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Resumo

Este trabalho visa trazer presente as relacées de companheirismo entre mulheres
de diferentes grupos étnicos do Alto Rio Negro, especificamente, mulheres do Rio
Tiquié, Desano, Tukano e Hupda, relacdo apresentada através do termo indigena
Tukano Mer&kd. A descricdo e analise dessa relagdo tomara como fio condutor a
historia de vida de trés mulheres pertencentes a estes diferentes povos (entre as
quais fago-me inclusa), explorando trés distintos contextos espagos-temporais na
cidade de Manaus, em S&o Gabriel da Cachoeira e nas comunidades no Alto Rio
Negro. Em uma perspectiva completamente distinta daquele que se tornou lugar
comum na literatura antropolégica e no discurso geral — de relagdes assimétricas e
exploratdrias de povos de lingua Tukano sobre grupos Hupdas — descreverei e
analisarei a relagcéo entre esses grupos na oOtica do companheirismo. A dissertacao
€ composta por quatro capitulos: o primeiro traz a associacao destes povos a uma
relacdo baseada em servilismo; o segundo é composto por kihti da origem desta
relacdo; o terceiro e o quarto trazem as experiéncias vividas entre as mulheres em
espacos geograficos distintos. Tal abordagem, por sua vez, tentard demonstrar
como o discurso da assimetria entre esses grupos ganhou verdade e destaque a
partir da analise académica produzida e assimilada na regido, inclusive pelos
proprios indigenas.

Palavras-chave: Rela¢gBes, Companheirismo, Merakd, povos indigenas, Alto Rio
Negro, mulheres.



Hathame tsa

Ihiehé pifieeta khetti liapifieeta lifihaata ka koame likapaka naa lianhe ka naa Ihiehé
kitsinda kali nainai waaka nha iina nai poadza poadzame naadza waaka nha
papoko nakoenai makapawani yepoa lheetta, metsa nalhio wale khantsa nha ooni
Tikié riko peri, Desano, Tukano hentte hupida nai, koame nha nainai waaka
linakhitte Ihiehé yaakotti indigena Tukano Merakd ka paako. Dana khetti hentte
pakapa ka linako Ihiehé inaiwaaka khetti katsa watsa liiadaka liakarokha wa |hie
linakoapana nanako dali nha madalima iinanai nanakhitte peri nha madaliana nawiki
(noanhiakawa nanakhitte daro ka nhoa), linakhitte wakapa tsakha pattaolhe
koameka dzakalee Manao liko, Hiipanako hentte dzaleaphipe riko makapawani
rikoperi. Linakhitte lhiehé yaapifieeta khetti poadzatsa liodza lhie pakapali apaana
papera antropoldgica nakoami nha apaana yaakotti tsakha linako peri — ipedzoaka
khetti hentte yeemakhtti poadza poadzame naadzawaaka nha papoko nawiki hentte
yaakotti kadzoana Tukano dzo nalhio nha hupida nai — nodana watsa hentte nooma
watsa nokapa ka koame ka nha nainai waaka, nokapa kaa likhitte nokitsinda nhi
kadanako nhaa. Pifieeta khetti ikapa khetti aliahd paperaliko likoadaaka
liodzawaaka lirokawa: likinoakawa lifihaata papoko xoopa nanhiaka kawa nhaaha
papoko nawiki, koameka kaminalika nanhiaka kawa liko; dzamada xoopa lithaata
nanakoa pand koameka likifioaka lhie nakitsienape dzo karo nanhiaka kawa;
madalida xoopa hentte likoadaaka xoopa lifihaata naanheekhe oophitte dalitsa
neemakaa nako nainai waaka nha iina nai nana khitte nha poadza podzame
neemakawa. Neeni nhaah&@ naikaiteperi inako, liyo watsa pandza wadeetsa
pafihaata ka koameka karoka pakoaka nainai waaka nha iina, neeni kathinaa
linakhitte Ihiehé ideenhiketti koadzo ka lhiehé karo pakoaka yeemakhetti,
pakeetanda pakapaka ayaana dzakalee nai riko lhia ooni ka, nainai waaka tsa nha
linawikite naa.

Yaakotti-imheeta xoona: Naiwaaka, Kitsinda khetti, Rho nokitsinda, Povos
Indigenas, Makapawani yeepoa lhe, linanai.



Bahpakiokeoro

Ahte buéke miitirosa numia kurari dehro ameri akaseoti ara ahko Airimakara,
aranumia kihsakara Wira, Dahsea, Pohsa, dehroniisetiro mera pohterikara dahsea
pihsuti Merakd. Woake ara itid kura kara nakaseonikdke naa niisetisere kKihtire
kahtisetisere, (yakura kahra), hawenlkod ahté itidti kdse nad buanikaro-kahtisetiro
ahte phekasa makéari akhko fiifrima kadhse makari. Ahrore woagoti dehro niisetiro
mera ara dehsea poré naa poshare pehkapeonikd dahra duhtipe wehstiseti wehke
buése wama Ukisetise ahtima ahtokateropure. Tehro ahti turire bahparitise niirésa:
ndkarore niirdsa dehro ahkastbparr ard mahsakuri naaré duhtipépari; Behrore
niirbsata ahté kihti dehro nidkapari duporopure naa akusuose; Thobero e
ahperomerama dehro kahtisetike nad numia kurari yoaro niimira niisetipari niise
niirdsa. Nénordsama dehro serifiasetike buéke nad numidkurarima merd woake
naare wakonlkoke pehonorosa tokéarare, nad pohterika bhasita.

Niirokase Hori: Ahkaslose, Bahpatise, Merakd, pohterikara ahké niiri kahra

ndmia



Abstract

This paper to present the companionship relations between women from different
ethnic groups of the Upper Rio Negro, specifically, women from the Tiquié River,
Desano, Tukano, and Hupda women, a relationship presented through the
indigenous term Tukano Merakd. The description and analysis of this relationship
will be based on the life stories of three women belonging to these different peoples
(among whom | am included), exploring three different spatio-temporal contexts in
the city of Manaus, in Sdo Gabriel da Cachoeira, and in the village communities of
the Upper Rio Negro. From a perspective completely different from what has
become commonplace in anthropological literature and general discourse - of
asymmetrical and exploitative relations of Tukano-speaking peoples over Hupdas
groups - | will describe and analyze the relationship between these groups from the
standpoint of companionship. The dissertation is composed of four chapters: the
first brings the association of these peoples with a relationship based on servitude;
the second is composed of kihti of the origin of this relationship; the third and fourth
bring the lived experiences between women in distinct geographical spaces. Such
an approach, in turn, will attempt to demonstrate how the discourse of asymmetry
between these groups has gained truth and prominence from the academic analysis
produced and assimilated in the region, including by the indigenous people
themselves.

Keywords: Relations, Companionship, Merékd, indigenous peoples, Alto Rio
Negro, women.



Zusammenfassung

So zielt die Untersuchung darauf ab, die Beziehungen zwischen Frauen
verschiedener ethnischer Gruppen des Oberen Rio Negro Fluss darzustellen,
insbesondere zwischen Frauen vom Tiquié Fluss (Desano, Tukano und Hupda),
eine Beziehung, die durch den indigenen (Tukano) Begriff Merakd dargestellt wird.
Die Beschreibung und Analyse dieser Beziehung erfolgt anhand der
Lebensgeschichte von drei Frauen (zu denen auch ich gehére), die diesen
verschiedenen Vélkern angehoren, wobei drei verschiedene Raum-Zeit-Kontexte in
der Stadt Manaus, in Sdo Gabriel da Cachoeira und in den Dorfgemeinschaften des
oberen Rio Negro untersucht werden. Aus einer vollig anderen Perspektive als der,
die in der anthropologischen Literatur und im allgemeinen Diskurs tblich geworden
ist - namlich der asymmetrischen und ausbeuterischen Beziehungen der Tukano-
sprechenden Vdlker zu den Hupdas-Gruppen - werde ich die Beziehungen
zwischen diesen Gruppen unter dem Gesichtspunkt der Kameradschaft
beschreiben und analysieren. Die Dissertation setzt sich aus vier Kapiteln
zusammen: das erste bringt die Assoziation dieser Volker zu einer auf Knechtschaft
basierenden Beziehung; das zweite besteht aus kihti des Ursprungs dieser
Beziehung; das dritte und das vierte bringen die gelebten Erfahrungen zwischen
Frauen in verschiedenen geographischen Raumen. Diese Herangehensweise wird
wiederum versuchen aufzuzeigen, wie der Diskurs der Asymmetrie zwischen diesen
Gruppen durch die akademische Analyse, die in der Region auch von den Indigenen
selbst produziert und assimiliert wurde, an Wahrheit und Bedeutung gewonnen hat.

Stichworte: Beziehungen, Kameradschaft, Merakd, indigene Volker, Oberer Rio
Negro, Frauen.

Resumen
Esta investigacion aborda las relaciones de compafierismo entre mujeres de

diferentes grupos étnicos del Alto Rio Negro, especificamente, de las mujeres del
Rio Tiquié, Desano, Tukano y Hupda, relaciones presentadas a través del término
indigena Tukano Merakd. La descripcion y el analisis de esta relacion tendran como
hilo conductor la historia de vida de tres mujeres pertenecientes a estos diferentes
pueblos (entre las que estoy incluida), explorando tres contextos espacio-
temporales diferentes en la ciudad de Manaus, en San Gabriel de la Cachoeira y



en las comunidades del Alto Rio Negro. En una perspectiva completamente
diferente de lo que se ha convertido en un lugar comun en la literatura antropoldgica
y en el discurso general - de relaciones asimétricas y explotadoras de los pueblos
de la lengua Tukano, sobre los grupos Hupdas-, describiré y analizaré la relacion
entre estos grupos desde la perspectiva del comparfierismo. La disertacion esta
conformada por cuatro capitulos: el primero trae la asociacion de estos pueblos a
una relacion basada en el servilismo; el segundo esta compuesto por kihti que es
el origen de esta relacion; el tercero y cuarto traen las experiencias vividas entre
mujeres en diferentes espacios geograficos. Este abordaje, a su vez, intentara
demostrar cdmo el discurso de la asimetria entre estos grupos gano verdad y
protagonismo a partir del analisis académico producido y asimilado en la region,
incluso por los propios indigenas.

Palabras clave: Relaciones, Comparfierismo, Merékd, pueblos indigenas, Alto Rio
Negro, mujeres



Introducao

Na regidao do Alto Rio Negro (noroeste amazonico) existe uma significativa
diversidade de povos indigenas, o municipio de Sado Gabriel da Cachoeira é
constituido por 23 povos indigenas pertencentes a cinco familias linguisticas
Tukano Oriental, Aruak, Yanomami, Japura-Uaupés (Maku) e Tupi (Nheengatu
falado pelos povos Baré, Werekena e parte dos Baniwa do baixo rio Igcana), falantes
entre 20 a 23 linguas indigenas (GOMES, 2013). Segundo o Instituto
Socioambiental- ISA, os povos indigenas dessa regido estao subdivididos em rios:
Rio Uaupés, no qual encontram-se os povos Arapaso, Bard, Barasana, Desana,
Karapand, Kubeo, Makuna, Mirity-tapuya, Pira-Tapuya, Siriano, Tariano,
Tukano,Tuyuca, Kotiria, Tatuyo,Taiwano, Yuruti ( os trés ultimos habitam somente
na Colémbia); Rio Icana: Baniwa e Koripaco; Rio Xié: estdo os povos Baré e
Werekena, por fim, o povo Hupda, Yuhupde, Dow, Nadob, Kakwa, Nukak (sendo
os dois ultimos encontradas somente na Coldémbia).

Os indigenas que vivem as margens do Rio Uaupés e seus afluentes —
Tiquié, Papuri, Querari e outros menores — integram atualmente 17 etnias, muitas
das quais vivem também na Colémbia, como nota-se na divisdo feita pelo Instituto
Socioambiental. Esses grupos indigenas falam linguas da familia Tukano Oriental
(ISA, 2023) e participam de uma ampla, historica e mitologica rede de relacdes,
concretizadas a partir de trocas de casamento, narrativas de origem, bens materiais
e simbdlicos, como por exemplo o banco Tukano, além de cestarias, tipitis, ou até
mesmo alimentos, como o ipadu e o japura que sao de origem de povos especificos
e que melhor manejam o alimento, este chamado de “sistema social do
Uaupés/Pira-Parana” (ISA, 2023).

Uma das caracteristicas sociais acentuadas entre estes povos € a
hierarquia, bastante explorada por autores como: Christine Hugh Jones (1977);
Howard Reid (1978); Peter Silverwood-Cope (1986), Renato Athias (1995) e
Geraldo Andrello (2004). A hierarquia dos povos da familia linguistica Tukano
advém da viagem da Yuhkusu pir6® até a formacao dos clas, que segundo os kihti”
cada povo emergiu em determinado local ao longo do deslocamento da Cobra-

6 Cobra-canoa.
7 Narrativas histdricas dos antepassados. Histéria.
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canoa, onde se fixaram e deram origem a seus descendentes. Assim, a partir da
saida dos personagens e representantes dos grupos da canoa criou-se o arkasiosé
(ato de tornar parente), deu-se inicio a regra do casamento exogamico, como
tratado no livro “A Mitologia Sagrada dos Desana-Wari Dihputiro Pora” da colegao
de Narradores Indigenas do Alto Rio Negro- FOIRN, e também presente em
OLIVEIRA (2016), a qual traz como caracteristicas do povo Tukano:

possuem como pontos comuns praticas e elementos rituais, tais
como paramentos e cantos tradicionais, cerimbnias de
oferecimento (dabucuri), grandes ciclos de iniciagdo com jurupari;
construcdo de malocas para moradia e celebracdo de rituais,
referéncia a relacdes sociocosmologicas; a existéncia de
categorias supraétnicas, como as que definem fratrias (gente terra,
gente agua, gente céu) ou que diferenciam segundo a origem
(gente da transformacao e gente do aparecimento); a proximidade
linguistica, tendo em vista o multilinguismo, a exogamia linguistica;
a ideologia de descendéncia fundamentada na trajet6ria ancestral
da cobra-canoa, que subiu o Lago de Leite até atingir as cachoeiras
do Uaupés e seus afluentes, de ondeemergiu a gente da
transformacéo (povos Tukano Orientais); a organiza¢do social, com
grupos de descendéncia patrilinear que tendem a se identificar
como unidades linguisticas, sua subdivisdo em sibs nhomeados e
hierarquizados, a exogamia e a Vvirilocalidade; uma
macroclassificacdo social que distingue trés categorias, quais
sejam, os “irmaos”, os “cunhados” e os “filhos de mae”; e diversas
esferas socioespaciais, desde o grupo local até o sistema social do
Uaupés como um todo, estruturadas com base nas relagbes de
descendéncia e de alianca; a énfase no cultivo da mandioca-brava
€ na pesca como atividades de subsisténcia principais; a
preferéncia pela ocupacgéo ribeirinha; a relagdo com os Maku,
povos que ocupam O0S igarapés mais interiores, sdo eximios
cacadores, distintos em sua organizacdo social, na sua forma de
subsisténcia e na relacdo com os brancos e que mantém trocas e
cooperagbes econbmicas com o0s Tukano Orientais, que o0s
consideram grupo de mais baixo nivel hierarquico, com quem néo
podem casar-se. (p.31-32)

No entanto, um tipo de relacdo especial aparece entre alguns povos da
regido, especialmente entre os grupos Nadehup (Nadub, Dow, Hupda e lhupdé) e
os Tukano/Desano/Tuyuka, identificados, respectivamente, na literatura etnolégica
do noroeste amazénico, como “indios do rio” (familias linguisticas Tukano oriental
e Arawak) e “indios do mato”, os grupos da familia linguistica Nadehup, antes
identificada como Maku. Segundo Politis, 2001

0S primeiros seriam sedentarios e teriam agricultura mais
desenvolvida, enquanto os Maku, por sua vez, se caracterizariam
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por uma mobilidade relativamente intensa por terra, desenvolvendo
uma sofisticagdo maior das técnicas de cacga; de um lado
horticultores sedentarios estabelecidos nas beiras dos rios
estruturados hierarquicamente; de outro, cacadores-coletores
ndmades habitantes das regides interfluviais, caracterizados por
uma organiza¢do social fortemente igualitaria (apud MARQUES,
2015, p.35.)

Esse tipo de relacdes foi explicado pelos especialistas antropdlogos na
chave da assimetria, sob a condi¢do de exploragéao e servilismo. Segundo Jean
Jackson (1983, p.148), por exemplo, tais interacOes, caracterizadas como
peculiares na regido, séo vistas da seguinte maneira:

A hierarquia definitivamente existe no Vaupés, e previsivelmente
uma ideologia existe para apoiar e explica-la. Isto € o que ocorre
quando um grupo dominante refere-se a diferencas entre ele e um
grupo de subordinados, permanentes, qualidades inatas que fazem
tratamento desigual justo e inevitavel. (apud ATHIAS, 2017, p.22)

Renato Athias (2017), um dos etnélogos pioneiros entre 0 povo Hupda,
relata em um trecho que as relagdes existentes entre os povos indigenas da regido
da Cabeca do Cachorro tem caracteristicas proprias e especificas que refletem os
processos histdricos de contato, o0 que suscita uma rede de relacdes, situacdes de
trocas e contrato de trabalhos, onde os vinculos particulares entre os Hupda e os
Tukano se destacam e possuem um aspecto de “sujeicdo e dominagéo” (p.22).

A pesquisa de mestrado recai exatamente sobre esse tipo especial de
relacdes, abordada, no entanto, numa outra chave explicativa. Assim, tomarei a
trajetdria histérica de familias de trés diferentes etnias (Desano, Tukano e Hupda),
bem como informacgBes histéricas e mitolégicas, para defender o que estou
chamando de relacbes de companheirismo para explicar um tipo particular de
relacéo entre tais grupos.

A descricdo e analise dessa relagdo tomard como fio condutor a historia de
vida de trés mulheres pertencentes a estes diferentes povos (entre as quais me
incluo), explorando trés distintos contextos espaco-temporais, na Comunidade
Nova Fundacéo, localizado na regido de Cucura Igarapé- Rio Tiqui€, na sede do
municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, e na cidade de Manaus. Numa perspectiva
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completamente distinta daquele que se tornou lugar comum na literatura
antropoldgica e no discurso geral — de relacdes assimétricas e exploratérias de
povos de lingua Tukano sobre grupos Hupda — descreverei e analisarei a relacéo
entre esses grupos na otica do companheirismo. Tal abordagem, por sua vez,
tentara demonstrar como o discurso da assimetria entre esses grupos ganhou
destaque a partir da analise académica produzida e assimilada na regiao, inclusive
pelos préprios indigenas.

Dessa forma, o trabalho traz como hipotese a relagdo de companheirismo
— ou, mais apropriadamente em nossa lingua materna, Yu merékd® — entre os trés
distintos povos, sendo repassada de geracdo em geracdo pelas familias aqui
consideradas. Importante ressaltar que outros termos foram utilizados para referir
a relacdo que havia entre os povos, como veremos no decorrer da pesquisa, cada
um carregando uma conotacédo oposta ao conhecido pelos povos indigenas. Como
€ 0 caso do termo maku que foi associado a relacdo mantida pelos trés povos
(Tukano, Desano e Hupda). Relagcdo que com a chegada dos missionarios e
estudiosos obteve um sentido oposto ao usado no passado.

Atualmente, o termo Peugd tem carregado uma conotacdo depreciativa
entre 0s jovens do povo Hupda, pois nota-se que entre o0s ancidos das
comunidades, o termo é trocado e recebido de bom grado por ambas as partes. No
entanto, entre os jovens ele é entendido como algo negativo, como uma ofensa, o
gue nos leva a afirmar/ supor que o contato com outros povos (ndo indigenas)
afetou de muitas formas os conhecimentos e a cultura dos povos do Alto Rio Negro.
Reichel-Dolmatoff (1968) cita a acdo missionaria junto aos indigenas dando uma
ideia dos efeitos (des)moralizantes de sua atuacgao:

0 missionario e aqueles que trabalham com ele desvalorizam,
muitas vezes, o que faz e possui o indigena, com a frase: ‘...néo
serve’. Diz-lhe que sua casa néo serve, seus artefatos ndo servem;
todo seu modo de vida ‘ndo serve’. Repete-lhe esta idéia com tal
insisténcia hipnética que o indio acaba perdendo toda confianca em
si mesmo e em seus valores, e comeca a repetir estas palavras ao
se referir a sua propria cultura. Tudo dele ‘nao serve’. Assim, acaba
envergonhado de si mesmo e pronto para seguir o caminho que,
espera, o levara a ser ‘respeitado’ dentro da civilizagdo.” (apud
RAMOS et al 1980, p. 138).

8 Companheira.
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O termo peugu definiu-se por uma conotacdo pejorativa, pois, em
estudos iniciais das comunidades indigenas trazia-se presente a servidao do
povo Hupda, como nota-se na passagem abaixo:

Desde o inicio, Pe. Afonso fez um grande esforgco para aprender a
lingua dos Maku. Nao quis servir-se dos Tukanos pois estes muitas
vezes abusam deles e os exploram, por considera-los como servos
ou escravos. Passava na frente dos povoados dos Tukanos sem
encostar e sem celebrar Missa para eles. (HOHENSCHERER, p.
09).

O uso termo pahkupeo ou peugd associou-se a algo menor, de baixa
qgualidade social, sentido este que, para mim, ndo havia no passado, conforme
assegurou meu avd, Américo Fernandes. Nestas, a relacdo entre pessoas desses
grupos era constante e pautada por diferencas, mas nao por hierarquia, de
rebaixamento ou posicdo menor na escala humana ou social — diferentemente
daquilo que apontam varios autores que estudaram os grupos NADEHUP.

Na coletéanea Hierarquia e Simbiose, organizada por Alcida Ramos (1981),
sao assinalados outros casos de hierarquia, como aqueles entre os Yanonami e 0s
Sanuma, os Kaingang e os Guarani, classificadas como relagbes “interétnicas
assimétricas”, em que € possivel observar elementos de sujeicdo e dominacao
entre dois povos indigenas. Entretanto, o que mais se assemelha ao Alto Rio Negro
sao as relacdes interétnicas existentes no Parque Nacional do Xingu. Essas duas
regibes parecem ser cenario de importantes trocas culturais, e importantes
processos internos de negociagédo que ocorrem no dia a dia das relacdes entre os
diversos grupos indigenas. O que néo difere dos casos rionegrinos, por isso nao é
coincidéncia que dentre os parentes “distantes” ha pessoas de outros povos, como
tias/tios Mirititapuia, Tuyuka, Barasana, além de Desano, Tukano e Hupda, entre
outros povos.

Em Hierarquia e Simbiose: Relagdes Intertribais no Brasil (1980) a autora
traz presente e explora o conceito de simbiose para analisar a relacao entre grupos
historicamente distintos em redes e relagdes, argumentando “haver a coexisténcia
de duas ou mais sociedades diferentes, sem que tal coexisténcia leve ao exterminio
de uma pela outra (p.17)". Esse entendimento € o que mais se aproxima daquilo
que trago presente neste trabalho, e que na lingua indigena Tukano esta
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compreendido no termo Yu merdkd, traduzido o mais proximo possivel do
Portugués e das relagdes sociais como “companheira” ou “companheirismo”.

Esta dissertacdo estd organizada em quatro capitulos. O capitulo |,
intitulado “Tempos e Termos”, traz uma retrospectiva de pesquisas, ou seja, uma
linha de tempo com os trabalhos que trazem em seu corpo meng¢des ao termo
MAKU que estava associada a um determinado grupo linguistico, atualmente
identificado por NADEHUP. No capitulo Il, sob o titulo “Os Kihti”, trago presente os
kihti (narrativas miticas) que minha mae, meu avd materno e a senhora Antonia
Lopes do povo Hupda relataram para mim, bem como aqueles de outras
colaboradoras da pesquisa. Neles os Hupda sempre estiveram ao lado dos povos
Tukano e Desano, bem como de outros povos, através da grande viagem mitica da
Canoa de Transformagao. No Capitulo Ill, “As relacbes companheiras na cidade de
Sao Gabriel da Cachoeira”, trago recordagbes da minha vivéncia com as trés
mulheres do povo Hupda: Dipirina Contes, Maria Baréo e Luiza Barao. Por fim, no
capitulo 1V, sera abordada a recente relagdo de companheirismo vivida por mim
(Tukano), minha mae (Desano) e Clotilde Contes (Hupda), na cidade de Manaus
durante meus anos de mestrado, uma relagdo em um novo tempo e um novo
espaco geografico.

As mulheres indigenas, independentes do povo ao qual pertence, ao longo
das narrativas e pesquisas, sempre ocuparam um lugar descentralizado e de pouco
destaque. Os homens eram normalmente os mediadores das narrativas femininas.
Contudo, mesmo que invizibilizadas em tempos passados, as mulheres indigenas
tém ganhado destaque ao longo do tempo, trazendo suas falas e escritas advindas
das suas experiéncias. Assim como as mulheres, as expressdes Yda merakd,
Pahkupeo e Peugu foram caladas e distorcidas com o passar do tempo. Ya merako,
seria traduzido como “minha amiga”, contudo, ha alguns contextos que seu uso
possui um segundo sentido que € o0 que abordaremos neste trabalho,
companheira/companheirismo. Os termos Pahkupeo e Peugu sao termos utilizados
entre os dois povos de relacédo. Por exemplo, se caso for cumprimento da chegada
dos povos de relagdes aqui mencionadas (Tukano, Desano e Hupda, associada ao
termo Peugu® ou Peordl®) ambos se utilizam do termo Peugy, isso para mesma
idade. Chama-se Peugd para 0 homem e Peogd para a mulher. Caso o encontro

® Termo no singular; que se refere a pessoa do povo Hupda.
10 Termo no plural; que se refere ao povo Hupda.
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seja de idades diferentes utiliza-se o termo Pahkupeo. Pode ser o filho do Kumut!
cumprimentando uma pessoa mais velha do povo Hupda. O que pretendo trazer
aqui (re)posicionando esses termos e seus significados e lugares. Termos
utilizados nas relagdes de companheirismo no dia a dia ha minha familia, as quais
mesmo sob a influéncia de uso (na tradug¢do da lingua indigena para a lingua
portuguesa que a meu ver retira a verdadeira natureza das palavras indigenas),
resistem, assim como as relacées que se mantém vivas na pratica.

No trabalho pretendo ressaltar que, apesar de todas as transformacoes
sociais vivenciadas pelos povos indigenas, as relacdes de companheirismo entre
os grupos do Alto Rio Negro continuam sendo consideradas fundamentais para a
construcdo da vida social dentro e fora das comunidades.

Este trabalho traz a relacdo destes povos que por muitos anos foram
simplificados e relegados sob a alcunha do termo Maku, quase sempre associados
a “exploragao”, a “servidao” e a “escravidao”. Esta pesquisa tenta trazer presente
também as vozes das mulheres que foram invisibilizadas nas interlocucdes de
pesquisadores que por la passaram. Como bem lembrou Lasmar (1999) ao afirmar
gue a hegemonia da perspectiva masculina nas ciéncias sociais, dominante na
antropologia até recentemente, contaminou a reflexdo inicial sobre a Amazénia
Indigena (pg.05).

Nessa dissertacéo, a personagem/narrativa e a escrita modificam conforme
0s capitulos: no primeiro, a voz € de uma pesquisadora; no segundo, € de uma
indigena ouvindo as histdrias dos mais velhos; no terceiro e quarto sou a propria
personagem. Essa forma, traz as varias fases, faces e formas que as mulheres
indigenas enfrentam e vivenciam no seu dia a dia. Concluo esse trabalho
levantando a hip6tese de que as perspectivas eurocéntricas a respeito dos povos
indigenas influenciaram em varias escritas. O contato com 0s pesquisadores
durante anos modificou a perspectiva indigena. Assim, pretende-se trazer o termo
companheirismo associado, ndo apenas, ao fato de acompanhar no rogado ou
troca de bens e servico, mas também na secundarizacdo que rodeia o0 género.

11 Termo na lingua Tukano que se refere a pessoa que detém os conhecimentos de cura do
povo indigena.
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Capitulo |

Maku: Tempos e Termos

Pukéné’karé, ie’puia’kard, wamdinfa’kara, bu’saia’kard: Ma’amdiré,
Peugy pi'imé, buhkepuré’mé, méhsa Nehké niirdno’ré
pahkupeugy; nii 'm&. Wa'puid’kard nii'madma, wa’rea, mari
Nehk&’sumud pihst. Sdo Gabriel ‘kard, kamaré, to’ota pihsu. (Elza,
2022)

A citagao evidencia as formas de tratamento vivenciadas pela senhora
Elza, pertencente ao povo Desano — que também destaco ser minha mae — no
contexto das relacdes interétnicas estabelecidas entre os povos Hupda e Desano.
O relato explicita tanto as modalidades de interacdo observadas entre os parentes
do povo Hupda que habitavam nas proximidades de sua comunidade, quanto as
maneiras pelas quais seus pais e avés se referiam a esses grupos, mobilizando

termos marcados pelo respeito e pelo reconhecimento da alteridade.

Ademais, o trecho revela o emprego de etnénimos proprios da lingua
Tukano para designar diferentes coletividades, tais como Peora, Wa’rea e Kama,
categorias que correspondem a grupos situados em distintas regides geograficas
do Alto Rio Negro. Conforme narrado por minha mée, no caso especifico do povo
Hupda, seus pais utilizavam denominacdes diferenciadas de acordo com a faixa
etaria: os jovens eram chamados de Peugd, enquanto os mais velhos eram

designados pelo termo Pahkupeugu.

Essa distingdo terminologica evidencia n&o apenas classificacdes
linguisticas, mas também modos especificos de reconhecimento social e relacional
entre povos vizinhos, revelando uma gramatica de tratamento que articula idade,

pertencimento coletivo e proximidade territorial.

Diante disso, este capitulo tem como objetivo analisar a construcéo
histérica e os usos do termo Maku na literatura antropoldgica, tomando como

referéncia central as contribuicdes de Pedro Lolli. A partir desse aporte teorico,
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busca-se articular a producdo académica existente com reflexbes oriundas da
experiéncia etnografica e da leitura critica de episodios recorrentes presentes nos

registros de diferentes pesquisadores mobilizados pelo autor.

Ao adotar essa abordagem, o capitulo propde tensionar e deslocar
interpretacdes cristalizadas na literatura, contribuindo para uma compreensao mais
relacional e historicamente situada das interagbes entre os povos envolvidos.
Nesse sentido, privilegia-se uma analise atenta as dinamicas interétnicas no
contexto do Alto Rio Negro, com especial atencdo as experiéncias, praticas e
perspectivas das mulheres, frequentemente marginalizadas nas narrativas

antropoldgicas classicas.

Durante minha infancia, os termos indigenas Peugy, Peord e Pahkupeo
eram recorrentes no cotidiano das intera¢des sociais, situacdo que, em certa
medida, permanece até o presente. Tais expressfes ndo possuiam, em sua
origem, carater pejorativo, contrariamente ao que afirmaram alguns pesquisadores
gue passaram pela regido do Alto Rio Negro — questao que sera aprofundada ao
longo deste capitulo. Entretanto, dentre as criancas de minha geracdo observava-
se o0 uso frequente do termo kama para designar individuos considerados
destituidos de costumes classificados como “civilizados”. Este foi o primeiro
vocabulo cujo uso compreendi claramente como depreciativo. Recordo-me de que
muitas criancas demonstravam incémodo, tristeza e, em alguns casos, reagiam

com agressoes fisicas quando eram assim nomeadas ou referidas por seus pares.

No que se refere ao termo Peugy, este era compreendido, naquele
contexto, como a designacdo de um povo especifico, de modo semelhante aos
termos Wird, utilizado para os Desano, e Dahsea, para os Tukano. Ja o termo
kama, por sua vez, era empregado para designar grupos que habitavam areas
proximas a cidade de Sao Gabriel da Cachoeira; contudo, diferentemente de
Peugy, carregava uma conotacdo marcadamente depreciativa, conforme

mencionado anteriormente. Sobre isso 0 autor

Munzel (1969) explica que un grupo del alto Uneiuxi se
autodenomina con orgullo "maku", pero que lo hace para manifestar
su menor aculturacion y mayor independencia; ademas sefala que
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algunos grupos emplean como autodenominacion "kama" y otros
"nadob”, que ambas palabras significan "gente" y son usadas para
referirse a los menos aculturados, también llamados "maku
bravos", reproduciendo en otra escala el esquema de
discriminacion de que son objeto por ser considerados '-'maku"
(BECERRA et al, 1996, pg 93).

Utilizo o termo kama como exemplo de vocabulo depreciativo por ter sido
0 primeiro que identifiquei claramente como tal em minha vivéncia. Em
contrapartida, ndo reconhecia, até tempos recentes, uma conotacao pejorativa
associada ao termo Peugd. Contudo, entre as geracbes mais jovens do povo,
observa-se atualmente um crescente incbmodo em relacdo a essa designacéo,
perceptivel na expressdo de rejeicdo e desconforto quando o termo é utilizado
diretamente em interacdes face a face. Este incémodo foi identificado a partir da
observacdo e da relacdo diaria com a Clotilde, uma das merdkd que contribuiu
nesta pesquisa.

Com o passar do tempo, o termo kama passou a ser englobado sob uma
designacao mais ampla: a familia linguistica Maku. Essa categorizagéo, no entanto,
nao distinguia os diferentes povos que nela foram incluidos, limitando-se a
reproduzir uma classificacdo genérica marcada por forte carga negativa — carga
essa que, durante muito tempo, eu mesma nao compreendia plenamente em sua
origem, tampouco, as tantas bibliografias que tratavam da relacdo Tukano e Hupda
e seus termos. Foi somente a partir da andlise da literatura especializada que se
tornou possivel compreender o processo historico pelo qual o termo Maku passou
a operar de maneira anadloga ao uso genérico e depreciativo do termo indio,
empregado pelos colonizadores europeus para designar indistintamente os
diversos povos indigenas do territério que hoje constitui o Brasil. Tal generalizacéo
reuniu, em um unico rétulo, Unico cesto, povos com formas diversas de organizagao
social, sistemas culturais distintos e territérios proprios, desconsiderando suas
especificidades histoéricas, linguisticas e cosmologicas.

Renato Athias (2017) analisa o processo de disseminacdo do termo Maku
na regiao do Rio Negro e demonstra como, ao longo do tempo, essa designacao
adquiriu o estatuto de um verdadeiro “palavrao”. Segundo o autor, o termo tem
origem nas linguas arawak, sendo composto por ma (privativo) e aku (fala ou
lingua), significando, portanto, “sem fala” ou “sem lingua”. Essa denominacéo foi
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inicialmente atribuida pelos Arawak no inicio de seus contatos com esses grupos
indigenas e, posteriormente, difundiu-se por toda a regido do Rio Negro, passando
a carregar, nos dias atuais, um contetudo fortemente depreciativo entre o0s
habitantes de S&do Gabriel da Cachoeira, sendo utilizado como forma de insulto
(ATHIAS, 2017, p. 18).

Na lingua Tukano, utiliza-se o termo potérikard para designar os povos
indigenas que habitam as margens de rios e igarapés, frequentemente referidos na
literatura antropolégica como “indios do rio”. Em contraposigéo, os indigenas que
vivem no interior da floresta sdo designados pelo termo ndkdrikard, usualmente
traduzido como “indios do mato”. Partindo dessa distingao classificatoria, este
capitulo analisa de que maneira tais categorias foram apropriadas e ressignificadas
por pesquisadores, contribuindo, ao longo do tempo, para a consolidacao do termo
Maku como uma designacdo genérica que nao distingue povos especificos,
limitando-se a caracteriza-los a partir de seus modos de vida. Conforme discutido
por Lolli (2016).

Se ha nomes disseminados por grandes extensdes geograficas
nesta area, diria que o nome Maku seria um bom candidato, na
medida em que se encontra seu uso em regides do rio Icana, do rio
Apapdris e Japura, do rio Marié, do rio Uaupés, do rio Tiquié e do
rio Papuri. Isso sem levar em consideracdo outros registros do
nome Maku, tanto em areas vizinhas, como o Orinoco, quanto em
areas mais distantes, como lago Cuyabeno (LOLLI, 2016, pg.179).

Na dissertacdo de Gomes (2013) no topico intitulado Ocupacao e primeiros
contatos no Alto Rio Negro a chegada de pesquisadores e missionarios ganha
destaque ao trazer presente como estes influenciaram nos relatos a respeito dos
primeiros contatos com os indigenas da regido do rio Negro. Segundo a autora 0s
pesquisadores Cabalzar e Ricardo (2006) trazem em seu trabalho as primeiras
noticias da regido do rio Negro, datada por volta do século XVI, registrado nos
relatos de Philip Von Hutten e Hernan Perez de Quesada (1538-1541) que
efetivavam uma viagem pelo rio Orinoco, desde a costa Atlantica, a procura da terra
rica em ouro nomeada de El Dourado (que supostamente ficaria na Serra Parima).
Eles ja assinalavam a existéncia do rio Waupés, afluente superior do rio Negro
(apud GOMES, 2013, pg 51).
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Em 1542, quando Francisco Orellana desceu pela primeira vez o
rio que viria a ser chamado de Amazonas, frei Gaspar de Carvajal
(cujo relato coube devido ser escrivao da expedicdo, na passagem
pelo rio Negro) referiu-se ao rio de “agua negra como tinta”.
Contudo, esses relatos ainda nao faziam referéncia a populacao
indigena desse rio. Somente em 1639 a foz do rio Negro foi
identificada e descrita com mais detalhes, pela expedicao de Pedro
Teixeira, que subiu o0 Amazonas até Quito e voltou com o padre
jesuita Cristdbal de Acufia (Padre da Companhia de Jesus), sendo
enviado para Belém com a missdo de relatar suas impressoes
sobre a regido e seus habitantes. Sendo importante ressaltar que,
0s objetivos da investida da Coroa Portuguesa nessas viagens, era
0 reconhecimento do territério, com vistas a expansdo das
fronteiras, a busca de minérios e a exploracdo das florestas. Desta
forma, os primeiros contatos diretos com os indigenas ocorreram ja
no século XVII, principalmente liderados por portugueses que
penetravam o rio Negro a caca de escravos. Naquele momento,
povos do Alto Rio Negro teriam entrado em contato, via comércio
intertribal, com objetos da cultura material europeia (facas,
machados etc.), ou seja, significa que, possivelmente, ja sabiam da
existéncia dos brancos, mesmo antes de té-los visto face a face
(GOMES, 2013, pg 51-52).

O autor Gabriel Cabrera Becerra (1996) traz em suas pesquisas 0 uso do
termo Maco, na regido do Alto Orinoco:

En algunos de los documentos de los siglos XVIILXVIIl y XIX se
emplean las palabras "maco" o "macas" y no "makud" propiamente,
pero los contextos en que se usan nos permiten plantear que se
trata de derivaciones del mismo término. Es asl como, a mediados
del siglo XIX, Wallace seilala la existencia de grupos de "vida
errante”" en los bosques y sierras de la zona de los rios Marié,
Curicuriari y Urubaxl a los que llama "macas" (1992: 393). En los
dos primeros rios estan ubicados actualmente los dow y en el rio
Urubaxi los nadob. (BECERRA et al, 1996, pg 92)

Para complementar o uso do termo na regido, Becerra concorda com a
perspectiva de Useche (1987) quando este diz que

"La expresion maco es usada por las fuentes orinoquenses tanto
para designar a aquellos indigenas sometidos a servidumbre, como
a un grupo étnico especifico. Con todo, este ultimo sentido aparece
mas frecuentemente en los relatos de la segunda mitad del siglo
XVIII. En la actualidad sobreviven alrededor de unos 60 indigenas
en el territorio Federal Amazonas (Venezuela), quienes son
visitados por los misioneros salesianos a cargo del Alto Orinoco
(comunicacion personal de su misionero padre M. Marcucci).
Aunque en el presente trabajo no discutimos este tipo de
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problemas, tenemos la impresion que podria haber un nexo entre
el nombre funcional -maco, esclavo- y el "etnébnimo" con que las
fuentes espafiolas se refieren al grupo" (1987: 164) apud
BECERRA et al. 1996, pg 93).

Nota-se como a perspectiva e a atuacdo missionaria religiosa possuiu e
possui um papel importante para a disseminacao do termo e da perspectiva sobre
os povos indigenas. Becerra (2002) no trabalho intitulado "La Iglesia en la frontera:
misiones catdlicas en el Vaupés 1850 -1950” traz a presenc¢a dos missionarios que
nos fornece elementos importantes para compreender a mediacdo destes no Rio
Papuri e nas fronteiras com a Colombia. Logo que, antes dos
pesquisadores/antropélogos investigassem a regido do Rio Negro os missionarios
foram os primeiros a adentrarem e impactarem a vida dos povos indigenas e
consequentemente 0s termos existentes.

Son varias las razones que nos han llevado a ocuparnos del estudio
de las misiones en el Vaupés. Debo sefalar que elegi este tema no
s6lo por el gran vacio que hallé en cuanto a su tratamiento en la
zona, sino que dada mi condicion de antropélogo de formacion, con
experiencia de campo en la region, y de cierta manera con la mente
puesta en los procesos de cambio de los indigenas, no pude dejar
de considerar lo sefialado por Jean Jackson al momento de
plantearme un tema de investigacion: esta autora anota
certeramente que ante la escasa presencia de otros agentes que
promuevan cambios planificados, las misiones, dados sus métodos
y su permanencia en el tiempo, se constituyen en los agentes de
cambio mas importantes que afectaram la vida de los indigenas
(BECERRA, 2002, pg. 14).

Lolli (2016), em seu artigo, A plasticidade Maku, analisa a construcao
histérica e antropolégica do nome Maku, que aqui trago presente, desde 0s
primeiros registros coloniais até sua consolidacdo como categoria etnografica ao
longo do século XX. Segundo o autor, fontes dos séculos XVII e XVIII jA mencionam
termos como maco ou macos na regido do Orinoco, associados a individuos
capturados, 6rfaos ou separados de seus grupos, indicando sentidos vinculados a

marginalizacdo social.

No século XIX, viajantes, missionarios e naturalistas que percorreram o Alto

Rio Negro registraram o uso do nome Maku por povos Tukano e Aruak para

27



designar grupos considerados némades, subordinados e frequentemente tratados
como “escravos”, reforcando imagens de inferioridade social e cultural. No inicio do
século XX, estudos etnograficos mais sistematicos, especialmente os de Koch-
Grinberg, ampliaram a circulagcdo do termo e propuseram a existéncia de uma
unidade linguistica entre o0s grupos assim designados, inaugurando uma

interpretacdo que buscava conferir coeréncia social e linguistica ao nome Maku.

Essa perspectiva foi fortalecida por pesquisas linguisticas posteriores,
conduzidas por Tastevin, Rivet e Kok, que identificaram uma familia linguistica a
partir da comparacdo de vocabularios de diferentes grupos. Paralelamente,
consolidou-se uma narrativa evolucionista que situava os Maku como 0s primeiros
habitantes da regido do Alto Rio Negro, caracterizados como cacgadores-coletores
ndmades e tecnologicamente “rudimentares”, em contraste com os povos Tukano
e Aruak, associados a sedentarizacao, a horticultura e a complexidade social. Essa
interpretacdo contribuiu para a reificacdo da imagem dos Maku como grupos

“primitivos” e justificou hierarquias regionais.

Ao longo do século XX, etnografias baseadas em trabalho de campo mais
intensivo relativizaram essas representacdes, evidenciando nuances nas relacdes
entre povos do rio e povos do mato. Embora o nome Maku continue associado a
subordinacéo e a alteridade, os estudos passaram a destacar aspectos como sua
relevancia ritual, reputacdo como especialistas xamanicos e vinculos de
ancestralidade e troca com grupos Tukano. Assim, o artigo de Lolli, ao meu ver,
demonstra que o termo Maku n&o corresponde a uma identidade homogénea, mas
a uma categoria historica e relacional, cujos sentidos variam conforme contextos

interétnicos, discursos coloniais e interpretacdes antropoldgicas.

Saliento que a bacia hidrogréafica do rio Orinoco se encontra na Venezuela,
possuindo um brago chamado de canal Casiquiare, que interliga o Orinoco com as
aguas do Rio Negro, por isso, trago a hipétese que os termos tenham e expandido
a regido do rio Negro pela proximidade das regibes ou vice versa devido aos
eventos (borracha, ouro, ou seja, a busca de riquezas) ocorridos durante esse

periodo.

O berco da maior concentracdo de grupos étnicos estava na graca de
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muitos pesquisadores, sendo uma fonte de pesquisa que durava séculos, por isso,
ainda se continua a encontrar registros que associavam os maku a um povo menor
e escravizados, perpetuando para o século XX, como se nota do artigo de Lolli.
Contudo, o periodo da borracha dificultava o acesso a regido, pois necessitava da
autorizag&o dos comerciantes da borracha chamados de “grandes senhores”.

A pesquisa etnografica de Koch-Griinberg, citada do artigo de Pedro, traz
nos primeiros anos do novo século os maku como “indios do mato”, ressaltando
como caracteristica a sua forma de viver e referenciando-os como némades,
cacadores que ndo possuem plantacdes e ndo conhecem a navegacao pelos rios,
porém sdo conhecedores da floresta. Este também salienta que os outros povos
da regido os consideravam como animais selvagens e que torna-los como escravos
nos trabalhos domeésticos e agricolas era algo normal na regiéo.

Tal reflexdo remete as experiéncias da infancia, nas quais, embora as
mulheres estivessem presentes em nossa residéncia, em Sao Gabriel da
Cachoeira, e participassem das atividades domésticas, tais tarefas eram realizadas
de forma compartilhada, com a participacédo de todos, ndo recaindo integralmente
sobre uma Uunica pessoa. Nessa perspectiva, as nog¢des de “escravidao’,
“‘escravizados” ou “servos” sao compreendidas como situagdes marcadas pela
auséncia de reciprocidade, nas quais o trabalho é imposto unilateralmente, sem
cooperacao, troca ou apoio muatuo. O que faz questionar a forma como fui educada
por minha mée, sobre a nossa relagdo com o povo Hupda.

Seguimos com a regido do Japurd ao Orinoco que é a paisagem de
pesquisa de alguns autores, e pode-se dizer que suas viagens nessa regiao
renderam muitos registros com o termo maku. Contudo, os autores Ramos e Obert

’

(2017) no artigo intitulado Uma fradugéo do artigo “Die Maku” de Theodor Koch-
Grunberg (1906) criticam a forma ao qual Koch-Grinberg descreve os povos da
familia linguistica NADEHUP.

E com estranhamento que os olhos de alguém que possa ter vivido
entre os Hupd’ah ou lido com entusiasmo as narrativas de viagem
do grande etnégrafo aleméo sobre os povos do alto rio Negro
seguem essa descricdo dos “Maku”. “indios do matto” que vagam
pela floresta, animais selvagens odiados e perseguidos por tribos
sedentarias mais avancadas, toscos que nao conhecem as redes e
nem as canoas, escravos obrigados aos servicos domésticos e
agricolas sdo os tracos que vao informando ao leitor as
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caracteristicas desses povos, que habitavam as regides do
Uaupés, rio Negro e Japurd. Sobre a obra de Koch-Griinberg,
Schaden dira que “como poucos, soube ver sempre no habitante
das selvas o seu semelhante, o ser humano merecedor de profunda
simpatia e de grande amizade” (1953: 135). Como explicar, entéo,
essa descricdo do viajante sobre os povos “maku”, semelhantes em
tudo ao olhar preconceituoso de um eurocentrismo colonialista que,
ao negar ao outro a humanidade, justificava as acdes de violéncia,
terror e exploracdo contra essas populacfes? A tal visdo, como
afirma Schaden, Koch-Griinberg opds-se inUmeras vezes
buscando sempre explicitar a humanidade dos indigenas e
denunciar “os desastrosos efeitos do contato” (Schaden, 1953:
153).(RAMOS; OBET, 2017, pg. 589)

Logo que, o trecho evidencia a ambiguidade presente na obra de Koch-
Grlnberg, na qual coexistem descricdes marcadamente estigmatizantes dos povos
designados como Maku e posicionamentos explicitamente humanistas. A
caracterizagdo desses grupos como “indios do mato”, nédmades, proximos da
animalidade e submetidos a serviddo reproduz categorias evolucionistas e
eurocéntricas, tipicas do pensamento colonial, que hierarquizam 0s povos
indigenas e naturalizam relacbes de dominacdo. Portanto, o estranhamento
apontado por Ramos e Obet (2017) revela essa contradicdo ao confrontar tais
descricdes com o reconhecimento, por parte do proprio Koch-Griinberg, da
humanidade dos indigenas e de sua critica aos efeitos devastadores do contato
colonial, conforme destacado por Schaden. Essa tensao indica que o termo Maku
opera menos como uma identidade étnica e mais como uma categoria relacional e
hierarquizante, produzida no encontro entre discursos coloniais, classificagcoes

regionais e praticas etnograficas do periodo.

A partir dessas reflito que as descricbes produzidas por viajantes e
etndgrafos no inicio do século XX evidenciam a forma como o termo Maku foi
incorporado a um repertério classificatério marcado por pressupostos
evolucionistas e racializados. Whiffen (1915) enfatiza o carater nomade desses
povos e 0s caracteriza como universalmente tratados como escravos (apud Lolli,
2016), interpretacéo que reforca uma visdo hierarquizada das relagdes interétnicas
na regiao do Alto Rio Negro. Contudo, conforme problematizam Ramos e Obet, tais
representacdes suscitam a necessidade de questionar quem, de fato, produziu e

legitimou esse olhar depreciativo: se 0s proprios povos indigenas ou,
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predominantemente, os observadores brancos inseridos em uma l6gica colonial de

conhecimento.

Nesse contexto, determinadas passagens da obra de Koch-Griinberg
revelam com maior nitidez os limites epistemoldgicos desse olhar, ao mobilizar
comparacdes abertamente desumanizantes, como aquela que associa 0sS
chamados Maku, pois, 0s compara com macacos, afirmando que "(...) alingua deles
era muito pouco articulada e dificil de entender mais ainda porque esses ‘meios
macacos’ dificilmente entendiam o que os outros queriam"(1909:267,270 apud
ATHIAS, 2017, pg.18). Tais formulacbes ndo apenas refletem o imaginario
eurocéntrico vigente a época, como também contribuiram para a consolidacéo de
esteredtipos que naturalizaram praticas de subalternizacédo e exclusdo. O termo
Maku emerge menos como uma categoria etnogréafica neutra e mais como uma
construcdo relacional, atravessada por discursos coloniais, que demanda ser
criticamente revisitada a luz de abordagens antropoldgicas contemporaneas.

Segundo Labov (1972) a lingua € o indice de identidade mais forte, pois “a
guestao sociolinguistica fundamental vem da necessidade de se compreender por
que alguém diz algo”. Assim, dizer algo passa por usar a lingua, no entanto, a
palavra “lingua” apaga o sentido de que dentro dela existem varias outras, bem
como, suas variacdes que por sua vez deixam confusas as bordas e fronteiras.

A forma linguistica do termo Maku abarca varios grupos étnicos, falantes
de diferentes linguas, mas com uma estrutura semelhante, este foi o ponto de
ligacdo entre eles, bem como, sua forma de viver. Assim, a hipotese de que estes
fariam parte da mesma familia linguistica foi se fortalecendo com a chegada de
missionarios que fizeram registros, bem como os estudos conduzidos por
pesquisadores que passaram pela regiao.

a visdo de Koch-Grinberg como fildlogo sobre a lingua “maku”
corrobora a afirmagao da subordinagao e inferioridade dos “Maku”.
Numa nota ao artigo de 1906, comentando uma lista de palavras
elaborada pelo viajante austriaco Johann Natterer, em 1831, sobre
a lingua dos Anodbub-Maku, do rio Téia, o pesquisador faz
referéncia a palavra /yehub/, que significaria “gente”, na lingua dos
“Maku” do rio Tiquié. A proximidade entre a palavra descrita como
lyehub/ e a atual grafia do etnénimo Yuhupdéh permite ver que os
poucos interlocutores “Maku” do etndgrafo em sua viagem ao rio
Tiquié pertenceriam aos grupos Yuhupdéh e talvez também aos
Hupd’ah. Silverwood-Cope afirma que teria sido dos Hupd’ah que
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Koch-Griinberg obteve “informacdes observadas em primeira
mao”, tendo também elaborado uma lista de palavras a partir de
conversas com o0s Bara-Maku (Kakwa) (1990: 14). Séo
principalmente esses dois povos, Hupd’dah e Yuhupdéh, que
ocupam ha geracgdes as regides interfluviais entre os rios Papuri e
Japura. Entre os povos Nadéhup, os Hupd’ah, os Yuhupdéh e os
Kakwa sdo aqueles que mantém relacbes mais intensas com 0s
povos tukano do Tiquié e Papuri, ja que 0s outros povos vivem em
territérios mais afastados de populacdes tukano e arawak (Athias,
1995). Além desses, como mostra Athias, a viagem pelo rio
Curicuiary permitiu a aproximagdo aos Daw, habitantes dessa
regido na época (1995: 11 apud RAMOS;OBERT, 2017, pg.593-
594).

A definicdo que rondava o termo maku continuou ganhando forga no século
XX, ndo somente como um grupo linguistico, mas também como unidade social,
além da carga pejorativa que o termo carregava devido a definicbes de suas
caracteristicas. Por outro lado, vale frisar que os grupos referidos como Maku nao
se identificam como tal e sequer aceitam a categoria. De acordo com Athias (2017):

Os indios referidos como Maku, em grande parte da literatura sobre
0s povos dessa regido, rejeitam categoricamente esta
denominagao e se autonomeiam como Hupd'ah, Yuhup, Nadob,
Daw, Kakua, e Nukak. Estes dois ultimos grupos encontram-se
localizados na Colombia, fronteira com o Brasil. (ATHIAS, 2017,

pg.19)

Desse modo, observa-se que os sentidos atribuidos ao nome Maku
passaram por transformacdes ao longo do século XX, em decorréncia do avanco
de pesquisas antropoldgicas e linguisticas desenvolvidas nas regides habitadas por
esses povos. Ainda que o termo permaneca recorrente em parte da literatura
especializada, sua utilizacdo ocorre, em muitos casos, de forma fragmentada e
reiterativa, limitando-se a reproducédo de descricdbes sobre modos de vida e
caracteristicas fisicas. Tal recorréncia contribui para a manutencao e o reforgo de
uma perspectiva historicamente depreciativa associada a essa designacao.

Contudo, como o capitulo prop8e trazer uma linha de tempo, seguimos
entre as décadas de 1930 a 1940 com a autora Irving Goldman. Trago a autora
presente, pois sua pesquisa traz presente sobre os Desana, povo associado a
familia linguistica Tukano Oriental ao qual minha mae, Elza Maria faz parte, através
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do cla Wahori Duhpotiré Pord, em lingua Tukano Yaihori Duhpotiré Pora!2. Em sua
escrita, os associados ao termo Maku!3 continuam sendo descritos como grupos
sem horticultura, além da repetida menc¢édo que o0s associa aos termos “escravos”
ou “servos”. Goldman acrescenta algumas novas informagdes a respeito deste
grupo: diz respeito a sua fama como poderosos feiticeiros (Goldman, 1963, pg.
107), seguindo, ao fato de o cla Cubeo Bahukiwa ter um ancestral Maku, sem deixar
de mencionar que os Cubeo teriam em comum a pratica do casamento entre
pessoas que falam a mesma lingua, como os grupos que integram o termo Maku,
aspectos tragos no trabalho de Becerra (1996).

Tal reflexdo remete as interpretacdes transmitidas por minha mae ao
referir-se ao povo Hupda como Hupda Tukano e Hupda Desano, distingdes que, a
época, me causavam estranhamento. Segundo ela, esses grupos néo realizavam
casamentos exclusivamente entre si, mas estabeleciam aliangas matrimoniais com
grupos externos, como no caso de unides entre Hupda associados aos Tukano e
Hupda associados aos Desano, de modo semelhante as praticas matrimoniais
observadas entre nossos préprios povos.

A luz das leituras realizadas, essa compreensédo conduz a reflexéo de que
a categoria Maku pode ter sido aplicada de forma ampla e indistinta a diferentes
grupos — como Maku Cubeo, Maku Wanano, Maku Desano, Maku Bara, Maku
Tatuyo — encobrindo dindmicas complexas de aliangcas matrimoniais que
combinam principios de exogamia e endogamia, criando, talvez, o matriménio
Endo-exogamico. Essa perspectiva reforca a ideia de que o termo Maku opera
como uma categoria relacional, construida a partir das interacdes interétnicas, e
nao como uma identidade social homogénea.

Na primeira metade do século XX o missionario salesiano Giacone (1949)
cita o termo Maku, afirmando que os Tukano, Tariano e Desano tratam os Maku
como ‘filhos do jaguar’ e os consideram como servos (apud Lolli, 2016, pg 183).
Veremos adiante (capitulo 1), sobre este assunto, que entre os Tukano do cla Dipé
Pora, segundo os kihti do povo Desana, cla ao qual minha mée pertence, a origem
do povo Hupda procedeu de outra forma. Trago também presente que a expressao

12 Yai- Onca; Hori- Desenho, grafismo, pintura;Duhpotir6- Cabeca chata; Pora- Filhos.
13 Informacéo registrada pela primeira vez por Koch-Griinberg (2005, p. 441)
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“filhos do jaguar”, mencionada por Giacone, associa-se ao termo Yai pord, em que
Yai é traduzido, literalmente, para a lingua portuguesa, como onca, jaguar, pantera
etc; e pora como filhos. Menciono isto porque como notaram, coincide com o nome
do cla da minha mée, do povo Desano, o que me faz supor que o missionario teria
traduzido/ associado de forma errénea tal informacgé&o, devido ao desconhecimento
da lingua, o que, afinal, até os dias de hoje isso ainda € muito comum, pois 0s
pesquisadores buscam por uma palavra na lingua portuguesa que assemelha-se a
palavra na lingua indigena, por exemplo, quando os pesquisadores estdo no
didlogo com a gente (indigenas) ao ouvirem uma palavra na lingua indigena
perguntam a palavra que mais se aproxima na lingua portuguesa retirando o real
sentido expresso na palavra indigena.

Afinal, cada povo localizado nas distintas regides, possuem sua forma de
se comunicar, mesmo que 0s caracteres linguisticos sejam semelhantes ou
aproximados. Por isso, a hipotese de uma traducéo errdnea ndo pode deixar de
estar presente. Contudo, o interlocutor pode influenciar nas perspectivas dos
pesquisadores, logo que

Debemos considerar también la posibilidad de que haya sido
transformada por la interferencia de preconceptos en las
informaciones sobre los maku, poco contactados directamente por
etnégrafos. Sin poner en duda el caracter mas arcaico de la cultura
maku en comparacion con la de sus vecinos, debemos observar el
aspecto un tanto estereotipado de las descripciones y la extrafia
coincidencia cori una imagen europea de salvajes bravos y feos
(MUNZEL,1969, pg. 144 apud BECERRA et al.1996, pg 92).

A palavra usada para caracterizar os Maku segundo o missionario é daranii,
que é traduzida como ‘trabalhadores’. O que é diferente dos termos que aprendi
para se referir aos Hupda, como viram no inicio do capitulo. O termo trazido pelo
missionario esta associado a acédo, suponho que o missionario tenha trago o termo
devido a dificil comunicacéo entre as partes durante esse periodo. Por isso trago
presente o termo Yu merakd4, termo destaque desta pesquisa para demonstrar as
variacOes de termos que representam as relacdes. Além disso, as expressdes Yu

14 Termo na lingua indigena Tukano, traduzido na sua forma literal “minha amiga, minha
parceira”. Utilizada para uma relagédo de pessoas que possuem uma relagao de anos.
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mera darag6'®, ou, Bapatigé'® traduzem as agbes de acompanhamento numa
atividade ou “trabalhar com”, mas também séao utilizadas para referir-se a alguém.

Seguimos a nossa linha historica: a partir da segunda metade do século
XX, no ano de 1960, Reichel-Dolmatoff publicou trabalhos sobre a regido, no qual
destacou o povo Desano. O autor em seu trabalho destaca o baixo nivel tecnoldgico
e a diferenca fisica em relacdo aos grupos Tukano e Aruak. Segundo o autor, 0s
Desana nao incluem os Maku na categoria de gente verdadeira, expresso no termo
traduzido por “Desana estragado”. O termo carrega o sentido de invalidade, de
incompletude, de anormalidade (1971, pg. 19). O termo que assemelha-se, ou
melhor, que ja presenciei o uso do termo com 0 mesmo sentido de incompletude é
o Sutil” associado ao povo pelos povos da familia linguistica Tukano.

A autora Christine Hugh-Jones traz presente em seu trabalho, intitulado
From the Milk River (1979), a associagao entre os povos Tukano e Maku. Esta
afirma que na regido do rio Uaupés, Maku e Tukano sdo as duas grandes
categorias que distinguem os indios (1979, pg. 14). Diz que essas categorias
estabelecem uma relacédo entre senhor e servo; tanto é que, segundo a autora, 0
nome Maku também é utilizado para denominar os clds de menor hierarquia que
fazem parte dos grupos Tukano.

Durante a pesquisa, notei que o termo maku é associado ao termo peugy;
termo vinculado ao irmao menor de um cla, contudo, ndo esté vinculado a familia
linguistica Nadehup associados ao termo pejorativo maku. Hugh-Jones ressalta
que a interagdo existente entre 0os povos ndo impede que tais grupos tenham uma
relacdo de troca, em que os Tukano fornecem produtos cultivados e os Maku
produtos da floresta. A autora afirma ainda que os Maku estariam numa “transicao
entre o natural e o social’(1979, p. 59).

Patrice Bidou (1976, pg. 26) realizou uma pesquisa sobre os Tatuyo, e em
seu trabalho ele reforga a imagem dos Maku como nédo sendo “gente de verdade”
e habitantes do interior da floresta. Segundo o autor, ainda, quando se faz uso
desse termo a intengéo é denegrir e ofender o outro (Patrice Bidou, 1976, pg. 168).

15 Termo na lingua Tukano, traduzido em sua forma literal “que trabalha comigo”. Utilizada para
uma relacéo de pessoas no qual o vinculo é apenas de trabalho.

16 Termo na lingua Tukano, traduzido em sua forma literal “que me acompanha”. Geralmente,
utilizada para a pessoa que acompanha casualmente.

17 Termo na lingua Tukano, traduzido em sua forma literal como roupa.
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O relato de Bidou me faz recordar de uma conversa que tive com a minha méae, no
qual ela diz que: “os tukano diziam que os Wirad'® eram parecidos com os Peor3,
por isso, eles se davam muito bem” (Elza, 2022).

A comparacdo mencionada pela minha mae entre os dois povos possuia o
objetivo de diminuir sua forma de viver, pois ambos (Desano'® e Hupda) gostavam
de morar no interior da mata, logo que os Desano (deixo claro que me refiro ao cla
da minha m&e) moravam nos igarapés, assim mais proximos aos chamados maku.
Essa proximidade geogréfica, hipoteticamente, tenha fortalecido os lagos de troca
e companheirismo entre minha familia e a familia do povo Hupda. A aproximacéo
se deu também por causa dos enfrentamentos que 0s povos passaram durante o
periodo da borracha.

Reid (1979) ambos os povos, Tukano e Hupddh, teriam se
refugiado nessa regido interfluvial para proteger-se da violéncia dos
representantes do governo (Manducas) e dos exploradores de
borracha. Nesse novo movimento migratério (N.O. £ S.E.), os
Hupd’ah sucediam os Tukano que comegaram a migrar ja nos anos
1930 e 1940 (apud RAMOS, 2014, pg 243).

Chernela (1983) traz em sua etnografia sobre como os Wanano se referem
aos Maku, em geral, segundo aqueles, como uma espécie de “sub-humano,
intermediario entre seres humanos e animais” (1983, pg. 47). Segundo a autora,
além de Maku, essas pessoas sdo chamadas também de peogt, termo trazido no
inicio desta dissertacao.

No final da década de 1960 e inicio de 1970, Silverwood-Cope realizou o
primeiro trabalho etnogréfico intensivo junto a um grupo considerado Maku que se
auto designa Bara. Atualmente, o povo Bard encontra-se inserido na familia
linguistica Tukano. A tese de Silverwood-Cope € um trabalho etnogréafico com
informagdes que trazem novos detalhes dos NADEHUP. Através do trabalho de
Cope outros dois povos sdo descritos, povo Hupda e povo Yuhupdeh, além de
Bara, com quem o autor fez o trabalho de campo.

As paisagens no qual o autor estabeleceu sua pesquisa foi entre o rio

18 Se refere ao povo Desano.
19 Quando trago presente o povo Desano refiro-me ao cla da minha mae, principalmente a
minha familia.

36



Papuri e Tiquié. Sua pesquisa de campo possibilitou explorar de forma sistematica
uma comparacao entre o povo Bara e o povo Hupda, pois no decorrer de sua
pesquisa ele registrou que 0S povos mantinham mais que uma relagao de
vizinhanga, estes também possuiam uma “relagao conjugal” (LOLLI 2016, pg. 185).
Além disso, possuiam uma grande proximidade do ponto de vista da organizacao
social, da adaptacéo ecoldgica e da cultura material (Silverwood-Cope, 1990, pg.
5). Contudo, apesar de suas contribuigcdes, 0 modelo “cagadores ndmades” ainda
é retratado pelo autor, opondo-se ao modelo “agricultores sedentarios” dos povos
Tukano e Aruak.

Por isso o autor traz presente que os Tukano consideravam o povo Bara
préximo aos animais, pois estes habitavam o interior da floresta, ndo possuiam
cultivo, mantinham casamentos incestuosos, além de serem vistos como aqueles
que ndo constroem casas adequadas. Da mesma forma, ndo possuiam materiais
para ritual e benzimentos. Contudo, segundo o autor, quando o povo associado ao
termo Maku apresentavam os requisitos para serem “gente”, os Tukano afirmavam
gue estes haviam aprendido com eles. Por isso, Becerra (1996) traz

Reina comparte esta opinion: "todos los grupos mencionados
tienen denominaciones diferentes al término [makd]. .. En su
mayoria las noticias de los maku, sus costumbres, fonnas de vida,
etc, son referidas por terceros, a través de los indigenas TUKANO
RIBERENOS" (1987: 6 apud BECERRA et al.1996, pg.92).

Dentre as varias informacdes que Silverwood-Cope registra, a fuga dos
maku é um episédio registrado nesta dissertacdo e que veremos nos capitulos
seguintes. O autor diz que os grupos Maku, apés um tempo prestando servicos
para um grupo Tukano e cansados da exploracdo destes, simplesmente os
abandonavam e evadiam-se para o interior da floresta. Essa mesma atitude
também é relatada na época da coleta da borracha. Os patrdes reclamavam dos
Maku devido ao fato de que eles fugiam sem qualquer aviso prévio (Silverwood-
Cope, 1990, pg. 31).

Na citacdo de trazido por Ramos (2014) em seu trabalho Circulos de coca
e fumaca

A constituicdo de aldeias hup em territério tukano e o aumento
populacional das comunidades podem ser vistos como processos

37



influenciados pela ag&o missionaria. Paralelamente a isso,
observa-se a dificuldade crescente na obtencdo de alimentos, o
aumento na taxa de mortalidade e de doencas, e o constante
recrutamento e exploracdo de méo de obra para atividades
extrativistas (borracha e cip6) (Athias, 1995; Reid, 1979 apud
RAMOS, 2014, pg 23).

Outro pesquisador que passou na mesma regido em que Silverwood-Cope

esteve fazendo sua pesquisa de campo foi Howard Reid. Ele esteve junto ao povo
Hupda, que tinha contato direto com o povo Bara. Cabe salientar que durante
muitas décadas o povo Hupda foi mais investigado que outros povos, sempre
associados aos Tukano e Arawak, por etndgrafos, linguistas, antropdlogos e

missionarios.

Como j4 mencionado previamente, as informacgdes fornecidas no geral
eram incompletas, além de muito repetitivas. Por isso, suponho que décadas de
disseminacgéo dessa perspectiva fechada afetou os povos que tiveram contato com
0s pesquisadores. Vale ressaltar que Reid desenvolveu um quadro - considerado
0 mais amplo da vida social do povo Hupda. O autor também contribuiu para
ampliar a lista de povos indigenas que o termo maku estava encobrindo e suas
localizagdes.
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Dentre os povos mencionados por Cope (Bard, Hupdah e Yuhupdeh),
também acrescenta-se o povo Nadoéb. O trabalho de Reid (1979) procura escapar
dos clichés literarios, e, livrando-se do circulo de informacao viciada, o autor critica
simples/complexo, arcaico/desenvolvido,

e utiliza termos como

regressivo/progressivo, incentivando a ndo ater-se somente dualidade que os

povos representavam.

Assim, pois, os povos que Reid estudou néo se autodesignavam de Maku.

O termo que usavam quando questionados sobre como se autoafirmavam era
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Hupda. Nesse contexto, nota-se que Cope e Reide comecaram a tirar do aturaz o
termo maku para referir-se aos povos indigenas que eram “desconhecidos”, ou
melhor, universalizados e invisibilizados. Assim, o termo se refere a um povo que
n&o é considerado do rio e nem do mato. E através dessa pesquisa que uma nova
linha de pensamento € criada, uma vez que o termo Hupda, segundo o autor, €
usado para designar toda a humanidade e é traduzido comumente como gente.

Mais recentemente, o trabalho de Ramos (2013) ressalta novamente 0s
usos da palavra Hupda como referéncia a povos indigenas distintos. Os primeiros
pesquisadores, a0 compararem estes com os indigenas que tiveram contato com
0s estrangeiros antes dos outros povos, criaram um circulo que aos poucos vem
abrindo novas perspectivas. Dessa forma, a etnografia de Reid demonstra que o
termo Maku ndo se conceitua como um conjunto de determinados grupos, no qual,
0s préprios ndo se reconhecem. Entretanto, ndo se pode deixar de reconhecer que
tal designacao é atribuida a perspectiva dos indios do rio e carregada de um sentido
pejorativo, como notamos da citacdo trazida por Becerra.

Os pesquisadores necessitavam de um termo que garantisse a unidade em
torno da ideia de uma estrutura social comum, seja ela qual for, a do modelo de
organizacdo social da sociedade de némades, cacadores, igualitarios, fluidos,
servos, escravos. Contudo, o termo Maku se mostrou cada vez mais variavel e
dificil de ser delimitado. Agora, além de Hupda, Yuhupdeh e Bara, também séo
incluidos os Nadob, os Nukak e os Daw. Por consequéncia, surgem também os
nomes Kakwa e Kama (mencionado no inicio do capitulo), que na verdade seriam
outra forma de se reconhecer os Bara e os Daw. Segundo o autor os nomes
correspondem a seis linguas diferentes que em seu conjunto conformam uma
familia linguistica (Pozzobon, 1991, pg. 9-10).

O linguista John Gumperz diz que “uma comunidade de fala se define por
ser uma entidade sociolinguistica e uma unidade fundamental de analise”
(Gumperz, 1968), assim, entende-se que um falar é associado a um
comportamento social, em uma homogeneizacéo que leva aos estereotipos sociais.
Gumperz ressalta que uma comunidade de fala & extremamente complexa e
heterogénea, portanto, é arriscado definir correlagbes biunivocas entre fala e

20 Cesto feito de entrelaces de cipd, geralmente utilizado para carregar mandioca, mas também
para carregar frutas etc.
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comportamento social sem uma analise mais profunda dessa complexidade.
Acrescento a critica de Romaine (1982): “E preciso reconhecer. As vezes nds
[linguistas] mal sabemos quao heterogéneas algumas comunidades de falas sdo”
(pg. 15). Em outras palavras, esse termo nao define grupos de descendéncia e
grupos de alianca do ponto de vista dos grupos assim designados.

Portanto, cabe aqui salientar que a definicdo e o uso do nome Maku como
uma unidade social foi algo elaborado pelos trabalhos etnograficos que se
desenvolveram na regido. Por outro lado, ndo tem como negar que existem
correlacdes entre as variacfes linguisticas e um amplo leque de caracteristicas
sociolégicas dos falantes. Eram justamente essas caracteristicas que
proporcionavam certa seguranca na utilizacdo do termo Maku como uma unidade
social. Sociologicamente era possivel identificar tracos comuns entre aqueles
grupos assim chamados.

Sobre la semantica del término "maku" Giacone escribié que "el
nombre 'MakU' quiere decir 'esclavo’ en Nheengatu" (Searing 1980:
11 O). Taylor lo propone como "una palabra de las lenguas arawak
del rio Negro que significa carente de habla", "ma" es un privativo y
"ku" significa idioma (citado en Landaburu 1990). En achagua
(lengua arawak) "ma" es un privativo y "ku" tlo, es decir, "sin tios" o
"sin parientes" (Miguel Angel Meléndez, comunicacion personal
1993) y que podriamos interpretar como personas pertenecientes
a otros pueblos indigenas. En curripaco lengua arawak) el término
makunai " ... se compone de la ralz comun ako (palabra, voz)
precedida del privativo "roa". Mékunai se traduce entonces como
las "gentes sin palabra [hllbla)" (Joumet 1988: 98). Este autor refiere
gue el término se interpreta de diferentes formas, una de ellas para
designar a otros clanes curipaco considerados menores™: De otra
parte, Codreau (1890) propone que los makul son " ... los restos de
un pueblo muy antiguo y original, reducidos a esclavos por tribus
vencedoras Tarianas, Tucanos, Uananas y Banivas" ( citado en
Koch-Griinberg 1906: 878) (apud BECERRA et al. 1996, pg 94-95)

Por isso, dentre as varias consequéncias, destaco uma que diz respeito
diretamente a questdo da lista de nomes, ou melhor, dos povos que eram
pesquisados, no qual acabavam invisibilizados pelo termo. As etnografias
produzidas pela primeira geracdo de antropélogos mantiveram-se numa posi¢ao
ambigua em relagédo as descricbes. Ao mesmo tempo que destacaram o fato de
gue os grupos nomeados Maku ndo recebiam de bom grado essa designacéo e
destacaram a inadequacéo de tratar esses grupos como escravos, mantinham o
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uso do termo para designar um conjunto de grupos sociais como uma unidade
sociolégica e linguistica. Os primeiros trabalhos etnograficos, a meu ver,
forneceram uma imagem muito ampla e superficial desses grupos. Mas, ressalta-
se que em uma pequena regido encontra-se muitas variacdes. O que 0s
pesquisadores fizeram foi trazer o termo utilizado em outra regido (rio) e compara-
las ao rio Negro, assim, disseminando tal termo por toda regido do Rio Negro e na
literatura dessa regido, porém, € uma hipotese.

Figure SEQ Figure \* ARABIC 1: Familias Linguisticas do Alfo e Médio Rio Negro
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A partir de meados do século XX, novos estudos linguisticos classificaram como
parte da familia linguistica Maku as linguas: Nukak, Yuhup, Hupda, Kakua, Daw, Nadob,
Hodi e Puinave. Entretanto, h4 alguns desacordos quanto ao pertencimento das linguas
Hodi e Puinave, pois ha falta de dados detalhados que sustentem a aproximacao.
Contudo, a respeito das outras linguas ha maior concordancia, mesmo que discordem
guanto as proximidades. Logo que alguns pesquisadores, em seus estudos, entendem
gue a lingua Nadob se distancia mais das linguas Nukak, Yuhup, Hupda, Kakua, Daw
(Martins; Martins, 1999, pg. 255). Mas ha aqueles que incluem o Nadob e removem as
linguas Nukak e Kakua da familia linguistica (Epps, 2005, pg. 8-9).

A respeito das linguas Ramos (2014) traz que

Segundo a linguista Patience Epps (2005), os tracos semelhantes entre as
linguas hup, nadéb (kuyawi), daw e yuhup constituem-nas como linguas
irmas, formando assim uma familia linguistica. Ela propde que essa seria
a familia Nadahup ou, como vem sendo designada por outros estudos, a
familia Maku. H4 também pesquisadores que incluem as linguas Kakwa
(Bara-Maku) e Nukak como pertencentes a essa familia (H. Reid, 1979; P.
Silverwood-Cope, 1972). O trabalho de Epps, A Grammar of Hup de 2005,
coloca-se como 0 22 primeiro estudo mais aprofundado da lingua hup. Até
hoje, a lingua hup é a primeira a ser falada pelas criancas hup. Dado seu
relativo isolamento, poucos falantes de hup séo fluentes em portugués.
Apesar disso, virtualmente todos séo falantes da lingua tukano, uma lingua
Tukano Oriental falada pelas etnias proximas que serve como uma lingua
franca regional. (apud Ramos, 2014,pg 21-22)

Contudo, mesmo que seja possivel fazer ligacdes linguisticas entre tais linguas,
isso ndo da uma sustentacao firme para poder ligar essas filiagcdes ao termo Maku. Como
vimos, 0s povos associados ao termo ndo se identificam com tal rétulo, tanto que, mais
recentemente, a discussdo sobre a composicdo da familia linguistica Maku vem
acompanhada da propria nomenclatura dada a familia.

Diante disso, alguns linguistas como o0s mencionados acima, bem como
antropologos, vém desenvolvendo pesquisa com esses povos desde os anos 90. Tive a
satisfacdo de conhecer e dialogar com eles, como Renato Athias e Bruno Marques, que
deixam claro sua posi¢ao politica quanto ao abandono da utilizacdo do termo Maku para
designar a familia linguistica e socioldgica devido a grande carga criada durantes anos,
onde o termo vem envolto de sentido pejorativo, no qual, tenho compartilhado desse
pensamento.
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Para que o uso do termo Maku fosse excluido, algumas propostas de termos
foram destacadas. Primeiramente temos Ramirez (2021) que propde Negro-Japura ou
Uaupés-Japura. No termo os povos indigenas seriam: Yuhup, Hupda, Kakua, Daw e
Nadob. Como referéncia o autor faz uso das regibes geograficas em que as familias
linguisticas se encontram. Contudo, ndo ha consenso entre 0s pesquisadores quanto aos
povos referenciados, nem em relacdo a quais linguas fazem parte da familia. Também
nao fica nitido qual nome utilizar para designar a familia.

O segundo nome foi proposto por Epps (2005), englobando as familias: Nadob,
Yuhup, Hupda e Daw. O nome € uma juncdo abreviada das linguas que compdem o
conjunto que forma o termo NADEHUP. Contudo, para a aceitagdo do termo, a meu ver,
as familias devem se identificar com o termo, por isso, em minhas pesquisas utilizo o termo
com 0s povos para verificar o aceite, ou se de alguma forma nao se identificam, logo que
como indigena pesquisadora, procuro ter o cuidado de ndo cometer descuidos.

No trabalho de Gomes (2013) a autora traz a divisdo geografica dos povos
indigenas, bem como, o uso da lingua indigena nos territérios e suas precariedades.
Através de seu trabalho, nota-se a tentativa dos autores como Grunberg (2005) de utilizar
o termo Japura-Uaupés, onde o autor referencia como 0s povos que vivem nas zonas de
interflavios de dificeis acessos dos rios Papuri e Tiquié ou na floresta ao sul do rio Tiquié,
longe dos rios e igarapés navegaveis. (apud, 2013, 62).

Cabalzar & Ricardo (1998) mencionam em seu trabalho que no municipio de Séo
Gabriel da Cachoeira encontram-se 23 povos indigenas, os quais falam aproximadamente

20 linguas indigenas, segundo o autor, pertencentes a cinco familias linguisticas, que sao:

+ Tukano Oriental (falada pelo povos: Tukano, Desano, Kubeo, Wanano,
Tuyuka, Pira-Tapuya, Arapaso, Muriti-Tapuya, Bara, Karapand, Siriano e
Makuna.);

« Aruak (falada pelos povos: Baniwa, Kuripako, Werekena, Tariana,
Baré);

+ Yanomami (falada pelos povos: Yanomami);

« Japura-Uaupés (Maku, antiga denominacdo falada pelos povos:
Hupda, Yuhupde, Dow, Nadob);

+ Tupi (Nhengatu falado pelos povos Baré, Werekena e parte dos Baniwa
do baixo rio Icana) (apud GOMES, 2013, pg. 15).
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Pela grande diversidade de linguas da regido, este tornou-se um caldeirdo
multilinguistico, constituindo-se fonte para pesquisas nas areas da linguistica e
antropologia, por isso se vé que mesmo passado séculos do registro dos povos que
constituem a regido, a discussédo sobre o tema é extensa e revela que a lingua se constitui
como um marcador que estabelece uma diferenca entre um agrupamento e outro. Sendo
assim, trabalhos propuseram que lingua e grupo exogamico sao coincidentes (Jackson,
1983; Chernela, 1983), entretanto, ha linguistas que chamaram a atencao para o fato de
que essa diferenca linguistica ndo deve ser tratada como regra de exogamia invariante do
sistema, mas sim, como uma variavel que entra na composicao dos grupos (C. Hugh-
Jones, 1979).

A regido é, além de um caldeir&o linguistico, uma enciclopédia de Kihti dos varios
povos que ali residem, tornando-se aos estudiosos, uma localizacéo de dificil delimitacao
originéria visto que cada povo traz sua versdo sobre a origem do mundo, a natureza e a
ordem das coisas. Um exemplo tipico € a histdria da viagem da cobra-canoa. Recordemos
do episddio em que as pessoas passam a falar linguas diferentes & medida que emergem
do buraco de transformacdo em Ipanoré, para noés (Tukano) é nesse momento que 0S
grupos se diferenciam.

Portanto, somos cientes das diferencas linguisticas que existem em nossa regiao,
bem como das formas de viver de cada povo. Durante a minha vivéncia nesse caldeirdo
linguistico nunca me passou pela mente julgar a forma de viver ou a estrutura gramatical
gue a lingua possuia, apenas saber que se tratava de outro povo e assim, respeitar.
Porém, por parte dos “brancos” ou falantes da lingua portuguesa o julgamento era muito
forte, abalando a prépria identidade. Por isso a hipétese da disseminacédo do termo Maku
de forma pejorativa, advinda dos estudiosos e missionarios que pela regido passaram e
estabeleceram comparacoes.

Acredito que por isso o debate linguistico e antropolégico quanto ao uso do termo
Maku tem voltado a tona, mas sem encontrar um ponto de ligacdo para definir a
composicao de uma familia linguistica ou de conjunto sociolégico.

Assim a distincdo em torno do nome Maku ndo deve ser diminuida a uma mera
explicacéo socioldgica ou linguistica, restrita a estrutura social, muito menos pela imagem
pejorativa que prevalece na perspectiva daqueles que registram as caracteristicas e assim
comparam com outros povos, e muitas vezes, sendo aceitos pelos préprios indigenas.

Logo que a hierarquia mencionada pelos escritos ndo possui 0 mesmo sentido da
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hierarquia que os povos indigenas entendem, cabe até supor que talvez nem exista a
palavra “hierarquia” nos termos indigenas. Tanto é que, quando eu ouvia o termo menor,
dentre o povo Tukano e Desano, ndo era, nem é, sentido de menorizado, inferiorizado,
mas no sentido de “cagula”, e o respeito que se tem por quem vem antes.

Questdes como as formuladas por Geraldo Andrello (2006) — “em que medida a
colonizacdo pesou na modelagem do mosaico de identidades que caracteriza hoje o
sistema social nativo da regiao” (apud Marques, 2019, p. 113) — inserem-se em um campo
de debate que vem mobilizando ndo apenas antropélogos e arquedlogos, mas também os
proprios povos indigenas do Alto Rio Negro. A reflexdo proposta por Andrello aponta para
a necessidade de compreender as configuracdes atuais das identidades indigenas como
resultado de processos histéricos complexos, nos quais as dinamicas coloniais,
missionarias e administrativas interagiram com formas locais de organizacdo social,

produzindo rearranjos e reinterpretacdes continuas das identidades coletivas.

Nesse contexto, observa-se que a ampliacdo da presenca indigena em espacos
académicos e institucionais tem desempenhado papel fundamental na reorientacao
desses debates. Cada vez mais, intelectuais e pesquisadores indigenas buscam
recuperar, reinterpretar e fortalecer as narrativas historicas e cosmologicas de seus povos
a partir de seus proprios referenciais epistemolégicos. Tal movimento tensiona 0s
enquadramentos analiticos que, durante décadas, sustentaram as interpretacdes sobre as
sociedades indigenas na literatura antropoldgica, reivindicando o reconhecimento da
producao intelectual indigena como autoria legitima de conhecimento. Isso implica néo
apenas valorizar textos produzidos nas linguas indigenas, mas também considerar

perspectivas analiticas enraizadas nas experiéncias sociocosmolégicas desses povos.

Um episdédio emblematico desse processo ocorreu em 2016, durante o Seminario
de Educacdo Hupd’ah e Yuhupdeh, realizado no &mbito da elaboragdo do Plano de
Gestéao Territorial e Ambiental da Terra Indigena Alto Rio Negro (PGTA — Alto Rio Negro).
Na ocasidao, professores e liderangas Hupd’ah e Yuhupdeh manifestaram seu incbmodo
em relacdo ao modo como a literatura académica e diversas instituicbes atuantes na
regido continuam a designar o conjunto de seus povos e sua familia linguistica pelo termo
“‘Maku”. Conforme registra Marques (2019, p. 105), apos debates envolvendo assessores
educacionais, linguistas e antropélogos, deliberou-se pela realizacdo de uma consulta

publica no decorrer do processo de elaboracdo do PGTA. Como encaminhamento
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provisorio, os participantes indicaram as denominacfes Naduhup e Naduhupy, termos
formados pela aglutinagao das palavras “gente” e “humanos” em diferentes linguas da
familia linguistica, como uma alternativa inicial para enfrentar o impasse terminoldgico e

afirmar uma autodenominacdo mais condizente com as perspectivas dos proprios povos.

A crescente insercao de pesquisadores indigenas na universidade tem contribuido
significativamente para a revisao critica de categorias e interpretacdes consolidadas na
tradicAo antropoldgica. Esse processo ndo se limita & contestacdo de classificagfes
herdadas, mas também abre possibilidades para confirmar, complementar ou atualizar
dados produzidos em pesquisas anteriores. Nesse sentido, a presenca indigena na
producdo académica configura-se como um campo de didlogo e de reinterpretacdo, no
qual conhecimentos anteriormente registrados podem ser revisitados a luz de novas

experiéncias etnograficas e de perspectivas internas as comunidades.

Entretanto, esse movimento também exige cautela analitica para evitar a
reificacdo de interpretac6es como verdades definitivas. As sociedades indigenas e seus
sistemas de classificacdo social constituem-se em processos historicos dinamicos,
marcados por transformacdes continuas. Cada povo, situado em contextos geograficos e
socioculturais especificos, desenvolve formas préprias de organizacéo social e de relagcédo
no interior de suas comunidades, bem como nas intera¢des interétnicas que estabelecem.
Dessa forma, tais configuracbes devem ser compreendidas a partir de uma perspectiva
histérica e relacional, atenta as multiplas temporalidades e aos processos de

transformacao que atravessam os modos de vida indigenas no Alto Rio Negro.
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Capitulo I
Os kihti
Memorias

O nosso contato com o universo da floresta esta desde a ancestralidade, em
tempos que viviamos em um Unico ambiente, onde o ambiente possui uma conexao que
vai além dos olhos do corpo humano, se conecta com os olhos dos espiritos.

O contato com o universo da floresta remonta a ancestralidade, a um tempo em
gue os humanos habitavam um mesmo espaco relacional com os demais seres que
compdem o mundo. Nesse contexto, a floresta ndo € concebida apenas como ambiente
fisico, mas como um dominio dotado de multiplas dimensfBes de existéncia e de
percepcéo. Trata-se de um espaco em que as relagdes ultrapassam aquilo que pode ser
apreendido exclusivamente pelos olhos do corpo humano, envolvendo também formas de

percepc¢ao associadas ao mundo espiritual.

Dessa maneira, a conexao estabelecida com a floresta implica reconhecer que o
ambiente é atravessado por presencas e agéncias que nao se limitam ao plano visivel,
mas que se manifestam também através do que, em nossas cosmologias, pode ser
compreendido como os “olhos dos espiritos” ou até mesmo, kartiri'da que nos liga aos
eventos independentes do tempo e ambientes. Essa perspectiva evidencia uma ontologia
relacional na qual, a classificacdo social e biolégica feita, como humanos, espiritos,
animais e demais seres da floresta compartiiham um mesmo campo de existéncia,
constituindo redes de interacdo que se estendem desde os tempos ancestrais até o

presente.

Essas palavras eram frequentemente ouvidas por mim nas narrativas de meu avo,
dirigidas aos meus tios e a minha mae. Naquele momento, o sentido profundo que
carregavam ainda me parecia, em certa medida, difuso e dificil de compreender. Isso se
devia, em parte, ao fato de que minha formacdao inicial estava fortemente atravessada por
perspectivas eurocéntricas de interpretacdo do mundo, que muitas vezes obscurecem ou

desvalorizam outras formas de conhecimento.
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Com o passar do tempo, entretanto, as palavras e ensinamentos assimilados
durante 0 meu processo de crescimento passaram a adquirir novos significados.
Gradualmente, percebi que essas narrativas constituiam nao apenas memarias familiares,
mas também formas de transmissao de conhecimento que participam da construgdo de
minha identidade. Assim, cada palavra ouvida e guardada ao longo da minha trajetoria
tornou-se fundamental tanto para a formacédo de quem sou — como mulher indigena —

guanto para a minha inser¢cdo no campo da producédo académica.

Nesse sentido, a retomada dessas memdrias e ensinamentos configura-se
também como um gesto epistemoldgico, no qual a experiéncia vivida e os saberes
transmitidos pelos mais velhos se convertem em fundamento para a producdo de
conhecimento. Meu objetivo, portanto, ndo se limita a escrita académica em si, mas
envolve também a possibilidade de articular essas narrativas ancestrais com o campo da

pesquisa, reconhecendo-as como fontes legitimas de reflexdo e elaboracao teorica.

Meu av0, todas as manhas, costumava relatar o sonho que teve durante a noite
para a minha mée. Ele sentia o dia, o tempo e outras coisas que eu ndo compreendia,
mas era costumeiro ouvir meu avo dizer que foi para a nossa comunidade visitar os
parentes, ou ainda, que foi visitar seu irmdo que mora em outro pais. Seus relatos
afirmavam que o nosso espirito € mais forte que o espago-tempo e o ambiente, que esta
conectado com quem fomos, somos e iremos ser, por isso, entender essas palavras é de
fundamental importancia.

O dormir é se transportar para um plano concomitante ao mundo que enxergamos
com os olhos do corpo, dormir € ir para 0 mundo dos sonhos, reviver, ver e aprender nesse
outro plano o proceder do mundo que aqui vivemos. Dito isso, ao ouvir os kihti dos nossos
ancestrais, bem como dos tempos imemoriais, mas que se mantém vivo através das
geracOes, influenciou na decisdo da minha pesquisa para contribuir nos estudos
indigenas.

Notardo que trarei presente, neste capitulo, 0 meu avd em muitos momentos,
apesar de as protagonistas serem mulheres, isso porque, minha avé paterna faleceu
guando meu pai, Antbnio Akuto, tinha 10 anos de idade, minha avé materna faleceu
guando eu tinha 6 anos de idade, trés anos depois, quando eu tinha 9 anos, meu avo
paterno faleceu, portanto, somente meu avé materno que repassou 0s conhecimentos
ancestrais, trazendo o conhecimento que tinha do povo Tukano e Desano,
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especificamente do Povo Tukano do clda Dipé Pord e do Povo Desana do cla Wari
Duhpotird Pora. Este ultimo faleceu no inicio do ano de 2020, pouco antes da divulgacéo
da Pandemia Covid-19, em S&o Gabriel da Cachoeira.

O falecimento do meu avdé Américo Fernandes foi muito marcante para toda a
familia, em especial para mim, pois me recordava de muitos pesquisadores
(antropdlogos, linguistas) que frequentaram a casa da minha méae para anotar e gravar
0s conhecimentos que ele possuia. Em certos dias ele acordava cedinho para ir a casa
do meu tio, pois juntos estavam escrevendo um livro com ajuda de um (a) pesquisador
(a). Certamente, sem ter a educacao escolar, meu avo sabia que era preciso ter esses
conhecimentos?! anotados, registrados, divulgados. Mas, por muitas vezes, seus
esforcos sempre acabavam sem retorno??.

Vale ressaltar que nao era apenas “brancos” que recorriam ao meu avd para
consulta-lo, em incontaveis vezes os parentes?® chegavam cedinho em casa (como ja
mencionado, ele sempre sabia que alguém o viria procurar) para aprender algum
benzimento, ou tirar duvida do porqué ndo estava “funcionando” o benzimento
agenciado. Até o fim de sua presenca carnal, ele esteve nos orientando de como seguir,
ele era o exemplo do transito entre o mundo branco e o mundo indigena, um sem deixar
0 outro. Inspiracdo. Meu avé, assim como muitos de seu tempo, sofreu com a chegada
dos estrangeiros, missionarios, garimpeiros, dentre outros.

Sua relacdo com o povo Hupda, da comunidade Nova Fundacé&o, era de muito
respeito e admiracdo. Quando vinham visita-lo em nossa residéncia, eram recebidos com
muito carinho, sempre com uma vasilha cheia de pokapuoké (Chibé). Nos encontros
relatavam a ele os acontecimentos da regido, as dificuldades e o motivo de sua presenca
na sede do municipio, que na maioria das vezes estava relacionada a aposentadoria.

Quando o tempo de auséncia do meu avo era longo, as vezes aparecia quase que
a familia inteira, se ndo toda a familia. Entdo, os mais velhos apresentavam os filhos e os
jovens que haviam se casado, apresentando o genro/nora, para mim era tudo peculiar.
Logo, minha mae também nos (irmas e irmaos) chamava para sermos mutuamente

21 Bahsesé, Bahsasé, , a triplice que o Dr. Jodo Paulo, Dr. Dagoberto, Msc. Gabriel e Dr. Rivelino, bem
como, outros indigenas antropélogos trazem presente em seus trabalhos.
22 |sso pois, os estudiosos ndo voltavam para mostrar o trabalho, 0 que aconteceu com muitos povos
indigenas e interlocutores individuais, no qual, atualmente, gera desconfianga em como este conhecimento
tem sido utilizado, e assim, tornou-se questao monetaria.
23 Nao me refiro apenas aos consanguineos.
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apresentados.

Em outros momentos, por causa da demora de sua estadia na sede, recorriam a
minha mée para ajuda-los seja com dinheiro, solicitando abrigo, alimentacdo, mas o que
era comum, relacionava-se com 0 n0sso sitio que tinha uma cabana e a ro¢a de mandioca.
Solicitavam a minha mée para se instalarem no sitio, as vezes, simplesmente apareciam
na casa para comunicar que la estavam. Havia aqueles que quando iam, s6 os
encontravamos no sitio, ndo pediam autorizacdo e nem comunicavam. No retorno para a
comunidade, novamente, passavam para comunicar o retorno e sempre meu avod
mandava lembrancas e que logo retornaria. Notava uma constante troca entre eles (minha
familia e a familia deles), peixe moqueado, massa de japura, atura e outros itens. Em
troca, minha mae retribuia com alimentos como arroz, macarrdo, também roupas e
panelas.

Percebo em minha mée os passos que meu avo trilhou. Apesar de a literatura
indigena mencionar apenas uma relacédo de abuso de poder, de servidao, escraviddo que
havia entre os grupos do Rio Negro e os Hupda, havia o respeito e a reciprocidade entre
0s povos. Essa relagcédo descrita entre o povo Tukano, Desano e Hupda, pelos estudiosos
da regido aparece também na relacdo entre homem e mulher, como a mulher sendo
submissa, onde ter algum conhecimento ritual era sinénimo de poder.

Contudo, as mulheres estabelecem formas préprias de relagdo com os
conhecimentos de cura. Em muitos contextos, elas ndo sdo aquelas que realizam
diretamente o benzimento — tema que merece ser aprofundado em outra ocasido —, mas
isso ndo significa que estejam afastadas desses saberes. Ao contrario, 0s conhecimentos
relacionados as praticas de cura sdo amplamente assimilados por elas ao longo de suas
trajetérias de vida. Ainda que, em determinados casos, ndo sejam reconhecidas como
aguelas que agenciam o benzimento, isso ndo implica a auséncia de mulheres que atuam
como benzedoras, parteiras ou guardias de conhecimentos fundamentais sobre plantas

medicinais e cuidados com o corpo.

Nesse sentido, recordo-me de observar meus tios maternos dirigirem-se a minha
mae para consultd-la acerca de determinados benzimentos que seriam realizados.
Frequentemente, ela era chamada a relembra-los sobre quais remédios caseiros —
especialmente aqueles preparados a partir de plantas — deveriam compor ou acompanhar

0 benzimento. Dessa forma, minha mae passou a ocupar, no interior da familia, um lugar
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singular: o de uma espécie de “biblioteca consultiva viva”, a qual meus tios recorriam

guando necessitavam reconstituir ou complementar determinados conhecimentos.

Esse papel, contudo, ndo se estabelece sem tensdes. Em diversas ocasioes,
ainda se observa certa discordancia entre os irmdos quanto ao fato de ela possuir
conhecimentos que alguns deles ndo detém. Ainda assim, minha mae mantém uma
postura de disponibilidade e generosidade na partilha dos saberes que adquiriu ao longo
de sua convivéncia com meu avl. Apoés o falecimento dele, foi também ela quem passou
a receber em casa muitas das pessoas que anteriormente o visitavam em busca de
orientacdo, acolhendo tanto familiares quanto outros membros da comunidade. Dessa
forma, sua atuacdo evidencia que a transmissdo e a manutencdo dos conhecimentos
tradicionais ndo se restringem apenas aqueles que os executam formalmente, mas

também aqueles que os guardam, recordam e tornam possiveis sua continuidade.

Bukura Kihti mahsisé

A minha mae é a interlocutora principal e a tradutora/intérprete do meu trabalho
para que melhor compreendesse, logo que, todos os kihti foram contados na lingua
Tukano. Ela também foi a mediadora para que minhas tias ajudassem nas informacdes
sobre nosso povo. Ressalto que as falas e perspectivas sédo das mulheres que estiveram
em torno da minha vivéncia.

Esses entrelaces que geram modos especiais de interacdes entre as pessoas,
como mencionadas anteriormente, distinguidas muitas vezes em género e povo, relacées
descritas em muitos trabalhos realizados no Rio Negro. As rela¢des entre homem e mulher
€ nitida nos trabalhos do dia a dia, ha, no entanto, modos especiais de interacdes entre
mulheres que indicam formas especificas de relacdo, as quais identifico aqui como
companheirismo — mas que varios autores preferiram enxergar e classificar como
serviddo. Como mencionado por Alcida Ramos:

Essa situagdo caracteriza-se por uma nitida desigualdade social e
ideoldgica, em que os Maku s&o vistos pelos indios do Rio, e por todos 0s
brancos que tém passado pela regido, como inferiores, se ndo mesmo
“escravo” de seus senhores indios do Rio. Os Maku sempre foram
descritos por estes como animais selvagens da floresta, a quem
mantinham como escravos (RAMOS et al. 1980, pg. 139).
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Ao ler dizeres como o citado acima, sempre me questiono quem realmente trouxe
a palavra “servo” ou “escravo”. Nos relatos da minha familia ndo notava essa relagao
mencionada acima. Sempre era o cuidado e a reciprocidade. Afinal, estes chegavam e
partiam quando queriam. As mulheres dos povos Hupda, Tukano e Desano do Alto Rio
Negro, especialmente do Rio Tiquié, possuem relacdes profundas de companheirismo.
Minha mae, do povo Desano, me dizia que os Pahku peord (povo Hupda) séo
descendentes do demiurgo Dehsubari 6ak&, quando este estava atras de sua segunda
esposa. Dehsubari 8ak& foi quem deu a origem do povo Dahsed, originados do céu (aves),
posteriormente chamados de Namiri Mahsa, e conhecido por povo Tukano. Ele também é
irm&o do cosmo que deu origem aos Wir&, posteriormente chamados de Umikori Mahsa,
e chamados também de povo Desano.

A seguir trago presente o Kihti (narrativa mitica) sobre a origem do povo Hupda,
de acordo com a perspectiva do Desano, e sua conex&do com 0s demais povos com quem
estabelece relacbes sociais especiais, limitando-se a relagdo com Tukano e Desano.
Reafirmo que cada povo guarda o conhecimento de sua origem, sendo assim, nao se pode
afirmar que determinado kihti seria a versdo correta, porém, como ressaltado
anteriormente, por meio dos kihti nota-se que a relacdo de companheirismo vem de
tempos imemoriais para esses povos.

A origem do povo Hupda ainda era desconhecida para mim, devido estar
habituada a presenca de varios povos indigenas ao redor, pois em Sdo Gabriel da
Cachoeira, sdo 23 procedéncias étnicas na regido, assim, tornou-se natural a existéncia
de outros povos indigenas na cidade, consequentemente em minha vida. Dito isso, o
guestionamento quanto a presenca e origem do povo Hupda em minha vida e na minha
familia procedeu-se apenas por causa da primeira tematica em que realizaria a pesquisa
sobre as mulheres indigenas suas relagdes com as plantas.

Certo dia, em mais um encontro de alinhamento da minha pesquisa junto ao meu
orientador Dr. Gilton Mendes, o povo Hupdah surgiu no meio do dialogo, fato que nunca
havia sido questionado, afinal, sou Tukana, com mé&e Desana, tios Desano, tia do povo
Mirititapuya, tia do povo Bard, primos de varias procedéncias étnicas, a presenca do povo
Hupda era normal em minha familia. Apesar de minha mée sempre que vagamente
mencionar que eles (Hupda) estavam conosco desde o tempo em que ndo se contava 0s
dias.

Por isso, sentada ao entardecer, enquanto retirava os cabelos brancos da minha
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mae, perguntava a ela: - Mae, porque os Peord gostam de ficar com a senhora? Desde
gue me entendo por gente sempre vi eles ao seu redor!

Assim, minha m&e comecou a contar:

- Minha filha, eles estdo conosco desde 0 tempo que 0S N0SS0S ancestrais
estavam andando pelo mundo, eles surgiram quando...

Dehsubari 6dk& estava esperando a grande enchente dos rios e dos
igarapés Sio yahpt Poé’ré**, este era o tempo de Tari Poé’r6, conhecido
como piracema, ou seja, a Festa dos Peixes. Dessa forma, antes da
chegada da enchente, Dehsubari 6ak& procurou um lugar limpo e
agradavel para tecer o buhkw&'wu®®. Enquanto tecia, viu uma pequena
revoada de Siripia (andorinha) vindo em dire¢do da terra em forma de roda,
pousaram um momento e depois retornaram por onde haviam chegado.
Logo em seguida, retornaram novamente da mesma forma, porém, em
guantidade maior que a anterior.

Ela dizia que era dessa forma que se sabia em que tempo estamos, que 0s
passaros ainda fazem o mesmo movimento citado no texto. Assim, nés mulheres também
vamos a beira do rio para pescar da nossa maneira. Segue dizendo,

Dehsubari 6dk& observava atentamente o voo dos passaros, e, curioso
com o ocorrido, logo que os passarinhos retornaram para os ares, ele foi
olhar o lugar onde as aves haviam pousado varias vezes. Aproximando-se
do lugar notou que era um ambiente limpo, e no meio havia algo enterrado,
aproximando-se mais observou que estava de fora o dupd’piica**de
alguém. Ao desenterrar notou que era uma mulher muito bonita, porém
sem vida. Ele resolveu devolver-lhe a vida, e para isso tirou de sua boca o
ipadu e colocou uma pequena quantidade na lingua da mocga. O ipadu
estava sob a agéncia do bahsesé para trazer de volta a vida da mulher que
havia se perdido nos quatros cantos do mundo. Feito o bahsese na mulher,
ele voltou para o lugar onde estava tecendo.

Nesse trecho, ela diz que a partir da atitude de Dehsubari 6ak& surgiu o bahsesé
para o reripora que se perdeu nos cantos do mundo. Afirma que como ele era um cosmo,
sabia do motivo da morte da mulher, pois era uma doenc¢a que afetava as mulheres, com
sintomas como febre, falta de ar, dor no peito e dor de cabeca, levando a mulher a faléncia,
sem movimentos, sem fala e sem conseguir abrir os olhos. Ainda diz que por causa desse

momento, surgiram bahsesé e doasé.

24 Enchente do cabo de Enxada.
25 matapi, armadilha para peixes.
26 Significa dedao do pé na lingua Tukano.
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Tempo depois, a moga aproximou-se de Dehsubari 6aké; e, curiosa com 0
que este estava tecendo, sentou-se ao seu lado e iniciaram um dialogo.
Ambos ficaram bastante tempo conversando e contando a sua histéria,
apos tecerem dois buhkua’'wu retornaram juntos para a casa dele, contudo,
antes de sua nova esposa entrar, este trouxe o bahsesé para a casa, isso
para que ela ndo se sentisse mal na sua nova moradia.

Com essa passagem, minha mae conta que os kumua preparam a casa onde o
recém-nascido vai residir, pois assim como a mulher, o bebé esta chegando a vida e se
estabelecendo em um ambiente.

Omé mahsd?’ passou muito tempo com Dehsubari 6dké e juntos tiveram
um menino e uma menina. Omé mahsd lembrou da chegada da enchente
dos rios da Constelacédo do Cabo de Enxada e comentou com seu marido
gue seu pai estaria em uma grande festa na constelagdo. Dehsubari 6ak&
entdo decidiu ir até a festa para oficializar o casamento dos dois junto ao
sogro. Como ndo estaria no dia seguinte para pescar e trazer alimento para
sua familia, ele deixou instru¢des para sua esposa de como proceder para
pegar peixe. No dia seguinte, partiu cedo, chegando pela manha na
Constelagdo do Cabo de Enxada, onde foi recebido conforme os costumes,
sendo deixado sentado em um banco na entrada da maloca. A maloca
estava cheia de Omé mahsa, e o seu sogro luhkéde’yd (Urubu Rei) era o
chefe do lugar, a Constelacdo do Cabo de Enxada. Na festa estavam
presentes todas as aves que se alimentavam de coisas podres, tais como
urubus, jacus, jacupembas e outras. Estes foram excluidos por Ymukori
Mahsé (Desano), por isso a presenca do genro de luhkade’yd incomodava
os Omé mahs3, porém, seguiram os costumes oferecendo-lhe o caxiri, com
segundas intencdes, ou seja, deixa-lo bastante embriagado. Contudo,
Dehsubari 6ak& aguentou firme até o fim do dia.

Quanto ao trecho, relembra que muitas vezes as narrativas deixam de mencionar
as mulheres, que geralmente sdo deixadas de lado, por isso, quando dizem que o casal
teve dois filhos, ndo dizem se foi menino ou menina, mas me diz que eles tiveram um casal
de filhos.

No comeco da noite, a mulher Omé mahsé foi ao igarapé para pegar peixe
conforme seu esposo havia orientado, entretanto, seus parentes fizeram-
na pensar em contrariar as orientagbes do seu marido, e ela caiu na
armadilha, ficando somente sua cabeca para fora, sendo engolida e levada
para o fundo do igarapé. Nesse instante, era chegada a hora de tomar

27 Omé mahs6 termo escrito na lingua Tukano para um ser feminino do povo Omé mahsa, povo que vive
nas nuvens, por exemplo, urubu, andorinhas. Ressaltando que esse termo néo é utilizado para todas as
aves, somente, aquelas que surgem no tempo da piracema.
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gaapi’®, como de costume, deveria se dirigir ao gaapi’ts dancando, falando
dizeres ofensivos ou contando piada, batendo com varas ou com paus 0s
esteios e os pilares da maloca. Assim seguiu-se, os cunhados foram os
primeiros a ir tomar o gaapi e todos que se dirigiam falavam e zombavam
com as seguintes frases:

_ “Ouvi dizer que a esposa de Dehsubari 6ak& foi apanhar peixes no
buhkda'wu e acabou escorregando e caindo dentro dele, ficando somente
a cabeca para fora.”

Ouvindo isso, Dehsubari 6ak& pensou consigo mesmo que seus cunhados
estariam fazendo algum mal para sua esposa e logo pensou em criar uma
jararaca com seus adornos. Dehsubari 6&k& criou 0 corpo da jararaca com
o0 pehsaribeto (adereco circular) de tucum que estava em sua cabeca, para
confeccionar a cabeca da serpente foi utilizado o négmika que estava atras
de sua orelha, seguindo com a criagdo da jarara, este utilizou o yai uhpikéa
(dente de onga) para inserir os dentes e completar sua criagdo, por fim, o
veneno da cobra foi feito com o gaapi. Depois de pronto dirigiu-se para o
gaapi’td; enquanto dirigia-se jogou a jararaca gue criou com seus adornos,
ao se aproximar disse: -“Ouvi dizer que o segundo e o terceiro baya dos
lideres da Maloca do Cabo de Enxada foram mordidos por uma jararaca
bem no meio da roda de danga.” Conforme os dizeres de Dehsubari 6aké&
0os bayas foram mordidos, sendo que o segundo morreu no mesmo
instante, o terceiro foi salvo pelo bahsesé e por remédios da mata. Apos
ter lancado a vinganca, Dehsubari 68k& voltou as pressas para sua casa.
Ao chegar, foi em direcdo ao local indicado para sua esposa pegar 0s
peixes, e como havia pensado, seus cunhados estavam lancando feitico
em sua esposa, por isso, ela estava presa na armadilha para peixe, apenas
com a cabeca do lado de fora. Ele tentou tirar a esposa, porém a correnteza
levou a armadilha juntamente com a mulher. Desesperado, Dehsubari 6aké
correu atras, porém a forca da correnteza o impedia de alcanga-la. Na
verdade, a esposa de Dehsubari 6ak& estava voltando para sua casa, ou
seja, era a forma que seus irmaos haviam achado para resgata-la do
casamento que eles ndo aprovavam, seus filhos foram transformados em
passarinhos para que retornassem para a casa do avd juntamente com a
mae.

Os aderecos citados no trecho séo utilizados nos rituais de danga, como a erva

que os homens colocam na cintura, um habito identificado também com os Pahky peora

gue utilizavam da mesma maneira, contundo, minha mé&e afirma que muitos de nossos

costumes foram abolidos pelos missionarios. S&o poucos os que conhecem esta tradicao

e 0 seu significado.

Passado algum tempo, Dehsubari 68k& resolveu recuperar sua esposa,
criou um plano e logo p6s em pratica. Primeiro, foi matar um veado, deixou-
0 apodrecer e criar tapurus para os cunhados comerem. Quando o veado
estava do jeito que ele havia planejado, este foi em direcdo a maloca dos

28 Gaapi,caapi ou Kahpi € uma planta utilizada nos rituais de conexdes espirituais, dela é preparada uma
bebida com propriedades alusinégenas.
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Omé mahsa, porém, antes de chegar, criou uma roupa, o Peugu Sutiré®.

A roupa, que no decorrer transformou-se em um persona, foi confeccionada com
wahsor63, com barasi’iti?1, nimika3? para pintar o rosto, na unha do pé colocou o'pé
(breu), no qual simbolizava os bichos de pé, isso para aparentar ser um homem mal
cuidado, desmazelado. Um persona incorporado por Dehsubari 68k& para enganar seus
cunhados, no qual deu origem a um povo que possui as mesmas caracteristicas deste
personagem, o andar firme e ligeiro, cabisbaixo, com os cabelos arrepiados de sempre
esta cocando a cabeca, entretanto, conhecedores da mata e astutos.

ApOs ter criado o persona Peugy; extraindo a matéria prima da propria
mata, Dehsubari 68k& foi em direcdo a maloca de seu sogro, consigo
levava o barasi’iti, um embrulho de folhas contendo mel silvestre que
estava submetido ao bahsese para que, quando consumido, causasse o
esquecimento da raiva. Entrando na maloca, entregou o mel para a sua
esposa, que logo pds a saborear o0 mel, como esta era do mesmo sangue
dos seus cunhados e sogro, o efeito também afetou seus parentes,
acalmando-os. No instante que chegara na maloca a noticia que havia uma
cachoeira de piabas era o assunto do momento, e todos planejavam ir
saborear no dia seguinte.

Cabe salientar que para os cunhados e sogros Dehsubari 6dk& a cachoeira de
piabas que estes mencionavam era o veado cheio de tapurus, pois aos olhos destes era

0 seu alimento predileto.

No dia seguinte, quando seus cunhados e genros se preparavam para sair,
este fez um bahsesé para que sua esposa pensasse em sair por ultimo.
Novamente, usando o doasé, quando ela saia por altimo, criou uma caba,
confeccionada com os acessorios que trazia consigo; com o palito de pintar
o rosto fez o ferrdo, com o ipadu fez o veneno, com o bara que estava em
sua cintura fez as asas, finalizando a caba, jogou-a em direcdo da sua
esposa que foi ferroada na coxa e logo caiu de dor. Imediatamente,
Dehsubari 6dk& fez com que seus cunhados e sogro pensassem em deixa-
lo com o Peugd ou Pahkt’peu, nome sugerido pelo préprio Dehsubari 6ak&
para chamar o persona criado por ele.

29 Peugu Sutir6 - termo na lingua indigena Tukano para “roupa do Hupda”, mas que melhor se adequa para
“veste de um personagem”.
30 Wahsoré - termo na lingua indigena Tukano para a peca de vestuario utilizado para cobrir a genitalia
masculina. Confeccionado de uma casca de arvore.
31 Barasi'iti - termo na lingua indigena Tukano para o embrulho de folhas que exalam um cheiro agradavel,
utilizado para conquistar, atrair e alegrar as pessoas. Perfume do mato.
82 Ndmika - termo na lingua indigena Tukano designado para o objeto utilizado como pincel na pintura facial,
especificamente, em grafismos. Confeccionado de pau-brasil, possuindo em uma das pontas uma esfera,
coberta por dois tipos de breu, da cor preta com consisténcia mais resistente, e da cor marrom, no qual, sua
consisténcia é pastosa.
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Este persona seria o cuidador, o protetor, o vigia de Omé mahsa, foi este o objetivo
de sua criagao, por isso os Pahkd peord apenas cuidam e ajudam aqueles pelos quais
nutrem simpatia.

Assim continuou o seu plano de resgate, vendo que ela estava mal e
influenciada por Dehsubari 68k&, o sogro e os cunhados pensaram em
deixar Omé mahsd com Dehsubari 63ké& que estava disfarcado de Peugu-
Perguntaram se ele saberia bahsesé e este respondeu que sim, por isso
deixaram-na com ele. Logo que sairam, ele fez o bahsesé nela e curou-a,
como havia ficado em casa ela foi fazer os afazeres, pedindo ao Peugu®
gue fosse buscar lenha, ele a obedeceu e logo foi. No retorno, entregou a
lenha e em seguida foi para o porto tomar banho, chegando no porto pegou
a sua roupa e jogou na beira no rio.

Por isso, 0os Peord possuem essa relacdo de trocas de servigos e cuidados,
também é a explicacdo da origem nas margens do porto de um arbusto cheio de raizes
gue sao as roupas usadas por ele.

Apos o banho, Dehsubari 68k& voltou & sua verdadeira aparéncia, todo
arrumado e cheiroso, foi em direcdo a maloca e saudou a sua esposa,
como se fosse fazer uma visita a ela. No dia seguinte, pela manha, ele quis
levar a sua esposa de volta para casa, no entanto, os cunhados ja estavam
sabendo do acontecido em sua auséncia, pois 0S mosquitos e as moscas
haviam comunicado a visita de Dehsubari 68k&, assim, eles amaldicoaram
0 caminho pelo qual eles passariam, fazendo nascer muitos espinhos e
formigas. Para se proteger dos doasé de seus cunhados, este se vestiu de
pedras preciosas através do bahsesé, também protegeu seus filhos e
esposa da mesma forma. Mas os cunhados ndo desistiram e amaldigcoaram
novamente, desta vez fazendo cair chuva de pimenta e outra de pedras,
chuva feita por passaros que jogavam sobre o casal e seus filhos, contudo,
Dehsubari 6ak& estava protegido pelo bahsesé em que transformou seu
corpo em pedras preciosas, porém o corpo de sua esposa estava ficando
infértil, ndo sendo apropriada para ser a mae da geracao futura, por isso,
ele a deixou no meio do caminho e seguiu somente com seu filho, deixando
a filha com a mée, retornando somente os dois para a sua casa.

Como dito anteriormente, por causa das atitudes de Dehsubari 6ak& foram sendo
criadas algumas coisas, como por exemplo o abandono das esposas, o doahsé no corpo

33 0 termo Peugu me faz recordar do termo peuku na lingua indigena Tukano, que na traduc&o portuguesa

seria “deixado”, “colocado”,” em cima de”, fazendo lembrar de sua fungao e o seu fim. Deixado para cuidar,
colocado em cima de algo.
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da mulher para infertilidade, bem como para aparéncia fisica da pessoa, tudo para gerar
0 abandono e separacao do casal.

Mesmo assim, Dehsubari 6dk& ndo desistiu e continuou a sua busca por
sua esposa, porém, desta vez, criou um plano de vinganca por tomarem
sua esposa e filha. Quando chegou em um certo local, atualmente
chamado por Nama poé (Cachoeira do Veado), ele parou e ali transformou-
se em um veado, no qual fingiu-se de animal morto, em estado de
decomposicdo da mesma forma que havia planejado o primeiro, entretanto,
ele seria o proprio animal em decomposi¢do. Para os urubus é um prato
suculento, pois, na visdo destes, todo animal cheio de tapurus é uma
cachoeira de piabas, como ja foi mencionado. No dia seguinte, a noticia do
falecimento do genro do Urubu Rei havia chegado em seus ouvidos, no
gual, o genro era uma cachoeira cheio de piabas suculentas. O desejo de
ser o0 primeiro a saborear as suculentas piabas da cachoeira do seu genro
era imensa. Contudo, Dehsubari 6dk& sabia de tudo que se falava na
maloca dos Nohk&& mahsa, pois seu espirito estava ligado ao pensamento
deles, por isso, ouvindo as palavras de seu ex-sogro o desejo de vinganga
s6 aumentava.

Através deste trecho, notamos o que meu avo dizia em relagdo ao espirito e o
espaco-tempo, que a propria natureza ligava a tudo que necessitavamos.

O ex-sogro de Dehsubari dak& estava proximo ao local onde haviam dito
que seu genro estava em decomposicdo, entretanto, havia certa
desconfianca de sua morte, por isso, este mandou na frente uma caba para
verificar se 0 genro havia realmente falecido ou se fingia de estar morto.
Assim fez a caba, entrou no corpo de Dehsubari 68k& e revistou-o,
certificando-se com ferrdes, porém nada parecia ter vida, pois, nada reagia
a sua ferroada. Quando a caba passou perto da ponta do nariz do corpo
em decomposicao, Dehsubari 68k& quase espirrou, pois era ali que estava
concentrado a sua vida, mas este resistiu ao espirro. Por fim, a caba ferrou
a ponta do nariz, ndo havendo nenhuma reacdo, acabou-se a revista e,
logo este informou ao Urubu-Rei que o corpo estava totalmente sem vida.

Empolgado para saborear a cachoeira de piabas, o Urubu-Rei se preparou
para descer em direcdo ao corpo, segurando sua lanca e erguendo o mais
alto que pode para perfurar o corpo, pois este ainda tinha receio de ser
atacado. Ansioso, Dehsubari 6ak& decidiu espiar, pois queria saber em
gual direcdo seu ex-sogro viria para ataca-lo, no entanto, o cuyubim o viu
espiar e gritou para todos ouvirem que Dehsubari 6dk& estava vivo, que
este apenas fingia-se de morto. Assustado, o Urubu-Rei pediu que a caba
revistasse novamente, e assim o fez a mesma. Novamente, ela néo
encontrou sinal algum de vida no corpo e afirmou ser mentira do Cuyubim.
Mais uma vez, o Urubu-Rei se preparou para atacar com a lanca e seu
genro fez 0 mesmo se preparou para que se algo acontecesse estivesse
pronto para a luta.
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O Urubu-Rei foi com a lanca em cima do peito de seu ex-genro, porém,
como ele havia feito um escudo de pedras preciosas, a lanca deslizou
fazendo com que o Urubu-Rei escorregasse e caisse. Aproveitando da
situacdo, rapidamente o Dehsubari 6aké& foi em cima de seu ex-sogro,
ambos comecaram uma luta, usando seus corpos, suas armas € 0S
dohasé. Foi assim, com o dohasé que o Dehsubari 6aké& conseguiu vencer
0 seu ex-genro. Quando este estava a ponto de morrer, a esposa de
Dehsubari 6ak& apareceu gritando e pedindo cleméncia para com seu pai,
e foi assim que ele soube que a sua esposa ainda estava viva. Contudo,
seu 6dio por seu sogro era imenso que nao deu atencdo para a suplica de
sua esposa e saiu arrastando o corpo do seu

sogro entre as pedras, até que em uma das pedras a cabeca do Urubu-rei
ficou presa e foi arrancada.

Assim foi o fim do Urubu Rei, sogro de Dehsubari 6ak4, a histéria que originou o
povo Pahku peord, segundo o povo Desano, e assim nos mostra a conexdo cosmolégica
entre os povos. Minha mae relata que nos dias atuais, os locais dos acontecimentos ainda
existem, mas como foi em tempos que ainda ndo haviamos embarcado na canoa, tudo
virou pedra®* para que assim fossem mantidos os kihti. Foi assim que minha mée contou
0 nascimento do povo Hupda, segundo passado de geracdo em geracgao.

Nota-se que o uso de plantas e dos elementos da mata tem sido bem frequente
no enredo da histéria. Porém, seu uso ndo se restringe ao fisico e abrange a
transformacdo, uma nova visdo que esta proporciona criar. As folhas ndo sdo somente
folhas, sdo asas, sdo méos, sdo curas. Os Pahku peora séo grandes conhecedores desta
mata, foi isso que minha mae me contou.

Eles sdo oriundos de Dehsubari 6aki, um conhecedor de plantas medicinais, que
quando criou o persona fez uso dos elementos da mata, dos bahsesé, bem como dos
dohasé por isso, estes assumiram caracteristicas deste personagem, tanto fisico quanto
intelectualmente. E foi assim que minha mée disse que nossa conexao estava ligada uma
com a outra, atraves da origem cosmoldgica, mas cada um com sua forma de ser, com o0s
dons dados a cada povo, com o cuidado de ambas as partes.

34 O local desse acontecido esté localizado no Rio Papuri, na Cachoeira Arubu, no qual, pode-se ver a
cabeca do urubu que ficou presa entre as duas pedras.
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Numia kihti mahsisé

Dentro dos kihti do meu povo encontrei um pouco mais de dificuldade em notar a
mencao do povo Hupda, entre os meus tios, tias, avos, entretanto, em duas ocasifes ouvi
sobre a participacao do povo no Kihti mais conhecido, “A Canoa de Transformagao”, “A
cobra-canoa”. E ao conversar com as mais velhas, bem como, com a mae da minha Yu
merakd, a senhora Antbnia, o kihti da Cobra-canoa € a que se sobressai. Dessa forma, a
seguir trago o kihti somente com os detalhes narrados por ela, com a interpretacao feita

pela minha mée, mesmo que seja 0 mais conhecido do povo Tukano.

Ao perguntar sobre o que sabiam do surgimento de seu povo, em seus rostos
observava duvida, em certo momento, pensei que fosse desconfianca do que se faria com
tal informacéo, logo que, muitos e muitos pesquisadores passeiam pela regidao do Rio
Negro, anotam tudo e nunca mais retornam. Entretanto, logo percebi que na verdade, eu
nao fui especifica e clara em minha pergunta, assim precisei da ajuda da minha mae para
reformular a pergunta, e em meio a risadas, comecaram a contar trechos, sem muitos

detalhes.

Nesse momento tive que ir gravando e anotando no caderno as expressdes
faciais, mas sempre acabava em risadas. Por fim, elas contaram que essas informacdes
sdo repassadas para os homens. Isso me fez recordar que quando perguntei sobre o
assunto para a mae da Clotilde, a senhora Antbnia, quem primeiramente respondeu foi
seu esposo. Portanto, o kihti que trago, serd a mistura do que sei com os relatos trazidos
por elas, e com o que encontrei no livro do meu avé Américo, A Mitologia Sagrada dos
Desana-Wari Dihputiro P&ra (1996).

Como dito anteriormente, ela estava com muita timidez, acredito que pela
curiosidade que eu tinha em saber sua origem, ou talvez surpresa por ndo saber, ou ainda,
por ndo compreender o que eu realmente gostaria de saber. Conclui isso, pois falavam da
Cobra-canoa com mencgbes bem superficiais, relatando que seus ancestrais
acompanharam os povos na viagem, também porque percebi um receio (vergonha) em
contar a sua origem, chegou a dizer que néo sabia. Notei que ao se referir a Canoa de
Transformacédo havia certa influéncia do povo Tukano, uma hipétese que trago presente,
pois sdo décadas de vivéncia juntos. Assim como, 0s povos indigenas absorveram a
cultura européia, a influéncia dos povos indigenas entre si também me parece provavel.
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Figura 2: Sra, Antdnia gesticulando o grafismo feminino

Fonte: Acervo pessoal, 2022

Primeiramente, trouxeram presente sua arvore genealdgica que mantiveram as
relacdes familiares entre os Tukano, Desano e os Hupda, topico que sera abordado no
préximo capitulo. Na sequéncia, trouxeram presente os seus grafismos que utilizavam nos
rituais. Somente depois que comecaram a trazer presente o kihti com a versao que eles
conheciam, mas ainda assim, a linha de narrativa conduzia com a versdo Tukano, e 0s

detalhes que eram desconhecidos por mim.
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Figura 3: Sra. Anténia reproduzindo o grafismo no rosto

Fonte: Acervo pessoal, 2022

Contudo, comecgaram a falar a respeito das filhas, isso me incluindo, mas a
senhora Antbnia dizia que gostaria de ver suas filhas crescendo assim como cresci,
curiosa em conhecer a cultura dos nossos povos. Antes de comecarem a contar sobre a
minha pergunta diziam que ser mulher é dificil, sol a sol, criancas e muitos calos, muito
sofrimento, mas o que as deixavam incomodadas (Sra. Antbnia e minha méae Elza) era o
desinteresse das mais novas em conhecer a cultura do povo, incluindo, a negacao de suas
origens. Tematica abordada no trabalho de Gomes (2013), no qual a autora traz nimeros
expressivos quanto ao uso da lingua indigena, valorizacdo do territorio, bem como da
prépria cultura, mas o que realca é o desinteresse dos mais jovens e a preocupac¢ao dos
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mais velhos quanto a esse desinteresse, o qual se confirma com o didlogo entre minha
mae e a senhora Antonia.

Eles ndo se interessam mais pelos nossos conhecimentos, eu perguntei da
Clotilde sobre a linhagem e ela ndo sabia. A juventude de hoje s6 quer
estar no celular, e como elas sdo mulheres s6 querem ficar no espelho.
(Elza Moura, 2022) E por isso que falo pra minha filha, ouve o que estou
falando. Mas nenhuma quer ouvir. Falo que depois ndo vao saber quem
eram seus avos e nem saber de onde vieram. E quando precisar de
alguém, também ndo véo saber a quem recorrer. (Antdnia Lopes, 2022)%

Dito isso, olharam para mim e comecaram narrar o kihti sobre a viagem na
Cobra-canoa. A Sra. Antbnia disse que traria presente, pois eu era Tukano
e como ela também era Hupdah-Tukana®® iria me contar o que sabia sobre
nos.

Assim comecaram a contar, com o pokapuoké sobre a mesa

Os Umuri Mahsa ja estavam andando pela terra ha muito tempo, tinham
muitos feitos, muitos kihti e doahsé que foram surgindo de acordo com
seus atos, contudo havia muita mistura, pois eles se casavam, assim as
pessoas estavam acabando, porque os—Umuri Mahsa estavam tendo
relacionamento com as mulheres animais e seus filhos nasciam puxando
a mae. Por isso, o lider deles procurou uma forma de preservar 0s Yl
Mahsa (Elza Moura, 2022).

Através desse trecho, notei que os filhos em vez de “puxar’” o lado paterno
pertenciam ao grupo, a linhagem e as caracteristicas das maes. Atualmente, somos todos
humanos, contudo, a linhagem é patriarcal, possuimos a descendéncia dos pais, como
por exemplo, sou filha de pai Tukano, por isso sou do povo Tukano, contudo, minha méae
€ Desana, entretanto, no decorrer das falas, entendi a razdo da mudanca, ou pelo menos
cheguei a uma conclusdo pessoal, logo que jamais questionaram a razao por termos
patrilinearidade. Seguimos com o kihti

O lider foi conversar com o Ymukuri Nehkd para ter as orientacdes de como
proceder para que nao se perdesse a linhagem da Gente do Universo.
Depois da longa conversa que teve com o Umukuri Nehké e receber as
orientacdes, este desceu para por em pratica o que lhe foi ensinado. Sendo
que, a transformacdo dos animais em seres humanos deveria acontecer

35 O dialogo foi todo realizado na lingua Tukano, porém, transcrito por mim para a lingua portuguesa ao mais
préximo do sentido.
% O povo Hupdah que reside na comunidade Fudancdo, de forma distinta, identificam-se por Hupdah-
Tukano e Hupdah-Desano, tendo referéncia as familias que possuem relacdes. 35 Enchente da Constelacao
de Tatu.
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em fevereiro, periodo do Pamd Puer6. Em conjunto, decidiram em qual
forma iniciariam a transformacdo, entrando em consenso que seria na
forma de peixe. (Elza Moura, 2022).

Cabe aqui refletir que, para a ciéncia biolégica, a evolucdo humana originou-se
dos macacos. Para a transformacdo do povo Tukano a forma de peixe era a melhor
forma para transformar, pois toda a transformac&@o ocorreria na viagem aquatica. De
acordo com o relato do meu avd, Américo Diakuru, o Urukuri Nehkg-abencoou a cuia
do universo e a cuia da terra, apds abencoadas, ligou-as por meio do cipé que também
foi abencgoado.

Os YmurT mahsa, suas esposas-animais e seus filhos subiram por esse
cip6é até o céu. No céu, encarnando-se nesse cipd, eles correram para
baixo, como se fossem &agua desse cipd, até a cuia da terra. La,
comecgaram a se amamentar com o leite de mama e mel das frutinhas do
cip6 tdpa colocada pelo Avd do Universo através da oragao.
Transformaram-se entdo em peixes. (Diakuru,1996, pg.168-169).

Ap6s a mudanca de forma, deu-se inicio a fabricacdo da Canoa de
Transformacao, que, para os seus construtores que a viam como canoa feita da arvore,
na realidade era uma cobra, dai 0 nome Pird Yuhkusu-

Depois 0 Avd do Universo esticou um cip6 tdpa da Bacia da Guanabara
até a Cachoeira de Ipanoré para que a Canoa de Transformacao seguisse
através desse cip6. Deu-lhe o nome de simu siga-da, isto é, “cipd de
cordado umbilical de leite”, para que esse cip6 amamentasse a Gente do
Universo durante a viagem. E com esse benzimento que também usamos
para o bebé na barriga da mae (Raimundo Brasil, 2022)

Dessa forma, a Cobra Canoa ndo era apenas um veiculo de transporte, a Cobra
era a propria barriga em gestacdo, assim como o corpo de uma mulher, este fornecia
alimento, ar, calor, abrigo e tudo que o0s seus “passageiros” precisariam durante os meses
de viagem. Durante o percurso de transformagéo, quem estava conduzindo a Canoa era
Dehsubari 6ak&” e Buhtuyari 6ak&®®. Dessa forma, como os Peord eram oriundos do
persona de Dehsubari 68k&, como vimos anteriormente, estes estavam ao seu lado na
construgéo da Cobra Canoa, bem como, no momento do embarque.

87 Demiurgo que originou os Tukanos. Nome na lingua Tukano.
38 Demiurgo que originou os Desanos. Nome na lingua Tukano.
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Pird dwhserd pamari sorpé nikard niwid titapueé. Tohwerd ku’shserd pahiri
orearipé nipard, ahké suhtuaripé. Tohwerd ywu’fiehkisémaa ui’ nipard,
tohwerd wmdgtatipard, sirépe tuahngkaparaTohwerd Pird Yuhkusu
wahmdgtara tuahkapa. (Antbnia Lopes; Raimundo Brasil, 2022)

Traduzido como:

A porta de entrada era a boca da Cobra, que formava um orearipé® forte, por isso, quando chegou
0 momento de entrar, meus ancestrais ndo foram na frente, pois ficaram com medo, indo para o
final da fila, se tornando marinheiros da Canoa de Transformacao.

Como estes foram os ultimos a embarcarem, segundo o0 que relatam o senhor
Raimundo e a Senhora Antbnia, acabaram por ficar na proa da canoa. Dessa forma,
eles eram os primeiros a avistarem quando a canoa se aproximava dos locais de
desembarque, eram eles que avisavam aos “passageiros” que os locais de descida se
aproximavam, seguindo as orientacdes dos lideres da embarcacao. Durante a viagem,
a cobra-canoa teve varias paradas, durante as quais, era feita a distribuicdo das
espécies de animais e peixes. O senhor Raimundo conta que estiveram durante nove
meses*® em viagem, possuindo muitas paradas, por isso seus ancestrais perderam o
medo da entrada, logo que, eles estavam na proa. Contudo, no momento do
desembarque, eles foram enviados para o fim da Canoa, para certificar que todos
sairiam. Mas, na versao Desana esta da seguinte forma:

Os marinheiros da canoa de transformacédo eram os Maku. Aquele que
estava na proa da embarcagéao correu para sair primeiro através do Buraco
de Transformagédo, mas o Avd do Universo o segurou e o empurrou pelo
pé para dentro do buraco. Por isso, os Maku foram os Ultimos a sair.
(Américo Diakuru, 1996, pg 174).

A senhora Paulina (tia) conta que na saida, assim como na entrada, todos saiam
através do redemoinho. Minha méae Elza diz que todos foram golfados para fora e o
préprio corpo da Cobra empurrava para a saida, reafirma que a saida tinha a forma de
redemoinho. Traz presente que é por isso que no Buraco da Cobra, na Orla da praia, na

39 Redemoinho.
40 Tempo de viagem também registrado no livro A Mitologia Sagrada dos Desana-Wari Dihputiro Pora
(1996).
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cidade de Séao Gabriel da Cachoeira, em certos tempos, ha borbulhos e redemoinhos,
pois |4 encontra-se presa a cobra de um dos kihti de tempo.*!

Se a gente for querer imaginar como nds nascemos, foi muito nojento,
porque a crianga nasce cheia de “gosma” no corpo. Se fomos jogados para
fora como a tua mée conta, saimos como essas pessoas que morrem
sugadas pelo buraco da cobra, cheios de “gosma”. (Paulina Moura, 2023)

Minha méae dizia que minha tia possuia uma imaginacao muito feértil, quando ela
fez essa comparacdo nao consegui deixar de evitar imaginar como todos estavam na
saida da Cobra-canoa. Meu avé contava que apos sairem da Canoa precisavam banhar-
se em cuias preparadas para a chegada das pessoas. O fato me faz recordar dos rituais
de banho apds o nascimento de uma crianca e até mesmo na menstruacdo. Mas enfim,
seguiu-se o desembarque de todos os agora chamados Pamuri Mahsa. Cada um saindo
com os seus kumu“? e servos*3 no qual, cada um ganhou os objetos dos rituais que lhes
cabia.

Todos os Pamufi Mahsa sairam da Canoa de Transformagdo, cada um
recebendo enfeites e colares, a excepc¢ao dos dois ultimos. O pendltimo a
sair da canoa foi o Branco e o ultimo, o Maku, como ja dissemos. Os dois
nao receberam nada do Avd do Universo. (Américo Diakuru, 1996, pg 175).

Os “Maku” ndo receberam nenhum item do Avd do Universo ao desembarcarem
da Canoa, por isso, ap6s todos serem direcionados para as suas regides, os Maku
receberam arco e flecha e rumaram para dentro da mata. Segundo Diakuru (1996), o
ancestral dos Maku seguiu em direcdo a cabeceira do Igarapé Cabari, afluente do Rio
Uaupés. A senhora Antdnia diz, aos murmurios, (enquanto seu esposo relata) que o arco
e flecha nao era s6 para caca, mas sim para dar a “direcao”.

Ao finalizar de ouvir os relatos, perguntei dela o que significava “dire¢ao”, e ela
apenas sorriu. O que me fez recordar aquilo que minha mae dizia a respeito da bussola.
Comparava o povo Hupda com seu conhecimento da mata, a funcao que a bussola possui,
pois eles também desempenhavam esta fungdo para com outros povos. Segundo a

41 Ela refere-se aos atos dos demiurgos antes da Canoa de transformacao.
42 Benzendores, os detendores dos conhecimentos de cura.
43 Este refere-se aos irmaos caculas, que sdo aqueles que auxiliam os irmaos mais velhos.
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Fundacdo Nacional do Povos Indigenas, para o povo Haliti-Paresi, do estado do Mato
Grosso, o arco e flecha possui o sentido de “alcance dos sonhos” (2022), ou seja,
objetivos.

A fala do senhor Raimundo destaca que, ao entregar o arco e flecha, o Avd do
Universo atribui a determinados povos a responsabilidade de cuidar de seus parentes
indigenas. Tal designacao nao se limita a um gesto simbdlico, mas define uma funcéo que
acompanha esses povos ao longo de sua trajetdria apés a saida da Canoa de
Transformacé&o. Assim, aqueles que receberam essa incumbéncia estariam destinados a

caminhar ao lado de seus parentes na nova forma de vida que se inaugurava.

De acordo com os relatos transmitidos por minha mae, essa distribuicdo de
responsabilidades entre os povos expressa uma ldgica de complementaridade, na qual
cada coletivo recebeu um dom especifico concedido pelo Avé do Universo. Dessa forma,
cada povo passou a desenvolver e guardar determinados conhecimentos que, juntos,
compdem o conjunto de saberes necessarios para a continuidade da vida. Nesse sentido,
os Tukano séo reconhecidos por seus conhecimentos relacionados a confec¢do do banco
cerimonial e ao dehsusé#4; os Desano destacam-se pelos saberes ligados aos venenos,
aos sopros e as praticas de cura; enquanto os Hupda sdo associados ao profundo
conhecimento da mata, incluindo as técnicas de caca, a pesca com veneno € 0
reconhecimento dos ciclos de frutificacdo da floresta — conhecimento referido como
yu kuduhka®.

Segundo os kihti (narrativas tradicionais), essa especializacdo também se reflete
nos modos de vida associados a cada povo. No caso dos Hupda, sua forma de habitar o
territorio esta profundamente vinculada as dinamicas da floresta. Por essa razao, seus
deslocamentos acompanham os ciclos naturais da mata, especialmente os periodos de
frutificacdo. Em momentos em que ha abundéancia de frutos, deslocam-se para diferentes
areas da floresta, onde permanecem durante o tempo de colheita; passado esse periodo,
retornam as suas moradas. Assim, sua mobilidade territorial ndo deve ser compreendida

como auséncia de pertencimento, mas como uma forma especifica de relacdo com a

44 Conhecimento sobre a pesca, no qual, além do benzimento, também inclui a confecgdo de armadilhas
para pesca.
4 Arvores que produzem frutos comestiveis.
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floresta, orientada pelos ritmos ecoldgicos e pelos conhecimentos herdados de seus

ancestrais.

Essa narrativa, portanto, evidencia que os modos de vida dos diferentes povos do
Alto Rio Negro ndo sao resultado de hierarquias entre conhecimentos, mas de uma
distribuicdo cosmolégica de responsabilidades, na qual cada povo desempenha um papel
particular na manutencdo do equilibrio entre humanos, floresta e demais seres que

habitam esse universo relacional.

Dito isso, a relacéo dos trés povos aqui descritos € ligada por redes cosmoldgicas
que possuem como matéria de troca de conhecimentos a reciprocidade e o respeito,
gerando companheirismo entre familias que segue geracdes, no qual, ambos possuem
sua liberdade de ir e vir, de acolher ou rejeitar, ndo deixando intervir por quem séo e de
onde vieram, onde cada um dos povos vivem segundo os costumes passados de
geracdo em geragdo, mesmo com as mudangas dos tempos. Ora, como nota-se no
capitulo anterior, a relagéo desses povos nao € de 50 anos ou 100 anos, vem de séculos,
como registradas pelos pesquisadores que passaram pela regiao.

Partilha de conhecimento

Este trecho ressalta as aliancas. O dialogo aconteceu entre a minha mae, a Sra.
Antdnia e o Sr. Raimundo e foi uma experiéncia Unica. O Sr. Raimundo interrompia o
didlogo das duas e acrescentava 0os benzimentos que o fato deu origem e como poderia
ser agenciado. No dia da conversa, a tematica do género que distanciava as literaturas
indigenas nao estava presente, todos se complementavam, porém, em alguns momentos
o Sr. Raimundo se empolgava um pouco e tomava a fala e ndo parava mais, até que a
Sra. Antbnia o interrompia.

Em minha experiéncia de vivéncia com a etnodiversidade, tal comportamento
tornou-se um momento importante. Afinal, quando esses momentos ocorriam durante a
minha infancia, tudo era tdo natural, e assim ndo notava a importancia que essas relacdes
possuem, ndo somente para o meu trabalho, ou para a literatura indigena, em que a
relacdo de Tukano, Desano e Hupdah estéa rotulada sob a relacéo de servi¢co, mas para a
continua existéncia dos povos indigenas. Foi nesse momento que, agora sentada ao lado
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delas, ndo somente como indigena, mas como uma mulher indigena e pesquisadora,
obtendo a oportunidade de contribuir para a etnografia dos trés povos, nao poderia ocultar
0S comportamentos delas, que, nos intervalos do relato davam gargalhadas ou falavam
alguma comparacéao inusitada de seus comportamentos, como a cor da pele e o medo.
Por isso, a pergunta sobre como ela e ele se sentem em comparacdo a nds nao poderia
deixar de ser questionada, trazendo para eles a perspectiva que a literatura escrita pelos
“brancos” traz presente a respeito dessa relacado de “servos” que mencionam.

Nossa! Nao é tdo dessa forma como eles dizem. A gente respeita a
ancestralidade, porque néo é de hoje que estamos juntos. Seu pai, avo e
o0 avo dele j& andavam juntos. Derrubando roga, benzendo e cuidando
guando precisavam, assim era como toda a familia, nés somos todos
pessoas. (Raimundo, 2022)

Como havia previsto, meus interlocutores — assim como eu — demonstraram
surpresa diante dos relatos que apresentei sobre os registros escritos a respeito de nosso
povo. Ao compararmos tais descricbes com as experiéncias e memarias transmitidas em
nossas familias, percebemos um descompasso significativo entre aquilo que foi produzido
na literatura antropoldgica e aquilo que reconhecemos como parte de nossas proprias

trajetdrias historicas e sociais.

Em grande medida, essa lacuna pode ser compreendida pelo fato de que, ao longo
de séculos, os povos indigenas foram predominantemente objeto de estudo, e ndo autores
das narrativas que os descrevem. Assim, observa-se a auséncia de registros biograficos
escritos por indigenas que possam concordar, contestar ou reinterpretar as perspectivas
produzidas por pesquisadores externos. A presenca indigena no espaco académico é um
fenbmeno relativamente recente, o que significa que apenas nas Ultimas décadas tem se
ampliado a possibilidade de produzir conhecimentos a partir de nossas proprias

experiéncias, memorias e epistemologias.

Isso ndo implica negar que determinadas relagcdes descritas na literatura
antropoldgica possam ter ocorrido ou ainda ocorram em certos contextos. Reconheco que,
em periodos passados — e possivelmente ainda hoje em algumas regides — existam
povos cujas relagdes sociais correspondam, em alguma medida, as descricdes presentes
nos estudos sobre os povos Naduhup, Tukano e Arawak. Contudo, o problema emerge
quando tais descricdbes s&o universalizadas e transformadas em representacbes

70



homogéneas da realidade indigena. Ao serem difundidas dessa forma, essas
interpretacbes acabam produzindo uma ideia de “cultura indigena” que nem sempre

corresponde a diversidade de experiéncias vividas pelos proprios povos.

Nesse sentido, o testemunho de Antdnia Lopes (2022) oferece uma perspectiva
importante para compreender as transformacdes histéricas e sociais vivenciadas pelas

comunidades. Ao recordar a vida de seus ancestrais, ela afirma:

Sei que meus ancestrais s6 queriam morar dentro do mato mesmo, mas
era porque foram criados assim. O mato era bem pequeno, conheciam
muito bem cada lugar, quando iam ter frutas, onde tinha peixe. Porque tinha
lugares que nunca haviam chegado, eles ja conheciam; entdo, quando
encontravam, chamavam e mostravam para os companheiros o local.
Agora, com a igreja, n0s também mudamos. Sabemos que 0 que 0S N0SS0S
avos faziam era o que na igreja dizem ser irmaos. E entendemos que todos
SOmMos pessoas. I1sso é redpeose.

A fala evidencia que os modos de vida indigenas ndo s&o estaticos, mas
atravessados por processos continuos de transformacdo. O profundo conhecimento
territorial descrito por Anténia Lopes revela uma relacéo intima com a floresta, baseada
na observacao, na memaria coletiva e na circulacéo pelos diferentes espacos do territorio.
Ao mesmo tempo, seu relato também aponta para mudancas decorrentes do contato com
outras instituicdes e cosmologias, como a presenca da igreja, que introduz novas formas

de interpretacao das relacées humanas.

Assim, mais do que pensar 0s povos indigenas a partir de categorias fixas ou
universalizantes, torna-se necessario reconhecer a historicidade e a pluralidade de suas
experiéncias. A insercdo de pesquisadores indigenas na academia contribui justamente
para ampliar esse debate, permitindo que novas leituras sejam produzidas a partir de
perspectivas situadas, capazes de dialogar criticamente com o0s registros existentes e, ao
mesmo tempo, de reinscrever as narrativas indigenas como parte fundamental da

producéo de conhecimento.
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Capitulo I

As relacdes de companheirismo no municipio de Sao Gabriel da
Cachoeira

O registro das relacfes entre grupos do povo Tukano, Desano e Hupda tem seu
inicio no século XVI, porém, bem timidamente. Passados cinco séculos da apari¢cdo dessa
relac&o na regido do rio Negro, o segundo capitulo desta dissertacao trouxe os Kihti dessa
relacdo justamente para complementar que sua origem nao é datada a partir de seus
primeiros registros, mas sim de tempos imemoriais. Uma relacdo que nao possui uma
explicacéo nitida, mas que se baseia nas tradicdes desses povos, nas crencas que ligam
geracbes e formam redes de relagbes. Tradicbes que s&o guiadas pelo respeito,
reciprocidade e companheirismo, mas que infelizmente, com o0s primeiros registros,
apenas o0 roétulo enxergado pela primeira impressao perdurou durante muitos anos
ocultando outras perspectivas ou camadas da vida social.

Neste capitulo, a relacdo entre esses povos, descritas no primeiro capitulo,
ganhara uma outra perspectiva, todavia, ndo exclui a existéncia da relacdo registrada
pelos primeiros estudiosos. Este trabalho propde manifestar outras relacdes que esses
povos possuem, evitando limitar-se aos termos comparativos, assim como Reid (1979)
havia criticado os demais trabalhos que apenas traziam a oposicdo entre indio do mato e
indio do rio, que a meu ver deve ser, assim como o termo maku, revisto na literatura
indigena.

Isso porque os povos indigenas ndo estdo localizados apenas nessas paisagens
geograficas, muito menos devem ser associados apenas a elas. O que sera descrito neste
capitulo é uma pequena mostra da grande diversidade de relacfes que 0s povos possuem,
bem como a variedade da paisagem nas quais essas rela¢cdes ocorrem. H4 um grande
namero de povos indigenas que reside nas grandes metropoles, e estes ndo podem ser

“I'

rotulados de “indio da cidade”, gerando mais um termo que carrega um conceito como o

qual os indigenas nao se identificam.

Dito isso trago presente as mulheres, elas que estiveram registradas em minhas
memoarias e marcadas na minha vida. Mulheres que além de contribuirem para minha
formacdo como pessoa, tem contribuido, mesmo que indiretamente, para minha formacao
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académica. Mulheres que nao tiveram “voz” para registrarem sua existéncia, e tdo pouco
se importam com isso, mas que reconhecem a importancia da relacdo de companheirismo.
Mulheres que ndo notaram o grande feito que suas atitudes geraram, que seguem vivendo
suas vidas de forma simples nas comunidades, além, das ligeiras passagens na sede do
municipio de S&o Gabriel da Cachoeira. As que trago aqui sdo: Dipi, Maria Barédo e Luiza
Bar&o, que comporéo o cenario dessa relacao.

Descreverei aqui as formas preferenciais e histéricas de relacdes entre trés
mulheres do povo Hupda que mantiveram uma ligac@o histérica com minha familia, e
através do registro dessa defenderei a nocédo de Yu merdkd (companheira) para explicar
tais relacdes especiais que, como vimos nos capitulos anteriores, ndo séo recentes e nem
se limitam ao tipo hierarquico e exploratorio.

Na infancia, viver em meio a diversidade de povos indigenas ndo me parecia algo
novo, afinal, nasci e cresci em um municipio que conta com 23 grupos étnicos e sob uma
histdrica e constante troca de conhecimentos, como ja supracitado nos capitulos. Dessa
forma, viver com mulheres de outros grupos étnicos era uma realidade intensa na minha
vida, de modo especial com as mulheres do povo Hupda. Ainda assim, cabe aqui ressaltar
gue nao sao todas as familias ou povos que mantém uma relacdo de proximidade entre
si, de modo geral, familias especificas perpetuam relagcdes preferenciais e reciprocas de
geracado para geracado, como € o caso da relacdo que descreverei.

Primeiramente, busquei identificar os ancestrais das mulheres. Durante a
construcdo da arvore genealdgica de uma delas notei que o nome das antepassadas era
desconhecido, como por exemplo quem era sua avo ou tia. Ja havia identificado essa
auséncia nos relatos de outras mulheres, em conversas corriqueiras durante as viagens
que fiz, e até mesmo nas conversas do dia a dia que presenciei entre minha mae e
mulheres de outros povos. Esse fato me fez refletir se isso n&o seria uma consequéncia
em decorréncia da valorizacdo masculina que minha mae ja havia mencionado sobre o
nosso povo. Os homens tomavam frente ao contato com os “estrangeiros”, em alguns
casos, falavam pelas mulheres, por isso suponho que o nome das mulheres antepassadas
foi se perdendo no tempo.

A ideia de comecar a pesquisa com a arvore genealdgica provém do fato que ao
se apresentar para um parente, ou uma pessoa desconhecida da regiao, nos identificamos
pela regido geografica (comunidade/rio), pelo sobrenome e os homes dos pais e avos.

Dessa forma a pessoa identifica a qual familia que somos descendentes. Identifiquei
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também esta forma de reconhecimento entre os meus colegas de curso, pessoas de povos
e regides distintas, a saber os povos: Mura, Kambeba, Saterée-Mawe, Wai Wai, Wapixana,
Tikuna, Kokama, Kanamary e Munduruku. Por isso, iniciei a pesquisa de acordo com uma
das formas de nos apresentar, bem como, reconhecer. Essa forma, além de trazer uma
de nossas tradi¢cdes, serd uma grande ferramenta de auxilio para desenvolver este
capitulo, que demonstrara a rede de relacbes que permeiam as familias.

A arvore genealdgica foi criada a partir daqueles/daquelas que tiveram o primeiro
contato com 0s missionarios, na criagdo da Comunidade Nova Fundacgdo, em 1973, e
inaugurada em 1980, de acordo com as lembrancas da minha mae Elza, bem como da
Sra. Antbnia Lopes, além das falas do meu avd materno, Ameérico Fernandes, que foi um
dos que estabeleceram contato e acordos com os lideres do povo Hupda da regido do
Parhsaya (Regido do Makuku), Bo’tepurifia, Pukafia e a cabeceira de Pukafia chamada
Wea para a fixagdo deste povo na comunidade criada.

As familias Hupda Contes e Bardo sdo aquelas que tiveram maior relacdo com as
familias Moura e Fernandes, Tukano e Desano respectivamente, sendo que a familia
Contes possui uma ligagéo historica com a Familia Fernandes (Desana), e a Familia Baréo
com a Moura (Tukano), ou seja, as familias de meu avé e minha avé maternos, Ameérico
Fernandes e Maria Moura, respectivamente.

Ressalto que as mulheres fizeram parte da minha vida desde a infancia,
perdurando até os dias de hoje. Sdo mulheres que tiveram grande participacdo na minha
deciséo de relatar a relacdo de companheirismo: Dipirina Contes, Maria Barao, Luiza
Barao e Clotilde Contes, sendo esta ultima tratada com mais detalhes no capitulo seguinte.
Elas conviveram com minha familia Fernandes, do povo Desana, e a minha familia Moura,
do povo Tukano, especificamente do cla Dipépora.

Uma dessas mulheres teve uma curta passagem na minha vida, mas sua atitude
simboliza a continuacao dessa relacédo de companheirismo e a decisdo tomada por ela foi
especial para mim, por isso a mengao dela neste trabalho. As demais, permaneceram
durante alguns anos e assim estao presentes em minhas lembrangas, sendo hoje ainda
pessoas vivas (ndo que estejam mortas, mas porque faz anos que néo as vejo) através
de seus feitos que se tornaram motivos de conversas e risos, influéncia e participagédo no
meu crescimento. Elas fazem parte dessa rede de relacdo que se estende por anos. A
palavra “rede” é a que melhor se encaixa nessa relagdo, uma vez que tomo o sentido de
rede como descrita por Strathern (2011), para quem:
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uma rede € uma imagem adequada para descrever o modo pelo qual se
pode unir ou enumerar entidades dispares sem fazer pressuposi¢cdes sobre
niveis ou hierarquias. Pontos em uma narrativa podem ser de qualquer
material ou forma, e uma rede parece uma frase neutra para
interconectividade. (STRATHERN, 2011, p.6)

E pela presenca dessas mulheres que a rede de relacdes entre os trés povos
tornou-se o objeto central desta pesquisa. Antes do inicio da investigacao, a convivéncia
com elas em nossa casa parecia algo natural, uma vez que crescer no meio da diversidade
dos povos indigenas era parte do cotidiano. Nesse contexto, a circulacdo de parentes,
visitantes e mulheres de diferentes povos ndo era percebida como algo extraordinario,

mas como uma dimensao ordinaria da vida social.

Naquele momento, eu ainda ndo compreendia plenamente a importancia dessas
redes de relacbes entre os povos indigenas, tampouco percebia que tais vinculos
extrapolavam as interacdes entre coletivos humanos, estendendo-se também a outros
dominios da vida social e cosmolégica. Para mim, tratava-se apenas do convivio cotidiano,
sem que fosse possivel identificar, de imediato, o papel que cada pessoa e cada relacdo

desempenhavam na formacéo cultural e na reproducao social desses povos.

Contudo, apés dois anos de estudos e reflexfes sobre essas relagbes — somados
as décadas de convivéncia direta com esses povos em um contexto distinto daquele
frequentemente delimitado pelos registros antropoldégicos — tornou-se evidente a
relevancia de examinar mais atentamente essas conexdes. Assim, trazer a analise um
recorte dessa rede de companheirismo e convivéncia revela-se fundamental para
compreender como tais relacdes foram construidas, mantidas e transformadas ao longo
de décadas, constituindo um tecido relacional que sustenta a vida social entre esses

poVos.
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Nua mahkd nTiti?

Figura 4: Corle da rede genealdgica Hupdah

Autoria: Mario Brunoro, 2023.
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O esquema genealdgico acima, criado com linhas entrecruzadas forma a rede na
gual as mulheres descendem e que esta presente nos dias de hoje. O esquema demonstra
a ligacdo entre as familias que mantém a tradicdo de se relacionar com familias
especificas do povo Tukano e Desano. No corte da rede acima, as mulheres especificadas
com a cor amarela sdo com quem tive convivio direto e que sdo as companheiras da minha

trajetoria.

Por essa relacdo, minha avd, Maria Moura, se tornou madrinha de algumas
pessoas do povo Hupda, como é o caso da Amélia Bardo e Nazaria Baréo (cor azul claro),
gque com ela viviam apds receberem o batismo. Esse acompanhamento se dava
principalmente na ida a roca e nos afazeres cotidianos de casa, frequentando quase que
diariamente, como filhas, pois eram afilhadas.

Nota-se, como a chegada da igreja também teve influéncia nessa relacéo, logo
que, para apadrinhar alguém, segundo a igreja catélica deve ser uma pessoa que tenham
respeito e consideracao. Portanto, ter a minha avé como madrinha de umas das mulheres
do povo Hupda mostra que vai além da troca de bens e servicos, inclui protecao, cuidado,
ensinamento, zelo etc. Minha mée, Elza, era uma crianca de aproximadamente 7 anos de
idade na época, entéo, elas acompanhavam minha avé no dia a dia da comunidade, assim,
0 gque minha avé ensinava para minha mae, elas também eram ensinadas. Amélia e
Nazaria ficaram com minha avo até se casarem.

Jodo Bardo foi o primeiro “capitdo” da Comunidade Nova Fundacgado, também
conhecida como Cristo Libertador, em lingua tukano, conhecida como M&kabua. Jodo
Barédo foi casado duas vezes, primeiro com Madalena Oliva, e teve somente um filho,
Feliciano Bardo, que se casou com Isabel Brito, e tiveram Cristina, Gabriela, Oséias e
Luiza Brito Bardo, aquela que morou com minha mée, em S&o Gabriel da Cachoeira,
durante doze anos. Em seu segundo casamento, com Maria Scott, Jodo Barao teve trés
filhas: Amélia, Nazaria e Maria Bardo. Esta Ultima morou com seu esposo Norberto na
residéncia da minha mée durante dois anos.

O vice capitdo da comunidade, na época, era José Bar&o (ainda hoje vivo e
morador na comunidade), cuja filha, Edwiges Bardo, € casada com Raimundo, irmao de
Clotilde. Minha mée conta que as mulheres e homens mais velhos, ou seja, os ancides e
ancias da comunidade do povo Hupda ndo possuiam nomes em portugués, “de brancos”,

como é caso de Yuapo, pai de Siriaco, que veio da vida n6made, nos acampamentos, na
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floresta, quando iniciou-se a fundacdo da comunidade, cuja esposa ja era falecida, e por
iSso ndo se sabe seu nome. Siriaco casou-se com uma mulher (de nome desconhecido)
com quem teve quatro filhos: Serafim (Deropim), Fortunato (Puto), Aparicio (Apericio),
Clemente (Keremente). Aparicio casou-se com Antdnia, com quem teve cinco filhos:
Raimundo, Raimunda, Adélia, Clotilde e Zenaide. Aparicio € o padrasto de Raimunda,
esposa do meu tio materno Genival Fernandes, irméo cacula da minha méae Elza. Aparicio

também é o pai de Clotilde Contes, que atualmente reside comigo em Manaus.

O tio de Clotilde, conhecido como Deropim, casou-se com Mariquinha, com quem
teve um casal de filhos: Dipirina e Noberto. Dipirina morou com minha mae, ja vilva,
durante seis meses, em 1998. Atualmente, ela é casada com Gabriel, com quem teve
trés meninas e um menino: Vitorino, Inés, Rita e Dora. Norberto, irmao de Dipirina,
casou-se com Maria Bardo, que é filha cacula de Jodo Bardo, o primeiro capitdo da
comunidade Nova Fundacdo. Maria Bardo morou com minha mé&e durante dois anos.
Por fim, Fortunato, filho do velho Siriaco, casou-se com Nazaria Bar&o, afilhada da minha
avo, que depois de casados continuavam a fazer visitas e ajuda-la nos afazeres do
ro¢ado. Nazaria acompanhava minha avo nos afazeres da casa, tendo ficado vilva em
1998, um ano antes do falecimento da minha avé Maria Moura.

Esse entrelacamento de pessoas conectadas por relagcbes de parentesco e
residéncia mostra a profundidade temporal das relagcbes de companheirismo entre
mulheres do povo Hupda com minha familia, especialmente minha mae, do grupo
Desano. Dipirina, Maria Bardo, Luiza Barao e Clotilde, todas do povo Hupda, séo as
personagens conectadas por relacdes de companheirismo por diferentes geracoes. Este
capitulo tratara com um pouco mais de detalhes sobre este emaranhamento de
mulheres de diferentes grupos étnicos, historicamente vinculadas por relacdes
especiais, que chamo aqui de companheirismo.

Dipi — companheirismo e refugio

Dipirina era uma adolescente de 14 anos, ela era a sobrinha de Isabel (mae de
Luiza Barado), aquela que enquanto minha mée morava na comunidade acompanhava-
a nos deveres do rocado. Isabel era companheira da minha mée, mas faleceu no ano
de 1993, no ano do meu nascimento. Pelas constantes andancas de Isabel com minha
mae, Dipirina conhecia a mesma, afinal, as familias possuiam uma rede de relagao.
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Minha mé&e ficou viiva com trés filhos pequenos (onde meu irm&do maior tinha
na época 8 anos, minha irma maior 5 anos e eu dois anos) estando gravida da minha
irma menor. Dipirina, compadecida com tal situacdo, prontamente se dispde em
acompanhar a minha méae na viagem da comunidade para a sede, ficando conosco
durante 2 meses. Neste tempo, ela acompanhava a ida dos meus irmaos para a escola
e tomava conta de mim enquanto minha mée trabalhava como diarista na vila dos
militares. Minha méae relata que ela era uma jovem muito calma — pois, estando em
companhia de nossa familia se sentia a vontade, logo que, os mais velhos diziam que
as jovens da época ndo respeitavam o0s pais e as tradicdes, preocupados com as
relacdes serem esquecidas - , que ao retornar de seu trabalho estdvamos sempre
zelados. Contudo, com a chegada de seus tios com a noticia que sua méae solicitava o

seu retorno, esta obedeceu e retornou para a comunidade.

No final do ano de 1996, Dipirina, carinhosamente chamada por Dipi, foi trabalhar
como babé para a familia Viana, na cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira, uma familia
fora da rede de relacao. Contudo, ndo gostando de estar com a familia, ela fugiu da casa
gue trabalhava e pediu refugio para a minha mae. Durante o relato sobre esse
acontecimento, me recordo de vérias lembrancas com algumas mogas que ja solicitaram
refagio para ela durante a minha adolescéncia. Compartilhando da fala de minha tia:

Eles ndo ficam com quem néo se dao bem, que nédo fazem parte da familia
de companheirismo. Quando ndo gostam ou cansam de trabalhar, ou até
mesmo acompanhar, eles vdo embora. E da ancestralidade deles, n&o
fixam local, ou residéncia, sempre estdo mudando, indo e vindo. Eles séo
assim. (Paulina Moura, 2023)

Ouvi de algumas pessoas relatos com essas menc¢des, aquelas que ja tiveram
relacdes com eles (as).

E costume deles, ndo ficam em um so6 lugar, sdo como todos, quando néo
gostam vdo embora, ninguém fica onde ndo se sente bem, pra eles sé
ficam bem com quem tem companheirismo, e mesmo assim, eles véo e
voltam, isso é de tempos antigos, pois sao “suti” de Dehsubari 6ak&.(Elza
Moura, 2023)

N&o ficam muito tempo. A historia deles é de andangas, isso tem que ser
respeitado. Por isso, quando eles chegam sdo sempre acolhidos, porque
sabemos que ndo vao ficar muito tempo. Eles gostam de ficar mais com os
seus, porque eles tem os costumes deles também. (Silvia, 2023)
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As vezes parece que nos aproveitamos deles, mas na verdade, se for
pensar bem, eles que se aproveitam (risadas). Porque derrubamos roca ja
pensando que eles vao chegar, e por isso quando chegam em tempo de
derrubada, os homens (Hupdah e povo de relacao) derrubam grande rocas
juntos. Em tempo de plantio, as mulheres (Hupdah e povo de relagdo)
assim como os homens, juntas fazem a plantacdo de mandioca, frutas,
cara, cana e essas coisas que plantamos na roca. Mas em tempo de
capina, dificilmente aparecem, entdo, somos nés que temos que manter a
roga limpa. E ndo é uma roga pequena, € muito trabalho. Eles (Hupdah)
vao embora, levando consigo algo em troca. Como sempre temos roca de
colheita, eles levam goma, farinha roupa, panela, tercado, o que tiver pra
trocar. E n6s temos que comprar tudo de novo (risadas). Mas quando
chega tempo de colheita eles aparecem de novo, e ja sabemos que vem
com a familia toda, assim, eles colhem metade da roca, e ndo replantam
como noés fazemos, sé racam e jogam, enfiam somente alguns, mas a
maioria eles jogam fora dizendo que estava feio, isso para evitar trabalho
de replantar. Assim foi feito durante muito tempo, desde 0s nossos avos.
(Cristina, 2023)

Quando nossos ancestrais sairam da Canoa de Transformacdo cada um
recebeu alguma coisa, nés no final recebemos arco e flecha, e 0 Avd
direcionou para a floresta. O ancestral de vocés recebeu suas coisas e
foram direcionados para uma terra mostrando onde vocés ficariam. Mas
nossos ancestrais tinham a grande floresta pra eles explorarem, por isso
nossos avos ndo paravam. Os ancestrais andavam na mata atravessando
de um lado para outro. Assim, conheciam toda a época de colheita das
frutas do mato. Nao ficando em um lugar, sempre passeando. Eles
gostavam. (Raimundo Brasil, 2022)

Todas as vezes que perguntei para minhas tias e minha mée, elas diziam que é
comum esse tipo de comportamento, a fuga. Por isso, para minha mée era normal a Dipi
ter fugido da casa da familia Viana. Contudo, Dipi era uma jovem de 15 anos, por isso, 0
medo e a inseguranca eram sentimentos normais, penso se poderia ter acontecido algo
para que ela fugisse da residéncia.

Minha méae contou que levou a Dipi de volta para a familia onde morava, porque
sabia que o pai de Dipi a havia deixado com a familia Viana, mas ao chegar ela diz que a
sua parenta nao a aceitou, logo que, a Dipi ndo queria ficar.

Deixa ela ficar com vocé mesmo, se ela fugiu é porque nao estava se
sentindo bem conosco. Sabemos que ndo é bom ficar com quem néo
gostamos. Alguma coisa ela ndo gostou. Ela é nova, deve estar com
saudades dos pais. (Elza Moura, 2023).4¢

46 Relato da fala da Sra. Islayna Viana.
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Na época, sua parenta trabalhava como diarista, assim como minha méae, na vila
dos militares. Era ou ainda é natural ter mulheres indigenas prestando servi¢os de capina,
faxina, lavagem de roupa... para as mulheres de militares, que normalmente sao de outros
estados.

Como Dipi ndo quis ficar e houve a recusa, minha mée levou Dipi de volta para
casa. Sorri quando minha mae contou que ao vermos Dipi chegando, nés demos gritos e

seus pais vieram busca-la.

No ano de 1998, Dipi retornou com o meu avd paterno que veio nos visitar, ficou
conosco durante seis meses, apesar de meu avo ter ficado conosco somente dois meses.
Na época, minha irma cacula ja havia nascido, tinha dois anos de idade. Em certo dia,
enquanto minha mae trabalhava, a minha irm& cacgula teve um acidente, machucou o
tornozelo. Minha tia, esposa do meu tio, reclamou da falta de aten¢gdo com a minha irma.
Quando minha mée retornou do trabalho, Dipi ja havia fugido novamente, estava triste e
com medo pelo jeito que minha tia havia agido com ela. Dipi é encontrada no porto por
seus parentes e levada para a casa da minha mae, pois sabiam que ela estava morando

conosco.

Mamae conta que minha irma maior ja era “grandinha” (ela tinha apenas 8 anos),
por isso, ja cuidava de mim e da minha irma cacula. Dipi era uma jovem calma, mas pela
atitude que teve com a minha mae, seus pais vieram buscé-la para retornar a comunidade.
Segundo o relato da minha mée, os pais estavam muito chateados com a filha, pois eles
ja tinham uma relagdo com os meus avos. O fato de Dipi ter deixado nés (meus irmaos e
eu) sozinhos em casa, causou revolta e foi visto como falta de respeito. Contudo, mamae
relata que a minha tia era uma pessoa pouco amigavel, e imaginava qual deveria ter sido
o tom da fala, bem como a forma do tratamento. No ano seguinte, a noticia de que Dipi
havia se casado chegou ao conhecimento da minha méae. Em alguns meses da noticia do

casamento, ela apareceu com seu esposo Gabriel para nos fazer uma visita.

Como Dipirina esta atualmente? Dipirina segue sua vida ao lado de seu esposo,
juntamente com seus filhos. Eu particularmente ndo me recordo, mas seu home sempre
esteve presente na minha vida, como era a sua aparéncia, seu jeito, e como nos cuidou
no curto periodo que esteve conosco. Se ja tive curiosidade em revé-la? Sim, queria

conhecer quem é essa mulher que saiu da familia para nos acompanhar, deixando de lado
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tudo e todos. Foi um episédio fatidico que a afastou de nos. Mas sua cunhada, Maria
Bardo, deu-nos noticia da boa vivéncia que ela tinha com seu esposo e que nao foi
somente esse episodio a razao de seu retorno, ela ja estava prometida em casamento. O
que fez refletir se esse era o motivo de se refugiar em nossa casa ou era apenas a relacao
de companheirismo deixado por sua tia. Contudo, independente da razdo que a fez estar
conosco, sua forma de cuidado, foi marcante e memoravel nas histérias contadas em

familia.

Maria Barao

Maria Bardo é a esposa de Noberto, irméo de Dipirina. Esta que também comp®e
a rede companheirismo de geracéo. Antes de sua chegada em Sao Gabriel da Cachoeira,
ela ja frequentava a casa da minha avé na comunidade, em Cucura lgarapé. Contudo,
apos o falecimento da minha avo, eles ficaram trabalhando com pessoas aleatérias, no

gual prestavam servicos e logo partiam assim que finalizado.

Em meados do ano de 2001, minha mée inicia uma unido estavel, sendo que no
final do mesmo ano meu avo ao vir do interior para nos visitar traz consigo Maria e seu
esposo Noberto. Eles haviam vindo com meu avd, pois se encontravam “abandonados’,
logo que, eles eram descendentes dos companheiros da minha avd. Quando souberam
do casamento da minha mae, e consequentemente, das terras que ela havia adquirido

com a unido, prontamente se ofereceram para vir morar com ela.

Eles eram um casal muito novo e engracado, pareciam duas criangas, estavam
discutindo por coisas bobas, como roupa, copo, cor de sandalia, mas sempre faziam as
pazes. Sempre minha mae repetia a mesma frase: “Eles sdo assim mesmo minha filha,
esse € 0 jeito deles, batem e saem correndo, mas no fim estéo juntos”. Na época, ela tinha
25 anos, a idade do seu esposo ndo me recordo, ja que nds como mulheres ndo podiamos
ter longas conversas com ele, como tinhamos com Maria. Ela € uma mulher de estatura
baixa, magra e a pele bem morena. Uma mulher que adorava um folguedo. Aos fins de
semana, enquanto seu esposo dormia, saia escondido para as festas, bebia e retornava

somente pela manha.
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Seu esposo chateava-se e me recordo das vezes que pedia para a mamae
conversar com ela. No entanto, de nada adiantava, passado um fim de semana, no
seguinte, ja estava Maria indo novamente para a festa. Até que certo dia, os dois
resolveram sair juntos. Quando estavamos nos arrumando para ir a igreja, estava Maria e
seu esposo sentados com uma bolsa na varanda de casa. Os dois estavam bastante
embriagados, Maria apenas de sutid, enquanto Noberto estava sem blusa. Me recordo da

minha méae perguntar o que faziam na varanda e por que nao entraram.

Lembro da Maria comecar a chorar e dizer que eles ndo ficariam mais em casa,
no momento pensei que algo ao nosso meio os havia deixado tristes ou chateados. Mas
Maria e Noberto nunca aparentaram estar incomodados em nossa casa. Nos dias de
semana, eles iam para o sitio e retornavam no fim da tarde, sempre com alguma fruta
colhida e as vezes com acai ou alguma comida tipica deles e peixes. Na época ainda ndo
tinhamos roca madura, por isso, beiju somente aos sdbados, quando todos iamos para o
sitio e a minha mae arrancava mandioca na ro¢a de sua sogra. Entdo, por que Maria e

Seu esposo gueriam sair de casa? Foi essa mesma pergunta que mamae fez.

Para a nossa surpresa, Maria e seu esposo haviam entrado em acordo, eles nao
ficariam mais em nossa casa na cidade, como era de costume. Eles queriam ir para as
novas terras da minha mae, uma terra que estava no inicio de plantio e derrubada, ficariam

cuidando das terras e nos aguardariam nos fins de semana.

Minha mae aceitou a proposta, por isso, no dia seguinte arrumaram suas coisas,
redes, panelas e tudo que precisariam para morar no novo sitio. La se fixaram, e muito
raramente vinham a cidade para passear, ou trazer, algo para nés em casa. Somente,
quando eles ndo moravam mais conosco, ja adolescente que soube o real motivo da

decisdo de morarem no sitio.

Maria havia sido “violada”, seu esposo nao pode socorré-la, pois estava bébado e
desacordado. Minha mée levou-a para fazer um boletim de ocorréncia na época, mas eu
nao sabia até anos depois do fato. Como era crianga na época, alguns fatos, néo
presenciei. Minha irm& maior contou-me que ela ja havia chegado nua na casa de sua

madrinha, que era a esposa do meu tio, irmao maior de minha mae.

Quando Maria chegou para morar conosco eu tinha oito anos de idade, entéo,

minhas lembrancas sdo das vezes que trazia comidas tipicas e escondia no quarto com
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receio que nao gostassemos. Mas também, tinha vezes que chegavamos no sitio e Maria
ainda estava dormindo, para justificar o motivo de estar na rede até tarde, dizia estar
doente, mas seu esposo sempre a desmentia. Maria era uma pessoa muito boa, mas
costumava mentir bastante, seu esposo estava a todo momento desmentindo ou dizendo

gue ela estava exagerando.

Teve um episédio muito marcante, certa vez chegamos no sitio, era dia de fazer
vinho de pupunha, estdvamos prontos para preparar a bebida, mas Maria havia cozido
pouca pupunha. Minha mae questionou a quantidade, uma vez que havia muitos cachos
para serem colhidos, sua justificativa foi que a maioria estava podre. Minha méae
desconfiou de sua justificativa, pois tinha o habito de andar por todas as suas terras e
verificar todas as fruteiras, ela sabia que as pupunhas ndo poderiam estar podres, até

porque, mamae cresceu na presenca deles (povo Hupdah) em sua vida.

No momento que minha mae indagava a pouca quantidade da fruta, e sob a
justificativa de Maria, seu esposo vinha subindo do igarapé que tinha préximo a barraca,
em suas costas, carregava uma enorme sacola de fibra cheia de pupunhas cozidas. Maria
havia jogado, mas seu esposo foi recolhé-las. Me lembro das gargalhadas que demos no

momento do acontecido, Maria sempre aprontava alguma coisa.
Seus atos apenas reforcavam o que minha méae dizia.

Eles gostam muito da gente, mas eles nao ficam muito tempo, quando nao
fogem, sempre tem desculpas para retornar a comunidade. Quando estéo
bem com nossas familias, seus familiares vém em busca deles. Sé&o
acostumados a estarem sempre juntos. Quando estdo com preguica, eles
jogam fora as coisas ou até mesmo as mandiocas, quando € dia de
arranca-las, porque ficam com preguica de raspar (Elza, 2022).

Houve um fim de semana que tivemos que revirar o fio de agua que passava perto
da barraca. Tudo isso porque Maria havia dito que um ladrdo tinha chegado no sitio e
roubado alguns utensilios de cozinha. Mas minha mée duvidou do relato de Maria, logo
gue, ela possuia o habito de dar desculpas quando fazia algo que ndo devia. Seu esposo
€ questionado quanto ao relato, porém, dessa vez Noberto diz que ndo sabe por que havia
ido no sitio do vizinho para ajuda-lo a derrubar uma roca. Mas afirma que até poucos dias
os utensilios que ela havia relatado como roubados ainda se encontravam na barraca. No

dia anterior a nossa ida, havia chovido bastante, mas nesse dia, o nivel da agua ja havia
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baixado. Por isso, minha mée questiona se ela ndo havia deixado os utensilios juntamente
com as panelas na beira do fio d’agua, logo que, ela possuia o costume de deixar de
molho. Por essa desconfianga, todos fomos intimados a vasculhar o fio d’agua, e como
suspeitado pela minha mae, encontramos panelas préximo a barraca como também no
desague do igarapé Uacatunu, no decorrer do trecho os utensilios como concha, colheres,
copos. Contudo, para nds foi divertido, pois enquanto procurdvamos, nos ensinava a pegar

camardes e piabinhas, para no fim fazer popeka*’.

Apesar das peripécias que Maria aprontava, ela era uma mulher muito atenciosa
e sempre estava ao lado da minha mé&e. Suponho que Maria representava para minha
mae a lembranca da vida na comunidade, afinal, ela conhecera minha avé e sua mée
conhecera a minha bisavo, relacfes que estavam ha geracdes, por isso, quando estavam
na roga, assunto ndo faltava. N6s éramos criancas e adolescentes e desconheciamos a
vida na comunidade, ao menos eu desconhecia. Meu irm&o e irma recordavam da vida
que levavam, pelo menos tinham vagas lembrancas. Ouvi-las me transportava a

imaginacdo de como se passava a vida.

Maria, juntamente com a minha mée, nos ensinava o preparo das comidas tipicas,
as variedades do beiju, da farinha, das espécies de mandioca, bem como as frutinhas do
mato*® que podiamos colher para comer. Ela também era a companheira da minha mae,
no qual eu chamo de “revitalizagdo do conhecimento” das ervas medicinais da mata. Isso
porque Maria ao andar na mata, trazia consigo alguma folha ou galho, mostrando para a
minha mae que havia erva medicinal por perto. Como nés éramos criancas nao tinhamos
esse conhecimento, assim minha mae nao tinha com quem conversar sobre o0s
conhecimentos. Com a chegada de Maria pode relembrar e nos ensinar a identificar tais

ervas.

Houve um episddio que passamos alguns fins de semanas sem ir para o sitio.
Mamae estava muito preocupada pelo fato deles estarem sozinhos, entdo, assim que péde
fomos com a mamae para o sitio. Chegando la, ao redor da barraca estava uma enorme
bagunca, cheio de cascas de cipds, 0 capim estava invadindo o interior da barraca, havia

panelas sujas na mesa e nenhum sinal de fogo. Recordo-me de a mamae ficar

47 Embrulho feito da folha de cucura, no qual se colocava a nossa pesca (camaréao e piabinhas).
48 Frutinhas que nasciam no meio da roca ou ao redor, e algumas que encontravamos no caminho, assim
como, na beira do igarapé.
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extremamente preocupada, até brigou com seu esposo por demorarem de visita-los, foi

ligeiro para a roga verificar se la os encontrava, mas nenhum sinal da presenca deles.

As Unicas pessoas proximas ao nosso sitio estavam muito distantes, mas ainda
assim mamae quis verificar se havia alguma noticia. Retornou para a barraca sem
sucesso. Apos algumas horas, ao entardecer do dia, de dentro da mata vinham Maria e
Noberto, todos sorridentes. Maria com um aturd cheio de nuhkikasé*® e Noberto com
peixes moqueados® e alguns frescos. Estava nitido na face da maméae o alivio e a

felicidade em vé-los retornar.

Eles haviam ido colher as frutas do mato, pois em uma de suas exploracdes aos
redores das terras da minha mée, encontraram muitas frutas que podiam colher, e como
sdo conhecedores da época certa de colheita, aguardaram o tempo certo. Dias antes de
sua partida para adentrar na mata, confeccionaram aturas® para a colheita, mas
montaram acampamento, pois nesse trecho havia muitos peixes, logo que néo havia a

presenca de pessoas naquela regiao.

Seu retorno trouxe muita alegria, ndo somente pelo fato de estarem com aturas
cheios de fartura, mas porque estavam bem. E também, porque trouxe boas recordacoes,
minha mae falava: Ayu, ayu ! Afurb wekasa ya peora. Tohta wea’para mari iehkdsumua!
Nessa frase, minha mée agradecia o fato de trazerem alimento, e relembra que era assim
gue 0S nossos ancestrais se relacionavam. Estes traziam alimentos da mata, enquanto,
os outros forneciam alimento de cultivo. Ambos partilhavam e € por isso que essa relacao
era passada para a geracao futura, pois assim ambos cuidavam um do outro, com respeito

e reciprocidade.

No ano de 2004, apés trés anos da sua chegada em nossa residéncia, a mae de
Noberto, a senhora Mariquinha, que havia ficado na comunidade, solicitou o seu retorno,
pois este era seu unico filho e necessitava de sua presenca ao seu lado. Segundo o recado
informado a ele, sua mae estava no leito de morte. Preocupado o casal atende a
solicitacao feita, o esposo da minha mée paga a passagem dos dois, entrega-lhes seus

pertences e estes retornaram para a comunidade para estar ao lado da mée. Contudo, ao

49 Frutas do mato.
50 Peixe colocado em um girau debaixo de um fogo brando, que ap6s alguns dias, fica seco e pode ser
armazenado para consumo.
51 Cesto feito de entrelaces de cipds. Confecgdo desse cesto € associado ao povo Hupda, como o banco é
ao povo Tukano, e os utensilios de preparo doméstico, cumata, tipiti, peneira, sdo para o povo Desano.
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seu retorno, constatou-se que era apenas uma mentira de sua mae, pois incomodava-se
com a longa estadia de seu filho com a nossa familia. Mamée néo aparentou surpresa
quando soube que era mentira a mensagem da suposta gravidade da saude de

Mariquinha. Ela repetia:

Eles séo assim mesmo, quando um familiar fica muito tempo longe, ou eles
vao junto, ou dizem que estdo a beira da morte, para que o membro
retorne. Se reparar, vocé vera que eles andam todos juntos em um grupo
de pessoas, no qual, estd a mée, o pai, o filho, a nora, os netos e até
animais. Por isso, quando uma cria uma relagéo conosco, todos os demais
se juntam por perto.

Desde essa época Maria e Noberto nunca mais voltaram a morar conosco,
contudo, os encontrava pelo centro da cidade. Eles ainda ndo tem filhos. Recentemente,
meu irmdo os encontrou na Casa de Apoio ao Indigena CASAI, onde o mesmo trabalha.
Maria se encontrava doente e meu irméo havia reconhecido Noberto, mas ela ndo o
reconhecia. Contudo, depois de Noberto relembra-la quem ele era, a mesma se
emocionou ao vé-lo. Relatou o problema de saude e o abandono de seu esposo, ao deixa-

la doente para ir beber.

Por causa da noticia de sua presenca, tentei um contato com ela, no entanto, ela
ja havia retornado para a comunidade. Em uma segunda tentativa de revé-la, mandei
recado por meio de parentes que voltavam para a comunidade, e por coincidéncia, ela
estava acampada com eles em uma ponta préxima a cidade. Como previsto, ela ndo me
reconheceu, afinal, era uma adolescente quando retornou, mas ao se situar, chorou e
abracou, como se fosse uma parente distante. Admirava 0 meu crescimento e as filhas
gue tive. Maria estava fisicamente diferente das minhas recordacdes, mas ainda era a
mesma Maria que me fazia sorrir com suas peripécias. Exagerada, carinhosa e distraida,

mas companheira.

Luiza Barao

Luiza Barao foi a mulher que permaneceu ao nosso lado por muitos anos, por isso,
tenho mais lembrancas de sua estadia do que com as outras. Outra razao para recordar

sobre ela, seria pelo fato de ser adolescente quando ela chegou. Juntas, vivemos um

87



episodio que nos uniu e fortificou a rede de relacionamento, que sera relatado no decorrer
do texto. Por sua relagdo conosco nos anos de sua presenca, o termo Yd merékd, tornou-
se um termo muito presente, devido ouvi-la constantemente assim como, sua atitude com
todos vice-versa. Para mim ela se tornou mais que uma companheira, criou um vinculo de

irmandade nos anos de sua morada.

Luiza Bardo chegou em nossa casa, juntamente com minha mée e seu esposo,
apos uma longa viagem que estes fizeram para a comunidade Cucura Igarapé. Em seu
retorno, minha mée, além de estar acompanhada por Luiza, também estava com ela mais
dois jovens, Jodo Bosco e Acidio. Estes chegaram com poucos itens pessoais, Luiza
chegou com apenas uma mochila e duas pecas de roupas cada, além da Unica sandalia
gue calcava em seus pés. Em sua chegada, usava uma blusa de cor Unica (se ndo me
engano era verde), possuia uma estatura pequena e franzina, pele morena escura,

cabelos pretos ondulados, visualmente maltratada.

Lembro-me que na época questionei a minha mée sobre o fato de ter retornado
para casa com trés pessoas, pois geralmente, minha méae recebia um casal, estes nunca
ficavam muito tempo, logo partiam. Entretanto, estes eram diferentes, jovens e solteiros.
Os trés se sentaram no sofa e aguardaram na sala, enquanto a mae pedia que
arrumassemos o quarto para eles. Enquanto aguardavam minha mée pegava nossa rede
para entregar para o Acidio, que viera sem nenhum pertence, inclusive rede. Foi em
nossos guarda-roupas e escolheu algumas pecas para entregar para Luiza, pois o estado

das roupas que trouxera se pode imaginar.

As nossas condicdes ndo eram das melhores, contudo, meus irméos e eu
estavamos acostumados a abrir mao de nossas coisas, pois era costumeiro. A cada visita
gue um dos integrantes da rede de companheirismo faziam para minha mae, ela recolhia

algo nosso, doava alimento, panelas, sandalias e outras coisas.

Luiza chegou no ano de 2005, aos 18 anos de idade, ela é a sobrinha de Maria
Baréo, pois é filha de seu irmdo maior. Quando minha mée ainda morava na comunidade
com o0 meu pai, a mae de Luiza (Isabel) acompanhava minha avé e a minha méae no
rocado, ela era merdkd da minha avo e bapatigé da minha mée. Por isso, ao chegar na
comunidade, mamée reconheceu Luiza e sabia da noticia do falecimento de sua méae,

consequentemente, a necessidade de amparo, pois ela tornou-se 0rfa de mée. Devido ela
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esta crescendo sozinha, em sua passagem a comunidade, maméae faz um convite para
ela ir morar conosco, logo que Maria acabara de retornar. O objetivo da mamée ao
convida-la era para nos fazer companhia em casa, mas sempre que mamae ia para a roca

ela acompanhava-a, consequentemente iamos com elas nos fins de semanas.

Luiza cresceu na comunidade e nunca havia conhecido a sede do municipio de
Séao Gabriel da Cachoeira, por isso a vida no rocado era o0 que ela conhecia. Para nos, a
ida para o sitio era motivo de grande alegria, era la onde sentiamos bem. Juntamente
conosco Luiza ia para pescaria, que na verdade, somente pegavamos camardes e
piabinhas no fio d’agua, legado deixado por sua tia. Outras vezes nos acompanhava até
a beira do igarapé, onde brincava conosco no banho. Ela gostava muito de ir para a mata
colher frutos, com ela aprendi a identificar a arvore de Uquiqui. Seus colegas ficaram

apenas dois anos, como de costume, 0s pais pediram o retorno para a comunidade.

Quando ela ndo queria ficar em casa, ia para o sitio, colhia frutas, fazia beiju, sua
rotina se voltava para esses dois ambientes. Ela morava conosco e fazia de tudo um
pouco, as tarefas de casa eram divididas entre nés, uma lavava louca, outra preparava o
almoco, enquanto outra estava limpando a casa, havia um rodizio de deveres domesticos.
NGs somente iamos para a roca no final de semana, pois durante a semana tinhamos
aula. Deve se perguntar se Luiza estudava, ela foi matriculada, contudo, n&o quis ir para
a escola. Por isso, minha mae pedia que ensindssemos a ela em casa, assim, nas horas
vagas nos sentavamos para ensina-la a ler e escrever, bem como, saber as operacdes da

matematica basica.

Luiza em muitas ocasides ocupava o papel de irma. Se acertdssemos, juntas
éramos parabenizadas, se errassemos, juntas éramos corrigidas. Pelo fato de ser jovem
Luiza ndo tinha muito conhecimento do rocado, sabia o basico. Mamée ensinava a ela

tudo que sabia, assim como a nés (minhas irmas e eu).

Mas como a vida € uma caixinha de surpresa, Luiza nao tinha vindo com a minha
mae apenas pela relagdo entre as familias. A oportunidade era um escape do que ela ia
enfrentar em sua comunidade. Assim a nossa casa se tornou reflgio. Por meio de um dos
rapazes, chegou aos ouvidos da minha mée a noticia que ela estava gestante ao aceitar
o convite. Pelo fato, enfrentamos alguns desafios, pois, durante seu dia a dia,

desconhecendo os tramites legais para renunciar a seu filho, esta informalmente havia
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encontrado uma familia interessada em adotar o bebé.

Apoés o0 nascimento, os futuros pais da crianga chegaram no hospital para busca-
lo, 0 que causou uma grande confuséo, acionando as autoridades competentes. Passou-
se alguns meses até que os tramites fossem resolvidos. Contudo, apés deixar seu filho,
Luiza se encontrava triste pelos cantos, entdo nessa época precisou que a mamae lhe
aconselhasse, pois, foi uma decisdo tomada no desespero. Ela arrependeu-se

posteriormente, entretanto, ndo havia mais volta.

Assim, seguiu em nOSsSO convivio e aos poucos aceitou a decisdo, pois
acompanhava o crescimento do filho, mas certo dia decidiu deixar de visita-lo. Imagino
que tenha sido uma decisao muito dificil para ela na época, pois era apenas uma jovem.
Coube a minha méae a aconselhar, por isso, sinto que ela foi como uma irma. Tomava
bronca juntamente conosco, sorria e chorava, mas nunca pediu para voltar para a

comunidade.

As vezes perguntava se ela ndo queria voltar para sua comunidade, entdo certa

vez me disse:

N&o quero voltar, eles tentaram me matar, Jane. Aqui estou mais feliz do
gque quando estava com eles. Sempre me maltratavam, xingavam, e as
vezes ndo tinha o que comer. Eles ndo gostam de mim, estdo com raiva,
minha familia ndo gosta. (Luiza, s.d)*?

Desde esse dia, nunca mais fiz essa pergunta. Suponho que ela ndo queria voltar
porque estava magoada com a familia. Afinal, ter filhos fora do casamento é motivo de
muitos falatorios, por isso para a familia tornava-se “vergonhoso”. Ja houve casos em que
as mulheres foram expulsas da casa dos pais, entregues para casamento forcado e
guando permaneciam eram destratadas entre os familiares. Certa vez, relatou que minha
mae havia tomado a deciséo certa por nos tirar da comunidade, pois a vida para mulheres
nao era facil. Por isso, quando a senhora Antbnia trouxe presente a mesma fala, a

recordacédo da fala de Luiza veio a tona.

Quando estavamos conversando, sentados ao redor da mesa da cozinha,

52 Sdo as falas que me recordo, pois o fato de tentarem matéa-la me surpreendeu. Nesse dia, ela falou
muitas coisas, contudo, ndo me recordo.
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passado algum tempo que Luiza havia dado a luz, minha méae dizia que nés mulheres
passamos por essas coisas. Ao se referir a “coisas”, referia-se ao fato de ndo ficarmos em
um determinado lugar, termos filhos e criarmos sozinhas. Mamae disse para a Luiza que
ela fez o que as mulheres fazem, mas que sempre tinha conserto, apesar que 0s mais

velhos desconsideravam e menosprezavam o nascimento de uma mulher.

Para eles, as mulheres ndo eram importantes, diziam que sdo sem terras, ou seja,
sdo do mundo, pois quando se casam, ndo ficam nas terras dos pais, devem ir com seus
esposos para a terra deles. Quando n&o tinham esposo, vagavam pelo mundo sem
destino. Por isso mulheres que tinham filhos fora de um casamento eram judiadas, assim
como seus filhos. Dito isso, ao nascer uma menina, associavam as mulheres com o termo
mahkarikara, que significa “pessoas da terra”. Termo na lingua Tukano que néo distingue

povo e sim relacionado ao género.

Por isso, minha mae cuidava dela como uma filha, afinal, maméae tinha compaixao
dela. Mamae era vilva®® que tinha trés filhas e apenas um filho, a familia do meu pai a
julgavam por nao ter dado a luz mais filhos. Contudo, as palavras ditas por meu pai eram

usadas como consolo e conselho para nos e Luiza.

O pai dessas meninas dizia que eu n&o deveria ficar triste, porque no final,
seriam elas que cuidariam de nés. O sonho dele era sair da comunidade
oferecer uma educacdo para que elas tenham mais oportunidades. Ter
filho homem néo adianta, porque eles cuidam de suas esposas e deixam
de lado os pais. Além do mais, homens vao para a cidade e se acostumam
com a vida de 1a, se perdem na bebida e acabam virando cachaceiros
(alcodlatra). As mulheres possuem apenas o erro de engravidar, mas nao
tem problema, criancas crescem e sO serd mais pessoas para cuidar de
nos. (Elza Moura, s.d)

Em sua fala minha mée buscava acalma-la, amenizar a raiva que ela tinha de sua
familia. Ressaltava que a decepcédo de seu pai era passageira, que o tempo faria entender
e a perdoar. Por isso, ela deveria buscar oferecer melhores condi¢cdes de vida para sua
familia. Afinal, seu pai um dia chegaria a ter uma idade avancada e necessitaria de ajuda.
Assim, ela deveria estar pronta para quando chegasse o momento. Lembrava que doi

perder um filho, mas que a decisédo tomada foi a necesséria. As escolhas que fazemos

53 Mamae dizia que quando a mulher era vilva, também judiavam, pois agora ela nao tinha terra, logo, que
nao podia ficar nas terras do esposo, mas se voltasse para as terras do pai era mal-vista.
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como mulheres ndo sao faceis. Assim a escolha que ela teve a respeito de seu filho,
também deve ser tomada em relacdo aos pais, bem como, deixar as terras de origem, sua

regido, seu costume, a vida que conhece.

Passados oito anos desde a sua chegada, Luiza compunha a nossa familia quase
que uma década. Em 2011, Luiza foi quem ficou para fazer companhia a minha mée, na
época minha irma cacula estava no ensino médio, minha irma maior ja residia em Manaus
e eu estava indo para morar com ela. Deixar a minha familia ndo foi uma deciséao dificil,

porque Luiza era como filha para minha mée, e uma irma para mim.

No ano de 2013, Luiza estava novamente gravida, o que gerou grande
preocupacao entre todos noés. A situacdo tornava-se ainda mais sensivel porque, naquele
mesmo periodo, eu também havia engravidado. Assim, ambas enfrentdvamos
simultaneamente os desafios de uma gestacdo marcada pela condicdo de maternidade
sem a presenca do companheiro. Luiza ndo revelava quem era o pai de seu filho, enquanto

eu havia me separado do pai da minha filha.

Diante desse contexto, minha mée também precisou lidar com os comentarios e
julgamentos das pessoas sobre a gravidez de Luiza. Em publico, assumia uma postura
firme de defesa da filha. No interior da casa, porém, sua postura era mais rigida e
disciplinadora. Em diversas ocasides, quando eu telefonava, minha irma cacula relatava
gue nossa mae era bastante severa com Luiza: estabelecia regras para quase tudo —
para os horarios de alimentacédo, para o banho, para o preparo dos alimentos, para a ida

a roca, entre outras atividades cotidianas.

Naquele momento, interpretei essa postura como resultado de uma possivel
decepcdo de minha mée tanto comigo quanto com Luiza. Cheguei a supor que Luiza
recebia a maior parte das reprimendas justamente porgue eu nao estava presente naguele
periodo. No entanto, quando engravidei de minha segunda filha e retornei para casa,
percebi que muitas das situacfes descritas por minha irma também se repetiam comigo.
Gradualmente compreendi que aquelas exigéncias ndo se tratavam apenas de
repreensfes, mas de um conjunto de cuidados e regras que, segundo minha maée,

deveriam ser seguidos durante a gestacao.

Mamae esteve ao lado de Luiza quando ela deu a luz ao seu segundo filho, aos 27

92



anos. Comprou todo o enxoval necessario e brigou com ela ao saber que queria
novamente entregar o seu filho para adocéo, contudo, dessa vez a mamée nao a deixou

entregar seu filho. Mamé&e ndo admitia que doasse, e dizia para Luiza:

Vocé ndo € um animal que traz ao mundo um filho e sai dando para os
outros criarem. Quando vocé doou a primeira vez, vocé era muito nova,
mas agora vocé tem a plena consciéncia do que estava fazendo, e vai
assumir sua responsabilidade. Vocé trouxe ao mundo uma crianga e vai
aprender a criar seu filho.

Retornei para Sdo Gabriel da Cachoeira, em 2014, ap6s o nascimento da minha
primogénita. Agora, em casa havia dois bebés que necessitavam de nossa atengéo e
cuidado. Eu e Luiza éramos mée solo. Todos os dias aprendiamos como cuidar de nossos
bebés, mamae era muito dura conosco, a todo momento dizia que tinhamos que ser fortes,
nao por nds, mas pelos nossos bebés. Quando Luiza tinha que ir para o sitio, n6s iamos
juntas, deixavamos os bebés deitados na rede, em meio as arvores, enquanto mamae
cuidava deles. Eu e Luiza fichvamos capinando e arrancando mandioca, para mim era um

castigo, para mamae era ensinamento.

Levavamos muitas broncas no inicio, pois sempre erravamos em muitas coisas do
cuidado com o bebé. Passamos muitas noites em claro juntas, e choramos também,
quando ndo sabiamos mais o que fazer para o bebé parar de chorar. Ficamos
preocupadas com as vezes que adoeceram. E mais ainda, quando lhes faltava leite. Por
isso, nossa relacdo se fortificou muito mais, porque juntas nos cuidamos e cuidamos de

nossos bebés.

Quando os bebés completaram alguns meses, decidi sair para trabalhar, Luiza
cuidava da minha filha e de seu filho, enquanto eu ia para o trabalho. Maméae fiscalizava
o cuidado, aconselhava e dava muitas broncas, nesse momento, ndo existia Wiogo>4,
somente o papel de mae. O duhti®*nao carregava a hierarquia de “patrao/patroa”, apenas
como orientacdes, conselhos, ensinamentos. Nossos bebés cresceram juntos, com meu
emprego, podia proporcionar uma vida melhor para nos. Eu cuidava de ndo deixar faltar
nada para as criangas e ela juntamente com minha familia cuidava da minha filha. Tudo

gue minha filha recebia, seu filho também ganhava, assim foi, até ela retornar para sua

54 Patroa, senhora; Nome que representava hierarquia.
55 Significa mandar, dar ordens.
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comunidade.

Luiza retornou no ano de 2016, pois seu pai estava doente e afirmava que
desejava falecer no interior, na sua comunidade. Seu pai havia chegado no ano anterior
para residir conosco, pois segundo ele, ndo havia quem o cuidasse, logo que, ele havia
perdido a visdo. Para realizar o desejo de seu pai, Luiza retornou para a comunidade com

seu filho Aylon. Em sua partida, disse a minha mae:

Elza, estou indo. Vou levar meu pai para realizar seu desejo, assim que ele
falecer, voltarei para morar com vocés. Serd que poderia me receber
novamente, depois do falecimento do meu pai? Vocé foi como uma mée
pra mim. Me ensinou as coisas que minha mae deveria ensinar, brigou
comigo quando precisou.

Assim, Luiza retornou para a comunidade Nova Fundacéo, juntamente com seu
pai, na intencao de realizar o desejo. Contudo, seu pai ndo faleceu, mas era apenas um
motivo (mentira) para levar sua filha de volta. Alguns meses depois de seu retorno, a
noticia de que Luiza havia se casado chegou a nossa familia. Ela havia sido entregue ao
seu primo, conforme as tradi¢cdes de seu povo. Segundo relato de sua tia, o pai de Luiza
dizia que deveria ter um genro para cuidar das terras, bem como, ser o provedor da casa.
Por isso, Luiza nunca mais retornou e atualmente reside nas terras do esposo, juntamente
com seu filho Aylon e os filhos que teve depois do casamento. Seu pai faleceu ha alguns

anos.

Cada uma dessas mulheres indigenas do povo Hupda fazem parte da rede de
relacdo com minha familia. Atualmente, cada uma vive nas comunidades de seus
esposos, constituiram familia e seguem seu caminho. Contudo, o periodo em que
estiveram conosco foi marcante, pois em minhas lembrangas guardo com carinho a

imagem de cada uma, trazendo alegria e sorriso no rosto.

O fato de minha méae me incentivar a descrever cada uma dessas mulheres
evidencia a profundidade da relagcdo que mantinham entre si. Tal gesto revela que os
vinculos estabelecidos ao longo do tempo ultrapassam a dimenséao do convivio cotidiano,
configurando-se como lacos que fortalecem o préprio tecido familiar. Em diversas

ocasides, ao recordar a trajetoria dessas mulheres, minha mae expressava preocupacao
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com as condi¢des de vida que enfrentaram, mas também deixava transparecer a saudade

gue ainda sente de cada uma delas.

Essas lembrancas demonstram que tais mulheres permanecem vivas n&do apenas
na memoria individual, mas também na memdéria coletiva da familia, sendo
frequentemente evocadas em conversas cotidianas. Assim, suas historias continuam
circulando entre n@s, atualizando e reafirmando os vinculos que foram construidos ao

longo dos anos.

Nesse sentido, a relacdo de companheirismo que unia essas mulheres tornou-se
um dos eixos centrais desta dissertacdo. Trata-se de uma relacdo marcada tanto por
momentos de dificuldade quanto por experiéncias de solidariedade e cuidado matuo. Essa
dualidade faz parte da propria natureza do companheirismo: uma relacdo que atravessa
conflitos, desafios e alegrias, mas que, ainda assim, persiste e se fortalece ao longo do

tempo, resistindo a distancia e as transformacdes da vida.
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Capitulo IV

A vida em Manaus

- O corpo arrepiado, o coragcdo acelerado, o frio na barriga, uma mistura de

sensacdes: medo, felicidade, nervosismo, tristeza, vontade de chorar.
- Nunca pensei em estar aqui!
- Ainda esta longe, e nessa distancia... parece aguela ponte que mostra nos filmes.
- Que grande!

- A Ponte do Rio Negro parecia bem menor, mas eu s6 via pela televisdo na
imagem que mostram do céu. Manaus, cidade grande! Nos meus sonhos ndo pensava

gue podia chegar perto e conhecer.

- Me sinto cansada, o ar esta mais pesado e seco, ndo sinto o frio que passa pelas

narinas ao respirar, parece cheio de fumaca, o ar esta abafado.

- O cheiro ndo é dos melhores, parece que ha xixi e fezes em toda parte, deve ser

0 rio que se transformou em rede de esgoto.

- A paisagem de uma capital com os enormes edificios, que ao serem vistos, de
baixo para cima, esfumacam os olhos e causam tontura, as longas e longas filas de carros,
com uma mistura de poeira e fumaca, trazem um misto de admiracéo e realizacdo de um
sonho, pois ter chegado aqui, é algo inusitado, especial e estranho ao mesmo tempo.
Pessoas aglomeradas nos sinais de transito pedindo esmola, outras, vendendo balas,
frutas, panos, esguichando agua com sabao nos vidros dos carros, em troca de alguma
moeda, pessoas dangando...O andar acelerado das pessoas, abracadas as suas

mochilas e de olhares desconfiados parece algo comum e corriqueiro.
- Por que tem pessoas deitadas no chao?

- Sera que vou me perder? Caso eu me perca, vou pedir para me deixarem em
frente de uma emissora de TV para sair no jornal, 1a pedirei para irem me buscar. Aparecer
no jornal dizendo que estou perdida era umas das brincadeiras que se fazia com os

parentes ao estar sentados no sofa assistindo o jornal da televisao.
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O capitulo inicia com as primeiras impressdes e sensacdes que minha mae Elza
e a Clotilde tiveram ao chegar pela primeira vez na capital Manaus. Assim como elas,
também me surpreendi, tendo a sensacéo de felicidade em conhecer essa cidade. Os

sentimentos e sensacdes sdo tao fortes que ndo ha palavras que possam expressar.

Figura 4: Elza, Emilly, Clotilde e Eloisa
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Fonte: Acervo Pessoal

Notei na fala da minha mae, sentada no banquinho de madeira confeccionando o
seu croché, sua voz trémula, lembrando da primeira vez que conheceu a cidade, por
motivo de saude. Ao notar seu rosto, flagrei as lagrimas escorrendo, trazendo presentes
muitas outras mulheres que nos antecederam e sonharam um dia conhecer a cidade. Em
sua fala, traz presente a minha avé, que sonhava em ter seus filhos e netos "educados"
na cidade grande. Mesmo em meio aos relatos que lhe causavam saudades, minha méae
logo mudava a feicéo, secando as lagrimas e em tom de piada dizia que a vinda para a
cidade também era motivo de medo, de se perder, de conhecer tantas pessoas brancas.
Em meio as risadas pergunto a Clotilde como foi a sua primeira vez, as sensacdes que
teve, e ao responder traz presente, sem jeito, cheia de vergonha em expressar seus
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sentimentos, suas primeiras impressdes da cidade. Mas ressalta, tomada de risos, que o
medo de se perder era 0o que mais lhe assustava por ser uma cidade muito grande.
Contudo, residir na capital € motivo de realizacdo para Clotilde. Ela diz que quando
retornou a primeira vez da capital para sua comunidade, as mocgas a admiravam, as vezes
até diziam que a mesma estava muito orgulhosa, porém, estar morando na cidade traz
algumas “exigéncias” quando se retorna para o interior. Clotilde diz que, quando se fala
na capital, os mais velhos dizem ser: A cidade cheia de fabricas, que nada falta! Nas
conversas corriqueiras do dia a dia ja havia essa perspectiva sendo relatada pela minha
mée. Quem chega a morar nos pahiri mahka®®, ou seja, nas cidades grandes, deve enviar
para o interior algumas coisas como panelas, bacias, calcados, principalmente roupas,
além de, quando retornar para a comunidade, demonstrar as coisas novas que aprendeu

durante sua estadia.

Os motivos para querer sair de S&o Gabriel da Cachoeira n&o se deu apenas pelo
desejo de conhecer a capital, a cidade grande. Boa parte das pessoas que migram do
interior estdo em busca de emprego, educacao escolar superior, qualidade de vida e
ascensao profissional, entretanto, a minha vinda se deu por questdes sentimentais, devido
ao fim de um relacionamento. Contudo, logo que cheguei a Manaus soube da selecao
para o mestrado em Antropologia Social e mesmo sem saber direito 0 que seria, me

inscrevi e fui aprovada.

A mudanca de cidade ndo alterou apenas a minha vida, mas acrescentou
personagens importantes para o trabalho, como a minha mae, que ja morava em Manaus,
e a Clotilde. A saida da Clotilde de sua comunidade Nova Fundacdo j4 havia sido
planejada, porém, ndo seria comigo. Sua ida para Manaus tinha por objetivo cuidar dos
filhos da minha prima, que ja morava ai ha alguns anos. Contudo, Clotilde havia baixado
com sua mée e outros familiares de sua comunidade no alto Rio Negro, para Sao Gabriel
da Cachoeira, algumas semanas antes do combinado. Ndo havendo local para se
hospedarem, se instalaram no sitio que pertence a minha irma Rosane, onde os encontrou
sem a prévia autorizagdo, apés alguns dias quando fazia a visita ao sitio. Entretanto, ao

conversar com a minha mée Elza, a primeira proprietaria do sitio, ela os deixou ficar até

56 Cidade Grande. O termo é utilizado de acordo com a pessoa de fala, pois para quem mora nos municipios,
Manaus ¢é a “cidade grande”; para os que moram nas comunidades, Sdo Gabriel da Cachoeira é a “cidade
grande”. Contudo, quando os parentes do interior que moram nas comunidades referem-se a Manaus, o
termo “cidade das fabricas” (termo utilizado por algumas cooperadoras) é utilizado eventualmente.
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retornarem para a comunidade de origem. Aconteceu, porém, que Clotilde ndo quis
retornar porque ja havia dito que teria uma viagem para fazer até Manaus, entretanto,
minha prima néo teria confirmado o aceite, muito menos arcar com 0s gastos de sua

viagem.

Com a confirmacgéo de minha aprovagao para o mestrado em Antropologia na
Universidade Federal do Amazonas, na cidade de Manaus, precisaria de alguém para
ajudar nos afazeres de casa, inclusive para cuidar das minhas filhas. A procura por uma
moca para residir em Manaus comigo j& havia iniciado, tanto que, minha sobrinha havia
ido para Manaus comigo, porém, precisaria retornar para Sao Gabriel. Minha irma havia
perguntado se Clotilde gostaria de ir para Manaus, porém, em Manaus estava havendo
um grande debate quanto sua ida, pois ela teria a “fama” de fofoqueira, exagerada da
realidade, bem como, “fujona” (habito que ligam ao povo). Todavia, minha irma ja havia
feito o convite e a Clotilde ja havia aceitado. Assim iniciou a experiéncia da convivéncia
de trés mulheres de diferentes procedéncias étnicas (Tukano, Desano, Hupda) em

Manaus.

Na chegada ao bairro onde conseguimos alugar uma casa, eu ouvia muitos relatos
de assassinato, roubos, trafico de drogas, estupros e controle pelo “grupo” que comandava
a regido. Tudo isso impunha um medo de sequer olhar para fora do portao da casa. As
noticias de sequestros e estupros transmitidos na TV eram motivos de alerta severo da
minha mée para que as minhas filhas ndo abrissem o portéo de casa para ninguém e nem
mesmo para ver qualquer alvorogo na rua. Além disso, a pandemia néo havia passado, a
Covid-19 estava muito presente na vida de todos. Essa atitude, de ficar "presa” em casa,
foi uma das primeiras mudancas que abalaram o costume da vida do interior, sentar-se na
frente da casa, conversar com a vizinhanca era algo corriqueiro. Experiéncia que em
Manaus nao € possivel viver, pois prevalece a desconfian¢a nas pessoas, onde oferecer

um copo de agua vem junto com o medo de ser assaltado.

Dessa forma, o “enclausuramento” restringiu a convivéncia aos residentes da
casa, o qual gera horas de conversas. No entanto, a vizinhanca ou melhor alguns vizinhos
tem se tornado bem receptivos e curiosos quanto a nossa presenga na rua. Alguns séo
cheios de curiosidades quanto ao modo de viver dos povos indigenas, cheios de conceitos
formados ou mal formulados pela escola, e pela midia. Entretanto ha aqueles que néao se
importam e tratam como igual, fluindo conversas sobre o0 modo de vida de sua terra natal,
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tanto da minha familia como a familia da vizinha, o que de certa forma, € mais confortavel
para dialogar. Porém, o dialogo mais gostoso e alegre € quando recebemos a visita dos
Nossos parentes que trazem alimentos para preparar da forma de nossa culinaria, bem
como as conversas que geram deliciosas gargalhadas e piadas que s6 tem sentido se
contados na lingua tradicional indigena.

Recordo o dia em que, sentadas na area externa da casa, vimos fogos de artificio
e Clotilde me perguntou qual santa ou santo estavam homenageando, pois em S&o Gabriel
da Cachoeira as soltas de fogos sao constantes em festa de santos catolicos, em romarias.
Sem saber do real motivo, perguntei ao meu irméo. Para a nossa surpresa o motivo nao
era 0 que pensavamos, hdo era nenhuma homenagem para santo, e caimos na
gargalhada pela nossa ingenuidade, apesar do motivo ser algo que sabiamos ocorrer nos
bairros da capital, essa forma de aviso ndo era do nosso conhecimento, mesmo que séo
fatos muito diarios no bairro. A solta de fogos era uma espécie de aviso: para a chegada
de policiais, sinalizar pessoa marcada para morrer, entrega de drogas, ou até mesmo

avisar os moradores que permanecam em casa.

As comparacdes com a vida no interior sdo quase gue constantes, a saudade em
estar de volta nos une nas conversas diarias ou mesmo a ida na feira, quando se encontra
frutas e comidas tipicas. As vezes essa saudade de comer as comidas tradicionais é
saciada com as viagens que faco para o interior e no retorno trago temperos, plantas,
comidas. Entretanto, nada igual a vida no interior, mas esta € uma saudade que se
mantém apenas na culinéria tipica, pois em outros casos, como a ida para a ro¢a e o duro
trabalho que ela exige, € uma saudade que passa distante das memadrias, mas que nao
deixam de estar presentes nas conversas. Por isso, em muitas vezes que a Clotilde se

gueixava do calor, estando dentro da casa minha mée dizia:

Vocé ndo devia estar reclamando, ndo estamos debaixo do sol quente
arrancando mandioca e muito menos capinando, nem cheiro de fumaca o
nosso cabelo tem. Estamos sentadas debaixo de uma casa de alvenaria,
com telha de zinco, ndo é folha de sororoca, estamos sem fazer nada,
assistindo tv, de boca aberta e pernas abertas, s6 esperando a minha filha
trazer as coisas. De noite, ndo abanamos de calor, ligamos o ar-
condicionado “Suuuuuu!!’”(imitando o barulho) e dormimos em uma cama
bem macia. E minha filha que sai para o sol quente trabalhar, enquanto nés
gastamos!
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Quando eu precisava sair, 0 que era muito frequente, minha méae e Clotilde
ficavam com minhas filhas, uma de 8 e outra de 3 anos (Emilly Mariane e Eloisa), cuidando
delas e as alimentando na minha auséncia. Entretanto, estudar em casa durante o periodo
de reclusao social foi um grande desafio, pois, muitas vezes, durante as aulas on-line
minha filha cagula queria atencéo e isso me desconcentrava. Outras vezes, o problema
eram as constantes conversas paralelas, ou até mesmo uma simples e importante
pergunta: “O que vamos fazer para o almog¢o?” O inicio das atividades académicas foi
muito dificil, as aulas no sistema remoto dificultavam muito a aten¢éo, pois a casa alugada
nao possui espaco adequado e, principalmente privado, para se concentrar ou

acompanhar as atividades.

Clotilde e minha mée sédo as minhas companheiras do dia a dia em Manaus. Mas
em todo companheirismo, ha também os dias de neblina. Por isso a rotina do dia a dia, se

tornava motivo de discussédo. Nesses momentos, todas as partes se exaltavam:

Vocé é a bab4, é seu deve fazer isso! Vocé é Hupdah! Nao sou pessoa pra
vocé ficar gritando ou mandando em mim. Por isso, vocé é paga! Pessoa
como vocé ninguém quer pra trabalhar. Vocé perdeu a consideracao! Nao
tem vergonha!

Nessas ocasides, notava-se nitido a literatura escrita pelos primeiros
antropologos, a questdo monetaria era muito presente e cruzava com a histéria passada,
presente e ancestral. Nessas horas, ater a0 momento € 0 que procurava, pois, nessa
relacdo a historia de geracdo e geracao que tinha uma troca de ajuda era sobreposta ao
‘qguem manda e quem obedece?” ou monetariamente, “quem paga e quem presta

servico?”

Por isso, me posicionar era indispensavel no momento, logo que, quem possuia 0
maior valor monetario, bem como, quem arca com as despesas me parecia ser a pessoa
que teria “voz”. Contudo, essa estratégia n&o funcionava nos momentos de embriaguez.
Quando Clotilde bebia perdia o controle. Sendo ela a exigir as “coisas”, fato que
incomodava os familiares, logo que, nessa relacdo, ndo era apenas a geracao presente,

nesta havia a questdo monetaria. Por isso, certa vez Clotilde gritou e foi agressiva

Vocé acha que tenho medo! Nao tenho medo de vocés, vem me bater se
quiser! Eu bato até a minha méae, com vocés eu fago pior! Tem muita gente
gue me quer. Nao sou a minha mae, ndo sou peogé! La eu ndo preciso
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fazer, minha méae faz!®’

No dia deste acontecimento, ela foi embora para a casa de uma parenta, falou os
dizeres e foi se retirando para a rua. Ficou por dois dias fora de casa, no terceiro dia,
retornou, sem graca, cabisbaixa. Ja havia escutado relatos de seu comportamento
agressivo por parte de sua irma maior, esposa do meu tio. A irma criticava a atitude
desrespeitosa com a mae. Esta sempre associada a geracdo que ndo respeita 0s
costumes, nem a tradicdo hierarquica familiar (méae, pai, irmédo maior etc.). Contudo, a
minha mée a aceitou de volta para a casa, pediu que trocasse de roupa e esperasse
terminar meus afazeres para juntas resolver o acontecido. Apés o didlogo que tivemos
alguns acordos foram estabelecidos, o dia a dia, além da relacdo, tornou-se mais

agradavel e o companheirismo tomou impulso.

Esse companheirismo tomou forma e expressdo concreta no dia anterior a uma
das viagens que faria para uma comunidade indigena. Enquanto arrumamos a mala,
minha mae contou que teve um sonho, que era um mau pressagio. No dia da partida,
enquanto tomavamos café e conversavamos sobre o objetivo da viagem e a data de
retorno, Clotilde disse que também estava preocupada, e, como de costume, relatou o
sonho que teve comigo, e que também nao foi um sonho bom, e que seria um aviso.
Alguns dias ap6s minha chegada na Comunidade Cartucho, pela parte da manha, minha
menstruacao desceu. Mesmo tomando os devidos cuidados como tomar banho de ervas,
nao ir ao porto e me proteger, comecei a sentir as consequéncias. Meu corpo estava febril
e sensivel, sentia dores na lombar, exausta e com a sensagao de “mareada”, meio tonta.
A primeira vista, pensava estar cansada da viagem e da noite desconfortavel que havia

tido, contudo, mesmo tomando 0os medicamentos, as dores e as sensac¢des nao passaram.

Cada dia que passava as dores aumentavam, até que ficaram insuportaveis, e
nao parecia ser uma simples dor de cabec¢a, nem um simples calafrio e sensibilidade. Ja
nao conseguia me levantar, precisava chamar alguém para me ajudar a sair da cama e ir
ao banheiro, a dor era constante, os formigamentos nos pés traziam consigo o incomodo
de ndo sentir a ponta dos dedos. Clotilde demonstrava muita preocupag&ao comigo e minha
mae percebeu que aquilo ndo era um simples desconforto. Os medicamentos

industrializados ndo estavam surtindo efeito. Seria preciso imediatamente colocar os

57 Fala em Tukano, mas traduzida para o Portugués.
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conhecimentos tradicionais em acéao.

A evolucdo dos sintomas era tdo rapida que ndo havia tempo de explicar ou
descrever o que estava acontecendo. Clotilde fazia mingau de farinha a pedido da minha
mae, meu corpo estava gelado, segundo o relato das duas, mas a sensacao que eu tinha
era de febre apenas. O meu tio, que, por coincidéncia apareceu em casa para uma simples
visita, nos encontrou aflitas, pois nada que conheciamos surtia efeito. Assim, quando ele
fez uso do bahsesé, impediu que os sintomas se agravassem. Os dias seguintes foram de
resguardo. Contava com a ajuda de Clotilde e da mamae para ir ao banheiro, trocar de
roupa, tomar banho.

Minhas filhas ficaram sob os cuidados de minha méae e de Clotilde, que brincava
com elas e as distraia para que nao ficassem tristes e preocupadas comigo. Clotilde relata
gue quando levava minha filha mais velha para a escola, ela demonstrava preocupacao
de eu ficar sem conseguir caminhar. Para seu consolo, dizia que logo eu ficaria boa e que
a levaria para a escola assim que melhorasse, isso para animar a pequena. Durante os
dias de resguardo, sob orientacdo da minha méae, Clotilde fazia massagem no meu corpo

com o gel massageador que estava agenciado (“benzido”) por meu tio.

Minha mae conta que nés mulheres somos benzedeiras naturais, que no passado,
nossa antecessora e heroina cultural, Améyeri Mahs®, possuia benzimentos proprios. Por
isso, nés mulheres, possuimos técnicas para serem utilizadas quando tocamos um corpo
debilitado, puxando ou massageando para o sentido certo, no caso de dor na perna, da
coxa para o pé, como se estivesse retirando uma roupa, ou seja, expulsando a doenca do

corpo. Para isso, € preciso ter as maos firmes e destemidas.

Assim, enquanto Clotilde executava os ensinamentos passados pela minha mae
para ela no meu corpo, notava que naquele momento, enquanto estava deitada na cama,
era apenas minha mae e Clotilde. E como se houvesse uma luz somente em cima das
duas, um ensinamento passado para ela como se a mesma fosse sua filha consanguinea,
naquele instante me tornei apenas uma pessoa que estava servindo de paciente para

execucado das técnicas de cuidado e repasse de conhecimento. Ouvia os kihti®8 que eram

58 Kihti é o termo utilizado na lingua indigena Yepa Mahsa (Tukano) para o conjunto de narrativas que
contém as historias das vivéncias, aventuras e feitos pelos demiurgos que deram origem ao povo indigena
Tukano e dentre outros povos. Este difere da expressao utilizada de forma errdnea pelas pessoas quando
se referem a fofocas, no qual, o termo € Ukahsé. Kihti também possui suas divis@es: Kihti bahsesé (utilizado
para cura), Kihti ahpesé (utilizado para cangdes, jogos, dancas e brincadeiras) e kihti propriamente dito, que
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contados, bem como, a forma correta do preparo dos alimentos para mulheres que haviam
sido vitimas dos Wai mahsa. Clotilde, apds ouvir minha mée, saindo do quarto juntamente
com ela, também partiihou os relatos de mulheres que foram encantadas nas
comunidades, as mais diferentes formas de encantamento e as consequéncias de cada

uma.

Mulheres que perderam a vida, ficaram loucas, ou até mesmo sumiram sem deixar
sinal algum. Foram muitos os relatos que minha méae e Clotilde trocaram entre si. Eu, la
do quarto, curiosa, tentava ouvir. Mas nao podia falar alto ou fazer perguntas, quando nao
conseguia entender, por isso, quando Clotilde entrava para me trazer a refeicdo ou lanche
sempre perguntava a ela: “O que minha mae contou para vocé?”. A situagcdo em que me
encontrava foi um motivo de muitas trocas de conhecimentos e experiéncias entre nés

trés.

Certa vez, enquanto Clotilde aplicava o gel nas minhas pernas, minha filha de trés
anos queria colo, chorava por carinho e atencao, deitou-se sobre meu brago, ao meu lado,
€ mesmo ha situacdo em que me encontrava, com dor e febre, abracei-a. Nesse momento,
minha mée vé as lagrimas escorrerem no meu rosto da dor que sentia e pelo esfor¢o para
aconchegar minha filha cagula em meu colo e diz: “Ai minha filha, € assim mesmo, quando
somos mée, mesmo com as dores, nossos filhos vém em primeiro lugar.” Enquanto falava,

mamae acariciava meu bracgo e as lagrimas escorriam em seu rosto.

Enquanto isso, Clotilde continuava a massagear, entristecida com o comentario
da minha mae. Apds finalizar, imediatamente, imitando a voz de uma crianca a chama de
“‘maezinha”, um termo carinhoso que usa para falar com a cagula. Naqueles dias em que
estive doente elas demonstraram o carinho e o cuidado que tinham para comigo e com as
minhas filhas, um aprendizado para mim que vai além da fala, se apresenta nos atos e
expressdes faciais, nas trocas de experiéncias, nas risadas, brincadeiras e nas

discussoes.

Clotilde ndo tem filhos, por isso, minha mée diz que os conselhos dados a ela e
experiéncias passadas por mim, no qual ela testemunha, servira para quando um dia for

mae e esposa. Minha mae conta que nds mulheres devemos ser fortes, para aguentar a

se refere a origem tanto dos encantados que vivem no céu, no ar, na terra e na agua (fiohkua mahs&, ome
mahsa, pamuri mahsa, wai mahsd) quanto aos demiurgos citados no inicio.
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dor de trazer uma crianca ao mundo e também cria-la. Minha mae usa a situacdo que
passei nos meus relacionamentos como exemplo, diz para Clotilde aproveitar a juventude,
cuidar de si, de vestir-se bem, viajar e conhecer novas pessoas e lugares, porque quando

nos tornamos maes nos ocupamos quase que integralmente com os cuidados dos filhos.

Nesses momentos, ndo é apenas uma relacdo de companheirismo, torna-se uma
relacdo familiar, onde a mée da conselhos aos filhos, ou melhor, a suas filhas, assim sinto-
me quando estou com minhas irmas e minha mae conversa conosco sobre o papel da
mulher e sua importancia. Mas € importante ressaltar, que apesar das relacdes se
estreitarem em alguns momentos, a divisdo hierdrquica monetéria, bem como, a
sanguinea, ndo deixam esquecer que ainda sao individuos de costumes e tradicbes

diferentes.

Devido aos compromissos académicos, sao poucos os dias que fico em casa, e
quando ai estou tenho que cumprir com minhas obrigac6es como mée e filha. Em algumas
ocasides, sinto que sou a irma mais velha da Clotilde, pois, quando estou em casa tenho
gue ensinar a ela pequenas coisas, como diferentes receitas de culinarias, mas também,
ler, escrever e as operacoes basicas da matematica, este ultimo devido a minha filha esta

iniciando a fase escolar.

Certo dia, enquanto ajudava a minha filha com os deveres de casa, ao perguntar
a resposta de uma operacdo de mateméatica da minha filha ela chama a Clotilde para
perguntar a resposta, como quem quisesse uma “cola”, contudo, Clotilde ndo sabia a
resposta, devido esse acontecido, comecei a fazer perguntas simples de adicdo e

subtracéo, foi assim que notei a necessidade de ensinar a ela as operacdes basicas.

Dentre o papel de mée, filha, temos os afazeres da casa, que sao divididos entre
nos trés, e toda vez que vou para cozinha € um dia de aprendizado para Clotilde e quando
ela vai para cozinha fazer o preparo das comidas tipicas € um aprendizado para mim
também, pois ela também possui a prépria técnica de preparo, mas quando a minha mée
vai para a cozinha, tanto eu quanto a Clotilde temos muito a ganhar, minha mée mostra
como era feito nas comunidades e a forma de adapta-la na cidade, assim, preparamos
juntas e aprendemos todos os dias. E ndo se restringe apenas aos afazeres domésticos,
aprendemos também sobre relacionamentos amorosos. Ao redor da mesa, eu e Clotilde

ouvimos os conselhos repassados pela minha mée e ouvimos os relatos sobre a vida em
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matrimonio no passado e como essa forma mudou com o passar do tempo.

Recordo-me que, certa vez, Clotilde veio deitar-se toda sem graca ao meu lado,
na minha cama, com os olhos brilhando e com o sorriso bobo. Abragcou-me e perguntou o
gue eu estava fazendo. Senti que ela tinha algo a contar. Parei e dei aten¢éo para ela. Via
a felicidade em seus olhos, e me veio logo a mente que tem algo a ver com alguma paixao,

pois ja havia notado uma mudanca em sua rotina.

Andava sorridente, cantando, e toda vez que ia levar a minha filha para aula,
perfumava-se bastante, passava batom nos labios e procurava a sua melhor roupa. Entéo,
toda sorridente, com vergonha, antes de tudo pede segredo, parecia mais uma conversa
entre irmas, pois ja tive essas experiéncias com as minhas irmas, por isso as atitudes que
Clotilde tinha pareciam-me familiares. Euforica, diz que na nossa auséncia, enquanto
estdvamos na igreja, um rapaz foi ao seu encontro no portdo da casa, conversaram e em

meio a conversa lhe pede em namoro.

Nesse dia descobria a causa da sua alegria e do seu cuidado com a aparéncia,
por isso veio pedir conselhos sobre a resposta que deveria dar ao rapaz. Naquele
momento, me senti sua irma mais velha, apesar de termos a mesma idade, deitadas
conversamos sobre seus sentimentos, suas duavidas e preocupacdes, e como
irmas/amigas, ndo contaria para a minha mée sobre o assunto, pois ela mesma deveria
contar quando estivesse preparada. Essa atitude pode parecer meio infantil ou até mesmo
adolescente para algumas pessoas, pois temos quase 30 anos, contudo, o respeito para
com 0S Nnossos anteriores é algo que se procura preservar, porém, acredito que essa
atitude seria mais por ela esta longe da familia e assim, minha mée ocupar o papel de
mae da Clotilde, além do “wiogd” que ndo aparecia em alguns momentos, mas que ali

estava presente.

Ela poderia namorar sem precisar pedir conselhos ou mesmo “autorizagao”,
contudo, sinto que ela tem essa necessidade familiar, e ao mesmo tempo o medo de
namorar residindo na casa alheia. Contudo, o interesse no rapaz contradiz o fato de nao

querer ter um relacionamento, falas que trazia constantemente:

N&o quero me casar! Minha mae fica dizendo que ja sou velha e devo me
casar, mas nao quero. Por isso eu néo fico no interior, sempre estou com
outras pessoas trabalhando. J& trabalhei com muita gente (cita nomes),
ganho minhas coisas, e ndo preciso.
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Em certa conversa, Clotilde traz a preocupacao sobre sua volta para S&o Gabriel
da Cachoeira, com a voz baixa relata ndo querer retornar, logo que sua irmé, cunhada da
minha mae, espera ansiosa por sua volta. Contudo, com a voz timida, diz que ao retornar
para 0 municipio gostaria de continuar morando com a minha méae em sua casa, fazendo-
Ihe companhia. Minha mée diz que tudo depende de sua deciséo, caso o desejo seja isso,
aceita de bom grado.

Clotilde tem sido a minha Yu merdkd, ou seja, companheira das minhas filhas, da
minha mée, seja nos momentos de felicidades, nos desentendimentos, que € algo comum
em uma relacdo, afinal, uma relacdo néo € feita somente de momentos bons, mas de
desentendimentos, discussbes, nos segredos, nas lagrimas, e se fortificam nas

brincadeiras, nos cuidados, nos desabafos, nos conselhos e a partilha de conhecimentos.

Por isso, ao retornar para Sao Gabriel da Cachoeira no final de 2022, Clotilde
continuou a morar com a minha mae, contudo, sem nenhum vinculo monetario. Apenas
pela sua livre escolha, mas o fato de sua irméa deixar a sobrinha sob seus cuidados a
incomodou bastante. Uma fala como “Nao tenho filho pra ficar cuidando de graga!”, “Estou
cansada de trocar fraldas!”, “Pra n&o ter preocupagao nao tenho filhos, nem sou casada”,

“Quanto vai me pagar!”, eram perguntas frequentes para sua irma.

Assim, a fala de sua méde — anteriormente mencionada — expressa uma
preocupacao recorrente com a preservacdo dos conhecimentos tradicionais, com a
manutencao do respeito as praticas ancestrais e com o aparente desinteresse das novas
geracbes em conservar a genealogia e os modos de vida herdados dos mais velhos.
Segundo sua percepcao, tais inquietacdes se refletiam nas atitudes de sua filha. Clotilde,
por exemplo, optava por trabalhar em casas de familia, evitando a participacdo constante
nas atividades da roca; demonstrava interesse em estabelecer relagdes afetivas com
pessoas nao indigenas e, em diversas ocasides, revelava certo distanciamento em relacéo
as praticas que sua familia buscava preservar. Esse afastamento também se manifestava
no desconforto com as formas tradicionais de preparo dos alimentos e no pouco interesse

em recordar ou aprender os conhecimentos transmitidos pelos mais velhos.

Entretanto, a trajetéria de Clotilde evidencia que os processos de distanciamento
em relacdo as tradicdes familiares ndo implicam necessariamente uma ruptura definitiva
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com a ancestralidade. Quando seu desejo de viver em outras cidades finalmente se
concretiza, novas experiéncias e relacdes passam a compor sua trajetoria. Ainda assim,
a forca simbolica e afetiva de sua terra de origem permanece presente. Ao retornar para
Sao Gabriel da Cachoeira, Clotilde ja tinha consciéncia de que a relacdo monetaria
construida durante sua permanéncia em Manaus havia se encerrado, e que ndo havia

uma previsao concreta de retorno a capital.

Em um domingo, Clotilde saiu de casa dizendo que visitaria sua irmé, mas néo
retornou. Posteriormente, chegaram noticias de que havia sido vista no porto com uma
bolsa, pedindo carona. Segundo os murmurios que circulavam entre as pessoas, ela
estaria retornando a sua comunidade de origem. Esse episédio suscita questionamentos
importantes: por que partir sem se despedir, considerando que transitava livremente pela
casa da familia e mantinha contato frequente com a irma? Teria sua decisao sido motivada
apenas pelo encerramento das relacdes de trabalho e da dinamica monetaria que

sustentava sua permanéncia na cidade?

Mais do que oferecer respostas definitivas, esse acontecimento permite refletir
sobre a complexidade das trajetérias indigenas marcadas pela circulacédo entre cidade e
comunidade. Muitas vezes, tais deslocamentos s&o interpretados como sinais de ruptura
com as tradi¢des; contudo, experiéncias como a de Clotilde indicam que o vinculo com o
territério de origem e com a ancestralidade pode permanecer latente, manifestando-se em
momentos de retorno ou reaproximacao. Assim, a narrativa revela que, mesmo diante de
processos de distanciamento, os lacos com a terra, com a memoéria familiar e com as
formas de vida ancestrais continuam exercendo uma forca significativa na orientagao das

escolhas individuais.
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Consideragbes Finais

Ao iniciar esta pesquisa sob a tematica das “relagdes”, meu propdsito inicial
consistia em evidenciar a participacdo das mulheres indigenas na roca, nos afazeres
domeésticos, na confeccdo de vestuarios e nos rituais comunitarios. No entanto, o contato
com um vasto conjunto de produc¢des antropoldgicas que descrevem as interacdes entre
os povos Tukano, Desano e Hupda a partir da categoria do “servilismo” provocou profunda
inquietacdo ao longo da formacao académica. A recorrente associacado dessas relacdes a

nocao de “escravidao” revelou-se desconfortavel, sobretudo por se tratar de um universo
no qual estou inserida desde o nascimento. A experiéncia vivida indicava que, embora
existissem distin¢cdes e hierarquias, o cotidiano era permeado por gestos de reciprocidade,
cooperacdo e companheirismo que escapavam a rigidez das categorias analiticas

empregadas.

A narrativa de minha mée acerca da convivéncia com Clotilde ilustra essa
complexidade. Ao decidir morar conosco em Manaus e, posteriormente, retornar para Sao
Gabriel da Cachoeira, Clotilde passou a ser reconhecida como minha merdkd — aquela
gue caminha junto, que partilha tarefas e responsabilidades. Trabalhamos lado a lado,
trocamos conhecimentos e cuidamos uma da outra, mesmo diante de conflitos ou
distanciamentos ocasionais. Trata-se de uma relacdo que comporta tensdes, mas que se
sustenta no companheirismo cotidiano. Reconhecer que, em determinados momentos,
emergem perguntas implicitas sobre autoridade — “quem manda?” — néo implica reduzir
a relacdo a uma logica de dominacdo, mas compreender que hierarquias e afetos

coexistem em arranjos sociais complexos.

N&o é tarefa simples introduzir novas perspectivas analiticas diante de décadas
de consolidagdo de um pensamento hierarquizante e estruturalista que moldou a
interpretacdo das relagfes interétnicas. A forca dessas matrizes tedricas ainda incide
sobre 0 modo como tais vinculos sdao compreendidos e classificados, frequentemente
privilegiando esquemas de dominagao e subordinagdo em detrimento das dimensodes de
reciprocidade e convivéncia. Contudo, reconhecer a persisténcia dessas estruturas
interpretativas nao implica desconsiderar que o companheirismo constitui elemento

constitutivo dessas relagoes.
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E necesséario, entretanto, evitar idealizacdes. A relacdo em questdo nio se
edificou exclusivamente sobre um companheirismo geracional ou afetivo, mas também foi
atravessada por circunstancias concretas que motivaram a decisdo de Clotilde em
acompanhar-me e viagjar para Manaus. Assim, a0 mesmo tempo em que se afirma a
presenca da reciprocidade e da partilha, reconhece que tais vinculos sao historicamente
situados, permeados por interesses, expectativas e estratégias de vida que complexificam

qualquer tentativa de enquadramento univoco, como:

E inegavel que a decisdo de acompanhar-nos para Manaus envolveu mdltiplos
fatores — monetarios, o desejo de conhecer novos espacos, a fuga de um casamento
tradicional, o afastamento de trabalhos extenuantes na ro¢ca ou mesmo de estigmas
sociais, como a Fama de ladrdo e preguicoso.>® Contudo, tais motivagcdes ndo anulam o

vinculo construido posteriormente, tecido no convivio, na partilha e na confianca mutua.

Ainda que, no espago doméstico, eu presencie minha mée ensinando croché a
Clotilde — prética transmitida igualmente a todas as filhas —, em meio a risadas,
brincadeiras e conversas que se estendem pelas tardes, permanece perceptivel uma linha
simbdlica que distingue os povos. Sentadas, lado a lado, cada uma com seu rolinho de
fio, confeccionando bolsas, saias e pecas para a casa, compartilham memarias, atualizam
noticias da comunidade, recordam a infancia e comentam os caminhos que suas vidas
tomaram. O ambiente é marcado por intimidade, afeto e reciprocidade; entretanto, a

diferenca nao se dissolve nesse convivio.

Enquanto as agulhas se movimentam, as narrativas que emergem evidenciam
tanto a proximidade quanto as fronteiras que estruturam a relacdo. A memoria coletiva e
os lacos de companheirismo coexistem com uma classifica¢éo social que, historicamente,
enquadrou as interag¢des entre Tukano, Desano e Hupda sob a rubrica do “servilismo”.
Essa rotulacéo, reiterada por parte significativa da literatura antropoldgica, continua a
produzir efeitos simbdlicos, mesmo diante de esforcos recentes de pesquisadores que
buscam reinterpretar tais vinculos a partir de categorias mais contextualizadas e menos

hierarquizantes.

59 Sua familia é rotulada pelas familias que residem na comunidade como preguicosos, ladrbes e
mentirosos.
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A persisténcia dessa leitura deve-se, em parte, a limitada circulacdo dessas
revisdes criticas nos espacos de formacdo escolar, inclusive nas escolas indigenas
estaduais. A auséncia dessas producdes nas bibliografias adotadas contribui para a
reproducao de interpretacdes cristalizadas, dificultando a incorporacao de perspectivas
que enfatizem a reciprocidade, a interdependéncia e a complexidade histérica dessas
relacbes. Assim, a experiéncia cotidiana revela uma tensdo constante entre praticas
vividas de cooperacdao e classificacdes analiticas que insistem em reduzi-las a esquemas

assimétricos.

Por essa razao, optei por explicitar, no capitulo I, de que maneira os estudos,
pesquisas e literaturas produzidos majoritariamente por autores nao indigenas, bem como
a presenca histérica dos “brancos” nas comunidades, podem ter influenciado
determinados habitos e reconfiguracbes da vida indigena. Tornou-se igualmente
fundamental problematizar a posicao daqueles que leem e reproduzem essas obras no
meio académico-antropoldgico, uma vez que a recepcdo dessas harrativas também

participa da consolidacdo de determinadas interpretacdes sobre as relacdes interétnicas.

Ao mobilizar o texto de Pedro Lolli, a intencdo nao foi, em hipotese alguma,
reproduzir indevidamente suas formulagdes, mas dialogar criticamente com uma producao
que atualiza e tensiona os olhares historicamente construidos sobre nés, povos indigenas,
no periodo por ele analisado. A incorporacdo de sua reflexdo insere-se no campo do
debate académico, como exercicio de interlocucdo e problematizacdo, e ndo como

apropriacao acritica.

Ao mesmo tempo, a leitura desse autor evidencia o quanto nosso modo de vida
pode ser interpretado a partir de lentes externas que, por desconhecerem a experiéncia
cotidiana nas comunidades, tendem a enquadra-lo em categorias preconceituosas ou
simplificadoras. Tal deslocamento de perspectiva revela a distancia entre a vivéncia
interna das relagfes e sua representacdo no plano discursivo. Mais do que um equivoco
interpretativo, essas leituras podem produzir efeitos concretos, influenciando a forma
como as futuras geracdes compreendem sua propria histéria, identidade e modos de

existéncia.

Assim, o didlogo com Pedro Lolli busca ndo apenas atualizar informacdes, mas

explicitar como determinadas construc¢des tedricas podem contribuir para a cristalizacao
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de estigmas ou, ao contrario, para sua superacdo. Trata-se, portanto, de um gesto critico
que visa ampliar o debate e reafirmar a necessidade de leituras situadas, capazes de
considerar a complexidade e a agéncia dos povos indigenas na construcdo de suas

proprias narrativas.

Dessa forma, ndo se pode permitir que as etnografias sejam tomadas como
modelos fixos ou reduzidas a um Unico termo explicativo. Ao contrario, € necessario
reconhecer seu carater situado e abrir espaco para novas leituras, novas categorias e
novas formas de narrar as experiéncias vividas. O incOmodo provocado pela permanéncia,
nos cursos de antropologia, de trabalhos produzidos entre os séculos XVII e XX —
frequentemente apresentados sem a devida articulagdo com pesquisas recentes —
constituiu um dos motores desta dissertacéo. A cristalizacdo dessas referéncias contribuiu
para a naturalizacdo de categorias analiticas que, muitas vezes, ndao dialogam com as

transformacdes histéricas e com as vozes indigenas contemporaneas.

O préprio termo “maco”, oriundo de outro contexto nacional e semantico, foi
incorporado ao debate regional com significados distintos daqueles que possuia em sua
origem, passando a designar relacdes locais de forma generalizante e estigmatizante. Tal
deslocamento semantico produziu uma imagem distorcida das intera¢des entre 0s povos,

reforcando leituras assimétricas e obscurecendo préaticas baseadas na reciprocidade.

Em diversas ocasides, perguntas formuladas a partir dessas categorias
previamente estabelecidas levaram-me a duvidar da prépria relacdo que vivenciava.
Contudo, as memorias da convivéncia com as mulheres Hupda — Dipi, Maria Barao, Luiza
Barao e Clotilde — reorientavam minha compreensao, recordando-me da relacao na qual
efetivamente estava inserida: a merdkd. Era nessa experiéncia concreta de partilha,
cuidado e construcdo conjunta do cotidiano que encontrava os elementos para tensionar
criticamente as classificacdes herdadas e propor uma leitura mais situada e complexa

dessas relacdes.

Relacéo esta que fundamentou a elaboragéo do capitulo Il, construida a partir da
confianga estabelecida no compartiihamento de conhecimentos. Nesse contexto,
emergem variacdes dos kihti de origem dos povos, em que cada narradora acrescenta
elementos, nuances e interpretagdes proprias. Essa composi¢ao plural ndo fragmenta a

narrativa; ao contrario, produz uma completude relacional, pois o conhecimento se
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fortalece na soma das vozes. Completa-se aquilo que se conhece, e esse conhecer foi

sendo tecido ao longo de muitos anos de convivéncia, escuta e partilha.

A escrita desse capitulo reativou memorias de infancia: as vezes em que me
sentava na varanda de casa ou no sitio para ouvir meu avd e minha mae narrarem
histdrias. As narrativas ndo eram apenas relatos do passado, mas praticas de transmissao
de saberes e de formacao ética. Do mesmo modo, ao ouvir os kihti narrados por meu avo
e pela senhora Antdnia, emergiam lembrangas afetivas da relacdo que minha avo, Maria
Moura, mantinha com as mulheres que compdem a rede relacional abordada neste

trabalho.

Essas recordagdes evidenciam que os kihti ndo se restringem a mitos de origem,
mas constituem dispositivos de fortalecimento das relacfes, pois ao narrar também se
reafirma o vinculo. Assim, o capitulo Il ndo apenas registra versdes narrativas, mas
demonstra como a confianga e a continuidade do convivio possibilitam a circulacdo de

conhecimentos que sustentam e renovam as relagdes entre os povos.

Recordando-me dos episddios relatados por minha mae em sua convivéncia na

comunidade:

Quando eles chegavam, ela (Maria Moura) sempre acolhia com alegria na
fala: “ Nossa! Vocés vieram me visitar, que bom! O que vocés estao
precisando?” E no retorno deles (Hupda da rede de relagdo) pegava as
roupas, panelas e goma, as vezes tirava toda a goma da bacia e dava,
dizendo: “Pode levar tudo, eu tenho muita mandioca!” Quando néo tinha o
gue dar, tirava a propria roupa do corpo e entregava, com falas como: “Eu
nao tenho nada pra te dar, mas leva essa roupa velha, essa panela velha.”
Mesmo os bens estando em bom estado. (Moura, Elza. s.d.)

Ao registrar esse episodio, percebia que minha mae também reproduz esse
mesmo gesto de cuidado, oferecendo roupas, sandalias e alimentos. Tal pratica ndo se
reduz a uma doacdo material, mas configura-se como expressdo concreta de
companheirismo e vinculo afetivo. Presentear, nesse contexto, € um ato relacional: dirige-

se aqueles com quem se mantém lacos de consideracéo e proximidade.

Em diversas ocasides, observei minha mae, Elza, separar e guardar pecas de
roupa e sandalias, reservando-as para quando os Hupda viessem nos visitar. Havia, nesse

gesto antecipado, uma ética da espera e da partilha que reafirmava a continuidade da
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relacdo, mesmo na auséncia fisica. Em Manaus, quando iamos ao centro da cidade, seus
olhos demonstravam entusiasmo; incentivava Clotilde a adquirir redes, roupas para a mae
Antbnia, adornos de cabelo, sandalias e bolsas. A ida ao centro transformava-se em
momento de alegria compartilhada, pois estava orientada pela intencéo de levar algo

aqueles que permaneciam na comunidade.

Quando estdvamos a s6s, minha mae solicitava que reservassemos parte do
dinheiro para futuras compras, pensando no retorno a Sao Gabriel da Cachoeira e nas
visitas que, segundo ela, certamente aconteceriam. Essa previsdo da partilha revela que
o cuidado ndo é circunstancial, mas planejado e cultivado como compromisso moral.
Assim, tais praticas desafiam leituras que interpretam essas relacdes exclusivamente sob
a logica da dependéncia ou da subordinacdo, evidenciando que a circulagdo de bens
materiais integra uma dindmica mais ampla de reciprocidade, memdéria e manutencao de

vinculos.

Nos capitulos Il e IV, as relacbes com as merakd deslocam-se por diferentes
paisagens sociais e territoriais, sem, contudo, deixarem de existir. Ao contrario,
evidenciam sua capacidade de adaptacdo e ressignificacdo conforme o contexto. Em
determinados momentos, tais vinculos aproximam-se dos lagcos familiares; entretanto, a
diferenga cultural permanece visivel, reafirmando que cada povo conserva sua

singularidade historica, linguistica e cosmoldgica. A proximidade ndo anula a alteridade.

Independentemente de ocorrer na comunidade, na sede de Sao Gabriel da
Cachoeira ou em Manaus, o companheirismo manifesta-se de formas distintas, moldado
pelo ambiente e pelas condicbes de vida. Na comunidade, expressa-se no cuidado
compartilhado da roca, nos afazeres cotidianos, no benzimento e na circulacdo de
saberes. Trata-se de uma convivéncia marcada pela interdependéncia pratica e simbdlica,
em que o trabalho e o conhecimento sdo partilhados como dimensdes inseparaveis da

vida coletiva.

Na cidade de Sao Gabriel da Cachoeira, a relacéo articula-se entre dois espacos
— 0 sitio e o perimetro urbano —, combinando atividades domeésticas, manejo da roca e
a intensificacdo das visitas provenientes do interior, que reforcam os lagcos ja
estabelecidos. Em Manaus, por sua vez, a convivéncia cotidiana adquire centralidade: a

presenca constante, 0 acompanhamento em um contexto urbano e o deslocamento da
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comunidade de origem revelam o grau de confianca e proximidade implicado na deciséao

de partilhar uma nova trajetoria.

Assim, as mudancas de cenario ndo dissolvem a relacdo; antes, evidenciam sua
plasticidade e sua capacidade de se reconfigurar sem perder o principio do
companheirismo. Ao mesmo tempo, tais deslocamentos tornam ainda mais visivel que a
diferenga cultural permanece como elemento constitutivo do vinculo, lembrando que

proximidade e distingdo coexistem em tenséo produtiva.

A separacao entre povos e a énfase nas hierarquias, tal como descritas em parte
da literatura antropolégica, ndo contemplam a complexidade do outro viés dessas
relagBes. A distingdo ndo se estabelecia exclusivamente pelo pertencimento étnico —
Tukano, Hupda ou Desana —, como frequentemente sugerem interpretacbes que
privilegiam uma logica interétnica rigidamente estratificada. Tratava-se, igualmente, de
diferenciacfes que atravessavam grupos considerados “internos”, como entre Tukano e
Desano, revelando que as hierarquias ndo se restringem a uma clivagem simplificada

entre povos distintos.

Nos dialogos entre minha mée e minhas tias, presenciei essa mesma dinamica de
distincbes e posicionamentos, demonstrando que tais classificacfes operam em mdultiplos
niveis da vida social. Assim, a hierarquia ndo pode ser compreendida apenas como
marcador fixo de subordinacdo entre etnias, mas como parte de um sistema relacional

mais amplo, no qual diferencas sédo constantemente negociadas e reinterpretadas.

Diante disso, considero que, independentemente dos povos historicamente
associados a nogao de “servilismo”, as relagbes de companheirismo, troca e reciprocidade
persistem e se reconfiguram conforme as paisagens sociais e 0s contextos de interacao.
Os motivos que conduzem a proximidade — sejam afetivos, econdmicos, territoriais ou
estratégicos — ndo anulam a dimenséao relacional construida no cotidiano. Em outras
palavras, relacdo e separacdo nao se concentram apenas nos atores previamente
enquadrados por determinadas categorias analiticas; constituem dinamicas que podem
ser estabelecidas entre diferentes povos, a partir de principios compartilhados de

convivéncia e interdependéncia.
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Assim como diversas liderancas indigenas tém se posicionado criticamente em
relacdo ao uso do termo “Maku”, também manifesto, enquanto indigena da familia
linguistica Tukano, meu incobmodo diante da recorrente associacdo de determinados
povos a uma relacdo reduzida a dicotomia “senhor” e “servo”. Tal enquadramento
simplifica dinAmicas sociais complexas e desconsidera a multiplicidade de principios que

estruturam as relacdes no interior e entre 0s povos.

E importante reconhecer que formas de hierarquizacdo existem em distintos
contextos indigenas — como nas relacdes entre irmao mais velho e irmao mais novo, ou
na organizacdo por clds —, contudo, essas diferenciagcbes ndo se fundamentam
exclusivamente em dominacéo ou exploracdo. Ao contrario, sdo mediadas por normas de
respeito mutuo, responsabilidade e companheirismo, que orientam a convivéncia e

regulam as obrigac@es reciprocas.

Reduzir tais sistemas relacionais a categorias fixas de subordinacdo implica
ignorar sua dimensé&o ética e cosmoldgica, bem como as praticas de reciprocidade que 0s
sustentam. Assim, a critica aqui apresentada ndo nega a existéncia de hierarquias, mas
guestiona a leitura que as interpreta unicamente sob a logica da servidao, sem considerar

os principios de equilibrio e interdependéncia que também estruturam essas relacdes.

Por fim, ressalto que, para além da relacdo central analisada nesta dissertacao,
existem outras formas relacionais — como bapatigd, méraké e repedgd — que igualmente
estruturam as interacdes entre os povos e que ainda carecem de maior visibilidade nas
producdes académicas. Ao evidenciar essas categorias, o trabalho procura demonstrar
gue o universo relacional indigena € mais amplo e diverso do que aquele frequentemente
descrito nas pesquisas realizadas na regido, incentivando, assim, 0 registro e a

valorizagé@o de outras experiéncias e narrativas.

E fundamental reconhecer que esta investigacio constitui apenas uma fracéo de
um campo muito mais vasto de possibilidades analiticas. Trata-se de um ponto de partida
gue podera desencadear novos estudos ao longo dos anos, especialmente diante do
crescente ingresso de pesquisadores indigenas no cenario académico. A presenca de
intelectuais oriundos dos mais de 305 povos indigenas existentes no Brasil tem ampliado
o debate, tensionado categorias consolidadas e introduzido novos referenciais tedricos e

metodoldgicos no meio antropolégico.
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Por essa razdo, reafirmo que os relatos aqui apresentados ndo pretendem
generalizar as formas de relacdo vivenciadas por outros povos. Ao contrario, propdéem
uma reflexdo situada, ancorada em experiéncias especificas, que contribui para a
pluralizacdo das interpretacdes e para o fortalecimento de uma producéao de conhecimento
comprometida com a diversidade e a complexidade das realidades indigenas.

Essa reflexdo, ancorada em experiéncias vividas na infancia, permite
problematizar criticamente as categorias analiticas recorrentes na literatura antropolégica
que classificam determinadas relagbes como formas de “escravidao”, “servidao” ou
“trabalho servil”. Embora mulheres estivessem presentes em nossa residéncia, em Sao
Gabriel da Cachoeira, e participassem das atividades domésticas, tais tarefas eram
desempenhadas de modo compartilhado, em um regime de cooperacéo cotidiana, nao
recaindo integralmente sobre um Gnico sujeito. A luz dessa vivéncia, observa-se que a
aplicacao indiscriminada dessas categorias tende a obscurecer préaticas baseadas na
reciprocidade e na convivéncia, fundamentais para a compreensao das relacdes sociais
locais. Nesse sentido, entende-se que situagOes efetivamente caracterizadas como
escravidao ou serviddo pressupdem a imposicao unilateral do trabalho, a auséncia de
ajuda mutua e a inexisténcia de trocas sociais, elementos que nem sempre estao

presentes nas relacdes descritas nos contextos etnograficos da regiao.

Ressalto que esta dissertacdo nao se propde, em hipétese alguma, a apresentar
uma perspectiva fechada ou conclusiva. O que aqui se oferece € um olhar situado — nao
uma verdade absoluta, mas uma entre as possiveis verdades construidas a partir de
experiéncias, memdrias e analises contextualizadas. Trata-se de uma interpretacdo
comprometida com a complexidade das relacdes vividas, consciente de seus limites e de

seu carater parcial.

Nesse sentido, o trabalho busca abrir caminhos para novas reflexdes sobre
relacbes multiétnicas que ndo se enquadram nas categorizacbes de matriz colonial,
frequentemente orientadas por esquemas rigidos de hierarquizacdo e subordinacdo. Ao
tensionar essas categorias, a dissertacdo pretende ampliar o campo interpretativo,

reconhecendo a necessidade de abordagens mais plurais e dialdgicas.

Do mesmo modo, reafirmo a importancia de que pesquisadores e pesquisadoras

do povo Hupda possam também apresentar suas proprias leituras, concordantes ou
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divergentes desta perspectiva. O fortalecimento do debate académico depende
precisamente da coexisténcia de multiplas vozes e posicionamentos. Assim, esta pesquisa
nao encerra a discussao; antes, convida a interlocucéo, a critica e a continuidade das

reflexdes no interior e para além da universidade.
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