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Geralmente se supde que os povos falantes de linguas de um mesmo tronco
resultam de sucessivas divisdes de um Unico povo bem mais antigo com a consequente
diversificagdo de sua lingua em varias outras dela derivadas. Essas linguas recentes
mantém muitas semelhancas com aquela lingua remota, tanto no vocabulario como em
outras caracteristicas. Tal como acontece com as linguas, também o restante da cultura
daquele povo antigo pode deixar vestigios nas culturas dos povos recentes resultantes das
sucessivas cisdes. Por isso 0s etndlogos sempre esperam que povos falantes de linguas da
mesma familia e até do mesmo tronco mostrem também algumas semelhancas culturais
ndo-linguisticas entre si.

Pode-se supor que assim tenha acontecido com as culturas dos povos falantes de
linguas do tronco macro-jé. Por conseguinte, o que proponho como tarefa para esta oficina
é a procura de semelhancas culturais entre os povos que falam ou falaram linguas do
tronco macro-jé. N&o vou fazer isso sozinho, nem estou muito preparado para fazé-lo.
Preciso da ajuda dos participantes, indigenas ou ndo, falantes ou ndo de linguas desse
tronco.

Na tabela a seguir apresento as 12 familias incluidas no tronco macro-jé. Algumas
dessas familias s6 incluem uma lingua, o que se costuma chamar de “lingua isolada”. Mas
SO usamos essa expressdo porque ndo sabemos de outras linguas passiveis de serem
colocadas na mesma familia. No entanto podem ter existido e desaparecido sem chegarem
a nosso conhecimento. As familias, portanto, podem conter uma sé lingua, como uma
classe ter um s6 elemento.

Familias do tronco macro-jé

Cariri
Jé (do norte) laté
Ricbatsa »
Caraja
Camaca
Bororo A -
Jé (central) Maxacali
Guato Botocudo
Puri
Ofaie
Jé (do sul)




A tabela acima acompanha de modo aproximado a distribuicdo geografica das
familias. No centro e numa célula mais ampla est4 a familia jé, pois suas linguas, mais
numerosas do que as das demais familias, distribuem-se desde o Maranhdo e o Para até o
Rio Grande do Sul. No interior dessa grande célula, esta a da familia caraja, cujas linguas
se distribuem ao longo do Araguaia, que tem povos jés ao norte, a leste e a oeste. A
esquerda da célula jé estdo as das familias ricbactsa, bororo, guaté e ofaié, pois ficam a
oeste dos jés, as duas primeiras em Mato Grosso e as outras duas em Mato Grosso do Sul.
A direita da célula jé estdo as que Ihe ficam a leste: cariri, da Paraiba ao rio Sio Francisco;
iaté (que inclui a lingua dos fulniés) em Pernambuco; camaca, no sul da Bahia e norte do
Espirito Santo; maxacali, na fronteira Minas Gerais—Espirito Santo; Botocudo, no interior
de Minas Gerais; e Puri, na fronteira Minas Gerais—Espirito Santo—Rio de Janeiro.

Os povos jé-falantes sdo comumente distribuidos em trés grupos: os do norte, 0s
centrais e os do sul. Os do norte falam as seguintes linguas: timbira, apinajé, caiapo, suia
e panard. Duas dessas linguas sdo faladas por mais de um povo: a timbira, pelos canelas,
apaniecras, pucobiés, crincatis, creniés e cucoecamecras do Maranhdo, pelos gavides do
Para e pelos crads do Tocantins; a lingua dos suids também é falada pelos tapaitiinas no
norte de Mato Grosso. Ainda quanto aos jés do norte, fica-me a duvida se os panaras se
incluem entre eles, pois Odair Giraldin apresenta fortes argumentos em favor da tese de
que eles sdo os antigos caiapos do sul, que viveram junto ao rio Parand e seus formadores,
na fronteira Sdo Paulo—Mato Grosso do Sul, no Tridngulo Mineiro e no sul de Goiés. Sera
que sua lingua é parecida com as dos jés do norte? Ou sera que seu territorio se estendia
desde a fronteira Para—Mato Grosso, onde vivem hoje, até o rio Parana, tendo dai recuado
até se recolherem novamente a extremidade norte? Os jés centrais tém uma so lingua, o
acuén, falada pelos xavantes, de Mato Grosso, xerentes, de Goias, mas esquecida pelos
xacriabas, de Minas Gerais. E assim que parece indicar a tabela da p. 56 do livro Linguas
Brasileiras de Aryon Dall’Igna Rodrigues (1986). Porém a bibliografia indicada na nota
de rodapé n° 3, pp. 50-52, da a impressdo de tomar como distintas as linguas xavante e
xerente. Quanto aos jés do sul, os caingangs e os xoklengs falam linguas distintas,
conforme a referida tabela, mas nada consta dos xokleng na bibliografia da citada nota de
rodapé. Vale notar que Jules Henry (1964), no livro Jungle People, sobre os xoclengs,
chama-os todo o tempo de caingangs.

Quanto a familia carajé, a referida tabela nela inclui trés linguas: caraja, javaé e
xambioa. Todas faladas ao longo do Araguaia.

Passando as quatro familias que ficam a oeste da familia jé, a ricpactsa, a guaté e
a ofaié so incluem uma lingua cada. A bororo abrange duas: a bororo e a umutina. Esta
ultima, segundo informe recente, esta reduzida a um so falante.

Por sua vez, das seis familias a leste da jé&, duas incluem linguas atualmente
faladas: a iaté, que contém uma Unica lingua, a dos fulniés; e a maxacali, de cujas linguas,
maxacali, pataxé e pataxd hdhahae, somente a primeira continua a ser falada. Da familia
cariri, nenhuma lingua é mais falada, mas de duas delas ha boa documentacéo, datada da
passagem do século XVII para o XVIII: o quipea e o dzubuqua. As linguas da familia
camacé (camacéd, mongoio, cotox0, menién) se falaram até a primeira metade do século
XX. As da familia puri (puri, coroado, coropd), até o final do século XIX. Das linguas da
familia botocudo (crenac e nacrehe), pouca informacao se consegue nos dias de hoje dos
descendentes daqueles que as falaram.



Reconstituicdo histérica com ajuda dos estudos linguisticos

Greg Urban (1998) inicia sua contribuicdo ao volume Histdria dos indios,
organizado por Manuela Carneiro da Cunha, com a seguinte pergunta: “O que podemos
aprender acerca da histéria pré-colombiana do Brasil pelo estudo de linguas amerindias
historicamente documentadas?” E ele entdo explica que, no estado atual das pesquisas
linguisticas no Brasil, a reconstituicdo do passado ainda ndo pode ser realizada de modo
satisfatorio. Porém, mesmo diante das deficiéncias ainda existentes, que ndo vou detalhar
aqui, Urban resolve arriscar reconstituir como as linguas indigenas tiveram origem em
outras precedentes e vieram a se distribuir geograficamente no Brasil. Comega pelo tronco
macro-jé (pp. 90-91, mapa na p. 88), que é aquele que nos interessa. Diz que a familia jé
teria surgido ha trés mil anos (1000 a.C) e o tronco macro-jé&, que a inclui, ha cinco ou
seis mil (3000-4000 a.C.). SupBe que os pontos de dispersdo das linguas da familia jé
estaria entre 0s rios Sao Francisco e o0 Tocantins. E a primeira separa¢ao que houve nessa
familia se deu entre os jés meridionais (caingang e xocleng) e o resto. Entre um e dois
mil anos atrés (1-1000 A.D.) houve uma segunda cisdo, que ocorreu entre 0s jés centrais
(xavantes, xerentes, xacriabas, acrods) e os setentrionais (timbiras, caiapds, suias).
Refere-se a um estudo de Joan Boswood que sugere ser a lingua ricbactsa (que mantém
com o proto-jé uma taxa de 38% de cognatos) mais proxima das linguas jés do que o
caraja ou o maxacali. Urban tem duvidas quanto a inclusdo das linguas bororo, iaté (dos
fulnids) e ofaié no tronco macro-jé. Admite ainda que, se um estudo mostrasse que as
linguas camacd, maxacali, botocudo e puri sdo remotamente relacionadas entre si,
considerando também seu acentuado afastamento da familia j&, o leste do planalto
Brasileiro seria um possivel lugar de dispersdo das linguas do tronco macro-jé.

Em trabalho anterior, sua tese de doutorado, Greg Urban (1978, pp. 39-40 e 277-
280) apresenta uma reconstituicdo hipotética do surgimento das principais divisdes da
familia linguistica jé acompanhada de algumas caracteristicas socioculturais. A sociedade
que deu origem as atuais sociedades jés teria sofrido uma primeira cisdo, originando 0s
jés meridionais, de um lado, e os demais jés de outro. Os jés meridionais se separaram
em caingang e xocleng; os demais se separaram em jés centrais (xavantes, xerentes) e jés
setentrionais (timbiras, caiap0s, suias). Grupos de descendéncia patrilinear existentes na
sociedade original teriam se mantido na primeira cisdo; mas, na segunda, esses grupos
teriam se mantido num dos ramos (caingang, jés centrais), mas nao no outro (xocleng, jés
setentrionais). Observa também Urban que a transmissdo de nomes se faz entre adultos e
imaturos no caso dos jés centrais e do norte, mas entre mortos e imaturos vivos, no caso
dos jés do sul.

Jés
Caingang Xocleng Jaés Centrais Setentrionais

Evolugiio da estrutura
Proto-Jé social jé, segundo Trban



O esquema acima, com que tento resumir a reconstituicao historica de Urban, €
apenas um pequeno galho que brota do tronco macro-jé. Considera apenas a familia jé.
Faltam os outros galhos, as outras familias, que brotariam de pontos mais inferiores do
tronco. N&o sei se os estudos linguisticos ja permitem acrescentar mais algum deles no
esquema. A pesquisa etnologica ndo tem como fazer. Alids, deixando as linguas a parte,
o0s itens culturais podem se deslocar geograficamente de duas maneiras: levados por
migrantes que deles se valem ou passados por difusdo entre povos vizinhos.

Alids, o mito de Sol e Lua contado pelos maxacalis, anotado e traduzido pelo
linguista Harold Popovich (s.d.), lembra o dos mesmos personagens narrado pelos
timbiras. Dos seis episddios apresentados por Popovich, quatro versam sobre 0s mesmos
temas do mito timbira. O mais parecido é o da obtencdo do penhacho do pica-pau. Os
outros — a origem da morte, a do trabalho ¢ a da mulher — nem tanto. A semelhancga é
mais acentuada nas relacdes entre os dois personagens: o Sol, mais sabido, e Lua,
imitador, canhestro e desastrado. Teriam os maxacalis e os timbiras herdado o mito de
ancestrais comuns ou a narrativa lhes foi passada de uma outra fonte por difusdo?

Alguns periodos criticos do contato interétnico

O contato interétnico ndo é tema desta oficina, mas destacar certos periodos
criticos vividos por distintos povos macro-jés talvez nos ajude a entender por que, numa
comparagdo entre suas culturas, algumas nos brindam com dados mais ricos do que
outras.

No mapa abaixo destaco oito areas geograficas que, em diferentes periodos
historicos, foram cenario de acontecimentos de carater interétnico que muito afetaram,
entre outros povos, 0s macro-jés que nelas viviam. Numerei-as em frouxa ordem
cronoldgica e passo a caracteriza-las de modo breve.

1 — Interior do Nordeste desde os meados do século XVII aos principios do
seguinte. Apds a retirada dos holandeses, pairavam sobre alguns grupos indigenas
acusacdes de que tinham sido seus aliados e, 0 que era considerado ainda pior, que tinham
adotado sua religido, o protestantismo, uma heresia aos olhos do colonizadores catolicos
portugueses. Além dos missionarios encarregados de estabelecer aldeamentos, criadores
de gado expandiam seus rebanhos, bandeirantes paulistas apresavam indios (um deles,
Domingos Jorge Velho, destruidor do quilombo dos Palmares). Havia também vérias
expedicdes contra aqueles grupos indigenas que resistiam ao avanco dos colonos e que
recrutavam combatentes entre os indios ja submissos ao controle portugués. A esse
conjunto de conflitos armados tém-se aplicado 0 nome de Guerra dos Barbaros, alids tema
de um livro do historiador Pedro Puntoni (2000). Por sua vez Cristina Pompa, na segunda
parte de sua tese de doutorado, focaliza a acdo dos missionarios e da atencdo aos
fragmentos simbdlicos das culturas indigenas que as fontes historicas deixam entrever e
ndo mais encontraveis junto aos povos indigenas nordestinos dos dias de hoje. Suponho
que seu livro Religido como Traducéo (2003), que nao li, reproduza integralmente a tese
(2001), que li. Dois catecismos em lingua quipea e um em lingua dzubuqud, produzidos
por missionarios nessa epoca, constituem a fonte para o conhecimento desses idiomas ndo
mais falados, incluidos na familia cariri. Sua referéncia bibliografica esta no livro Linguas
Brasileiras de Aryon Dall’Igna Rodrigues (1986, pp. 50-52, nota 3).



Macro-jés

Contato interétnico
em tempos e espacos
distintos

2 — Resisténcia dos indios de Mato Grosso ao avan¢o dos bandeirantes
paulistas sobre as areas auriferas na primeira metade do século XVII1. Néao sei quase
nada sobre isso. Mas, no que tange aos macro-jés, dando uma olhada no livro Expansdo
Geogréfica do Brasil Colonial de Basilio de Magalhées (1978, pp. 165-187), podemos
ver (na p. 183) que o governador de S&o Paulo, D. Luis de Mascarenhas, sob cuja
jurisdicdo estavam Mato Grosso e Goids, tinha em mente exterminar os caiapés do sul
(panaras). Com esse objetivo, conseguiu que o sertanista Anténio Pires de Campos
conduzisse 500 bororos de Cuiaba para ataca-los. Desse modo o sertanista afastou-os do
caminho que conduzia de S&o Paulo a Goiés e guarneceu suas margens com as aldeias de
Rio das Pedras, Santana e Lanhoso, nelas colocando seus auxiliares indigenas. Os
bororos guardaram na memoria esses confrontos, pois lembro-me de ter lido no livro Os
Bororos Orientais, dos padres Colbacchini e Albisetti (1942), que, no inicio do século
XX, eles ainda consideravam os “caiam6” como seus inimigos (a conferir).

3 — Os aldeamentos da capitania de Goias na segunda metade do século
XVII1. Quando a producéo aurifera comeca a declinar e, sob a legislagdo assimilacionista
portuguesa de iniciativa do Marqués de Pombal, regulamentada pelo Diretério dos indios,
criaram-se varios aldeamentos, ndo dirigidos por missionarios, que os indigenas eram
incentivados a povoar, de modo a ficarem mais préximos dos colonizadores e interagirem



com eles. Enumero a seguir os aldeamentos. No sul do atual estado do Tocantins ficavam:
a) Sao Francisco Xavier do Duro, para os xacriabas, b) Sdo José do Duro (ou Formiga),
para 0s acroas, ambos préximos a atual Diandpolis, e ¢) Nova Beira, para os carajas e
javaés, no sudeste da ilha do Bananal. Relativamente proximos a sede da capitania, a atual
cidade de Goias, estavam: d) Carretdo ou Pedro IlI, proximo a atual Crixas, para 0s
xavantes, e€) S&o Jose de Mossamedes, hoje cidade do mesmo nome, para acroas,
Xavantes, carajas, javaes, carijos e naudez, e f) Maria I, para os caiap6s do sul. No
Tridngulo Mineiro, que entdo fazia parte da capitania de Goiés: g) Rio das Pedras, h) Rio
das Velhas (ou Santa Ana ou Aldeia dos indios), atual Indiandpolis, para os xacriabas, e
i) Lanhoso, préximo a atual Uberaba. Os seis primeiros aldeamentos foram tema de um
livro de Marivone Matos Chaim (1974); os trés ultimos, do Triagulo Mineiro, ela apenas
0s enumera na p. 81, nota 30. Aliés esses trés ultimos, a julgar pelos seus nomes, sao as
mesmas aldeias criadas pelo sertanista que combateu os caiapds do sul com ajuda dos
bororos. Note-se que foi no Triangulo Mineiro que um topografo, no inicio do século XX,
anotou uma lista de palavras da lingua dos caiapds do sul que serviu como um dos
principais argumentos para identifica-los com os panaréds (Giraldin, 1997). Os atuais
tapuios, estudados por Rita Heloisa de Almeida (1985 e 2003), sdo os descendentes dos
indigenas moradores do aldeamento do Carretdo. Em suma, a maioria dos habitantes
indigenas dos aldeamentos da capitania de Goias eram falantes de linguas do tronco
macro-jé: xavantes, xerentes, xacriabas, acroas, carajas, javaés, caiapos do sul. Sobre 0s
“naudez” nada sei dizer.

4 — Os criadores de gado continuam para oeste, avancando sobre as terras
habitadas pelos timbiras de meados do século XVIII a meados do XIX. Segundo Curt
Nimuendaju (1946, p. 3), as noticias sobre os timbiras remontam ao século XVIII no
Piaui, onde se restringiriam ao baixo Canindé, a seu sub-afluente Piaui e ao baixo
Gurgueia. Teriam invadido a Vila da Mocha (atual Oeiras), sede da capitania, em 1728.
O namero de povos timbiras no sul do Maranhdo no inicio século XIX era significativo.
Nimuendaju, com base nos cronistas, da noticias de pelo menos 15 (pp. 15-36). Um desses
cronistas € Francisco de Paula Ribeiro, que, em trés memorias, narra de como foram os
combates entre timbiras e criadores de gado. Portugués, sargento-mor ou major de tropas
regulares que combatiam os timbiras, desaprovava a maneira desleal e perversa com que
os criadores de gado lidavam com os indios. No norte do Maranh&o, em vez de pecuaria,
praticava-se a agricultura comercial do arroz e do algoddo. Por isso, os timbiras
aprisionados eram conduzidos como escravos para la. Também podiam ser embarcados
no rio Tocantins para serem vendidos em Belém. A carta-régia de 5 de setembro de 1811,
assinada pelo principe regente D. Jodo contra 0s carajas, apinajés, xerentes, xavantes e
canoeiros, do Brasil central, reconhecia que a hostilidade dos indios se devia aos maus-
tratos que tinham recebido de alguns comandantes de aldeia, mas agora ndo havia outra
medida a tomar sendo intimida-los ou até destrui-los. Autorizava escravizar os indios
aprisionados com armas na mdo por 10 anos ou mais, enquanto durasse a sua
“atrocidade”. Essa carta foi interpretada como também aplicdvel aos timbiras, € 0
comerciante Francisco de Magalh&es, fundador de Carolina, na margem do rio Tocantins,
aproveitou-se disso para remeter muitos indios escravizados para Belém. O fato é que,
apos tanta espoliacdo e abusos, na segunda metade do século XIX e na primeira do
seguinte, a populacdo timbira se estagnou ou diminuiu. Esses povos também néo
continuaram a se multiplicar por cisdo de aldeias. Pelo contrario: aqueles que estavam
mais dizimados eram absorvidos pelos que gozavam de uma situagdo melhor. William
Crocker conta como em 1900 os txocamecras foram recebidos ritualmente para
integrarem a aldeia dos canelas (ditos ramcocamecras).



5 — Frentes de expansao sobre os povos falantes de linguas das familias
camacd, maxacali, botocudo e puri durante o seculo XIX. A regido fronteiriga entre
0s atuais estados de Minas Gerais, Bahia, Espirito Santo e Rio de Janeiro ficou um tanto
a margem do interesse dos colonizadores durante os trés séculos de dominio lusitano.
Com a decadéncia da extracdo do ouro em Minas Gerais, essa regido, cujas matas
serviram como barreira para evitar o desvio do precioso metal da cobranca do quinto e da
exportacdo legal, tornou-se atrativa para a exploracdo econdémica e 0s povos indigenas
que ai viviam se tornaram-se um obstaculo a ser removido para os empreendedores
agrarios, pecuaristas, mineradores e mesmo para o0 pequeno agricultor. A violéncia que
desencaderam contra os indios foi apoiada pela carta-régia do principe-regente D. Jodo
de 13/05/1808, que declarava guerra ofensiva contra os botocudos de Minas Gerais, até
quando pedisssem paz “movidos pelo justo terror”. Outra, de 01/04/1809, estabelecia a
escraviddo por 15 anos a partir do batismo do prisioneiro, ou a partir da idade de 14 anos
para os rapazes e de 12 anos para as mog¢as. Um artigo de Maria Hilda Paraiso (1992)
detalha toda a campanha contra os botocudos, desde a movimentacdo de tropas,
recrutamento de voluntarios, cooptacdo de indios j& submetidos, aldeamento de
botocudos junto a guarnicBes policiais, fortemente apoiada pelo governo real, depois
imperial, e das provincias, que perdurou pela primeira metade do século XIX. A situacdo
dos indios maxacalis, que talvez ndo tenham sofrido campanha tdo dura, mas também
passaram por repressdo e espoliacdo dos invasores de suas terras, € tema de um volume
que inclui artigos de Marcos Magalhaes Rubinger, Maria Stella de Amorim e Sonia de
Almeida Marcato (1980). José Otavio Aguiar (2010) aborda a situagéo os puris e coroados
na mesma epoca. Mas nada encontrei sobre a situacdo dos indios da familia linguistica
camaca.

6 — Os jés do sul frente a imigracdo europeia e a expansdo cafeeira na
segunda metade do século XIX e inicio do seguinte. Os caingang, entdo chamados de
coroados, e os xokleng, apelidados de botocudos, ja tinham algum contato com os brancos
no periodo colonial, pois um caminho ligava Viamao (perto da atual Porto Alegre) a
Sorocaba, em Séo Paulo. Burros criados no Rio Grande do Sul eram levados até a feira
de Sorocaba e ai vendidos para serem conduzidos as regies auriferas. No tempo do
Segundo Império, houve até missdo capuchinha entre os caingang do Parand (Marta
Amoroso, 1998). Porém, companhias de colonizacdo, ao venderem a imigrantes europeus
terras habitadas por indios como se estivessem desocupadas, desencadeiam o conflito
entre uns e outros. A situacdo mais aguda, que se prolonga até a segunda década do século
XX, é a dos xoclengs, em Santa Catarina (Silvio Coelho dos Santos, 1970 e 1973). Os
bugreiros, homens que, com sua tropa armada, vendiam seus servi¢os aqueles que
desejavam desembaracar-se da presenca dos indios, massacravam-nos. Além disso, em
Sdo Paulo, desencadeia-se o conflito com os caingang, no comego do século XX, com a
construcdo de ferrovias, estimuladas pela expansédo dos cafezais, que entram pelas terras
indigenas. A gravidade e prolongamento desses conflitos chegam as cidades, onde a
opinido publica se divide, uns a favor da extin¢do dos indios em nome do progresso,
outros que propdem uma solucdo humanitaria. A solugdo vira com a criacdo do Servico
de Protecéo aos indios em 1910.

7 — Expanséo dos caiap0s por sucessivas cisdes de suas aldeias, a partir do
final do século XIX e prolongando-se pelo seguinte. Em sua tese de doutorado, Terence
Turner (1966, pp. 48-78) reconstitui a historia desse processo, que continuava no tempo
de sua pesquisa de campo. Depois dele, Gustaaf Verswijver (1978) continuou a historia-
lo. Sem entrar em detalhes, a partir da margem esquerda do baixo Araguaia, 0s caiapos
deslocaram-se para oeste, cindindo-se primeiro em dois ramos, 0s xicrins e gorotires, e
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destes, mais tarde, destacaram-se 0s mencrangnotis. Imagino que os timbiras podem ter
passado por um processo semelhante, multiplicando-se em varios povos no Piaui e no
Maranh&o em séculos precedentes ao XIX, quando, alcangados pelas fazendas de gado,
foram dizimados, enfraqueceram-se e estagnaram-se. Mas os caiap0s ficaram a salvo dos
criadores de gado, que encontraram uma barreira no Araguaia, além da qual comecava a
floresta amazoOnica, que ndo podia ser transformada em pastagens com a tecnologia da
época.

8 — Expansdo das agro-pecudrias no norte do estado de Mato Grosso na
segunda metade do século XX. Nessa regido se formam trés importantes rios: o Xingu,
0 Teles Pires e 0 Juruena. Os dois ultimos, por sua vez, formam o Tapajos. Nela as agro-
pecudrias foram precedidas por seringueiros, além de, a leste, pela criacdo do Parque
Nacional (depois Indigena) do Xingu (P1X) e, a oeste, pelos instaladores da linha
telegréfica dirigidos por Rondon e pela misséo jesuitica sediada em Utiariti. O avanco
das agro-pecuarias sobre as terras dos indigenas sujeitou-os a violéncias, desalojamento,
contaminacdo por moléstias, depopulacdo, de modo que, em alguns casos, achou-se mais
facil transferi-los para o PIX do que lhes garantir a defesa dos territorios originais.
Limitando-me aos jés, um dos povos transferidos foram os tapaiunas, retirados das
vizinhancgas do alto Juruena e levados a morar junto com 0s suias, que ja estavam no
Xingu desde longa data (Karl von den Steinen ai os encontrara em 1884), sob alegacédo
de que ambos falavam a mesma lingua, pois teriam constituido um dnico povo no
passado. Além disso ambos estavam muito reduzidos em populacéo e a unido os ajudaria
a se recuperar. Depois de alguns anos de vida em comum, os tapaitnas resolveram ir viver
junto aos mecrangnotires, na Tl Capoto-Jarina, que fica logo ao norte do PIX, apenas
separada pela estrada BR-80. Outro povo jé transferido para o PIX foram os panaras,
retirados de suas terras no rio Peixoto de Azevedo, afluente do Teles Pires, e no alto Iriri,
afluente do Xingu. Depois de alguns anos no P1X, os panaras conseguiram recuperar parte
das terras de que tinham sido espoliados e para |4 voltaram. Na regido ha ainda os
ricbactsas, falantes de uma lingua do tronco macro-jé, do trecho acima e abaixo da
confluéncia do rio Arinos com o Juruena, que, depois de passarem por problemas
semelhantes aos sofridos pelos tapailnas e panaras, conseguiram manter-se N0 mesmo
trecho em trés terras indigenas que Ihes foram reconhecidas.

Corridas de toras

Volto entdo a minha pergunta inicial, que é: em que as culturas dos povos macro-
jés se parecem? Que caminho tomar para esbocar alguma resposta? Resolvi comecar por
aquilo que é mais visivel e palpavel. Por que ndo as corridas de toras? E com a vantagem
de Curt Nimuendaju (2001) ja ter feito o trabalho para n6s. Teria sido desejavel que os
tradutores (Hans Peter Welper e Elena Welper) de seu texto de 1934 (data constante do
final da traducdo, p. 182) para o portugués tivessem escrito uma nota que informasse se
o original em aleméo foi publicado; e também por que foi necessario traduzi-lo, se
Nimuendaju escrevera uma versao em portugués em 1944, como dao a entender as notas
de rodapé da p. 154.

A preocupacdo de Nimuendaju é combater a ideia muito difundida de que a
corrida de toras € um teste para 0 acesso ao casamento. Ele quer demonstrar que na
realidade ela é um esporte e que também esta relacionada a rituais. Por isso discorre
longamente sobre metades e outros grupos rituais dos canelas (ramcocamecras) e
apinajés, cujos membros participam nas corridas. Mas 0 que nos interessa mais de perto
aqui é o mapa (p. 173) em que marca 0s povos indigenas que fazem ou faziam corridas



de toras, seguido de uma tabela em que indica as datas de sua ocorréncia. Nao entendi
bem a distingdo entre “observado” e “pesquisado” para essas datas: suponho que o
primeiro termo queira dizer que Nimuendaju ou o cronista (naturalista, explorador,
missiondrio) consultado assistiu pessoalmente a corrida; o segundo, quando ele foi
informado dessa pratica. Eu ndo cuidei dessa diferenca; dei mais atencdo as datas.

No mapa elaborado por Nimuendaju, cada povo praticante dessas corridas €
indicado com um namero, num total de 19. Os dez primeiros sdo timbiras. Dentre eles,
os timbiras de Araparitiua (n° 1) e os crepumcateiés (n° 2) ja eram poucos e em situacdo
dificil quando foram visitados pelo préprio Nimuendaju, em 1914-15 e 1929
respectivamente, e suponho ndo serem mais existentes como grupos organizados. Os
ponrecamecras (n° 7), observados em 1819 na margem esquerda do rio Tocantins, sdo
aquele povo que teve uma parte atraicoada e escravizada pelos brancos sediados na
recém-criada Carolina (MA) e outra parte juntada aos mancrares, formando, conforme
Gilberto Azanha (1984), e como ja aventava Nimuendaju (1946, p. 27), os dois subgrupos
que integram os crads (n° 6), que continuam a fazer as corridas de toras. Os txocamecras
(n° 10), cujo nome William & Jean Crocker (2009, pp. 27-30) traduzem como “povo
raposa”, juntaram-se aos ramcocamecras (n° 9) em 1900, e com estes continuam a realiza-
las. Os demais, pucobiés (n° 3), crincatis (n° 4), gavides do Para (n°5) e apaniecras (n° 8),
igualmente as mantém.

Os trés seguintes sdo, como o0s timbiras, jés do norte: apinajés (n° 11), caiap6s do
norte (n° 12) e caiapos do sul (n° 13). A corrida de toras de que se tem noticia entre 0s
caiapds do norte ocorreu em 1909, ndo muito longe da margem esquerda do Araguaia, ou
seja no tempo em que eles iniciavam sua expansao para oeste. Possivelmente ela se conta
entre as Ultimas vezes que a fizeram. Talvez a migracdo para o interior da floresta tenha
dificultado sua préatica pelos caiapdés. O mapa indica corridas dos caiapés do sul
realizadas préximo a cidade de Goiés, informadas em 1812 e 1819; suponho, pois, que
ocorressem no aldeamento D. Maria |. Considerando que as pesquisas tém mostrado que
0s caiap0s do sul e 0s panaras sao 0 mesmo povo; que 0s panaras atualmente, na fronteira
Mato-Grosso—Para, realizam corridas de toras; que o mapa de Nimuendaju mostra maior
concentracdo dessas corridas no norte; podemos supor que os caiap6s do sul ndo fizeram
sua retirada de sul para norte levando a corrida: eles teriam se expandido a partir do norte,
levando esse esporte ritual para o sul; e, quando as condic6es de existéncia ai se tornaram
impraticaveis, parte deles foi assimilada e parte se retraiu para o norte. Em suma, 0s
panaras nunca teriam deixado completamente o norte.

Os xerentes e 0s xavantes sdo indicados apenas com o n° 14, sobre o curso do rio
Tocantins, um pouco ao sul da foz do rio do Sono, seu afluente. As quatro oservacdes de
suas corridas se deram no periodo de 1820 a 1930. Ora, em meados do século XIX, 0s
xavantes ja tinham deixado Goias, tendo atravessando o rio Araguaia e se instalado em
Mato Grosso. Por conseguinte, o ponto indicado no mapa talvez corresponda apenas aos
xerentes. Mas o texto de Nimuendaju data de 1934, quando a atragdo dos xavantes em
Mato Grosso ainda néo se fizera e ndo se sabia de suas corridas. Mas 0s xavantes atuais
fazem corrida de toras, tal como os xerentes.

Aqui deixamos a familia jé, mas continuamos dentro do tronco macro-jé: ha
quatro registros sobre corridas de toras realizadas pelos camacés (n° 15) no periodo de
1817 a 1833. Os tradutores do artigo alertam, em notas de rodapé das pp. 173 e 174, que
Nimuendaju acrescentou a lapis sobre o original mais duas referéncias. A uma delas, de
1934, referente aos fulni6s, de Pernambuco, que falam o iaté, lingua do tronco macro-jé,
atribuiram o n° 20. O outro povo numerado pelo tradutores séo os indios de Brejo dos
Padres (n°21), Pernambuco, fronteira com Alagoas, junto a margem esquerda do rio Sdo
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Francisco, cuja pratica de corrida foi registrada em 1937. E a terra dos pancararus, que
ndo falam mais lingua indigena, que ndo se tem como classificar. Mas, considerando que
no periodo colonial as margens do Séo Francisco, desde o apice setentrional de seu curso
até a foz, eram habitadas por falantes de linguas da familia cariri, ndo teriam o0s
ascendentes dos pancararus falado uma delas?

E agora os casos externos ao tronco macro-jé. Mantendo-nos no Nordeste, temos
0s tarairius, também chamados otschukayanas ou janduis (n° 17), no rio Assu, no Rio
Grande do Norte, com quatro indicagdes de corrida, de 1633 a 1699. Um quadro do pintor
holandés Albert Eckhout retrata alguns tarairiis dangando armados de bordunas, lancas e
propulsores de dardos, enquanto duas mulheres cochicham. Eu penso ou imagino que ja
Vi uma outra versdo dessa cena, possivelmente do mesmo pintor, em que pelo menos dois
dancantes tém toras de corrida nos ombros. Ainda no Nordeste, 0 mapa indica 0s paiacus
(n° 18), no rio Jaguaribe, no Ceara, com corrida datada de 1699.

et Corridas de toras

Segundo Nimuendaju,
- 2001 [1934]

Retornando ao Maranh&o, temos o caso dos indios apelidados de barbados (n° 16),
no baixo curso do rio Itapecuru, datado de 1627. O artigo de Beatriz Perrone-Moisés
(1998), incluso no volume Historia dos Indios, organizado por Manuela Carneiro da
Cunha, traz detalhes de uma aquarela que retrata um ataque realizado em 1720 sobre a
aldeia grande dos indios barbados (p. 125). A mesma aquarela é reproduzida no interior
da capa e da contra-capa do mesmo volume. Nela se veem muitas toras nos caminhos
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radiais e no patio. H& na internet uma reproducdo por inteiro desse desenho:
http://objdigital.bn.br/acervo digital/rede memoria/projeto resgate/iconografia AHU/a
hu-ma 846/ahu-ma 846.html

A provincia de Itatin inicialmente fazia parte do império colonial espanhol, mas
hoje esta incorporada ao estado brasileiro de Mato Grosso do Sul. A informacao sobre
indios (n° 19) que nela corriam com toras tem como fonte um missionario que ai atuou
de 1649 a 1680. Nimuendaju ndo vé como atribuir sua pratica aos guaranis, a nao ser
creditando-a a influéncia dos caiapds do sul, que se estendiam até o rio Nhanduny (seria
o rio Nhandui ou Anhandui, afluente do Pardo, tributario da margem direita do Paran4,
conforme o0 Mapa Etno-histérico do mesmo Curt Nimuendaju, 1981).

Em uma nota de rodapé de sua tese, Terence Turner (1966, pp. 206-208) explica
que entre os caiapds ndo ha corridas de toras. As toras que se fazem presentes em seus
ritos sdo carregadas, sem disputa entre dois times. Vi uma alusdo a corridas de toras de
buriti em ritos funerarios dos bororos em um artigo de Sylvia Caiuby Novaes (2006, p.
298), mas ndo sei onde procurar uma descricao.

Em suma, as corridas de toras séo praticadas pelos jés do norte e os jés centrais,
mas nao pelos jés do sul. Os jés do norte, entretanto, principalmente no cerrado, a leste;
na floresta, a oeste, as corridas Ihes parecem mais dificeis: os caiapés ndo as fazem,
embora 0s suids e 0s panaras as pratiguem. Das outras familias do tronco macro-jé,
somente ha noticias da corrida referentes aos camacas, aos fulnids e aos pancararus (caso
o0s ascendentes destes ultimos tenham falado alguma das linguas cariris). Os primeiros
nem mais existem como grupo organizado, e nunca ouvi falar que os fulnido e os
pancararus as realizem na atualidade. Curiosamente, os exemplos mais antigos de
corridas de toras sdo externos aos macro-jés: janduins, paiacus e barbados, todos do
século XVII.

Formato da aldeia

As aldeias macro-jés ndo tém todas o mesmo formato. Os jés do norte dispdem
suas casas nas bordas de um circulo, pelo menos esse é o plano ideal. Os jés centrais
fazem também assim; mas o circulo é aberto. Dos jés do sul, Greg Urban (1978, p. 248)
reconstituiu a planta da aldeia xocleng, com as casas dispostas em circulo aberto. Quanto
aos falantes de linguas de outras familias do tronco, s6 os bororos parecem adotar o
circulo, aberto para o oeste, como a dos xoclengs e a dos xerentes (Nimuendaju, 1942, p.
17). Dos demais povos, com excecao dos carajas, que tém uma forma mais retilinea, ao
longo do rio, j& ndo se pode dizer qual era o antigo formato.

Porém, mesmo entre os falantes de linguas muito préximas, as aldeias ndo sdo
exatamente iguais. Nas aldeias timbiras, ao interior da circunferéncia formada pelas casas,
se justapde uma rua também circular. De cada casa parte um caminho radial, cortando
uma éarea coberta de capim e desembocando num pétio central. Devido a regra da
uxorilocalidade, as mulheres permanecem na mesma casa (ou casa desta resultante por
ciséo) ao longo de toda a vida. O homem se transfere para casa da esposa ao se casar. O
grupo domestico que ocupa cada casa € geralmente constituido por um casal mais velho,
por suas filhas casadas, por seus genros, pelos filhos solteiros e por seus netos e netas
ainda criancas. Quando o casal mais velho morre, geralmente o grupo domestico tende a
se cindir em duas ou mais casas. As mulheres dos casais dirigentes dos novos grupos
domeésticos séo irmas umas das outras. Suas filhas séo primas paralelas, que se chamam
de irmas. Individuos nascidos nessas casas vizinhas que tém a mesma origem, ligadas por
mulheres classificadas como irmas, ndo devem casar-se entre si. Forma-se assim um
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grupo exogamico, sem nome, que nao € linhagem nem cla, a que eu chamei, no caso dos
crads, de segmento residencial. Por sua vez o patio central é o local das reunides em que
os homens decidem as atividades diarias e discutem outras questfes. O patio também é
cenario dos canticos noturnos das mulheres e, junto com o caminho circular e os radiais,
da execucdo dos ritos, inclusive as chegadas das corridas de toras. Nimuendaju (1946)
tomou como modelo para a descri¢éo da aldeia, metades, classes de idade, grupos rituais,
e outras instituicOes timbiras a aldeia dos canelas (ramcocamecras), no seu tempo a aldeia
do Ponto. Mas ha pequenas diferencas entre os distintos povos timbiras, inclusive aqueles
que por decrescimo de populacdo e mudanca social ja ndo mantém a forma da aldeia. Mas
sobre isso ndo posso me alongar.

Os apinajés eram chamados até recentemente de timbiras ocidentais. Porém
deixaram de sé-lo uma vez que se passou a considerar sua lingua como distinta, embora,
acredito, ndo seja totalmente incompreensivel pelos orientais. Distinguem-se destes
também no corte de cabelo (completam totalmente o sulco em torno da cabeca), na
instituicdo da amizade formalizada, em alguns ritos, mantendo ligeiras semelhancas com
0s caiap6s. Porém, na forma da aldeia, assemelham-se aos timbiras (orientais). O circulo
foi abandonado, passou a uma distribuicdo mais retilinea das casas, mas 0s apinajés se
lembram da forma original (DaMatta, 1976). Os segmentos residenciais se mantém.

J& nas aldeias caiap6s, ndo existem os caminhos radiais e a rua circular. E como
se 0 patio central dos timbiras se estenda até tocar as casas que abrigam 0S grupos
domésticos dispostas em circulo. Porém, outros pontos significativos marcam esse grande
espaco interior. Em sua tese de doutorado, Terence Turner (1966, capitulo 2) apresenta
um esquema desse espaco entre as pp. 29-30. E o esquema ideal, pois as aldeias gorotire
e kubenkrankren, que sediaram sua pesquisa de campo, ja estavam construidas segundo
um plano retilineo ao gosto dos agentes indigenistas. No meio do dito grande espaco
levantam-se duas casas dos homens, com suas portas voltadas uma para a outra. Dentro
dessas casas 0s homens se acomodam, em espacos diferentes, de acordo com o seu grau
de idade: no fundo os rapazinhos ainda ndo iniciados; envolvem-nos os jovens iniciados,
mas ainda sem filhos; estes, por sua vez, sdo rodeados pelas sociedades masculinas,
compostas por homens que ja sdo pais, desde jovens até maduros; num cantinho no fundo
da casa ficam os velhos. Entre as portas das duas casas, antes de os homens nelas se
acomodarem, os chefes discursam, caminhando e cruzando uma pequena praca
cerimonial. O chefe de cada sociedade tem a casa cujo grupo domeéstico dirige deslocada
no circulo de modo a ficar préxima a sua casa-dos-homens. E o chefe mais influente traz
seu grupo domeéstico para o extremo oriental ou ocidental correspondente a sua casa-dos-
homens. As mulheres se separam em duas sociedades: a junior e a sénior. Cada mulher
escolhe a metade correspondente aquela a que seu marido pertence como membro de uma
casa-dos-homens. As mulheres se reinem, mais ou Menos uma Vvez por semana,
principalmente para fazerem pinturas corporais, em frente a casa do grupo doméstico do
chefe sénior da casa-dos-homens de sua metade, cuja esposa é a chefe das sociedades de
mulheres da mesma metade. Em um ponto préximo ao centro do péatio, as mulheres se
retinem na realizacdo de uma cerimonia feminina anual. Turner, entretanto, notou que, na
historia recente dos caiap0s, as disputas politicas que levavam a cisdo de aldeias
acabavam deixando cada qual com apenas uma casa-dos-homens. Esse era 0 aspecto que
estava ganhando foros de normalidade no seu tempo. Alias, a existéncia de duas metades
nessas aldeias dependia da presenca das duas casas dos homens. O esquema de Turner
indica ainda uma linha circular de percurso de dancas cerimoniais imediatamente interna
ao circulo das casas, sendo também de uso cotidiano para comunicagao entre elas. Ela
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como que corresponde a rua circular das aldeias timbiras. Tem até a mesma orientagédo
ritual no sentido contrario aos dos ponteiros do relogio.

Os mencrangnotis, outro ramo dos caiapds, seguem o mesmo plano, conforme
mostra o livro de Gustaaf Verswijwer (1985, pp. 51-76 e 114-126). Também constroem
apenas uma casa-dos-homens na atualidade, ocupada, tal como acontece entre 0s
gorotires, por individuos dos mesmos graus etarios, sendo que os homens, a partir do
momento em que se tornam pais, desde jovens até os velhos, integram sociedades de
carater politico. A posicdo e o numero de locais de reunido das mulheres difere do plano
das aldeias do ramo gorotire, pois sao externos ao circulo das casas, e Verswijwer nao se
refere ao da cerimonia anual feminina.

A principal diferenca entre o plano da aldeia xicrin e o das aldeias dos ramos
gorotire e mencrangnoti € quanto a posi¢do da casa-dos-homens. Diz-nos Lux Vidal
(1977, pp. 63-76) que ela ndo fica no centro da aldeia. Mas apesar disso as reunides do
conselho nele se realizam a noite, com a presenca dos mesmos graus de idade masculinos
gue ocupam as casas-dos-homens dos outros dois ramos caiapds, dispostos em circulos
concéntricos, ordenados de dentro para fora dos mais jovens para os mais velhos.
Também era no ponto central da aldeia que outrora os jovens solteiros xicrins dormiam a
noite ao relento (tal como fazem os rapazes timbiras). O centro da aldeia tem 0 nome de
ngobe, 0 mesmo que recebe a casa-dos-homens dos outros caiap6s. Mas outras acdes, que
ndo as reunides do conselho, tém seu lugar numa edificacdo que fica fora, a pouca
distancia e a leste do circulo de casas da aldeia: o atukbe. E ai que dormem os rapazes
solteiros, e 0s homens descansam, conversam, fazem adornos e outros artefatos, pintam-
se, emplumam-se, raspam a cabeca, preparando-se para atos rituais. Outrora o atukbe
ficava mais longe e era o lugar onde os velhos assavam sob pedras aquecidas bolos
recheados com a carne proveniente das cacadas, que nunca entrava crua na aldeia.

Ao iniciar os anos 1970, os suids compartilhavam sua aldeia com os tapaiunas.
Uns e outros tinham vivido tempos dificeis, que resultaram em severa queda de
populacdo. Sob a alegacdo de que a lingua de ambos 0s povos era a mesma, que eles
tinham constituido um povo Unico no passado e para tirar o tapaiunas da violéncia e
despojamento que sofriam diante do avan¢o das agropecuarias, os agentes indigenistas 0s
tinham trazido do oeste para junta-los aos suids, que viviam no Xingu. Foi juntos assim
que Anthony Seeger 0s encontrou ao comecar seu trabalho de campo. Tomou a ambos
como tema de seu estudo, mas sempre com o cuidado de distingui-los, chamando os do
Xingu de suias orientais e 0s tapaiunas de suias ocidentais. Em seu livro, Seeger (1981)
apresenta esquemas de sua localizacdo, no rio Suia-Missu, afluente da margem direita do
Xingu (p. 39) e da sua aldeia (p. 40). Suas oito casas estdo numa disposicéo circular,
envolvendo um patio no qual ha um pequeno quadrado, assinalado com a palavra ngawe
(note-se a semelhangca com a ngobe caiapd), que é a casa-dos-homens, mas a sudeste do
centro, bem proximo das casas residenciais. Seeger ndo diz muito sobre como era
utilizada, apenas se refere ao cuidado dos homens manterem as mulheres e criangas
afastadas da mesma. No mesmo esquema Seeger apresenta 0s nomes de cada casa. As
casas ou grupos de casas nomeados sdo exogamicos (p. 73), o que é digno de nota, pois
0s grupos de casas ligadas por lagos femininos dos outros jés do norte ndo tém nome. E
também diz que casas e grupamentos residenciais sao importantes na formacéo de faccoes
politicas (p. 74), o que parece diferente dos caiap6s, por exemplo, cujos conflitos
costumam se desencadear entre as sociedades masculinas, dissociadas das casas.

N&o sei se 0s estudos linguisticos nos autorizam a incluir os panaras entre os jés
do norte, uma vez que os caiapés do sul, de quem sdo o0s atuais representantes,
manifestavam-se nos periodos colonial e imperial numa faixa mais meridional. De
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qualquer modo, suas aldeias circulares com as casas distribuidas em quatro clas
matrilineares exogamicos com posi¢cdes bem determinadas, sua oscilagdo entre uma ou
duas casas-dos-homens no centro, metades cerimoniais, suas corridas de toras (Elizabeth
Ewart, 2015, p. 211), fazem-nos bem semelhantes aos setentrionais. E digno de nota que
os nomes de suas metades, que podem ser traduzidos, o da oriental por “povo da raiz” e
0 da ocidental por “povo das folhas”, nomes que sdo aplicados a dois de seus cléds, com o
acréscimo da especificacdo de que séo raiz e folhas sdo de buriti (Schwartzman, 1988, pp.
107-108 e 164). Tais nomes evocam uma das varias explicaces da forma do céu dadas
pelos crads, que pde a leste 0 pé-do-céu e a oeste sua ponta, como se fosse uma grande
folha cujas bordas tocam o norte e o sul (Melatti, 1978, p. 97).

No que tange aos jés centrais, as casas dispostas em arco aberto ddo a forma
tradicional as aldeias xavantes e xerentes. Uma das contribui¢cGes importantes do artigo
de David Maybury-Lewis (1979), publicado como capitulo 7 do volume que organizou,
Dialectical Societies, foi retificar a descrigdo defeituosa que Nimuendaju fizera do plano
da aldeia xerente. Maybury-Lewis foi quem primeiro realizou pesquisa etnoldgica com
0s xavantes, e também fez trabalho de campo com os xerentes, antes e depois daquela.
Afirmara Nimuendaju que os xerentes estavam divididos em metades patrilineares
exogamicas, cada qual constituida por quatro clas, no que estava correto. Mas atribuiu a
cada cla um trecho de arco da aldeia, assegurando a patrilocalidade como sendo a regra.
Maybury-Lewis ndo encontrou as metades em vigor, mas sim os cl&s. Também descobriu
que a a residéncia pos-marital era uxorilocal. A analise dos dados colhidos com os
Xerentes e sua experiéncia com os xavantes foi mostrando a Maybury-Lewis que, tal como
0s segundos, os primeiros também combinavam clas e linhagens patrilineares com
residéncia uxorilocal. Entre os xavantes um grupo de irmaos tende a se casar com um
grupo de irmas, e os irmaos classificatorios deles a se casarem com a irmas classificatorias
delas, o que faz com que rapazes de uma mesma linhagem patrilinear ocupem
uxorilocalmente um trecho de casas contiguas. Nimuendaju, possivelmente, jA ndo
encontrara as aldeias xerentes desenhadas conforme a tradicdo e talvez se apoiara em
poucos ou apenas um interlocutor para reconstituir sua forma e composicdo e por isso
interpretara como patrilocalidade o que era ocupagdo uxorilocal por uma geracdo de
maridos da mesma linhagem patrilinear. Os xavantes tém trés clas patrilineares e
exogamicos. Os xavantes orientais admitem que membros de um cld podem realizar
casamento com qualquer dos outros dois. Mas os ocidentais proibem o casamento entre
dois desses clds, o que os transforma em uma metade exogadmica oposta a outra
constituida apenas pelo cla restante. Nem os xavantes e nem 0s xerentes tém casa-dos-
homens, mas perto de suas aldeias, hoje pelo menos as dos xavantes, se ergue a casa dos
solteiros, geralmente junto a uma das pontas do arco de casas.

Os jés do sul, isto €, os caingangs e os xoclengs, ja ndo moram em aldeias
tradicionais. Com base nas informac6es dos xoclengs, como j& disse, Greg Urban (1978,
p. 248) reconstituiu a planta de sua aldeia. Os caingangs continuam divididos em metades
patrilineares, cada qual constituida de duas se¢des desiguais em prestigio. Em cada
metade a seg&o superior em hierarquia tem 0 mesmo nome da metade. A exogamia dos
clas é mais estrita nos superiores. Das se¢des inferiores, uma descenderia de néo
caingangs, a outra de cativos.

Dos outros macro-jés, somente 0s bororos, 0s ricbactsas, 0s carajas e 0S javaes
ainda dispdem de aldeias edificadas no seu antigo formato.

As aldeias bororos sdo as que mais se parecem com as dos jés do norte, pois suas
casas se dispdem em circulo aberto e no centro se ergue a casa-dos-homens. Mais que
segmentos residenciais, 0s trechos de casas contiguas constituem clas matrilineares,
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quatro ao norte e quatro ao sul, distribuidos em metades igualmente matrilineares e
exogamicas.

Apesar de as aldeias carajas e javaes nao disporem as casas em circulo fechado ou
aberto, como as jés e bororos, ndo deixam de se assemelhar com elas em outras
caracteristicas. As casas se dispdem em fila ao longo da margem do rio, com portas e
janelas para ele voltadas. Nas aldeias grandes formam-se mais uma ou duas filas atras da
primeira e a esta paralelas. Um caminho se estende entre a margem do rio e a primeira
fila, outro passa por tras da ultima fila, além dos que separam uma fila de outra. E nessa
faixa de casas que circulam as mulheres. A uma distancia de 20 a 100 metros para o
interior, junto a floresta ou cerrado, ergue-se uma casa retangular. Ela é fechada por trés
lados, menos aquele voltado para a vegetacao. E a casa dos ijaso; corresponde a casa-dos-
homens dos jés e bororos. Um pétio margeia essa casa e dele partem varios caminhos na
direcdo das casas que abrigam os grupos domésticos, afastando-se uns dos outros como
se fosse um leque. A casa dos ijaso, 0 seu patio externo e os caminhos que dele partem
constituem dominio masculino, ndo devendo ser frequentado por mulheres e criancas. As
mulheres s6 pisam neles para dancar como 0s ijaso (gente que vive abaixo das guas). Os
grandes grupos domeésticos resultantes da uxorilocalidade fragmentam-se em familias
menores que continuam a viver em casas vizinhas. Elas e outras casas proximas
costumam manter um pequeno patio comum, usado para conversar e desenvolver
atividades diversas. Um lugar em que as mulheres podem se manter a salvo das incursoes
rituais ou depreciativas masculinas. Infelizmente a cdpia da tese de doutorado de André
Toral (1992, pp. 62-71) disponivel na internet, de onde tiro essas informagées, ndo inclui
Seus mapas e croquis.

Os ricbactsas tém metades patrilineares exogamicas, cada qual constituida por um
certo numero de clas, embora ndo haja unamimidade entre os pesquisadores sobre quantos
sdo exatamente. A residéncia é uxorilocal, mas ndo constitui uma regra rigida. Suas casas
ndo se dispdem em circulo, mas seus grupos locais, que podem apresentar-se até como
uma Unica maloca, tém casa-dos-homens ou dos solteiros (Pires, 2009).

Jorge Hernandez Diaz (2015, pp. 73-80) reproduz o que dizem pesquisadores
mais antigos, como Estévéo Pinto e Max Boudin, a respeito dos cinco clés fulnids, cujos
nomes sdo traduzidos como Tabaco, Pato, Porco, Periquito e Peixe, informacdes das quais
nada se pode tirar de conclusivo. Parece que da forma tradicional da aldeia n&o ficou
nenhuma lembranca e talvez nada conste sobre ela nos documentos escritos dos séculos
passados. Cristina Pompa (2001) lida com estes com desenvoltura, mas talvez ndo tenha
encontrado referéncias a formas de aldeia no Nordeste no seculo XVIII, regido de que
trata do capitulo 6 ao 9 em sua tese sobre as relagGes entre missionarios e indigenas. Os
autores de que se vale podem ser divididos em trés grupos: holandeses sobre os indigenas
dos rios Jagaribe (CE) e Assu (RN), capuchinhos franceses sobre os indios do rio S&o
Francisco e jesuitas sobre os das Jacobinas (que suponho ser a regido em torno da atual
cidade baiana de Jacobina, no alto Itapicuru). As informacg6es incidem mais sobre as
atuacdes de chefes e xamas e o rito mais difundido na regiéo era o que se fazia em torno
de uma grande cabacga, com varios furos atravessada pela fumaca da lenha verde que sob
ela se queimava e que era aspirado pelos presentes, a0 mesmo tempo em que bebiam suco
de tabaco por uns tubos de barro (por exemplo, pp. 380-381). N&o sei se era a mesma ou
outra cabaga que continha uma imagem de cera preta com 0ssos e pedras verdes nela
inseridas (p. 366).

No meu curso de graduacdo tive um professor de Antropologia, Marcelo
Moretzsohn de Andrade, que fora aluno de um dos cursos de especializagdo ministrados
por Darcy Ribeiro. E como parte desse curso fez um periodo de campo entre 0s
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maxacalis. Contou-nos uma vez que, quando os indios limparam o mato que cobria a
aldeia, deu para perceber que as casas se dispunham em um arco de circulo.

Uma parte significativa da pequena populacao ofaié hoje em dia é constituida por
indios guaranis além de uns poucos brancos com os quais mantém aliangas matrimoniais.
N&o ha memdria da forma tradicional da aldeia. Mas uma foto apresentada na dissertacao
de Mirtes Cristiane Borgonha (2006, p. 73) é bastante curiosa, por parecer a reproducao
intencional de uma aldeia timbira, com sua rua circular e caminhos que ligam cada casa
ao centro. A praca central, entretanto, parece ocupada por prédios da administracdo
(talvez escola, posto de salde, posto da Funai).

Suponho que os assentamentos guatos sejam aqueles que mais diferem das aldeias
dos demais macro-jés. Vivendo no Pantanal, instalam-se em pequenas elevacdes cujo
topo fica fora d’4gua na estacdo em que a planicie se alaga. Essas elevagdes sdo ampliadas
e sua altura € aumentada por aterramento. Cada uma tem espaco para uma familia nuclear
os poliginica e sua roca. O deslocamento no tempo da cheia é feito de canoa, sobre a qual
podem permanecer varios dias. N&o sei se ja existe uma pesquisa etnoldgica que descreva
como essas familias se articulam para establecer lagcos matrimoniais e tomar decisfes de
interesse comum. Jorge Eremites de Oliveira (1996), cuja dissertacdo é uma avaliacdo das
fontes bibliograficas sobre eles existentes como preparo para uma futura pesquisa
arqueoldgica, ndo parece ter conseguido informacg6es sobre sua organizacao social.

O centro das aldeias circulares tém sido caracterizados como a area masculina,
publica, onde se discute e se tomam as decisdes. Na casa-dos-homens gorotire ou
mencragnotire, no patio xicrin, sociedades integradas por homens que nelas ingressaram
por escolha individual a partir do momento em que se tornam pais constituem um
conselho que dirige a aldeia. Na aldeia canela o conselho se retne no centro do pétio,
constituido por homens, que esperaram cerca de 40 anos antes de ai chegar, a partir de
seu ingresso numa classe de idade, que ocupa sucessivamente dois pontos nas margens
da praca correspondente a metade a que sua classe passou a pertencer desde que foi criada.

Batoques

O uso de batoques auriculares e labiais ocorre entre 0s macro-jés, mas nao é
exclusiva e nem todos o fazem. N&o sei se existe um trabalho que que exponha sua
distribuicdo, tal como fez Nimuendaju com as corridas de toras. Alguns etndnimos
aplicados a povos macro-jés fazem referéncia a seu uso: botocudos, para 0s crenacs e 0s
xoclengs; bei¢os-de-pau para os tapaiunas; orelhas-de-pau para os ricbactsas. Os timbiras
0os usam nas orelhas. Em 1961, numa aldeia dos gavibes do Para que visitei,
acompanhando como auxiliar a Roberto DaMatta, os homens ainda tinham um furinho
debaixo dos labios, no qual ja ndo punham batoque, porém lembravam dos mais velhos
que os tinham bem grandes. O lider caiap6 Raoni sempre aparece na midia com o seu.

Mas esses batoques ndo sdo apenas ornatos. Eles tém um significado. No livro
Nature and Society in Central Brazil, Anthony Seeger (1981) nos explica que, para 0s
suids, pelas orelhas ndo se ouve simplesmente. Na sua lingua, a palavra para “escutar”
também significa “compreender” e ainda “saber”. Com as orelhas se ‘“escuta-
compreende-sabe” e por isso homens e mulheres as marcam com batoques. Pela boca os
homens cantam e fazem seus discursos, de modo que so eles tém batoques labiais. Vale
acrescentar que no tempo de sua pesquisa 0s tapaiunas moravam na aldeia dos suias, e
ele notou que, dentre as mulheres, s6 as tapaiunas continuavam a usar batoques
auriculares. Vale notar ainda que o homem, ao passar para a faixa de idade dos muito
velhos, tem apagado o desenho circular da face inferior de seu batoque labial. A partir
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dai se espera que o velho ou a velha atue como um a espécie de palhaco. O palhaco
também tem seu lugar entre os timbiras, mas as performances humoristicas entre o0s
canelas (ramcocamecras) ficam por conta daqueles que tém pendores inatos para tanto,
enquanto entre os crads é um papel associado ao nome pessoal. Nos capitulos 2 e 3 do
volume Os Indios e N6s, Seeger (1980) volta a tratar dos batoques e dos velhos e velhas.

Seeger (1981) captou também a importancia social de outros sentidos.
Surpreende-nos com a descoberta de que os suias classificam o0s animais, 0s vegetais, 0s
seres humanos, pelo odor. Distinguem os odores em muito fortes, pungentes, brandos, e
ainda os podres. Pelos odores os suias classificam os animais em comestiveis, nédo
comestiveis ou comestiveis apenas sob certas condi¢des, e assim orientam sua dieta na
vida quotidiana e nas situacdes liminares. Pelos odores distinguem as pessoas segundo
sexo, idade e periodos criticos. Para eles, de lideres poderosos e irasciveis emana um forte
odor. Entretanto, acho que Seeger ndo deixou evidente se 0s suids marcam o nariz com
algum artefato ou pintura.

Ja os olhos, que permitem aos xamas, sempre suspeitos de feiticaria, verem no
escuro e o que acontece em lugares muito distantes, sdo anti-sociais e por isso ndo trazem
qualquer marca.

Esta digressao feita a partir dos batoques, cujo uso se relaciona a sexo e idade,
vem lembrar-me que fico a dever uma comparacéo entre os graus de idade e as classes de
idade na organizacdo social e politica dos distintos povos do tronco macro-jé.

O circulo feminino

Em seu livro Riguezas Intangiveis de Pessoas Partiveis, Vanessa Lea (2012), com
base em pesquisa de campo entre os caiapds, especialmente os mentuctires, ramo dos
mencrangnontis, da preferéncia a focalizar o circulo de casas, em vez do patio central da
aldeia, que vinha recebendo mais atencdo dos etnélogos. O péatio € uma éarea mais
masculina, onde se desenvolve a vida publica e ritual. O circulo das casas € mais feminino
e mais doméstico. Vanessa quis mostrar que ha mais a dizer sobre esse circulo, que ela se
recusa a chamar de “periferia”. O que alguns antropologos tém chamado de “segmento
residencial”, um grupo exogamico de casas contiguas no circulo da aldeia, ligadas
unilinearmente pelas mulheres nelas nascidas, resultante da operacdo da uxorilocalidade
combinada com o processo de crescimento e cisdo do grupo doméstico, Vanessa prefere
dar-lhe o nome de “Casa”, com inicial maiuscula, inspirada na nogdo de ‘“Maison”,
langada por Lévi-Strauss. A Casa tem um lugar fixo no circulo da aldeia com relacéo as
demais Casas e segundo a rosa-dos-ventos, que se mantém mesmo quando a aldeia muda
de lugar. A Casa pode ser o local de origem de pessoas que se envolveram em certos
acontecimentos historicos e até de personagens miticos. E cada Casa tem direito de
propriedade sobre distintos nekretx, bens simbolicos que focalizarei mais adiante.

Em A troca de nomes e a troca de conjuges, Maria Elisa Ladeira (1982) também
volta sua atencdo especialmente a atuacdo das mulheres timbiras, tanto as canelas
(ramcocamecras), como as apaniecras e as crads, descobrindo-as como as principais
conhecedoras dos nomes pessoais e articuladoras das unides maritais.

Ainda no que diz respeito aos timbiras, recordando de minha pesquisa com 0s
crads, lembro-me do titulo de wyty, altamente honroso, concedido a uma menininha ou
menininho, que fica associado respectivamente aos homens ou as mulheres da aldeia. Na
verdade é uma homenagem feita indiretamente aos pais da crianga, que mantém o titulo
até pouco antes da puberdade. A casa do grupo doméstico em que mora a wyty ou 0 wyty
fica aberta a todos durante a realizagdo dos ritos. E como se todos fossem parentes
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consanguineos de seus moradores, pois se Ihes oferece tabaco, algum alimento, ali podem
descansar, conversar, cantar. A porta da casa de wyty terminam as corridas de toras. E
possivel identificar a casa de wyty pela quantidade de toras de corrida deixadas diante
dela. E como se fosse um patio na margem da aldeia, pois o outro lugar onde terminam
as corridas € o patio central. O respeito por quem foi wyty dura a vida inteira.

Nos ritos Ketwajé ou Pempcahac, acrescentam-se duas mogas que séo tratadas
tal como os iniciandos, participando em tudo com eles. Para outros grupos rituais, em
outras cerimonias, também se escolhem mocas associadas. S&o honrarias para sempre
lembradas.

Embora ndo tenham suas casas erigidas em circulo e sim a margem do rio
Araguaia, vale lembrar também das mulheres carajas e javaés. Pelo menos quatro artigos
de Patricia de Mendonca Rodrigues (1995, 2005, 2006 e 2007) sobre os javaés tém como
nicleo comum sua cosmologia, mais especificamente a maneira como consideram a
constituicdo de seus corpos, a distingdo entre corpos dos que vivem na terra e 0s que
permaneceram no fundo das aguas, e as distin¢cdes entre os corpos dos homens e das
mulheres. Nem todos 0s seres humanos deixaram as aguas para viverem no nivel terrestre.
Os que & ficaram sdo os aruanas. Seus corpos sao contidos; ndo tém relagcdes sexuais e
por isso ndo emitem esperma, nem sangue menstrual. Como desse modo ndo perdem
energia, ndo enfraguecem, ndo envelhecem e nem morrem. Os que vivem sobre o chéo,
pelo contrério, tém os corpos mais abertos. Os homens javaés, mais proximos do ideal
dos aruanas, é que usam suas macaras nos periodos de visitas desses seres a aldeia. As
mulheres devem ser mantidas afastadas. Elas ndo apenas séo corporalmente mais abertas
que os homens, como também mais voltadas para o exterior, para a alteridade. A maior
continéncia dos homens ndo é apenas corporal; eles sdo mais atentos aos interesses
coletivos, enquanto as mulheres € atribuida a propensdo a cometer atos anti-sociais. Atos
maléficos das mulheres estdo na origem dos seres chamados adni, com caracteristicas
opostas as dos aruands (iraso, na lingua javaé). Essas malevoléncias das mulheres sdo
explicitadas nos cantos do rito de Aruana. O modo negativo de considera-las ndo faz jus
ao papel ativo que tém dentro da casa onde o homem ingressa pelo casamento. O prestigio
das mulheres cresce com a idade. Fazem arranjos matrimoniais, contam mitos, conhecem
a terminologia de parentesco e dao conselhos aos jovens, enquanto o homem velho € uma
figura apagada. Além disso, em contraste com os canticos masculinos, o choro ritual das
mulheres no periodo de luto, com a explicitacdo dos nomes dos feiticeiros que teriam
causado a morte de seu parente, granjeia-lhes grande respeito e admiracao.

Lembro-me de uma palestra feita pelo linguista David Fortune, dirigida a uns
poucos estagiarios, etndlogos e linguistas do Museu Nacional, nos anos 1960, em que ele
nos explicou que aquela imagem errbnea, divulgada entre leigos, de que mulheres e
homens carajas falavam linguas distintas se devia a existéncia de trés fonemas com uma
forma alofonica para homens e outra para mulheres (ndo conferi se isso esta no texto
publicado posteriormente com sua esposa, Fortune & Fortune, 1975).

Esquemas de terminologia de parentesco

No sétimo capitulo do volume Dialectical Societies, David Maybury-Lewis
(1979, pp. 225-226) usa um esquema de duas segdes para comentar a distribuicdo dos
termos de parentesco nas sociedades dos jés centrais (xerentes e xavantes). Em um
esquema desse tipo, os termos de parentesco sdo dispostos duas colunas, uma para “nés”
e outra para “eles”, em linhas de cima para baixo, desde a segunda geracao ascendente
até a segunda descendente. As duas colunas principais s@o divididas em outras duas

18



colunas, de modo a distribuir o termos por sexo. Geralmente 0s termos que cabem num
esquema como esse sdo aqueles mais englobantes. Tais termos podem ser aplicaveis a
mais de uma geracdo ou abranger ambos 0s sexos. Por isso suas células ocupam mais de
uma linha ou ambas as colunas que distinguem 0s sexos. Segue 0 esquema que resume a
terminologia xavante.

G+2 | i-‘rda |
waniwiha wasi’re’wa
A @)
G+1 i-tebe | i-mama
i-dimrada wasini
G O A simené
i-n0 ‘rebzu
i-ra
G-1 . i
oti aibj
G-2 i-nihddu

No alto do esquema a seguir, embuti um outro menor que representa o casamento
por troca de irmés. Parece-me adequado para terminologias de sociedades que se dividem
em metades, fazem o casamento de primos cruzados bilaterais ou aceitam a troca de
irmas. Nele inseri a terminologia de parentesco caingang apresentada no livro de Juracilda
Veiga (2006, p. 129). Como se costuma neste tipo de esquema dar preferéncia aos termos
mais inclusivos, parece-me que seria aceitavel apagar as linhas pontilhadas com que
separei certas células e substituir os termos que as preenchem por apenas um deles: i0g,
mb@, kakrd, nd em G +1 e G +2; iambré em G 0; koxid ou kaitkd, kré ou iambré em G -1
e G — 2. Quanto aos termos kéinké, réngré e nhévy, os trés tém de ser mantidos, sem o
acréscimo -fi, pois apontam a diferenca relativa de idade entre irméos e irmas.

Parentes Afins
Nossa metade A metade deles
£ =R A P

G+2 i6g-kéfa | mba-kofa | kakrd-kéfa nd-kofa
G+1 i6g mba kakrd na

kéinké kéinké-fi
G O réngré @ rengré-fi iambré iambré-fi

nhévy nhévy-fi
G -1 kéxid kéxid-fi kre krg

kaitko kaitkd iambré iambré-fi
G .2 kéxid-xi | koxid-xi-fi kré kré

kaitkd iambré-xi | iambré-xi-fi
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Casamento e transmissao de nomes pessoais

Para os jés do norte, Maybury-Lewis langa mé&o de um outro esquema (p. 238), de
modo a atender a certas caracteristicas da terminologia de parentesco, que é afetada pela
transmissao de nomes pessoais, como a dos crads e crincatis; feita por intermédio da
patrifilacdo ou matrifiliacdo simbdlica, de que sdo exemplo os apinajés; ou sem ligacao
com tal filiagdo, que é o caso dos caiapds. Faco abaixo um arremedo do esquema de
Maybury-Lewis.

G +2
Avo-tia N o) Avob-tio
G+1 Pai Maie
G 0 5 Irmio A OIl‘nm 2
Ego
G-1 Filh@
G-2 Net@-sobrinh@

Engendrei uns termos de parentesco de modo a fazer uma traducdo aproximada
dos usados pelos timbiras, geralmente cognaticos dos aplicados pelos outros jés do norte,
de modo a dar alguma inteligibilidade ao esquema. Nota-se que certos termos se estendem
a mais de uma geracao, o gque também pode acontecer no esquema de duas se¢fes acima.

Outro detalhe a notar, e mais importante, é que esse esquema tem um centro,
ocupado por uma familia nuclear. Essa disposicdo se justifica pelo fato de a familia
nuclear, ou melhor, o grupo formado pelo genitor, a genitora e os filhos e filhas por eles
gerados mantém como que uma comunicagdo permanente entre seus corpos, de tal modo
que, quando um deles passa por um periodo de crise, como uma enfermidade, picada de
animal peconhento, ou é muito fragil por sua tenra idade, todos devem se abster de
alimentos e atos passiveis de agravar seu estado. Nao estdo obrigados a esses cuidados
aqueles parentes que sdo referidos pelos mesmos termos aplicados aos membros da
familia nuclear, mas que ndo mantém com Ego esse lago “bioldgico” mais imediato, como
a irma da mae (chamada de “mae”), o irmao do pai (chamado de “pai”), os primos e as
primas paralelas (chamados de “irmao” e “irma”), nem os filhos e filhas do irmao de Ego
masculino ou da irma de Ego feminino, chamados de “filhos” ¢ “filhas”. Mesmo assim,
esses parentes designados por termos classificatorios estdo também invisivelmente
incluidos no retangulo central do esquema, porgue, junto com a familia nuclear em
destaque, contrastam com os de fora, pois eles ndo podem transmitir nomes pessoais a
Ego (masculino ou feminino) e nem dele recebé-los. Quem da nomes a Ego sdo aqueles
que designei no esquema como “avo-tio” e “avo-tia”, e Ego s6 pode transmiti-los aos
“net@s-sobrinh@s”. Junto com seu nome pessoal, aquele que o transmite a Ego também
Ihe concede a afiliagdo a sua metade sazonal, seus papéis rituais, seus amigos formais e,
se for homem, a afiliacdo a um “grupo da praca”. Ego também pode referir-se a seus
parentes mais distantes pelos mesmos termos que lhes aplica seu nominador. Chamei a
atencdo para essa distingdo entre os parentes consanguineos, uns ligados pelo corpo e
outros ligados pelos ritos, em meu texto “Nominadores e genitores” (Melatti, 1971).

Outro detalhe: por que motivo pus pontos de interrogacdo nas células
correspondentes aos primos cruzados? E que entre os jés do norte os termos de parentesco
que lhes sdo aplicados variam de um povo para outro e até mesmo no seio do mesmo
povo. Eu percebi entre os crads uma tendéncia mais acentuada de Ego masculino designar
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0s primos cruzados matrilaterais (da célula da direita do esquema) como “filh@s”, o que
leva a irma dele a chamé-los de “net@s-sobrinh@s”. A razao disso seria a identificacdo
de Ego masculino com seu tio materno, que € o parente que com mais frequéncia lhe
passa 0 nome pessoal. O mesmo motivo faz com que os primos cruzados patrilaterais (da
célula da esquerda do esquema) sejam chamados, tanto por Ego masculino como por Ego
feminino, de “pai” e de “avd-tia”, uma vez que o pai de Ego (masculino e feminino) € 0
tio materno desses primos cruzados e pode Ihes dar o seu nome pessoal.

Com os caiap0s se d& o inverso: Ego feminino chama de filh@s os primos e primas
cruzados patrilaterais, e seu irmao consequentemente os chama de “net@s-sobrinh@s”.
Isso se explicaria por uma énfase maior na identificacdo de Ego feminino com a tia
paterna, uma das parentas que Ihe pode dar seu nome pessoal. Por sua vez a prima cruzada
matrilateral é chamada de “mae” tanto por Ego feminino como por Ego masculino porque
a propria mae destes € uma possivel transmissora de nome para aquela. E, em
consequéncia, chamam o irmao da mae de “avo-tio”.

Ha mais a dizer sobre os primos cruzados, mas antes € preciso considerar outro
detalhe do esquema relativo aos jés do norte. Comparando-o com o esquema de duas
secdes, notamos que lhe falta uma banda: a coluna dos afins ou “eles”. Lembro-me de
que, nos anos 1960, quando lidava com terminologia dos crads, eu sentia imensa
dificuldade de achar, ou que os indigenas me indicassem, o ponto em que 0 esquema
indefinidamente prolongavel dos termos consanguineos dava lugar a afinidade. Sabia que
tinha de haver uma quebra, mas onde? Certamente me faltou um nimero maior de
genealogias para marcar os casos que me eram relatados em que um homem e uma mulher
gue se chamavam por termos consanguineos decidiam que iriam portar-se como parceiros
sexuais. Ouvia comentarios como: “Fulano estd louco! Estd virando toda parenta em
namorada. Em que casa podera receber comida?”

E assim foi até que Maria Elisa Ladeira (1982) propés uma solugdo. Ela fez
pesquisa de campo em trés sociedades timbiras: canela (ramcocamecra), apaniecra e crad.
Fez uma imensa genealogia das duas primeiras e na terceira concentrou-se na observagéo
mais intensa dos mancrares, um dos povos integrantes dos crads. Constatou que séo as
mulheres quem mais conhece 0s nomes pessoais, que sdo elas quem dirige a escolha do
nominadores dos recém-nascidos e até de quem ainda ndo nasceu. E que essa escolha tem
a ver com o adiamento ou ndo da transicao de certos parentes para a afinidade. Segundo
Maria Elisa, o sempre lembrado acordo de um homem dar seu nome a um filho de uma
irma e ela passar o seu a uma filha dele geralmente néo se faz entre germanos, mas entre
irmaos classificatorios, primos paralelos. Os paralelos do lado materno moram no mesmo
segmento residencial, que é exogadmico. Mas os paralelos do lado paterno sdo de outro
segmento residencial e por isso parentes mais afastados, propensos a se tornarem afins.
Se for interessante segurd-los como parentes, esses “irmaos” e “irmds” é que serdo
convidados para a transmissdo cruzada de nomes para os filhos. Quanto aos primos
cruzados, os matrilaterais, filhos de homens saidos do mesmo segmento residencial de
Ego, ainda sdo parentes muito proximos. Porém os cruzados do lado paterno, inclusive 0s
paralelos deles, podem ser cogitados para uma relacdo de afinidade. Por isso, no lado
paterno do esquema terminoldgico dos jés do norte entre as células dos primos cruzados
e aquela onde estdo (invisiveis) os paralelos, pus uma marca que sugere a irrup¢do da
afinidade. Comenta ainda Maria Elisa que o acordo entre primo e prima paralelos (que
se chamam de “irmao” e “irma”) para concederem seus nomes aos filhos um do outro é
mais facil de acontecer em aldeias mais populosas, como a canela (ramcocamecra). Em
aldeias pequenas, onde a escolha é mais limitada, € mais comum o acordo entre o0 irméo
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e irma verdadeiros. Se bem me lembro, Maria Elisa ainda diz do retorno do nome para a
casa de onde saiu, mas eu teria de voltar a sua dissertacdo para me lembrar dos detalhes.

Por falar em primos paralelos patrilaterais, sdo eles que abrem para seus filhos a
possibilidade de casamento entre os panaréas, cujos clds sdo matrilineares e exogamicos,
numa forma de prescricdo matrimonial que nao é atendida por muitos deles. Dois irmaos
(do mesmo cld A), ao casarem-se com mulheres de clas distintos (B e C), neles geram
filhos que sdo primas e primos paralelos entre si. Por sua vez, o filho de uma prima de
um desses clas pode e deve se casar com a filha de uma dessas primas do outro. Também
o filho de um primo pode fazé-lo. Mas a filha do primo néo se casa com filhos dessas
primas (Schwartzman, 1987, pp. 129-143 e 467-477).
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Mas ndo vou tentar aqui procurar semelhangas ou diferencas nas relagdes entre
primos paralelos patrilaterais panaras e entre os timbiras. Para comecar, timbiras e

panaras diferem na transmissdo de nomes. Entre os panaras, quem da nome, masculino
ou feminino, € o pai; ndo o tio materno, que ¢ classificado como “irmao”.

O dualismo da pessoa bororo

O contraste entre parentes vinculados pelo corpo (pelas também chamadas
relacBes de substancia, como as chamou Roberto DaMatta) e aqueles enlacados pela
transmissdo de nomes pessoais, acima comentado no que tange aos timbiras, hipertrofia-
se nos bororos na grande divisdo que tudo domina, dos seres, atividades e artefatos
associados aos aroe e daqueles associados aos bope.

Cada cla ou subcla bororo tem seus aroe. Os nomes pessoais de seus membros
mais que os evocam: sdo condicao para constitui-los como pessoas, vinculando-lhes ao
corpo uma dessas entidades. Somente seus membros tém o direito de usar a pele, as penas,
os dentes, as unhas, os bicos das espécies animais identificadas a seus aroe (J.C. Crocker
1985: 4-5). Mas é um direito exercido indiretamente, uma vez que concedem aos
membros da metade oposta o encargo de representa-los.

Ja os bope se manifestam nos fenémenos naturais, como a chuva, a luz do dia, a
escuridao da noite, o trovao, o relampago, o calor e o frio. Causam a reproducdo, a
frutificacdo, o crescimento, a degenerescéncia, a morte, enfim, presidem & transformacéo
organica. Tém a ver com a forca vital ou raka, que anima cada ser vivo, homem inclusive,
veiculada sobretudo pelo sangue, o sémen e o leite. RelagBes sexuais, trabalho fisico,
danca, canto, tudo isso implica em gasto, perda do raka, de modo que, quanto mais velho,
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menos dessa forca dispde o individuo, o que significa também que os primeiros filhos sdo
mais bem providos de raka pelos pais do que os altimos (pp. 36-7, 41-3).

A operacdo desses dois principios complementares implica na atuacdo de dois
tipos de xamas, o aroe etawa-are e o bari. Os servicos deste Ultimo sdo imprescindiveis
para permitir o consumo da carne de animais como a anta, diferentes espécies de veado,
ema, seriema, capivara, queixada, caititu, de peixes como o pirarucu, surubim, jau, e até
frutos como a mangaba, pequi, caja. O bari, possuido por um bope, deve comer por¢cdes
desses alimentos, de modo a pd-los em disponibilidade para o consumo dos demais
moradores da aldeia. Doenca e morte sdo atribuidos a acdo dos bope e geralmente por
causa do consumo indevido de alimentos que ndo passaram por esse rito, mesmo quando
a falta ocorreu muitos anos antes. Cabe ao bari a cura das doencas causadas pelos bope,
0 que faz por succdo da parte do corpo afetada, dela retirando de um inseto (pp. 140-1,
221-5, 226-232).

J4 o aroe etawa-are atua naquelas cacadas coletivas cujos participantes
representam bororos falecidos. Penetra no corpo de uma anta, de um pequeno porco-
queixada e dirige os animais na dire¢do dos cacadores, para que os abatam. Também pode
transformar penas de aves aquéticas ou folhas da palmeira caeté em peixes como o
dourado, pacu, pintado; transformado num pequeno peixe, conduz 0s grandes para as
redes e armadilhas (pp. 298-300).

Cabe também ao aroe etawa-are curar os males provocados pelo rompimento de
certas regras, como manter relacbes sexuais por ocasido de ritos, sobretudo os
relacionados ao ciclo funerério; ndo ter em disponibilidade os alimentos preparados para
os aroe; deixar que alguém os consuma antes deles; displicéncia no apagamento da
decoracdo usada nos ritos secretos (: 303-6). Outra atribuicdo do aroe etawa-are € entoar
varios canticos em complexas cerimonias, entre as quais as fases de abertura e
encerramento do ciclo funerério e o rito de inicia¢do (p. 308).

Hoje, talvez devido as mazelas do contato interétnico, como o decréscimo da
populagéo, os bororos ndo dispdem mais de aroe etawa-are. N&o obstante, esse tipo de
xama continua a ser imprescindivel na execucdo de determinados atos rituais. Os bororos
resolvem o problema da seguinte maneira: considerando que o bari, ao morrer, se torna
um bope; que o bari, quando vivo, tem espiritos bope que o ajudam, os familiares; que
um bari pode ter entre 0s seus espiritos familiares o bope de um irmé&o falecido que tinha
como seu familiar o bope de um parente mais remoto que havia sido simultaneamente
bari e aroe etawa-are; entdo fazem com que o bari, por intermédio dessa cadeia, assuma
algumas das tarefas do aroe etawa-are (p. 235).

Por conseguinte, o dualismo permeia 0s minimos detalhes da vida bororo. A
propria constituicdo e trajetdria da pessoa bororo é marcada por ele. Na ceriménia de
concessao do nome pessoal, tirado do repertdrio da linhagem da mae, esta presente aquela
que fez as vezes de parteira, tradicionalmente a mée ou irmé& do pai do pai da crianca (hoje
mais freglientemente a mae da mae), portanto da propria metade da crianca, e que teve,
por ocasido de seu nascimento, o poder de elimina-la caso tivesse vindo a luz com defeitos
fisicos, acompanhada de irmdo gémeo ou precedida por sonhos de mau agouro dos pais.
Ela entrega a crianga ornamentada e emplumada a um tio materno desta, portanto de sua
metade. A ornamentacéo terd sido toda providenciada pelas mulheres do cla paterno, logo
da metade oposta, e, no caso de crianga do sexo masculino, acrescentada de um
instrumento perfurante feito de fémur de veado pelo proprio pai. Tal instrumento é usado
pelo tio materno para furar o labio inferior do menino, bem como o septo nasal do pai
(pp. 63-65).
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Quando chega o tempo de sua iniciacdo, o jovem ganha um patrono da metade
oposta, que o0 encoraja, sobretudo no momento em que Ihe séo revelados os segredos
relativos ao assustador Aije e aos zunidores. Do patrono ele recebe o estojo peniano (um
laco de foliolo). Esse patrono costuma ser um filho da irma do pai e se espera que o jovem
em iniciacdo venha a se casar com a irma dele. Os dois passam a ter uma relacéo ritual
vitalicia, de modo que o sobrevivente vira a ser o representante do outro, quando morrer,
0 aroe maiwu (pp. 106-7, 114-5, 271).

O aroe maiwu ou “nova alma” é sempre um homem, mesmo que represente uma
mulher falecida. Ele mata caca que seu pai e mae rituais, isto ¢, pai e mae do morto que
representa, distribuem como evidéncia de que o falecido continua presente na
comunidade. Ele tem o encargo de matar um “animal da vingan¢a”, que deve ser um
grande felino ou um gaviao real, o que possibilitara ao morto (cujo nome estava até entéo
proibido de ser pronunciado) receber um novo nome, alusivo a certas caracteristicas do
animal abatido, que o perpetuard, sendo incluido no acervo de nomes-aroe de seu cld. O
representante do morto também obtém com esse ato um nome, além de armas decoradas
e outros adornos dos parentes do morto. Alguns desses adornos, ele os usard sempre,
mostrando que, apesar de quite com seu encargo ritual, sua identificagdo com o morto
ndo se anula totalmente.

Amizade formal

O aroe maiwo dos bororos tem um qué de amigo formal, ainda que eu ndo saiba
se pode ser tomado como tal. Vale compara-lo com os amigos formais dos jés, de cujos
deveres e retribuicBes faco o resumo abaixo.

Timbira. No seu livro sobre os canelas (ramcocamecras), Curt Nimuendaju
(1946) apresenta sob o titulo de amizade formal dois tipos de relacdo: a de hdpin (pp.
100-103) e a de ikwbnd (p. 104). Pesquisadores subsequentes tém reservado o adjetivo
“formal” apenas para a primeira. A razdo sem duvida € o carater mais espontaneo da
segunda. Ambos os tipos de relacdo também sdo mantidos por outros timbiras. Eu as
constatei entre os craos.

A relacéo de hdpin (ou seu feminino hdpinxdj, abreviado pinxoj) se transmite com
0 nome pessoal. Cada nome é ligado a alguns outros, masculinos ou femininos, por essa
amizade. Desse modo, cada pessoa ganha varios amigos, tanto masculinos como
femininos. Mas um deles o serd de modo especial, por assumir suas obriga¢des de modo
pleno. Nimuendaju ainda acrescenta que essa relagdo pode ser assumida de modo
voluntéario pela realizagcdo um ou outro de dois ritos simples. Em um deles o pretendente
pde um ornamento no pescoco de uma mulher gravida, tornando-se amigo da crianca que
vier a nascer, qualquer que seja o sexo. Noutro, os dois pretendentes a se tornarem amigos
caminham até o centro de uma pequena lagoa rasa e, de costas um para 0 outro,
mergulham e nadam em direcGes contrarias; ao emergir, encaram um ao outro. Os Varios
exemplos de como os hdpin se comportam, presenciados por Nimuendaju, mostram que
se trata de uma relagéo evitativa (ndo pronunciar o nome do outro, passar ao longo quando
se cruzam num mesmo caminho, evitarem-se sexualmente e consequentemente nédo
casarem um com o outro) e simultaneamente de exagerada solidariedade (aplicar contra
si aquilo que tenha molestado o outro). Em situacdes rituais alegorica ou realmente
dificeis, defendem, substituem, carregam o outro. Em um rito de final de luto, entre os
crads, em que se repetia uma cerimonia na qual a falecida tinha um papel importante, o
comportamento de um homem que era seu hdpin e de uma mulher que era provavelmente
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sua hopinx6j me sugeriam que eles a estavam substituindo, ou que a estariam ajudando
se fosse viva (Melatti, 1978, p. 120).

O outro tipo de amizade, ikwdnd, € mais uma relacdo de companheirismo. Dizem
0s crals que assim se chamam aqueles que nasceram no mesmo dia ou que exerceram
juntos certos papeis de carater ritual ou politico. Esse tipo de amizade também se
estabelece entre mulheres. Nimuendaju descreve um rito canela realizado por aqueles que
desejam estabelecé-la: € o contrario daquele rito da lagoa, pois ai os pretendentes nadam
juntos, lado a lado. Diz também que esses amigos se permitem o0 acesso de um a esposa
do outro. Entre os crads esse acesso também é possivel, a julgar pelo termo de parentesco
com que Ego se refere ao ikwdnd do pai e seu reciproco, que correspondem
respectivamente a “pai” e “filh@”.

Manuela Carneiro da Cunha (1978), em Os Mortos e os Outros, livro resultante
de sua pesquisa entre os crads, dedica todo o capitulo 5 a uma longa discussao dessas
relagbes de amizade. Além da atuacdo acima referida, Manuela também considera a
participacdo dos hdpin no final do resguardo do matador e na protecao aos reclusos nos
ritos de iniciacdo, os seja, de restauracdo de status e no acesso a um novo. Comenta
também as relacdes prazenteiras com os parentes dos amigos formais, como acontece com
0s insultos que Ihes séo bradados nas tardes em que aparece pela primeira vez a Lua em
quarto crescente.

Caiapd. Manuela faz referéncia a tese de Lux Vidal, sobre os xicrins, ramo dos
caiapos, que depois foi publicada como livro (1977). Entre os xicrins os amigos formais
se herdam do pai, podendo ser desde varios a nenhum. No primeiro caso é preciso
escolher um; no segundo, tratar de estabelecer a relacdo com alguém. Lux ja havia
apontado a participacdo dos amigos (krobdjuo) e amigas formais (kro) nos ritos de
passagem, como 0 acesso a um novo grau de idade motivado pelo nascimento do primeiro
filho, com o consequente ingresso no conselho da aldeia. Mas ndo atuam nos ritos
funerarios. Diz também que ha relacBes prazenteiras com os afins do amigo formal. E
também apresenta casos que ilustram essas relacbes com os filhos da amiga formal,
inclusive a consideracdo da filha da amiga formal como esposa potencial, 0 que ndo quer
dizer preferencial (pp. 96-102).

Tal como acontece com o0s xicrins, 0s amigos formais entre 0s mencrangnotis, um
outro ramo dos caiap06s, também ndo podem casar entre si. Vanessa Lea (1995), que fez
pesquisa com eles, toma como ponto de partida a possibilidade de casamento com a filha
da amiga formal, tal como admitido pelos xicrins, para fazer um exercicio de procura de
um padrdo de casamento. Mas confesso que ndo sei acompanhar o complexo diagrama e
a argumentacéo da pesquisadora.

Apinajé. Odair Giraldin, em tese sobre os apinajés orientada por Vanessa Lea,
também trabalha com a relagdo entre amizade formal e casamento. Porém os apinajés nao
transmitem a amizade formal do mesmo modo que os caiapds e nem tal relacdo conduz
ao casamento pela mesma via. Os apinajés ndo fazem a transmissdo dos nomes pessoais
do epbnimo para o hominado, como os timbiras ou os caiap0s. Ha entre os dois um
intermediario, um arranjador de nomes, um pai (pam kaag) ou mée (nd kaag)
classificatérios (como FB e MZ). Os epbnimos sdo, como 0s timbiras e os caiapos,
aqueles parentes da segunda geracdo ascendente, avos ou seus paralelos, ou aqueles
chamados pelos mesmos termos de parentesco na primeira ascendente (FZ ou MB e seus
paralelos). O arranjador de nomes, geralmente do mesmo sexo do nominado (Ego),
também lhe passa seus préprios amigos e amigas formais. Eles serdo os kramgéx de Ego.
Alguns desses khamgéx sdo também arranjadores de nomes de outras pessoas,
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consideradas seus filhos nominados (no dizer de Giraldin, para distingui-los de filhos
bioldgicos). Ego também chamara a estes de kramgex. Em favor da clareza Giraldin
qualifica aqueles de seniores e estes de juniores. O termo reciproco para uns e outros sera
pahkram. N&o pode haver casamento entre amigos formais. Mas é possivel o casamento
com filhos e filhas bioldgicos de kramgéx ou pahkram e também entre filhos e filhas
biologicos deles, de que Odair Giraldin oferece varios exemplos. Para chegar a sua
demonstracdo, Giraldin (2000) teve de fazer um ajuste na descricdo de Roberto DaMatta.

Suid. Anthony Seeger (1981, pp. 142-145) distingue trés tipos de amizade entre
os suias. Uma se denomina fiumbre-kra-chi. E um laco que se estabelece entre individuos
do sexo masculino por ocasido de uma corrida de toras. Dois homens amigos, formais ou
simplesmente espontaneos, aproximam-se conduzindo seus filhos e apresentam um ao
outro, dizendo-lhes: “Este ¢ seu fiumbre-kra-chi.” E assim a relagdo ¢ estabelecida entre
cada menino e o amigo do pai e também com os filhos dele. A relacdo se consolida
quando, pela primeira vez o0s fiumbre-kra-chi pintam um ao outro para a corrida de toras.
E ela pode ser herdada de pai para filho. Acontece que, nas vizinhancas da aldeia onde
Seeger realizou sua pesquisa, ndo havia buritis e, por isso, as corridas néo se realizavam,
ndo dando a oportunidade a criacdo de novos lacos. S6 os mantinham aqueles que
puderam herdé-los do pai. Cabe aos fiumbre-kra-chi cortar e pintar a mascara um do outro
na cerimonia do camundongo e papéis menores em outras cerimonias. Os tapaiunas nessa
época moravam na aldeia suid e Seeger os denominou suids ocidentais. Cabia a seus
fiumbre-kra-chi servir agua um ao outro e também algum papel na introducdo de um
novo residente na casa-dos-homens. Essas tarefas rituais devem ser realizadas solene e
silenciosamente, pois o fiumbre-kra-chi sente vergonha diante do outro, ndo pode dizer
seu nome, nem conversar com ele e nem dirigir-lhe o olhar.

As irmas e as filhas de um fiumbre-kra-chi sdo as kram-ngedi. Elas ajudam a pintar
as méascaras e também os cadaveres de seus flumbre-kra-chi. As relagbes com as kram-
ngedi sdo formais, porém menos solenes. Ndo ha muita vergonha nem muitas obrigacoes
entre mulheres que sdo kram-ngedi uma da outra, a ndo ser pintar o corpo da que vier a
morrer primeiro.

A relacdo de fiumbre (distinta de fiumbre-kra-chi) se estabelece entre dois (ou
mais?) jovens que moram na casa-dos-homens antes do nascimento de seu primeiro filho,
que os faz mudarem-se para a casa da esposa. Os fiumbre partilham alimento, cantam
juntos e sdo companheiros de viagem. Podem ser da mesma ou de metades opostas. A
relacdo tem caido em desuso com a descontinuacdo do periodo de residéncia na casa-dos-
homens.

Mais esponténea ainda € a relacdo de kram (nada a ver com kram-ngedi), que 0s
outros atribuem a dois homens mais ou menos da mesma idade, por verem-nos sempre
juntos cacando, cantando, comendo. Eles proprios ndo se tratam pelo termo kram.

Xavante. Aracy Lopes da Silva (1986, pp. 203-239) distingue entre os xavantes
dois tipos de amizade formal. Ambas tém seu comego durante a reclusdo na casa-dos-
solteiros. Uma é a relacéo entre os daminiwainhd. A reclusdo dura cerca de cinco anos.
Desde o inicio, o pai de cada recluso escolhe para seu filho um especial protetor e
conselheiro dentre os integrantes da classe etaria que Ihe esta a dois graus de idade acima
para ser o seu daminiwainhd (termo reciproco). Ele assiste o iniciando nas provas e ritos.
Entre um e outro a relacdo é de respeito. Uma vez terminada a recluséo, essa relagdo se
mantém, mas vai se esmaecendo com o tempo, conforme os dois vdo passando pelos
outros graus de idade e se envolvendo mais nos embates politicos.
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A outra relagdo, entre 0s da’ama, nasce também na casa-de-solteiros, unindo trés
de seus moradores, pelo menos um dos quais afim dos outros dois. E uma relagéo de
companheirismo. Ela também sobrevive aos fim da reclusdo. Porém os assim unidos
passam a renovar seus lacos com outros membros da sua ou de outras classes de idade. A
solidariedade entre 0s da 'amé serve para aliviar as relagdes mais dificeis entre os afins e
entre as facgoes.

Nomes pessoais de prestigio

Dentre 0s nomes pessoais, diz Curt Nimuendaju (1956, pp. 21-25) que alguns os
apinajés consideram “nomes grandes”. Assim qualificam aqueles nomes que reservam a
seus portadores o privilégio de atuarem em certos papéis de ritos bem determinados.
Alguns desses papéis formam pares, desempenhados por dois individuos, cada qual com
seu nome, um de cada metade, Kolti e Kolré. Nimuendaju descreve o papel que cabe a
cada nome.

Também entre os caiapds existem “nomes grandes”, que devem ser transmitidos
em cerimonias especiais, que s6 podem ser preparadas por pais capazes de arregimentar
os esforcos de varios parentes. S&o nomes perigosos, que ndo podem ser transmitidos a
criancas e jovens de saude fragil ou criancinhas muito novas. Mas devem ser passados
antes do jovem ingressar na casa-dos-homens ou da menina completar uns 10 anos de
idade. O portador de um desses nomes tem uma dieta especial, que proibe o consumo de
certas espécies, uma evitacdo que também seus pais devem cumprir (Turner, 1966, pp.
167-176). A longa cerimdnia da concessdo do nome Bémp acompanhada por esse
pesquisador correu paralelamente com um rito de iniciacdo (pp. 178-246).

Se a pesquisa de Terence Turner se desenvolveu sobretudo das aldeias gorotire e
cubencrancrén, a de Lux Vidal (1977) se realizou com outro ramo dos caiap0s, 0s Xicrins.
Entre estes ela também encontrou a distin¢do entre nomes grandes e nomes comuns e 0S
cuidados especiais relacionados aos primeiros. Observa ela que, se no passado 0s Xicrins
realizavam uma cerimoOnia para cada nome grande, tinham optado em tempos mais
recentes por realizar uma s6 para a transmissdo de todos esses nomes, por estarem
demograficamente reduzidos e incapazes de arcar com tantas obrigac6es. Essa cerimonia
é 0 Mé-rérémé, que ela apresenta mais adiante (pp. 182-193). Mas tais nomes também
podem ser atribuidos na Festa do Milho Novo (pp. 113-115).

Os nomes grandes caiapds sempre comecam por um prefixo. Trés iniciam o0s
nomes masculinos: Bep, Totok e Katob. Seis os femininos: Bekwe (ou Bekwoi, feminino
de Bep), Nhiok, Ire, Payn, Koko e Ngrei (Vidal, 1977, 108-112). E digno de nota que 0s
nomes comuns das mulheres xavantes também séo precedidos por prefixos. Enquanto 0s
homens xavantes recebem seus nomes pela via dos lacos de parentesco, as mulheres os
ganham numa ceriménia em que os homens, divididos em grupos segundo os graus de
idade, escolhem as casadas ainda sem nome e lhos concedem, precedidos dos seguintes
radicais: ‘Ré (periquito), ‘Ro’6 (macaco), Pé (peixe), Tsifiotse’e (quero-quero) e
Wautomo (uma arvore do cerrado) (Lopes da Silva, 1986, pp. 121-124).

Os caingangs dividem-se em metades patrilineares e exogamicas. Cada metade se
divide em duas se¢des, uma delas com 0 mesmo nome da metade. A metade Kanhru inclui
as secOes Kanhru e Votor. A metade Kamé, abrange as se¢des Kame e Wonhétky. O nome
pessoal é dado a crianga, poucos dias depois de nascida, a pedido do pai, por uma pessoa
mais velha, conhecedora dos costumes antigos. Ela ndo da seu proprio nome, mas sim o
escolhe no repertorio da secédo patrilinear da crianga. Tal como acontece com 0s apinajés
e caiapos, 0s caingang tém nomes bonitos e nomes comuns. Uns poucos pesquisadores
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procuraram achar a razdo dessa distin¢do, dentre eles a linguista Ursula Wiesemann. No
capitulo 7 de seu livro Aspectos Fundamentais da Cultura Kaingang, Juracilda Veiga
(2006) procura uma explicacdo mais plausivel. Segundo a pesquisadora, a solucdo deve
estar no mito de origem dos proprios caingang, segundo o qual os irmdos Kanhru e Kamé
foram criando os nomes pessoais conforme o0s acontecimentos de que participavam.
Argumenta Juracilda que esses nomes criados pelos irmdos miticos € que s&o o0s bonitos
ou bons. Eles seriam 0s nomes dos repertorios das se¢cGes Kanhru e Kamé. Mas 0s nomes
pessoais das secdes Votor e Wonhétky nao foram criados por esses personagens miticos.
Essas duas secdes tém origem externa, seus membros constituem a descendéncia de gente
incorporada aos caingangs por alianga ou cativeiro. Os nomes pertencentes a essas se¢oes
seriam como que ilegitimos, e a pesquisadora se refere a algumas opinides depreciativas
sobre eles, emitidas por interlocutores caingangs. Por outro lado, os portadores de nomes
comuns, feios ou ruins, parecem mais fortes nas lides com os mortos. Por exemplo, os da
categoria Péin, tanto da metade Kanhru como da Kamé, sdo especialistas nos servigos
funerérios, pois enterram 0os mortos e cuidam de seus timulos; outrora os construiam. Os
membros da secdo Votor sdo os encarregados de abrir e de fechar o buraco no cemitério
pelo qual emergem e depois se retiram 0s ancestrais e espiritos dos mortos que
comparecem ao rito de Kikikoi. De qualquer modo, Juracilda Veiga acha que a questéo
ainda esta em aberto.

Riqueza simbdlica

Tratando dos caiap0s, especialmente dos mentuctires, explica Vanessa Lea (2012,
caps. 8 e 9 e apéndice 7) que 0s nekretx sdo bens imateriais, prerrogativas sobre papéis
rituais, canticos, adornos, xerimbabos de certas espécies, privilégio de consumir
determinadas partes do corpo de alguns animais de caca, e inimeros outros. Admite-se a
concessao do usufruto de alguns deles a membros de outras Casas, mas tém de ser
devolvidos. Tal como 0s nomes pessoais, constituem prerrogativa de cada Casa, um
direito que € exercido por um ou alguns de seus membros; sdo passados de seus detentores
mais velhos para 0s mais jovens.

Entretanto, nomes e nekretx ndo se transmitem juntos. Algumas dessas regalias
sdo gozadas pelos homens, como o consumo da carne de certa parte da anta, que tem seu
corpo setorizado, cada qual destinado a uma Casa distinta, como mostra a interessante
figura 45 (p. 347). Outras sdo das mulheres, como a criacdo de xerimbabos, filhotes de
animais abatidos na caca, detendo cada Casa a prerrogativa sobre uma ou mais espécies.
Assim, filhotes de onca s6 podem ser criados numa determinada Casa, mas 0s adornos e
as armas feitos de ossos, dentes ou couro de diferentes espécies de onga constituem
nekretx de Casas distintas. Até mesmo certos objetos de origem ndo indigena podem ser
nekretx, como o gorro vermelho, que lembra aquele tirado de um morto no primeiro
confronto que os caiapos tiveram com seringueiros, de que é exemplo 0 que esta na cabeca
do bebé da foto da capa do livro.

Um artigo de Gustaaf Verswijver (1983/1984) antecede Vanessa Lea ao
reconhecer que 0s nomes pessoais € 0s nekretx pertencem as Casas (Verswijver diz
segmentos residenciais) e ainda que, quando transmitidos a pessoas nascidas em outras,
devem retornar a Casa de origem na transmissao seguinte. Verswijver reduz o significado
do termo nekretx as prerrogativas rituais e aos itens de enfeite pessoal (6 nekrétx); os
direitos a receber partes especificas de certos animais sdo 6 mry; e o direito de criar
animais especificos ¢ 6 krit. Mas os trés tipos de direitos pertencem a segmentos
residenciais, aos quais devem sempre retornar.
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Conhecidos ha mais tempo entre os pesquisadores que os direitos das Casas
caiap6s sdo os patrimoénios dos clds bororos em nomes, cantos, dangas, ornamentos
corporais e representacdes rituais (Novaes, 2006, p. 295), cujo exercicio é concedido aos
da metade oposta. N&o sei dizer se as espécies animais e vegetais e alguns outros seres e
artefatos arrolados no Apéndice 1 (Quadro das espécies clanicas) do livro As Aldeias
Bororo, de Renate Viertler (1976) fazem parte desses patrimonios.

Presenca dos mortos

Manuela Carneiro da Cunha (1978) nos mostrou com sua pesquisa que, para 0S
crads, 0os mortos sdo os outros. A morte faz uma separagéo radical entre vivos e mortos,
que nem sdo sepultados pelos seus parentes proximos, mais sim pelos afins. Os mortos
procuram o0s Vvivos, querem atrair algum parente para lhes fazer companhia e, se este
aceitar alimento ou relagbes sexuais com uma alma de falecido, morrera. Por isso, €
preciso tomar precaugdes para evitar o encontro com uma delas. Entretanto, em certas
ocasides rituais, a aproximacdo dos mortos é procurada ou pelo menos tolerada.

Curt Nimuendaju (1946, pp. 171-179), ao iniciar sua detalhada descrigdo do rito
de Kétwajé, que os canelas (ramcocamecras), timbiras como os crads, realizam, inicia
com a apresentacdo do mito de sua origem. D& duas versdes, mas com a parte principal
comum: um jovem (ou dois) retornando a sua aldeia cujos habitantes tinham sido todos
devorados pelo gigantesco gavido (ou retornado a aldeia abandonada devido a acdo de
uma amazona canibal), surpreende as almas de mortos fazendo um rito. Protegido(s) por
um tio falecido (ou avo falecido), afasta-se subindo a uma arvore (foge da tapera e vai
procurar o novo local da sua aldeia, de onde sai uma homem que vai observar a festa), de
onde assiste e aprende o rito. E 0 Kétwajé, o primeiro dos ritos de iniciacio por que
passam o0s jovens. E um rito longo. Aquele a que Nimuendaju assistiu durou dois meses
e meio. N&o cabe descrevé-lo aqui. Mas ha nele um momento em que se sup@e a presenca
das almas dos mortos. Certos gestos repetem aqueles que o jovem (ou jovens) vira(m) no
mito: receber uma comida iluséria apanhada no ar (no mito o avé falecido da alimento
aos jovens, mas ele desaparece antes de ser tocado), ou receber um pedaco de paparuto e
ndo comé-lo, passando-o a um parente.

Eu também vi a realizacdo de partes do Kétwajé entre os crads, em aldeias distintas
(Melatti, 1978, pp. 274-302). Um crad me contou o mito de origem do rito. Mas me parece
que se confundiu com outro mito e ndo ficou claro se os seres que falam aos rapazes que
foram encarregados inspecionar as rocas e pernoitaram na aldeia vazia porque seus
moradores estavam em expedicao de caca e coleta eram almas de vegetais ou de humanos
falecidos. Nas partes do rito a que assisti ndo percebi ou ouvi qualquer alusdo a almas de
mortos. Mas ha um momento, préximo do encerramento, em que os reclusos sdo levados
para fora da aldeia por membros do grupo ritual Tatupeba. Ndo os acompanhei. Mas
soube que os Tatupebas vao levando os reclusos para fora sem parar e somente se detém
quando bloqueados pelos amigos formais destes. Ent&o os reclusos voltam correndo para
a aldeia, alguns adultos lhes d&o varadas quando passam e duas mogas os borifam com
uma infus&o de um vegetal que tem 0 mesmo cheiro da formiga pépha, se ndo me engano
a mesma em que o0 homem que foi levado ao céu, pelos urubus, se transformou para punir
aqueles que o tinham abandonado. A ida dos reclusos para fora da aldeia, levados por um
grupo com o nome de um tatu conhecido por cavar muito fundo e violar sepulturas, tem
uma leve similaridade com uma caminhada ao mundo dos mortos.

Continuando com os crads, a Ultima refei¢cdo do morto, oferecida por seus parentes
cerca de uma semana apos o funeral, também os pde em proximidade com sua alma. Ela
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vem comer os alimentos dispostos num jirau fora da casa em que 0s parentes se mantém
recolhidos (pp. 114-118).

N&o vi o rito de Parcahac, o mais frequente entre os crads para marcar o final do
luto. Mas a musicdloga Kilza Setti (1994/1995) o viu e anotou sua musica. Ela ouviu de
Diniz, chefe da aldeia do rio Vermelho, sobre algo que os mortos deixam para 0s Vivos:
quando alguém morre, sua alma vai para aldeia dos mortos ou vaga ao léu até que morre
outra vez e se transforma num animal de grande ou médio porte. Morrendo outra vez vira
um animal menor até que, morrendo outra vez, transforma-se em toco de pau ou
cupinzeiro. Quando um incéndio o queima, fica a cantiga (p. 194). Infelizmente ela ndo
perguntou mais. Que musica? Ela sai do cupinzeiro? Ou é a lembranca dos canticos que
o falecido costumava entoar?

No capitulo 9 de Aspectos Fundamentais da Cultura Caingang, Juracilda Veiga
(2006) descreve o rito de Kikikoi, dedicado aos mortos. Apesar de 0s caingang estarem
distribuidos por quatro estados brasileiros, somente a comunidade de Xapeco, em Santa
Catarina, realizou periodicamente esse rito nas décadas de 1970 a 1990. Para 0os mortos a
quem ¢ dedicado, o Kikikoi proporciona seu ultimo retorno como pessoa relacionada a
comunidade e 0 momento em que eles devolvem seus nomes pessoais aos Vivos,
liberando-os da proibigdo de pronunciéa-los e permitindo que venham novamente a ser
dados as criangas. Por conseguinte, tal como acontece entre os timbiras, em que ha
presenca, pelo menos sugerida, dos mortos no primeiro dos ritos de iniciagdo por que
passam 0s jovens, entre 0s caingang eles permitem a aplicacdo de uma marca importante
na primeira etapa do ciclo de vida: 0 nome pessoal.

Jules Henry (1964, pp. 181-194) descreve os ritos funerarios e de luto dos
xoklengs. Antes de sua pesquisa de campo (1932-1934), os xoclengs faziam a cremacéo
dos mortos. Nota-se uma certa ambiguidade na relacdo dos xoclengs para com 0S seus
mortos, que o proprio Henry reconhece. Junto a pira funeraria punham nas maos do
cadaver carne e cera (em lugar de mel), socavam-lhe o peito e, lembrando os sofrimentos
por que tinham passado juntos, pediam-lhe que fosse embora, que deixasse 0s animais de
caca, que deixasse os filhos e fosse. Ao pdr fogo na pira, cantavam. Os integrantes do
grupo local sentiam-se em perigo com a possibilidade da volta do morto. O homem ou a
mulher que enviuvava tinha de se afastar do grupo durante uma temporada, pois trazia
nos seus cabelos e unhas vestigios de seu longo e intimo contato com aquele que morrera
(compare-se com a fuga do vitvo para floresta, onde cortava o cabelo e ficava escondido
alguns dias, entre os cariris no Nordeste do século XVII, conforme Pompa, 2001, p. 384).
Entretanto, apds o periodo de luto, em qualquer ocasido em que o falecido ou falecida era
lembrado, seu parente, parenta ou cénjuge entoava uma lamentacdo cantada em que
lembrava as atenc¢des, ajudas, alimentos que o morto ou morta Ihe tinha dado, e admitia
como seria bom té-lo junto a si. Henry transcreve e traduz algumas dessa lamentacdes
(pp. 188-194).

No rito de Hetohoky, realizado tanto pelos carajas como pelos javaés, a presenga
dos mortos € macica, sobretudo nos seus momentos finais. Eles sdo representados pelos
individuos do sexo masculino que j& passaram pela iniciacdo, vestidos e adornados
livremente, de um modo até desleixado. Os mortos ndo séo individualmente identificaveis
(sim aqueles que os representam). Distinguem-se por aldeias, ou mais precisamente por
cemitérios. Até aqueles de aldeias que ja desapareceram comparecem. A aldeia que
promove o rito tem os seus mortos. As aldeias convidadas, comparecem com 0s seus. O
momento culminante da participacdo dos mortos ¢ a disputa em torno do alto mastro que
0s mortos da aldeia anfitrid se empenham em erguer, enquanto os das aldeias visitantes
se esfor¢cam por derrubar. André Toral (1992) faz inimeras referéncias a esse rito em toda
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asuatese, além da secdo que Ihe dedica especialmente (pp. 244-253). Por sua vez, Manuel
Ferreira Lima Filho (1994) dedica seu livro, Hetohoky, especialmente ao estudo desse
rito, com base em seu trabalho de campo na aldeia caraja de Santa Izabel para elaboracao
de sua dissertacdo de mestrado. Durante 0 mesmo assistiu ao periodo de confinamento de
dois rapazes em iniciacdo (pp. 96-103). Por conseguinte, também entre 0s carajas e javaes
0S mortos estdo presentes na iniciacdo dos jovens.

No artigo “Funerais entre os Bororo”, Sylvia Caiuby Novaes (2006) descreve-0s
com clareza e analisa-os de modo a descobrir-lhes o sentido num complexo de ceriménias
que pode chegar a trés meses de duracdo. E assim aborda toda uma sequéncia de
atividades rituais desde momentos anteriores ao desenlace, prolongando-se pelo
sepultamento provisorio, a escolha do representante do morto, sua danca, sua recepc¢ao
pelos homens que agitam os zunidores aije, a exumacao, a limpeza dos 0ss0s, sua pintura
e emplumacao, quando os parentes se lamentam e se escarificam, até a colocacdo dos
0ss0s num cesto, levado para ser mergulhado numa lagoa. Mas o luto sé termina quando
0 representante do morto, o aroe maiwu, mata um grande felino, cujo sopro vital é
recolhido a uma cabacinha feita pelo pai ritual do falecido e que sera tocada dai por diante
pelo cacador. Este entrega o0s dentes e garras do animal abatido aos parentes do falecido
e 0 couro a sua méae ritual. A danca do cacador com esta Gltima encerra o ciclo. O aroe
maiwu continuard a tocar a cabacinha, de modo que falecido, como aroe, continue a
participar da vida da aldeia.

E digno de nota que 0 momento em que os homens recebem o aroe maiwu fazendo
zumbir o aije é também a ocasido em que 0s rapazes em iniciacdo tomam conhecimento
desse segredo masculino, transformando-se em adultos que poderdo se casar. Mais um
exemplo da conexdo entre mortos e rito de passagem entre fases etérias.

Harald Schultz (1961/1962), em texto sobre os umutinas, da familia linguistica
bororo, com base em pesquisa realizada na década de 1940, descreve um longo e
complexo ritual dos mortos, para o qual uma casa de mascaras € construida (pp. 258-311).
E diferente do rito funerario bororo, apesar de haver entre os dois um certo ar de familia.
N&o ha referéncia, por exemplo, a sepultamento secundario. Mas ha algo que evoca 0s
aroe bororos, dir-se-ia que de modo até mais concreto: os tuiuius, gavides, mutuns e
araras que se criam junto as casas umutinas sdo portadores de almas de mortos
identificaveis. Uma ave pode até abrigar almas de mais de uma pessoa (p. 296). As almas
podem habitar também os corpos de animais ndo amansados, que vivem no mato: ongas,
antas, porcos selvagens (p. 220-3). A alma que habita um animal é uma das trés que tem
uma pessoa; a outra vai para o céu; e sobre o destino da terceira Schultz ndo obteve
informagdo (p. 223).

Schultz ndo faz qualquer referéncia a vinganga contra um ser sobrenatural
responsavel pela morte de um humano, como realizam os bororos contra o bope, mas 0s
couros de onga, ariranha e lontra que 0os umutinas usavam as costas, secos e esticados,
eram oferecidos aos espiritos, eram portadores de almas (p. 128-9, 224), evocando as
partes do animal abatido, ndo raro a oncga, que o representante do morto bororo entrega
aos pais deste. Talvez tais representantes correspondam a certas mascaras umutinas
(pp. 292, 297 e prancha LXXXII1) ou dancarinos (pp. 260-1), que também se punham no
lugar de mortos individualizados.

Tradicdes arqueologicas

Procurei saber se as pesquisas arqueoldgicas ja fizeram alguns achados capazes
de lancar alguma luz sobre o passado dos macro-jés. Consultei entdo o livro Arqueologia
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Brasileira de André Prous (1992). Achei algumas referéncias sobre eles no capitulo 10,
que trata das tradigOes ceramistas do interior. Essas tradi¢es recebem os nomes de Una
(variedades A e B), Aratu, Uru e Taquara-Itararé. As trés primeiras tém os seus sitios nas
partes oriental, nordestina e central do planalto Brasileiro. A Gltima, na parte meridional.

Ao tratar da tradicdo Una (variedade B), Prous lembra que uma das fases nela
incluidas, também chamada Una, foi atribuida aos ascendentes dos puris, e outra, a
Mucuri, aos Goitacas, na fronteira entre os estados do Rio de Janeiro e do Espirito Santo.
Seus ultimos sobreviventes, conhecidos como puris-coroados, formaram bandos errantes
que abandonaram a ceramica e teriam feito os Gltimos sepultamentos encontrados nos
abrigos. Alguns se puseram sob a tutela portuguesa apds o desaparecimento dos tupis do
litoral, de quem eram inimigos (p. 344). Refere-se também aos corpos naturalmente
mumificados de uma mulher e duas criancas depositados numa gruta profunda, perto de
Uba (MG), que foram levados para o Museu Nacional (RJ) no século XIX. A mulher
estava embrulhada num fardo que possuia al¢as. Uma das criancas, recém-nascida, tinha
as pernas apertadas por tiras de algoddo logo abaixo dos joelhos. O achado também
incluia duas bolsas e um saco. Estudos mais recentes do achado revelaram que as técnicas
de tecelagem sdo semelhantes as dos atuais maxacalis e que a datacdo do material textil
0 p0e entre 0s anos de 1320 e 1480 A.D. (pp. 344-345).

A tradicdo Aratu se estende por uma area muito mais ampla, uma faixa desde o
Nordeste até o sudeste de Minas Gerais e dai até o sul de Goiés. No litoral norte da Bahia
e também no RecOncavo concentra-se a maioria dos seus sitios conhecidos e a datacdo de
400 A.D. ai obtida ainda € insegura, por ser isolada. Outros resultados de célculo
radiocarbdnico feitos no Espirito Santo, Minas Gerais e Goias, além de documentacao
historica, indicam um periodo do século IX ao XVII de nossa era (p. 346). Encontraram-
se em sitios da fase Itanhém vestigios de cabanas que formavam alinhamentos ou circulos
ao redor de uma praga central, o que lembra as aldeias jés centrais, jés do norte ou bororos
(p. 346). Em Goias, em sitios da fase Mossamedes, desta tradicdo, também se
encontraram vestigios de casas formando um circulo, ou até dois circulos concéntricos,
em torno de uma praca. A diminuicdo de dois circulos para um € atribuida ao decréscimo
da populacéo, devido a doencas e outros problemas decorrentes do contato interétnico.
Nota-se a intrusdo de ceramica tupi-guarani, proveniente dos vizinhos. E ainda a
introducdo do antiplastico vegetal (cariapé), vindo de grupos da tradicdo Uru, também
das vizinhancas. As aldeias circulares sdo atribuidas aos caiapds do sul. As datagdes sdo
do século X ao XII A.D., mas supde-se uma ocupacao estavel desde o inicio de nossa era
até o século XVII. Entre o material ceramico e litico encontraram-se dois machados
semilunares (pp. 349-350). Eu me pergunto: teriam os arquedlogos encontrado
aldeamentos promovidos pelo governo portugués no século XVIII? Em um sitio
arquelogico na fazenda Séo Geraldo, no municipio de Ibid (MG), os pisos das habita¢des
formam um circulo de 200 metros de diametro. O circulo ndo se fecha, dando lugar a uma
saida para o rio. Junto a esse caminho hd uma habitacdo menor, uma espécie de atelié
litico, com polidores. O plano lembra 0 modelo xavante (p. 351). Na regido de Lagoa
Santa (MG), as pinturas rupestres do abrigo de Caetano mostram um machado semilunar
(p.354, p. 339, fig. 56).

Da tradicdo Aratu no Nordeste, ndo ha muito a dizer quanto a provaveis conexoes
macro-jés, a ndo ser machados semilunares em Alagoas (pp. 360-361) e os vestigios de
fogueiras em covas rasas cheias de blocos de pedra, 0 que sugere o uso do forno
caracteristico dos jés (p. 363).

Digna de nota, ainda no &mbito da tradi¢do Aratu, é a presenca em Minas Gerais
de casas subterraneas, tal como na regido Sul. Um exemplo é do municipio de
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Nepomuceno. Ha outros exemplos no sopé de Arcos e na serra do Cipd. O clima frioe a
presenca de pinheiros aumentam a semelhanga com o Sul (p. 355). Outros exemplos sdo
citados em Rétulo, Santana do Riacho, porém o mais notavel é o do sitio Pula Cinco, onde
duas casas grandes, com mais de dois metros de profundidade, fazem os extremos de um
alinhamento onde ha trés habitacbes menores. Duas destas sdo ligadas por um estreito
corredor. Uma datagdo remonta o conjunto ao primeiro milénio a.C., o que o faz mais
antigo que as casas-poc¢o da regido Sul. Esse tipo de construcdo chegou até o tempo da
colonizagdo portuguesa, pois Soares de Sousa 0S menciona para 0S guaianases, na
fronteira Sdo Paulo—Parana e entre os tapuias do rio Sao Francisco, que viviam em
“furnas” (pp. 356-357).

Prous ainda faz referéncia ao material reconhecido como da fase Uruacu, da
tradicdo Uru (do alto Tocantins e bacia do Araguaia), que, segundo 0s pesquisadores que
estudaram o complexo, é o ancestral da cultura caraja. Porém ndo da maiores explicacdes
(p. 360).

Os sitios da Taquara-Itararé (pp. 310-333) se distribuem desde o norte do Rio
Grande do Sul até o norte do Parand, nas terras altas irrigadas pelos afluentes da margem
esquerda do rio Parand. Também ocorrem na provincia de Misiones, na Argentina, onde
a mesma tradi¢do é denominada Eldoradense, nome que tem prioridade cronolégica. Os
sitios ndo mostram vestigios de aldeias circulares. Revelam assentamentos ao rés do chao
e também constituidos por casas-pogo. Estas consistiam de uma escavacao circular cujo
piso podia alcancar até cerca de dois metros abaixo do nivel do solo, coberta por um teto
conico sustentado por um poste central. Seus caibros inclinados ndo se assentavam
diretamente sobre o chdo externo, mas em estacas verticais, deixando um espaco entre o
beiral e o solo, que poderia ficar aberto para ventilagdo ou, quando necessario, ser
fechado. Essas casas se edificavam em grupos, havendo delas versdes maiores que podem
estar associadas a um periodo mais recente ou a diferentes funcdes, como rituais, por
exemplo. Também a elas estdo associadas plataformas de terra (sobre as quais ha vestigio
de fogo), galerias subterraneas e muros. Nelas se encontram evidéncias do consumo de
pinhdes, milho e do uso de cabacas. A julgar pelas datas extremas até agora encontradas,
essa tradicdo floresceu entre 140 (apogeu do Império Romano) e 1790 (tempo da
Revolucdo Francesa) de nossa era. Por conseguinte, o periodo colonial ja ia avancado
quando ela desapareceu. H4, pois, uma grande possibilidade de que os homens que
mantiveram essa tradicdo tenham sido ancestrais dos caingang e dos xocleng. Se tal modo
de vida vigorou até pouco mais de duzentos anos atras, pode até acontecer de virem a ser
encontrados registros documentais escritos que facam a sua conexdo com grupos
indigenas do presente. Tratando-se de uma sintese dos resultados do trabalho de distintos
arqueologos que escavam e interpretam o que encontram de vestigios culturais na regido
Sul, é 6bvio que André Prous teve de fazer escolhas entre interpretac6es divergentes. Por
exemplo, o arquedlogo Igor Chmys faz uma outra classificacdo das tradi¢des do Sul,
dentre as quais a chamada Casa de Pedra seria proto-caingang e a Itararé, proto-xokleng
(p. 330).

Os vestigios de casas dispostas em circulo da tradicdo Aratu podem corresponder
a aldeias de macro-jés. Machados semilunares e montes de pedras para assar alimentos
colocados sob elas também. Vale lembrar que nenhum desses itens constitui uma
exclusividade dos macro-jés.

Entretanto, a atribuicdo das casas-poco da regido Sul aos caingangs e aos xoclengs
tem de ser considerada com mais cautela diante a reconstitui¢do da aldeia circular xocleng
por Greg Urban.
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As cinco tradi¢des arqueoldgicas aqui consideradas sao ceramicas. A maioria dos
macro-jés dos dias de hoje ndo fazem recipientes de cerdmica. Alguns perderam essa
técnica. Outros talvez nunca a tenham desenvolvido. E também algo a pensar.
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