, segundo os autores maxakali (et al, 2008, p.132): “Tem o espirito bom e
também o espirito ruim, que faz sonhar. O espirito ruim quer comer (por isso ele faz sonhar).
A pessoa que sonhou com o espirito fica doente.”

O principio de adoecimento pelo contato com “yamiy ruim”, segundo os autores

maxakali de “Curar” ocorre no sonho:

Quando uma pessoa sonha com algum canto de yamiy, e ndo é Xinim, é
outro canto de yamiy, quando acorda, entdo, ele ja fica passando mal e 0s
parentes, que estdo dormindo perto, escutam e vao atras do paje.

O pajé chama mais pessoas e pergunta. Depois passa fumaca de fumo no
corpo todo, para ele falar, e explica o canto de algum yamiy para ele, para
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curar. Ele fala algum yamiy: Mdgmdka ou Xiinim. O pajé canta. Ele ja falou
para o pajé e estd sonhando canto de Kotkuphi é yamiy ruim. No outro dia, a
noite, faz-se comida para todo mundo comer com religio. E espirito, mas o
espirito fica na cabeca dele, dentro do cabelo. O cabelo é igual mato. Todo
religido fica dentro do mato. E nosso cabelo é igual mato. O espirito fica
dentro do cabelo (MAXAKALI et al, 2008, p.129).

A referéncia feita a Kotkuphi como um “y@miy ruim” ¢ unica em todas as obras com
que ja tivemos contato. Referéncias a esse yamiy como bom cacador e ritos realizados para ele
foi possivel observar tanto nos documentarios maxakali quanto em breves passagens nas
etnografias, no entanto, jamais alguma referéncia a ele como ruim. A que poderiam estar se
referindo os autores maxakali ao usar tal qualificativo?

Assim, a nogao de “yamiy ruim”, aqui evocada pelos Maxakali, poderia ser traduzida
também como aquele yamiy de um grupo ao qual a pessoa nao pertence. O que observamos é
que sonhar com um yamiy diferente do seu, provoca uma aproximacao que é vista como um
adoecimento, uma possibilidade de transformacdo em outro, uma possibilidade de ingresso
em outro grupo de identificacao.

A indicacdo da importancia de se relacionar com o yamiy certo aparece em outro ponto
da narrativa maxakali, no momento em que os autores da obra “Curar” falam dos yamiy que

curam:

N&o sdo todos os espiritos que tiram a doenga, s6 0 Xinim que tira. E
também o Komiyxop (compadre e comadre) fazem para a pessoa. E o
espirito que faz o compadre e a comadre continuarem unidos, faz para
homens e mulheres (a mulher tem o compadre e 0 homem tem a comadre)
(MAXAKALI et al, 2008, p. 81).

Essa fala, somada a anterior, deixa claro qual grupo de yamiy pode atuar no processo
de cura segundo os Maxakali, autores de “Curar”. No entanto, Alvares (1992, p. 82-88), ao
abordar os processos de adoecimento e cura, ndo cita esses mesmos ydamiy COMO 0S
responsaveis pela cura, na verdade, a autora apresenta outros ydamiy como responsaveis pela

recuperacdo da saude:
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O parente morto canta em sonho para o doente, de frente para ele, portanto
ele sabera ensinar aos seus parentes e vizinhos este canto. Seus aliados
deverdo cantar 0 mesmo canto gque causou a perda do seu koxuk, para trazé-
lo de volta. Caso contrario, o canto ficara na cabeca do doente e este
morrera. E necessario entdo oferecer comida e cantar para o parente morto a
fim de convencé-lo a ir-se embora e deixar 0 Koxuk do doente. Quem levara
embora este parente morto serd sempre yamiy hey e yamiy pit. Ou seja, sdo
0s outros mortos que irdo conduzir de volta esta alma extraviada que se
desgarrou ao sentir-se atraida pelos vivos. Portanto, a doenca implica num
duplo movimento entre os dois niveis — 0 além — o h@nndy — e a terra —
hamham — que se atraem de forma imprépria. E um duplo movimento de
seducgdo: a alma do morto sente-se atraida por um parente vivo e seduz o seu
Koxuk para o além (ALVARES, 1992, p. 83).

Comparando as falas maxakali e as afirmacdes de Alvares, percebemos que a a¢ao dos
yamiy na cura se da de acordo com o grupo ao qual pertence o doente, sdo 0s mortos que vém,
s80 0s yamiy que vém, mas 0s yamiy do grupo ao qual pertence em vida o maxakali; se 0s
autores maxakali evocam a forca de cura do Xinim é porque, provavelmente, tem forte
ligagdo com esse yamiy — em varios outros momentos da obra “Curar” ha referéncia a forca de
Xiinim. Com isso, podemos perceber a forte ligacdo de um maxakali com o grupo de yamiy ao
qual pertence.

Nessa l6gica, parece operar também a outra forma de adoecimento que mencionamos,

aquela provocada pelo esquecimento dos rituais:

Aquele espirito do ritual, que fica no cabelo, ele é o espirito daquela pessoa
gue j& morreu: o espirito dos nossos #gtok, dos parentes. Ele faz sonhar.
Quando tikmiitin fazem roga, compras e ndo se lembram dos filhos, dos
espiritos deles; quando deixam de fazer o ritual na kuxex; entdo, o espirito
acha ruim. Ele faz sonhar, para comer a sua comida e para fazer lembrar da
kuxex. E como um exemplo para todo mundo ver que nds temos Kuxex.
Sempre, quando a gente come, precisa lembrar da kuxex (MAXAKALL, et al.
2008, p. 130).

Observe que, nesse momento especifico, os espiritos dos parentes ndo sdo tratados
pelos Maxakali como espiritos ruins, mas sim como espiritos que “acha ruim” de terem sido
esquecidos. Esses espiritos acionam o maxakali no sonho para que este se lembre da
necessidade de realizar os rituais e partilhar o alimento com os yamiy. E, segundo os autores

maxakali, é preciso lembrar ndo so de realizar os rituais, caso um maxakali venha a sonhar ¢é
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muito importante que ele lembre-se do sonho, do “canto de religido” que ouviu no sonho
(ibid, p. 70) — como foi possivel ver no comentario de Alvares acima.

As questdes envolvendo o enquadramento dos espiritos em bons e ruins sdo ainda
mais complexas. Na fala a seguir é possivel ver um posicionamento um pouco diferente do

anterior, aqui ndo sao parentes que acham algo ruim, mas sim que agem de forma ruim.

Vocé vai sonhar com os mortos e entdo vai ficar doente. Sera por que?

Nossos parentes mortos nos fazem sonhar. Eles vem para perto de vocé e
vocé entdo vai sonhar com eles. Mas se eles forem bons, ndo vao fazer vocé
sonhar com eles. Eles ndo vao aparecer para vocé. Mas, se forem maus, eles
vao fazer vocé sonhar. Entdo vocé vai adoecer. VVocé precisa lembrar daquilo
com que sonhou para poder contar para 0s pajés. Eles entdo vdo olhar por
vocé. Entdo vocé ird sarar. Eles vdo também fazer remédio da floresta para
vocé tomar. E depois disso vocé ficard bom. VVocé terd que ficar de repouso
primeiro para sarar completamente (MAXAKALI et al, 2008, p. 80).

Aparentemente, ndo se trata apenas de uma divisdo de tipos de espiritos, ou de yamiy,
h& uma intencionalidade na acdo desses espiritos que tém poder de definir como sera visto
pelos Maxakali; ou seja, 0 espirito € bom ou ruim por sua agdo e nao por uma
predeterminacdo. Se parente, 0 espirito pode ser tanto bom quanto ruim, o que define é a
forma como este vai agir em relacdo ao maxakali no sonho. No entanto, esta acdo parece
construir uma nova relacdo, pois a acdo de cura é justamente a interferéncia do pajée, dos
yamiy que chamam para ajudar, e dos komay que ajudam cantando, para mandar embora esse
espirito que faz adoecer, para afasta-lo do doente.

E importante ressaltar ainda a observaco feita por Alvares (1992, p. 83) acerca dessa
acdo dos parentes mortos. Segundo essa autora, mesmo que 0s parentes causem a doenca, a
acao final que é a morte do maxakali serd sempre causada pela acdo dos inimigos, mais
especificamente dos yamiy que tém origem nesses inimigos. O parente morto € responsavel
apenas por provocar as andancas do koxuk do maxakali que sonha com esse parente.

E nesse sentido que Alvares aponta os inimigos vivos como responsaveis por doencas
enviadas aos Maxakali na forma de feiticaria. Mesmo sendo este um tema pouco
desenvolvido nas etnografias maxakali, em um breve comentério, Alvares (ibid, p. 82, 83) nos
aponta que a feiticaria é enviada pelo inimigo vivo. Vieira (2006, p. 148), ao observar esse
tema, afirma que essa hipotese pode sim ter fundamento se considerarmos que 0S yamiy

ajudam os Maxakali nas guerras. Em nota (id—nota 180) diz a autora “Certa vez, um professor
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maxakali comentou que algumas pessoas “rezam’ para que os espiritos ruins causem a morte
dos outros.”.

Aquilo que percebemos é que, em ultimo caso, a doenga e a morte em consequéncia
desta sdo sempre efetuadas pela acdo dos yamiy de inimigo morto. E a intencio desses agentes
de capturar novos membros para seus respectivos grupos que movimenta esse processo. Tal
acdo se da pela aproximacdo entre o Koxuk do vivente e o yamiy, ato que provoca uma
familiarizacdo. Nesse sentido, adoecimento e morte posicionam-se como um gradativo
processo de tornar-se outro. Retornaremos a essa questdo mais a frente. Agora, devemos
ressaltar que ha ainda outra possibilidade de adoecimento relatada por esses autores maxakali

de “Curar”:

E se, por exemplo, um tihik estiver com carogo na barriga, um caroco
grande dentro da barriga, e 0 médico disser que precisa fazer uma cirurgia
para retirar o carogo? Se o médico precisar abrir, pode?

Pode.

Primeiro faz ritual, toma remédio de pajé também e, depois, se ndo sumir o
caroco, faz a operagdo. Mas algumas mulheres com problema no Gtero ndo
deixam fazer o preventivo. Algumas. E é importante para tikmii in deixar
fazer os exames.

Antigamente, tikmii’iin ndo tinham contato com os brancos, ndo tinham
muitas doencas que hoje tem. Entdo, na tradigdo, ndo tem esses exames,
porque nao tem essas doencas na tradicdo. Por isso € um choque para 0s
tikmii 'in, para as fhex. Entdo, é importante um agente indigena acompanhar

as uhex, explicar, traduzir para elas (MAXAKALI et al, 2008, p. 76).

Percebemos nessa resposta, que a doenga da “tradi¢do” — aquela que se inicia no sonho
com os parentes mortos, com o yamiy ruim que tem fome, ou no esquecimento de partilhar no
ritual os alimentos que se consegue; que, além disso, inclui o esquecimento dos cantos — ndo é
a unica. Os Maxakali lidam também com a “doen¢a que hoje tem”, ou seja, as doengas que
surgiram do contato com o branco que, portanto, requerem a¢es com técnicas vindas também
do branco. Ao que a resposta acima indica, o primeiro tratamento com o pajé vai definir o
rumo da acdo a ser tomada, assim vai se definir se é uma doenca da tradi¢cdo ou doenca de
branco.

Em outro momento da obra “Curar”, 0s autores retomam esse tema; veja o dialogo:
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E se fizer cura com religido e ndo melhorar? J& aconteceu fazer cura com
religido, ndo melhorar e ter que ir para o hospital?

Nunca aconteceu. Porgque a gente mesmo, 0s tikmii iin ali mesmo sabem que
estdo doentes por causa do sonho. Aqueles que estdo doentes sabem que
precisam fazer ritual. Agora, se eles veem que ndo estdo doente por sonho,
por ritual, eles vao para o hospital. O doente fala assim: “Vou para o
hospital.”

Ent&o, tem doenca que cura com ritual (essa tem sempre sonho) e tem a
doenca que, quando ndo tem sonho, € de outro tipo: cura com remédio de
branco. Quando vocé foi para a CASAI, para o DSEI, para o hospital, vocé
ndo estava sonhando, ndo é? Por isso vocé foi para o hospital...

Foi. Ai, eu sonhei. Sonhei e voltei para minha casa. Eu acho que nos, entre
nds, a gente sabe.

Porque nos nascemos 14, nds sabemos a nossa tradicdo. Se eu estou doente
por uma coisa que é do nosso ritual mesmo, eu vou saber que eu estou
doente por meu ritual mesmo. O médico fala assim: “N&o, vocé ndo esta
sentindo nada, vocé ndo tem isso”. Tira uma chapa, tira outra, tira outra...
“Ah, vocé€ ndo tem nada”. E faz os exames todos. Nao descobre o que ele
tem. Entdo, o doente volta para sua aldeia, faz seu ritual. Assim nés saramos
(MAXAKALI et al, 2008, p. 119).

Com essas respostas confirmamos o que a narrativa anterior ja registrava, que ha a
doengas que inicialmente néo se relacionam diretamente ao ritual maxakali, como afirmam os
autores, doengas fora da “tradi¢do”. E, também, percebemos que o movimento de ida aos
rituais para resolucdo da doenca parece ser praticado nos dois casos. Tanto se recorre ao pajé
primeiro, como se retorna a ele, o que nos gera a hipotética ideia de que, no final, sdo sempre
0s rituais maxakali que curam.

Segundo Alvares (1992, p. 99 — nota n° 1), a medicina do Branco é vista pelos

Maxakali como uma agéo limitada. Em nota a autora afirma:

Os Maxakali costumam levar seus doentes para “benzer” com os regionais.
Além disto procuram também a medicina oficial. Estas duas formas
terapéuticas, estranhas a logica Maxakali, sdo utilizadas de forma
complementar e secundaria a realizacdo dos yadmiyxop para doentes.
Constantemente ocorre fuga dos hospitais, onde estdo internados,
principalmente quando sdo criangas doentes, durante o tratamento, porque 0s
Maxakali decidem fazer novamente um ritual de cura. Os doentes,
geralmente, sé sdo liberados para o internamento apds a realizacdo destes
rituais de cura. Mas com a persisténcia da doenga novos rituais devem ser
realizados. Contudo os Maxakali ndo prescindem das formas oficiais da
Medicina dos civilizados. A crenca em sua eficacia, no entanto, é relativa.
Em nenhum caso de morte a ndo eficacia desta foi reivindicada como causa
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da morte. Da mesma forma em nenhum caso de cura esta foi apontada como
causa. Aparentemente, € como se esta forma de tratamento ndo interferisse
diretamente no processo da doenga. Mas apesar disto as reivindicagdes
quanto a este tratamento séo constantes.

O que me parece é que, embora os Maxakali possam reconhecer a eficacia
desta forma terapéutica, esta ndo tem o menor rendimento enquanto
explicacdo dos processos e das transformacdes do ser humano — doenga,
saude, morte.

Essa nota de Alvares vem acompanhar nossa interpreta¢do da obra “Curar”, em que a
fala maxakali nos leva a ver o ritual como o momento de cura por exceléncia. E na agéo ritual,
na presenca dos yamiy e com ajuda dos parentes vivos e mortos, que se efetiva o retorno do
koxuk a seu lugar, e assim completa-se a cura.

Para evitar esses adoecimentos os Maxakali cercam-se de alguns cuidados. Estes séo
marcados principalmente pela forma de resguardos. Um tema que recebeu consideravel
atencdo da obra “Curar”. O desrespeito aos resguardos pode ser evocado como a causa dos
adoecimentos e da morte. Esta é efetivamente transformac&o. E nesse sentido, que passamos a

observar agora o adoecimento.

3. 2 - TRANSFORMACOES E CUIDADOS

O ja referido artigo de Vieira (2009), “Virando inmoxa”, representa um esforco da
autora para apresentar algumas das possibilidades de transformacdes que podem ocorrer com
um maxakali. Em um momento desse trabalho, ao abordar as possibilidades de
transformacGes na pessoa maxakali, atraves da ingestdo de pedacos de uma lagarta da taquara
— que, segundo Vieira, é uma forma de inser¢do no “universo xamanico”, principalmente
durante os ritos de iniciacdo — a autora apresenta a fala de “uma jovem Maxakali” que nos
ajuda a entender um pouco mais a relacdo maxakali com o respeito as prescri¢des. Assim diz

a “jovem Maxakali”:

Quando alguém come cabeca de moroté fica soltando muito canto. Mas €
pajé. Quando um homem que ndo respeitava a tradi¢cdo comeu, ele virou
inmox&. A boca, o olho e o nariz dele mudaram de lugar, ele ficou com
vontade de comer crianca. Passou uma gravida perto dele e ela abortou. Ele
ficava amarrado, cheio de pedra em cima. Um dia os homens foram cacar e
pegaram uma capivara. Deram um pedago cozido no espeto e ele nem olhou,
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ai deram um pedaco de sangue coalhado e ele comeu. Ai falaram que ele
virou bicho mesmo, as mulheres ficaram todas chorando com medo dele
comer as pessoas. Levaram ele pro rio, afogaram e depois queimaram. Ai
cortaram ele pra ver porque tinha virado bicho. Ai cortaram o sangue
coalhado e viram uma lagarta mexendo. Ficou no coragdo. Quando
queimaram, cortaram em quatro e ficou um pedacinho. Voltaram la por trés
dias e ai saiu um curingado do coracdo. Pensaram que ele tinha ficado
encantado. Porque fica encantada a pessoa que sabe muita coisa de bicho,
que fica virando varios bichos. Minha avo viu isso que aconteceu quando ela
era crianca (VIEIRA, 2009, p. 314).

Segundo Vieira, o termo tradicdo apareceu em suas conversas com o0s Maxakali,
quando estes desejavam referir-se aos cuidados pos-parto e no periodo menstrual. Momentos
em que pode ocorrer 0 contato com o sangue, algo que Alvares (1992) apontou como digno de
cuidados entre os Maxakali.

Essa fala da “jovem Maxakali” nos apresenta dois caminhos que a pessoa pode seguir
apos a ingestdo de pedacos da lagarta da taquara. O primeiro é a possibilidade de tornar-se um
pajé, de efetuar muito cantos, algo bom e desejado pelos Maxakali; o segundo caminho é a
possibilidade de tornar-se /nmdxa que, como veremos, ndo se trata de uma possibilidade
desejada. Por hora, o principal nessa fala, € a observacdo que a jovem faz ao dizer “um
homem que nédo respeitava a tradi¢do”. Essa qualificacdo do homem é determinante para o
desenrolar desse processo. Perceberemos, ao longo destas observagOes sobre algumas
transformaces possiveis para os Maxakali, 0 qudo central é para os Maxakali o respeito aos
resguardos, ou a condigdo adequada® da pessoa maxakali que trava suas relagdes com aquilo
que ndo é propriamente maxakali.

Aparentemente, ap6s ingerir a lagarta da taquara, o homem ndo detém nenhum
controle sobre o que lhe ocorre, ele € morto e uma observacéo de partes do seu cadaver atesta
que ele estava em processo de tornar-se bicho, algo visivelmente diferente da acdo controlada
do paje.

Essas mudangas iniciam-se apds a ingestdo da lagarta e pela énfase que a jovem dirige
a questdes como sua mudanga de forma, sua capacidade de provocar abortos e, por fim, o ato
de amarra-lo. Somente podemos supor, que essas sdo transformacOes indesejadas pelos
Maxakali. Essa ingestdo de lagarta que em um primeiro momento pode trazer muitos cantos

para compartilhar, algo importante para os Maxakali, pode também fazer com que a pessoa

#* Essa condigéo que aqui chamamos de adequada pode ser melhor observada na leitura do quarto capitulo desta
dissertacdo.
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torne-se outra, um /nmox4&, conhecido por seu comportamento semelhante ao de uma onga, ou
seja, capaz de matar um maxakali. Segundo os autores de “Curar”, nmdxa é um ser
extremamente temido pelos Maxakali: “Parece onga mesmo. J4 mataram trés pessoas. Ja
comeram mulheres. E disseram para mim que pegaram pedaco e levaram para guardar para
ele” (MAXAKALI et al, 2008, p. 173).

A jovem maxakali apresenta, como questdo inicial para o processo de transformacéo a
ingestdo de lagarta por alguém que ndo respeita as “tradi¢des” e conforme afirmou Vieira,
“tradicao” pode ser lida como resguardos.

Uma narrativa semelhante apresentada na obra “Curar”, também enfatiza o respeito

aos resguardos:

Tinha um tihik que ndo respeitou o resguardo. Ele comia caca quando ihex
ganhava neném. Ele foi para a kuxex e falou assim: “Quem tem cabega de
kutehetkut? Quem tiver traga para mim, porque eu vou soltar muito canto de
ritual. Eu conhe¢o muito canto de ritual”.

Tihik falou assim: “Eu tenho”. A cabega de morot6 é uma bebida. Porque,
antigamente, o0s tikmii iin nao bebiam bebida de branco. Tikmii iin tinham a
sua bebida, que era de milho e de cabega de lagarta morotd. Essa bebida
fazia tihik lembrar todos os cantos de ritual.

O tihik falou assim: “Va buscar”. Ele trouxe e deu para ele. Ele colocou na
boca e mastigou. Depois, falou assim: “Eu vou cantar”. Ele sé cantava
musica de bicho. Tikmi in ficaram com medo. Os pajés e todos os tihik. Ele
ficou paptox.”®

Ele tinha duas mulheres que moravam com ele; ficavam juntas as mulheres,
mas ndo brigavam. De noite, ele chamava: “Mariano, vem colocar mel de
fumo no meu olho”. Mariano ¢ meu bisavo.

Mariano colocava mel de fumo no olho dele. Com dez dias, ele ja estava
mudando todo. Meu bisavd ficava perto dele direto; um grupo ficava um dia
e dividia com outro para ndo ficar com sono; os grupos faziam ritual, mas ele
ndo teve cura.

Com dez dias, ele mudou: mudou a boca, o cabelo; ficou granddo; o olho
ficou fundo; ele era homem e passou a ser mulher; apareceu vagina nele. Os
outros o0 amarraram com arame, colocaram pedra em cima.

Ficava Tatakox”® junto segurando para ele ndo levantar. Mas Tatakox ndo
assobiava, porque ele chorava quando via Tatakox assobiando.

Todos os tihik passaram fome, porque ficavam olhando para ele e ndo
cagavam.

Mariano plantou muita banana da terra e mandou os tihik pegarem. S6 que
os upit ndo foram, s6 foram as izhex. Quando eles foram pegar as bananas,
pegaram as bananas e estavam voltando, voltando perto de Pradinho, onde
capixaba mora hoje em dia. As szthex ouviram o grito de Inmox& e danaram a

% paptux segundo o Dicionario maxakali (2005) quer dizer tonto, bébado.

% Segundo glossario da obra “Curar” tatakox significa “espirito da lagarta. Espirito que leva os meninos para a
kuxex em ritual de iniciacdo deles.” (MAXAKALI et al, 2008, p. 236)
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chorar. Até minha avé chorou também, pensando que Inmoxa tinha matado
todos os tikmii in.

Mas chegou 14, os tikmii iin estavam 14, e Inmoxa estava deitado. Com trés
dias, perto do rio, passou capivara. E dividiu o grupo: um grupo olha Inmoxa
€ um grupo vai cacar capivara. Mataram a capivara. Mataram e voltaram. Os
yamiyxop (ue a trouxeram.

Mariano falou: “Assa uma carne de capivara e traz para ele”. Fez, com
taquara, um tipo de churrasco com a carne. Quando chegou, ele ndo quis
comer a carne, ele virou a cara para ndo comer a carne. Entdo, meu bisavé
Mariano falou: “Va e traga o sangue qualhado, finca no pau de espeto e traga
para mim. Vamos ver se ele vai querer comer sangue qualhado”. Eles
fizeram um teste para ver se ele virou Inmox& mesmo. Quando mostraram o
sangue, ele avangou e comeu tudo de uma vez. Todas as shex ficaram
chorando, a mulher dele trouxe um menino pequeno para perto, e ele quase
matou 0 menino. Mariano e outras pessoas deram um empurrdo nele. O
irmdo dele mandou Tatakox levar Inmoxd para o rio e matar afogado
(MAXAKALI et al, 2008, p. 173-175).

Ha nitida semelhanca no desfecho dos acontecimentos contados a Vieira por sua
jovem interlocutora e a narrativa apresentada pelos autores maxakali de “Curar”. Aqui, 0S
autores sdo ainda mais enfaticos na questdo de tratar-se de alguém que ndo respeitou 0s
resguardos.

De acordo com os autores da obra “Curar”, os resguardos sdo essenciais a vida
maxakali. Como visto anteriormente, estes tém inicio antes mesmo do nascimento e
prolongam-se por toda a vida.

Esse respeito a “tradi¢@o” foi assim comentado pelos autores de “Curar’:

Existe uma tradicdo, que deve ser feita quando se ganha o primeiro filho, pode
ser menina, pode ser menino. E assim:

Num rio de &gua corrente — a gente fala que a natureza é nossa mde —, a
mulher (e o marido também pode fazer junto) tira seu vestido e deixa 14 em
cima. Desce. Entdo, antes dela mergulhar, abre postinho de nascente de agua;
pega um canudinho de taquara; puxa a agua com ele. E sopra a agua: um
pouco para onde o sol sai e um pouco para onde o sol entra. Depois fala assim
com o sol: “Pra onde vocé sai e pra onde vocé entra, leva toda a doenga que eu
tiver. E ndo deixa eu doer minha cabeca.” Depois a mulher mergulha no rio,
sobe nadando, e sai |4 onde o vestido esta. Veste (MAXAKALLI et al, 2008,
p.60).

Com pequena diferenca na ordem de execucdo e no sentido em que se mergulha no
rio, esse ritual descrito € o mesmo apresentado no documentario “Yiax Kaax” (2010). Nos

dois casos, percebemos um cuidado para o encerramento do periodo de resguardo, cuidado
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que os autores da obra “Curar” denominam “uma tradi¢do”. Em ambos os relatos, pode ser
visto um movimento de passar sob as aguas, um pedido ao sol para que leve todas as doengas,
acompanhado do ato de soprar para longe a 4gua sugada com o canudo de madeira.

No documentario, percebemos também o uso de ervas, que sdo mastigadas e cuspidas
para retirar os males do corpo. Esse € um momento em que se retira da pessoa maxakali tudo
aquilo que pode Ihe causar algum mal com uso da &gua que se suga e sopra, com 0 uso de
ervas que se mastiga e cospe e com o mergulho de todo o corpo sob as aguas do rio, num
movimento de uma margem a outra, algo que significa uma passagem.

Ao final do rito retratado no referido documentério, as capacidades adquiridas com
todo o processo sdo cantadas; capacidades estas que ao que tudo indica sdo adquiridas pela
crianca maxakali, filha do casal a encerrar o resguardo. Esse canto é efetuado por uma maioria
de homens, com a presenca de uma mulher com um bebé ao colo e algumas criancas. Assim,

cantam os Maxakali ao fim do resguardo pelo nascimento:

Meus sobrinhos tomaram meu caminho;
Meus sobrinhos eu estou ouvindo;
Meus sobrinhos tomaram meu caminho;
Meus sobrinhos estou ouvindo;

Eles atravessaram a madeira;
Eles véo para o outro lado;
Eles atravessaram a madeira;
Eles véo para o outro lado;
[..] (YIAX KAAX, 2010)

O canto prossegue, repetindo ainda uma vez mais cada estrofe. Nesse canto € possivel
perceber algumas consideracdes que se relacionam com 0 comentario presente na obra
“Curar”, que acima apresentamos, em que os autores maxakali descrevem o rito de fim de
resguardo.

No canto exibido pelo documentério, a capacidade dos “sobrinhos” de se comunicar
com os parentes € exaltada; eles agora sdo ouvidos, diz 0 canto; isso porque tomaram o
caminho de seus parentes. E um canto que afirma a incorporacdo dessa crianca maxakali ao
grupo familiar e, numa instancia maior, a condicdo maxakali. J& no segundo momento do
canto, o sopro da 4gua que vemos em imagem aparece aqui indicando a saida de alguém, este
vai embora assim como, ou com, a 4gua que é soprada ao alto, em direcdo ao sol. O canto diz

“Eles vao para o outro lado”; na obra “Curar” e no proprio documentario, ha uma afirmacao
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de que as doencas sdo mandadas embora, sdo elas que saem pela acdo desse ritual e, ao que
tudo indica, a doenga aqui sdo “eles”, a doenga s3o aqueles que ndo devem mais aqui estar.

O que percebemos é um movimento inverso do homem que se tornou /nmdxa. Aqui ha
uma saida, enquanto no primeiro caso ha, cada vez mais, uma aproximagdo do
comportamento de inmdx&. Nesse rito, os homens cantam como seus sobrinhos e aproximam-
se de seu caminho, podem ouvi-los. No caso em que ha transformagdo em /nmoxa, observa-se
como o homem distancia-se de um comportamento esperado, semelhante ao dos demais, ou
ndo é bem ouvido, pois canta 0 “canto de bicho”, ele ndo pode estar mais no mesmo caminho,
e exalta o canto, porque o homem ataca quem passa perto dele. Ele torna-se outro, torna-se
Inmoxa. E o rito de fim de resguardo parece justamente expulsar essas possibilidades de
transformacéo indesejada.

A doenga, como vimos, ocorre pela presenca do outro e o rito do fim do resguardo
parece indicar justamente um tipo de cuidado, para que aqueles que estavam junto aos pais € a
crianca se retirem. N&o fica claro se os Maxakali se referem aos yamiy quando cantam — estas
sdo afirmacOes que com toda certeza precisam ser testadas no confronto com maior volume de
material etnografico, € preciso ver como se estende essa analise e considerar outros aspectos
que aqui ndo abordamos — 0 que nos impede de afirmar quem, ou 0 que esta com 0s pais e a
crianca nesse periodo de resguardo. Mas, certamente, podemos considerar que ha um esforco
maxakali no sentido de construir a proximidade desse novo membro e essa construcéo se da
pela acdo do resguardo e pela acao ritual correta.

Esse é apenas um exemplo do tipo de acdo evocada pela jovem maxakali que
conversava com Vieira, esse € apenas um dos momentos de respeito “as tradigdes”. O que os
Maxakali estdo construindo nesses atos sao mais do que lagos, constroem pessoas.

Segundo Vieira (2009, p.316), a “ndo observancia dos cuidados com o corpo pode
levar diretamente a perda da condigdo humana.”.

Como visto, os cuidados no resguardo pos-parto sdo exatamente de manutencdo do
corpo. E, observando a analise feita por Alvares (1992, p.74,75) acerca do que a autora chama
de “o ciclo do sangue”, percebemos que esses cuidados entre os Maxakali, aparecem em
periodos em que a pessoa passa por alguma perda de sangue, ou entra em contato com alguém
que estd vertendo sangue, como dito anteriormente. Esses momentos sdo considerados
perigosos para as pessoas envolvidas e ndo s para quem sangra. E uma ocasido em que, nas
palavras da autora, pode ter inicio “um processo de deterioragdo do corpo”, a pele fica fragil e
pode desintegrar-se. Essa ¢ uma situagdo definida por Alvares como “uma perda de fronteiras

dos limites do corpo”, algo que encerra o processo de distingdo entre 0 maxakali e a alteridade
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que, como ficou claro nos processos de adoecimento relatados pela obra “Curar”, estabelece
relacdes com outros seres, 0 que em ultima instancia, pode causar a morte.

Ou seja, a entrada nessa condicao de contato com outros seres do cosmos pode, como
visto, levar ao adoecimento e a perda de uma condicdo maxakali, com a possibilidade de
transformar-se em /nmdxa, de estar fraco e ter seu koxuk capturado por um yamiy estranho ao
grupo a que pertenceu em vida. Segundo Alvares (1992, p.75), ndo s6 o koxuk é capturado.

Aparentemente, esse processo ocorre também em funcdo de uma abertura no corpo:

Ficam também impedidos, tanto homens quanto mulheres, de respirarem
pela boca durante o periodo de perda de sangue, pois inmoxa poderia
penetrar por ela e invadir o corpo transformando a pessoa em um hangay
‘onga’. Exatamente como faz com o caddver abandonado. O corpo é
concebido agui como um receptaculo, um recipiente aberto, um vaso.
Enquanto o sangue o preenche ele se encontra completo, mas quando o
sangue se esvai o corpo fica vazio e, portanto, passivel de ser invadido por
entidades estranhas (id).

Percebemos com esta afirmacdo da autora, que ha uma posse do corpo por parte de um
invasor. O corpo pode ser tomado. Isso é algo que nos lembra a aquisi¢do do koxuk apds o
nascimento, quando a entrada deste se da pela boca da crianga maxakali. Aparentemente, nos
dois casos, 0 koxuk sai e entra pela boca, o que nos leva a considerar que ele reside dentro do
corpo.

Esse corpo, se aberto, apareceria entdo como um momento de riscos ao koxuk. Nesse
sentido, o periodo de resguardo pds-parto, assim como 0s momentos em que se verte sangue
sdo extremamente perigosos para o maxakali, pois representam a possibilidade da tomada de
seu koxuk por outro ser, representam uma possibilidade de transformacéo.

Transformagdo esta que se apresenta também no corpo, conforme o relato dos autores
de “Curar”. Estes afirmam que o corpo cresce e ganha 6rgdo genital feminino onde era
masculino, sua boca muda.

Essas mudancas indicam a transformacdo em curso; algo que o leva a adotar um
comportamento inadequado, que pede a vigilia constante de parte do grupo, comprometendo
até mesmo as suas atividades de subsisténcia. Esse /nmdxa é agora um ser que nio age mais
em prol do povo Maxakali, que compromete a vida na aldeia e que, em uma prova final de sua

condicdo, é reprovado ao atacar os Maxakali.
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Transformacgdo semelhante pode, aparentemente, ocorrer com o cadaver. O corpo, ja
sem seu koxuk pode ser alvo da investida desses seres indesejados que sio 0s /nmoxa. Isso
pode ocorrer apos a morte de um maxakali, em que o corpo enterrado ndo se deteriora.

Segundo os autores de “Curar”: “Ai, inmoxa fica no corpo enterrado: Inmoxa abre um
buraco, como buraco de tatu, do caixdo até la em cima. Toda noite ele sai, grita no cemiteério,
chora e vai atentar os parentes” (MAXAKALI et al, 2008, p. 171).

Esses autores maxakali (id) afirmam que é preciso matar esse /nmoxa queimando o
corpo que esta enterrado. Segundo eles, mulheres e criangas sdo proibidos de participar desse
ritual e aproximar-se de /nmdxa, pois isso é muito perigoso para eles. Talvez, em parte, esse
perigo para mulheres e criangas ndo resida numa suposta quebra de resguardos por estes, mas
sim no fato dos homens maxakali serem, segundo Rosse (2007, p.12), os mediadores por
exceléncia, ou seja, so eles podem lidar com aqueles que vém de fora, aqueles que ndo sdao

Maxakali, sem correrem tantos riscos.

3.2.1 — Estados indesejados da pessoa

A proximidade com agentes externos ao grupo familiar ou maxakali, em condigéo de
quebra de resguardos, representa realmente muitos perigos. E considerando o Branco e aquilo
que dele é adquirido como elementos externos a aldeia maxakali, podemos refletir sobre como
eles lidam com essa situacdo. Nesse caso especifico, nos interessa algo que aparentemente
preocupa os Maxakali, a saber, a ingestdo de bebidas oriundas do Branco.

Isso fica mais claro ao observar a fala da jovem maxakali que conversava com Vieira
(2009, p. 316):

O sangue do Maxakali € diferente. As pessoas hoje bebem um pouco de
cachaca e ficam muito doidas porque ndo respeitam o resguardo. Por isso
também as mulheres ficam fracas com quinze anos. Antigamente, quando a
lua estava minguando, as mulheres ficavam menstruadas e iam dormir
separado dos homens, e ninguém comia carne. Mas hoje a mulher usa
absorvente e ndo fica com vergonha de comer carne, porque 0s outros ndo
sabem que ela estd menstruada. Tem mulher que sé fica de resguardo do
primeiro filho. Por isso todo mundo fica gy (bravo) e briga quando bebe.
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Aqui é possivel ver que a ingestdo de cachaga por uma pessoa maxakali que ndo se
encontra com o corpo devidamente resguardado, que ndo segue as prescricdes, acaba
modificando sua forma de agir, ela comeca a ficar Ugay - “gay (bravo)” — e briga em algumas
situagdes como a embriagués.

A passagem de uma pessoa a esse estado Ugdy, como veremos, aparentemente nao
representa ainda uma transformacéo definitiva em /nm&xa, mas aponta um desequilibrio nas
acOes daquele maxakali que ndo respeita as tradicdes, desequilibrio este que pode enveredar
para uma transformagdo em /nmdxa. E por isso, pode ser considerado um estado indesejado
da pessoa.

E a acdo ou reagdo maxakali frente a bebida, predominantemente a cachaga, desde os
relatos de Curt Nimuendaju ([1939] 1958) até estudos mais recentes, como o de Jodo Luiz
Pena (2005), mostra-se como uma possibilidade para pensar essa mudanga de estado.

Nesse sentido, Ribeiro nos traz uma fala de Tugny, que representa bem essa

possibilidade de mudanca da condigdo da pessoa maxakali ao ingerir a mencionada bebida:

Quando um Maxakali se encontra bébado e se torna furioso — “yay ha ugay
ka’ok” — é contra os parentes mais préximos que se retoma. Isto é quase uma
regra geral, ainda que possa haver algumas agressdes relacionadas a ciimes
entre 0s rapazes. Ja observei e tive a confirmacdo de varios deles e ja
experimentei durante as estadias: quando algum bébado em estado de furor
chega até a aldeia, ele jamais adentra uma casa de ndo parentes para agredi-
los. Isto caracterizaria uma guerra. Ainda que as casas sejam todas abertas
existe um limite que ndo € jamais ultrapassado pelo paptux ugady. Sendo seus
parentes proximos (pais, esposas ou irmaos) os reais alvos de sua violéncia,
é necessario que estes tenham habilidade para neutralizar o perigo. Neste
caso, falam muito baixo e serenamente com ele, ou se escondem quando a
situacdo os amedronta. Quando homens e mulheres resolvem amarrar um
bébado furioso, o fazem com grande mansiddo. Um deles ja me ensinou que
ndo devemos gritar com guem esta bébado e ndo demonstrar raiva. Quando
ha mortes dentro das familias, elas ocorrem porque ambas as partes estdo
alcoolizadas. O fato da vitima do alcoolismo ser sempre um parente intimo
nos faz pensar em possiveis analogias com o estado-inmdxa. Ha varias
narrativas sobre o0 inmoxa nas quais ha uma transformacéo subita de homens
em mulheres que assumem posi¢des canibais diante de parentes intimos:
filhas que matam pais, esposas que matam esposos, etc. Ademais, a faca,
prolongamento das maos do inmoxd, é o instrumento mais usado pelas
pessoas alcoolizadas na violéncia (TUGNY, 2007 apud RIBEIRO 2008, p.
176).

Essa investida contra parentes proximos, nos faz lembrar a narrativa anteriormente

apresentada, em que o homem transformado em /nmdxa investe contra suas proprias criancas.
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N&o podemos dizer que o embriagado ndo vé seus parentes como tais, assim como faz
Inmoxa, que ja é uma transformacéo finalizada, pois ele ainda os vé como parentes, ele os
procura especificamente; é isso que a narrativa de Tugny nos mostra. Ele ndo agride pessoas
fora do grupo de familiares nesse momento, justamente para néo iniciar um conflito maior, ou
melhor, para ndo iniciar uma guerra.

Assim, essa pessoa que se encontra numa condicdo Ugay apresenta um comportamento
que requer cuidados dos parentes, cuidados para tentar retorna-lo a condicdo adequada, sua

contencdo deve ser feita de forma cuidadosa e, em alguns casos, o contato deve ser evitado.

Quando uma pessoa se encontra gay, os Maxakali dizem que sua cabeca esta
‘doida’ (ptui kummuk), com “espirito ruim” (inmoxa), por isso ela se torna
capaz de agredir e até mesmo matar um parente. Poderiamos entéo dizer que
a ingestdo da cachaca — produto atribuido aos brancos e conseguido através
deles — pode causar a transformacdo de um Maxakali em inmdxa, que vem a
ser, por sua vez, uma transformacéo do branco, dada a equacdo entre inmdxa
e branco (VIEIRA, 2009, p.317).”

A afirmacéo de Vieira representa um salto nesse raciocinio, ja que a autora nos mostra
que, de uma condicdo indesejada pela acdo da bebida, pode-se passar a perda da condigédo
maxakali. A pessoa pode tornar-se outra, um /nmdxa e agredir aqueles que anteriormente
eram seus parentes. Aparentemente, o limite entre um estado e outro estd postado na atitude
da pessoa em relacdo a seus parentes. Nesse sentido, o estado Ugdy representa um momento
perigoso, um momento evitado pelos Maxakali, mas acima de tudo, um estado no qual se
pode encontrar a pessoa maxakali, algo reversivel. JA como /nmdxa, a pessoa maxakali deixa
de existir, tomando a forma de um ser agressivo e perigoso.

Frente a essa situacdo, duas possibilidades de acdo se apresentam. A primeira € a
intervencdo dos parentes relatada por Tugny, cujo ato de sucesso pode ser tanto um
afastamento quanto a deten¢do mansa do “bébado”, amarrando-o. J& a segunda é a reacdo
agressiva que, segundo Tugny, é mais comum quando ambas as partes estdo embriagadas.

Aparentemente, essa situacdo — de ataque a uma maxakali por alguém embriagado —
passa por uma avaliacdo para determinar a real condi¢do do autor e as medidas que se tomara

a partir do fato. Nesse sentido, a determinacdo do estado Ugdy ou de uma transformacdo em

2T A “equagdo” a que se refere Vieira corresponde as afirmacdes de Popovich e Alvares que apontam como

destino para a alma do Branco tornar-se /nmdxa. Isso pode ser melhor compreendido na leitura da obra de
Alvares (1992), assim como na nota nimero 25 do artigo de Vieira (2009, p. 327).
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Inmdxa é contextual — e como vimos anteriormente esta diretamente ligada ao comportamento
pré-ato, ou seja, ao fato de se 0 autor cumpre ou ndo as prescri¢des, as “tradigdes”. E isso que

nos mostra um relato de Vieira (2006, p. 71,72):

No inicio da noite, um menino alertou seus pais sobre a presenca de homens
no caminho que leva a aldeia. Como o lider do grupo estava em Belo
Horizonte, todos pareciam sentir-se um pouco desprotegidos. Dois dos filhos
do lider, que moram no alto de morros proximos a aldeia, desceram com
suas familias para pernoitar. Todos os homens e algumas mulheres passaram
a noite em alerta no pétio da aldeia, com bastdes nas médos. Minha anfitrid
disse para eu ficar quieta em casa, junto das criancas. Felizmente, um dos
professores indigenas (pertencente a um grupo aliado) convenceu o0s
invasores de que ndo seria certo adentrar a aldeia na auséncia do lider — e na
minha presenca. No outro dia, ouvi dizer que o cunhado de um dos homens
da aldeia onde eu estava hospedada tinha matado a mde de um dos
professores indigenas, que estava também em Belo Horizonte. No dia
seguinte, logo pela manhd, fui mandada junto das criangas para a casa de um
dos filhos do lider, no alto de um morro. Minha anfitrid disse para eu levar
meus documentos e o gravador. Um rapaz levou sua bicicleta. Homens e
mulheres permaneceram na aldeia. Um menino disse que um homem “do
13” estava indo matar os cunhados sobre os quais falei acima, “que sdo do
45”. % Os dois lideres que estavam em Belo Horizonte chegaram, e todos
ficaram mais calmos. Nao houve enfrentamentos. A mulher morta era ja avo
e, de acordo com o chefe de posto, tinha o habito de manter relacGes sexuais
com homens jovens, quando alcoolizada. Também no dia fatidico, matador e
vitima encontravam-se alcoolizados. A morte foi causada por traumatismo
craniano, provavelmente antecedido de estupro, pois verificava-se
sangramento vaginal. Segundo o chefe de posto, um pedaco de pau foi
introduzido na vagina da mulher. Falava-se muito em inmox&. Todos diziam
gue 0 assassino estava com inmdxa (“espirito ruim”), com ptui kummuk
(“cabega ruim”) e ungdy (feroz, bravo, selvagem - humor caracteristico da
onga). Quando eu disse que estava com medo, minha anfitrid disse que nao
precisava, pois os lideres das duas aldeias ja haviam conversado e apenas um
dos membros do grupo agredido estava ungdy. Disse ainda que la na outra
aldeia todos estavam chorando muito, e chorou imediatamente,
demonstrando seus sentimentos em relagéo ao ocorrido (diario de campo, 15
de fevereiro de 2005).

Ha nesse relato alguns pontos que merecem ser salientados. O primeiro € a afirmacédo
do chefe do posto de que a mulher possuia um comportamento sexual relevante para o

ocorrido; o segundo é o estado de embriaguez, em que se encontravam ambos 0s envolvidos.

28 «13” ¢ “45”, com base no escrito de Pena e Las Casas (2004, p. 10), séo referéncias aos partidos politicos que
atuam na regido de Santa Helena e imediacOes dos territdrios maxakali. E que tem provocado sérias divisdes
politicas entre os Maxakali, segundo esses autores.
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Ao que tudo indica, essas condi¢des foram determinantes para que essa morte ndo se tornasse
um conflito maior.

Aqui, o ocorrido parece desencadear para uma interpretacdo da perda da condicao
humana do matador, este estaria com /nmdxa, afirmaram. Dessa forma, ndo foi o maxakali
que matou a mulher, mas sim /nmdxa e isso ocorreu em parte pela propria forma de agir da
mulher.

Observando essa narrativa, talvez o leitor seja tentado a compara-la a anterior,
pensando na questdo da transformagdo em /nmdxa, mais especificamente no momento em que
diz: “Todos diziam que 0 assassino estava com /nmdxa (“espirito ruim”), com ptui kummuk
(“cabeca ruim”) e ungdy (feroz, bravo, selvagem - humor -caracteristico da onga).”
Diferentemente das narrativas anteriores, esse caso ndo € seguido de uma avaliacdo definitiva
do estado inmdxa daquele que matou a mulher e, com isso, ndo ha mencédo a necessidade de
matar 0 assassino.

No entanto, ndo podemos desconsiderar essa fala de que todos imputavam a ele uma
condicio nmdx&d, pois ela nos mostra a visdo maxakali sobre esse ser nmdxa; e,
principalmente, que esse tipo de atitude, o assassinato, é visto como ato de um ser fora da
condigcdo maxakali.

Para esse caso especifico, aparentemente, ndo foi essa visdo que prevaleceu e uma
vinganga contra o assassino ndo foi efetivada. A decisdo dos lideres que se encontravam em
Belo Horizonte, apds sua chegada, deu outro desfecho ao ocorrido; um desfecho pacifico até
onde a narrativa nos leva.

Mas, nem sempre, casos de assassinatos envolvendo pessoas embriagadas terminam de
forma pacifica. Nesse sentido, num estudo realizado em 2004 os autores Jodo Luiz Pena e
Raquel de Las Casas apresentam uma série de depoimentos maxakali dando conta, através de
acusacoes reciprocas, das razdes de um conflito de grandes proporcdes iniciado nessa época.
N&o temos a pretensdo de repetir aqui todos os depoimentos, e seguir a mesma linha do
estudo de Pena e Las Casas; no entanto, hd um material que muito nos ajuda a entender o
principio desse tipo de conflito, principalmente se comparado ao anterior que ndo se
propagou.

Os referidos autores transcreveram um trecho do depoimento de um dos envolvidos:

Se soltar, nds pegamos a nossa familia e vamos atrds dele pra matar. (...) Os
que foram 14 tava sdo. Quem tava bébado era Jupi, Voltair e Badu. Foram os
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que morreram. (...) Assim que Jupi morreu, n6s mandamos mée [Noémia]
pra rua. Se eles soltar, n6s vamos matar do mesmo jeito. Gente vagabunda
ndo vai matar tio meu ndo. VVou matar, picar picadinho e jogar tudo no mato!
Podia ter matado s6 Voltair e ido embora, que ai a gente ficava mais calmo e
mais tarde ia fazer outra coisa. Mas matou o Jupi também e ainda picou o
Voltair depois de morto (PENA, LAS CASAS, 2004, p. 2 — supressdes dos
autores).

O que observamos € que, por traz desta revolta, junto com a vinganca, ha um processo
gue envolve a propria condicdo de pessoa maxakali. No caso de conflitos envolvendo grupos
maxakali, 0 que se vé sdo referéncias ao estado Ugdy das pessoas envolvidas nesses conflitos,

algo como um jogo de acusac¢des que imputa sempre ao outro essa condi¢do Ugay.

Para exemplificar, remeto para a origem dos conflitos em 2004 entre os
moradores do Pradinho, o sobrinho de Guigui, de nome Cotia, foi
assassinado por alguém ligado ao grupo de Rafael. Guigui demandou que
entregassem 0 assassino e tudo ficaria em paz, ao que Rafael teria
respondido: “por acaso vocés acham que meu sobrinho ¢ cachorro? Ele néo ¢
cachorro ndo! Ndo o entregarei para ser morto por vocés!” Tal sentenca
deixou Guigui indignado e ele bradava a todo tempo “e 0 meu sobrinho, ele
é cachorro? Ele também ndo é cachorro ndo. Cachorros sdo vocés, que
devem morrer todos!” Com isto ele e os seus armaram-Se e partiram em
direcdo a Rafael, para dizimar seu grupo (RIBEIRO, 2008, p. 173).

O que vemos aqui sdo grupos maxakali que se acusam mutuamente de ndo reconhecer
no outro a sua condicdo humana, de ndo reconhecer o outro como pessoa, € por isso mata-lo
ou desejar matéd-lo, como se “cachorro” fosse. Pelo que observamos nas falas acima
apresentadas, podemos considerar que a condi¢do de transformacio em /nmdxa é imputada
aquele gque €é visto como um assassino.

Nesse sentido, o estado Ugdy ou /nmdxa dos envolvidos sio os elementos base desta
equacdo. Se ambas as partes estdo embriagadas e os envolvidos numa condicdo que ndo é
maxakali, o desencadear do processo ndo ¢ um conflito entre grupos. Este parece ocorrer
quando um dos envolvidos é tomado como em uma condicdo plena maxakali, quando essa
condicdo maxakali é ignorada por um dos lados.

Essa condicdo ideal, esse estado maxakali, € marcado por caracteristicas que agora
passamos a observar mais detalhadamente no capitulo que se segue, pois, como afirma
Alvares (1992, p. 91):
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Ostensivos em todas as suas manifestacGes de raiva, pesar ou alegria, 0s
Maxakali sdo sempre excessivamente rapidos, tanto na dor quanto na raiva.
Sempre reagem com dramaticidade, mas em poucos instantes ja estdo rindo e

voltados para outro interesse.
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CAPITULO IV

CANTO E AGENCIAMENTO DE ‘ALEGRIA’

A acdo maxakali até aqui observada encaminha-se no sentido de manutencdo de uma
condi¢do ideal da pessoa maxakali. O investimento desse povo nesse sentido mostra-se
constante, um investimento através do respeito as prescri¢des e a participacao nos rituais.

Essa participacao nos rituais € um momento de apice de um estado que consideramos
essencial para a definicdo da pessoa maxakali, o estado hittup. A grafia da palavra hittup ndo
é¢ a mesma em todas as obras, essa forma que agora adotamos aparece no Dicionario
Maxakali, elaborado pela Sociedade Internacional de Linguistica (2005) que a ela atribui o
significado de “estar alegre/saudavel”. Aqui, como serd possivel ao leitor perceber, outras
grafias usadas pelos autores comentados aparecem; grafias cujo sentido nem sempre esta
limitado a alegria e saude.

Destacamos desse estado a sua associacdo a uma condi¢do saudavel, a um estado ideal
de alegria e saude, algo que contrasta diretamente como 0s momentos de adoecimento e de
transformacGes que até aqui comentamos.

Antes de abordar esse estado hittup, especificamente, observemos a origem dos cantos,

que sdo a ferramenta essencial na construcédo do referido estado.

4.1 - OS CANTOS QUE FAZEM O MAXAKALI

Até aqui, vimos que os cantos aparecem como um item fundamental nas trocas rituais
entre os Maxakali e 0s espiritos, seus yamiy; vimos 0 canto como objetivo para a realizacao
dos rituais, sua aquisicdo mostrou-se imprescindivel para a sociedade maxakali. Nesse
sentido, cabe agora aprofundar alguns aspectos desse importante veiculo de agenciamento da
pessoa maxakali.

Segundo Alvares (1992), os yamiy ndo sdo apenas os espiritos do canto, eles sdo em si
canto. Essa forma de ver os yamiy ndo é exclusividade de Alvares, ela reaparece na quase
totalidade das obras que abordam os Maxakali e, recentemente, vem recebendo especial
atencdo de autores como Tugny — guardadas diferencas significativas na abordagem dessas

autoras; considerando principalmente que Tugny faz grande investimento no sentido de
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compreender a relacdo entre esses espiritos canto e as imagens que os Maxakali constroem
deles, ou melhor, como os yamiy se apresentam esteticamente.

Considerando a importancia do canto, Tugny (2011), na obra “Escuta e poder na
estética tikmii 'in Maxakali”, nos mostra justamente aquilo que se compreende como a origem
mitica dos cantos trazidos pelos yamiy. Para essa autora, esses cantos vindos com 0s yamiy,
tém sua origem no processo de interacdo entre 0S yamiy e outros seres do cosmos no tempo
mitico.

Observando as historias miticas apresentadas pela autora, poderiamos dizer que a
aquisicdo desses cantos ndo se d& de uma unica forma, ha capturas com ingestdo através da
alimentacdo — sobre isso Tugny (ibid, p. 45) afirma que “o que comem [os yamiy nas historias
miticas], na realidade, ndo sdo povos inimigos ordinarios, mas espiritos, e o fazem para
tornarem-se mais espiritos eles mesmos.” — em que 0s inimigos mortos sdo cozidos pela mae
dos yamiy que os capturaram; ha trocas ou “acordos ¢ equivocos” nas palavras da autora, issO
ocorre quando no tempo mitico Putuxop encontra outro yamiy com o qual os Maxakali se
relacionam hoje, o gavido, entre estes ndo se estabelece a vinganga, mas sim esta relacéo que
a autora define como equivocos no relacionar-se que geram afastamento, e acordos que
promovem trocas. O que a autora deixa claro € que a origem mitica dos cantos esta
relacionada a momentos ocorridos com 0s yamiy, aquisi¢des feitas por eles que lhes permitem
agora, no tempo presente, possuir esses cantos tdo valorizados pelos Maxakali.

A autora apresenta duas historias das andancas do Putuxop — yamiy que aparecem nas
descrigdes de Campelo (2009, p.8,9) como “espiritos papagaios”. As historias falam de
irmdos Putuxop que, juntos a sua mde, percorrem diversas regides procurando e matando
seres que sua mée indica como assassinos de seu pai. A primeira e mais breve das versdes foi

assim transcrita por Tugny:

~ )~

Os ancestrais tikmii 'iin viviam se mudando, a terra era grande e andavam no
mato. Foi no mato que se encontraram com 0S povOs-espiritos Putuxop.
Pegaram dois deles para viverem juntos, mas a mée dos Putuxop estava
sempre chorando, lembrando o marido que foi morto. Os filhos quiseram ir
aonde “alguma coisa” havia matado seus pais. Foram e viram o bicho que
matou seus pais. Ele vinha gritando atrads de um quati. Era igual gente. Os
Putuxop cortaram um pau e esperaram. Mataram primeiro o quati e quando
veio o outro bicho, mataram também. Levaram os dois e deram primeiro o
pequeno para sua mde cozinhar. A mae disse que foi o bicho que parecia
gente que tinha comido seu pai. A mée cozinhou o bicho-gente. Os filhos de
Putuxop ficaram em volta, cantando e contando histéria do Putuxop
matando. Por exemplo, canta a anta que ele também matou. Canta a da
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cobra. Cada letra conta histéria do Putuxop matando. Assim, Putuxop,
Xunim, e outras cantam contando histérias (TUGNY, 2011, p.33).

Essa versdo apresenta menor quantidade de elementos descritivos que a segunda
transcrita por Tugny; mas nada perde em qualidade e retrata claramente uma ligagdo entre a
origem mitica dos cantos e as histdrias dos proprios yamiy. Aqui 0 que podemos observar é o
Putuxop cantando os acontecidos de sua cagada, da vingancga de seu pai. No entanto, a cagada
ao inimigo de seu pai — que em um segundo relato apresenta outros personagens sendo mortos
pelo Putuxop — foi entendida por Tugny como uma espécie diferente de caca. Observemos o

que diz essa autora:

Cantar a historia ndo significa neste caso narrar um acontecimento a
posteriori, ou ndo apenas: 0S cantos sd0 extremamente econdmicos, se
resumem muitas vezes a um instante da captura, em evocar a poténcia
animal da presa ou uma posicdo de seus corpos. Agarram guase sempre
qualidades muito especificas dos bichos-gentes comidos, ou apenas um
instante do encontro que tiveram 0s Putuxop com seus inimigos. “Cantar a
historia” ¢ entdo assimilar o inimigo. Interessante como essa longa narrativa
silencia sobre as qualidades nutritivas e gastronémicas dos bichos-gente que
comiam os Putuxop. A saga dos Putuxop em nada se assemelha a uma caca
puramente alimentar. ‘Comer’ parece ser antes de tudo ‘cantar o inimigo’.
Ao ingerir seus corpos cozidos pelo fogo, os Putuxop assimilam igualmente
suas qualidades, suas poténcias (TUGNY, 2011, p. 37).

O que Tugny (2011, p.37) chama de “assimilar o inimigo” aparece aqui como a
aquisicdo de capacidades desse inimigo, isso se mistura ao ato de “cantar”. O Putuxop “canta
0 inimigo” diz a autora. Acerca dessa questdo e, falando sobre os Putuxop, a autora apresenta
a seguinte afirmacdo dos Maxakali: “Qualquer bicho que eles matavam, tiravam o canto da
historia. Cantam a historia, comem e cantam a historia.”

Essa frase € central para a compreensdo da origem dos cantos, ela nos posiciona no
tempo, pois 0s yamiy matavam esses bichos, ndo hd mengdo a esse tipo de ato hoje, e
principalmente, eles tiravam o canto, esta é a capacidade central dos yamiy, possuir cantos.

Pode-se dizer, que dessa forma, o Putuxop traz para sua méae, para sua aldeia,
capacidades buscadas em seus inimigos, no exterior de seu povo. Sobre isso afirma a autora:

“Além de encontros posteriores com povos aliados, o que a historia nos reitera € como exalam
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do cozimento dos seus inimigos-gente astuciosamente capturados 0s cantos tdo caros aos
tikmiin” (TUGNY, 2011, p. 36).

De acordo com Tugny, este momento de predacdo por “vinganga canibal” — conforme
a expressao utilizada pela autora — cessa quando o Putuxop encontra os Gavifes, com estes a
relacdo torna-se diferente, agora os conflitos sdo desentendimentos e equivocos ocorridos na
apropriacéo do fogo que pertencia aos Gavides, o que deveria ser um dom dos Gavides aos
Putuxop, transforma-se em um desentendimento. E isso que Tugny chama de encontro com
povos aliados.

Como visto os Putuxop trazem algo de seu inimigo para a aldeia, trazem capacidades
que cantam e distribuem aos membros de sua aldeia através do canto, o canto aparece aqui
sendo partilhado.

H& uma descricdo de Tugny que demonstra bem este processo de agenciamento dos
inimigos, no caso os Botocudos, que sdo tidos como inimigos tradicionais dos Maxakali *°,
dos quais os Krenak aparecem como 0s representantes ainda vivos e residentes no Estado de

Minas Gerais. Vejamos:

Ao ingerir seus corpos cozidos pelo fogo, os Putuxop assimilam igualmente
suas qualidades, suas poténcias. Os tikmii’iin sempre explicam: “eles
mataram e ficaram com eles, passaram a andar juntos”. E como ocorreu
entre os Putuxop e os Botocudos que mataram. Incorporaram seus cantos e
sua amizade. Hoje os Botocudos acompanham os Putuxop quando eles véo
as aldeias. Os cantos sd0 novas camadas corporais, novas peles, roupas
adquiridas pela pessoa multipla dos Putuxop. Quanto mais caminhavam e
consumiam inimigos, mais assimilavam cantos (TUGNY, 2011, p. 37).

%% para mais informagdes sobre a relagdo Maxakali e Botocudos ver:

Mattos, Izabel Missagia de Mattos. Civilizacdo e Revolta: os botocudos e a catequese e a Provincia de Minas.
S&o Paulo: Edusc/ANPOCS, 2004.

Paraiso, Maria Hilda Baqueiro. Amixokori, Pataxd, Monox6, Kumanoxd, Kutax6, Kutatoi, Maxakali, Malali e
Makoni: povos indigenas diferenciados ou subgrupos de uma mesma nagdo? Uma proposta de reflexdo. Revista
do Museu de Arqueologia e Etnologia, Sao Paulo, 1994, p.173-187.

. Os Botocudos e sua trajetoria histdrica. In. CUNHA, Manuela Carneiro da (Org.). Hist6ria dos indios no
Brasil. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1992. p. 413-429.

Souza, Ronaldo Antonio. Tikmii’in : Povos de lingua Maxakali — 1734 — 1822. Juiz de Fora: CES, 2008 —
monografia.
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Uma vez incorporado, 0 canto vai estar com os Putuxop, e através de seus cantos
chegard aos Maxakali, através das trocas rituais. No entanto, ndo é possivel dizer que 0s
mecanismos de producdo dos cantos por parte dos yamiy sejam 0S mesmos para todos os
yamiy, 1sS0 exigiria uma minuciosa analise de todos os mitos maxakali sobre 0s yamiy — um
material ndo disponivel no momento —, e mesmo uma definicdo dos yamiy existentes, algo
que talvez ndo seja possivel, por ndo se tratar de um conjunto finito, a multiplicidade destes
seres. O que ndo diminui a importancia deste exemplo Putuxop.

Observando essas formas de agenciamento no canto, ou yamiy, faz-se necessaria uma
nova consideracdo do que chamamaos de espiritos ou mesmo cantos. Nessa direcao, vejamos a

definicdo dada por Tugny (2011, p. 40):

Note-se que se mantemos o termo “espirito” para nos referirmos a esses
multiplos agentes extremamente presentes nas narrativas indigenas e no
cotidiano de suas aldeias, ndo estamos pensando-os como sdo postulados
pela ontologia ocidental, como seres incorpdreos, pura esséncia das coisas,
pertencentes a uma realidade metafisica, inacessiveis aos sentidos. Ao
contrario, 0s espiritos dos quais tratam as historias contadas pela maioria dos
xamds amerindios sdo corporalidades hiperbdlicas, concentragdo daquilo que
é sensivel e afetante: seres de extremo brilho e poténcia, extrema grandeza
Ou pequenez, capazes de exalar cantos; 0s espiritos sdo eles também pessoas
que se multiplicaram ao comer inimigos e assimilar seus cantos. Quanto
mais cantos-inimigos alguém possui, mais se torna espirito.

Ao observar essa definigdo, percebemos a existéncia de um movimento de aquisi¢éo
de cantos. Esse tipo de movimento, como mostramos anteriormente, no tempo mitico partiu
dos yamiy e, no presente, ¢ feito pelos Maxakali através dos rituais.

Segundo Alvares (1992, p. 54) “os Maxakali precisam possuir, ao longo de suas vidas,
cantos e yamiy, para formarem-se como pessoa — para tornarem-se tikma’'an.” Como visto
anteriormente, essa necessidade, segundo a autora, é suprida e atualizada na realizacdo dos
rituais, que atuam conjuntamente com outras obrigacdes para a manutencdo da condicdo de
pessoa maxakali. Os cantos adquiridos pelos Maxakali sdo, de acordo com Alvares (1992, p.
29), o meio pelo qual se organiza a vida, € aquilo que gera a fixacdo do povo Maxakali. E
com isso, aquilo que mantém o maxakali proximo a seus parentes.

Além disso, anteriormente também observamos que Rosse (2007) considera haver no
canto uma capacidade que o posiciona, e também o ritual, para além de atos na construcéo de

lacos de parentesco entre os Maxakali, ou seja, que constroem relacbes com 0s yamiy. Essa
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capacidade j& havia sido apontada por Alvares (1992) ao observar o que chama de “destino
dos humanos”.

Alvares (1992) considera que a aquisicdo de cantos € um objetivo maxakali que molda
as condigdes necessarias para que seu koxuk — ou alma — torne-se yamiy ap6s a morte. Com
isto, ndo seria exagerado imaginar que a alegria proporcionada pelos cantos por ocasido da
realizacdo dos rituais pode ser um indicativo da estada/permanéncia no caminho adequado, ou
esperado, para a vida de um maxakali.

Desta forma, a alegria ritual gerada pelo canto seria entdo um estado que aponta um
posicionamento adequado da pessoa maxakali em relagdo ao cosmos. Em Ultimo caso, a
afirmacdo que caberia aqui é que estar numa condicdo maxakali plena é adquirir cantos, é

estar hittup. Observemos mais detalhadamente o que vem a ser este estado.

4.2 -HITTUP: A ALEGRIA DE SER MAXAKALI

Segundo Vieira (2006, p. 97), 0 que se sente no momento ritual é definido pelos
Maxakali com a expressdo “hiptop” (ou hittup), que aparentemente abarca uma série de
sentimentos e situacGes que na tradigdo ocidental chamamos de alegria, felicidade, riso, ou
mesmo um bem-estar, um estar saudavel. Ndo podemos afirmar que esse estado hittup
restringe-se ao ritual. Vieira ndo afirma isso, na verdade o caminho que percebemos com a
leitura dessa autora é justamente o contrario, que estar hittup é para a vida como um todo, e
ndo um estado limitado a acdo ritual; talvez o mais certo a dizer é que o ritual produz hittup.

Em seu artigo “Virando inmox&@”, Vieira (2009) descreve assim o ritual e o estado
hittup:

O ritual, ao contrario da doenca, é o que viabiliza a vida social. Os maxakali
afirmam que deixam suas casas de roga e relinem-se na aldeia “para fazer
yamiyxop”. E por esse motivo também que fazem visitas prolongadas a
parentes em outras aldeias. Ao contrario da doenca, caracterizada pela
tristeza e pelo estado gdy, o ritual produz o estado hiptop (alegre). Quando
alguém recupera de uma doenca, os Maxakali dizem fulano hiptop
(melhorou). Portanto, a alegria produzida pela vida ritual cura as doencas ou,
dito de outro modo, fortalece os lacos de parentesco entre as pessoas
(VIEIRA, 2009, p. 321).
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Nas afirmac@es de Vieira que acabamos de apresentar € possivel observar uma série de
elementos que os Maxakali acionam para falar dos estados de alegria e dos rituais. Abordam
seus deslocamentos para estar com o0s parentes, e a importancia de fazer essas prolongadas
visitas na intengdo de realizar rituais e gerar hittup; uma alegria, ou um estar bem, que a
autora aponta como geradores ou fortalecedores dos “lagos de parentesco”. O que se observa
aqui sdo desdobramentos que chamamos de aspectos positivos da proximidade entre os
Maxakali, do estar junto, de cantar nos rituais e de se relacionar com 0s yamiy.

Rosse, por sua vez, faz uma observacdo na qual toma uma perspectiva, em alguns
aspectos, diferente da que Vieira assume sobre a relagdo entre ritual e parentesco ao afirmar

que:

Enfim, observamos uma multiplicidade composta por uma rede de
proprietarios de cantos, rede que esta na base da sociologia e da cosmologia
maxakali. Ter juntos um grande nimero de proprietarios de cantos é uma
condicdo capital para que um yamiyxop (ciclo festivo) seja possivel e bem
sucedido. Sem esta rede, tampouco poder-se-ia tratar os doentes. A alianca
de diferentes familias, a inauguracdo da vida social entre humanos € um
pretexto para a sociabilidade ideal, que esta além (ROSSE, 2007, p. xii).

O que Rosse estd afirmando é que a reunido de familias, as visitas a parentes e a
realizacdo de rituais esté atrelada a busca de uma relagdo com os yamiy, a busca por cantos,
tendo em vista a manutencdo e acumulacdo de pessoas que possuem cantos. A aproximacao
dos cantos é feita por meio dos rituais. Isso pode ser entendido como um esfor¢co maxakali na
organizacdo de encontros que, mais do que reunir parentes, geram hittup em seus
participantes. Neste mesmo estudo, Rosse nos da uma esclarecedora sintese da capacidade
que possui o ritual segundo suas observacdes, e da forma como ele se liga a estes momentos
hittup:

Neste momento, 0 que se deve ressaltar € que, se de uma forma geral uma
sessdo de yamiyxop significa festa — euforia, abundéncia, um arrebatamento
dos sentidos, uma estimulacdo sensorial em excesso através da comida, dos
sons, da beleza visual dos yamiy —, as situacbes em que existe dramatizacdo
direta de um conflito entre ya@miy e mulheres sdo momentos de riso de
euforia particularmente mais intensos. Os roubos que se seguem e se
equivalem — a moca que rouba o alimento de xinim, seguido de xinim que
rouba por sua vez o sexo dela —, dispara uma grande onda hilariante, de
gargalhadas tanto de um lado (masculino) como de outro (feminino) da
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plateia. [...] A construcdo codificada de conflitos, principalmente entre os
dois géneros, é algo engracado, causador de um bom humor, ao contrario de
outras cenas construidas ainda em contextos dos yamiyxop que podem ser
acompanhadas de siléncio, tenséo, ou falta de atengéo, etc (ROSSE, 2007, p.
97).

Rosse (2007) encerra esse paragrafo chamando a atencdo para a existéncia de outras
situacBes no ritual que diferem do riso, momentos descritos como de desinteresse, ou
desatencdo, ou mesmo como providos de certa tensdo. No entanto, pretendemos, neste
momento, focar no aspecto “alegre” do ritual, que poderia ser melhor descrito na forma como
fez Rosse, como um momento de “euforia”.

Os momentos de alegria, que sdo os ritos, foram bem retratados na obra de Campelo
(2009), o que em certa medida faz sentido, quando observamos que o foco do autor € a
construcdo de lagos de parentesco entre os Maxakali e os Espiritos-Gavides, e como vimos até
aqui, esses momentos de interagdo séo valorizados pelos Maxakali.

Cabe aqui uma observacédo: de forma semelhante a Rosse (2007), que apresenta o
ritual como um momento que pode abarcar sentimentos diversos, Campelo também comenta
momentos de tensdo, de desagrado dos yamiy com a atitude dos Maxakali — o inicio do ritual
de mdgmdka analisado por Campelo é justamente a fala dos yamiy, reclamando das ac6es de
sua anfitrid pouco generosa.

Campelo (2009, p. 13), ao observar o contato entre os Maxakali e os yamiy, afirma que
a questdo central nessa relacdo ndo é o caminhar dos Maxakali a casa dos yamiy, mas sim 0
caminhar dos yamiy a aldeia maxakali. O que estd em jogo no ritual é trazer os yamiy para
estar com os Maxakali, é trazer cantos para a constru¢do da pessoa maxakali como vimos
anteriormente. E as formas de se fazer isso estdo ligadas aos mais variados contextos; sejam
“aliangas”, “negociagdes” ou “trocas”, tendo 0s rituais como 0 momento ideal de contato com
0S yamiy.

Os ritos cantam acdes, feitos e desejos dos yamiy e dos Maxakali, que aparentemente
indicam a forma que toma para o maxakali esse aspecto hittup da vida. No ritual dos Gavifes
observado por Campelo, por exemplo, as letras falam, em sua maioria, de alimentos, ou
melhor, da troca de alimentos, de passeios em conjunto e, muito frequentemente, de capturas,

de cagadas. Assim cantam 0s yamiy Mogmaoka, 0S gavioes:

Eu limpo as terras
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Eu limpo as terras

Eu racho e procuro na terra
Eu racho e procuro na terra

Eu racho e procuro nos buracos
Eu racho e procuro nos buracos

Eu procuro nas folhas secas
Eu procuro nas folhas secas

Eu procuro no buraco das arvores
Eu procuro no buraco das arvores
[...] (CAMPELO, 2009, p.103)

O que é apresentado aqui sdo breves trechos de longos cantos que sdo entoados nédo so
durante o dia, mas madrugada adentro, como é possivel perceber na narrativa de Campelo.
Esses cantos falam da aproximacédo dos Gavides, esses vém buscar e trocar mulheres com os
Maxakali, é sobre a construcdo dessa alianga que fala a obra de Campelo como um todo. E

nessa aproximacao, 0s Gavides também cantam a interacdo que executam com os Maxakali.

[...]

Todos juntos
Todos juntos
Todos juntos
Todos juntos

Todos dangamos juntos
Todos dangamos juntos
Todos dangamos juntos
Todos dangamos juntos

Junto com as sobrinhas dan¢amos
Junto com as sobrinhas dangcamos
Junto com as sobrinhas dancamos
Junto com as sobrinhas dangamos
[...] (CAMPELDO, 2009, p. 64,65)

Muitos desses cantos sdo executados pelos Gavides que narram historias e
acontecimentos de outros passaros, eles cantam as perspectivas de outros passaros, cantam
ndo s6 suas aventuras e desventuras, mas seus habitos. Lendo esses cantos colhidos por

Campelo, temos a impresséo de uma atualizagdo de conhecimentos sobre os seres do cosmos
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maxakali. Os diversos cantos lidos nas mais variadas obras nos dao relatos de variadas formas
de agir dos seres desse cosmos maxakali.

Assim canta o0 Xinim:

[.]

Entdo a onca grande
No meio da religido
Foi engatinhando

Punuxop néo se esquega!
Mogmdgxop ndo se esquecal
Qualquer hora....

Me mata logo!

Eu matei o caititu

me mata logo,

tira meu couro e leva com a cabeca.

Ela vem adornada com algodéo.
Ela vem pintada com carvéo.
Vou atacar o porco

e comer deitada.

Vou atacar o tatu

e comer deitada

[...] (ROSSE, 2007, p. 72)

Considerando o rito como esse momento de aquisicdo de conhecimentos, podemos
indagar-nos 0 quanto esses conhecimentos, ou essas capacidades sdo importantes na
constituicdo do estado hittup. Ou seja, que ndo se trata apenas de estar proximo aos parentes,
ou aos aliados, mas também de adquirir conhecimentos fundamentais a vida. De ouvir
historias que trazem bons sentimentos aos Maxakali.

Nessa perspectiva, todo o movimento que faz o yamiy, seja ele o de mégmdoka relatado
por Campelo, ou o de Xinim analisado por Rosse, é de suma importancia. Suas cangdes sdo
os relatos que alertam para 0s perigos, que permitem a danca, que posicionam o0s seres do
cosmos, dando ao maxakali a medida pela qual baliza sua condi¢éo de pessoa, de humano, ou
seja, é reconhecendo as diferencas de outros seres apresentados pelos yamiy em seus cantos
que o maxakali constrdi sua identificacdo enquanto humano; que coloca cada ser do cosmos
em seu lugar, que reconhece as semelhangas e diferencas entre eles. Os cantos dos yamiy
seriam, dessa forma, o ndcleo de um conhecimento que atualiza cada geragdo com as

informag0es necessarias sobre 0 cosmos.
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CONSIDERACOES FINAIS

Os destinos dos humanos estdo ligados aos yamiy
durante toda a vida. (ROSSE, 2007, p.11)

Ao analisar a construcdo da pessoa maxakali, observamos que esta se d& através da
aquisicdo de capacidades oriundas dos yamiy. Essas capacidades chegam até as aldeias
maxakali através dos ritos, mais especificamente dos cantos entoados nesses ritos. Tais cantos
sdo em si poténcias que, num tempo mitico, foram capturadas pelos ydamiy junto a outros seres
do cosmos.

No entanto, a relagdo com essas poténcias oriundas dos yamiy ndo pode ser tomada
como simples. N&o basta ter acesso aos cantos. Os Maxakali, ao falar sobre os resguardos e
também sobre os yamiy, apontam uma serie de cuidados que se deve ter no contato com estas
poténcias que sdo trazidas pelos yamiy, conforme veremos a seguir.

O koxuk maxakali, ao que tudo indica, é em si mesmo um tipo de poténcia, sua entrada
pela boca por ocasido do nascimento e, principalmente, sua transformagdo em yamiy apos a
morte indicam sua aproximacdo com aquilo que os Maxakali chamam de canto, que sao
propriamente 0S yamiy.

E a substituicdo do koxuk por outro agente no corpo maxakali é o que marca a
transformacdo do corpo maxakali em /nmdxa, por exemplo. Portanto, a pessoa maxakali é
este duplo aspecto, constituido de corpo, que requer cuidados em periodos que alguma
abertura se faz presente, e koxuk, que € uma poténcia que se assemelha ao canto, que pode
passear pela aldeia junto com parentes mortos e que pode ainda ser capturada por outros
yamiy que ndo aquele do grupo ao qual pertence em vida o maxakali.

Nessa disputa por aliados, da qual os yamiy sdo os agenciadores por exceléncia, o
maxakali posiciona-se do lado do grupo de yamiy que o acolheu no rito de inicia¢cdo — no caso
dos homens — ou que recebeu de seus pais — no caso das mulheres — ou ainda um yamiy que
tenha escolhido/recebido em vida, e com o qual se identificou, formando assim uma alianga
cultivada com frequéncia e assiduidade nos ritos. Assim, a frequéncia a uma kuxex mostra-se
como um importante fator definidor do grupo de aliancas ao qual pertence 0 maxakali.

Sabemos que um maxakali recebe muitos cantos durante a vida, mas é este que

escolhe seguir, com o qual se identifica, e com o qual ele vai morar ap6s a morte, que se torna
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seu principal aliado e, ao que tudo indica, é com ele que se conta nos processos de cura € nas
acdes que requerem uma retomada do koxuk a condi¢bes anteriores a algum distdrbio, ou
melhor, algum adoecimento.

Alguns fatores sdo indicadores de que o maxakali esta conduzindo corretamente sua
relacdo com esses yamiy que escolheu para seguir. O “respeito as tradi¢cdes”, que pode ser
entendido como a obediéncia aos resguardos, é a primeira acao esperada de um maxakali.

O periodo de resguardo representa um momento de contato com substancias e
poténcias perigosas para a pessoa maxakali, um momento em que o corpo esta aberto a
entrada de poténcias que podem transformar a pessoa. E nesse sentido, que o rito de fim do
resguardo apos o nascimento de um filho demonstra um processo de limpeza, de mandar
embora agenciamentos perigosos que possam estar junto com o casal, de pedir salde para as
criancas e 0s pais.

A quebra dos resguardos da inicio a um processo de transformacdo que se desdobra
em comportamento inadequado, perigoso para os Maxakali, em que mulheres e criancas
podem ser atacadas por este que se transforma, que por sua simples presenca pode representar
a morte de um feto e um aborto. Esse processo de transformacdo representa a captura do
maxakali que ndo seguiu os resguardos, as tradicdes, por um ser do cosmos, aqui representado
pela figura de lnmdxa.

A confirmacdo dessa transformacéo se d& na negativa daquilo que tem de mais caro
aos Maxakali que é a partilha de alimentos — algo extremamente valorizado nos rituais, um
forte demarcador das aliangas estabelecidas, um forte demarcador de prestigio para aquele que
oferece o alimento nos ritos, salvo talvez a excecdo do rito komayxop, na qual aquele que
oferta ndo se apresenta, € a partir da negativa de comer a carne cozida e optar por carne crua
que a transformacdo desse maxakali num ser indesejado fica constatada. Ou seja, deixar de
comer junto e como os demais maxakali € o teste final para definir o estado i/nmdxa que a
pessoa assumiu apds uma transformacéo.

Os ritos, que sdo por exceléncia esse momento de partilha de alimentos, mostram-se
como um segundo indicador do caminho correto das a¢gfes de um Maxakali.

A execucdo de um rito, como dito, traz a aldeia maxakali uma série de poténcias, ou
cantos, que agem na construcao da pessoa maxakali, fornecendo a esta conhecimentos sobre o
cosmos, atualizacbes sobre comportamento e vida dos seres desse cosmos. E, além disso, 0s
cantos aproximam o0s Maxakali e os yamiy, construindo entre eles aliancas e semelhancas;
nesses ritos, os Maxakali efetuam trocas, doam esposas e recebem seus tdo valorizados

cantos.



87

A participacdo nos ritos confirma as relagGes histéricas entre yamiy e os Maxakali. A
forma de tratamento usada pelos yamiy nos rituais observados neste trabalho, que por vezes
sdo as mesmas usadas pelos Maxakali para se referir a um parente, confirma a estreita relagdo
entre esses “dois povos” — que, por vezes, aparentam ser um mesmo povo com suas duas
metades, a kuxex e a aldeia Maxakali, lembrando-nos uma aldeia Bororo e sua particdo, e 0s
Yamiy em muito se assemelhando a outra metade Maxakali (mas essa € uma hipotese que
requer estudo de consideravel aprofundamento). E por que ndo, em certa medida, anunciam o
futuro aos Maxakali, anunciam o lugar ao qual se dirige apds a morte o koxuk, como afirmou
Alvares (1992, p.96) “O koxuk é a palavra. E a palavra se transformard em yamiy e seré
eterna.” Isto € o que a autora chamou de “a transformagdo da palavra em canto” (ibidem,
p.95).

Dessa forma, os ritos posicionam o passado e o0 possivel futuro dos Maxakali, dando a
estes uma clara dimensdo de seu presente, de sua identificagdo com esses seres/espiritos, e
principalmente com aqueles Maxakali que participam do mesmo ritual. Assim, o rito
maxakali € 0 momento em que se compartilha uma clara perspectiva humana.

O esquecimento desses ritos € um indicativo de méa conduta, algo que os yamiy vém
cobrar em sonho, algo que demonstra um distanciamento do maxakali de seu ndcleo de
identificacdo, um adoecimento — que também pode ser gerado pelo sonho com um yamiy
diferente daquele do grupo ao qual pertence o maxakali. Essa seria outra forma de ingressar
em um processo transformativo, tornar-se de outro grupo, ou identificar-se com outro grupo.
Um momento em que o fluxo normal da vida foi alterado, pedindo a realizacao do rito de cura
como forma de retorno a esse fluxo, pedindo ritos de agradecimento ap6s o rito de cura, ou
seja, pedindo a retomada dos rituais para a retomada da condicdo saudavel.

Por outro lado, a participacdo constante nos rituais gera um estado confortavel para o
Maxakali, um estado de alegria, 0 maxakali fica hittup. Esse é o terceiro indicador, um estado
de alegria que se ampara na intensa vida ritual Maxakali, mesmo que ndo se limite a ela na
expressdo cotidiana.

Vimos, com o trabalho de Vieira (2009), que o ritual apresenta-se como um momento
de encontro entre parentes, de estreitamento e construcdo desses lacos de parentesco; vimos
também com Campelo (2009) e Rosse (2007) que esta construcdo de parentesco e aliangas no
rito estende-se a relagcdo com 0s yamiy.

Os ritos, nesse sentido, sdo um aspecto chave na construcdo da pessoa e da sociedade
Maxakali. E a avaliacdo do bom estado dessas relacBes é feita através do estado da pessoa

Maxakali. E observando seu estado hittup que os Maxakali percebem o bom andamento das
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relacGes; € observando o esquecimento dos rituais que 0s yamiy convocam a retomada dessas
relacdes; € quando ndo se esta hittup, que se fazem necessarios os ritos para a retomada desse
estado; é quando nao se esta hittup, que se evidencia um adoecimento. O estado alegre, hittup,
é 0 estado saudavel, € o estado Maxakali.

Nesse sentido, a presente pesquisa confirma uma acdo maxakali visando construir uma
aproximacéo gradual e continua com os yamiy, desde 0 nascimento até a morte. Em um jogo
de perspectivas que ao mesmo tempo mostra as diferencas nas ac6es de um maxakali e de um
yamiy, apresenta uma aproximacado entre as partes, uma aquisi¢do de cantos e capacidades,
capaz de deixar o maxakali cada vez mais proximo e identificado com 0s yamiy. Por esse
aspecto, todo homem maxakali é considerado um xama, pois todos possuem a capacidade de
adquirir e acumular cantos. E mesmo que os cantos sejam passados a outros na velhice, sua
acao sobre a pessoa ja produziu efeito semelhante aos cantos capturados, adquiridos pelos
yamiy no tempo mitico e que, hoje, repassam aos Maxakali. Trata-se de um desenvolver da
capacidade de ofertar cantos, assim como fazem os yamiy. Esse caminho é tracado nos

rituais, nos resguardos e na manutengdo de um estado hittup.
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