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RESUMO

Esse trabalho surgiu de uma inquietacao: perceber que, durante o processo de
preparacdo da minha monografia de conclusdo do curso de bacharelado em Geografia e
posteriormente na preparacao e revisao da publicacdo da pesquisa em livro, em 2017,
revisando a literatura e em conversas e entrevistas realizadas, com frequéncia me
deparei com a afirma¢do de que os Yanomami ndo tinham agricultura, ou entao que sua
agricultura era muito incipiente. Ao longo do trabalho buscarei entender o porqué dessa

afirmacao e os pressupostos que a sustentam, bem como coloca-la em questao.

Por outro lado, proponho que concentrar a atencao no rocado como locus e
motor de transformacao e producao da paisagem pode levar a bloquear a percepcao de
que estamos diante de uma maneira mais complexa e diversificada de agdo sobre a
paisagem, ou seja, o rocado é apenas um dos elementos constitutivos de um todo maior
que eu irei chamar de "sistema de agriculturacao". O extenso conhecimento dos
yanomami sobre a floresta e a especializacdo em suas formas de subsisténcia permitem

representar de maneira diferente as relacdes entre caca, coleta e horticultura.

Paralavras-chave: Yanomami; Sistema de Agriculturac¢do; Cultivo; Manejo da Paisagem
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ABSTRACT

This work came from a uneasiness: to realize that during the process of
preparation of my graduate course monography in Geography and later in the
preparation and review of the research to be publish as a book in 2017, reviewing the
literature and in conversations and interviews conducted, I often came across the claim
that the Yanomami did not have agriculture, or that their agriculture was very incipient.
Throughout this work I will try to understand the reasons for this statement and the
assumptions that support it, as well as to put it into question. On the other hand, [ propose
that focusing attention on the farm as a locus and motor of transformation and production
of the landscape may lead to block the perception that we are facing a more complex and
diversified way of action on the landscape, that is, just one of the constituent elements of
a larger whole that I will call the "planting system." The extensive knowledge of the
Yanomami on the forest and the specialization in their forms of subsistence allow to

represent the relations between hunting, gathering and horticulture in a different way.

Keywords: Yanomami; Planting System; Farming; Landscape Management.
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INTRODUCAO

Esse trabalho surgiu da inquietacao de perceber que, durante o processo de
preparacdao da minha monografia de conclusao do curso de bacharelado em Geografial e
posteriormente na preparacao e revisao da publicacdo da pesquisa em livro?, em 2017,
revisando a literatura e em conversas e entrevistas realizadas, com frequéncia me
deparei com a afirmac¢do de que os Yanomami nao tinham agricultura, ou entao que sua

agricultura era muito incipiente.

Aqui tenho por objetivo entender o porqué dessa afirmacao e os pressupostos
que a sustentam, bem como coloca-la em questdo, pois me parece que ela esta
fundamentada em uma visdo especifica do que seja agricultura focada nos rogados, no
modelo convencional associado a ideia de agricultura como uma etapa superior de
evolucdo do manejo da floresta, dos recursos e de producdo de alimentos a partir do
manejo de espécies e da sua domesticacdo, impossibilitando a percepcao de que estamos

diante de uma maneira mais complexa e diversificada de cultivar onde o rocado é apenas

um dos elementos desse “sistema de agriculturagdo”s.

Em ultima analise, o que me instigou a realizar esta pesquisa foi perceber que
essas idéias, como por exemplo de que os yanomami ndo tem agricultura, e categorias

associadas a ecologia cultural, continuam, ainda, aparecendo no discurso publico.

1 Intitulada: Quando os Habitantes da Montanha do Vento grafam seu mundo, e apresentada ao Departamento
de Geografia da Universidade Federal Fluminense (UFF) em 2014.

2 Intitulado: Os Habitantes da Montanha do Vento, Brasilia: Sobrescrita, 2017.

3 Para pensar nesse “sistema de agricultura¢Go” yanomami me apoei na definicdo de Sistema Agricola
Tradicional (SAT), ou seja, o conjunto de saberes, mitos, formas de organizagdo social, praticas, produtos,
técnicas/artefatos e outras manifestacdes que compdem sistemas culturais manejados por povos e
comunidades tradicionais. As dindmicas de producdo e reproduc¢do dos varios dominios da vida social que
ocorrem nesses sistemas, por meio das vivéncias e experiéncias histdricas, orientam também processos de
construcdo de identidades e contribuem para a conservagao da biodiversidade (Emperaire et al. 2010).
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Em 2013, durante a pesquisa de campo etnografico que fiz entre os yanomami
de Watoriki, ao caminhar pelas trilhas, acompanhando as mulheres yanomami na coleta
de frutas, observando sua habilidade em identificar frutos e sua pratica de espalhar
sementes ao longo do caminho, me dei conta de que o ro¢ado ndao é o unico local
manejado. Em suas caminhadas, os yanomami vao transformando a Urihi a, sua terra-
floresta, como um todo. A floresta, espaco vivido e palco das relagdes entre humanos e

ndo humanos, torna-se também um espacgo transformado e criado.

O esforco empreendido durante a pesquisa de graduacdo foi o de tentar
compreender o processo de ocupacao, manejo, criacao e transformacao do espago e da
paisagem que os yanomami de Watoriki, comunidade localizada na regido da fronteira
Brasil e Venezuela, vém realizando em seu territério. Observei que os yanomami tém um
sofisticado interesse pelas relacdes ecoldgicas da floresta e vivem em enclaves de alta
diversidade de espécies onde combinam a caca, a coleta, pesca e entomofagia (ingestdo

de insetos como alimento) com o cultivo de espécies silvestres e domesticadas.*

Ja neste trabalho busquei me debrugar sobre como este extenso conhecimento
da floresta e a especializacdo em suas formas de subsisténcia permitem representar de
maneira diferente as relagdes entre cacga, coleta e horticultura. Com o desenrolar das
investigacoes, tive de colocar em questdo as visdes que estabelecem e que partem da
distingdo radical entre os chamados cagadores-coletores, ou seja, grupos sociais que se
concentrariam no uso de plantas silvestres inclusive para fins alimentares, e aqueles
chamados de agricultores, por usarem plantas domesticadas cultivadas em parcelas
especificas do territorio, formando os rocados. Fui verificando que na pratica ambos
coexistem de maneira simultinea, e que o mais prudente, como aponta Ruth Gutiérrez
(2003), seria comecar a falar como David R. Harris (1989) propde: no lugar de uso de
plantas silvestres versus domesticadas, sistemas que cultivam plantas silvestres e

sistemas agricolas de colheita, uma vez que nao existe uma diferenga qualitativa entre a

4 A aldeia de Watoriki esta localizada no extremo nordeste do estado do Amazonas, entre as bacias dos rios
Alto Catrimani (formadores do Rio Branco) e Demini (o ultimo grande afluente da margem esquerda do Rio
Negro), no inicio das planicies ao longo da borda sul da cordilheira Parima, que define a fronteira entre Brasil e
Venezuela.
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obtencdo de espécies silvestres e a producdo de colheita. Que o mais prudente e com

melhor ganho de compreensao esta na superacao desta distingao.

Nesta discussdo vou me basear fundamentalmente em revisdo nao exaustiva da
literatura sobre o tema relacionado aos Yanomami e sobre ecologia na Amazdnia em
geral, nos relatos recolhidos durante pesquisas empiricas até aqui realizadas e na
experiéncia e observa¢do em campo durante minha estada entre os Watoriki theri pé em

2013.

Nao se trata, aqui, de refutar teses de autores e teorias, mas de preservar os
dados relevantes para o desenvolvimento da argumentacao que proponho e, quica,
apontar possiveis novos fatos e caminhos de estudos e investigacdes posteriores.
Tampouco se trata de um trabalho exaustivo, sendo de uma pequena contribuicao, uma
introducdo que convida ao desenvolvimento de estudos mais profundos e integrais sobre
a relacao dos Yanomami com a floresta tropical e a insuficiéncia do modelo doméstico vs.

natural para compreende-la.

* k% ok

Os Yanomami habitam o norte da Amazodnia. Estdo subdivididos em quatro
subgrupos falantes de quatro linguas intimamente relacionadas: Yandmami, Yanomae
(ou Yanomama), Sanéma e Ninam (ou Yanam). Por se diferenciarem genética e
linguisticamente dos povos amerindios vizinhos, como os Ye’kuana, da familia linguistica
Caribe, acredita-se que sejam descendentes de um antigo grupo amerindio que ha cerca
de um milénio se estabeleceu na Serra Parima, permanecendo relativamente isolado
nesta regido. A partir dai, teria iniciado, ha mais ou menos 700 anos, o processo de
diferenciacdo que deu origem as quatro linguas hoje existentes e seus dialetos (Albert,

1997; Holmes, 1995; Kopenawa e Albert, 2015; Migliazza, 1982).

A maioria dos Yanomami e dos Sanoma estdo na Venezuela; os Yanomae estao
no Brasil, com exce¢do de umas poucas comunidades localizadas na Venezuela, nas
cabeceiras do Orinoco, bem préximo a fronteira com o Brasil. Ja os Ninam se distribuem

quase em partes iguais em ambos os paises.
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Dentro de cada subgrupo existem pequenas varia¢des: na zona ocupada pelo
grupo Yanomami, por exemplo, Jacques Lizot aponta pelo menos trés (e possivelmente
quatro) formas de falar, que se influenciam mutuamente: “eso significa que existen zonas
intermedias entre cada habla, que el habla de una zona dada no es absolutamente
homogénea, y que la situacion lingiiistica no es estatica” (1996, p. 13). Ja Henri Ramirez
(1993) aponta que a lingua yanomae, com um numero de falantes superior a 17.000,
pode ser dividida em 7 dialetos e num nimero ainda maior de subdialetos. As diferencas
lexicais e gramaticais entre esses dialetos nunca impedem uma intercompreensao,
passando-se de um ao outro com certa continuidade. Durante o processo de pesquisa, em
conversa com alguns yanomami integrantes da Hutukara, me foi dito que, entre os

Yanomami, se reconhece um conjunto cultural composto por nove linguas.>

5 A mesma afirmacgdo encontrei na pagina da Associa¢do Hutukara na internet. Disponivel em:
http://www.hutukara.org/index.php/hay/historia-dos-yanomami. Acesso em: 17 out. 2017.
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G Terra Yanomami

|DIVISAO LINGUISTICA| [ Brasi

NOTERRITORIO | [ PaisesVizinhos
YANOMAMI Linguas

- Ninam Fonte
Base Ca ]
B sanéma 1BGE, FUNAI @ ANA.
:] Yanomae ]
- Yandmami Landsat, 2013 (Google Earth)

Fonte: adaptado de Le Tourneau (2010)

A populagdo yanomami total, incluindo Brasil e Venezuela, foi estimada em 2011
em 35.000 pessoas, pertencentes a comunidades locais auténomas politica e
economicamente. ® Estas comunidades mantém relagdes de troca matrimonial,
cerimonial e econdmica com os grupos locais circunvizinhos, estabelecendo aliangas
multicomunitarias que se superpdem parcialmente e formam uma rede sociopolitica
ampla e complexa que liga as aldeias yanomami de uma ponta a outra do territdrio
indigena. No centro deste territério encontra-se a Serra Parima, macico montanhoso de

1.500 metros de altitude e divisor de aguas entre o alto Orinoco (Venezuela) e o alto

6 No Brasil, em 2011, a populagdo yanomami era estimada pela Secretaria Especial de Saude Indigena em
19.338 pessoas, repartidas em 228 comunidades. Em 2016, a populagdo yanomami no Brasil foi estimada em
23.512 pessoas (Instituto Socioambiental, 2016).
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Parima (Roraima). Conforme a tradicdo oral yanomami, a Serra Parima é seu centro de
dispersao, constituindo ainda hoje o local de maior concentragao demografica yanomami

(Albert; Milliken, 2009).

Com aproximadamente 9,6 milhdes de hectares, a demarcacdo das terras
Yanomami no Brasil foi oficializada em novembro de 1991 e homologada por um decreto
presidencial em 19927 como Terra Indigena Yanomami, considerada regido prioritaria
em termos de protecdo da biodiversidade na Amazonia brasileira pela comunidade
cientifica (Capobianco, 2001). Na Venezuela, os Yanomami vivem nos 8,2 milhdes de
hectares da Reserva de la Biosfera del Alto Orinoco-Casiquiare, criada em 5 de junho de
1991 pelo Decreto n° 1.635 e subscrita no Programa Hombre Biosfera (MAB) da Unesco

em 1993. As duas areas juntas conformam o maior territério indigena do mundo.

Diferentemente da maior parte das sociedades amerindias que entraram em
contato com a sociedade ocidental, durante os séculos XIX e XX, os Yanomami
encontravam-se em um periodo de expansao demografica e territorial. Acredita-se que a
expansdo geografica yanomami teve inicio no século XIX (Le Tourneau, 2010) e foi
possibilitada pela expansao demografica, ocasionada pela aquisicao de novas plantas de
cultivo e de ferramentas metalicas, ou fragmentos metalicos, por meio de trocas e
guerras com grupos indigenas vizinhos, Caribes e Arawak (Lizot, 1984). Estes dois
grupos mantiveram contato direto com a “fronteira branca” durante todo o século XIX e
acabaram dizimados por, principalmente, epidemias devidas ao contato. O esvaziamento

progressivo desses territorios acabou favorecendo a expansao geografica dos Yanomami,

7 O decreto de 1992 afirma, em seu artigo 12, que “fica homologada, para os efeitos do art. 231 da Constituicdo
Federal, a demarcacdo administrativa promovida pela Fundac3o Nacional do indio — FUNAI, da Terra Indigena
Yanomami, localizada nos Municipios de Boa Vista, Alto Alegre, Mucajai e Caracarai, Estado de Roraima e Santa
Izabel do Rio Negro, Barcelos e Sdo Gabriel da Cachoeira, Estado do Amazonas, caracterizada como de ocupacgao
tradicional e permanente indigena, com superficie de 9.664.975,48 ha (nove milhGes, seiscentos e sessenta e
guatro mil, novecentos e setenta e cinco hectares e quarenta e oito ares) e perimetro de 3.370 km (trés mil,
trezentos e setenta quildmetros)” (Brasil, 1992).
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que, a partir da Serra Parima, foram se espalhando em direcao as “terras baixas” a partir

dos anos 1800 até pds-1950.8

A & 4 4
EXPANSAO YANOMAMI | Le9%"d2 i
———— | Altitude Expansao de 1800 - 1950
MAPA DE ALTITUDE | g o-50 2t6 1800
[ s0-100 B até1850
[ 100-200 EE] até1%00
Informacdo Cartogréfica | [ ] 200-400 até 1950
Projegso: UTM 22K [ 400-600 pés 1950
D e 00 I 600-1.200
[ 1.200-1.500
A A ) [ acimade 1.500

Fonte: adaptado de Le Tourneau (2010)

A medida que foram se deslocando das terras altas da Serra Parima em direcio
as terras baixas da bacia do Orinoco (na Venezuela) e dos rios Negro e Branco (no
Brasil), em um movimento de crescimento demografico, fissdes residenciais e expansao
geografica, os Yanomami foram entrando em contato com novas espécies e precisando

ajustar sua selecdo das espécies vegetais em funcdo da disponibilidade e das condi¢des

8 Para mais detalhes sobre a expansdo geodemografica dos Yanomami, ver Albert (1985, p. 29-42), Verdum
(1996), Le Tourneau (2010) e Kopenawa e Albert (2015, p. 557-563).
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ecologicas encontradas ao longo de suas migracdes. Além disso, transformacdes
significativas no uso dos elementos vegetais e na cultura material yanomami sdo fruto do
contato interétnico e da grande diversificacdo dos saberes botanicos adquiridos pelos
numerosos grupos locais que se espalharam nesta vasta regiao durante séculos (Albert;
Milliken, 2009). Neste processo de “caminhar”, os Yanomami foram incrementando seu
acervo de conhecimentos sobre a floresta, as espécies e seus manejos e construindo sua
memoria, tanto individual quanto coletiva (Toledo, Barrera-Bassols, 2015), ao mesmo

tempo que a floresta foi sendo modificada, manejada, manipulada.

A urihi a dos Yanomami, sua terra floresta, se refere a uma entidade viva,
inserida numa complexa dinamica cosmolégica de intercambios entre humanos e ndo
humanos, distante da ideia de um mero espaco inerte de exploragdo econOmica. A
fronteira entre sujeito e objeto é porosa, e os vegetais e animais possuem subjetividade.
O espaco explorado ndo é um dado natural: além de transformado pela acao humana, ele
é apreendido por meio de categorias imaginadas e carregadas de sentidos. Isso inclui
vinculos afetivos que os individuos e os grupos mantém com seu territério, as historias
guardadas na memdria coletiva, o uso social que dao ao territério e as formas de defesa

dele.

Na cosmologia yanomami, humanos e ndo humanos estao agrupados num tnico
coletivo. Ao dualismo natureza e cultura, contrapde-se uma concepg¢ao de uma totalidade
cosmolégica sociomorfa na qual humanos e ndao humanos, visiveis (animais) ou ndo
(espiritos, mortos), sdo dotados de faculdades e subjetividades de natureza idéntica,
mantendo entre si relacdes sociais de comunicagdo, troca, agressdo ou sedugdo, estando
ontologicamente associados e distribuidos numa mesma economia de metamorfoses

(Albert; Kopenawa, 2003).

“No primeiro tempo ndo havia caca nenhuma na floresta. Existiam
apenas os ancestrais com nomes de animais, os yarori. Mas a floresta
nao demorou a entrar em caos e todos eles viraram outros. Adornaram-
se com pinturas de urucum e foram pouco a pouco se transformando em

caca. Desde entdo, nos, que viemos a existéncia depois deles, os
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comemos. No entanto, no primeiro tempo, todos faziamos parte da
mesma gente. As antas, os queixadas e a araras que cagamos na floresta
também eram humanos. E por isso que hoje continuamos a ser os
mesmos que aqueles que chamamos de caga - yaro pé. Os coatas, que

chamamos paxo, sdao gente, como nds” (Kopenawa; Albert, 2015 :473).

Desenvolverei minha argumentacdo em quatro partes. Na primeira revisarei
antecedentes e discussoes relacionadas com a problematica e as questdes enfrentadas
neste trabalho. O capitulo esta dividido em trés partes, na primeira irei examinar
criticamente uma das principais correntes teoricas de estudo e intepretacdo de
processos de “adaptacao cultural”, a denominada ecologia cultural, que surge no ambito
da antropologia no final da primeira metade do século passado. Tributario de concep¢des
neoevolucionistas e essencialistas em relacdo as culturas e sociedades humanas,
mostrarei como ela enquadrou as chamadas sociedades cagadoras-coletoras, situando-as
nas etapas mais “primitivas” da grande cadeia do desenvolvimento sociocultural
humano. Na segunda parte farei uma revisdo de estudos sobre a acdo antropica de
populagdes indigenas na paisagem amazonica. Por fim, na terceira me aproximarei de
abordagens e discussdes recentes que colocam em questdo varios dos pressupostos
desta corrente tedrica, a comegar sobre as motiva¢des e os efeitos da acdo antrdpica
destas sociedades na paisagem. Sera uma revisao critica de alguns conceitos utilizados
nestas discussdes, para apontar aquelas definicoes e entendimentos que me parecem
mais adequados e produtivos para o desenvolvimento deste trabalho. Este capitulo foi
pensado para ser o ponto de partida e o referencial tedrico do movimento que a ser feito

nos trés capitulos seguintes.

Na segunda parte ofereco uma visdo geral do processo de identificacdo e de
classificacao dos Yanomami como um povo tipico de “cagadores-coletores” predadores.
Em seguida apresento e discuto os argumentos que sustentam a tese de que a

agricultura, ou seja, a pratica de formagdo de rocados com espécies domesticadas, ndo é
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algo de adocgao recente pelos yanomami, mas ao contrario, a data de adogao das praticas
agricolas se perde nas lembrancas dos velhos, que sustentam que ela ja era praticada por
seus pais e av0s em tempos imemoriais, e faco uma breve caraterizacdo do padrdo
cultural agricola (rogado) dos/das yanomami. Por fim, apresento a abordagem reticular
para o sistema Yanomami de uso da floresta, baseada, principalmente, em redes de
trajetorias (linhas) e locais (pontos), contrapondo-se ao modelo dominante que
privilegiava a representacdo baseada em zonas de exploragdo (superficies fechadas); as

praticas de manejo associadas a ela e seus efeitos sobre a paisagem.

Ja no terceiro capitulo incorporo a discussdo o relato “biografico” de Helena
Valero sobre sua vida entre os yanomami, presentes no livro Yo soy napéyoma (1984). O
relato de Helena nos trara pistas e evidencias importantes sobre a a¢do antrépico-
cultural dos/das yanomami na paisagem; sobre a mobilidade yanomami; e sobre os
processos de cultivo e domesticacdo de espécies (plantas em especial). Principalmente
sobre como isso tudo se articula, constituindo o que estou chamando de complexo

“sistema de agriculturacao” yanomami.

Por fim, no ultimo capitulo resgato algumas contribui¢des a partir da experiéncia
de trabalho de campo etnografico que tive junto aos yanomami da aldeia de Watoriki, no
primeiro semestre de 2013, quando, ao caminhar pelas trilhas, acompanhando as
mulheres na coleta de frutas, observando sua habilidade em identificar frutos e sua
pratica de espalhar sementes ao longo do caminho, me dei conta de que o rogado ndo é o
unico local manejado. Foi justamente a percepcao de que em suas caminhadas, os/as
yanomami vao transformando a Urihi a como um todo, a floresta, espacgo vivido e palco
das relagdes entre humanos e ndo humanos, tornando-se também um espaco

transformado e criado, que me levou a desenvolver o tema desta dissertacao.
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CAPITULO 1

MOBILIDADE E A CULTIVACAO DO TERRITORIO

Neste capitulo me dedicarei a revisar antecedentes e discussdes relacionadas
com a problematica e as questdes a serem enfrentadas neste trabalho. O capitulo esta
dividido em trés partes, na primeira irei examinar criticamente uma das principais
correntes teoricas de estudo e intepretacdo de processos de “adaptacdo cultural”. Me
refiro a denominada ecologia cultural, que surge no ambito da antropologia no final da
primeira metade do século passado. Tributario de concepg¢des neoevolucionistas e
essencialistas em relacdo as culturas e sociedades humanas, mostrarei como ela
enquadrou as chamadas sociedades cag¢adoras-coletoras, situando-as nas etapas mais
“primitivas” da grande cadeia do desenvolvimento sociocultural humano. Na segunda
parte farei uma revisdo de estudos sobre a a¢do antropica de populacdes indigenas na
paisagem amazonica. Por fim, na terceira me aproximarei de abordagens e discussdes
recentes que colocam em questdo varios dos pressupostos desta corrente tedrica, a
comecar sobre as motivacdes e os efeitos da acdo antropica destas sociedades na
paisagem. Sera uma revisao critica de alguns conceitos utilizados nestas discussdes, para
apontar aquelas definicdes e entendimentos que me parecem mais adequados e
produtivos para o desenvolvimento deste trabalho. Este capitulo foi pensado para ser o
ponto de partida e o referencial te6rico do movimento que a ser feito nos trés capitulos

seguintes.

1.1. Procurando cacadores-coletores na América do Sul

A maior parte da literatura sobre desenvolvimento cultural nos trépicos nos
anos 1960 e 1970 se dedicou a explicar a influéncia das variaveis ambientais no

desenvolvimento sociocultural. Solos pobres, além da baixa disponibilidade de
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carboidratos ou proteinas (fauna), foram alguns dos temas bioldgicos mais utilizados
para sustentar abordagens tedricas e metodologicas sobre adaptabilidade ou diversidade
cultural em ambientes tropicais, como por exemplo na Amazdnia (Carneiro 1956, 1995;

Gross 1975; Meggers 1954, 1971; Vickers 1983).

Derivada do Handbook of South American Indian (Manual dos Indios
Sulamericanos, HSAI no original em ingles), editado pelo antropélogo norteamericano
Julian H. Steward (Steward [org.] 1946-1950)° essa imagem tradicional da Amazdnia,
também conhecida como "modelo padrao” (Viveiros de Castro 1996: 180), combinava
uma escala evolutiva presumidamente universal baseada na ideia de complexificagdo
social (a transicdo do “simples” ao “complexo”), um esquema de grandes “areas
culturais” e uma tipologia de “niveis de integracdo sociocultural” como ferramenta
metodoldgica capaz de dar conta dos diversos “graus de complexidade” das culturas e
uma teoria de acdo determinante do ambiente (a suposi¢cdo do determinismo ecolédgico)
sobre o “nucleo cultural” de cada sociedade. Julian Steward (1902-1972) é considerado o
fundador da “ecologia cultural” e partidario do que por ele foi denominado de
“evolucionismo multilinear” (Steward 2014 [1955]); sua andlise transcultural tinha
como propositos encontrar regularidades transculturais e gerar explicacdes

transcendentais ou universais do desenvolvimento cultural. 19

As “tribos marginais”, entre elas os cagadores-coletores, foi tema do primeiro
volume do Handbook. Seriam a formacgdo sociocultural tipica de regidoes de floresta
tropical: uma pequena constelagdo de aldeias auténomas, igualitarias, limitadas em suas

dimensdes e estabilidade por uma tecnologia simples e por um ambiente de baixa

9 Os seis volumes do Handbook foram: 1) The Marginal Tribes; 2) The Andean Civilizations; 3) The Tropical
Forest Peoples; 4) The CircumCaribbean Peoples; 5) The Comparative Ethnology of South American Indians; e
Physical Anthropology, Linguistics and Cultural Geography of South American Indians”. O sétimo volume
contém o indice tematico, conceitual e de autores dos outros seis.

10 Sobre a produgdo do Handbook of South American Indians, o protagonismo de Julian Steward e as condi¢des
de possibilidade (inclusive politicas e financeiras) para sua realiza¢do ver Fauhaber 2012, 2013; Gil 2010, 2015;
Kuper, 2002:207-209, 2008:184-186. Estas referéncias sdo também um bom ponto de partida para quem quer
comecar a se informar sobre o contexto politico da produgdo de conhecimento antropolégico, entre as décadas
de 1930-1950, no ambiente doméstico americano (neoevolucionistas x particularistas).
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produtividade, incapazes, portanto, de gerar o excedente indispensavel a emergéncia da
especializacdo econOmica, a estratificacdo social e a centralizacdo politica presente em

outras areas do continente.

Segundo Viveiros de Castro (1996), ainda que se reconhecesse a existéncia de
diferengas ecologicas entre os meios riparios e interfluviais (varzea e terra firme), bem
como uma certa variedade interna ao tipo cultural, em funcao das diferentes condi¢cdes
locais e da relagdo com os centros de difusao cultural, a impressdo de conjunto era a de
uma grande uniformidade socioecolégica: a Amazonia em especial era representada
como um meio hostil a civilizagdo, uma regido de ocupacao recente, demograficamente
rarefeita, sociologicamente rudimentar e culturalmente tributaria de areas mais

avancgadas.

Além disso, os horticultores de queimada do tipo “Floresta Tropical” apareciam
como sociedades evolucionariamente intermediarias, vitimas da expansao econémica, ou
talvez como parentes regressados de formas agricolas andinas. A presenca de cacadores-
coletores nas florestas da América do Sul era interpretada por alguns autores, a exemplo
do arqueodlogo Donald Lathrap (1968), como sendo o resultado da difusdao de grupos
sociais vindos dos Andes, vestigios de culturas regressivas que possuiam agricultura e
foram expulsos por vizinhos mais fortes e conduzidos a vida primitiva e ndmade de

cacadores-coletores de espécies florestais.

Ainda que adaptados as condi¢des do trdpico, com alto grau de especializacao
em suas formas de subsisténcia, foram caracterizados como “sobreviventes marginais”.
Esse “reducionismo ecolégico” foi uma posi¢do dominante nao somente na antropologia,
também se manifestou nos estudos arqueolodgicos, principalmente entre pesquisadores
influenciados e promotores de duas tendéncias teoricas de tipo processualista: a ecologia

cultural e o materialismo cultural.

Esta perspectiva foi apoiada pela arquedloga Betty ]. Meggers (1971), que além
de contribuir com o manual de Steward (Meggers 1948), interpretou seu préprio
material de pesquisa e as escavagdes de Clifford Evans, na Ilha Marajo, como os restos de

uma cultura andina avancada que migrou para o leste ao longo da Amazo6nia e cuja
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cultura havia “degenerado” no clima tropical da Amazo6nia (Meggers e Evans 1957).
Analises recentes da obra de Meggers tem evidenciado semelhancas e conexdes de
continuidade entre a sua abordagem e teorias e conceitos do século XIX sobre
“degeneracdo”, sobretudo as de Karl Friedrich Philipp von Martius (1794-1868) e
Francisco Adolfo de Varnhagen (1816-1878), segundo a qual a cultura seria determinada

pelas relacdes entre ambiente e tecnologia (Noelli;Ferreira 2007).

Neste trabalho, e isso ficara mais claro no seu desenvolvimento, compartilho da
compreensao do antropo6logo e arqueodlogo colombiano Cristébal Gnecco (2003) quando
ele diz que o conceito de “cagadores-coletores”, como definido e utilizado em pesquisas
antropologicas e arqueolégicas nas primeiras décadas da segunda metade do século
passado, é tributario de concepg¢des neoevolucionistas e essencialistas em relacdo as
culturas e sociedades humanas. Os grupos sociais identificados e classificados com este
conceito foram vistos tradicionalmente como sendo, unicamente, exploradores dos
recursos e dependentes da oferta; ndo eram considerados potenciais alteradores e
modificadores da estrutura de recursos tal como hoje a conhecemos. Naquele entdo (e
ainda hoje, no senso comum de setores da populacdo, seja por desconhecimento ou por
interesse sobre os territdrios e recursos aonde vivem estes grupos sociais) este
“potencial” era um atributo de grupos sociais agricultores, vistos como condutores da
transformacao dos ecossistemas por meio da manipulacdo seletiva de espécies animais e

vegetais.

Nas andlises que realizou sobre a presenca do “programa adaptacionista” e do
reducionismo ecoldgico na arqueologia, em especial nos estudos de populacdes
identificadas como cagadores-coletores nos trépicos, Cristobal Gnecco (2003) verificou
que estes estavam orientados tedrica e metodologicamente por trés principais
estereotipos: a passividade da cultura frente ao meio ambiente; que a caga-coleta seria

uma estratégia exclusivamente explorativa e ndo transformativa; e que a mobilidade
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seria funcdo direta da distribuicdo e escassez dos recursos. Neste autor encontramos

contribui¢cdes relevantes ao argumento que desenvolverei e defendo neste trabalho.!

Hoje, muitas das premissas sobre as quais o neoevolucionismo construia o seu
conhecimento sobre a relacdo ambiente e cultura estao postas em questdo, como por
exemplo, a énfase posta nas pressdes ambientais como determinantes das condutas,
respostas e das construcdes simbolicas humanas. Ja o conceito de adaptagdo cultural,
com as devidas criticas ao determinismo, continua sendo utilizado especialmente em
contextos onde se debate questdes relativas a crise ambiental em diferentes niveis. O
conceito cacadores-coletores, por seu lado, visto como um “rétulo” identificador de um
modo particular de organizacao social e politica, de interacdo com o ambiente natural e
de produgdo e distribuicdo dos recursos gerados individual e coletivamente, segue
fazendo parte das discussoes tedricas envolvendo adeptos e criticos as teorias
neoevolucionistas, ou de terceiros que nao se identificam com este debate. Também faz
parte do repertorio de uma jovem disciplina que se desenvolveu no terreno das Ciéncias
Sociais ha pouco mais de cinquenta anos, a partir do cruzamento entre enfoques

arqueolégicos e etnograficos: a etnoarqueologia. 12

Os elementos que contribuiram para a faléncia desta imagem ja vém se
acumulando ha algum tempo. Procedem de uma revisao critica de ideias até bem pouco
tempo atras aceitas sobre a ecologia e a historia cultural da Amazo6nia, como a crescente
énfase dada a diversidade ambiental da Amazbénia e as correlacées entre essa

diversidade e a atividade humana (Viveiros de Castro, 1996).

11 Para uma critica das tipologias evolucionistas e neoevolucionistas na arqueologia ver Gnecco e Langebaek
(2006).

12 Segundo Almudena Hernando (1995: 16), embora a palavra “etnoarqueologia” tenha sido utilizada por
primeira vez em 1900 por Jesse W. Fewkes, para referir-se a seus intentos de identificar restos arqueoldgicos
Hopi associados tradicionalmente pelos indigenas Hopi atuais a determinados mitos, foi somente nos anos 1960
guando se passou a utilizar o termo para identificar uma disciplina com identidade prépria. Sobre o conceito de
etnoarqueologia, as correntes tedrico-metodoldgicas que ddo vida a disciplina, as polémicas que marcam a
histdria da disciplina e o conhecimento especifico que dela emerge, ver Gonzalez-Ruibal 2003, 2017; Shepherd,
Gnecco e Haber, 2015.
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1.2. Agdo antrdpica na paisagem amazénica

Como ja vinha sendo colocado por alguns autores, a diversidade pedoldgica,
floristica e faunistica da Amazo6nia ndo cabe na oposi¢do simples entre vdrzea (planicies
aluviais dos rios de “agua branca” que recebem os sedimentos andinos) e terra firme,
meio interfluvial mais pobre, de solos drenados por rios de “4gua preta” ou de “agua
clara” (Moran 1993, 1995; Prance; Lovejoy 1985). Também nao é possivel continuar a
incluir na categoria geral de terra firme, que corresponde a 98% da regido, uma
quantidade de ecossistemas fortemente heterogéneos. Além disso acumularam-se
evidéncias de que varias zonas fora da varzea possuem solos mais férteis do que se
imaginava, e que algumas delas foram objeto de ocupacdo pré-historica intensa e
prolongada, como atestam sitios de ocorréncia de solo antropogénico. William Balée
estima que 11,8% das florestas de terra firme da Amazonia brasileira teriam origem
cultural. Estes solos possuem alta fertilidade e sustentam associa¢des vegetais de
extrema importancia para a economia indigena como as florestas antropogénicas de
palmeiras, lianas e bambu (1989 :6). A esta porcentagem Charles Clement e
colaboradores propdem adicionar os dados apresentados por Lehmann e colaboradores
(2003), que sugerem que 5% a 10% da Amazo6nia foi modificada pelas praticas que
resultaram em terra preta e terra mulata; embora possa haver um certo grau de

sobreposicao entre esses dois tipos de artefatos humanos (Clement et al. 2003).

Projetos arqueoldgicos (Heckenberger et al. 1999, 2001; Lehmann et al. 2003;
Glaser; Woods 2004; Woods et al. 2009; Arroyo Kalin 2010) e pesquisas no campo da
ecologia histérica (Balée; Erickson, 2006) produziram evidéncias de sociedades de
grande escala que ndo apenas ndo eram moldadas pelo ambiente natural, como haviam
modelado sua ecologia circundante para atender as suas necessidades de acordo com as
demandas de subsisténcia e outros critérios culturais. Florestas antropogénicas,
concentragdes ou locais em que dominam algumas espécies de palmeiras, podem ser
considerados como indicadores de sitios arqueoldgicos e de ocupa¢do humana na

Amazonia (Balée 1989).
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As investigacdes arqueologicas em solos antropogénicos na Amazonia realizadas
por Manuel Arroyo Kalin (2010) demonstraram que grupos arboricultores ou
horticultores haviam habitado a regido desde a primeira parte do Holoceno!3, ou seja,
milénios antes do aparecimento de ceramistas tardios desta época, lancando duvidas
sobre a sugestdo de que estes haviam introduzido o cultivo na regido. Além disso,
estudos arqueobotanicos recentes teriam mostrado a presenca de pdlen, fildlitos e/ou
graos de amido de zea mays (milho), cucurbita sp (abobora), manihot spp (mandioca),
ipomoea batata (batata doce) e bactris gasipae (pupunha), entre outros, repertorio de
culturas semelhante ao registrado em estudos etnograficos de sociedades sedentarias

amazonicas.

O fato de ser inquestionavel a existéncia nas Américas de agricultura e vida em
aldeias ha pelo menos 5.000 anos, observa Cristobal Gnecco (2003), ndo deve nos fazer
esquecer que antes disso espécies vegetais e animais silvestres j4 eram manejadas. E o
que nos mostram os estudos de Dolores R. Piperno (1990), que na América tropical ha
evidéncias solidas sobre manejo humano dos recursos vegetais desde pelo menos 10.000
anos, incluindo a abertura e utilizacao de clareiras e sua manutencdo artificial com uso

do fogo, além da selecdo de espécies vegetais uteis através de sua protecdo e cultivo.

Os dados produzidos por Cristobal Gnecco (2003) no Valle de Popayan, na
Colémbia, também reforcam este entendimento. Encontrar amostras de pdlen associadas
a componente pré-ceramico e a vegetacdo secundaria sugere a existéncia de um espaco
aberto ou parcialmente aberto durante o tempo de ocupa¢do humana, o suficiente para
permitir o crescimento de espécies pioneiras (:69); reforcam a tese de que os grupos de
cacadores-coletores desta area ja estavam impactando e alterando o ecossistema no final
do Pleistocenol4, através da manipulacdo dos recursos (com praticas como o desmonte e

o cultivo) para aumentar a produtividade. Além disso, como veremos mais a frente, a

13 Nome dado ao periodo da histéria da Terra que inicia a 11,5 mil anos até o presente (ou 9,5 mil anos antes
de Cristo).

14 Categoria de tempo utilizada na histéria geoldgica da Terra, compreendida entre 2,59 milhGes de anos e
aproximadamente 12 mil anos antes do presente (ou 10.000 anos antes de Cristo).
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interpretacdo dada a mobilidade espacial desses povos ndo pode ser reduzida a
distribuicao dos recursos, mas esta relacionada (também) aos processos sociais nos
quais estdo metidos os individuos e grupos na e para a constituicdo (ou construcdo e
transformacdo) material e simbdlica de um territério que possa chamar de “seu”, um

territorio social.

A intervenc¢do e o manejo de recursos silvestres ndo implicam necessariamente
domesticacdo, ainda que ndo a excluam. Como aponta Gustavo Politis (1996), muitas
plantas silvestres Uteis sao muito mais abundantes em condi¢des de regeneracdo do que
em condi¢des naturais normais, o que nos leva a concluir que a intervencao humana em
florestas tropicais aumentou a capacidade reprodutiva de muitas plantas uteis. Estas
evidéncias de intervencao antrdpica no ecossistema demonstram o qudo equivocado é
considerar que o manejo de espécies vegetais esta unicamente relacionado com o

aparecimento de cultigenos como o milho e a mandioca (Gnecco, 2003).

Outro caso classico de modificagdo antrépica da paisagem amazoOnica € a
formacao de concentrados de arvores frutiferas. William Balée (1989) sugere que esses
concentrados, as vezes associados a terra preta, sao o resultado de abandono de rogados
e acampamentos pré-colombianos. Ja o antropologo e arquedlogo argentino Gustavo
Politis (2001) apresenta observacdes etnoarqueoldgicas que demonstram como o
descarte de sementes de frutas comestiveis, por grupos de alta mobilidade, podem

incrementar de forma significativa o potencial de formacado desses concentrados.

Segundo André B. Junqueira e colaboradores (2010), estudos de diversas area
sustentam que os solos antropicos (terra preta de indio) estiveram, desde o seu
surgimento, relacionados a formas particulares de uso e manejo de recursos, resultando
em padroes e processos especificos ligados a agrobiodiversidade. Cada vez que criavam
assentamento em um local, os habitantes da Amazo6nia pré-Colombiana criavam também
uma “lixeira”, onde descartavam restos de alimentos, incluindo sementes e outros
propagulos. Nos assentamentos temporarios essas areas geravam uma concentra¢do de
recursos que atraia o retorno desses ou de outros grupos sociais para o local, ja nos

assentamentos permanentes essas areas se transformavam em pomares € jardins. Ao
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longo desse processo de manejo e transformacdo de plantas e solos, concomitante a

criacdo das terras preta de indio, diversas plantas anuais e arboreas foram domesticadas.

Assim, sobram evidencias de que uma porc¢ado consideravel da cobertura vegetal
da Amazonia é o resultado de milénios de manipulacio humana, gerando processos
mediante os quais se qualificou a oferta que ela fornece atualmente (Anderson; Posey
1985). Ao contrario do que se imaginaria, as florestas antropogénicas apresentam maior
biodiversidade que as florestas ndo-perturbadas. A “natureza” amazonica, portanto, é
parte e resultado de uma longa histdria cultural, e as economias indigenas tomadas como
exemplos de “respostas adaptativas” a um ambiente primevo e transcendente, na
verdade, sdo meta-adaptacdes da cultura, o resultado histérico de uma transformacao

cultural da natureza (Balée, 1994).

1.3. Acdo antrépica na paisagem, cultivagdo e o fator mobilidade

Assim, chegamos a um ponto em que se faz necessario estabelecer e firmar
alguns marcos de entendimento para podermos seguir viagem. Em primeiro lugar,
destacar a importancia de pensar a acao antrdpica na paisagem de maneira articulada
com os processos de cultivo e domesticacdo de espécies, sejam elas plantas ou animais, e
a mobilidade humana no espaco. Ter claro isso é um ponto fundamental para entender e

dialogar com o que estou querendo discutir, desenvolver e defender neste trabalho.

Tomo de empréstimo de Charles Clement (1999a) a nocdo de agdo antrdpica de
domesticacdo da paisagem, que se refere a processos conscientes e inconscientes de
manipulacao de componentes da paisagem, que resulta em mudangas na demografia de
suas populacdes de plantas e animais, tornando a paisagem mais “produtiva” e, nas
palavras de Clement, “mais segura” para os humanos. Para ele as paisagens geradas pela
acdo antrdpica sao de trés tipos: promovidas, manejadas e cultivadas. No caso da
paisagem promovida, a intervencao humana se da com vistas a favorecer o

desenvolvimento de plantas desejaveis que ja estao no lugar. Programas de investigacdo

dirigidos a identificar e avaliar sistematicamente este tipo de interven¢dao mostram que é
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possivel que essas paisagens permanecam estimuladas bastante tempo depois que as
interferéncias humanas tenham cessado. As paisagens manejadas sdao o resultado da
manipulacao intensiva com o objetivo de aumentar a abundéancia e a diversidade de
espécies alimentares e plantas uteis (Alcorn 1989; Anderson; Posey 1989). Nas
paisagens manejadas os efeitos tenderiam a permanecer por longo tempo depois que os
humanos abandonassem a area. Por fim, temos as paisagens cultivadas, paisagens criadas
a partir da completa transformacao da paisagem bidtica, favorecendo o crescimento de
algumas poucas espécies alimentares e outras espécies de plantas consideradas uteis
(Harlan 1992). Os componentes bidticos dessa paisagem nao sobreviveriam muito tempo
depois de abandonados porque as mudangas que favorecem o crescimento das espécies
selecionadas também favoreceriam o crescimento de ervas e a invasao de outras

espécies secundarias.

O conceito de domesticagdo de Charles Clement (2006) também se mostra util
aos nossos propositos quando o relacionamos aos processos conduzidos pelo homem
visando adaptar plantas e animais as suas necessidades. Ele chama domesticagdo de
plantas ao processo co-evolutivo por meio do qual a selecio humana de determinados
fenotipos resultou em mudancas fenotipicas e genotipicas dessas popula¢des. As
espécies domesticadas, portanto, apresentam uma série de modificagbes morfolégicas
quando comparadas com seus ancestrais selvagens, bem como sdo geneticamente
distintas de suas progenitoras selvagens e dificilmente sobreviveriam fora de paisagens

cultivadas ou intensamente manejadas.1>

No entanto, como veremos, as plantas silvestres também podem ser cultivadas
sem que isso caracterize uma domesticacao. Isso porque cultivar uma planta significa
cuidar dela. Ou seja, o cultivar/cuidar uma planta pode exigir atividades como preparar o
solo para recebé-la, a produgdo de mudas, o controle de ervas daninhas, quica, adubagdo

ou uma simples poda, sem que isso implique em mudanca genética ou fenotipica.

15 Segundo Jack R. Harlan (1992) apenas cerca de trés mil espécies foram domesticadas em algum grau ao
redor do mundo.
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O processo de domesticagdo de culturas e sementes tém sido considerado o pilar
da “civilizacao”. Por outro lado, observa Jan Salick (2006:192), raizes e tubérculos, e ndo
as sementes, tém sido os meios basicos de cultivo na Amazodnia, e a reprodugdo
vegetativa (clonagem) tem maior representatividade do que a reprodug¢do por sementes.
Mas essas praticas de manejo e cultivo tradicionais foram em geral negligenciadas. Qual
seria a necessidade de se documentar um simples arranhar o chao, principalmente se
nenhuma semente for plantada, ou ainda um simples pedaco de raiz sendo fincado no
chdo? O que dizer entdo do “inocente” ato de lancar sementes na mata durante uma
caminhada, aparentemente sem uma motivacao produtiva, apés o desfrute do delicioso
fruto do ingazeiro ou de outro fruto selvagem encontrado e coletado minutos atras? Ou
entdo do protagonismo e do lugar de outras espécies, como aves e macacos, nesta

transformacao?

O que pretendo mostrar com este trabalho, e se possivel fazer a leitora refletir
por algum tempo, é que concentrar a atencdo no ro¢ado como locus e motor de
transformacao e producao da paisagem bloqueia a percepcao de que estamos diante de
uma maneira mais complexa e diversificada de acao antrdpica sobre a paisagem, sendo o
rocado apenas um dos elementos constitutivos de um todo maior que estou chamando

de “sistema de agriculturacao”.

David Harris (1989) traz uma interessante aportagem a nossa empreitada. Ele
propde um modelo classificatério que organiza os conceitos de domesticacao, cultivo e
agricultura ao longo de um continuum de interacdo pessoa-planta. Ele se refere e utiliza
os termos domesticagdo, cultivo, horticultura e agricultura da seguinte maneira: o termo
domesticagdo relacionado com o processos de alteracdo genética de determinada espécie
por meio da selecdo humana e depende da acdo humana para sua reproducao; cultivo
como cobrindo um amplo conjunto de atividades humanas no cuidado e no manejo de
plantas (preparacao, plantacao, colheita etc.); ja horticultura se referindo aos rocados de
pequena escala que normalmente possuem uma diversidade de plantas tanto

domesticadas como ndo-domesticadas; por fim, agricultura se referindo aos sistemas de
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producgdo e colheita em uma escala maior, em geral com baixa diversidade de espécies,

quando ndao monocultivo.

0 modelo proposto por David Harris (1989) ndo é unidirecional e nao implica
que, com “tempo” suficiente, as sociedades humanas inevitavelmente tenderiam a
progredir de um nivel de interacdo com plantas e animais para o seguinte. Ou seja, os
tipos de intera¢do nao devem ser considerados passos pré-ordenados em uma escala de
estagios cada vez mais “avancados” do desenvolvimento geral da sociedade. Ja Higgs
(1972) faz uso do termo husbandry para denotar todos os aspectos de intervencao
humana e do controle sobre a biologia e o comportamento de plantas e animais.
Husbandry pode ser traduzido po cuidado, cultivo e criacdo de plantas e animais, manejo
e conservacao de recursos. Uma abordagem ainda mais abrangente é desenvolvida por
Rindos (1980, 1984), que incorpora ao conceito de domesticacdo a ideia de co-evolucao,
ou seja, processo evolutivo no qual se estabelece uma relacdo simbidtica entre os
organismos, aumentando a aptidao de todos os envolvidos e provocando mudancas nas
caracteristicas de todos os organismos (Rindos, 1984:99). Essas abordagens focam mais
precisamente na diversidade e interconexdes de atividades através das quais pessoas

interagem com plantas e animais.

Partimos do suposto de que povos tradicionais manejam florestas, campos e
agua com praticas diversas que vém sendo aplicadas de forma construtiva sempre e
quando nao sdo limitadas por restri¢coes territoriais impostas, por alteragdes bruscas nas
condi¢des ambientais e/ou por pressdo externa visando modificar a sua forma de manejo
e cuidado de plantas (cultivar em sentido alargado), ainda quando orientada por boas
intensdes. Darrel Posey (1984, 1992 apud Salick 2006) encorajou pesquisadores a
focarem de maneira mais calma nos maultiplos processos da interacdo entre pessoas e
plantas na Amazonia. Ele observou que o cultivo e a clonagem, por exemplo, eram duas

técnicas de manejo muito pouco estudadas nesta regido.

Ruth Gutierrez (2003:292) conta que entre os Nukak - grupo regional Maku
cacador-coletor e horticultor que ocupa uma area de aproximadamente dez mil

quilometros quadrados na regidao de interflavio dos rios Guaviare e Inirida, no
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Departamentos de Guaviare, na Amazonia colombiana (Silverwood-Cope 1990) -
identificou trés tipos de areas de cultivo: uma onde as pupunheiras crescem no meio do
mato e mistura-se com as arvores embauba (Cecropia peltata) e alguns tubérculos; uma
segunda muito presente nas rotas florestais com a presenc¢a de varias espécies (inhame,
mandioca doce, banana, cabaceira, urucuzeiro, embaubeira etc.); e uma terceira area
muito mais diversa que as anteriores, em parte pela proximidade com colonos e
facilidade de troca de variedades de sementes (banana, milho, laranja, cana). Esses
pomares sdo parte de seu territorio e de sua visdo de mundo. Muitas das plantas
cultivadas ai requerem pouca atencao, pouco limpeza de ervas e se adaptam facil a
condi¢do de mobilidade. O mesmo ocorre com as espécies silvestres: os lugares de
ocupacdo, assim como outras partes do territorio Nukak funcionam como locais de
estocagem. Plantas silvestres crescem e se desenvolvem sem depender da
sedentarizacdo ou de excessiva atenc¢do por parte dos Nukak. Algumas plantas podem
estar menos alteradas que outras, de forma que seu territorio pode estar repleto de
plantas que ndo sdo propriamente cultivadas, muito menos domesticadas, mas altamente
manejadas - como por exemplo as palmeiras. Kenneth Good (1993), em seu estudo com
os yanomami afirma que as planta¢des de banana foram adotadas em seu territério como
principal cultivo muito provavelmente devido a pouca necessidade de cuidados e ao

minimo risco de destruicao por predadores.

Ruth Gutierrez (2003) afirma que a selecao diaria de plantas e animais, o
cuidado de suas moradias, a mobilidade e o gosto pela vida de cacador-coletor afetam a
distribuicao da vegetacdo na area habitada pelos Nukak. Muitas das associacoes vegetais
de espécies Uteis em seus territorios sdo resultantes da mobilidade e do manejo. Além
disso, lugares de ocupacao com abundantes residuos vegetais ou sementes indicam uma
forma de cultivar espécies silvestres diferente do cuidado com o rogado. As mesmas
conclusdes chegaram os estudos documentados em Cardenas e Politis (2000), Cabrera et

al (1999) e Politis (1996a, 1996b, 2001).

Assim como os Nukak, os estudos desenvolvidos entre os Yanomami no Brasil e

na Venezuela indicam que eles tém um sofisticado interesse pelas relagdes ecoldgicas da
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floresta e que apreciam viver em enclaves de alta diversidade de espécies. Mas como isso
sera objeto de tratamento especifico nos proximos capitulos, serei aqui bem sucinta.
Importa apontar que nestes estudos, especialmente entre os grupos locais que vivem ou
que preferem viver afastados dos assentamentos de colonos, os/as Yanomami (como
os/as Nukak) combinam a caga, a coleta, a pesca e a entomofagia (insetos) com o cultivo
de espécies domesticadas e 0 manejo e cuidado de espécies ndo-domesticadas. Ainda que
a oferta de animais e plantas influencie em seus deslocamentos, ambos grupos étnicos
(os Yanomami e os Nukak, como relatado por Ruth Gutierrez) se movem de uma area
para outra por outras razdes que nao apenas otimizar recursos: encontros sociais,
rituais, intercimbio de produtos sdo também motivos para mover-se e podem ser
inclusive mais importantes que as decisdes ecolégicas. Enquanto se deslocam vao
conversando e observando atentamente ao seu redor. Se tem algum fruto que apreciam
ou alguma presa por perto se detém, o coletam ou cacam, e, caso queiram descansar,
assim o fazem. Isso pude observar entre os Yanomami e nos proximos capitulos sera

mostrado.

Ao abandonarem sua casa coletiva, diz Gutierrez (2003), os Nukak (e o mesmo
também foi observado entre os yanomami, como veremos a frente) deixam alguns
acumulados de sementes, que recebem suficiente luz do sol devido ao tombamento
seletivo de arvores e arbustos ao redor do seu acampamento. Uma variedade de palmas e
arvores aproveitam esta condicdo de luz e regeneram com facilidade. Varias
investigacdes insistem que os Nukak, através desta mobilidade, sdo dispersores de
sementes e contribuem para acelerar processos que determinam o éxito para estabelecer
plantulas que garantem a sobrevivéncia de espécies vegetais e fauna associada
(Gutierrez 2003). Investigacdes realizadas por Emilio Fuentes (1980) entre os
Yanomami instalados na bacia do rio Ocamo, tributario do rio Orenoco, na Venezuela,
revelaram um rico conhecimento sobre as espécies de plantas apreciadas pelos animais
de caca; ele chega a comentar que nao descarta a possibilidade de uma acao intencional
de cultivo ou de facilitacdao do desenvolvimento de espécies de plantas que favorecem a

oferta de alimentos para alguns frutivoros, entre eles aves, roedores e primatas.
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Segundo Ruth Gutiérrez, é dificil manter uma distin¢ao radical entre cagadores-
coletores que usam plantas silvestres e aqueles agricultores que usam plantas
domesticadas. Isso porque na pratica ambos usos coexistem de maneira simultanea.
Além disso, intervenc¢des cujo resultado é o cuidado, a protecdo e o desejo de manter
suas plantas silvestres podem acontecer sem que se modifique as caracteristicas
fenotipicas ou genotipicas. O cultivo e o cuidado podem aumentar o tamanho de frutos e
tubérculos, ao mesmo tempo em que se articula de maneira eficiente com estratégias de

acesso a recursos através da mobilidade.

Podemos citar ainda o sistema de “agricultura némade” Kayap6 descrito por
Darrell A. Posey (1985), que incluia o extenso sistema de trilhas, cujas margens serviram
como areas para plantacdo, transplante e propagacdo de espécies de plantas
semidomesticadas, conhecidas, utilizadas para alimentacdao, medicamentos, materiais de
construc¢do, corantes, repelentes de insetos, etc., além dos campos florestais, em que
sementes, estacas, mudas e tubérculos de espécies uteis foram introduzidos em clareiras
na floresta. Essas concentracdes de fontes uUteis requerem pouco ou nenhum cuidado
humano apds o plantio. “Jardins de guerra”, que eram também bancos de germoplasma e
“ilhas de recurso”, florestas preenchidas com espécies necessarias para a sobrevivéncia
humana e animal também formavam o apice desse antigo sistema Kayapo6. Esse sistema
forneceu fontes de alimento durante caminhadas longas e ataques de guerra. Outros
Kayapd os usaram em caminhadas familiares extensas e durante viagens para aldeias
distantes. Esses campos provavelmente encolheram e cresceram em funcdo da guerra e
da paz com outros grupos étnicos indigenas, ou em decorréncia do avango das frentes de
expansao socioecondmica da chamada sociedade nacional. Por fim, os acampamentos
antigos sao links importantes uma vez que sdo preenchidos com espécies
semidomesticadas, e atraem alguns animais pela sua vegetacdo baixa e espessa (Posey
1993: 67). Nos anos 1980, Darrell Posey (1985) dizia estar pessimista com o futuro da
"agricultura ndmade" entre os Kayapoé: via sinais de que ela estava em processo de

abandono.
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Como reflexdo final do capitulo, ao qual atribuimos o papel de ponto de partida e
referencial tedrico da movimentacdao que sera feito nos trés capitulos seguintes, ndo
tenho duvidas para reconhecer que a mobilidade e o padrdo de assentamento de
sociedades tipo “cagadoras-coletoras” sdo, em parte, uma maneira complexa de agir
visando concentrar recursos florestais em manchas, contrariando a teoria
neoevolucionista classica que sustenta que a mobilidade seria fundamentalmente uma
forma de evitar a exploracdo excessiva do ambiente e o esgotamento dos recursos
naturais. Além disso, ha evidencias substantivas que sustentam a tese de que a forma
como estas sociedades intervém e manejam as florestas faz com que aumente a oferta de
animais de caca. Em sintese, os grupos tipo cacadores-coletores dos trépicos nao tiveram
(nem tém) que se tornar agricultores sedentarios para aumentar a produtividade dos
recursos; ‘“cagadores-coletores” nao apenas cacavam e coletavam, eles também

cultivavam em movimento e se movimentavam para cultivar e produzir.
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CAPITULO 2

DE CACADORES-COLETORES A HORTICULTORES: CONHECIMENTOS
PARCIAIS

Neste capitulo busco oferecer uma visao geral do processo de identificacdo e de
classificacao dos Yanomami como um povo tipico de “cagadores-coletores” predadores.
Em seguida apresento e discuto os argumentos que sustentam a tese de que a agricultura
(a pratica de formacao de rocados com espécies domesticadas) nao é algo de adogao
recente pelos yanomami, mas, ao contrario, as lembrancas dos velhos sustentam que ela
ja era praticada por seus pais e avos. Também ofereco ao leitor deste trabalho uma breve
caraterizacdo do padrao cultural agricola (rogado) dos/das yanomami. Por fim, veremos
os diferentes processos de mobilidade que foram identificados entre eles em pesquisas

recentes, as praticas de manejo associadas a eles e seus efeitos sobre a paisagem.

2.1. Primeiros interpretes: os némades da floresta

A imagem dos Yanomami como tipicos “cagadores-coletores” sul-americanos e
“indios indomitos” tem uma histéria de formacgao e continuidade cultural que remontam
ao século XVIII. Sustento tal afirmacao com base nas pesquisas realizadas nas ultimas
duas décadas pela historiadora e antropologa venezuelana Hortensia Caballero Arias,
que se dedicou a estudar de maneira sistematica o processo de expansado colonial e a
“conquista” do territério situado na hinterland das nascentes do rio Orinoco, e as
percepgdes e representacdes sociais e histdricas construidas por diferentes agentes (os

napé’s, fundamentalmente) sobre os yanomami.

16 O termo yanomami napé, originalmente utilizado para definir a condicdo relacional e mutavel de
'inimigo’, passou a ter como referente prototipico os 'Brancos'.
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O fato de viverem nas cabeceiras do Orinoco, em uma regidao “remota” e
“inacessivel”, colaborara para que sejam imaginados, pensados e vistos como seres
“primitivos”, “nomades”, “selvagens”, “barbaros”, “isolados”, “hereges” e “aguerridos”.
Hortensia se detém a tratar desta relacdo no pensamento colonial e sua reprodugdo

transfigurada nos tempos modernos.!”

Ela conseguiu reunir referéncias histdricas, cartograficas e bibliograficas, e ao
analisa-las concluiu que é possivel chegar até a segunda metade do século XVIII com as
poucas informag¢des documentadas disponiveis (2005, 2006, 2014). Segundo Caballero

Arias:

“Las pocas informaciones que se obtienen de los relatos de Humboldt
(1985), Codazzi (1960), Schomburgk (1923), Michelena y Rojas (1989),
Chaffanjon (1989) y Tavera Acosta (1984) sobre estos indigenas no son
producto de encuentros directos sino de referencias de segunda mano y
testimonios de terceros. Mas que encuentros con los Yanomami lo que
ocurrieron fueron desencuentros que contribuyeron a crear una imagen
de “indios salvajes” y “agresivos”. A pesar de no haber sido realmente
contactados para esa época, los Yanomami alcanzaron una reputacion
de indios tremendamente belicosos que impedian, en el Raudal de
Guaharibos, el paso de los expedicionarios hacia las fuentes del Orinoco”

(2005:10).

Quanto aos primeiros encontros diretos (“cara a cara”) dos exploradores com

alguns subgrupos Yanomami no rio Uraricoera (Brasil) e Orinoco (Venezuela), os

17 Horténcia desenvolve uma argumentacdo que me fez lembrar da categoria sécio-espacial de “sertdo”, uma
categoria construida pelos colonizadores portugueses ao longo do processo de coloniza¢do, que tem uma
histdria que antecede a chegada dos lusitanos ao Brasil e é uma das mais recorrentes no pensamento social
brasileiro (Amado, 1990, 1995). A historiadora Janaina Amado em artigo publicado em 1990 dira o seguinte: “De
forma simplificada, pode-se afirmar, portanto, que, as vésperas da independéncia, "sertdo" ou "certdo", usada
tanto no singular quanto no plural, constituia no Brasil no¢do difundida e carregada de significados. De modo
geral, denotava "terras sem fé, lei ou rei", dreas extensas afastadas do litoral, de natureza ainda indomada,
habitadas por indios "selvagens" e animais bravios, sobre as quais as autoridades portuguesas, leigas ou

religiosas, detinham pouca informacdo e controle insuficiente” (:148).
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registros histdricos e orais reunidos e analisados por Hortensia lhe permitira dizer que
isso s6 se produziu no inicio do século XX. E mais, que foi s6 em meados desse século que
comunidades yanomami se assentaram as margens do rio Orinoco e comegaram a ter um
contato mais frequente com nao indigenas (napé). Primeiramente com os missionarios:
em 1948, o norte-americano James Baker (1953) instala um posto da Missdo Novas
Tribos (NTM - New Tribes Missions) junto ao shapono (casa coletiva) de um grupo
yanomami em Platanal, onde passa a viver de maneira mais permanente a partir de
1950; e a partir de 1957 chegam a regido do Alto Orinoco as missdes catdlicas salesianas
(rios Orinoco, Mavaca e Ocamo). Dai em diante os yanomami passam a ser visitados e a

conviver com antropologos, viajantes, funcionarios publicos e outros.

No Brasil, a Congregacdo Salesiana iniciou o “trabalho missionario” entre os
yanomami na década de 1950, na regido do Alto Rio Negro, nas proximidades do Pico da
Neblina. Instalaram ai duas missdes: “Nossa Senhora de Lourdes”, na regidao do rio
Maturaca (1954), e “Sagrada Familiaz”, em Marauia (1961). E dessa época também o
inicio da instalagdo de missdes protestantes entre os yanomami no Brasil: no rio Mucajai
(Missao Evangélica da Amazonia - MEVA, fundada em 1958); Toototobi (Novas Tribos do
Brasil - NTB em 1963); Auaris (MEVA em 1964) e Marari (NTB, 1966). Em 1958, o
missionario e linguista italiano Ernesto Migliazza, vinculado a Baptist MidMission,

instalou uma base missionaria na regido dos rios Uraricoera e Uraricaa.

Na primeira metade do século XX, diz Hortensia, tivemos a ocorréncia de
basicamente trés “tipos” de encontros e percep¢des sobre os Yanomami: 1) o de carater
etnogrdfico, que se constituiu no contexto dos encontros do etndlogo e naturalista
Theodor Koch-Griinberg com os Schiriand e outros grupos indigenas, por ocasidao da
viagem de estudos e de coleta de objetos da vida material (“objetos etnograficos”) que
empreendeu na regido Norte do Brasil e Venezuela, no periodo de 1911 e 1913 ; 2) o de
tipo aventureiro e espoliador, construido por seringueiros e balateros que chegaram até a
regiao do Alto Rio Orinoco em busca de novas areas para a exploracdo destes recursos e
de mao-de-obra indigena; e 3) os encontros que ocorreram quando, na busca das

nascentes do rio Orinoco, expedicoes cientifico-geograficas adentraram em territério
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habitado por subgrupos Yanomami, percebendo-os como um obstdculos ao avango das
“descobertas” cientificas. As cabeceiras do rio Orinoco somente foram alcancadas em
1951, por uma Expedicdo Franco-Venezuelana, que entraram em contato com os

“Uaika” .18

A partir de um minucioso trabalho de analise documental e bibliografica,
Hortensia ira mostrar que as imagens da alteridade Yanomami construidas e
reproduzidas por etnologos, cientistas e aventureiros na primeira metade do século XX -
a de serem gente “primitiva, nomade e selvagem” - irdo orientar e permear a produgdo
de conhecimento antropolégico e as descrigdes etnograficas, e muitas das discussdes de

“especialista” nas décadas seguintes.

Irei me concentrar no encontro e nas representacdes do etnologo alemao
Theodor Koch-Griinberg em relagao aos Schiriana. Tanto pelo fato de ser esse o primeiro
encontro “cara a cara”, mas também, e fundamentalmente, porque os “dados” e
representacdes etnograficas produzidos por Koch-Griinberg foram tomados como
validos e legitimos a ponto de serem adotados e reproduzidos por Alfred Métraux (1902-
1963) para descrever aos Yanomami (os “Shiriana, Waica e Guaharibo”, a Familia
Shiriana) como “tribos cagadoras e coletoras” (1948: 861-864), e que orientardo Julian
Steward ao decidir inclui-los no Handbook of South American Indians (1948:896) no

grupo das “culturas marginais” da Guiana.

As descricdes e interpretacdes etnograficas de Koch-Griinberg também foram
incorporados ao livro Etnologia Sul Americana: circulos culturaes e estratos culturaes na
America do Sul, uma das primeiras e principais obras de referéncia geral da escola
historico-cultural austro-alemad de Viena sobre povos indigenas na América do Sul,

elaborado pelo Padre Wilhelm Schmidt (1868-1954) e publicado originalmente em 1913.

18 As fontes do rio Orinoco foram alcangadas no dia 27 de novembro de 1951. Os etndlogos e arquedlogos José
M. Cruxent (cataldo e, entdo, diretor do Museu de Ciencias Naturales de Caracas) e o francés Frantz Laforest
participaram da expedicdo. Um relato da expedicdo assinado pelo gedgrafo francés Joseph Grelier, com o titulo
“La Expedicion Franco-Venezoelana al Alto Orinoco em 1951”, esta disponivel em:
https://www.sogeocol.edu.co/documentos/012_03_04_la_exped_francovenez.pdf
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Como lembra Caballero Arias (2005), apds sua viagem, em 1899, ao rio Xingu, no
Brasil Central - sua primeira expedicio a Amazonia brasileiral®-, em 1901, Koch-
Griinberg, a convite de Adolf Bastian (1826-1905), passa a colaborar com o Museu Real
de Etnologia de Berlim, onde se interessou por estudos comparativos da cultura material
de povos indigenas. Seguindo a tradicio hegemonica na etnologia alema do final do
século XIX e principios do XX, Koch-Griinberg foi influenciado principalmente pela
perspectiva evolucionista ndo unilinear e empirica promovida por Bastian e pelas ideias

do difusionismo cultural do antropogeodgrafo Friedrich Ratzel (1844-1904).

A segunda expedicao de Koch-Griinberg a Amazonia brasileira, foi na regidao do
alto Rio Negro e rio Japura e seus afluentes, zona limitrofe entre Brasil e Colombia, entre

1903 e 1905. Contou com o apoio de Karl von den Steinen (1855-1929) e Adolf Bastian??.

A terceira expedicdo, e a que aqui nos interessa, foi realizada entre 1911 e 1913
no norte do Brasil e sul da Venezuela. Resumidamente, o percurso realizado foi: partindo
de Manaus, subiu o rio Branco até alcancar o Monte Roraima, na fronteira Brasil-
Venezuela; dai subiu o rio Uraricoera até suas cabeceiras e percorreu os rios Caura e
Ventuari ja em territorio venezuelano até alcancar o rio Orinoco; atravessou o canal
Casiquiare, que liga o rio Orinoco ao rio Negro (em territdrio brasileiro), e desceu esse

até alcancar a cidade de Manaus. 21

“Na terra dos bravos Waika” (capitulo 132 do seu relato da expedicao pelo rio
Uraricoera), Koch-Griinberg diz que teve contato “cara a cara” com grupos Yanomami em
duas ocasides. O primeiro encontro ocorreu na regidao do Alto Rio Uraricapara (hoje rio

Uraricaa), afluente do rio Uraricoera, nas proximidades da catarata del Purumamé

19 Koch-Griinberg iniciou-se na etnologia sob a influéncia de Herrmann Meyer (1871-1932), que o convidou a
participar da sua segunda viagem ao rio Xingu. A primeira expedi¢do que Herrmann Meyer realizou foi em 1895-
1897, chegando até o alto rio Xingu.

20 Inicialmente estava combinado que a expedicdo percorreria os rios Purus (Brasil) e o rio Ucayali (Peru), mas
ao chegar em Manaus, Koch-Griinberg decidiu redireciona-la para a regido do Alto Rio Negro, o que teria
gerado certo mal-estar na relagdo com, especialmente, Karl von den Steinen (Kraus, 2004; Frank, 2005; Kraus,
Halbmayer e Kummels, 2018).

21 O relato desta viagem (em 5 volumes) foram publicados originalmente entre 1916-1928 pela Strecker und
Schrdoder, em Stuttgart. Cf. Koch-Griinberg, 2006.
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(Urumami), em Roraima. Ao que parece o grupo estava em um dos acampamentos
temporarios. O segundo grupo, encontrou quatro semanas mais tarde em uma aldeia no

rio Motomotd, afluente direito do rio Uraricoera, nas proximidades da Serra Marutani.
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Fonte: Vom Roroima zum Orinoco: ergebnisse einer reise In nordbrasilien und
Venezuela in den jahren 1911-1913, de Theodor Koch-Griinberg (1928).22

Os Schiriand sao descritos como pessoas com caracteristicas culturais de tipo
“primitivas” - ndomade, coletor e selvagem; num estado de tensao e conflito com outros
grupos Schiriana e outros grupos indigenas vizinhos; e que viveriam em regioes remotas

pouco conhecidas e em relativo isolamento do ponto de vista sécio-espacial - seja de

22 Mapa disponivel em https://digital.bbm.usp.br/handle/bbm/4843
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outros grupos indigenas, seja em relacdo a populacdo ndo-indigena. Koch-Griinberg
qualifica os Schiriand como tecnologicamente “precarios”: os objetos de uso rotineiro
(arcos, flechas, redes para dormir, embarcacao etc.) e a moradia onde estavam quando os
encontrou, com sendo de pouca elaboragdo técnica. No seu modo de perceber e
interpretar, disporiam de uma cultura material que permitiria classifica-los como um
grupo culturalmente dos mais primitivos na escala evolutiva da sociedade. Em
decorréncia das condi¢cbes do encontro, Koch-Griinberg dira, generalizando, que os
Schiriand seriam “hordas primitivas [que] vagam” e “grupos ndmades” sem
assentamento permanente e sem agricultura, vivendo da caga, pesca e da coleta de frutos

silvestres - “gente da selva”, dira.

Koch-Griinberg morreu no dia 8 de outubro de 1924, no povoado de Vista
Alegre, perto da atual cidade de Caracarai, em Roraima. Provavelmente de malaria. Havia
aceito o convite do médico e geodgrafo norte-americano Alexander Hamilton Rice Jr.
(1875-1956) para participar da expedicao que ele estava organizando e que tinha por

objetivo encontrar as nascentes do rio Orinoco.

Métraux, na caracterizagdo dos “Shiriana, Waica e Guaharibo”, no artigo que
escreveu para o HSAI, se baseara fundamentalmente no que foi dito por Koch-Griinberg

(tradugdo livre feita por mim a partir do original):

Nos trechos superiores do Orinoco e ao longo do rio Uraricoera estende-
se vastas regides inexploradas onde vivem muitos grupos de floresta
nomades (mapa 1, n? 5; mapa 7). Esses bandos pouco conhecidos estdao
cercados por mistério e lendas. A julgar pelos vocabularios gravados por
Koch-Griinberg, a lingua Shiriana é isolada. Em muitos aspectos, os
Shiriana e Waica tém a mesma relacdo com as tribos sedentarias das
Guianas, como os Macu do Rio Negro e Rio Caiari-Uaupes, os Siriono do
leste da Bolivia e os Guayaki do Paraguai. Eles representam uma
populacdo muito antiga que em alguns lugares foi destruida ou

assimilados, mas em outras areas conseguiu sobreviver (:61).
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No tocante as atividades de subsisténcia, Métraux dira o seguinte:

O Shiriana, Waica e Guaharibo sao nomades da floresta que subsistem
principalmente na caga, pesca e coleta, mas os dois grupos Shiriana visto
por Koch-Griinberg (1923) cultivam mandioca, Dioscorea, bananas e
cana-de-agucar em grandes clareiras. Eles admitiram, no entanto, que
eles tinham aprendido agricultura de seus vizinhos mais avangados.
Caca foi feita principalmente com arco e flecha e, muito raramente, com
a zarabatana [obtidas por meio de trocas comerciais com os Ye'cuana e
Taulipang]. O tnico método de pesca visto ser praticado foi o com arco e

flecha.

Alfred Métraux menciona que o explorador alemdo teria ouvido de seus
interlocutores que eles obtinham suas melhores panelas e potes de barro, utilizados no
preparo de alimentos, dos grupos “Shiriana” da Serra Parima. Ou seja, de grupos
situados, entdo, na regido do territério Yanomami mais inacessivel aos napé.
Provavelmente tenha sido esse um dos circuitos de trocas que possibilitou a chegada de
ferramentas metalicas, as vezes ja bem usadas e gastas, até grupos mais ao centro do
territdrio.?3 Jacques Lizot (1980) fala algo sobre esse circuito de trocas e, em artigo de
1974 fala sobre a modelagem de panelas de barro; Napoleon Chagnon (2014) menciona
algo sobre o processo de elaboracao de panelas de barro pelos yanomami com quem
trabalhou na regido do Alto Rio Orinoco, e ilustra seu relato com fotos do processo de
elaboracao destes utensilios; em relato mais detalhado Helena Valero descreve como os

grupos com quem esteve confeccionavam as panelas que usavam (1984 :81).

Por fim, Métraux registra que Koch-Griinberg teria sabido da ocorréncia de

ataques de outros grupos indigenas aos grupos “Shiriana” para apresa-los e escraviza-

23 Em Alcida Ramos (1980) também encontramos referéncias as trocas comerciais que haviam entre os
Ye’kwana e os Sanéma (outro subgrupo Yanomami). Também Karenina V. Andrade (2007) traz subsidios
relevantes para futuras pesquisas histérico culturais sobre trocas comerciais e sobre a atua¢do dos Ye’kwana no
fluxo de objetos, ferramentas etc. entre diferentes grupos socioculturais — indigenas e ndo indigenas — na
regido.
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los. Disso podemos pensar que as tensas e conflituosas relacoes entre os distintos grupos
indigenas nesta “fronteira interétnica” do territério Yanomami estavam relacionadas,
também, com esta acao de apresamento/escravizacao e as estratégias dos Shiriana de

evitar e resistir.

Como no Brasil, Peru e Colémbia, a finais do século XIX e principios do século XX
a Venezuela também teve o seu boom (ou febre) da borracha. Expedicdes de
“caucheiros” e “balateros” subiam o rio Orinoco e principais afluentes da margem direita
desse rio na busca de areas de incidéncias de espécies produtoras de latex. Estas
expedicdes também tinham como finalidade capturar indigenas para forca-los a

trabalhar na extracao do caucho e da balata e noutros servigos.

Hortensia Caballero Arias (2014: 25, 168-170) diz que os caucheiros
submeteram, de maneira direta e dramatica, os povos indigenas de filiagdo linguistica
Arawak e Caribe na regido, mas que ndo ha registros historicos e orais que demonstrem
que as “frentes criollas” tenham alcang¢ado a regido das cabeceiras do rio Orinoco e que
0s yanomami que ai viviam tenham sido subjugados e dominados. E possivel que sim,
que nao tenham sido alcangados diretamente. Todavia, desde meu ponto de vista, penso
que vale a pena olhar com mais atencdo a producado etnolédgica e histdrica relativa aos
povos indigenas que viviam e vivem nos afluentes da margem direita do rio Orinoco,
especialmente os Ye’kwana, de filiacdo linguistica Caribe?4 Quica possamos encontrar ai
pistas para novas hipoteses sobre a movimentacdao migratoria Yanomami neste periodo,
e sobre as relagdes interétnicas no contexto do avango das frentes extrativista na Bacia

do Rio Orinoco. Mas vamos deixar isso para futuros trabalhos investigativos.2>

Como ja foi dito, as pesquisas de Koch-Griinberg e os relatos preliminares sobre

0 seu encontro com os “Schiriand” também foram fonte de referéncia do Padre Wilhelm

24 Os Ye’kuana habitam nos estados Amazonas e Bolivar de Venezuela e na regido do rio Urariquaera ao norte
do Brasil (Roraima).

25 Além dos trabalhos das autoras mencionadas em nota anterior, e as inUmeras referéncias que incorporam na
sua discussdo, uma leitura rapida do trabalho da antropdloga Naltia Rosa Silva Monterrey (2012, 2013) contribui
positivamente para o que estou sugerindo aqui.
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Schmidt na redagdo do livro Etnologia sul americana: circulos culturaes e estratos

culturaes na America do Sul (1913).26.

Padre Schmidt estabeleceu um sistema classificatério dos povos indigenas
composto de trés grupos culturais: no primeiro estariam os povos da “fase de collecta”,
onde classificou os “chiriana” com base em um relatdrio de viagem de Koch-Griinberg
datado de 1913 e nos “objetos etnograficos” que este vendeu ao acervo do Museu de
Berlim quando retornou da expedicdo na fronteira Brasil-Venezuela (De Roraima ao
Orinoco).?’ Os outros dois grupos sdo os povos da “fase da lavoura” e da “fase cultura
superior”. O seu modelo de referéncia tedrica é uma aplicacdo adaptada do modelo

interpretativo e classificatério desenvolvido pela escola histérico-cultural, baseado na

ideia de “circulos de culturais” aplicada originalmente ao “Velho Mundo”.

Na edicdo brasileira do livro de Padre Schmidt hda um mapa com a localizacao
dos circulos culturais em grupos linguisticos na América do Sul, onde aparecem
discriminados e representados cinco circulos cultuais. Os “Siriana” aparecem plotados no
mapa no interior de um circulo cultural denominado “matrilinear livre”. Ao seu lado ha o

numero 12, que na legenda indica existir no local indicado “tribos primitivas isoladas”.

26 Esta obra foi publicada no Brasil pela Editora Cia. Nacional em 1942, com tradugdo de Sérgio Buarque de
Hollanda (1902-1982)

27 A formacgdo de “cole¢bes etnograficas” tinha a época uma dupla finalidade, cientifica e financeira: “Los
investigadores de la Amazonia de esa época realizaban colecciones etnograficas motivados por un interés en la
investigacidén cientifica, pero también porque la venta de una coleccién a un museo era un modo comun de
financiar las expediciones de investigacion. Este hecho influia fuertemente en el modo de actuar durante la
estancia en el campo, con el resultado de que a menudo el afan coleccionista dominaba y los otros interesses
de investigaciéon quedaban atras.” — Kraus, Halbomayer e Kummels 2018: 15.
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Fonte: Etnologia sul americana: circulos culturaes e estratos culturaes na America
do Sul, de Willian Schimidt (1942)

O Padre Schmidt foi professor de etnologia e linguistica nas universidades de
Viena e Friburgo. Membro da SVD - Sociedade do Verbo Divino desde 1890, foi fundador e
representante mais importante das “escolas missionarias” da ordem. Defendeu e
fomentou a separacdo entre etnologia e antropologia fisica. Em 1905, fundou a Revista
Internacional Anthropos, consagrada sobretudo as chamadas “religides primitivas”, que
se supunha seriam caracterizadas por monoteismo relativamente “puro” e “ndo
degenerado”. Do seu ponto de vista, os povos “mais primitivos” estariam mais préximos
da “criacao” de Deus. Se interessa pela reconstru¢do do passado das culturas e pela
histéria das influéncias culturais entre diferentes povos. Os objetos (a cultura material)
tém o papel chave de testemunha do contato cultural. Almeja fazer a histéria cultural de
um povo baseando-se em eventos historicos e nas particularidades com que os distintos

povos dotam suas producdes culturais - perspectiva diacrénica e particularista.
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A revista Anthropos foi o principal veiculo da “Escola Histérica de Viena”
(Kulturhistorische Schule) criada pelo Padre Schmidt. Schmidt obteve, a época,
reconhecimento dentro e fora dos dominios da Igreja Catdlica. Organizou cursos de
formacao em etnologia, preparou roteiros para orientar a coleta de “material
etnografico”, e constituiu um banco de dados alimentado com informa¢des enviadas por
uma rede de colaboradores missionarios e leigos e, também, por pesquisadores de
diversas partes do mundo nao ligados diretamente a Igreja Catolica. Em 1931 fundou o
Instituto Anthropos, em Viena. Além de viabilizar a publicacdo de artigos e estudos na
revista, o Instituto incentivou e apoiou expedi¢cdes de pesquisa em varios paises (Purse,

1953; Azcone, 1984; Pissolato 2008).

Se me estendo nesse assunto é porque no curso das leituras que realizei me
deparei com analises que identificam relagdes, conceitos, pressupostos, proposicoes e
orientacdes desenvolvidas no ambito da Escola de Viena e a atuacdo de missionarios
catolicos ligados ao Instituto da Consolata para Missdes Estrangeiras, em particular dos
missionarios que atuaram na Missdo do Catrimani, localizada em territério Yanomami,
no médio rio Catrimani, a sudoeste do estado de Roraima (Araujo, 2006, 2013). As
primeiras tentativas de aproximag¢do dos missionarios da Consolata com os yanomami
datam de 1954, na regido dos rios Catrimani, Ajarani e Apiau (Roraima), pelos padres
Ricardo Silvestri, Bindo Maldonesi e Joao Calleri. A Missdo Catrimani foi fundada em
1965. Ao analisar documentos produzidos por integrantes da Missdo Catrimani, a
antropologa Melvina Araujo (2013 :36) constata que “a influéncia do padre Schmidt se
faz visivel na preocupacao com o ‘aperfeicoamento da cultura indigena’, ‘manutencao de
seus valores positivos’ e, além disso, pela apresentacdo dos estudos que vinham sendo
realizados. O formato e a linguagem utilizada na apresentacdo desses estudos lembram

as orientacoes dadas por Schmidt aos missionarios para a coleta de dados para a

organizacdo da Exposicao Missionaria do Vaticano”, realizada em Roma em 1925.28

28 Em 2017, o padre e antropdlogo Corrado Dalmonego publicou o livro O Encontro — Nohimayou (Paulinas
Editoras, Sdo Paulo, 2017). O livro traz testemunhos de missionarios e missionarias que em diferentes etapas
partilharam suas vidas com o povo Yanomami.
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2.2. Perscrutando memodrias e prdticas de agriculturagdo

Desde quando os yanomami praticam a agricultura? E algo recente? Estara
relacionada com o acesso as ferramentas de metal, como facdo e machado? Ou a pratica
agricola ja vinha sendo praticada a muito mais tempo? Estas questdes foram objeto de
interesse e de controvérsia entre etnologos e linguistas que, durante os anos 1950 e
1970, realizaram pesquisas entre grupos locais Yanomami e ou que escreveram sobre
eles a partir dos relatos de viajantes, aventureiros e exploradores que com eles
estabeleceram contato no século XIX e a primeira metade do século passado. E o caso de
Otto Zerries (1955), Ernesto Migliazza (1964) e Johannes Wilbert (1966). Também é o
caso de Julian Steward, ou melhor, de seus colaboradores na producdao do Handbook of
South American Indians (1948), que como vimos acima, se apoiaram nos escassos €
precarios relatos produzidos por etndlogos, naturalistas, expedicionarios em busca das
nascentes do rio Orinoco, extrativistas e aventureiros para classificar e catalogar os

Yanomami como “tribo marginal cagadora coletora”.

O que busco mostrar a seguir é que a agricultura, de fato, tem uma longa histéria
entre 0os yanomami e que nao é possivel fixar a data de sua adoc¢ado. Sua invisibilidade
parece estar relacionada muito mais a falta de pesquisas etnografica sistematicas e
prolongadas, aliada com certa institucionalizacdo da ideia de que os yanomami, ou
melhor, os Waikd, Guaika, Guaharibo e Schiriana?®, como foram denominados os grupos
locais entdo conhecidos, teriam um modo de organizacao social especifico extremamente
simples se comparado, por exemplo, com as sociedades andinas. Teriam um modo de
vida e uma cultura que para os evolucionistas e neoevolucionistas seriam tipicos de

estagios, graus ou formas mais “primitivos” da evolucdo da sociedade humana.

Dois autores que colocaram em questdo as posicdes até entdo (anos 1970)

dominantes nos relatos sobre os Yanomami sdo Napoleon A. Chagnon e Jacques Lizot,

29 Além destes termos, Caballero Arias (2005) encontrou outras grafias para estas denominag&es nos registros
do século XIX e da primeira metade do século XX que analisou: “Guahiba blancos o Guariba, Guaharibo,
Guajaribo, Guahariba o Uaharibo; Guayca, Oayca, Waica o Uaica; y Kirishana, Kirischana or Shirishana o
Shiriana” (p.7).
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primeiros antropdlogos que trabalharam no territério Yanomami fazendo uso das
técnicas modernas de pesquisa etnografica - convivéncia, observacdo e dialogo
prolongados. Nesta segunda parte do capitulo iremos trazer a contribuicao desses dois

autores.

Agricultar na memoria dos velhos

Chagnon iniciou suas pesquisas de pos-graduacao em antropologia entre os
Yanomami em 1964. Ao chegar na Venezuela, fixou sua base de apoio nas proximidades
do rio Mavaca, perto de onde esse rio desemboca no rio Orinoco, no extremo sul deste
pais. Seu primeiro trabalho de campo durou dezessete meses (novembro de 1964 a
marc¢o de 1966). Diz ter voltado, ao todo, umas 25 vezes ao longo dos seus 35 anos de
carreira como pesquisador, totalizando cerca de cinco anos de convivéncia com

diferentes grupos yanomami.

Em livro recentemente publicado no Brasil (2014: 337-357), Chagnon relata que
coletou histdrias de vida de um grande nimero de pessoas e sobre sua genealogia, e que
estas historias remontam no tempo tanto quanto as lembrancas dos mais velhos
permitiu chegar.30 Historias que os velhos haviam escutado de seus pais e avds, e que
entdo se esforcavam para passar aos seus filhos e filhas. Ele estima ter reconstruido
historias pessoais e familiares que remontariam a entre 150 e 200 anos, ou seja, a

primeira metade do século XIX. Analisado no seu conjunto, este material formou o que

30 O livro foi publicado originalmente em 2013 com o titulo Noble Savages: My Life Among Two Dangerous
Tribes — The Yanomamo and the Anthropologists (New York: Simon and Schuster). Chagnon estava, entéo,
vinculado a Universidade de Michigan, e o trabalho de campo visava a obtencdo do titulo de doutor em
Antropologia Cultural. Entre seus professores estavam Leslie A. White, Elman R. Service, Marshall D. Sahlins,
Eric R. Wolf e Morton H. Fried, pesquisadores e tedricos da linha de frente da Teoria da Evolugdo Cultural. O
autor, é preciso dizer, é protagonista de episédios, no minimo, “controversos” da histéria da relacdo entre os
Yanomami e a ciéncia ocidental. Seu protagonismo no desenvolvimento de uma perspectiva darwinista no
estudo da sociedade e cultura yanomami, marcada pela competicdo reprodutiva e pela teoria evolutiva do
comportamento humano, ndo sera tratado aqui, nem sua polémica tese relativa a um suposto padrao cultural
“violento” dos yanomami, ja contundentemente questionada por pesquisadores bastante bem qualificados
para isto (ver Albert 1989; Albert e Ramos 1988, 1989; Corry 2013). Abordaremos apenas os seus achados mais
relevantes no que tange os assuntos tratados nesta dissertacao.
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ele chamou de “uma historia fascinante da diaspora ianomami” - das terras montanhosas

mais altas da Serra Parima em direcao as areas adjacentes mais baixas ao sul.

Em todos os grupos yanomami que visitou - mais de sessenta aldeias na
Venezuela e no Brasil - identificou a presenca da agricultura como uma estratégia das
unidades familiares na producao de alimentos. Observou uma forte presenca de diversas
variedades de banana e bananas-da-terra, a ultima geralmente ingerida cozida na forma
de “caldo de banana”. Estima que entre os yanomami como um todo, ao longo de toda a
sua distribuicao geografica, devem ter mais de cinquenta variedades de bananas.
Também encontrou outras plantas nativas da Amazonia sendo cultivadas, como as duas

variedades de mandioca, a “brava” e a “mansa”, e diversos tubérculos.3!

Na regido onde trabalhou, os yanomami agiam de forma semelhante a outras
“tribos cultivadoras” que praticavam a agricultura de corte e queima (itinerante, de

coivara, de toco) na Bacia Amazonica:

Na pratica ianomamis, eles escolhem um trecho da floresta, derrubam as
grandes arvores a machadada, deixam-nas secar durante varias
semanas ou meses e entdo queimam os troncos maiores e seus galhos.
Essa madeira queimada fertiliza o solo com suas cinzas. Os troncos nao
queimados sdao usados como lenha. As mulheres cortam pedagos de
lenha todos os dias e os trazem até a aldeia para cozinhar, para aquecer
a noite e para iluminar as moradias. Depois da queima inicial, homens e
mulheres plantam suas culturas em meio as arvores caidas - sobretudo
tubérculos e varios tipos de bananas.

Na maioria das regides a agricultura de coivara segue um esquema
regular de rotagdo, de modo que as areas antigas voltem a crescer e
depois sejam novamente derrubadas e queimadas, ap6és um longo

periodo de descanso. Os ianomami eram um dos poucos povos do

31 O centro de origem da banana é a Asia Tropical, com centros secundarios na Africa e ilhas do oceano
Pacifico. Chegou na América com as expedi¢Ges colonizadoras das coroas portuguesa e espanhola nos séculos
XV-XVI. Como chegou até os Yanomami é algo sobre o qual pouco, para ndo dizer quase nada sabemos.
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mundo que ainda praticavam a agricultura de coivara em mata virgem
quando eu os estudei. Era raro que limpassem a mesma area duas vezes,
pois em geral se mudavam para uma distancia consideravel das suas
rogas anteriores, normalmente por serem empurrados ou expulsos

pelos inimigos (2014 :338).

Além disso, os relatos que recolheu junto aos velhos nao deixaram duvidas sobre
o equivoco da imagem criada pelos primeiros visitantes (aventureiros, viajantes,
exploradores, missionarios e alguns antropdlogos) que estiveram em territorio
yanomami. Eles ndo se enquadravam na formagdo sociocultural de tipo cagadores-
coletores, nem a abertura de areas de ro¢cado era uma atividade, historicamente falando,
relativamente nova entre eles. Entre os fatores que teriam contribuido para esta
caracterizacdo, Chagnon aponta o foco de alguns analistas na dimensdo tecnoldgica - ou
seja, no repertorio coletivo de objetos materiais produzidos e utilizados pelos yanomami
- comumente associada a um povo de cagadores-coletores e nao a de um povo agricultor

(2014 :339-342).

Na terceira edicdo de Yanomamo: The Fierce People, Chagnon relaciona esta
caracterizacdo dos yanomami como estando baseada ou em desinforma¢do ou em
suposicdes romanticas de que uma “tribo” tdo desconhecida e tdo remota simplesmente
tinha que existir nas condi¢des “mais primitivas” imaginaveis, e, portanto, “tinha que ser"
cacadora e coletora. Mesmo pesquisadores relativamente bem informados, diz ele,
acabaram reproduzindo e reforcando uma imagem dos yanomami como um povo
“primitivo”, “intocado” e “selvagem” (1983 :59-60). Porém, ainda que de uma perspectiva
supostamente superior, pois “cientifica” e legitimada pelos anos de pesquisa e
convivéncia com os/as yanomami, Chagnon também parece ndo ter escapado destes
estereodtipos: apresenta os yanomami como, nos seus termos, uma “tribo guerreira” e um

“povo feroz”, um exemplo de sociedade “primitiva” vivendo num estagio muito préximo

do “estado de natureza”.

Em meados dos anos 1960, diz Chagnon (2014), seus informantes mais velhos

diziam acreditar que os yanomami sempre praticaram a agricultura de corte e queima e
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que ndo tinham lembranca, nem noticias, de uma época em que isso nao tivesse ocorrido.
Isso mesmo nas terras altas, na Serra Parima, onde as rogas eram constituidas nas faixas
de floresta imediatamente adjacentes aos riachos e igarapés, nas chamadas matas

ciliares.

Daniel de Barandiaran (1967), que realizou pesquisas entre os Sanéma, também
nos relata algo semelhante. Neste caso, ele presenciou Madowani, um ancido Sanéma,
que vivia proximo das nascentes do rio Erebano (Venezuela), dizendo aos seus

familiares, ao mesmo tempo em que lhes mostrava seu machado de pedra:

“Esta hacha de piedra era de mi padre e de mi abuelo. Hoy nos sirve para
preparar el polvo del yopo. Yo la he manejado junto com el fuego para
talar arboles. Ustedes no saben lo que es tumbar o cortar un arbole.
Pum! Pum! .., un hachazo por aqui, otro hachazo por alla, y vuestro
arbole ha caido ya. Nosotros necesitabamos varios dias para tumbar un

solo arbol. Ustedes son unos vagos” (:25).

Outros ancidos recordavam destes tempos e também de quando eles ou seus

pais e avos tiveram acesso aos primeiros machados metalicos.

Dinamica sociopolitica, rocados e manchas

Em artigo publicado em 1980, Jacques Lizot32 diz ndo ter encontrado qualquer

evidencia empirica que sustente a hipotese de Otto Zerries (1955), da recente

32 Entdo vinculado ao Laboratdrio de Antropologia Social, do Collége de France, Jacques Lizot se doutorou na
Universidade de Sorbonne em 1967 com uma tese de sociologia rural baseada em investigacGes realizadas em
uma comunidade na Argélia. Em janeiro de 1968, por sugestdo de Claude Lévi-Strauss, ele e o etnélogo Jean
Monod viajaram a Venezuela integrando uma missdo de investigacdo de médicos bidlogos que queriam estudar
o metabolismo da tireoide em populag¢des indigenas. Era um projeto de cooperagdo envolvendo o Laboratério
de Antropologia Social do Collége de France, o Centre National de la Recherche Scientifique (CNRS) e o Instituto
Venezolano de Investigaciones Cientificas (IVIC). Jean Monod preferiu estudar os Piaroa, ja Lizot preferiu se
instalar entre os Yanomami (Lizot, 1970). Ele viveu e realizou pesquisas entre os anos de 1968 e 1992;
principalmente entre os chamados (por ele) Yanomami centrais (regido do Alto Rio Orinoco). A mesma regido
onde Napoleon A. Chagnon realizou suas pesquisas para obtenc¢do do titulo de doutor em Antropologia Social.
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incorporagio da agricultura pelos Yanomami. E certo que houve expansio das
superficies das areas cultivadas com a introducao gradual de ferramentas metalicas, que
facilitaram a execucdo de varias tarefas; também é certo que ha variagdes regionais na
importancia das plantas cultivadas pelos yanomami; além disso, pode acontecer de um
grupo, por questdes politicas, em determinado momento da sua existéncia, depender em
maior ou menor medida dos frutos silvestres e menos de plantas cultivadas em rogados
(Balée, 1996 :159-160).33 Todavia, tudo indica que a pratica agricola entre os Yanomami
centrais € muito mais antiga, e que ndo é possivel fixar a data da sua ado¢do. Embora
possa ser questionada a afirmacao dos mais velhos de que os rocados no tempo dos seus
pais eram tdo extensos quanto os seus sao, isso por si s6 da mostras de que o cultivo ja

era praticado antes da introducao das ferramentas metalicas.34

Ele observou também que, no caso de grupos que viviam proximos de missoes
religiosas ou de regionais (“criollos”), de forma geral houve uma ligeira baixa nas
atividades agricolas, dado que os yanomami passaram a buscar junto destes, meios para
suprir algumas das suas necessidades alimentares. Além disso, a depender das
influéncias e incentivos externos, pode ocorrer a expansao das areas de plantio e uma
evolucdo da superficie dedicada a diferentes cultigenos em favor da mandioca. Isso nos
leva a uma segunda conclusdao importante: que o maior ou menor envolvimento dos
yanomami com as plantas cultivadas - em especial na constituicao de rocados - deve ser

compreendido e analisado de uma perspectiva sociopolitica dindmica e circunstanciada.

Para os yanomami com quem trabalhou, diz Lizot, muito mais do que o aspecto
do solo, sdo as associacdes de vegetais de um dado local que informam sobre o seu

potencial para a instalacdo de um rogado. A presenca de determinadas espécies de

33 Uma observacgao interessante feita por Balée neste mesmo artigo é que as espécies que muitas vezes
caracterizamos como silvestres, sé se tornam dominantes ou frequentes em areas perturbadas por atividades
agricolas. Ou seja, sdo de alguma forma, artefatos vegetais de um passado agricola, as vezes, resultado,
inclusive, de outras sociedades. Ndo podem, portanto, ser bem caracterizadas como silvestres.

34 Os relatos reunidos por Lizot informam que os primeiros instrumentos metdlicos chegaram até os Yanomami
centrais (Alto Rio Orinoco) nos anos 1920, por intermédio dos grupos em contato com os Ye'kwana. As missdes
religiosas passaram a se instalar nesta regido nos anos 1950, se tornando, a partir de entdo, o principal
fornecedor de ferramentas metalicas aos yanomami na regido (Lizot, 1980: 8).
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arvores, associadas ou concentradas, sio bons indicios. Também acontece de a
estimativa da qualidade de um lugar algumas vezes falhar, e os locais terem de ser
abandonados por se mostrarem, na pratica, inviaveis ao cultivo de banana, tabaco, milho

ou mandioca.

Também Maurice Nilsson (2017) comenta que em duas regides, nas serras e nas
terras baixas, foi-lhe dito pelos yanomami que a presenca de cacaurana hemaramohi
(Theobroma bicolor) indica areas propicias para a feitura de um roc¢ado, e os exemplares
dessa arvore siao deixados nas rocas, quando la encontrados3>. A presenca de
determinadas espécies também influencia na escolha de um local de moradia. Neste caso,
sdo também levados em consideracdo o potencial de caga na regido e as possiveis
relacdes simbdlicas com capoeiras antigas, especialmente as associadas com lembrancgas

de parentes mortos.

Lizot aporta uma detalhada descricdo do conhecimento yanomami sobre os
diferentes tipos de vegetacdo e sua relacdo com o lugar onde estdo, se mais proximo dos
cursos d’agua ou na encosta de montanhas. Descreve o processo de abertura da area
escolhida para instalar um rocado (1980: 9-14) e precisa as condi¢des de cultivo, uso e as
crengas associadas a 86 espécies entao cultivadas pelos Yanomami centrais. Entre elas
estavam as duas principais espécies de mandioca (Manihot dulcis e Manihot esculenta).
Suas observacdes de campo e os relatos reunidos levam Lizot a concluir que os
subgrupos que se relacionam diretamente com os Ye'kwana, por influéncia destes,
estavam dando maior importincia a mandioca e menos as bananas. A area de cultivo
dedicada a mandioca também estaria crescendo entre os grupos em contato com as

missdes religiosas - os missionarios estariam apresentando a mandioca como um

35 Grande parte da literatura dedicada ao assunto ja apontou que ha um grande conhecimento associado as
escolhas de locais para rogas (Smole, 1976; Lizot, 1978; 1980; Albert, 1992; Milliken; Albert, 1999).
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alimento mais nobre - ao mesmo tempo que ocorria uma regressdao no cultivo do

milho36.

O ciclo de vida de um rog¢ado constituido se completaria em torno de cinco ou até
sete anos. Lizot (1980) afirma que o rogado, pouco a pouco, progride no terreno em
direcio geralmente constante e seu aspecto se modifica sem cessar. E um sistema
dinamico que nao sessa de evoluir. Os novos plantios seriam o “nariz” do rog¢ado, que se
afasta cada vez mais da residéncia coletiva. As areas pioneiras, denominadas, por Lizot,
de “culo”, progressivamente vao sendo abandonadas e as matas silvestres vao ocupando
espaco: irdo dar origem as “manchas”, ou seja, concentrado de arvores frutiferas e ou de

espécies uteis.

“En los conucos abandonados, una sucesion de plantas silvestres
suplanta poco a poco a los vestigios de plantas domésticas, y el bosque
se reconstituye. Durante mucho tiempo predominaran las esencias
avidas de luz, de crescimento rapido y de madera blanca. Cincuenta afios
después de su abandono, um sitio cultivado se reconoce facilmente por

las asociaciones vegetales” (Lizot, 1980 :41).

Lizot verificou ser bastante comum entre os Yanomami centrais ter dois locais
de moradia, cada qual com o seu respectivo rocado - isso por questdes econOmicas e
militares (termos utilizados por ele, :51). No caso dos Kakashiwé, um dos casos
analisados por ele neste artigo (1980), isso facilitaria a exploracdao de duas zonas com
distintas possibilidades quanto a caca, pesca e coleta, bem como escolher em qual dos
dois locais viver durante um tempo em funcao da maturacao dos frutos silvestres e
cultivados. Da perspectiva “militar”, diz Lizot, teria a vantagem de tornar mais dificil ser

interceptado por um inimigo.

36 Segundo Katz (2010, p.148), a partir dos anos 60 missiondrios salesianos fundaram missées em Maturaca e
no rio Marauia, acompanhados por pessoas de ascendéncia Tukano ou Aruak, e incentivaram o cultivo de
mandioca, a elaboragdo de farinha e o cultivo de frutiferas por eles introduzidas.
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Dada a dinamica de deslocamento observada e descrita nos trabalhos deste
periodo sobre subgrupos Yanomami Centrais, uma dinamica fortemente marcada pelas
relacOes sociais e politicas que os subgrupos estabelecem, podemos pensar que, com o
tempo, um ou outro local pudesse ser cada vez menos e menos visitado - ou até vir a ser
abandonado, na mesma ou na geracdo seguinte - e as plantas domesticadas serem
suplantadas pouco a pouco pela sucessdo de plantas silvestres e das espécies que tenham
sido plantadas no local - principalmente palmeiras - ou cujas sementes tenham sido

deixadas ali. Os antigos rocados ou rogados abandonados formando “manchas”.

Aspectos do padrdo cultural agricola (ro¢cado) Yanomami

Tomando por referéncia um conjunto de estudos e pesquisas resultantes de
investigacdes realizadas nos ultimos quarenta anos, e ciente da simplificacao de tal
exercicio, a seguir aponto o que vem sendo identificado como aspectos marcantes do

rocado yanomami.

Como a maioria dos povos indigenas da Amazdnia, os yanomami iniciam a
constituicdo de uma area de cultivo com a derrubada da mata, seguida da queima, do
cultivo e do abandono progressivo da area cultivada, que passa por um processo
progressivo de regeneracdo até o retorno a uma paisagem com caracteristicas florestais.
Como vimos, este ciclo é dinamico tanto no tempo quanto no espaco, e dependente de
fatores ambientais e sociopoliticos. Pode se dar numa mesma area, num processo de
gradativa ampliacdo da area cultivada (abertura de novas areas contiguas); ou de
rocados em diferentes locais, alguns com distancia de até mais de hora de caminhada

entre um ao outro.

Maurice Nilsson (2010) afirma que a paisagem resultante deste ciclo forma um
amplo mosaico de clareiras e areas em regeneracdo. Ja Joseph H. Connel (1978) aponta
que sdo justamente estes “disturbios intermediarios” que afetam a floresta e permitem a
sua renovacdo. Trata-se de uma pratica complexa que envolve a transferéncia dos

nutrientes estocados na biomassa para o solo, com a derrubada e a queima das arvores, o

58



aproveitamento destes nutrientes pelas plantas cultivadas e a recolonizacdo (pela

floresta) dos espagos abertos.

Cada roga contém numerosas espécies cultivadas, que ocupam diferentes niveis
de vegetacdo. Pouco tempo depois do plantio, uma diversificada cobertura vegetal
comeca a se desenvolver, de forma que o solo ndo fica exposto. O abandono do rogado,
depois de aproximadamente dois a trés anos de cultivo, se justifica pelo aumento da
quantidade de trabalho necessario para limpeza da vegetacao secundaria e pelas plantas
de cultivo ja degeneradas, ou pela distancia crescente da parte cultivada da roga e pelo

decréscimo da fertilidade do solo.3”

Depois de um ano ou dois de producao, a roc¢a ja estd engajada num processo de
reconstituicao da floresta, e durante varios anos as rogas abandonadas continuam a ser
visitadas. Nelas ainda é possivel coletar pupunha, taioba, diferentes tipos de bananas e
canas de flecha, além de frutas e matérias-primas (Colchester, 1982; Smole, 1989). Estas
formas de agricultura contribuem nao apenas para a manutencdo da paisagem florestal,

mas também para o incremento da sua biodiversidade.

Posey (1986) afirma que “um dos mais pertinazes mitos sobre a agricultura
indigena na Amazodnia é que os campos de cultivo sao abandonados poucos anos apos a
limpeza e o plantio” (:174). Ainda que o auge da produgdo dos principais cultivares se
mantenha por aproximadamente 2 a 3 anos, as rogas continuam a fornecer produtos
cultivados durante muitos anos. Esse frutos e raizes sao utilizadas, mas também vao
atrair animais de cagca. Como Posey verificou entre os kayapo: “as velhas rogas adquirem
nova vida a medida que comecam a surgir miriades de plantas na sequéncia natural do

reflorestamento” (:175).

Nas areas menos influenciadas pela “cultura da mandioca”, as bananas e

bananas-da-terra (que tém usos alimentares diferentes) sdo as plantas dominantes nos

37 Sobre a agricultura yanomami, ver também Colchester (1982), Hames (1983), Lizot (1978, 1980) e Smole
(1976, 1989).
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rocados. As bananeiras sido plantadas nos rocados novos, em geral sozinhas ou

associadas com outras plantas, como o milho, taioba ou mandioca.

O rogcado yanomami é um sistema dindmico e complexo e a diversidade de
espécies plantadas tende a diminuir progressivamente (Lizot, 1980). Apds a colheita do
milho e do tabaco, os espagos vazios sao ocupados com o plantio de bananas. O sistema
s6 € de policultivo em sua fase inicial, tendendo cada vez mais ao predominio da banana.
A importancia da banana e preponderancia dela nos ro¢ados pode ter relagdo com a
pouca demanda de manejo exigido pela planta, hipétese aventada por Kenneth Good

(1993).

Como vimos, a origem e as transformac¢des havidas na agricultura entre os
Yanomami foram objeto de uma longa polémica entre estudiosos. Enquanto alguns
pesquisadores (Zerries 1955; Migliazza 1964; Wilbert 1966) afirmavam que os
Yanomami haviam adotado a agricultura muito recentemente, vivendo apenas da caga e
da coleta a até bem pouco tempo, Jacques Lizot (1980), assim como Chagnon (2014) e
outros, defendem a tese de que a agricultura é uma pratica muito mais antiga, nao sendo

possivel fixar uma data para sua adocao.

Porém, olhando para além desta polémica, vemos que ambas posi¢des reduzem
ou concebem o cultivo como associado ao espaco do rogado, agriculturagdo como
sindbnimo de roca. O debate se da entre uma posicdo que mais afirma do que prova a
influéncia cultural recente, e outra que questiona a falta de evidencias da oponente e
apresenta argumentos fundamentados na histoéria e na memdria oral e na analise de

procedimentos entre grupos yanomami em locais distantes das fronteiras étnicas.

2.3. Mobilidade e manejo da paisagem

Até recentemente o espaco explorado por uma comunidade Yanomami era

descrito com base no modelo de uma série de “circulos concéntricos” ao redor da aldeia,
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com contornos mais ou menos delimitados38. Em 2007, Bruce Albert e Francoise Michel
Le Tourneau apresentaram uma nova abordagem para o sistema Yanomami de uso da
floresta, baseado nos conhecimentos e no uso coletivo da comunidade de uma rede de
lugares nomeados e caminhos florestais que se entrecruzam, formando uma estrutura
reticular que se espalha a partir e para fora da casa coletiva. O espaco florestal abrangido
por este sistema, definido como kami yamaki urihipé, "a nossa floresta", esta estruturado
por uma série de trés redes principais: 1) rede de locais proximos de caga, pesca e
eventuais coletas; 2) rede de viagens e de caca diaria e 3) rede de expedicdes coletivas de
caca e coleta de longa distancia. Este sistema de rotas, que se medidas em linha reta
chegam a cobrir quase vinte quilometros, é produto dos movimentos individuais e
coletivos ao longo do tempo, em decorréncia das variacdes da paisagem e na desigual

distribuicao de recursos naturais, que sao bastante irregulares em forma3°.

O método utilizado por Albert e Le Tourneau (2007) demonstra que a
estruturacdo cultural do modelo espacial Yanomami fundamenta-se, principalmente, em
redes de trajetdrias (linhas) e locais (pontos), contrapondo-se ao modelo dominante que
privilegiava a representacdo baseada em zonas de explora¢do (superficies fechadas).
Esta complexa rede de caminhos e lugares de uso coletivo (campos de caga e coleta,
habitacdo antiga, rocados novas e locais de rogas antigas, florestas de arvores frutiferas
etc.) esta intimamente ligada com a intrincada ramificagio da rede hidrografica
(composta de rios e corregos nomeados), o que constitui outro principal referencial

espacial.

A seguir veremos com mais detalhes cada uma das trés redes principais que

segundo Albert e Le Tourneau estruturariam a kami yamaki urihipé:

a) Rede de locais préximos de caga, pesca e eventuais coletas - E estruturado por

trés rotas principais, das quais os caminhos menores se ramificam e levam a varios locais

38 O modelo foi utilizado em varios estudos em diferentes lugares do territério Yanomami, ver Fuentes,
1980:30; Colchester, 1982:267; Lizot, 1986:39; Albert & Gomez, 1997.

39 Note-se que os autores identificaram apenas os caminhos referentes as atividades de ordem econdémica, ndo
explorando outras esferas da vida yanomami, como visitas a outras aldeias, por exemplo.
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onde sdo coletadas frutas silvestres (em particular, as de palmeiras como Euterpe
precatoria, Jessenia pataua, Oenocarpus bacaba, Mauritia flexuosa e Mauritiella armata e
aquelas de outras arvores frutiferas apreciadas, como Caryocar villosum, Anacardium
giganteum, Inga spp., Couma macrocarpa e Spondias mombin). Outros locais sado
utilizados para recolher caranguejos e pescar, geralmente com plantas toxicas para
peixes em riachos proximos e areas pantanosas (Milliken e Albert 1999, 51-54), para
cacas ocasionais em lagoas (Caiman crocodilo) e areas ribeirinhas (Hydrochaeris
hydrochaeris, Agouti paca), ou coletando materiais de cesto na floresta (Heteropsis

flexuosa).

b) Rede de viagens e de caga diaria - Indo ainda mais longe da aldeia, uma
segunda rede se afasta, parcialmente sobrepondo-se a primeira, mas estendendo-se
muito além dela. Consiste em um conjunto de caminhos de caga (rama yo), nos quais os
cacadores vao para a floresta em busca dos animais que avistam ou localizam pelas
trilhas e rastros. Ao conduzir essas cagas, geralmente individualmente ou em pares, os
homens podem cobrir longas distancias (até 10 km em distancia linear da aldeia),
viajando, por exemplo, até as corredeiras (pora) do rio Maxahipi u (onde eles sempre
podem encontrar peixe para evitar chegar em casa com as maos vazias) ou até a drea em
torno do rio Pooxik-i hehuopé u. Perto da aldeia, a rede de caminhos de caga consiste em

duas rotas principais, sobrepostas aquelas que levam a locais préximos de pesca e coleta.

c) Rede de expedicdes coletivas de caca e coleta de longa distancia - Uma terceira
e ultima rede inclui as rotas utilizadas durante as expedi¢cdes coletivas de caca
(hwenimona yo) e coleta (waimi yoa).4° A primeira parte desta rede inclui a rota que leva
da aldeia até os acampamentos temporarios na floresta (naa nahip’e) e que sao o destino
final da expedicdo; a segunda é composta de caminhos que circulam os campos usados
pelos cacadores em busca de caca ou leva as florestas de arvores onde sdo coletadas as

frutas. Em varias comunidades Yanomami menos sedentarias, dados etnograficos

40 Os habitantes de Watoriki realizam as duas atividades nos mesmo locais. Os grupos Yanomami no passado
costumavam gastar entre um terco e metade do ano nesses campos de caga e coleta, longe de sua residéncia
principal (Lizot 1986 :38-39; Good 1989 :89; 1995 :15).
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demonstraram que ap6s algum tempo um destes acampamentos florestais geralmente
era escolhido como o local da nova aldeia. Durante o ultimo trabalho de campo dos
autores, a comunidade estava usando trés redes de caca e coleta de longa distancia desse

tipo.

No caso das expedicdes de caca, toda a populacao dos vilarejos passa varios dias
viajando para o campo de destino, usualmente aproveitando os mesmos sitios durante a
noite de uma expedicao para a proxima. Uma vez que chegam ao acampamento final, os
cacadores partem cada dia, seguindo circuitos de cerca de 10 a 20 km de comprimento

que os levam de volta ao acampamento no final da tarde.

Os espagos florestais fora dos caminhos abrangidos pelos entrecruzamentos de
trilhas, ou situados muito fora da rede de caminhos, sdo rotulados pelo termo genérico
urihi komi, que significa "floresta fechada". Esses espacos sdo essencialmente definidos
pela auséncia de qualquer experiéncia humana permanente e pela possibilidade de
encontros ruins com né wdripé, "espiritos florestais" patogénicos que cacam humanos
(Albert; Gomez 1997 :47, 103, 109). Como "zonas vazias" (Bonnemaison 2002) de
floresta inexplorada deixada dentro ou fora das redes de caca, coleta e rotas itinerantes,
essas areas provavelmente desempenham um papel ecoldgico significativo como areas
de refugio de cacas. Que esta organizacdo espacial inclua zonas vazias culturalmente
reconhecidas como "floresta fechada" confirma ainda que estamos testemunhando um
sistema reticular (em forma de rede), uma vez que uma estrutura de pontos e linhas

nunca enche completamente o espaco através do qual se espalha.

Watoriki, aldeia em que os autores desenvolveram a pesquisa, devido a sua
localizagdo incomum em uma regido desprovida de outras aldeias Yanomami desde
1970, um longo periodo de sedentarismo e uma populacdo em rapida expansdo,
apresenta certas caracteristicas distintivas em relacdo a outras comunidades, como sua
rede mais ampla, mais complexa e cristalizada de caminhos e sua maior densidade de
nomes de lugares. No entanto, essas caracteristicas sugerem que a organizagao espacial

em Watoriki nao distoa do padrdo basico Yanomami de espaco reticular. Na verdade,
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creio que, precisamente por sua especificidade, o caso Watoriki pode ser tomado como

um caso exemplar dentro do “padrdo” mais geral dos yanomami na contemporaneidade.

Segundo Maurice Nilsson, a tendéncia de formar comunidades mais numerosas,
por agregacdo de pessoas e por aumento demografico pode trazer, em contrapartida,
uma possivel pressao sobre os recursos florestais, comprometendo o funcionamento do
agroecossistema, reduzindo a capacidade de resiliéncia e regeneracdo da floresta. Apesar
de alguns estudos apontarem para uma crescente diminuicdo da mobilidade das
comunidades yanomami nas ultimas décadas, em funcdo, principalmente, do
estabelecimento de ndo indigenas nas aldeias, como postos de saude, postos da Funai,
pelotdes do exército e missdes religiosas, em 2010 Maurice Nilsson afirma ndo ter havido
alteracdes significativas no padrdao de mobilidade deste povo nos ultimos 20 anos,
havendo inclusive o aumento dos deslocamentos de algumas comunidades. Em seu
estudo da mobilidade yanomami e os efeitos na floresta, os padrdoes de deslocamento
identificados por Nilsson, por meio da analise de imagens de satélite*!, revelaram
consideravel diversidade de movimentos, levando-o a concluir que a movimentagdo
yanomami esta relacionada a fatores mais complexos e elaborados que a simples

dualidade mobilidade/sedentarismo nao da conta de explicar.

Os trabalhos e discussdes apresentados neste capitulo aportam contribuicdes
importantes para a discussdo que trago nesta dissertacdo. Colocam por terra a afirmagdo
de que os yanomami ndo tinham agricultura antes da aquisicdo de ferramentas
metalicas, ou que ndo tinham conhecimento das praticas de cultivo e domesticacao de
espécies vegetais. Como vimos, os yanomami ndo s6 tinham esse conhecimento como a

pratica da agricultura esta presente na lembranca dos mais velhos como uma atividade

41 Unindo os dados obtidos por imagens Landsat —adequadas para detectar pequenas clareiras— aos censos
populacionais, é possivel estabelecer uma correlagdo entre populacdo e abertura de clareiras e sua dinamica
temporal, verificando possiveis mudancas no modo de uso da terra em fungdo do maior contato com os
entrepostos da sociedade nacional (Nilsson 2010).
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ha muito realizada. Um conhecimento que lhes permitiu cultivar em diferentes
ambientes e condi¢cOes geograficas. Vimos também que o maior ou menor envolvimento
dos yanomami na constituicdo de rocados - e também na desconstituicdo destes e na
formacao de “manchas” de espécies uteis - € melhor compreendida se analisada a partir
de uma perspectiva sociopolitica dindmica e circunstanciada. Por fim, vimos que a
dindmica de mobilidade e o sistema de uso da floresta pelos yanomami cria uma

intricada rede de caminhos florestais e de lugares conhecidos e desconhecidos.
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CAPITULO 3

TRILHAS, MANCHAS E OUTRAS COMPLEXIDADES NOS OLHOS DE HELENA

Em novembro de 1932, quando contava 13 anos, Helena Valero foi raptada pelo
grupo yanomami Kohoroshi theri enquanto navegava com sua familia em um afluente do
rio Dimiti, tributario a direita do Rio Negro, proximo da fronteira com a Venezuela. Viveu
com os Yanomami por 24 anos, e com diferentes grupos percorreu as bacias dos rios

Cauaburi e Marauij, no Brasil, e Siapa, Mavaca e Alto Orinoco, na Venezuela.

Com a ajuda do piloto de barco e madeireiro Juan Eduardo, em 1956 Valero
escapa do territdrio Yanomami com seus trés filhos. No inicio da década de 1960 Valero
se encontra com Ettore Biocca, médico italiano e o resultado é a publicacdo em 1965 de
“Yanodma: dal racconto di una donna rapita dagli Indi”. O livro contou com traducoes em
varias linguas, fazendo o caso de Helena Valero ficar conhecido ao redor do mundo. No
entanto o livro sofreu fortes criticas pois mesmo sendo estruturado como uma
autobiografia de Helena e narrado na primeira pessoa do singular, a autoria foi imputada

exclusivamente a Biocca.

Neste capitulo irei incorporar na discussdo que venho desenvolvendo o relato
“biografico” de Helena Valero sobre sua vida entre os yanomami, presentes no livro Yo
soy napéyoma (1984). Busco ai pistas e evidencias sobre a acdo antropico-cultural
dos/das yanomami na paisagem; sobre a mobilidade yanomami, onde o andar € visto e
compreendido (por mim) como um ato ao mesmo tempo cognitivo e criativo, um ato
capaz de transformar simbdlica e fisicamente tanto o espac¢o natural quanto o antrépico
e onde as trilhas nao s6 conduzem as pessoas aos lugares, mas elas mesmas sdo lugares;
e sobre os processos de cultivo e domesticacdao de espécies (plantas em especial). Busco
ai pistas e evidencias sobre como isso tudo se articula, constituindo o que estou

chamando de complexo “sistema de agriculturacao” yanomami.
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O livro de Helena Valero, Yo soy napéyoma, foi publicado pela Fundacién La Salle
de Ciencias Naturales em 1984. Editado por Emilio Fuentes, para elaborac¢do do livro,
utilizou-se fundamentalmente a gravacao com magnetdfono de toda a historia de Helena.
O material foi compilado e transcrito por Renato Agagliate e ordenado cronologicamente
de acordo com as indicagdes da propria Helena e com o auxilio de alguns acontecimentos
e acidente geogréficos para precisar algumas datas. E neste relato que me basearei neste

capitulo.#?

Segundo Emilio Fuentes (Valero, 1984 :13), um fato importante para a
compreensao do texto é a idade de Helena quando foi raptada, com 13 anos Helena teria
a idade ideal para assumir o trauma causado pelo rapto e adaptar-se a sua nova vida.
Ainda que integrada a vida yanomami, nunca chegou a considerar-se uma mulher
Yanomami, tampouco chegou a ser considerada como tal por eles, sempre foi Napéyoma.
A peculiaridade do relato de Helena estaria precisamente no fato de que ela estava ao
mesmo tempo dentro da cultura Yanomami e frente a ela. Encontramos conclusdo
semelhante em Pierre Clastres (1980 :33) a partir da leitura que este autor fez do livro

Yanoama de Ettore Biocca (edi¢ao francesa de 1968).

Menos preocupada com visdes panoramicas e sobrevoos sobre o territdrio
Yanomami, em Yo soy napéyoma Helena nos traz uma narrativa tragada a partir das
memorias da autora e da descricio minuciosa de sua vivéncia, nos apresentando o
territério Yanomami a partir do chao, por entre as arvores, igarapés, montes e pedras. O
relato de Helena é de uma forca surpreendente. Caminhando com os yanomami, em uma
época em que o contato ainda era bem esporadico, a riqueza do que conta Helena se
encontra nos detalhes da vivéncia, em sua memdria surpreendente e, no contexto
especifico desta pesquisa, na possibilidade de vislumbrar como os yanomami “cuidavam”
e transformavam a floresta no seu dia-a-dia. E possivel ter uma amostra da riqueza dos
conhecimentos por eles desenvolvidos, que lhes permitiu utilizar uma grande

diversidade de espécies, algumas delas, inclusive, toxicas se ndo processadas.

42 A publicacdo é baseada em uma regravacao da histéria de vida de Valero, estabelecendo com justica a
autoria do livro a ela.
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O fato de Helena Valero falar a partir do universo feminino yanomami é também
um ponto importante e sensivel. As atividades femininas e os conhecimentos associados
a elas sao pouco descritas na literatura. Suponho que isso se deva, provavelmente, pelo
fato de grande parte das investigacoes feitas junto aos yanomami terem sido realizadas

por pesquisadores homens.

3.1. Trilhas-Lugares

Povo de alta mobilidade, os yanomami conhecem as trilhas que percorrem e
percorrem muitas delas ha décadas. Portanto, ndo nos enganemos achando que os
Yanomami dependiam da sorte ou do acaso para encontrar as espécies vejetais que
apreciavam ou desejavam encontrar. Alcida Ramos (1995) diz que as trilhas no territério
yanomami sdo o testemunho mais pedestre das movimenta¢cdes desse povo que parece

ter sido feito para andar e se espraiar. Ou ainda:

“Se, por um passe de magica, todas as trilhas ja abertas em terras
yanomami aflorassem no solo e novamente se tornassem visiveis,
teriamos um mapa viario dos mais densos e um retrato fidedigno de
todas as rotas ligando todas as rocas, todas as aldeias e todos os
acampamentos sazonais passados e presentes, numa estonteante
profusdo de indicios graficos da eficiéncia talvez milenar com que os
Yanomami vém ocupando a regido ocidental das Guianas” (Ramos, 1995

:03).

Portanto, seria ingenuidade pensar que as “ilhas de recursos” - expressao
cunhada por Posey (1986) em referéncia as areas dispersas pela floresta onde se
concentram determinadas plantas ou animais uteis - ou aglomerados desta ou daquela
fruta apreciada pelos Yanomami, e os locais onde se encontram, ndo fossem ja
conhecidos e frequentados, e que novos locais fossem (e sejam) descobertos, localizados

e manejados.
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Outro ponto importante é que a interpretacao dada a mobilidade espacial desses
povos ndo pode ser reduzida a distribuicdo dos recursos no espaco, estando também
relacionada aos processos sociais nos quais estdo metidos os individuos e grupos na e
para a constituicao, construcdo e transformacao material e simbdlica de seu territdrio
social. Maurice Nilsson (2017) diz que os grupos se movem de uma area ou de um lugar
para outro nao apenas motivados pela falta ou em busca de algum recurso vegetal. Os
encontros sociais, rituais e os intercambios sdo também motivos para mover-se e podem
ser inclusive mais importantes que as decisdes ecoldgicas*3. Estabelecer e reforcar
aliancas intra e interfamiliares e intercomunitarias é algo central na vida de individuos e
das unidades sociais yanomami e, como veremos, tem reflexos na paisagem natural e

antropica.

No relato, Helena e os grupos com o qual vive estdo sempre em movimento.
Muitas vezes o deslocamento para outra aldeia decorre do convite de um grupo aliado
para participarem de um reahu. O reahu é a grande cerimoOnia realizada entre os
Yanomami, geralmente congregando numerosos membros de comunidades distintas,
com o objetivo de celebrar a Ultima etapa do ritual funerario. O mingau é frequentemente
de banana (koraha u), mas, dependendo da estacdao, também pode ser de pupunha (raxa
u), de batata doce (hikoma u), etc. Também ha a realizacdo ocasional de “pequenos
reahu” entre os membros de uma mesma comunidade ou recebendo alguns convidados,
mas sem seguir todas as etapas que constituem o roteiro do reahu, como é relatado por
Helena Valero#4. Estas ocasides menores se configuram como uma partilha de alimentos,

intracomunitaria, mesmo na auséncia de cinzas mortudrias. Seguimos com Helena:

Este reahu iba a ser de pijiguao. Habia mucha ceniza de muerto que

43 Em campo, Nilsson pdde perceber que as explicacdes dos yanomami com quem trabalhou a respeito de
mudancas de localidade, e também os conflitos, tinham grande relagdo com seu sistema ritual. Alcida Rita
Ramos (1993) considera ainda outras explicagGes para a mobilidade: além dos macro e micro-deslocamentos, a
expansao territorial yanomami, e ainda outro movimento, imposto pela construgdo da Perimetral Norte na
década de 1970 e pela invasdo as terras yanomami por milhares de garimpeiros no final da década de 1980, e
gue trouxeram as piores epidemias de maldria que a regido ja viu obrigando os sobreviventes a vaguear de
aldeia em aldeia em busca de um novo lar.

44 Para uma analise do reahu e suas etapas ver Dalmonego (2015).
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tomar. Nos juntamos en la maloca grande de Patanowé todos los
Namowei-theri: nosotros los Wanitima-theri, los Otanoewé-theri que
estaban en su casa, los Yaminawé-theri, los Rashawé-theri, los Pishaasi-
theri y los Tetehei-theri. Los invitados iban a ser los Irota-theri y
algunos Mahekotho-theri y Miydomapiwei-theri. A los Irota-theri siempre
se los invitaba, pero nunca querian venir, porque en otra fiesta los
Namowei-theri les habian quitado mujeres: Shapotama, que ahora era
esposa de Nakishewé y Auweima, que era esposa de Kumaiwé. Pero esto
habia sido antes que llegara yo, luego ya habian pasado varios afos. A
continuacién los Namowei-theri habian ido al reahu de los Irota-theri
tres veces mas la ultima vez habia ido yo también hasta el shapono de
los Ashitowé-theri, que era el grupo separado de Kahumawé, como
conté un poco antes, y que ahora venian junto com los demas Irota-theri.
Los jovenes y las muchachas salieron a los conucos y fueron trayendo
muchos racimos de platano verde: ellas, dos; ellos tres. Cada grupo los
guindo bajo su techo para que maduraran. Al dia seguiente salieron los
cazadores, cada grupo por un camino diferente, llevandose consigo a
algunas muchachas. Al mismo tiempo mandaron a dos viejos, los
Hermanos Ruwawé y Yoyosiwé a avisar los invitados para que salieron
de wayumi, poco a poco, y llegaran a tiempo para el reahu.

A los demas que ibamos a quedar nos recomendaron que fuéramos a
recoger caruto a orillas del Shanishani ké u, donde hay mucho. También
lo hay a orillas del rio Irokai. Trajimos bastante, lo picaran y lo echaron a
cocinar en la olla. Hierve rapidito, se evapora mucho, se bota el bagazo y
queda la massa negrita, lista para pintarse uno de negro. Yo recuerdo
que mi familia, alla en el Rio Negro, com caruto hacia un licor; pero a mi

no me gustaba por el olorcito malo que tiene. (:275)

Durante o reahu, no shapono que recebera os visitantes, o alimento a ser

oferecido deve ser abundante: bananas (Musa spp.), pupunhas (Bactris gasipaes) ou
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outros produtos cultivados, para a prepara¢do do mingau, e mandioca brava (Manihot
esculenta) para os beijus (reahu hipé), produzidos na roga aberta e plantada ja pensando
na realizacdo de uma cerimdnia intercomunitaria; carne de caca e peixe conseguidos
durantes as grandes cacadas coletivas (henimou), longe da comunidade; frutas e outros
alimentos coletados na floresta. Nos dias de preparo desse reahu, Helena conta que
enquanto os cacadores estdo fora e os convidados ainda estao por chegar, no shapono, as

mulheres cantavam para que as bananas e pupunhas madurassem logo:

En esos dias, de noche cantaban las mujeres. Se abrazaban de a dos o de
a trés, corriendo adelante y atras, y cantaban. Cantaba uma y las otras
respondian. Varias veces me invitaron para que cantara yo también. A
mi me daba pena. Antes de irse de caceria, Husiwé habia llamado a
Miramaweé y le habia dicho para que entendiera yo:

-Hijo: dile a tu mama que cante con estas mujeres. Que las hale del
chinchorro para que cante, porque éste no vas a ser um reahu
cualquiera. No es um reahu para pilar huesos de pajarito ni de perro.
Este va a ser um reahu de pijiguao, pero de los buenos. Tt com ti mama
te levantas para cantar hasta que lleguen los Irota-theri, para que
maduren pronto los platanos, para que Tukutukuyoma, el espiritu que
protege nuestros conucos, se anime y el conuco dé muchos platanos y
carguen bonito los pijiguaos. Tu mama debe saber cantar bastante,
porque viene de donde estd amoa hi, el arbol que les ensefia a cantar a
los napé. Tu eres nieto de napé. Algun dia irds a conocer esse arbol para

volver a ensefiarles cantos a tus parientes de aqui. (:275-276)

Em outro momento Helena conta que os Namowei-theri fazem um reahu, mas

sem pilar ossos:

Cuando supimos que los Watanami-theri ya habian atravesado, nosotros
salimos de wdyumi, todos no Namowei-theri juntos. Los Prararapiwei-

theri mas adelante se fueron para su shapono. Nosotros nos fuimos al de

71



Wanitima. Yo, ahora, iba siempre com Yorotoma. Alli habia todavia
pijiguao e hicimos outro reahu, s6lo entre nosotros, pero no se tomaron
cenizas de nadie. Los cazadores habian traido noticia de que habia
mucho cunuri por el camino de los Shama-thari, junto al cafio Shama
keopé. No salimos en seguida, hicimos outro reahu de pijiguao e
invitamos a los Prararapi, porque en esos dias habia muerto una vieja de
los Rashawé-theri y habia que tomar sus cenizas. Los Prararapiwei-theri
trajeron el morteiro y ellos mismos pilaron los huesos. Hubo reahu, pero
no estuvo tan bueno, porque habia poca caceria. Los Prararapiwei-theri
se marcharon.

Entonces los Yaminawé-theri y los Rashawé-theri se fueron a comer
cunuri, monte adentro, por aquellos cerros. Los demas Namowei-theri
nos fuimos a comer cunuri por el caminho de los Shama-thari, saliendo a
la derecha. Junto con el cunuri encontramos cucurito y yagua y comimos
también caceria. Alla habia bastante, porque no habia gente. Estubimos

como dos meses y luego regresamos a Wanitima. (:137)

Helena diz que durante os reahu trocam-se noticias, cantos, objetos e cachorros;
partilham-se alimentos; o grupo multicomunitario se torna politicamente mais
consistente, e no¢des sobre as quais se sustenta o universo Yanomami sdo transmitidas e
reafirmadas. Afirma que as comunidades que compdem o conjunto multicomunitario
recebem e retribuem o convite para participar de tais cerimOnias varias vezes ao ano.
Ainda que o rito funerario seja identificado como a principal motivacdo do reahu, os
relatos acima dao margem a concluir que o reahu nao se relaciona exclusivamente com o
consumo de cinzas. Ela também comenta (:153) uma situacdo em que, em um
acampamento, foram feitos dois reahu para comer a caga e as bananas que haviam, mas

sem convidar ninguém.

A preferéncia dos primeiros meses do ano para a realizacdo de tais festas é
devida a abundancia de frutas e a facilidade dos deslocamentos na floresta durante a

estacdo seca. Segundo Luis Cocco (1987 apud Dalmonego 2015), a abundancia de
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alimentos que poderiam estragar se ndo comidos constitui apenas um pretexto, as reais e

profundas motivacoes da celebracdo seriam de carater social, politico e religioso. Nao me

parece que ambas motiva¢des sejam mutualmente excludentes e que a abundancia se

resumisse a um mero pretexto, como diz Cocco. Me arrisco a propor uma colocagdo

diferente: que a abundancia de alimentos constitui, ao invés de pretexto, um motivo,

ainda que ndo o unico ou principal.

Outro motivo para deslocar-se até outra casa coletiva ou outra regiao é o

convite para colheita de alguma fruta - como no exemplo da pupunha no trecho a seguir -

ou ainda a informag¢do que alguma fruta esteja madurando na floresta, ou em algum

rocado distante:

Los dos hombres se pararon en el medio del patio, la mujer se qued6 en
la entrada. Después supe que el viejo se llamaba Iriwé; era Aramamisi-
theri, com tiempo viviendo entre los Shekerei-theri. De la maloca de
estos venia, junto con su hijo Orahiwé, y la mujer de éste, Morémi. En
seguida algunos Karawé-thari los convidaran a sus casas. Después hubo
esa conversacion que se hace como cantando:

- Los Shekerei-theri tienen mucho pijiguao maduro - decia Iriwé. -
Vengo a convidarlos para hacer una fiesta. Pero tienen que ir pronto,

antes que los Shama-thari vayan a atacarnos.

Ja na casa dos Shekerei-theri:

- Vamos - dijo Hekurawé, cuando acab6 de amanecer. - Vamos todos a
recoger pijiguao para esta gente. Hoy van a llegar los que salieron de
cacerfa.

Hokotonama me llam6 y com su mama salimos también nosotras.
Hekurawé iba alegre, al pasar por un conuco nuevo, nos dijo que
cogiéramos platanos. Wapurama sacd bastantes y los dejamos para
cargalos a la vuelta. A continuaciéon estaba un rastrojo con mucho

pijiguao. Las matas eran bastante viejas, del tiempo en que vivian con
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ellos los Karawé-thari. Alli vi como se encaramaban los hombres. [...]
Mientras el viejo seguia gritando, su gente amontoaba racimos de
pijiguao. Los hombres se fueron bajando [das arvores de pijiguao]. Los
viejos estaban tejiendo mapires para cargar. Entonces Hekurawé me
llamo:

- Ven aca. Coje pijiguao del que te guste.

Habia de los trés tipos: rojo, blanco y verde con raya blancas. Cogi un

racimito bonito. (:60-65)

Como vimos, ha uma grande mobilidade de grupos com o intuito de constituir e
reafirmar lacos, aliancas e relacoes sociais. Também para as atividades rotineiras do dia
a dia como saidas wdyumi para coleta, expedi¢cdes de cacada, ida a um local distante para

buscar algum recurso vegetal etc.

O deslocamento de um local a outro é feito por trilhas ja estabelecidas, que, no
conjunto, constituem a espacializacdo das redes de relacbes e intercambios. As areas
aonde estdo localizadas as casas coletivas sao interligadas por trilhas, que estdo
conectadas com outras tantas trilhas aonde estao acampamentos de caca ou de viagem,
velhas rogas préprias ou de outrens, ou ainda areas com incidéncia de plantas e frutas
uteis, como vimos no capitulo anterior. Durante o trajeto poderdo ocorrer
acampamentos temporarios (planejados ou imprevistos), frutas e outros alimentos
poderao ser coletados e consumidos numa parada por alguns minutos, e expedi¢cdes de

caca realizadas a partir de sinais sonoros ou de rastros encontrados.*>

Mas as trilhas ndo sdo sé vias que conduzem a lugares, elas mesmas sao lugares.
As trilhas possuem nomes e fazem parte do universo histérico e mitolégico dos
yanomami. Historias de amores, de cacadores e de desentendimentos e brigas podem ter
deixado marcas fisicas no espaco e nas lembrancas. Carlos Fausto comenta que, muitas

vezes, 0s toponimos guardam a marca de uma origem circunstancial. Um nome pode

45 A titulo de curiosidade, na pagina 131 Helena conta que os yanomami, quando podem, ndo gostam de
regressas pelo mesmo caminho de ida, pois isso pode trazer infortunios.
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resultar de um longo processo de uso de uma referéncia locativa, remetendo com
frequéncia a acontecimentos passados. Entre os Parakand, o nome de um local é
resultado de um longo processo de sedimentacdo de experiéncias coletivas, e um
indicativo importante da area efetivamente explorada, pois expressa uma relagdo
duradoura com um espacgo fisico (2001 :105-106). Ou ainda, como conta Descola a
respeito das suas andacas pela floresta com os Jivaro: “Essa paisagem cadtica que
percorremos com inumeros desvios parece tao familiar para o meu guia como a de um
passeio mil vezes recomecgado. [..] Aparentemente deserto, esse territorio é varado por
mil acontecimentos que, mais do que locais especificos, ddo a floresta anonima a

substancia historica dos seus pontos de referéncia” (Descola, 2006 :153-154).

Helena conta como Witorawé, ancido da aldeia, ensinava o nome dos morros

enquanto se deslocavam:

Seguimos andando y llegamos a una laja enorme, desde alli se veian
muchos cerros. El viejo Witorawé ensefiaba: -Este es Amiama ké ki, este
mas alto es Manenei ké ki, esse otro mas bajito de rayas blancas, es
Kashanae ké ki. Alli cerca del Konapuma ké ki vivieron los Konapuma

theri, que ahora viven cerca de los Aramamisi theri (:78).

A partir de trilhas conhecidas, podem ser abertas novas trilhas até locais de caga
e de alimentos abundantes até entdo desconhecidos. Um grupo de macacos cruzando a
trilha no exato momento em que os yanomami estdo passando pode gerar uma agao dos
cacadores, que adentram pela mata fechada no incalso do bando. Um novo caminho
podera surgir se nesta movimentac¢do forem encontrados recursos uteis ou condi¢des
interessantes para futuros acampamentos temporarios antes desconhecidos. Tudo isso
cria uma dindmica de interacdo com a paisagem que tem efeitos visiveis na sua

transformacao. Segundo Helena,

Finalmente Rapowé nos mand6 a decir que el pijiguao estaba maduro.
Nos fuimos caminhando de wdyumi. Pasamos por los Tetehei-theri y

dormimos alla. Despues seguimos; dormimos junto al cafio donde habia
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mucho bocon; volvimos a andar y dormimos en Moramahipiwei; al dia
seguinte llegamos al Yuripima ké u. Estabamos matando cangrejos
quando vimos a Repowé que bajaba del cerro chupando cacao. Nos dijo
que habia mucho y maduro. Nos regamos, pues, recogiendo cacao.
Dormimos dos noches en ese campamento, que era donde habian
llegado aquellas mujeres Shama-thari. De alli salimos a recoger hojas
miyoma para renovar los techos de la maloca grande de Patanowé; los
cargamos al shapono de una vez. Al tercer dia nos metimos. Los hombre
comenzaron a techar temprano; después de media mafiana el viento no
deja trabajar mas. Al dia seguiente nos fuimos a nuestros conucos a ver

como estaba el pijiguao: estaba maduro. (:299-300)

Os caminhos novos sdo, geralmente, feitos primeiro pelos cacadores, que, atras

de alguma presa, acabam descobrindo algum lugar de caga ou de alimento abundantes:

Una vez, perseguiendo unos baquiros, llegaron nuestros hombres hasta
la orilla del rio grande, frente donde queda ahora Platanal. Los baquiros
cruzaron el rio y los nuestros, atras; asi se dieron cuenta de que el rio no
era ni tan hondo ni tan ancho, bueno para hacer un puente. Volvieron a
Shamata, pero en outra ocasion abrieron un caminho por donde habian
perseguido a los baquiros e hicieron el puente. [...] De alla nos invitaron

a um reahu de cazabe. (:299-300)

No trecho a seguir podemos observar como se da a construcdo de novos
caminhos até um local de interesse, motivados pela procura de alguma espécie
comestivel ou medicinal, local de caga, local para feitura de novas rogas, local seguro para
nova moradia, ou ainda para fugir de alguma epidemia*t. Os proximos paragrafos falam
da dinamica de identificagio de um local, abertura do caminho e das estratégias

empregadas. Também da permanéncia ou da impermanéncia do caminho de acordo com

46 Nas paginas 170-171 Valero (1984) relata a viagem que realiza com grupo yanomami fugindo de uma
epidemia.
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a frequéncia de uso. Por fim, temos um exemplo do processo de aprendizagem

intergeracional,

dos mais velhos:

onde as criancas aprendem a partir do acompanhamento do trabalho

Como alli hacia mucho calor y estdbamos cansados de comer platanos,
Hashowé quiso entonces salir de wdyumi. Hacia el rio grande esta vez.
Encontramos mucha yuvia [castanha da Amazodnia, do Brasil ou do
Para]. Matamos un danto y outra caceria. Asi por um mes. Mientras
ibamos por alla, un dia Porawé nos mand6é a avisar que habia
encontrado un sitio con mucha tacajamaca. Esa fruta es negra por fuera
y tiene pulpa blanca. La brea que suelta la mata es blanca y olorosa. Los
yanomami la desmigajan y frotan el polvo en la barriga de los nifios para
curarles la disenteria.

Para llegar a esse sitio Akawé tuvo que abrir camino com su machete.
Pero antes los hombres lo abrian quebrando las matas pequenas com las
manos, otras pisandolas con los pies. Si hay ramas espinhosas se
rompem y se botan fuera del camino. Los que hacen primero un camino
son casi siempre los cazadores. Estos no hacen caminos grandes, sino
unas picas que apenas se notam. Rompen sélo alguna que otra rama que
molesta, ya que no saben se van a pasar de nuevo por ahi. Si en el viaje
de caceria encuentran un lugar interesante, com alguna fruta, como un
morichal por ejemplo, entonces de regreso dan la noticia y el cacique
dice: “Ahora vamos a abrir bien el camino que va al morichal
descubierto por los cazadores”. Entonces sale todo el mundo o casi
todos de la tribu. Adelante los que tienen machete, luego los que sélo
rompen ramas. De ultimo van las mujeres. Las mujeres no trabajan en
eso, sino que andan por las cercanias buscando fruta. Em los tapiris
todos se reunen para comerla. Los hombres no trabajan todos los dias
haciendo camino. Alguna mafiana y tarde la dedican también a cazar

para tener carne que comer. Luego siguen trabajando. En cambio,
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cuando es durante el wayumi, el camino es la ocupacidén constante,
porque hay que llegar pronto al lugar de la cosecha. Los viejos que ya no
pueden trabajar se quedan en los tapiris mientras se abre camino. Los
nifios van a ver como trabajan los hombres. Asi se hace los caminos, y no
s6lo para lugares de frutas, sino para conucos nuevos especialmente.
Después, con el tiempo, se va agrandando si vale la pena, y siempre que
uno passa y ve algun obstaculo, lo elimina.

Asi, abriendo camino, llegamos al fin a aquel cerro y comimos mucha

tacajamaca (:424).

E interessante notar que no inicio deste trecho Helena fala que saem de wayumi
porque estdo cansados de comer platano, um exemplo de que a busca por espécies
silvestres ndo esta necessariamente relacionada a escassez de alimentos nos rocados. Ela
diz que os yanomami também buscam cunuri pois “se cansan de comer platano todo el
tiempo” (:223). Milliken e colaboradores (1999) e também Chagnon (2014) deixam
entender que algumas espécies silvestres, ainda que utilizadas na alimenta¢do, muitas
vezes o sao devido a falta de outros alimentos, mais apreciados. Ainda que alguns frutos
possam ser preferidos a outros, a partir do relato de Helena percebemos que as frutas
silvestres sdao apreciadas por si s6 e seu consumo ndo esta necessariamente ligado a falta

de outro alimento.

O wdyumi, segundo Fuentes (1980), é o momento de permanéncia temporal na
selva e longe da casa coletiva. Quando decidem sair de wdyumi, os homens expdem seus
argumentos, e também os argumentos de suas esposas no que se refere ao lugar de
preferéncia, ou seja, abundancia de uma ou outra fruta madura, abundancia de caca, etc.
e ao final, divididos em grupos familiares, alguns optardo por permanecer no shapono,
outros por dirigir-se cada um a um lugar diferente ou por instalar-se todos juntos em um
mesmo local. A permanéncia em wdyumi, ainda segundo este autor, é tdo importante
para os yanomami como a estadia no shapono. Sdo nestes periodos que se mantém um
contato mais estreito com as plantas e com os animais: se descobrem novas madeiras, se

experimenta a resisténcia de novas superficies, a cor e o cheiro de novas substancias,
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também as criangas aprendem o nome de novas arvores e dos animais ausentes nas

proximidades do shapono.

As referéncias feitas por Helena ao wdyumi sdo varias e a partir dos relatos me
parece que o termo tanto pode dizer respeito a um periodo na mata, como pretende
Emilio Fuentes, mas também a um modo de estar e de caminhar pela floresta e um
momento de coleta; em wdyumi, por exemplo, um grupo se desloca de um lugar a outro:
“iremos de wdyumi para chegar no momento certo” (:386); ou ainda quando Shirikariwé
diz para Husiwé que vira de wdyumi para viver com eles (:226). Na pagina 153 Helena
conta que, junto com os Wanitima-theri, saem de wdyumi; comem flor nai, fruta de
maseranduy, aproveitam mapuey silvestre e tacamajaca que encontram pelo caminho... e

assim por alguns meses.

Outro dado presente no relato de Helena é que nos periodos de wdyumi, quando
se consomem frutos silvestres em abundancia, sempre esta presente, de uma ou outra
maneira, a banana. Do mesmo modo, quando estao na casa coletiva - e em seus rogados
abundam banana e outros cultivos -, sempre tém frutos silvestres para acompanhar a
carne ou a banana. Segundo Fuentes (1980), muitos frutos silvestres, abundantes em
determinada época do ano, s6 se comem acompanhados de banana. Tudo isso evidencia

a associac¢do de produtos silvestres e cultivados*7:

Como quince dias despues, Husiwé mandé guindar platanos para hacer
reahu en Makararopiwei. Vinieron todos los Namowei-theri y se tomé
una camasita de las cenizas de Yarotoma. Después de eso, como el
pijiguao no estaba todavia maduro, salimos de wdyumi para Shamata.
Hicimos campamento alla cerca, tumbando arboles, porque luego seria
shapono. Se nos acabaron los platanos que habiamos llevado; entonces

comimos cogollos de yagua. Asi durante trés meses, com carne de danto

47 Fuentes (1980) faz uma interessante consideragdo a respeito das distintas maneiras de consumir os vegetais:
existem os frutos como o makararo e o wapu que substituem a banana, alimento base, e que, portanto,
acompanham outros alimentos, especialmente a carne e o pescado, por outro lado, ha os vegetais que sdo
comidos acompanhados de banana, caso do kareshi, yei, alguns tubérculos, hawari koko, etc
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y de otros animales. Nos quedamos todo ese tiempo porque Husiwé
queria agrandar aquel conuco que nos habia resultado tan bueno. (:299-
300)

En Patanowé Husiwé sentio ganas de comer miel. Salimos, pues, de
wdyumi rumbo a los Shama-thari. Teniamos dos dias cuando nos
alcanzaron los Pishaasi-theri. Los platanos se nos acabaron pronto. Sé6lo
comiamos cogollo de cucurito, fruta e miel. Por alld pasaba el cafio
Katanapisiwei, llamado asi porque habia mucha guasdua que sirve para
hacer puntas de bambu y para hacer carcaj. Alla pasamos bastante

tiempo. (:307)

Os cacadores Yanomami possuem um profundo conhecimento a respeito da
ecologia de seu ambiente, das trilhas e caminhos na floresta, e isso é vital para o seu
sucesso na caca. Segundo Milliken e colaboradores (1999), o conhecimento a respeito de
qual planta cada animal se alimenta, combinado com o entendimento da distribuicdao de
tais plantas no territério e da relagdo entre os ciclos biologicos e o clima, permite que
possam predizer onde poderao encontrar determinado animal em determinada época do
ano“8. Um conhecimento profundo da relacao inter-especifica, que resulta de uma intima
experiéncia pessoal através da observacdo das interagdes entre os componentes do
ecossistema florestal e que se soma a sabedoria passada de uma gerac¢do para a seguinte

arespeito do comportamento animal.

Segundo Fuentes (1980 :42) o conhecimento que o yanomami tem da fauna e
flora é de fundamental importancia, tanto para explorar o mundo vegetal, quanto para
ajuda-lo nas expedicdes de caca. O conhecimento dos cagadores sobre as espécies
vegetais apreciadas pelos animais os faz frequentemente chegar até o animal que

desejam cacar. Quando vao cacar, observam atentamente o solo, detém-se préximo as

48 Os autores apresentam uma tabela com as plantas de que se alimentam alguns animais cacados pelos
Yanomami, segundo eles um pequeno exemplo do conhecimento ecolégico Yanomami. Lizot (1984) lista
algumas plantas de que se alimentam algumas categorias de animais e também Fuentes (1980) apresenta uma
lista dos animais que os Yanomami costumam cac¢ar com mais frequéncia e as plantas de que normalmente se
alimentam.
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arvores onde os animais haviam comido e onde se encontram restos de frutas. Com base
nesses dados, reconheciam imediatamente que animal havia estado ali comendo e a

quanto tempo.

Antigos rocados continuam a fornecer produtos cultivados durante muitos anos
ap6s seu abandono e também costumam ser visitados por cagadores. Darrell Posey
(1986 :175) observou que entre os kayapd: “as velhas rogas adquirem nova vida a
medida que comeg¢am a surgir miriades de plantas na sequéncia natural do
reflorestamento”. Os frutos e raizes seriao utilizadas, mas também vao atrair animais de

caca, que se alimentam principalmente de raizes e plantas baixas e folhudas.*?

Também o mel é extremamente apreciado pelos yanomami, o que faz com que
ndo apenas percorram caminhos conhecidos, mas também abram novos caminhos a
procura desse apreciado alimento, tanto pelo seu sabor, mas, também, em alguns casos,
por suas propriedades medicinais. No trecho a seguir Helena nos conta da relagdo
existente entre a presenca de cunuri e a de abelhas, e é possivel extrair outras
informacdes deste pequeno relato: a de que existe o conhecimento da relagdo entre as
espécies de plantas e presenca de animais, e da distribuicio de espécies silvestres

(plantas e animais) em diferentes altitudes.

Helena relata que:

De alli Rapowé, jefe de los Patanowé-theri, dijo que se iba de wdayumi.
Queria comer miel. Husiwé también queria. Salimos: ellos por um lado,
nosotros por outro. Por el camino se nos juntaron los Pishaasi-theri.
Ibamos hacia donde habiamos estado uma vez comendo cunuri, porque
donde hay esa mata también hay muchas abejas, que gustan mucho de

esa flor. En los cerros hay mas que en tierra baja. Ao passar por

49 Segundo Posey (1986), batata-doce continua a ser colhida passados 4 a 5 anos apds o plantio; inhame e cara,
5 a 6 anos; mandioca durante 4 a 6 anos; mamao pelo espaco de 5 anos ou mais; algumas variedades de
bananeiras produzem frutos ao longo de 15 a 20 anos, o urucum (bixa orellana) durante 25 anos e o cupa
(cissus gongylodes) ao longo de 40 anos. Variedades nativas de batata doce (Ipomoea batatas), cara (Dioscorea
alata) e aria (Maranta lutea) sdo alguns exemplos de raizes apreciados pelos animais de caga nos rogados.
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Wanitima-teka, cargamos platano. Despues seguimos por el camino de
los Shama-thari y, mas adelante, cogimos hacia la derecha. Alla habia
mucha miel. Por la mafana los hombres se pintaban. Creen que si las
abejas no lo vem a uno asi, se esconden, diciendo que es Pore, y a Pore le
tienen miedo. Las mujeres también se pintabam y decian: -Voy a
limpiarme los ojos para descobrir colmenas. [..] Para encontrar la
colmena los indios persiguen a la abeja que vuela e miran adonde se va a
parar. (:177)

Al otro lado nos metimos en seguida en el monte, abriendo camino.
fbamos en busca de cunuri, que abunda mucho por los lados de los
Watanami-theri. Junto com el cunuri encontramos también mucho seje e

miel. (:197) >0

O relato de Helena também nos permite vislumbrar algo das representacdes e
relacdes simbolicas dos yanomami em relagdo com sujeitos ndo-humanos, ou a
alteridade, como talvez dissesse Philippe Descola (2001 :105). No caso, as abelhas. No
seu relato, ela diz que os cacadores se pintaram de vermelho com a intencdo de
“enganar” as abelhas, ja que estas teriam medo que fossem Pore caso os vissem sem a

pintura, o que impediria que chegassem até o mel. >1

Segundo Ruth Gutierrez (2003) evidencias substantivas sustentam a tese de que
as formas como as sociedades ditas cagadoras-coletoras intervém e manejam as florestas
faz com que aumente a presenca de animais de caca. Além disso, a mobilidade e o padrao
de assentamento dessas sociedades sdo, em parte, uma maneira complexa de agir

visando concentrar recursos florestais em manchas. Haveria, portanto, situagdes e

50 O nome 28 espécies de abelhas nativas eram conhecidas em Watoriki na pesquisa realizada por Milliken,
Albert e Gomez (1999), e as pessoas conheciam sua dieta e seu comportamento: “It was said, for exemple, that
Couratari guianensis is visited by 6i bees, Acacia polyphilla by 6i and yoi bees, and Swartzia sp. by yoi and
paxopoma bees” (Milliken; Albert; Gomez 1999 :51).

51 Nas ultimas trés décadas a relagdo entre humanos e ndo humanos vem ganhando espacgo crescente nos
estudos de etnologia indigena na América Latina. Conferir Viveiros de Castro (2002) e Ulloa (2002).
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momentos de clara consciéncia e intencionalidade na ac¢ao visando determinado

resultado.

3.2. Trilhas-lugares e as manchas

A coleta de um fruto pode gerar a expansao de uma arvore util. Ao pegarem as

frutas, podemos supor que uma certa quantidade acabava caindo no chao, de forma que

algumas delas acabariam brotando depois. Além disso, como relata Helena, os cachos de

algumas palmeiras eram cortados (como por exemplo as da palmeira de acai, de

pupunha, de yawatoa e outras tantas, ou ainda as folhas de miydma, utilizada para fazer

o telhado dos shapono), abrindo clareiras e permitindo que, com a entrada do sol,

algumas espécies mais dependentes de luminosidade brotassem. Helena conta:

Saliamos as veces a recoger yuvias y tralamos las guaturas llenas. La
yuvia también es pan para acompanhar la carne. Claro que se come solo
cruda. Nosotros recogiamos por el suelo. Los hombres se encaramaban
para tumbar las que quedaban arriba. Halaban com sus garabatos: tu, tu,
tuk, e iban cayendo. Si el coco esta todavia claro, es porque la yuvia no
esta todavia hecha. Al romper el coco, se mira: se la concha esta oscura,
es porque la yuvia esta madura. Si al probarla, aparece blanda y dulce, se
deja para recogerla otra vez. En marzo es cuando comienza a caer; para
mayo esta ya toda caida. En el suelo no se pudre, de manera que, yendo
de wdyumi, se puede recoger todo el afio; pero muchas veces se la
comen las lapas, los picures, los picuritos.

Cargabamos nuestras guaturas y las llevabamos a la maloca. Alla se
puede guardar la yuvia por mucho tiempo. Ni retofia ni se pudre. Los
gusanos la respetan. En el monte a veces el comején agujerea el coco y
hace su nido adentro, pero sin echar a perder la yuvia.

Por los lados de Shamata habia mucha yuvia. Lo mismo que por los

cafios Mamokorita y Shanishani. Después encontré mucha también por

83



los lados de Toprai, junto a un morichal que se llamaba Ukushutawé-

siki. (:299)

Maurice Nilsson (2017) observou que nas regides de serra, apos a coleta das
castanhas de seringueira branca (Micranda rossiana), momo kiki, os yanomami
habitualmente rompem a casca para retirada do fruto ainda no local de colheita, nesse
processo varios frutos ficam pelo chao, facilitando sua brotacdo concentrada nessa
localidade. Por ser uma planta dependente de preparo para retirar a toxicidade, os
Yanomami coletam grandes quantidades de uma vez e as mulheres com seus cestos wii

pé mobilizam-se intensamente.

Helena também expde que onde encontravam palma de yawatoa, palmeira de
sementes comestiveis, se sentavam; Titima lhe dava cachos desses coquinhos que eram
abertos e colocados dentro dos cestos para serem consumidos durante a viagem. Ao
chegarem a um lugar onde haviam muitas dessas palmeiras, fizeram tapiris e ali
passaram trés dias. Voltam a caminhar e enfim chegam a uma area antiga e ja
“abandonada” dos Kohoroshi-thari: “el shapono, que es el nombre verdadeiro de su
maloca, se habia vuelto monte. Las mujeres recogieron calabazas de las matas que
crecian alrededor y en el techo del shapono para hacer camasas”. Ali, vao ao rogado,
onde, segundo Helena, havia mandioca, urucum e bastante cana-brava, porém pouca

banana (:34).

J& com os Karawé-theri, vao vistar os Shekerei-theri e no caminho encontram
coquinho de yawatoa (:61). Helena vé muitas cascas desse coquinho quebradas no chao,
sinal de que outros grupos passaram recentemente por ali - nas paginas seguintes
ficamos sabendo que foram os K&hordshi-theri e os préoprios Karawé-theri. Podemos
inferir que algumas das sementes espalhadas pelo chdao devem brotar e formar novas
palmeiras, incrementando a oferta de coquinhos no local. As pessoas do grupo com quem
Helena esta também quebram coquinhos e comem, e no dia seguinte saem com os cestos

carregados.

Também os descartes de sementes de frutas comestiveis podem incrementar de

forma significativa o potencial de formacdo de concentrados das espécies descartadas.
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Isso pode ocorrer tanto nas areas de coleta que os Yanomami manejam, ao longo dos
caminhos florestais e trilhas, e também nos assentamentos, permanentes e temporarios,
onde permanece um grupo. Como afirma André B. Junqueira e colaboradores (2010),
enquanto nos assentamentos temporarios essas areas podem gerar uma concentragdo de
recursos que atraia o retorno desses ou de outros grupos sociais para o local, nos

assentamentos permanentes essas areas podem se transformar em pomares e jardins.

A comida ja ia acabando quando Helena, junto com os Karawé-thari, chegam a
um lugar chamado shithipapiwei, cheio de palmeiras e de cacau, préximo a um shapono
antigo habitado pelos Kohoroshi-theri antes desse grupo se mudar para o novo shapono
onde passou a viver. Isso vai ao encontro das conclusdes de Nilsson (2010, 2017),
quando diz que essas manchas de espécies comestiveis indicam o uso pretérito do local
para moradia e roga: a concentragdes de arvores da mesma espécie, com um dossel de
idade semelhante, juntamente com a proliferacdo de plantulas de outras idades, sugere

paisagens construidas, ou seja, antropizadas.

Segundo Eduardo Neves (2012), concentrados de arvores frutiferas sdo o
resultado de abandono de rogados e acampamentos pré-colombianos; entre os Kayapo,
segundo Posey (1993), faixas de castanha do Brasil, babacu, acai e bacaba estdo

associadas a vilas ancestrais e acampamentos temporarios.

Entre os yanomami, as pupunheiras normalmente sdo plantadas ao redor das
residéncias, as vezes também nas rocas, sendo também um indicador de moradias
pretéritas. E muito comum espécies cultivadas em um sitio de moradia persistirem por
décadas, e serem encontradas por outro grupo que ocupe a regiao posteriormente (ver
Lizot, 1980). Também Charles Clement, Laura Rival e David Cole (2009), no estudo da
dispersdo das populacdes pela AmazoOnia, tomam como base a pupunha (Bactris

gasipaes).>?

52 O modelo geral apresentado pelos autores destaca os papéis da mobilidade e migracdo humana na
domesticacdo e difusdo de popula¢Ges dessa planta, e, segundo os autores, pode ser extrapolado para a
maioria das outras espécies de culturas.
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Em um caso relatado por Helena, os Wanitima-theri nao identificam quem possa

ter plantado as pupunhas que encontram no alto de um morro e chegam a conjecturar
3 o 1.% : » 7 =

que poderiam ser do “tempo do diluvio”. O relato é interessante para pensarmos nos

dados e conclusdes presentes no estudo de Clement, Rival e Cole (2009), de que a

mobilidade humana dentro de territorios definidos, bem como migracdes além desses

territdrios, é o mecanismo de dispersdo de sementes e 0 que mantém a variabilidade

genética.

Helena relata que:

Estuvimos una semana en aquel lugar. Los cazadores salieron de caceria.
Cuando regresaron, Miramaweé los vio primero y se puso a gritar:

- Pijiguao! Pijiguao!

Husiwé dijo que no, que como iba a ser. Pero después se asomo, miré
bien y vio que de verdade traian pijiguao. Dijeron que habian visto un
cerro alto y, arriba, muchas matas de pijiguao maduro. Habian subido y
visto de cerca, sin comprender de quién pudieran ser. Eran matas
altisimas y las que retofiaban ya estaban cargando también. [...] Husiwé
dijo en seguida que estdbamos en una tierra desconocida y que era muy
peligroso robar. Orusiwé volvio a decir que las matas crecian en un
cerro alto y seguramente eran del tiempo del motu ké u>3: las semillas
traidas por el agua se habian quedado entre esas rocas y alli habian
retofiado...

Husiwé dijo que habia pasado demasiado tiempo para ser asi. Seria de
algum Yanomami que habia andado por ahi. Orusiwé entonces llamé a
su cufiado y éste también dijo que no habia conuco, que las matas
crecian en un cerro y que, junto a una laja, habia muchas matas de
palma; con eso habian hecho los mapires para cargar el pijiguao. No

habian visto rastro de nadie. Otros también vinieron a confirmar la

53 Da época do diluvio, segundo a mitologia yanomami.
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verdad (:310-311).54

Em sua tese, Nilsson (2017) relata que em diversos pontos das trilhas que
historicamente servem aos deslocamentos na regidao do Toototopi, ha testemunhos de
interferéncias na paisagem. Um exemplo sao as concentra¢des de cacaueiros porounahi
(Theobroma cacao) no sopé das serras - localidade conhecida atualmente como
Xiroxiropi - que indicam provaveis moradias no passado, numa rota historica de descida
para as terras baixas. Dos varios grupos que hoje habitam essa regiao, Nilsson registrou
ao menos trés levas migratorias por essa faixa, que depois acompanham o curso do
Paxotou (Rio Cunha Vilar). Concordo com Nilsson quando esse diz que a associacao das
redes de relagdes e intercaimbio com tais interferéncias na paisagem tornam este um

universo rico a ser estudado.

Entre os Yanomami, é comum observar também sementes de agai (Euterpe
precatoria), abacabas (Oenocarpus bacaba), as pataua (Oenocarpus bataua) brotando
atras da casa coletiva, onde costuma-se depositar os restos dos processamentos dos
‘vinhos’ (caldos feitos da polpa amolecida de frutos) de variadas palmeiras. Essas
sementes, se deixadas, costumam brotar e tornar-se novas palmeiras. Isso pode, anos
depois, ser observado como evidéncia de um local de moradia. Nesses casos nao se trata
da presenca da planta em si, mas da configuracdo espacial que sua presenca adensada

provoca (Nilsson, 2017; Selau Verdum 2017; GATI, 2013).

Por outro lado, ainda segundo Nilsson (2017), adensamentos podem ser
oriundos de rotipé, pequenas clareiras, por vezes imperceptiveis, onde as pessoas se
reunem e descansam de uma caminhada prolongada: ro-, roai, roki, refere-se a sentar-se,
no sentido de descanso; -ti- particula de permanecer, de acdo continua, de frequéncia
(Nilsson, comunicacao pessoal). Rotipé representa uma referéncia espacial de quando
um local se torna mais habitual. Como vimos o descarte de sementes e frutas em um

acampamento temporario pode gerar uma concentracdo de recursos no local, atraindo

54 Lizot (1980 :8) menciona o trabalho de Erika Wagner (1970) que realizou escavag¢des arqueoldgicas no rio
Mavaca e encontrou machados de pedra que datavam de uma antiguidade de 500 a 700 anos (datagdo com
C14)
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futuramente o retorno desse mesmo grupo social ou ainda de outros grupos para la. Ha
também outras formas de pouso no mato, onde alguns locais gozam de certa preferéncia,
a exemplo de acampamentos de pernoite em longas distancias, em geral préximo a
fontes de agua. Estes, segundo Nilsson (comunicacao pessoal), também poderiam

receber a denominacao de rotipé.>>

3.3. Da nossa restrita maneira de ver agricultura, ndo dos yanomami

Como vimos nos capitulos anteriores, os Yanomami foram a até bem pouco
tempo classificados, comparados e ordenados como um povo cagador-coletor, em grande
medida pela suposicdo de que eles vivessem unicamente da caga, coleta e pesca. Ou seja,
fosse um povo sem agricultura, onde agricultura é entendida como sindénimo de rog¢a, de
rocado, e sua ado¢do e intensificacdo, considerada condicdo essencial ao

desenvolvimento de maior complexidade socioeconémica e cultural.

Ao que tudo indica, como vimos no capitulo 2, esse argumento colocou a grande
maioria dos arquedlogos e etnologos das terras baixas da América do Sul na armadilha
da procura dos sinais de agricultura como contraprova, e em certa medida parece que
ainda somos vitimas desses mitos que nos levam em busca das evidéncias da agricultura
no pacote civilizatorio. Segundo o arqueologo Claide de Paula Moraes (2015), mesmo
ndo aceitando o determinismo ambiental, aceitamos o “determinismo agricola” como

marcador de complexidade social. 56

55 O termo rotipé também é associado a um lugar propositalmente desmatado e preparado a pouca distancia

da casa coletiva onde os convidados de um reahu se enfeitam, pintando o corpo e colocando os aderecos mais
bonitos. Este lugar ficaria afastado algumas dezenas ou centenas de metros, mas ainda escondido aos olhares

indiscretos dos anfitrides (Dalmonego, 2015).

56 Segundo Moraes (2015), Roosevelt e sua procura pelos plantadores de milho parece ser um dos exemplos
mais classicos desse processo (Roosevelt, 1991); além de Donald Lathrap que construiu todo seu modelo de
expansdes linguisticas em funcdo da busca de terrenos aluviais propicios para o cultivo (Lathrap, 1970 :68-83).
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Dados paleobotanicos indicam a presenga de potencial para a domesticagao de
plantas por diferentes partes do continente americano em periodos bastante recuados.
No entanto, apenas em alguns locais a emergéncia da agricultura sucedeu a domesticagdo
inicial de plantas. Na América do Sul, por exemplo, o registro arqueolégico das terras
baixas, principalmente da AmazoOnia, parece mostrar varios exemplos onde a
domesticacdo nao precedeu a emergéncia da agricultura. Ao contrario, no caso da
Amazo6nia, deve-se notar como algumas das plantas mais importantes que compdem a
dieta atual e pretérita dos povos indigenas da regido, com excecao da pupunha (Bactris
gasipaes), foram sequer domesticadas (Neves 2007, 2012). Sdo em sua maioria palmeiras
e plantas que necessitam de um manejo muito menos laborioso que o cultivo de um
campo agricola: é preciso apenas favorecer o crescimento dessas plantas para que elas
produzam durante geragdes. Como afirma Moraes (2015: 38): “parece que ao contrario
do modelo determinista de escassez [de Betty Meggers] que previu que o inferno verde
teria levado o homem a decadéncia, a abundancia de recursos disponiveis na Amazonia

liberou as populagdes do castigo da laboriosa agricultura”.5?

Ter-se liberado da “laboriosa agricultura” ndo isentou os yanomami de ter que
criar e desenvolver uma também laboriosa tecnologia para ingestdo de sementes com
maior ou menor grau de toxidade. O que chama atencdo no detalhado relato de Helena
Valero sao as diferentes e trabalhosas etapas a que as sementes devem ser submetidas
antes de poderem ser ingeridas, de forma que nao pude deixar de comparar com, por
exemplo, o processamento da mandioca brava, planta de origem americana, realizado
por diversos povos e que foi objeto de diferentes estudos na antropologia, etnobotéanica,

arqueologia, histdria, agronomia etc.>®

No inicio do seu relato, logo apos ter sido raptada, Helena caminha com os

Kohoroshi-thari por cerca de 11 dias até chegarem ao acampamento onde se encontra o

57 Disting¢do entre domesticac¢do e agricultura foi proposta por Rindos (1984).

58 Segundo Rafael Cartay, investigador do Centro de Investigaciones Agroalimentarias (CIAAL) da Universidad
de Los Andes (Venezuela): “La Manihot esculenta Crantz tiene, probablemente, dos areas de origen, ambas en
Ameérica: en la parte norte de América del Sur y en la amplia regién comprendida entre México y América
Central” (Cartay, 2004).
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restante do grupo. Af passam aproximadamente 2 dias e depois caminham por mais uma

semana. No caminho recolhem sementes de wapu (clathrotropis macrocarpa), espécie

toxica, porém comestivel depois de processada por alguns dias e que os Yanomami

comem “sancochadas como pan” (:216). O processamento para retirada dos venenos

consiste em e armazena-las em cestos sakosi (cestos de 20 litros, aproximadamente)

alternando-se momentos dentro e fora da correnteza do rio.

Sobre isso, Helena (:37) conta que caminha por cerca de um més com os

Kohoroshi-thari e que neste tempo passam comendo caga, raizes de bejuco>®, e onde

encontram wapu param por uma semana para pepara-lo. Neste momento Helena estava

sempre carregando um cesto cheio desses coquinhos.

El wapu es también pan para los yanomami. En verano. Dura tiempo. Lo
comem especialmente en tiempo de hambre, cuando incluso saben
comerlo desde que esta verdecito. Cuando esta verde, da mucho trabajo
abrirlo. Cuando esta seco, se abre solo, reventando arriba en la mata; asi
es facil recogerlo.

Para recogerlo cuando esta verde, los hombres se encaraman en la mata,
alla garabatean, sacuden, cortam ramas. Los que estan abajo recogen. Lo
baten sobre una raiz de palo y se revienta la vaina, que es dura, saliendo
las dos, trés o cuatro semillas que estan adentro. La vaina tiene una
pelusita que produce picazén. Si se ve que las semillas estan grandes,
mandan que arriba sigan tumbando y abajo recogen. Después los
hombres se pueden ir de caceria. El resto del trabajo les toca a las

mujeres. (:216)

59 De origem Caribe, o termo bejuco se refere, em geral, as plantas trepadeiras da regido. Por se tratar de um
termo regional, aplicado as plantas conhecidas na regido é dificil generalizar para plantas trepadeiras que ndo
tenham uma morfologia ou estilo de vida similar as da regido em que se utiliza o termo. Em termos botanicos,
bejucos sdo as plantas trepadeiras ou que necessitem de planta guia, com gavinhas ou ndo, tanto herbaceas

como cip0ds.
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O passo a passo de como preparar essas sementes, indicado por Helena, nos da
uma idéia da complexidade de tal processo. A preparacdao do wapu é longa: “se deja
hervir, a veces por dias enteros. Al evaporarse el agua, se echa mas en la olla: para
cocinar wapu se echa trés veces agua, asi es como se ablanda; es mui duro”. Depois que
amolece, o wapu é retirado da panela e picado com “pecho de galdpago”. O wapu é
colocado em um cesto de trancado apertado e deixado no igarapé por pelo menos quatro
dias para que a correnteza leve o veneno. Depois desse tempo, € retirado da agua, lavado,
pisado e colocado sobre folhas de casupo (Marantacea cujas folhas servem para envolver
e assar e cujas flores e bracteas sdo comestiveis), em seguida sao novamente lavados e
armazenados em um cesto grande, forrado com folhas de helecho ou de manacd. Este

cesto é colocado novamente no igarapé para retirar o restante do veneno.

Retira-se o wapu do cesto de acordo com a quantidade que se vai comer naquele

dia:

Lo lavan y colocan el grueso en una guapa y el chiquito en otra. Se echa
el chiquito en una guatura forrada con hojas de miydoma o de kémishi
para que quede en limpio. El grueso se mete en um mapire forrado de
casupo. Y todo se lleva a la casa. El mas chiquito se machuca en uma olla
y se hace carato; el mas grande se come con la caceria en lugar de
platano.

Asi es como se prepara el wapu para comerlo en seguida. Pero cuando es
para conservar, se escoge el mas grueso, se pone aparte y se cocina de
ultimo. Para prepararlo se pela, se parte en dos y se van ensartando las
semillas, una detras de outra, con un nudito de separacidn, en un bejuco
fino. Asi se hacen muchas sartas y se guindan a tostar en una barbacoa,
sobre el fogén. Despues de unos cuantos dias, se pone duro, seco.
Entonces se enmapira y se guinda el mapire alto sobre el fogdn. Despues
si son muchos los mapires, se van a guardar en alguna cueva de piedra.
Es como un depdsito. Alla dura meses sin echarse a perder, al contrario

del cunuri que dura tan poco. Cuando los indios quierem comenzar a
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comer, abren un mapire y desensartan las semillas; meten todo adentro
de um mapire mas grande y lo dejan en remojo en el cafio por unos trés
dias. Asi el wapu se hincha, se ablanda y suelta el veneno. Al cuarto dia
van las mujeres a ver si ya esta blando; si esta, lo pican, lo pisan y lo
lavan. Finalmente lo vuelven a enmapirar y dejar en remojo algunos dias
mas. Asi se va todo el veneno. Lo sacan y lo lavan, frotando bien, y se
reparte, Ya esta bueno para comer.

El wapu es de sabor simple. Lo come todo el mundo. El wapu dura mas

que el cunurf; tal vez porque el cunuri tiene grasa. (:216-17)

Todas as espécies com predominancia de amido de que se alimentam os

yanomami sdao em algum grau toxicas e necessitam ser processadas.®® E necessario ralar,

coloca-las de molho, lavar, ferver etc, da mesma forma que a mandioca brava precisa ser

processada para retirada dos componentes cianogénicos. Mesmo as que ndo sao toxicas

precisam de algum tipo de preparacdo antes de serem consumidas. Exce¢cdes sdo as

sementes da castanha da Amazonia, Bertholletia excelsa, e da piquirana, Caryocar

pallidum®?.

Los hombres se fueran todos, con sus mujeres, a recoger moriche. Para
recoger esta fruta los hombres se suben a la mata, cortan los racimos y
los tiran al suelo. Sobre um cafiito se hace una troja de metro y médio de
alto; en ella enganchan los racimos, dejandolos guindar sobre el agua.
Arriba cubren con hojas de platanillo o con las mismas hojas del
moriche. Eso lo hacen para que la fruta se ablande rapido y asi se pueda

comer. Com el calor el moriche se despega facil. Pronto se ponen negras

60 Entre elas estdo a Clathrotropis macrocarpa, Inga paraenses, Plukenetia abutaefolia, Dioclea aff.
malacocarpa, Inga sp. e Micrandra rossiana, as trés ultimas encontradas apenas nas terras altas (Milliken;
Albert; Gomez 1999). Segundo Lizot (1984) a espécie Pouteria, por exemplo, é tdo amarga que precisa de seis
horas em ebulicdo para poder ser consumida, Fuentes (1980) cita 0 nome yanomami makararo para outra
semente com as mesmas caracteristicas. Pode ser que se trate mesma semente.

61 Lizot (1984) menciona uma espécie nao identificada que, se consumida em excesso, pode causar
hemorragia. Provavelmente trata-se da Huria, citada por Helena Valero e Fuentes (1984).
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las frutas y se caen al agua. Para que la corriente no se las lleve, mas
abajo se hinca uma serie de estacas. A los cinco dias se va a ver: ha caido
casi todo el moriche y esta blandito, ya se puede recoger. La prueba es
que el agua se ha puesto espumosa. Esto no lo hacian solo los
Kohordoshi-thari en ese lugar que dije, sino que vi también a los

Puunapiwei-theri y Witokaya-theri hacer lo mismo. (:45)

Outro exemplo que demonstra o alto grau de complexidade do processamento
feito pelos Yanomami é o processamento do Cunuri (conuria spruceana), euforbiacea de
sementes comestiveis que também é colocado na agua para perder o veneno. Sobre a

técnica de preparo do cunuri, Helena diz:

Los hombres y las mujeres habian salido a recoger cunuri. Trajeron
mucho. Al dia seguiente cada familia hizo su barbacoa com varejones de
seje para secar encima el cunuri. Al outro dia fueron a sacar conchas de
palo, trajeron varias, les doblaron y amarraran los extremos, las
colocaran algo entre dos palos e vaciaran adentro cunuri; despues
echaran agua y, debajo, hicieran cadela. Yo pensaba que la concha se
quemaria, pero vi que no. El fuego quedaba um poco retirado y se
atizaba continuamente, por eso el agua demoro en hervir. Cuando
hierve, la concha del cunuri se abre y es facil de pelar. Entonces lo sacan
y lo ponen en el suelo sobre hojas. Ya estd blandito. En la canoa echan
mas para que hierva. Es venenoso el cunuri si se come crudo o mal
sancochado. Alla en Rio Negro, en Tabocal, se habian muerto unos
muchachos por eso. Después se pasa el cunuri sobre una barbacoa y se
le prende fuego debajo para asarlo. Asado el cunuri se conserva mas
tiempo. Luego se guarda en unos mapires con hojas de miyéma y asi se
lleva a la maloca. Entonces se pone a remojar en un mapire, dentro de
un cafio, la cantidad que se quiere comer. Se deja como ocho dias
remojando. El remojo le quita la grasa, que es el veneno. Asi hicieran

entonces. Parece que esa grasa mata los piojos, por eso veia que aquellas
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mujeres les embadurnaban la cabeza a sua hijos (:85).

Bruce Albert e William Milliken (2009), mencionam um certo destaque na
mitologia yanomami da origem do uso alimentar destas sementes toxicas. Sdo
interessantes também os mitos que tratam da domesticacao de espécies silvestres, como
0 mito sobre a origem dos inhames cultivado Dioscorea trifida (espécie cultivada, mas
que também pode sem encontrada em estado silvestre) e mitos que relatam a origem do
processamento alimentar de sementes tdxicas®?. Como estes autores ressaltam, a
mitologia yanomami como um todo agrega uma consideravel riqueza de agucadas
observacdes ecoldgicas, especialmente no que toca a relacao entre a flora e os animais da

floresta.

3.4. Conhecimentos sobre as plantas medicinais

Muitos dos primeiros estudos realizados entre os Yanomami (Chagnon 1968)
reportavam que estes ndo usavam plantas medicinais e que o tratamento de doencas era
exclusivamente xamanico. Estudos mais recentes continuam a reproduzir essa
informacdo (Plotkin 1993). No entanto, segundo Milliken (1999), tem ficado mais
evidente que tais conclusdées se devem, principalmente, a énfase dada pelos
pesquisadores ao processo de cura xamanica que, consequentemente, acabou
negligenciando outros aspectos como por exemplo, a fitoterapia, pratica paralela de cura.
Bruce Albert e William Milliken (2009) consideram que o fato de grande parte das
plantas medicinais yanomami virem da floresta, e de seu uso ser de responsabilidade das

mulheres idosas também podem ter contribuido para favorecer esse equivoco.

O sistema de cura yanomami tem como pilar principal a atuagdo dos xamas,

focalizada na etiologia das doencas e que busca atuar sobre os diversos agentes e vetores

b

maléficos identificados com a origem dos danos inflingidos a imagem (utupé) dos

62 Wilbert; Simoneau, 1990 [M92] e [M76]
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pacientes®3. Os xamas agem sobre essa imagem corporal ou esséncia vital (utupé) de seus

pacientes e também sobre o corpo interior (uuxi).

A cura com os remédios da floresta é empreendida apds a sessdo xamanica e, em
geral, visa reduzir os sintomas - como febre, tosses, dores, etc. (Albert, Gomez, 1997).
Como descrito em varios trechos por Velero, a sessdo xamanica segue-se um tratamento
feminino dos sintomas que afetam o envelope corporal (siki) dos doentes, fazendo-se uso
de plantas, fungos e, em menor medida, insetos e outros animais.®* Sobre cura de um

feitico, Helena conta:

Al otro dia Yaminaweé-theri volvi6 a brujearme. Yo seguia con fiebre. Dos
dias despues me restregaron otra vez con hormigas. Eso me hizo sentir
mejor. Me fue pasando la fiebre y el dolor de cabeza. Me volvieron a dar
un bafio mas de hormigas y, entonces, mejoré del todo. Ruwawé
también me brujeaba y, la ultima vez, me dijo que él habia echado todo
mi mal hacia el shapono de los Amahiri.

[-.]

Asi quedé buena al fin. Ahora sabia que es el waka méshi. Este dafio se
saca de um ocumito que se cultiva en el conuco. [...] Cuando la persona
enemiga no se da cuenta, uno se lo tira encima o se lo echa en el

chinchorro donde se va a acostar. (:136-137)

Em outro caso, na pagina 175, ela relata o uso de dshokdma ké hi, planta

anestésica que ela usou para curar sua dor de dente:

Los indios me tenian lastima; me brujeaban. Um dia la vieja Yarotoma

63 Nas sessOes de cura yanomami, os xamas inalam o po alucindégeno (yadkoana a ou paara a) que induzem a
um estado visionario durante o qual “chamam”, “fazem descer” ou “fazem dancar” os entes auxiliares, xapiri
pé. Os xapiri pé sdo convocados pelos xamas em fungdo da relevancia de suas armas e aptiddes no processo
terapéutico, que visa identificar e combater os agentes patogénicos (xamas inimigos, entes maléficos da
floresta, feiticeiros, etc.)

64 Varios insetos com propriedades medicinais foram coletados durante o estudo realizado por Milliken et al.
(1999), incluindo trés espécies de abelhas, oito espécies de formigas e duas espécies de cupins. Na regido de
Homoxi foi observado também o uso de moluscos e girinos (Albert; Milliken, 2009).
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me dijo: “-Ves aquel palito de hoja ancha? Vete y sacale la raiz. Lavala
bien y paspala. Pon la raspadura en el huequito de la muela y tapa con
algodon. Ese es buen remédio para el dolor que tu tienes’. [..] Yo hice
como me habia dicho la vieja Yarotoma. En cuestion de media hora me

pasé el dolor”.

Helena relata também situacdes em que o uso de plantas é feito sem que,
necesseariamente, ocorra a sessdao xamanica. Trata-se de plantas utilizadas para
cicatrizar mais rapido feridas de flechas e também outros tipos de ferimentos. Na pagina
151, Koatowé havia sido ferido pelos inimigos, sua esposa, Kayapama, entdo recolhe
folhas de barbasco, as envolve em folhas de platano e as poe para assar. Depois retira as
folhas ja empapadas de suco e espreme na ferida de seu esposo. Diz que assim a ferida

cura mais rapido.

No entanto, grande parte deste conhecimento acabou se perdendo, como afirma
Albert e Milliken (2009). Como o conhecimento fitoterdpico yanomami tinha sido
desenvolvido no quadro epidemioldgico do periodo anterior ao contato, sua farmacopeia
parecia insuficiente diante das novas doengas trazidas pela invasdao do territério
yanomami por ndo indigenas, acarretando a diminui¢do do uso das plantas medicinais
yanomami®. Além disso, a maioria das mulheres idosas das aldeias, principais
conhecedoras dessas plantas, acabaram morrendo na década de 1970, a maioria em

consequéncia dessas epidemias.

Segundo estudo realizado por Milliken e colaboradores (1999) na regiao do
Demini, Balawau e Xitei, a maioria das plantas medicinais sdo espécies silvestres, mas
algumas sao plantas cultivadas especificamente por suas propriedades medicinais®. Ha

diferentes métodos de preparacao e podem ser utilizadas as folhas, também raizes, latex,

65 Entre 2012 e 2013, foram realizadas oficinas de pesquisa e sistematizacdo desses conhecimentos,
envolvendo jovens pesquisadores yanomami, ancidos e outros membro da regido do Demini (Albert; Coelho,
2013). A concretizacdo deste projeto de escuta, transmissdo e sistematizacdo do conhecimento resultou no
Manual dos remédios tradicionais Yanomami (HAY; ISA, 2016).

66 Milliken et al. (1999) falam de aproximadamente 16 espécies
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frutas, flores, gavinhas e outras partes da planta, sozinha ou combinada com outras

plantas.

As plantas magicas podem ser utilizadas para atrair o sexo oposto, para trazer
sorte durante uma cacgada, para causar doenca a alguém e para diversos outros motivos,
como favorecer o crescimento das criancas, o desenvolvimento das mocgas, para dar
valentia e coragem, reforgar a energia no trabalho, etc (Milliken et al. 1999 :111; Albert;

Milliken, 2009; Selau Verdum, 2017; Valero, 1984).

Plantas as quais sdo atribuidos poderes ou efeitos sobrenaturais tém bastante
importancia e muitas sdo cultivadas nos ro¢ados ou na clareira em volta da casa coletiva
(sipo a)®’. Aquelas com poderes negativos tendem a ser cultivadas em lugares mais

discretos.

Diversos outros exemplos sdo citados por Helena, como por exemplo um tipo de
banho no igarapé para baixar a febre (:288), rama de yipi para voltar a si quando alguém
desmaia (:296) ou o uso de tacajamaca, cujo pd, como ja vimos em relato apresentado
neste capitulo, os Yanomami esfregam na barriga das criancas para curar desinteria

(:424).

A farmacopeia Yanomami foi desenvolvida através de um longo processo de
pesquisa e experimentacdo da flora local. Algumas medicinas podem ter sido aprendidas
de grupos indigenas vizinhos com os quais os yanomami mantiveram e mantém rela¢des
de troca, ou contato esporadico. Como a maioria dos grupos vizinhos dos yanomami
acabaram sendo dizimados por, principalmente epidemias devido ao contato com a
“fronteira branca” durante o século XIX, a analise desses contatos torna-se um pouco

mais dificil.68

Em pesquisa realizada em 2013, em Watoriki, e que resultou na minha

monografia de conclusdao de curso (Geografia, UFF, 2014), pude perceber que muitas

67 Sobre plantas magicas ver: Albert (1985); Albert; Gomez (1997); Eguillor Garcia (1984); Fuentes (1980),
Milliken et al. (1999).

68 Ver Albert (1985).
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plantas magicas e de cura continuam a ser cultivadas nos rocados e também a ser
utilizadas. Naquela ocasido apontei que um mapeamento das redes de troca das mudas
poderia gerar informagdes interessantes a respeito de “outros trajetos” e mapas

possiveis.

Lanco mdo dessa pequena explanacao sobre as plantas medicinais para
visualizarmos como os conhecimentos, os saberes e técnicas utilizadas nao sao algo
estatico, mas estdo inseridos em um continuum de trocas, aprendizados e
esquecimentos, podendo por vezes serem descartados, ou deixados de serem utilizados
por falta de algum item que nao é mais encontrado - ou por outros tantos motivos - e,

algum tempo depois, serem retomados.

3.5. Contato, aprendizado e memoria

Para Victor Toledo e Narciso Barrera-Bassols (2008), a expansao geografica da
espécie humana foi possivel gragas a sua capacidade de adaptar-se as particularidades de
cada habitat do planeta e, sobretudo, pelo reconhecimento e pela apropriacao adequada
da diversidade biologica de cada paisagem. Assim, a diversificacdo dos seres humanos se
fundamentou na variacao bioldgica, agricola e paisagistica. Existem estreitos vinculos
entre os processos de diversificagcdo bioldgica, genética, linguistica, cognitiva, agricola e
paisagistica. Todas estas formam um complexo biocultural originado historicamente,

produto dos milhares de anos de interacao entre as culturas e seus ambientes naturais.

Transformacgdes significativas no uso dos elementos vegetais e na cultura
material yanomami sao fruto do contato interétnico e da grande diversificacio dos
saberes botanicos adquiridos pelos numerosos grupos locais que se espalharam nesta

vasta regido durante séculos (Albert; Milliken, 2009).

As espécies que compdem a floresta sofrem influéncia direta da altitude. Em
razdo das consideraveis variacoes (entre 100m e 1.600m acima do nivel do mar), a area
de floresta tropical ocupada pelos Yanomami abriga uma importante variedade floristica,

incluindo floras tipicas de topo de montanha e de afloramentos rochosos, de savanas e
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florestas de altitude (na Serra Parima), de florestas tropicais submontanas e de florestas

densas de terras baixas inundaveis (Huber et al., 1984).

A medida que foram se deslocando das terras altas da Serra Parima em direcdo
as terras baixas da bacia do Orinoco (na Venezuela) e dos rios Negro e Branco (no
Brasil), em um movimento de crescimento demografico, fissdes residenciais e expansao
geografica, os yanomami foram entrando em contato com novas espécies e precisando
ajustar sua selecdo das espécies vegetais em funcdo da disponibilidade, envolvendo-se
num processo continuo de adaptacdo as condicoes ecoldgicas encontradas ao longo de
suas migrac¢oes. No processo de descida, os yanomami foram incrementando seu acervo
de conhecimentos sobre a floresta, as espécies e seus manejos e construindo sua
memoria, tanto individual quanto coletiva, ao mesmo tempo que a floresta foi sendo

modificada, manejada, manipulada.

Na pagina 40, Helena nos conta de uma ocasiao em que caminhando, ainda com
os Kohoroshi-theri, encontra cumare (Astrocaryum vulgare). Os yanomami nao sabiam
que esta planta tinha fibra, mas Helena, que sabia, quando passa pega um pouco. Quando
param, a tarde, ela desfibra a planta, lava e coloca a secar para que branqueie: “los indios
iban a ver, lo tocaban y me decian que era ‘curagua’ [espécie de agave]. Recordabam esa
mata, que se da en la region de donde habiam benido”. E na pagina 306: “andando por
alla pasamos por um chiquichical [...]. Aquellos Yanomami no sabian que se come el fruto

de esa palmera”.

Os yanomami, em consequéncia de sua lenta, mas continua expansdo geo-
demografica foram entrando em contato, também lenta e continuamente, com novos
ecossistemas, especialmente com um mundo vegetal que nao é semelhante em toda a
Amazo6nia, tampouco na area ocupada por eles (algumas plantas, por exemplo, existem
em lugares montanhosos, mas ndo nas planicies ou em areas pantanosas). Estes
microambientes foram sendo captados pelos yanomami em seus diversos
deslocamentos. Segundo Fuentes (1980 :21-22), entre os Waputhawé-theri os ancidos da
aldeia falam de algumas plantas, arvores e ervas que conheceram na juventude, em seus

antigos lugares de residéncia e que nao existem nos seus atuais locais de moradia. Diz
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que as principais solu¢des adotadas pelos yanomami quando chegam a um lugar onde
ndo se econtram plantas importantes por seu uso sdo: mudar a técnica, uma vez que ja
ndo ha elemento para realiza-la ou buscar por outras plantas, antes ignoradas e que se
descobrem como alternativas e que aparecem com tantas ou mais qualidades que a
usada anteriormente. Uma importante atitude é a continua investigacio e
experimentacdo dos diversos vegetais que se encontram ao redor de onde vivem. O
conhecimento, portanto, é situado e contextualizado em “lugares” e constituido por uma

historia de praticas passadas e em constante mudanca.

Por fim, na pagina 256, Helena relata que vé abacateiros pela primeira nos
rocados yanomami: “El cacique tenia dos conucos, com mucho platano, ocumo, yuca
brava, yuca dulce, algodo6n, cafia amarga. Tenia matas de onoto ya gruesas y cuatro matas
grande de aguacate. Eran los primeiros aguacates que yo veia entre los yanomami”. Ja na
pagina 299 ela relata que o grupo com quem esta também comeca a plantar abacate. Um

exemplo de incorporacao cultural de espécies e seu manejo.

Nao ha duvidas de que os Yanomami ja faziam rogado. Isso foi demonstrado no
capitulo anterior e fica ainda mais claro a partir do que Helena nos conta. No entanto, ao
acompanhar seu relato percebemos que o rocado é apenas mais uma entre as diversas
formas de acdo antropica sobre a paisagem. Em varios trechos do livro acompanhamos
Helena colhendo diferentes espécies silvestres comestiveis, como cuntiri, wapu, palma de
yawatoa, batatas silvestres e diversas outras, ocasidoes em que voltava para o
acampamento ou para a casa coletiva com “o cesto cheio” desta ou daquela fruta ou
coquinho. Vimos também Helena e o grupo com o qual se encontra caminhando, grande
parte das vezes em wdyumi, para determinado local, na mata ou para a casa de um grupo
aliado, onde, muitas vezes, alguma espécie apreciada estava madura. Helena também cita
que se depara com manchas de cacau, de pupunha e de outras espécies, e nos conta como

localizam e demarcam o local onde encontrar um cipé util, batatas silvestres etc.
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Também foi possivel identificar a associacdo que fazem entre os alimentos cultivados e

silvestres e as diversas formas de comer esses alimentos.

Olhando para as pesquisas e estudos a que tive acesso, um ponto que mereceria
ser melhor abordado e ndo teve a atencdo merecida sao os processamentos das sementes
toxicas para ingestdo. Os exemplos fornecidos por Helena nos dao uma nogao da
complexidade e sofisticacdo das técnicas desenvolvidas, e nos permite ampliar nosso
“acervo” sobre processamentos de espécie toxicas, que, me parece, ainda se mantém
focado quase que unicamente na mandioca. Talvez por ser essa uma espécie domesticada
e que, juntamente com o milho, teve um importante papel histdrico na coloniza¢do e na

implantacdo de sistemas agrarios no “Novo Mundo”, criando uma tradi¢do de estudos.

Todos esses exemplos trazidos por Helena ao longo do seu relato nos fazem
pensar sobre as diversas formas possiveis de cultivo. Fica claro que concentrar a atengdo
no rocado como locus e motor de transformac¢do e producao da paisagem bloqueia a
percepcao de que estamos diante de uma maneira mais complexa e diversificada de agdo
antropica sobre a paisagem, sendo o rocado apenas um dos elementos constitutivos de

um todo maior e os relatos de Helena nos mostram isso.

A rede de aliancas intercomunitarias é central na organizacdo social Yanomami e
tem reflexos na paisagem, sobretudo porque ao trilhar os caminhos que interligam as
comunidades (a espacializacdo mais explicita dessa rede) os grupos, através do que
chamarei de interagdes discretas, como por exemplo o descarte de sementes de agai ao
longo da trilha ap6s uma coleta, o processo de "marcar” o lugar onde é encontrada uma
espécie de cip6 util para que possam retornar mais tarde, ou ainda a pequena clareira
que se abre ao retirarem as folhas desta ou daquela palmeira, permitindo a entrada de
sol e a brotacdo de algumas sementes que estavam no chdo, influenciam na constitui¢cdo
da floresta. Aqui poderiamos retomar o que afirma Balée a respeito das plantas
silvestres. Segundo esse autor (1996), como ja foi dito no capitulo anterior, muitas vezes
o que estamos chamando de “plantas silvestres”, sdo espécies ja manejadas, artefatos
vegetais resutado de atividade agricola pretérita, ou ainda, resultado de alguma

passagem anterior por aquele local. Isso demonstra, no meu ponto de vista, como ainda
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estamos, de alguma forma, presos a uma distingdo simples entre plantas domesticadas e

nao-domesticadas.

102



CAPITULO 4

INTUINDO A DINAMICA E 0S MULTIPLOS ESPACOS DE CUIDADO, CRIACAO E
TRANSFORMACAO

Neste capitulo final pretendo trazer algumas contribui¢cdes a partir da minha
experiéncia de trabalho de campo etnografico junto aos yanomami da aldeia de Watoriki,
no primeiro semestre de 2013. A aldeia esta localizada no extremo nordeste do estado do
Amazonas, entre as bacias dos rios Alto Catrimani (formador do Rio Branco) e Demini (o
ultimo grande afluente da margem esquerda do Rio Negro), no inicio das planicies ao
longo da borda sul da cordilheira Parima, que define a fronteira entre Brasil e Venezuela.
Naquele entdo, meu objetivo era observar e reunir o maximo possivel de informacdes
sobre a forma como os Watoriki theri ocupavam o seu territdrio, com énfase na
horticultura. Queria compreender que associagdes (técnicas, simbolico-religiosas e
mitologicas) os sujeitos com quem me relacionaria estabeleciam e acionavam na hora de
escolher o local de um rocado, que espécies plantar e como, que associa¢des
estabeleciam entre as espécies (relacdes de proximidade e distancia no terreno) e
porqué. Estava interessada e motivada pela agricultura dos/das yanomami pensada de
maneira convencional, ou seja, centrado nas rogas. Uma perspectiva que neste trabalho

ponho em questdo e problematizo.

Trago conteudos que, acredito, dialogam com o que estivemos vendo até aqui.
Sdo observacoes localizadas, mas que, ao longo da escrita, ndo pude deixar de lembrar e,
muitas vezes, tomaram outro significado a partir das leituras, da escrita e das reflexdes

que realizei durante a preparacdo desta dissertacao.
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4.1. A pesquisa de campo entre os Watoriki theri pé

O trabalho de campo foi desenvolvido em dois momentos, com uma duracao
total de dois meses: primeiramente, passei 28 dias na cidade de Boa Vista, capital do
estado de Roraima. Af tive a oportunidade de conversar com Davi Kopenawa e com
outros yanomami que estiveram na Hutukara Associagdo Yanomami (HAY). Também
estabeleci contato com pesquisadores e indigenistas moradores ou de passagem pela
cidade (alguns vinculados ao Instituto Socioambiental) e também com o missionario
italiano Carlo Zaquini (Missionarios da Consolata no Brasil), que viveu por mais de duas
décadas entre os yanomami na regido do médio rio Catrimani (em Roraima) e que ha

mais de 50 anos se dedica a defesa dos direitos dos Yanomami.

0 segundo momento foi em Watoriki, com dura¢cdo de um meés. La participei do
dia a dia da aldeia: acompanhava as mulheres no trabalho na rog¢a, na busca de lenha e na
coleta de alimentos na floresta num raio nao muito distante do shapono; me dedicava ao
aprendizado de diversos tdpicos e, sobretudo, a tarefa mais dificil e que, me parece, mais
estimulava os Watoriki theri pé, o aprendizado da lingua yanomae. Apesar de ter
aprendido muita coisa e sair de la entendendo bastante do que falavam, ainda ndo
conseguia me expressar com desenvoltura, tendo dificuldade para dialogar com as ancias

e os ancioes da aldeia.

O deslocamento para Roraima foi precedido por um levantamento bibliografico
e da sistematizacao inicial da discussao. Durante a pesquisa bibliografica, levantei dados
e informacdes sobre os Yanomami e os Watoriki theri em especifico: dados
sociodemograficos; sobre ocupacdo do territorio; atividades de horticultura, caca e
coleta; relagdes intercomunitarias; pressdes externas que interferem na mobilidade,

limitando-a ou direcionando-a; e aspectos cosmolégicos da cultura yanomami.

Ao chegar em Watoriki no dia 13 de junho de 2013, fui acolhida pela Felicia, o

que significou, numa casa coletiva (shapono), que minha rede de dormir foi posta
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proxima a fogueira mantida por ela. Esta fogueira nos aquecia durante a noite, e nela

cozinhavamos nossas refeicdes. ¢°

Levei uma pequena quantidade de comida napé, que cozinhava e oferecia para
ela e suas filhas. Do mesmo modo, ela me oferecia uma quantidade da comida que
cozinhava. Percebi que aceitar a comida por ela oferecida significava que estava
realmente disposta a conhecer os yanomami e seu modo de vida: comeria do que eles
comem. Era uma relagdo de troca, de reciprocidade, e foi este o cdédigo criado entre nds
duas e mantido durante toda a minha estadia. Notei que comer a comida yanomami era
importante, pois com frequéncia me perguntavam o que eu ja tinha experimentado.
Sempre que um alimento novo me era apresentado também era me dada uma lista dos
alimentos que o acompanhavam, por exemplo: acai se come com beiju, mas nao com
banana. Lembrei disso ao ler as consideracgdes feitas por Fuentes a respeito da associacao

entre plantas silvestres e cultivadas (nota 45, pag. 78 dessa dissertacao).

Aos poucos, fui entendendo o ritmo do dia-a-dia e sua rotina; aprendi alguns
caminhos pela mata, o lugar das rocas, a buscar por ara amuko (espécie de cogumelo) ou
sair atras de frutas, os locais de pesca proximos a casa coletiva, o nome de algumas
plantas etc. Aprendi também que € pelo radio (estacao de radiofonia instalada na aldeia)
que chegam e sdo transmitidas as noticias do cotidiano das demais aldeias dos
yanomami na Terra Indigena Yanomami, e que todos passam por ali um momento ou

outro do dia para ver e saber o que esta acontecendo em outros lugares.”?

69 Para mais detalhes sobre as circunstancias da minha chegada em Watoriki ver Selau Verdum 2017.

70 Parte da vulnerabilidade da Terra Indigena Yanomami esta relacionada com a auséncia de uma estrutura de
comunicagdo que permita que as denuncias sobre as invasdes e ameacas sejam comunicadas com agilidade a
sede da Hutukara e as autoridades competentes. Para comecar a solucionar essa questdo, em 2005 a
Associacdo Yanomami desenvolveu um projeto piloto para a formagdo de uma pequena rede de radios
instalada em 12 regiGes da Terra Indigena Yanomami. A rede mostrou-se eficiente na circulacdo de informacgdes
fundamentais para o éxito das a¢Ges da associacdo, e em oito anos o numero de regides associadas passou para
32. Em 2012, a Hutukara iniciou uma campanha para a expansao de sua rede visando consolidar sua agdo junto
as comunidades e defender seu territério. Sobre a campanha ver: https://www.socioambiental.org/pt-
br/noticiassocioambientais/colabore-com-a-expansao-da-radiofonia-na-terra-indigenayanomami Acesso em: 10
maio 2018.
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Foi acompanhando as mulheres e os homens no seu trabalho na roc¢a que vi
como faziam. Para alguns, perguntava de forma mais sistematizada, outras vezes apenas
observava e ia aprendendo aos poucos com o ver-fazer. Foram as conversas casuais, o
compartilhar e inser¢des nas atividades e na vida cotidiana na aldeia, nas trilhas e na

visita aos ro¢ados que minha compreensao foi sendo formada.

Pela manh3, quando ndo ia ao rogado, ficava junto ao fogo de Felicia e algumas
vezes também me sentava junto ao de Fatima, Davi e sua familia. As tardes eu ia sentar
junto ao fogo de Suhuma e, enquanto ela preparava o agai, eu, ela e mais um grupo de
mulheres conversavamos. As conversas iam por temas variados: como é menstruar,
como ¢é a gravidez e o parir, como é trabalhar, como ensinam, como aprenderam, como
plantam, quando colhem, como curam... Elas iam conversando e me contavam enquanto

riam das minhas duvidas e, provavelmente, também dos meus erros com o yanomae.

Também fiz um esforco de registrar cartograficamente elementos como a
localizacao das aldeias, dos rocados, das habitagdes coletivas e de unidades familiares, os
trajetos e a coleta. Alguns mapas foram elaborados pelos yanomami e outros por mim, a
partir das descricoes que eles faziam. Nestes, ndo houve a rigidez das regras

cartograficas, tratando-se mais de registros que facilitassem a visualiza¢ao.”!

Manter um didrio de campo foi essencial; foi uma importante ferramenta de
registros e de ajuda a memoria, bem como de inspiracao e fonte de questdes que a
pesquisa ndo deu conta de responder. E no diario de campo que vou buscar trechos que

transcrevo e comentarei neste capitulo.

4.2. Relatos da ro¢a

Nas rocas em Watoriki encontrei plantadas uma grande variedade de espécies. A

maior parte do espaco é dedicado ao cultivo de bananeiras e tubérculos, principalmente

71 Também busquei mapas e registros cartograficos em artigos e em publicagdes que visitei durante a pesquisa
bibliografica; disso resultou a confecgdo de alguns mapas, o que sé foi possivel com a gentil ajuda de Bia Lima e
Frangoise-Michel Le Tourneau.
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mandioca, mas também cara, taioba e batata-doce, além de plantas de cura e venenos.
Varias espécies frutiferas e algumas plantas de cura também encontrei plantadas na cipo
a, em volta da maloca, e outras tantas foram identificadas ao longo dos caminhos por

mim percorridos.

Durante a pesquisa, repassei com alguns yanomami os registros de espécies que
Albert e Milliken (2009) havia identificado em levantamento realizado em 1993 e 1994.
Constatei na ocasido que algumas nao eram mais encontradas nos ro¢ados dos
moradores de Watoriki. Disseram que foram deixando de plantar ou porque os
yanomami “foram esquecendo como se planta”, ou porque, quando plantadas, ja nao

nasciam nas rogas, a exemplo do tabaco.

Trecho do diario de campo:

Ha uns dias acompanhei Felicia, Salomé e Dariana ao rocado. Entramos
pelo mesmo boreioyo que leva ao rocado da Guiomar, mas depois da
pedra enveredamos para o outro lado. Trabalhamos colhendo mandioca.
Percebi que colhemos mais de uma espécie, mas ndo sei quais eram.
Também ndo perguntei na hora, fiquei envergonhada e com a impressao
de que ndo sabia como desenterrar as mandiocas nem descasca-las. Nao
tenho o mesmo dominio e agilidade com a faca que elas.

Neste dia, trabalhamos no que pareciam ser dois ro¢ados (hutu kana
kupé) contiguos. Eram pequenos e s6 tinham mandioca. As mandiocas
foram descascadas ali mesmo no rogado e depositadas no cesto wii a. Os
alimentos eram quase sempre processados no local, o que evitava que se
carregassem pesos desnecessarios. Apds descascarmos as mandiocas,
Salomé separou algumas estacas para serem cortadas em manivas e
replantadas no dia seguinte. No caminho, em um veio d’agua que nos

cobria os tornozelos por causa da chuva, as mandiocas foram lavadas.
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As coisas foram sendo descobertas ao longo do tempo e da vivéncia. Alguns
eventos s6 eram compreendidos posteriormente, iluminando questdes passadas e

gerando novas interrogac¢des. Anotei no diario de campo:

Hoje fui no rocado com a Suhuma e a Madalena. La plantamos cana,
depois de limpar com o facdo a area. Novos rocados sao abertos no
verdo quando € verao forte. Primeiro, derrubam-se as arvores maiores e
limpa-se o lugar. Juntam-se os galhos e folhas e bota-se fogo. Em
seguida, inicia-se a limpeza mais fina. As mudas e manivas sdo plantadas
no inicio das chuvas. Até 14, muitas plantas ja nasceram e arvores estdo
comecando a rebrotar, entao é feita uma “nova limpeza” com facdo e
tercado. O que é arrancado é amontoado em um canto, junto com os da
limpeza anterior. Aparentemente nao existe sistematica, é plantado tudo
misturado. Os genros trabalham nas rogas de seus sogros. A roga da
Madalena é também do Jair e do Morzaniel. Os ro¢ados sdo conjuntos,
mas separados, cada um tem o seu espag¢o, mas para quem olha parece
que é um so6. O local onde a terra concentra mais cinza é considerado o
melhor para plantar. A ida ao rogado € diaria, as vezes ao novo, as vezes
ao antigo. Normalmente vai-se pela manha. As criangas vdo, mas nao
trabalham, comem cana ou algum mamao maduro. Nas rogas antigas,
continuam plantando naxokoko (mandioca); elas também sao chamadas
de wdro patarim kana. Fiquei com algumas perguntas na cabeca: os
galhos amontoados no canto sdo usados para alguma coisa depois?

Continua-se plantando banana no rogado velho?

Esta visita ao rocado da Madalena me fez compreender o que havia feito alguns
dias antes no rocado da Felicia: ndo se tratava de dois rogados, e sim de um antigo, ja em
processo de ser tomado pela floresta, mas onde ainda eram colhidas e plantadas
mandiocas. As manivas separadas por Salomé seriam, algumas, replantadas ali mesmo, e

as outras, levadas para o novo rogado.
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Como outros grupos yanomami, os Watoriki theri pé praticam uma agricultura
de corte e queima itinerante. Soube que depois de aberta e limpa a area do futuro rocgado,
as espécies vao sendo progressivamente plantadas: as manivas de mandioca, as
bananeiras, a batata-doce, o cara, o mamao, a cana-de-agucar, “tudo misturado”, como
repetia Suhuma enquanto cobria com terra trés carogcos de manga que espalhou pelo
rocado. Espécies frutiferas também eram plantadas nos rocados, principalmente

pupunha e manga. Praticamente todos os ro¢ados tinham pupunha.

Quando a area aberta ja foi cultivada por completo, abre-se mais uma parcela ao
lado. Ai também a floresta é derrubada e queimada; o rogado torna-se maior. Desta
forma os rocados vao crescendo numa direcao geralmente constante. As novas
plantagdes avancam e é nelas que se trabalha; as antigas vao sendo abandonadas
progressivamente e vdo sendo “reocupadas” pela floresta. Este movimento segue por
cinco a sete anos, segundo Lizot (1980), quando o ro¢ado é abandonado por completo e

um novo é aberto em outro local.

Trata-se de um sistema dinamico e complexo. Quando a roca estd no auge
produtivo, uma nova ja foi derrubada e outra, velha, vai sendo tomada pela mata, mas
ainda fornece banana, pupunha, canas de flecha e alguns tubérculos. E desta roga velha
(hoterim kana) que sao retirados os rebentos de bananeira e as manivas de mandioca
que serao plantadas no novo rocado (toterim kana). Com alguns meses, as arvores
cortadas no processo inicial de abertura da roga come¢am a rebrotar. Sdo pirimaaho
thotho, hoko si, apia hi, okara sisi, hotakaa xihi, raxa kiki, maka hi... Os grandes troncos
das arvores derrubadas que permanecem caidos pelos rogados viram lenha e

alimentardo as fogueiras.

Ao que parece, apesar de qualquer tarefa poder ser feita em qualquer momento,
no periodo de seca, que vai de novembro a abril, os galhos pegam fogo mais facilmente,
sendo o momento preferido para a queima. No entanto, durante os meses chuvosos
ocorrem intervalos de estiagem, que sdo aproveitados para a abertura de novas rocas, da

mesma forma que podem ocorrer chuvas esporadicas durante os meses secos,
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permitindo o trabalho agricola. Durante minha estadia em Watoriki, que se deu na época

das chuvas, José estava abrindo uma nova roca:

Hoje pela manha o José e a Eda me levaram em seu rocado, foram me
mostrar as plantas de cura que a Eda e sua mde plantaram la. [...] O
rocado deles é perto e ele esta abrindo um novo mais longe. No que
visitamos nao tinha flecha, as flechas sao retiradas de um rocado antigo
bem préximo dali. Ao lado avistava-se alguns pés de pupunha, e ele
disse que se tratava de um rog¢ado mais antigo ainda. [...] No ro¢ado

atual ha cinco pés, como ele me mostrou.

Pelo que percebi, a escolha e a preparagdo do local sdo atividades masculinas e
envolvem conhecimentos especificos. O plantio, em geral, é realizado pelos homens, que
podem ser ajudados por suas esposas. Mulher que trabalha na rogca é bem-vista, e
Porfirio se gabava que sua esposa Anita ndo era “preguicosa”, gostava de ajuda-lo na roga

e também plantava.

Apesar de os yanomamis repetirem que quem trabalha na roc¢a sdo os homens,
observei diariamente mulheres indo ao rocado: elas sao responsaveis pela colheita,
assim como por prover a casa de lenha. Mas nao apenas isso: tanto Felicia e sua filha
Salomé como Madalena e sua filha Suhuma realizaram plantios em seus respectivos
rocados. Com Madalena, plantei a cana-de-agicar do Morzaniel, seu genro, e da Ehuana,
sua filha, que estavam em Boa Vista para tratar da saide de sua filha mais nova. Na area
que estava sendo limpa, Madalena plantaria sua proépria “parte” de cana. Mais tarde,
conversando com as mulheres e os homens na maloca, cheguei a conclusao de que quase
todas ajudam na limpeza e no plantio. Pelo que percebi, apenas a abertura da area e a

derrubada das arvores sio exclusivamente masculinas.

Como ja foi dito, as mulheres sdo responsaveis por cortar e carregar a lenha. O
corte é feito com machado, normalmente dos troncos das arvores caidas pelo rocado. Um
dia fomos pegar lenha na toterim kana (ro¢a nova) da Madalena. Fomos eu, Madalena,

Nayara e Denise, as duas com suas filhinhas bebés, Dariana, que é sobrinha da Nayara e
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tem 13 anos, e Nina e Edinho, netos da Madalena, que tém entre 7 e 10 anos. Percebi que
é comum as mulheres com bebés de colo irem para a ro¢ca acompanhadas de pelo menos
uma crianc¢a, que fica responsavel por segurar o bebé e cuidar dele enquanto a mae

trabalha.

Neste dia, enquanto Nayara e Denise se revezavam para cortar a lenha,
Madalena limpava a area (a mesma onde seriam plantadas suas canas). Limpava e
contava como pretendia organizar aquela parte do rogado. Os varios troncos queimados
que se estendem pela rog¢a, criando um desenho geométrico e areas isoladas, ajudam na
delimitagdo. Limpavamos uma area isolada por dois troncos. Madalena indicava esta area
e a seguinte como o local onde plantaria sua cana: “daqui até 1a”. Apesar disso, ndo foi
possivel identificar alguma organizacdo padrado das rogas, o que nao quer dizer que ndo

exista; as espécies iam sendo distribuidas de acordo com as condi¢des do local.

4.3. As mulheres e as plantas que curam

Se a escolha e primeira limpeza da area sdo atividades exclusivamente
masculinas, assim como o plantio do timbo, o plantio das espécies de cura e dos venenos
é de dominio exclusivamente feminino. Porém, nem todas as mulheres podem planta-las:
é preciso saber seus cantos e possuir outros conhecimentos especificos. As plantas ficam
distribuidas pelo rogado, misturadas as outras, e tem-se a impressao de que estao sendo
“ : ”n 7 . . ~

protegidas” pelas outras espécies. Normalmente, pelo que observei, elas sdo plantadas

proximo a algum tronco caido e onde ha grande quantidade de cinzas misturada a terra.

Apesar do acesso aos remédios alopaticos, em todos os rocados que visitei
haviam pelo menos algumas plantas de cura e o uso de cada uma era conhecido por
quase todos os yanomami adultos com quem conversei, mulheres e homens. O uso
dessas plantas pode ter diminuido bastante, mas nao desapareceu, como se tem a

impressdao ao ler alguns relatos de pesquisadores.’? Plantas para dar coragem, por

72 Como vimos, a énfase dada ao processo de cura xamanica pelos pesquisadores fez com que as praticas
paralelas de cura acabassem negligenciadas.
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exemplo, parecem continuar sendo amplamente utilizadas. Como em Watoriki poucas
mulheres tém o dominio do plantio das plantas medicinais, algumas mudas vinham de
outras aldeias. Isto me fez pensar que possivelmente haja alguma rede de trocas no
territério em torno das plantas de cura. Algumas sementes, como as de tabaco, também
sdo trocadas. Tentativas recentes de plantio de tabaco foram feitas com sementes
trazidas de aldeias localizadas no extremo norte da Terra Indigena Yanomami no Brasil.

No entanto, segundo os relatos das Watoriki theri pé, as sementes nao brotaram.

As plantas de cura sdo plantadas na roca e em volta da casa coletiva, mas a

maioria é encontrada pelos caminhos. Quando isso ocorre, em geral a pessoa que a

identifica marca o local para retornar e encontra-la mais tarde quando necessario.

No final dos anos 1970, os Watoriki theri pé passaram a ter contato mais
permanente com a enfermaria do posto da Funai do Demini e com os remédios
alopaticos. Particularmente os antibioticos e antimalaricos adquiriram grande prestigio,
em virtude de sua eficacia, durante as graves epidemias de sarampo e malaria que
afetaram os Yanomami nas décadas de 1970 e 1980. Como o conhecimento fitoterapico
yanomami tinha sido desenvolvido no quadro epidemiolégico do periodo anterior ao
contato, sua farmacopeia parecia “insuficiente” diante das novas doencas trazidas pela
invasdo do territorio yanomami por ndo indigenas. Tudo isso acarretou a diminui¢do do
uso das plantas medicinais yanomami. Além disso, a maioria das mulheres idosas da
aldeia, conhecedoras dessas plantas, morreram nos anos 1970, muitas em consequéncia

dessas epidemias.

Oficinas de pesquisa e sistematizacao desses conhecimentos foram realizadas
pelo Instituto Socioambiental entre 2012 e 2013 e envolveu jovens pesquisadores
yanomami, ancidos e outros membro da regido do Demini. O resultado desse projeto foi a
publicacdo do Manual dos remédios tradicionais Yanomami (HAY; ISA, 2016) e,

provavelmente, o aumento do interesse das jovens por esses conhecimentos.”3 Quando

73 Ver Albert; Coelho, 2013
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estava em Watoriki, Salomé, Suhuma, Nayara, Denise, Eda e outras jovens, envolvidas no

projeto demonstravam grande interesse pelo tema.

4.4. Agriculturando trilhas

Assim como para outros povos da Amazonia, como é o caso das zonas ecologicas
dos Kayapods (Robert et al, 2012), apesar de haver lugares especificos de rogado, o
restante do territdrio da aldeia — isto é, lugares de antigas rocas e aldeias, caminhos,
florestas e campos — deve ser entendido como elemento de um mesmo sistema de

“cuidado” com as plantas, que ndo necessariamente leva a domesticacio ou sua

incorporacao como espécie cultivada em area de rocado.

No relato que recolhi do meu caderno de campo e apresento a seguir, vemos que
o “cuidado” com as plantas e a intervencao na paisagem e na composicao de vegetais que
a configura, também ocorre durante os deslocamentos pelas trilhas, nas areas de
incidéncia e concentracao de plantas e frutas de interesse, e nos locais de parada, seja

para descanso ou para comer as frutas coletadas:

Ha dois dias, saimos para pegar acai. Fomos seis mulheres — eu, Salomé,
Nayara, Denise, Guiomar e Eda —, quatro bebés e o Vovd Luis. As
mulheres com suas criancas apoiadas na cintura e os cestos
devidamente equilibrados na cabeca. Fomos pela trilha que segue para
Ananarid, a famosa Perimetral Norte, que ja foi tomada por arvores e
cipos. Dela s6 restou o tubo que desvia a 4gua para o igarapé em que
tomamos banho no inicio do trajeto. Enquanto nos refrescavamos e
brincdvamos com os peixes, VO Luis cortou um galho do inga. Comemos
um bocado e eu descobri que larva é totihi (bom), mesmo as vermelhas,
que ao meu olhar napé pareciam um tanto indigestas. Enquanto
caminhavamos, iamos cuspindo os carocos de inga pelo caminho.
Paramos em seguida, numa floresta de castanheiras que se erguia na

Urihi. Recolhemos os ouricos que estavam pelo chao. Com seus facdes, as
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cinco mulheres e V6 Luis batiam com for¢a, abrindo um dos lados, por
onde tiravam as castanhas. Tentei voltar num lugar, a alguns metros
dali, onde tinha visto muitos ourigos pelo chdo, mas, com pouco habito
de andar pela floresta, ndo tenho a habilidade em diferenciar arvores,
galhos quebrados ou algo que possa servir de referéncia. Nao achei os
ouricos e sO reencontrei meus parceiros porque Salomé me chamou e
eu, seguindo sua voz, retornei ao lugar onde estavam sentados.
Enquanto trabalhavam, comemos muitas castanhas. Um trajeto que
facilmente, ao olhar de um napé, poderia parecer “ao léu”, para os
yanomamis estava muito claro. Uma série de trilhas e caminhos
marcados na floresta, se cruzando e bifurcando. Os olhos atentos
avistavam frutos invisiveis para mim. V6 Luis subiu num pé de acai e
nos trouxe dois cachos cheios. As castanhas foram colocadas em trouxas
de folhas dispostas em forma de asterisco e fechadas depois com um
cip6. Antes disso, Salomé me deu um cacau. O sabor era doce, e na mao
ficava uma sensacao de banana verde. Tenho a impressao de que
demoro infinitamente mais para comer uma fruta do que eles. Assim
como o inga, as sementes do cacau foram dispersadas pelo caminho. As
de acai, que deixam roxos os dentes e dedos de quem os come e
manuseia, também eram deixadas nos lugares onde paravamos, quando
cada uma pegava umas quantas na mao. Passamos por uma espécie de
pantano, um lugar enlameado onde tive muita dificuldade para me
movimentar. O chinelo soltava a tira, e eu fiquei presa umas quantas
vezes. Por fim escorreguei e, para ndo cair, me apoiei em uma arvore
cujo tronco esta cheio de espinhos longos e duros. Machuquei a mao, e
dois dias depois a almofada do dedo indicador ainda esta inchada. Neste
momento sentei, esperando enquanto as mulheres enfiavam seus bragos
em buracos a procura dos caranguejos que habitam esses lamacais. Os
caranguejos também foram colocados em trouxinhas de folhas. Mais

tarde, essas trouxinhas seriam colocadas na fogueira e os caranguejos
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seriam saboreados. [...] Enquanto esperava que elas catassem os tais
bichos, percebi que V6 Luis se embrenhava em alguma arvore, fazendo
com que frutos caissem de forma barulhenta no chdo. Eram os deliciosos
hotakaa xiki. Comemos bastante. Eu comeria muito mais, mas logo
quiseram continuar a jornada. Ainda consegui pegar trés que botei no
meu cesto para mais tarde. Apesar de terem varios espalhados pelo
chdo, ndo me aventurei a entrar na lama para busca-los. Proxima
parada: acgai. V6 Luis trouxe uns doze cachos que debulhamos sobre
folhas de bananeira. Enquanto eu e Salomé nos empenhavamos na
fungdo, as outras conversavam e comiam. Agora os cestos estavam
pesados. Salomé se propos a levar o meu, mas preferi leva-lo eu mesma.
Andamos um pedac¢o. Paramos mais uma vez para pegar acai e Vo Luis
apareceu com mais uns quatro cachos. Desta vez, nao insisti, e Nayara

trouxe meu cesto cheio.

Durante estas caminhadas constatei que existe um amplo conhecimento a
respeito dos insetos. Algumas espécies de plantas, tanto silvestre como cultivadas sdo
conhecidas dos Yanomami como hospedeiras e/ou atraentes para insetos dos quais os
Yanomami se alimentam. Segundo Willian Milliken, Bruce Albert e Gale Gomez (1999),
algumas lagartas que infestam as folhas de mandioca ou que destroem as plantas de
tabaco sdo (ou eram, antigamente) consumidas pelos Yanomami. Lagartas também
podem ser coletadas das folhas do Inga sp. ou da Gouania frangulaefolia, Protium
fimbratium, Vismia guianensis, além de diversas outras espécies silvestres. Larvas muito
apreciadas sao encontradas nos troncos da Jacaratia digitata, na fruta caida da
Maximiliana maripa ou no tronco da Mauritia flexuosa e de outras palmeiras em estado

de apodrecimento.
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4.5. Da transmissdo de conhecimento

Através do tempo, os Yanomami vém realizando o manejo de um ecossistema
notoriamente delicado. Este manejo incorpora um profundo conhecimento construido na
integracdo com o meio, acumulado, experimentado e transmitido pela linguagem e
memoria. Configura-se, portanto, numa légica de transmissao do conhecimento baseada
na oralidade. As sociedades orais ndo sdo necessariamente sociedades analfabetas, uma

vez que sua oralidade nao é falta de escrita, e sim a ndo necessidade dela.

Ontem fui pegar o cesto com a Josane. A mae dela estava ralando
mandioca para beiju enquanto ela fazia, numa espécie de tear feito com
galhos amarrados, uma tipoia para carregar Leticia. Perguntei quem a
tinha ensinado a fazer aquilo e ela respondeu que ninguém a tinha
ensinado, que ela aprendeu sozinha. Da mesma forma o cesto. Hoje no
fim da tarde Salomé cortava um tronco de arvore para fazer lenha. Ao
seu lado, a pequena Napata golpeava o tronco com um facdo. Imagino
que, se daqui a alguns anos perguntar a pequena Napata quem a ensinou
a cortar lenha, me respondera que ninguém, que aprendeu sozinha. Nao
lembro exatamente a situacdo, mas me falaram aqui, a respeito de como
aprender alguma coisa que no momento eu provavelmente queria

aprender: “olha, que vocé aprende”.

Talvez possamos identificar este processo como o que Toledo e Barrera-Bassols
(2009) chamam de acumulagao-transmissdo-experimentacdo, que se desenvolve
intergeracionalmente como uma espiral em varias escalas espaco-temporais. O processo
de aprendizado é continuo, e nele cada pessoa vai absorvendo, interiorizando,
acumulando e dominando esses saberes segundo as experiéncias vividas e a trajetodria
pessoal. Trata-se, portanto, de conhecimentos e técnicas tdo antigos como presentes, tdo
coletivos quanto individuais, e atualizados no manejo do mundo. E por meio de
brincadeiras e pela informalidade que as criangas vdo aprendendo. Era interessante

observar as criangas, tdo pequenas, cagando pequenos passaros com seus arcos e flechas
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em miniatura. Quando um passaro era morto, era despenado, limpo, e uma fogueira era
feita. Nela era colocada também uma panela com alguma fruta colhida por eles,
normalmente inaja (Attalea maripa). Em seu relato, Helena Valero (1984 :284) conta

como as criangas aprendem a fazer festa:

He contado como hacen reahu los grandes. Los nifios también lo hacen:
jugando, naturalmente, em el shapono. A Miramawé le gustava jugar
reahu.

Quando se muere a um nifio su perito, lorito u otro animal de cria, sus
compafieros se juntan com él, hacen uma hoguera y queman al... muerto.
Luego dicen que salen de caceria. Van al monte o al conuco y cazan
algunos pajaritos, los traen y los cocinan. Hacen carato de platano. Pilan
o hacen que pilan los huesos del animal y lo que resulta lo entierran
cerca del fogén de la casa. Entonces reparten la comida com los otros
nifios. Antes de repartila, a veces hacen su duelo a monotazos. Los
padres, que miran curiosos a sus hijos, dicen:

- Calma! Poco a poco; asi no. Asi si. Pégale, pégale. Aja!

Asi se divierten y aprenden a hacer fiesta.

[..] Los nifios juegan mucho a vivir como los grandes.

Segundo Manuela Carneiro da Cunha e Mauro Almeida (2002), o conhecimento
tradicional também se realiza por meio de pesquisa, experimentacdo e observacdo,
envolve raciocinio, especulacdo e intuicdo, supde uma pratica constante e, enfim, muita

troca de informacao.

4.6. Mitos sobre plantas, cultivo e rocado

Por considerar as narrativas mitologicas artefatos culturais e historicos que
podem contribuir, de alguma maneira, na compreensao da origem, da adog¢ao, dos usos e

das praticas no manejo das plantas e na transformacdo da Urihi a, apresento algumas
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narrativas que encontrei ao longo de minhas leituras. A introducao deste tema visa tdo

somente fornece algumas pistas de investigacao e reflexao para futuras pesquisas.

Encontrei referéncias sobre a origem das plantas domesticadas tematizado em
dois mitos registrados por outros pesquisadores da cultura Yanomami: o de Koyori,
situado no tempo dos primeiros ancestrais animais (yayori), e o de Tépérésiki, o ser
aquatico sogro de Omama, no tempo das origens da humanidade atual (Wilbert;
Simoneau, 1990). Segundo a mitologia yanomami, as rogas surgiram com Koyori. No
tempo em que Koyori veio a ser, as pessoas s6 comiam frutos da floresta. Foi ele quem
pediu as plantas cultivadas ao Ser da fertilidade, Né roperi, e fez crescer milho,

bananeiras, mandioca, taioba e cara.

Nos primeiros tempos, quando a floresta ainda estava se transformando, Koyori
descobriu nela o valor da fertilidade das rogas e o transmitiu para os yanomami. Koyori é
o verdadeiro dono da fertilidade da floresta, por isso os yanomami ndo precisam ficar
regando as rogas, s o valor de fertilidade basta. Kopenawa e Albert (2015) contam que
Koyori trabalhava sozinho na floresta, o dia todo. Dizia para os outros que estava
derrubando arvores a procura de mel, mas na verdade passava o tempo todo abrindo
uma ro¢a cada vez mais imensa. Como naquele tempo ainda ndo existiam plantas
cultivadas, Koyori batia o pé no chao e as bananeiras e os pés de milho comegavam a
crescer. Sua sogra, chamada Poomari, tinha um génio dificil e reclamava muito. Um dia
ela insultou Koyori e, para se vingar, ele pediu que ela fosse buscar milho cada vez mais
longe em sua vasta roga. Ela acabou se perdendo e se transformando no passaro

poopoma, cujo canto até hoje pode ser ouvido nas rocas.

Na mitologia yanomami, Koyori é associado a fertilidade da terra e a riqueza das
rogas. E um incanséavel abridor de rogas, dono de imensas plantagées de milho. Koyori é
também o ancestral mitolégico (o “pai”) da formiga cortadeira koyo, grande devastadora
de rocas de mandioca. Note-se que, nas rogas, o milho é a Uinica planta que essas formigas

ndo atacam (Gourou, 1982 :83).

Ja Omama pescou a filha do ser aquatico Tépérésiki, Théyoma, e se casou com ela.

Entdo seu sogro decidiu fazer-lhe uma visita e ensinar Omama a cultivar plantas de roca.
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Ele levava um enorme e pesado saco de palmeiras trancadas cheio de brotos de
bananeira, manivas de mandioca, car4, taioba, batata-doce, cana de agucar, sementes de
tabaco, mamao e milho. Mas, de longe Tépérésiki fazia um barulho amedrontador e, com
pavor de encontrar o sogro, Omama se transformou numa pec¢a de metal e se fincou no
chdo de sua casa. Seu irmao Yoasi quis imita-lo, mas se transformou numa simples
cavadeira de madeira de palma. Quando Tépérésiki entrou na casa, viu apenas sua filha e
perguntou onde estavam o marido e o cunhado dela. Ela indicou com os labios a barra de
ferro e o pedaco de madeira. Tépérésiki entao declarou: “vocés vao plantar as coisas que
eu trouxe e multiplica-las. Quando tiverem filhos, e os humanos forem muitos, eles
poderdo se alimentar delas!”. Depois, voltou para sua casa debaixo d’agua. Sdo esses os

alimentos que os Yanomami comem até hoje.

Em Smole (1976) encontrei um trecho sobre alguns herdis culturais dos Barafiri,
grupo yanomami que habita o lado venezuelano da Serra Parima, em que é citado
Omawa, espirito a quem se atribui quase tudo o que este grupo sabe ou tem. Segundo
Smole, quando Omawa descobre que Rajara, uma serpente gigante que as vezes se
transmuta em uma ancia, tem um jardim secreto onde crescem bananas e outros
cultivos, forca-a a ensina-lo como cultivar. E desta forma que Omawa pode passar este
conhecimento a humanidade. Do lado brasileiro da Parima, Rajara é um espirito
masculino que habita as aguas profundas. Também Lizot (1974) compila uma série de
mitos no livro El hombre de la pantorrilla prefiada. Um deles conta a origem dos

bananais, e outro a origem do tabaco, ambos citando o monstro da 4gua Rajara.
* k% ok

Ao caminhar pelas trilhas, acompanhando as mulheres na coleta de frutas,
observando sua habilidade em identificar frutos e sua pratica de espalhar sementes ao
longo do caminho, me dei conta de que o rocado ndo é o unico local manejado. Em suas
caminhadas, os/as yanomami vao transformando a Urihi a como um todo. A floresta,

espaco vivido e palco das relacdes entre humanos e ndo humanos, torna-se também um
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espaco transformado e criado. Foi esta percepcao que me levou a desenvolver o tema

desta dissertacao.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nessa dissertagdo percorremos um longo caminho, ao ponto que, acredito, tenha
ficado claro que os yanomami realizam um manejo complexo, de um ecossistema
notoriamente delicado. Isto foi possivel porque eles estiveram acumulando, transmitindo
e testando seus conhecimentos e praticas por centenas de anos, em um processo de
intima interacdo e compreensdo do seu entorno. Vimos que este manejo ndo se limita ao
processo de domesticacdo de plantas, mas diz respeito a uma série de a¢cdes que refletem
relacdes de cuidado, para além das areas de rogado. Estas a¢des culturais tém efeitos no

ambiente natural em diferentes escalas de tempo - de curta a longa duracao.

Ao longo do trabalho foi feita uma revisao critica de alguns conceitos utilizados
nos estudos sobre a a¢do antropica de populagdes indigenas na paisagem Amazodnica e
apresentadas algumas abordagens e discussdes recentes que colocam em questao varios
dos pressupostos destas correntes tedricas. Em seguida, ajustando o foco da nossa lente
de aumento, e a luz da discussao realizada no primeiro capitulo, tivemos uma visao geral
do processo de identificacao e de classificagdo dos Yanomami e vimos como estudiosos
vem construindo suas investigacoes junto a eles. Também, como estudos recentes vém
articulando o plantio dentro dos rocados, o cultivo e cuidado de plantas ndo
domesticadas e a mobilidade. Ja no terceiro capitulo, numa tentativa de me aproximar
um pouco mais da ideia de sistema de agriculturacdo yanomami que estou propondo,
“convidei” Helena Valero para que descrevesse como eram suas caminhadas com os
yanomami e o que as incentivavam, e de que forma rocado, coleta e cultivo estavam

associados a abertura de trilhas e caminhos, ao manejo da caca etc.

Por fim, a partir da minha experiéncia de trabalho de campo etnografica junto aos
Watoriki theri, em 2013, trouxe algumas observacdes e reflexdes buscando contribuir
para iluminar e dar substancia a esta ideia. Os mitos que tratam da origem historico-
cultural da adogao das praticas de cultivo e de algumas plantas; um relato da dinamica de

abertura e plantio das areas de rogado e sua transformacao ao longo do tempo; relatos
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sobre o uso de plantas de cura, conhecimento detido especialmente pelas mulheres; além

de relatos e reflexdes sobre a pratica de transmissao intergeracional de conhecimentos.

Os principios da imaturidade e de degeneracdo cultural penetrou, a partir de
meados do século XIX, o discurso da ciéncia para os povos amazdnicos. O “reducionismo
ecologico” foi uma posicdo dominante nao somente na antropologia, mas também se
manifestou nos estudos arqueologicos. Estava orientado tedrica e metodologicamente
pela ideia de passividade da cultura frente ao meio ambiente; de que a mobilidade seria
funcao direta da distribuicdo e escassez dos recursos; e pelo carater exclusivamente
explorativo da caca e da coleta. No entanto, os dados apresentados indicam que ndo
existe na regido qualquer barreira natural a ocupacdo humana, a inovacgao cultural ou a

invencdo.’4

A mobilidade e o padrao de assentamento das sociedades classificadas como
cacadoras-coletoras sao, em parte, uma maneira complexa de agir visando concentrar
recursos florestais em manchas, e a forma como estas sociedades intervém e manejam as

florestas faz, inclusive, com que aumente a oferta de caca.

A imagem da alteridade Yanomami como um povo “némade, barbaro e selvagem”,
construida por etnologos, cientistas e viajantes na primeira metade do século XX ira
pautar e permear a producao etnoldgica, as descricoes etnograficas e muitas das

discussdes entre “especialistas” nas décadas seguintes.

Os trabalhos e discussdes apresentados colocam por terra a afirmac¢do de que os
yanomami ndo tinham agricultura antes da aquisicdo de ferramentas metalicas, ou que
ndo tinham conhecimento das praticas de cultivo e domesticacao de espécies vegetais.
Como vimos, os yanomami ndo s tinham esse conhecimento como a pratica da

agricultura esta presente na lembranca dos mais velhos como uma atividade ha muito

74 Hoje sabemos que a Amazodnia tem sido ocupada ha cerca de 14.000 anos, tdo cedo como em outras partes
das Américas, por diferentes povos, com distintas formas de organizagao social e politica. Além disso, a
descoberta de ceramicas, com datas que chegam a cerca de 7.000 anos e estdo entre as mais antigas do
continente americano - certamente mais antigas que as mais antigas ceramicas das terras altas - atestam que a
Amazénia foi um centro independente de inovagdo cultural no passado (Neves, 2012).
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realizada; um conhecimento que lhes permitiu cultivar em diferentes ambientes e
condi¢des geograficas. O maior ou menor envolvimento dos yanomami na constitui¢cdo
de rocados - e também na desconstituicio destes e na formacdo de “manchas” de
espécies uteis - é melhor compreendida se analisada a partir de uma perspectiva

sociopolitica dindmica e circunstanciada.

No entanto, ao acompanhar o relato de Helena, percebemos que o rocado é apenas
mais uma entre as diversas formas de a¢do antropica sobre a paisagem. A dindmica de
mobilidade e o sistema de uso da floresta pelos yanomami, assim como a rede de aliangas
intercomunitarias (central na organizacao social Yanomami) criam uma intricada rede
de caminhos florestais, de lugares conhecidos e desconhecidos e tém reflexos na

paisagem.

As areas de rocado e moradia constituem os processos de maior impacto na
paisagem, resultando em clareiras que ao se regenerar produzem uma floresta
enriquecida com novos elementos, incluindo arvores e plantas permanentes, oriundas
das coletas para la levadas. Tratam-se de sistemas especificos dentro da floresta que tém
algumas caracteristicas notadas e aproveitadas pelos yanomami. Porém, como vimos, os
grupos, também influenciam na constituicao da floresta através de interacdes discretas
(como o descarte de sementes ao longo da trilha ap6s uma coleta, o processo de "marcar”
o lugar onde é encontrada uma espécie de cip6 util, ou batata silvestre e retornar mais
tarde para cilhe-los, a pequena clareira que se abre ao retirarem as folhas desta ou
daquela palmeira, permitindo a entrada de sol e a brotacdo de algumas sementes que
estavam no chao etc.), transformando-a e exercendo sua coexisténcia com outros seres
da floresta. O aproveitamento das caracteristicas de ambas (discretas e de maior

impacto) direciona a reflexdo para uma intencionalidade.

Os exemplos fornecidos por Helena Valero nos dao uma nog¢do da complexidade e
sofisticagdo das técnicas desenvolvidas para ingestdo de espécies cianogénicas ou
toxicas. O papel histérico da mandioca na colonizacdo e na implantacdo de sistemas
agrarios no “Novo Mundo”, criou uma tradicdo de estudos que tem esta espécie como

foco. De fato, o processamento da mandioca brava, as técnicas e artefatos desenvolvidos
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é algo sem duvida admiravel, porém, me parece que o desenvolvimento de técnicas tdo
sofisticadas quanto para o processamento de sementes florestais é outro indicio, ou

pista, de que estamos diante de um sistema que merece um pouco mais de atengao.

Todos esses exemplos trazidos por ela ao longo do seu relato nos fazem pensar
sobre as diversas formas possiveis de cultivo. Fica claro que concentrar a atencao no
rocado como locus e motor de transformacdao e producdo da paisagem bloqueia a
percepc¢ao de que estamos diante de uma maneira mais complexa e diversificada de agdo
antropica sobre a paisagem. A associa¢do que os yanomami fazem entre os alimentos
cultivados e silvestres, nas diversas formas de comer esses alimentos, indicam a
associacao feita entre coleta, cultivo e rocado e podem ser uma pista interessante para

futuras pesquisas.

Ainda que em 2013 meu interesse fosse a agricultura pensada de maneira
convencional, ou seja, centrada nas rogas, o processo da pesquisa de campo me fez
perceber que as praticas de manejo da floresta pelos yanomami se estendem para além
dos rocados e foi esta percepcao que me estimulou a comecar a desenvolver o tema
dessa dissertacdo. Ao caminhar pelas trilhas, acompanhando as mulheres na coleta de
frutas, observando sua habilidade em identificar frutos e sua pratica de espalhar
sementes ao longo do caminho, me dei conta de que o ro¢ado ndao é o unico local
manejado, mas que estava diante de uma maneira mais complexa e diversificada de
cultivar, onde o rogado é apenas um dos elementos do que constitui o que aqui decidi

chamar de sistema de agriculturacdo yanomami.

Estudos de macro e micro vestigios de plantas, realizados em diferentes sitios da
Amazo6nia, tétm mostrado uma quantidade surpreendente de plantas nao domesticadas,
principalmente palmeiras, presentes nesses sitios, além de uma relativa desimportancia
da mandioca como base da dieta desses povos. Uma ideia importante neste trabalho foi a
de que a intervenc¢do e o manejo de recursos silvestres ndo implicam necessariamente
domesticacdo, ainda que nao a excluam. Segundo Gnecco (2003), evidéncias diversas de
intervencdo antrépica no ecossistema demonstram o quao equivocado é considerar que

o manejo de espécies vegetais estd unicamente relacionado com o aparecimento de
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cultigenos como o milho e a mandioca. Ao produzir vegetais, animais ou micro-
organismos, sdo mobilizados saberes, conceitos, ferramentas e relacdes sociais de
carater particular, mas também se expressa uma certa concep¢do do mundo e da

sociedade.

A premissa deste trabalho é que a abundancia, e ndo a escassez, é o ponto de
partida para uma reflexdo sobre a historia antiga e presente da Amazonia. Em sintese, os
grupos caracterizados como cagadores-coletores dos trépicos ndo tiveram (nem tém) que
tornar-se agricultores sedentarios para aumentar a produtividade dos recursos;
cacadores-coletores nao apenas cacavam e coletavam, eles também cultivavam em

movimento e se movimentavam para cultivar e produzir.

Como vimos, diversas modalidades estao relacionadas ao conceito de agricultura,
dando énfase a este ou aquele componente. Segundo Laure Emperaire (2010), essas
definicdes dependem das escalas temporais e espaciais consideradas e repousam sobre
sistemas de valores atribuidos a essas atividades. Laure e colaboradores (2010), irdo
tratar agricultura no seu sentido mais amplo, ou seja, o de transformar o espaco e
manejar uma diversidade de plantas com finalidades produtivas. E tomando de
empreéstimo essa no¢do, e me aponhando nela, que proponho a ideia de sistema de
agriculturagcdo. Se agricultura tem o sentido de transformacdo do espago e manejo com a
finalidade de produgao, proponho agriculturagdo buscando também um sentido de agdo
continua, de movimento, de movimentar-se para cultivar e produzir. O que tento esbocar
aqui é a interdependéncia desses processos. Ambos envolvem varias escalas ecoldgicas,
temporais e socioculturais, atravessam dominios da vida material, social, politica e
econOmica, repousam sobre ecossistemas, espécies de plantas e animais, conceitos e

saberes, normas sociais e tém funcdes tanto produtivas como simbdlicas.
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