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Antropologia e Astronomia Cultural - Repensando
teorias e analises etnograficamente enraizadas

Alejandro Martin Lopez?
Priscila Faulhaber®
Renato Athias®

A Revista AntHropologicas tem o enorme prazer de apresentar
o Dossié que intitulamos Astronomia Cultural. Nesses ultimos seis
meses, colocamos em discussdo um conjunto de artigos que a Revista
recebeu para debater as questdes sobre a relacio humana com os as-
tros e seus desdobramentos. Em outras palavras, essa coletinea debate
pesquisas etnograficas que mostram a significacdo da astronomia cul-
tural para a antropologia social. Trata de concepcdes e préticas refe-
rentes as relacoes céu-terra - em sentido amplo - e em conexdo com
o conjunto da vida social de um determinado agrupamento humano.

A astronomia académica, enquanto saber legitimado sobre os fe-
nodmenos celestes se constituiu durante muito tempo como paradigma
de cientificidade. No entanto, a abordagem de construcoes sociocul-
turais dos sistemas de conhecimentos e praticas sobre o céu conso-
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lidou-se muito lentamente. No inicio da década de 1990 o termo
‘astronomia cultural’ comecou a imporse para designar um amplo
espaco interdisciplinar que inclui entre outras dreas o que veio a ser
denominado de etnoastronomia e a arqueoastronomia. Foi nas Amé-
ricas que nos ultimos anos este campo de saber vem cada vez se desen-
volvendo, especialmente na 4rea de etnoastronomia como um campo
emergente, principalmente na Argentina e Brasil.

A relevancia da antropologia, como campo especifico de aborda-
gem da diversidade das formas de construciao dos sistemas de conheci-
mento, exige reconhecer que uma abordagem antropologica da astro-
nomia académica tem a mesma legitimidade, que lhe é reconhecida,
quando se aplica aos outros sistemas de conhecimento astrondmico.
Estas incompreensdes, quanto a validade disciplinar de procedimen-
tos envolvendo a dialogia entre as culturas, estdo relacionadas aos pro-
cessos coloniais que permeiam toda a producido de conhecimento e
nio podem ser desconsideradas.

As razdes que dificultaram a abordagem antropologica e sociologi-
ca da construcdo de conhecimentos sobre o céu sdo justamente as que
fazem especialmente importante esta tarefa. A producio dos conhe-
cimentos locais em Ambitos regionais e nacionais caracterizou-se por
sua busca de integracio com o conjunto do saber antropoldgico e os
debates contemporaneos das ciéncias sociais. Nas tltimas décadas se
multiplicaram os exemplos do grande impacto da adequada valoracao
dos sistemas de conhecimento sobre o céu na luta pela legitimidade
de diversas culturas na presente ordem global. Isto ¢ particularmente
evidente em relacio ao crescente papel do ‘saber astrondomico’ nos
campos do ‘meio ambiente’ e do ‘patrimdnio’. Visto que estes tltimos
tém se constituido em duas das linguagens nas quais hoje se expressa
enorme gama de lutas e conflitos, o papel do astrondmico d4 uma
urgéncia particular a aproximacio museologica e patrimonial a este
tipo de conhecimentos.

Desse modo o presente dossié resulta do intercAmbio entre os
pesquisadores que abordam diversas tematicas que entram em dialogo
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com os discursos e praticas sobre o céu, particularmente com referén-
cia a etnografia. Comentaremos em seguida a coletinea que contem
oito importantes textos mostrando essa relacio dos homens com os
astros e eventos. Inicialmente colocamos a traducio em portugués do
artigo de Stephen Hugh-Jones relacionado aos Barasana da regiao do
Noroeste Amazdnico, onde discute especificamente as Pléiades e o
Escorpido na mitologia desse povo.

O texto de Stephen Hugh-Jones originalmente foi publicado em
inglés, em 1982, e fez parte de uma importante Conferéncia Inter-
nacional que ocorreu no Planetirio Hayden do Museu Americano
de Historia Natural, em Nova York, com patrocinio da Academia de
Ciéncias de Nova York, que foi paradigmatica no campo da Astrono-
mia Cultural, intitulada Ethnoastronomy and Archaeoastronomy in the
American Tropics, editadas como anais por Anthony Aveni e Gary Ur-
ton. Stephen Hugh-Jones propde aos editores da Revista Anthropo-
logicas que o seu texto original em portugués seja publicado com um
adendo bibliografico importante atualizando as questdes inicialmen-
te colocadas em 1982 apontando os também outros investigadores,
antropoélogos e indigenas que discutem essas mesmas questdes, entre
outros povos dessa regido, todos eles despertados pelos desenhos e
texto seminal de Theodore Koch-Griinberg de 1905 e republicados
em 2009 pela Universidade do Amazonas e Instituto Historico e Ge-
ografico do Amazonas intitulado ‘Comecos da Arte na selva. Desenhos
manuais de indigenas colecionados por Dr. Theodor Koch-Griinberg em suas
viagens pelo Brasil’ o que despertou o interesse de Hugh-Jones e, cer-
tamente de muitos outros antropélogos que atuam nessa imensa re-
gido do Noroeste Amazdnico. Stephen Hugh-Jones assinala como os
Barasana representam o universo composto de trés camadas basicas:
o céu, a terra e o mundo subterrineo, expressos como modelos da
experiéncia terrena, de modo que cada um ¢é descrito como tendo
florestas e rios e habitado por pessoas nas grandes casas comunais ou
malocas. Em seu artigo Hugh-Jones mostra ainda os Barasana com
um saber astrondmico, nio simplesmente como um sistema cogniti-
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vo, mas também aquele conhecimento que d4 aos humanos o poder
sobre o mundo natural.

O artigo de Melissa Santana de Oliveira procura dialogar com as
preocupacdes tedricas de Hugh-Jones entre os Tukano, que categori-
zam as constelacdes como mahsd (gentes), e que estdo inseridas num
sistema de compreensio, classificacio e ordenacio do mundo repre-
sentando as relacdes de parentesco dentro dos clas, como a espinha
dorsal, tendo a hierarquia e a segmentacio colocadas como evidencia
na relacio, bem peculiar, existente nessa regido. Evidentemente, nesse
artigo a autora insiste que ndo se restringe apenas as relacoes entre
os seres humanos, mas se estendendo a outros dominios, de modo
a reger as relacoes entre as diversas ‘gentes’ que habitam o cosmos.
Desta forma, as constelacoes que compdem o ciclo anual dos grupos
Tukano do médio Tiqui¢, nomeiam e distinguem algumas desses con-
juntos de estrelas que eles consideram ‘constelacoes-chefes’. Em um
dos depoimentos, o de José Azevedo Tukano diz que “os siokhd sio
as estrelas que estdo na frente das constelacdes e recebem o nome
dos ‘irmaos chefes’. A primeira estrela de Afa [Jararaca] é Yupuri, que
esta iluminando essa jararaca, Seribhi, irmao menor de Yupuri, vem na
frente de Pamo [Tatu], Doe [irmio maior], estd na frente de Yai duhpoa
[Cabeca da Oncal. Eles guardam os ornamentos onde eles moram...
Por isso que tem umas estrelas assim perto das constelacoes. Estas es-
trelas iluminam estas constelacoes e dentro destas constelacdes estao
todos estes ornamentos”.

Nio muito diferente dos Tukano, os Moqoit, conhecidos tam-
bém como um grupo dos Guaycuru no Sudoeste da Argentina, muito
bem apresentado no artigo de Alejandro Martin Lopez, constroi as
suas ideias do céu a partir das suas relacdes sociais com seres celes-
tiais. Lopez o analisa abordando os encontros pessoais dos Moqoit
com uma poderosa mulher nio humana. A sua manifestacio no céu
na forma configurada como na constelacio do ‘triangulo’ reproduz a
imagem da Virgem, da mitologia cristd, com o seu manto estrelado,
conectando desta forma, ao jogo das identidades dos Mogqoit com o
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que eles denominam de ‘La Virjolé’ onde as suas experiéncias de con-
tato com o cristianismo podem ser visualizadas. Esse estudo demons-
tra, claramente, como as relacdes com os seres celestes estdo também
profundamente relacionadas aos eventos cruciais da memoria e da
territorialidade durante os muitos anos de contato dos Moqoit.

Priscila Faulhaber trabalha em seu artigo com o que ela chama
de ‘roda ritual’, entre os povos Tikuna do alto Solimdes, muito bem
definida pelos especialistas Tikuna em oficinas e grupos de discussao
desde 2002. Eles discutem os ‘panos de tururi’ vistos principalmente
como indumentérias de danca ritual, que também inclui objetos de-
signados como mdscaras e vestimentas. As rodas sio compreendidas
pelos Tikuna como ‘escudos’ presentes nos rituais da puberdade, uti-
lizados para a protecio das entidades que os carregam. Nesse sentido
as rodas com elementos de astros celestes destacada na visao Tikuna
sobre as estrelas Worecii estritamente relacionadas com o ritual de pu-
berdade feminina sio visualizadas na ‘roda ritual’. Essas rodas repre-
sentadas pictoricamente mostram elementos celestiais e atmosféricos
conectados com o cotidiano dos Tikuna, sendo assim um modo de
expressar as entidades presentes relacdes céu-terra, mostrando clara-
mente como eles manejam as forcas que ordenam o mundo.

Com o artigo de Esther Katz deixamos os céus da América do Sul
e passamos aquele da América do Norte com uma excelente discussao
apresentada pelos Mixteco que expressam em seus mitos e represen-
tacoes tipicas da drea mesoamericana. Os astros celestes como o sol e
a lua estdo em relacio com elementos da vida dos humanos, dos ani-
mais e das plantas, até mesmo das acoes climdticas. A tempestade tam-
bém estd presente e ¢ representada como um ser mitoldgico. O texto
mostra como o conhecimento astrondmico esta relacionado a vida
cotidiana, particularmente as praticas agricolas. Assim, os agricultores
prestam muita atencio a todos os sinais de natureza, animais, plantas,
fendmenos meteorologicos, principalmente nas estrelas, incluindo o
sol, lua, vénus e as pléiades. O texto mostra a comparacio do sol e da
lua com os ciclos da vida humana, animal ou vida vegetal. Explicando
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que as duas estrelas nascem e morrem, mostrando a noite e o dia. As
pessoas ainda respeitam o eixo do caminho do sol (leste-oeste), quan-
do plantam o milho ou constroem suas casas e tem o necessdrio para
enterrar 0s MOTtos.

Maria Eugenia Flores e Ana Gretel Echazi Boschemeier em seu
texto, continuamos com um estudo sobre evento proveniente dos
céus, o Raio como parte central da relacio dos homens com os céus
e com praticas xamanicas. A narrativa do texto foi inspirada pelas his-
torias de dois xamas andinos que usam a folha de coca e terem sidos
tocados pela divindade do relimpago, indagado sobre os detalhes da
veiculacio do poder extra-humano através do corpo. O Raio - este
fendmeno celeste caracterizado por uma poderosa corrente eletromag-
nética que ¢ descarregada para o chio - estd presente em varias cultu-
ras andinas como uma forca psiquica que liga os poderes cosmicos do
mundo habitado: ele entra através da matéria viva e a transforma pra
sempre. Enquanto plantas, animais e seres humanos sio afetados pelo
toque de um raio de forma irreversivel a nossa abordagem etnografica
gradualmente construida em torno do entendimento Andino sobre as
potencialidades celestes que atravessam o mundo humano e lhe dio
forma e ordenamento.

Amando Mudrik nos leva para uma discussio muito envolvente,
pois se trata da nocdo do dia e da noite entre os judeus e a forma como
sdo utilizadas no calendério do Chaco argentino. E exatamente o mes-
mo céu que os Moqoit olham, mas com o olhar de outro povo, que
essa mesma visao das estrelas tem outra representacao da delimitacio
do dia e da noite e a relacdo desses astros, que formam esses tempos
com ritualidades que estio presentes e sio realizadas por esse mesmo
povo sob diferentes céus nesse mundo. E uma discussdo instigante
sobre como as estrelas determinam um calendério ritualistico de festas
e celebracoes de eventos do cotidiano. O texto observa o critério mais
considerado na tradicdo judaica para o comeco do dia e os critérios
que atualmente sdo utilizados pelo grupo abordado, mostrando como
sd0 postos em pratica no ambiente doméstico, no Chaco argentino
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explorando estas ideias celestes, mostrando a existéncia de uma fle-
xibilidade funcional dos critérios para o inicio do dia judaico e, ao
mesmo tempo, observar os vinculos com os processos de construcio
de identidade, género e lideranca.

O ultimo texto do Dossié ¢ um excelente ensaio bibliogrifico so-
bre o céu dos Wichi que vivem também no Chaco argentino. Como
se pode perceber, esse dossié busca destacar o significado das leituras
do céu pelos diferentes povos. Também os Wichi, muito bem descritos
por Mauro Mariani, Cecilia Paula Gomez e Sixto Giménez Benitez,
debatem uma série de exemplos sobre a relacio entre objetos celestiais
e 0s varios seres que povoam a cosmologia dos Wichi, representados
em sua organizacio social. Além disso, o texto mostra a necessida-
de de continuar investigando, especialmente realizando trabalhos de
campo etnogrifico para atualizar e problematizar a relacio entre os
humanos e os astros celestiais.

Esta area de conhecimento apresenta novas abordagens incluindo
problemas relacionados a evidéncia que ampla variedade de socieda-
des da conta de que para muitas delas o céu se constitui nio apenas
foco de grande interesse, sendo também em fator crucial nas diversas
dimensoes da vida diaria. Ademais, os trabalhos etnograficos em nos-
sa regidlo mostram que para grande quantidade de grupos sul-ameri-
canos o céu esta fortemente vinculado ao poder e isto reforca o papel
central do saber astrondmico em suas concepcdes cosmopoliticas.
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As Pléiades e Escorpiao na Cosmologia Barasana

Stephen Hugh-Jones®

O texto apresenta detalhes etnograficos do sistema astrondmico
dos amerindios da regiio do Noroeste Amazdnico, a partir do en-
tendimento dos Barasana do Rio Pir4-Parana da bacia hidrografica
do Rio Uaupés em territdrio colombiano. Os Barasana acreditam
que o universo seja composto de trés camadas bdsicas: o céu, a
terra e o mundo subterraneo, expressos como modelos da expe-
riéncia terrena, de modo que cada um ¢ descrito como tendo flo-
restas e rios e habitado por pessoas nas grandes casas comunais
ou malocas. Para os Barasana, o conhecimento astronémico nio
¢ simplesmente um sistema cognitivo, mas também aquele que d4
ao homem poder sobre 0 mundo natural. A tltima parte do artigo
¢ uma revisdo da literatura atualizada sobre a astronomia cultural
da regido conhecida como a do Alto Rio Negro.

Barasana; Noroeste Amazdnico; Etnoastronomia; Pléiades; Astro-
nomia Cultural.

Em 1905, o etndgrafo alemiao Koch-Griinberg publicou um
relatorio de um sistema astrondmico indigena da regido noroeste da
Amazonial. Seu relato, baseado em desenhos de dois informantes in-
digenas, permaneceu uma das descricoes mais abrangentes da etnoas-
tronomia das planicies da América do Sul. Referéncias dispersas a tra-
dicdo das estrelas nos trabalhos de outros escritores?, juntamente com
as proprias listas de palavras de Koch-Griinberg das muitas linguas

a Professor do Departamento de Antropologia Social da Universidade de
Cambridge, Inglaterra. Email: sh116@cam.ac.uk.
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faladas na drea’, sugerem que os elementos basicos do sistema que ele
descreveu sio provavelmente comuns a todos os indigenas falantes do
Tukano da bacia do Rio Uaupés, e seus vizinhos de lingua Arawak
ao norte. Em seu relato, Koch-Griinberg identifica cerca de dezesse-
te estrelas e constelacdes nomeadas e afirma que o conhecimento da
astronomia ¢ usado no célculo do tempo, na orientacio e na regula-
mentacido das atividades agricolas. Mas pouca informacio ¢ dada, por
ele ou por outros escritores, sobre como esse conhecimento ¢ usado e
como ele se relaciona com a cosmologia e visio de mundo dos indios
envolvidos. Neste artigo, tentarei responder a algumas destas questdes
com referéncia aos Barasana.

Os Barasana sao falantes de uma das linguas da familia linguistica
Tukano que vivem no Rio Pira-Parand, na regiio colombiana da bacia
do Rio Uaupés*. A sua subsisténcia ¢ baseada na agricultura de corte e
queima de rocas da cultura da mandioca, da pesca, da caca e da coleta.
Como muitos povos indigenas, eles acreditam que vivem no centro do
mundo. No caso deles, vivendo diretamente na linha do equador, essa
crenca recebe algum apoio objetivo pelo fato de que, duas vezes por
ano, eles veem o sol diretamente sobre a cabeca ao meio-dia e, a noite,
as estrelas parecem girar em torno da terra em caminhos retos indo de
leste a oeste pelo zénite. O sol vertical, a marca da orientacio leste-oes-
te dos fendmenos celestes e o fato de que, nessa area, os rios tendem
a fluir de oeste para leste, todos desempenham papéis importantes no
ritual e cosmologia desses indios.

Eles acreditam que o universo seja composto de trés camadas ba-
sicas - o céu, a terra e o mundo subterrineo - e cada camada é com-
parada com as placas ceramicas redondas nas quais o beiju (pio de
mandioca) é cozido. O céu e o mundo subterrineo sio modelados
na experiéncia terrena, de modo que cada um ¢ descrito como tendo
florestas e rios e habitado por pessoas. As grandes casas comunais
ou malocas dos Barasana, cada uma contendo cerca de vinte a trinta
individuos, sio representacdes do seu cosmos. O telhado é o céu
sustentado pelas colunas da casa, que sio montanhas, e os pontos
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de luz, onde o sol brilha através de buracos na palha escurecida pelo
fumo, sdo as estrelas. O chio ¢ a terra, com limites definidos pelas
paredes, um anel de montanhas como as bordas viradas para cima da
grelha de mandioca, e embaixo estd um outro mundo com o seu rio
subterrdneo. Como o cosmos, a casa é conceitualmente (embora nem
sempre realmente) orientada ao longo de um eixo leste/oeste. A porta
da frente usada pelos homens esta no leste e a porta das mulheres na
parte traseira estd no oeste. De oeste a leste, no meio da casa corre
um rio invisivel, a neste caso a ‘contraparte’ do rio Pira-Parana que
divide o mundo. Na estrutura do telhado, um longo feixe horizontal
chamado ‘caminho do sol’ (muhihu ya ma) corre de leste a oeste. O
centro da casa, reservado para os homens e para os rituais publicos,
¢ o centro do mundo, e acima dele no telhado estd um poste vertical
chamado ‘sede do sol’ (muhihu ya bota), um nome que também se re-
fere ao meio-dia.

De acordo com o mito de criacdo, os primeiros seres, ou Povo
do Universo (imilari masa), o sol, o céu, a lua e as estrelas, foram
criados pelo Sol Primordial (Yeba Hakii) como seus filhos. A criacio
dos seres humanos que os seguiram é apresentada como um processo
que envolve a morte desses primeiros seres e seu subsequente retorno
avida imortal, em um mundo de espaco e tempo que é oposto ao dos
homens mortais. Na terra, os rios correm de oeste a leste, enquanto
que aqueles acima e abaixo correm de leste a oeste. Quando ¢ dia
na terra, é noite no céu e no mundo subterrineo; e os mortos em
um dominio estdo vivos em outro de modo que, no mito, as estrelas
mortas enterradas no céu caem na terra para casar com mortais vivos
e os mortos enterrados na casa vio para o mundo subterrineo, onde
se tornam espiritos vivos. Por sua propria presenca, o sol e as estrelas
unem o passado com o presente e seus movimentos, NO espaco e No
tempo, unem uma série de principios opostos sobre os quais depende
a fertilidade e a continuidade do universo. Eles unem os vivos com
os mortos, o oriente com o ocidente, homens com mulheres, terra
com 4gua, a estacio chuvosa com a seca, e 0 que estd acima e o que
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esta embaixo com a terra no meio. Significativamente, o proprio casa-
mento, do qual dependem tanto a reproducio sexual como a social,
¢ também visto como uma uniio entre diferentes dominios espaciais.
Os Barasana sio um grupo exogimico classificado como Pessoas-da-
Terra. Eles se casam com os Tatuyo que sio Pessoas-do-Céu e os Bara
que sio Pessoas-da-Agua.

Os movimentos didrios e anuais do sol e das estrelas estio liga-
dos tanto na experiéncia direta quanto na metafora. O sol (muhihu) e
seus filhos, as estrelas (nyokoa), giram em torno da terra cada dia, via-
jando de leste a oeste no céu e, em seguida, de oeste a leste até o rio
do mundo subterrineo abaixo. A alternincia entre a noite e o dia
estd metaforicamente ligada aquela entre a estacio chuvosa e a seca,
de modo que o sol opaco da estacio chuvosa as vezes ¢ apresentado
como um ser diferente de sua contraparte irma brilhante e pode
ser identificado com a lua. As estrelas, em suas passagens noturnas,
também repetem seu movimento anual de leste a oeste, e cada ano
se diz que regressam ao leste como bandos de aves migratdrias, cuja
passagem corresponde a configuracio heliocéntrica de constelacoes
particulares. As Pléiades retornam como tristes-pias (Dolichonyx ory-
zivorous), cinturio de Orion e espada como pequenas aves pretas
que comem sementes nio identificadas, e outras constelacdes como
garcas (Egretta thula).

Embora se diga que todas as estrelas sdo pessoas, apenas algumas
sdo selecionadas para receber nomes e identidades individuais. Des-
tas, a maioria encontra-se ao longo da Via Lactea ou Caminho das
Estrelas (nyokoa ma), que esta perto, mas distinto, do caminho do sol
(muhihu ya ma). Embora o caminho geral das estrelas seja de leste a
oeste, a orientacao diagonal da Via Lactea em relacio a ecliptica serve
para dividir o Caminho das Estrelas em dois segmentos, um Novo Ca-
minho (mama ma) que vai de sudeste a noroeste e um Velho Caminho
(biikii ma) que funciona do nordeste ao sudoeste. Dizse que o Velho
Caminho veio a existéncia antes do Novo, mas hoje é o Novo Cami-
nho que precede o Velho no ciclo anual.
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Quando questionados sobre eles, os Barasana frequentemente
listam estrelas e constelacoes em ordem sequencial. Essas listas, que
geralmente comecam com as Pléiades, que marcam o inicio do ano,
relacionam a sucessdo de estrelas com a das estacoes, que sio nomea-
das diretamente como estrelas ou como frutos de drvores que tém suas
contrapartes celestiais. Antes de discutir alguns dos principios ordena-
dores de sua astronomia, seguirei o exemplo Barasana e delinearei seu
zodiaco sob a forma de uma lista (Figuras 1 e 2).

Figura 1. O zodiaco Barasana.

No inicio do Novo Caminho esta (1) a Estrela Coisa (nyokoaro) ou
Pléiades. Apds do que vem (2) a Cerca Pequena do Fruto de Umari
(wamii saniro kihiika), um conjunto circular de estrelas a um lado do
Hyades, provavelmente na regido de v, X, e @ de Taurus; seguida (3)
do Jirau de Peixe (wai kasabo), o triangulo do Hyades; logo (4) a Cerca
Grande do Fruto de Umari (wamii saniro haigii), um grupo no outro
lado do Hyades perto do m de Taurus e igualmente circular na forma;
logo vem (5) a Velha Estrela Coisa (nyokoaro biikiira), um grupo de es-
trelas emparelhadas com a Estrela Coisa e provavelmente a cabeca de
Orion (A, ¢1 e 2 de Orion); segue (6) a Formiga-Sativa (mekahiami),
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Betelgeuse (a de Orion), cuja cor avermelhada é comparada a da for-
miga; segue (7) o Enxo (sioriihii), o cinto e a espada de Orion. Esta
constelacdo em forma de cotovelo representa os enxds de pedra-lami-
na que antes eram usados como ornamentos rituais usados sobre o
ombro esquerdo na danca, mas que agora desapareceram completa-
mente’; segue entdo (8) o Peixe Jacunda (Chrenichicla sp. muha buhua),
Rigel (B de Orion); logo (9) a Lontra Grande (Pteronura brasiliensis - timi
haigii, maha hesait), Sirius (¢ de Canis Major); logo (10) o Velho Enxo
(sioriihii biikiira) provavelmente 8, €, e 1 de Canis Major e emparelha-
do com 7 acima; seguem (11) as Lontras Pequenas (Lutra sp.) - (wania
timia, ria timia), cada uma ¢ estrela brilhante tinica e incluindo Pro-
cyon, Castor, Pollux e varios outros além de Sirius; Finalmente (12),
o Lagostim (rasikamii) estd incluido neste grupo e provavelmente faz
parte de Ledo.

Liderando o Caminho Velho (13) estd a Aranha Venenosa (biihii),
provavelmente um grupo de estrelas na porcao superior de Centauro;
segue (14) o Escorpido (kotibaha), provavelmente partes de Centaurus
ou Lupus; logo (15) a Lagarta Onca (iya yai), Escorpido, mas as vezes
com partes de Lupus e Libra adicionado como pés; em seguida (16) a
Serpente Venenosa (anya), que é identificada geralmente com Corona
Australis mas as vezes outras serpentes, todas as espécies de Jararacas,
sao dadas como estrelas ou grupos da estrela proximo; segue (17) o
Sem Cabeca (rihoa mangii). Este é o cadaver decapitado de uma dguia
chamada Wekomi, o mitico sogro de Vénus da Manha (busuri nyoko)
e Vénus da Tarde (nyamikarima), cuja cabeca foi cortada por engano
por sua prépria filha Cobra Estrela (nyoko anya), uma das cobras men-
cionadas acima; segue (18) o Urubu (yuka), Altair (¢ Aguila), uma
estrela que anunciou a temporada para atacar e matar quando a guer-
ra ainda era praticada; em seguida (19) o Pacote de Cadaveres (masa
hoti), Delphinus, que é o corpo de uma mulher-estrela morta por um
enxame de vespas, as vezes identificado com as Pléiades. Ela caiu na
terra, voltou a vida e se casou com um mortal que foi com ela para o
céu, apenas para ser morta por outra estrela na forma de uma cobra.
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Uma linha nio identificada de estrelas nas proximidades ¢ a escada
da videira na qual eles viajaram. Por fim, (20) o Tatu (hamo), Corona
Borealis, esta incluido nesse grupo, embora seu lugar na sequéncia
varie de acordo com diferentes informantes.®

Figura 2. Os corpos celestiais desenhados por um xama Barasana.

Além destes dois grupos principais, vdrias outras estrelas e conste-
lacdes sdo reconhecidas e nomeadas, a maioria delas sendo garcas ou
frutas da floresta. Eleas tém em comum o fato de que estido entre os
dois Caminhos da Estrela e o fato de que eles estio todos ligados com
a chuva e a dgua. E como se elas servissem para reintroduzir um ele-
mento de continuidade em um ciclo anual dividido em duas metades
pela divisdo da Via Lactea. Voltarei a este ponto.
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Tomados em conjunto, a maioria dos nomes de estrelas e cons-
telacoes relatados por Koch-Griinberg de outros lugares na regido
do Uaupés correspondem de perto aos Barasana embora, em alguns
casos, as estrelas a que se aplicam diferem. Esses nomes revelam
certos padrdes: referem-se a um numero relativamente pequeno
de classes, principalmente passaros, frutas, insetos, peixes e outras
criaturas aquaticas e alguns objetos de fabricacio humana. Notavel-
mente ausentes estdo todas as estrelas nomeadas como animais de
caca que sdo cacados para o alimento. Eu sugiro que isto tem a ver
com o fato de que os animais de caca sdo firmemente classificados
como pertencentes a terra - no mito eles sdo apresentados como os
parentes de um her6i chamado Yeba, cujo nome significa Territério
- e, como tal, eles se opdem as criaturas do acima e abaixo, o céu
por um lado e a d4gua e o mundo subterrineo do outro. E provavel-
mente também relacionado ao fato de que, da agricultura, da caca,
da pesca e da colheita, a caca é a atividade produtiva menos afetada
pelas mudancas sazonais.

Cada Caminho da Estrela tem uma constelacio focal, sendo os
outros descritos como seus ‘companheiros’ e sdo estes que recebem o
maior grau de elaboracio simbolica. A Coisa da Estrela ou Pléiades,
lider do Novo Caminho, ¢ a constelacio mais importante no zodiaco
Barasana. Como a Mulher Xama (Romi Kumu), que é o céu, a criatura
e o primeiro xama, as Pléiades figuram de forma proeminente no mito
e simbolismo ritual e seus movimentos regulam as calandras sazonais,
agricolas e rituais. A Coisa da Estrela ¢ uma mulher, a Mulher da Es-
trela cujas oito estrelas sio oito tiras de madeira como aquelas usadas
para atear fogo a madeira seca de um local desmatado ou roca. Cada
faixa ¢ marcada com bandas alternadas de vermelho e preto: o ver-
melho ¢ o fogo de um roca ardente que ilumina o céu oriental e traz
a estacdo seca e o preto € o carvido que permanece depois que o fogo
esta fora e € a escuriddo, céu nublado da estacio chuvosa. A Mulher
da Estrela, as Pléiades, controla assim as estacoes e a agricultura. Em
novembro, ela aparece no crepusculo no horizonte oriental e anuncia
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o fim das chuvas e o inicio do ciclo de desmatamento, a clareira da
floresta feita por homens; Acima de janeiro e fevereiro, ela marca a
estacio seca quando as rocas sio queimadas; E em abril, quando ela
se pOe no oeste ao anoitecer, marca o fim da estacdo seca e o inicio de
fortes chuvas que fertilizam a mandioca plantada nas rocas pelas mu-
lheres’. A vara de fogo da Mulher da Estrela ¢ também o sol do verio,
que ¢ extinto pelas chuvas e as Pléiades como um todo sdo vistas como
uma contrapartida do sol.

As duas épocas de frutificacio da arvore do inga (Ingd dulcis L.)
coincidem com o nascer da noite e o conjunto das Pléiades e o me-
socarpo doce e branco de seu fruto ¢ comparado ao branco brilhante
desta constelacdo. Similarmente, a época de frutificacio do umari (Po-
raqueiba sericea), outra fruta cultivada, coincide com as duas constela-
coes que trazem seu nome. Além das frutas, as constelacoes do Novo
Caminho estio todas associadas com o proprio alimento - formigas,
peixes e camardes - ou com sua producdo - rocas, enxos e jiraus de
peixe - e seus consumidores - as lontras. Como companheiras das
Pléiades, estas estrelas estdo ligadas coletivamente com a estacdo seca
de dezembro a marco e sdo descritas como sendo ‘boas’, uma avalia-
cio consistente com sua associacio com uma época do ano em que a
comida ¢ abundante e quando muitas visitas e banquetes acontecem.
Esta ¢ também a época do sol de verio.

Se as conotacdes do Novo Caminho forem positivas, as do Ve-
lho Caminho sido igualmente negativas. As primeiras quatro conste-
lacoes, Aranha, Escorpiao, Cobra e Lagarta Onca, sdo todas criatu-
ras venenosas. (Muitas das lagartas da Amazdnia causam irritacoes
na pele e algumas podem causar doencas graves). Além de serem
venenosas, essas criaturas também sio consideradas veiculos de ata-
que por feiticaria. Os quatro seguintes, o Sem Cabeca, Pacote de
Cadaver, Urubu e Tatu, estio todos ligados a morte, sepulturas e
putrefacdo, e os mitos sobre eles dizem respeito a contos de feitica-
ria. Deve-se acrescentar aqui que, nos eclipses lunares, diz-se que a
lua desce a terra na forma de um tatu que escava sepulturas e devora
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os ossos dos mortos - perto da constelacio Tatu estdo trés estrelas
numa linha que sdo chamadas de ‘Osso do Tatt’. O Velho Caminho
¢ descrito como velho, desgastado e decadente e suas estrelas como
ruins. Novamente, isso ¢ consistente com o fato de que eles domi-
nam o céu durante a estacdo chuvosa de abril a novembro, quando a
comida é escassa, a vida social ¢ reduzida, e as pessoas sdo propensas
a doencas. Este é o tempo do sol de inverno, que ¢ obscurecido por
nuvens e chuva.

A constelacio focal deste grupo, a Lagarta Onca ou Escorpido, ¢
uma criatura muito ambivalente, vdrias vezes descrita como um onca
com uma cobra para uma cauda ou como uma cobra com onca apenas
para um nome. Como onca, ela esta ligada ao Onca da Fruta Florestal
(hee rika yai), o mestre dos frutos da floresta, e um conjunto de estrelas
na regido de ¢ de Escorpido, chamado de ‘testiculos de onca’, também
sdo identificados com fruto de drvore. Como uma cobra, a constela-
cdo ¢ identificada com a categoria hino, que abrange tanto grandes
constritoras nio venenosas (Boidae) e também figuras miticas de an-
tepassados de quem uma cobra é apenas uma manifestacio. Os ovos
desta serpente sio o conglomerado de ¢ de Escorpido e sua lingua é a
lamina do enx¢ ritualistico, ela mesma uma constelacio (ver acima).®
Esta constelacio ¢ uma manifestacio da Anaconda Jurupari (hee hino),
cujo representante terrenal é o Boa do arco-iris (Epicrates cenchris).
Uma constelacio de serpentes identificada com Escorpido ¢ encon-
trada em toda a regido da bacia do rio Uaupés e, em muitas partes da
Amazonia, Escorpido ¢ identificada com Boiassu, a Grande Serpente’.
A Lagarta Onca ¢ o ‘pai das serpentes’ (anya hakii) e ¢ responsavel por
sua criacio. Como ele e seu companheiro, a serpente passa seu zénite
e comeca a se estabelecer em outubro. Cobras tornam-se especialmen-
te visiveis e agressivas e este é presumivelmente 0 momento em que
muitas delas procriam.

Virios escritores relataram uma constelacio de onca-pintada para
a regido do Uaupés e Koch-Griinberg identifica este onca com Ce-
tus'’. Esta constelacdo, e especialmente seus bigodes (Cetus e outras
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estrelas), estd associada a chuvas violentas. Os Barasana associam a
Lagarta Onca com chuva e tempestades, quando comeca a por-se no
crepusculo, um periodo que corresponderia grosso modo a elevacio
noturna da cabeca de Cetus. E como se, na Lagarta Onca, os Barasa-
na fundiram os valores e associacoes de duas constelacoes diferentes,
comuns a toda a regido de Uaupés, em uma so.

O periodo de junho a agosto, quando a Lagarta Onca sobe mais
e mais alto no céu ao anoitecer, ¢ 0 momento em que muitas espécies
de borboleta e mariposa (badi iya - Noctuidae; iya hoa kiina — Automeris
sp. etc) procriam. Como estas lagartas comecam a se tornar crisalidas,
eles vém para baixo das drvores em que se alimentam e se tornam um
item significativo na dieta Barasana em uma época do ano em que
outros alimentos sdo escassos. A Lagarta Onca ¢ também o ‘pai de
lagartas’ e é responsavel por seu aumento. Seus filhos, o Povo Lagarta
(iya masa) tém pélos coloridos e corpos brilhantemente padronizados
que sio comparados aos ornamentos de penas e pintura corporal que
os homens usam em dancas. O rdpido crescimento e metamorfose das
lagartas ¢ uma metdfora apta da regeneracdo e da continuidade atra-
vés da mudanca, e suas dancas sdo usadas para manter as estacdes se
movendo. Mas, além de fornecer comida, essas lagartas sdo criaturas
perigosas que enviam doencas e morte aos seres humanos. Sao delas a
estacio de tempestades, trovoes e relimpagos, que sdo veiculos de feiti-
caria. Como um informante colocou, “eles querem que nos tornemos
amigos e nos juntemos a eles em suas dancas para que eles nos cha-
mem. Se respondemos, nossa alma (iis(i) é tirada, nos nos juntamos a
eles e morremos. Se sonharmos com uma onca-pintada neste momen-
to, ¢ a Lagarta Onca que desce para comer nossas almas”. As lagartas
pertencem ao mundo acima e tém apenas uma existéncia temporaria
na Terra. Eles vém do mundo dos mortos e estio vestidos com trajes
de espiritos, os ornamentos que os seres humanos usam para entrar
no mundo espiritual em dancas.

O contraste entre a Coisa das Estrelas (as Pléiades) e a Lagarta
Onca (Escorpido) e entre suas respectivas estrelas companheiras pode
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agora estar relacionado com o calendério sazonal Barasana (Figura
3). O ano ¢ dividido em periodos de hue: chuva pesada, aguas altas, e
céus nublados e periodos de kiima: pouca chuva, pouca 4dgua e tempo
ensolarado. Kiima também significa ‘ano’ e, em um extremo, o con-
traste entre kiima e o hue é entre a estacdo seca principal de dezembro
a marco e o resto do ano, que ¢ relativamente molhado. Em termos
brutos, esse contraste é equivalente ao que existe entre as Pléiades e
Escorpido, pois sio visiveis durante épocas opostas; quando um estd
no zénite, o outro estd em seu nadir. No outro extremo, estes termos
sdo usados para se referir a qualquer periodo (mesmo muito curto) de
sol ou de chuvas pesadas.

O ciclo anual comeca com o nascer noturno das Pléiades, que
anuncia a estacio seca e a estacdo de frutos cultivados. A Coisa da
Estrela estd associada com o fruto inga (ver acima), e uma heroi-
na do mito chamada Mulher Inga (Meneridyo) é identificada com
a Coisa da Estrela Velha, uma constelacio emparelhada com as
Pléiades'. Como as Pléiades sinalizam frutos, as constelacoes de
frutas umari ‘lembram’ as pessoas para cercar suas arvores para
proteger a fruta que cai de animais selvagens. O fim da estacdo
seca é marcado por rajadas curtas de chuva pesada chamadas chuva
de verdo (kiima oko) e ¢ um momento de crescimento excepcional
e fertilidade. A chuva desencadeia os voos de criacio de formigas
sativa comestiveis (Atta sp.) E coincide com o tempo que a estrela
Formiga (Betelgeuse) passa seu zénite. A chuva e as dguas ascenden-
tes também precipitam a desova de muitas espécies de peixes e ris
comestiveis (Leptodactylus e Osteocephalus sps.) que sio facilmente
capturadas neste momento. O verdadeiro fim da estacdo seca em
abril ¢ um tempo de chuva muito forte e rios inundados. As pri-
meiras grandes chuvas sio chamadas de chuvas da Coisa da Estrela
(nyokoaro hue), depois das Pléiades, que estio entio definidas no
oeste ao anoitecer. A seguir seguem uma série de chuvas, nomea-
das como as constelacdes Cerca da Fruta Umari, Formiga Sauva, e
Enxd, que vém um apos o outro neste momento.
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Figura 3. Calendario Barasana das estacoes. Informacoes pluviométricas tiradas do
Atlas de Colombia (Bogota: Instituto Geografico ‘Agustin Codazzi’, 1969), p. 67.

Com as chuvas pesadas, os rios inundam e os cardumes do peixe
de aracu (Leporinus sps.) sobem o rio para desovar. A Jirau de Peixe
(Hyades), chamada ‘jirau do homem’ (masii ya kasabo) neste momen-
to, ‘lembra’ as pessoas para colocarem armadilhas e se preparar para
a abundancia de peixes. A medida que as chuvas continuam e a ji-
rau, agora chamada ‘jirau das lontras’ (timia ya kasabo), desce do céu,
o peixe deixa de desovar e se torna escasso nos rios inundados. Esta
escassez ¢ atribuida as lontras, que vém para baixo do céu para comer
o peixe. A estacio chuvosa principal ¢ 0 momento em que as frutas
selvagens da 4rvore, na maior parte espécies de palmeira, entram na
época de colheita e sio recolhidas em quantidades grandes em cone-
xao com dancas rituais. Os frutos de palmeira mais importantes, mi-
riti (Mauritia flexuosa), acai (Euterpe oleracea) e buritirana (koha, Mau-
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ritiella aculeata), ddo seus nomes a subdivisdes da estacio chuvosa
e cada um tem uma estrela ou constelacio a qual corresponde.
Infelizmente, eu ainda ndo sou capaz de dar identificacdes precisas
para estas estrelas, embora todas elas parecam estar em uma area ao
redor de Corvus.

A medida que a cabeca da Lagarta Onca sobe mais alto no céu,
as chuvas afrouxam gradualmente e, em torno do tempo em que atinge
seu zénite em agosto, ha um periodo de seca curto e variavel chamado
lagarta de verdo (iya kuma), quando as lagartas se tornam maiores. Este
periodo fino é como uma versdo em miniatura da estacdo seca principal
(kiitma buku). Os rios comecam a diminuir, os frutos cultivados inga,
umari e pupunha (Guilielma gasipaes), cujas principais culturas sio em
fevereiro e marco, vém brevemente na estacio e as pessoas fazem chagras
para plantar culturas de milho. Como no caso da longa estacio seca, as
chuvas que terminam este periodo seco desencadeiam os voos de cria-
cio de formigas e a desova de ras e peixes. Mas, apesar de compartilhar
alguns dos atributos positivos da estacio seca, a lagarta de verdo perma-
nece uma época ambivalente do ano, pois o tempo ¢é imprevisivel, as
tempestades sdo frequentes, e os alimentos sdo escassos e inerentemente
perigosos. A medida que a Lagarta Onca e a Cobra Venenosa afundam
no céu em outubro, as chuvas tornam-se pesadas e persistentes e os
rios sobem, em um periodo chamado inundacio de lagarta (iya hue) e
inundacio de cobra (anya hue). Com o reaparecimento das Pléiades ao
entardecer, em novembro, marcando o inicio do novo ciclo, as chuvas
comecam a diminuir e a estacio seca comeca.

No crepusculo, homens, mulheres e criancas frequentemente se
sentam em grupos familiares no espaco arenoso desobstruido na fren-
te da maloca; este ¢ 0 momento em que a maioria das observacoes
das estrelas ¢ feita. A atencdo ¢ focada na posicio vertical de dife-
rentes estrelas com respeito aos horizontes oriental e ocidental. Visto
desta perspectiva, os movimentos das Pléiades e Escorpido mostram
um padrio distinto, pois sdo visiveis em épocas opostas do ano e, em
cada caso, a sua elevacio traz o fim da chuva, o seu zénite marca uma

21



ANTHROPOLOGICAS 28(1):8-40, 2017

estacdo seca e a sua descida para o horizonte ocidental coincide com
o inicio das chuvas. Que a ascensdo das estrelas pareca parar a chuva
enquanto sua descida parece trazé-la pode ser relacionada as ideias
a respeito da Via Lactea. A Via Lactea ¢ descrita varias vezes como
sendo um reflexo do Rio do Leite na terra ou como uma continuaciao
desse rio no céu. O Rio Leite (ohekoa riaga) na terra é um enorme rio
no leste, muitas vezes identificado com o Amazonas, ou Rio Negro. O
céu € descrito como uma cupula e comparado com as cabacas hemis-
féricas com interiores de vidros pretos usados para conter p6 de coca.
No horizonte, a cipula do céu encontra a terra de modo que o Rio do
Leite no céu ¢ continuo com aquele na terra. O leste, ou a porta da
dgua (oko sohe) ¢ dito igualmente ser como uma cachoeira que emite
a agua a0 mundo abaixo quando a 4dgua que cai sobre os lados das
montanhas de topo plano traz a 4gua do mundo acima. A medida que
os rios terrestres fluem de oeste a leste, enquanto que os do céu e do
mundo subterraneo fluem de leste a oeste, a totalidade faz um sistema
fechado que circula continuamente a 4dgua através dos trés dominios
césmicos (Figura 4). A 4gua flui rio abaixo para o leste, onde é levada
para o céu pela Via Lictea e derrubada novamente no outro lado no
oeste. A medida que as constelacdes se elevam, elas tomam dgua da
terra para causar uma estacio seca e, ao descerem novamente, trazem
dgua celestial como chuva. Como dia, a estacdo seca estd conceitual-
mente localizada no leste, que é 0 dominio masculino no espaco do-
méstico; Como a noite, a estacio molhada vem do oeste, o0 dominio
das mulheres. A Via Lictea e a 4gua sio, portanto, mediadores entre
dominios cosmicos e unides de opostos. A dgua também ¢ uma fonte
de fertilidade que faz com que as plantas crescam, as drvores produ-
zam frutos e os animais se reproduzam.

Sugeriu-se acima que as constelacdes de garcas pareciam mediar
entre as duas metades da Via Lactea e, assim, manter sua continuida-
de. Um destes, (21) a Garca de Espuma (somo yehe - Coma Berenices),
encontra-se a meio caminho entre os dois trajetos da estrela (Figura 1).
As outras, (22) Garca de Abacaxi (sena yehe - partes de Lacerta), (23)

22



Hugh-Jones: As Pléiades e Escorpido

Garca de Piaba (imika yehe - 3 Perseus e estrelas circunvizinhas), (24)
Garca de Verao (kiima yehe - 3 Perseus e estrelas circundantes). E (25)
a Garca de Ingd (mene yehe - parte de Cassiopéia), todos estio em uma
linha ao longo da Via Lactea entre o Velho Caminho e o Novo. Estas
constelacoes e passaros sio fortemente ligados com dgua. A garca é
chamada de ‘mestre da agua’ (oko (ihii) e acredita-se que traz o frio, né-
voas e chuva, e os pequenos grupos de garcas migratdrias que chegam
a cada semana ou duas ao longo da estacdo chuvosa sio comparadas
a sucessio de chuvas. De um modo mais geral, as suas plumas (uga)
de reproduciao puramente brancas e em forma de névoa, muito valo-
rizadas para a confeccio de ornamentos de danca, estdo associadas a
Via Léctea. Elas foram criadas pela Mulher Xama, que é ela mesma
identificada com o céu e, em particular, com as Pléiades. Em vinganca
por seu roubo das sagradas flautas de Jurupari, seu irmio a fez mens-
truar e agora ameacou mata-la. Para deté-lo, ela fez penas de garca de
seus cabelos longos e fluidos e ofereceu-os para ele'?. Essas plumas sio
a Via Lactea, que também ¢ chamada de ‘madeixa de cabelo’ (nyokoa
hoa hani). Este fragmento de mito sugere que h4 alguma conexio entre
o cabelo e a menstruacdo, uma conexdo que ¢ feita de forma bastante
explicita em outros contextos quando se diz que ¢ o seu cabelo que faz
com que as mulheres menstruem.

A conexao implicita entre a menstruacio e a Via Lictea surge mais
fortemente na associacio feita entre os ciclos menstrual e sazonal. A
estacio chuvosa é o periodo menstrual do céu personificado pela Mu-
lher Xama. Na estacdo seca, o mundo torna-se velho e cansado e ¢ en-
tao refrescado e rejuvenescido pelas chuvas. A chave para este processo
encontra-se nas Pléiades, que ¢ identificado com uma cabaca de cera
(werea koa) de propriedade da Mulher Xama. A cabaca é sua vagina e a
cera seu sangue menstrual, que derrete. A Mulher Xama ofereceu aos
homens a imortalidade na forma de sua cabaca, mas eles se recusaram
a comer dela. Colocou a cabaca sob seu corpo e ali cobras, aranhas
e escorpides. Escorpido e seus companheiros vieram e comeram dele
e podem assim derramar suas peles. A menstruacio como uma mu-
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danca interna da pele ¢ igualada com ecdise, uma mudanca da pele
externa. A marcha das estacoes ¢ vista como um ciclo intermindvel de
mudancas de pele, primeiro pela Mulher Estrela, as Pléiades e, em se-
guida, pela Lagarta Onca, Escorpido. Para as estrelas imortais, o ciclo
de vida é apenas uma questio de mudanca de pele, mas, para os seres
humanos, ¢ literalmente uma questio de vida ou morte®.

Figura 4. Circulacio dos rios nas trés dimensdes da cosmologia Barasana.

O mito que citado aqui enfatiza a mudanca de pele e a imorta-
lidade, mas outra versio enfatiza o veneno e a morte. Neste, serpen-
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tes, aranhas e escorpides comem de um pote de veneno curare para
tornarem-se venenosas e a Mulher Xami aparece como uma ogra se-
xualmente voraz, cujos pelos pubicos sdo feitos a partir de vinhas de
timbo. As Pléiades e Escorpido sio, portanto, opostas, mas cada uma
também combina dentro de si os valores do seu oposto em proporcoes
invertidas. As Pléiades vivificantes, visiveis na estacio seca, quando a
comida é abundante, também tém um lado sinistro e trazem a chuva
como ela se pde. O Escorpido, capaz de causar a morte, visivel na es-
tacio chuvosa quando a comida é escassa, anuncia uma estacio seca
curta e um alivio da fome quando ele sobe. Em resumo, o Escorpiio
aparece como uma contraparte da estacdo chuvosa das Pléiades e uma
série de outros mitos, os quais sio muitos para contar aqui, mas pode-
riam ser citados para apoiar esta afirmacio.

Foi dito acima que as Pléiades sio consideradas uma contrapar-
te noturna do sol. A evidéncia para esta afirmacio vem da identifica-
cao das Pléiades com a Mulher Xama (Romi Kumu) e especificamente
com uma cabaca da cera identificada como sua vagina. Esta cabaca
de cera é também declarada ser o sol e, no mito, a Mulher Xamai é o
proprietario do fogo, que ela mantém em sua vagina. Como Mulher
Xama, o sol também tem uma existéncia ciclica, tornando-se velho e
cansado na estacao chuvosa e aparecendo jovem e renovado quando
a estacdo seca retorna. O presente sol, principio criador masculino,
¢ filho do Sol Primordial (Yeba hakii) e, como as Pléiades, um prin-
cipio criador feminino, tem um duplo aspecto. O Sol Primal tinha
dois filhos do sexo masculino, um mais velho do que o outro, que
tinha uma discussdo sobre quem deveria ser mais brilhante, mais
velho e mais dominante do que o outro. Um deles ameacou usar
seu calor para explodir o mundo e fazer com que as mulheres se
tornassem estéreis ao secar seus uteros. O outro, tirando o calor e
a luz de seu irmio, prometeu garantir a fertilidade através de uma
alternincia regular entre o molhado e o seco. Em termos de ciclo
anual, estes dois sdo o sol da estacdo seca e o sol da estacio chuvosa,
que, em nossos termos, sio o sol do solsticio de inverno e o sol do
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solsticio de verdo. Em termos do ciclo didrio, eles sio o sol e a lua,
que sao ambos chamados muhihu e distinguidos como timiiagii, ‘do
dia’ e nyamiagii ‘da noite’.

Somos assim apresentados com uma série de principios opostos,
molhados e secos, macho e fémea, leste e oeste, dia e noite, acima e
abaixo, selvagens e cultivados, vida e morte, que se aplicam a uma
série de processos temporais, o ciclo de vida, o fluxo dos rios, o uso
do espaco doméstico, as atividades agricolas, etc. Mas é importante
notar, em primeiro lugar, que embora o género desempenhe um papel
importante nesses contrastes, eles nio devem ser confundidos com,
ou reduzidas ao sexo e, em segundo lugar, que, enquanto se fazem
ligacoes metafdricas entre estes pares, estas ligacoes sdo contextuais e
processionais e nio fixas e estaticas. Assim, enquanto em alguns con-
textos o extremo oeste da casa ¢ feminino e o extremo leste é masculi-
no, em outros este contraste espacial pode se relacionar com aqueles
entre hospedeiros e convidados, parentes e afins, ou homens e espi-
ritos. Da mesma forma, enquanto as atividades agricolas masculinas
dominam a estacdo seca e as fémeas a umida, as Pléiades sio mais do
sexo feminino do que masculino e Escorpido mais do sexo masculino
do que feminino. O significado dos corpos celestiais reside no fato de
que, através de seus movimentos no espaco e no tempo, eles unem
todos esses principios opostos e isso explica sua natureza dual. Coisas
que dio voltas e voltas, de cima para baixo em um cosmos em que
pontos fixos opostos com valores opostos sdo obrigados a ter essa qua-
lidade sintética e é precisamente isso que os torna objetos de poder e
veneracio para os Barasana.

Até agora, eu tenho falado principalmente em um nivel teorico.
Gostaria de concluir sobre uma nota mais pratica indicando como os
elementos do sistema acima descrito ¢ posto em pratica no contexto
das danc;as rituais. Para os Barasana, o conhecimento astrondmico
nio é simplesmente um sistema cognitivo, mas também aquele que d4
ao homem poder sobre 0 mundo natural. Os xamas que detém esse
conhecimento afirmam que lhes permite controlar o crescimento e a
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fertilidade para fins sociais e que, através dos procedimentos rituais
apropriados, sio eles que mantém o cosmo em movimento. Nestas
dancas rituais, os ornamentos dos dancarinos, os movimentos que
executam e o calendario ritual, todos se baseiam no sistema que des-
crevi para a sua eficacia simbolica.

Os ornamentos de penas usados nas dancas permitem aos homens
entrar no mundo dos espiritos e, portanto, eles estio intimamente as-
sociados com esse mundo. Por um lado, eles sio usados como bens
funerarios e é dito que o rio do mundo subterrineo (submundo) esta
inundado com eles. Por outro lado, eles siao feitos em grande parte
de penas de passaro e passaros, como vimos, que estio intimamente
identificados com as estrelas que vivem no mundo imortal do céu.
Os principais componentes do cocar dos dancarinos nos refletem os
principios opostos mencionados acima. Na frente da cabeca ¢é coloca-
da uma faixa semelhante a uma coroa de penas amarelas e vermelhas
de arara — esta faixa representa o sol. Atrds, preso nos talos de folha
de banana que agora substituiram os longos cabelos presos usados no
passado, uma massa de plumas de garca branca ¢ usada com duas asas
de garca penduradas nas costas. Essas plumas e cabelos sdo as estrelas
e a chuva e a totalidade dos ornamentos na cabeca representa uma
sintese cosmica.

Os dancarinos dancam em uma linha, com um principal deles
(baya) no meio, cercado por seus companheiros em cada lado, um
arranjo remanescente da constelacio focal e de seus companheiros em
cada trajeto da estrela. A danca ocorre em uma casa que representa o
cosmos; a linha de dancarinos danca em torno de um caminho que
circunda uma érea central identificada com o centro do mundo. A
danca sempre comeca no eixo central da casa na frente ou extremida-
de leste. De 14, a linha de dancarinos se move ao redor do caminho
de danca para a esquerda ou direita, mas sempre para a parte traseira
da casa e do oeste. Em seus movimentos em volta da casa, os dancari-
nos replicam assim a rotacio leste-oeste do sol e das estrelas, que sao
representadas por seus ornamentos, sendo o plano vertical do cosmos
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transposto para o chdo da casa em que dancam. Estas dancas come-
cam em um dia e devem durar toda a noite até o dia seguinte, com os
eventos rituais mais importantes ocorrendo no crepusculo, na meia-
noite, e no alvorecer."

A rodada anual das estrelas e das estacdes também ¢ replicada na
rodada anual de dancas que compdem o calendario ritual. Durante
a estacdo chuvosa, a medida que os frutos da floresta amadurecem,
cada espécie ¢ trazida cerimonialmente na casa pelos homens que to-
cam as flautas sagradas de Jurupari (hee). O fruto ¢ dado as mulheres
e vem como um presente dos espiritos da floresta cujas vozes sdo os
instrumentos que as mulheres estio proibidas de ver. Estes ritos (hee
rika soria wii) s3o a ocasidio para as praticas xamanicas destinadas a as-
segurar a continuidade das estacoes, a fertilidade das arvores e o ama-
durecimento da fruta. Nesse contexto, os ornamentos usados pelos
dancarinos representam frutas da floresta, cada item representando
uma espécie diferente, e os corpos dos dancarinos representam as 4r-
vores. Mais uma vez, vemos a ligacio entre os ornamentos e as estrelas,
pois, como explicado anteriormente, os frutos das arvores também
tém suas contrapartes celestiais. No inicio da estacio seca, o fruto cul-
tivado, cujo amadurecimento coincide com a aparéncia das Pléiades,
¢ levado a casa num rito semelhante ao dos frutos silvestres, mas que
constitui a primeira fase da iniciacio masculina. O crescimento e a
maturidade dos frutos simbolizam o crescimento desejado dos inicia-
dos que sdo trazidos com eles. O resto da estacio seca, quando a comi-
da ¢ abundante, é 0 momento para dancas em que o peixe defumado
e a carne sido cerimonialmente trocadas entre as comunidades maloca
relacionadas por casamento.

O climax do calendario ritual ocorre no final da estacio seca
(marco-abril), quando o rito principal de iniciacao (hee wii) ¢ mantido.
O momento deste rito ¢ determinado pela posicio das Pléiades, que
deve estar baixa no horizonte ocidental ao anoitecer. Assim, o rito
coincide com a conjuncdo dos principios opostos discutidos acima
(estacdo seca - estacio umida, Pléiades - Escorpido, atividades agri-
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colas masculinas - atividades agricolas femininas, frutos cultivados -
frutos silvestres). Também coincide com o equindcio vernal, quando
o sol esta em equilibrio entre seus extremos de estacio timida e seca
e em posicio vertical tanto 4 meia-noite como ao meio-dia e assim
“sentado” diretamente em seu assento no centro da casa (veja acima).
O mito da origem deste rito pode ser interpretado como fazendo re-
feréncia tanto ao equindcio quanto a conjuncdo das posicoes zénite
e nadir do sol. A histéria diz respeito a dois seres solares que viajam
juntos até o rio do mundo subterrineo. Ao meio-dia (meia-noite na
terra), eles param, testam os poderes uns dos outros e concluem que
eles sio de igual forca®.

Este ritual ¢ o mais importante de todo o ciclo ritualistico e &,
sobretudo, neste contexto que o espaco e o tempo humanos assumem
proporcoes cosmicas. Durante o rito, os participantes cantam juntos
continuamente, afirmando que estio em um com seus antepassados
e fazendo o que seus ancestrais sempre fizeram. Eles tomam drogas
alucindgenas que alteram suas percepcdes de espaco e tempo e diao
acesso direto ao mundo retratado no mito. A casa, construida como
uma réplica do cosmos, torna-se o préprio universo e o ciclo de noite
e dia assume as proporcdes do ano. Ao mesmo tempo, as camadas do
cosmos sio unidas e os vivos sio unidos com os mortos. Instrumentos
sagrados que representam os ossos dos antepassados sio tirados de
seus esconderijos no fundo dos rios e trazidos até a casa. La eles sio
reunidos e ganham vida e voz pelos homens que os tocam. Em termos
miticos, esses instrumentos vém do mundo subterrianeo e sio trazidos
avida na Terra.

O climax do rito ocorre a meia-noite, quando dois homens que
representam o sol e vestidos em traje completo tocam flautas sagradas
para cima e para baixo no eixo leste-oeste da casa. Ao mesmo tempo,
os iniciados comem pé de coca de uma abobora sagrada de cera de
abelha (werea koa). Essa cabaca de cera representa as Pléiades, o céu e
a Mulher Xama como um principio feminino (ver acima). As flautas
representam a Anaconda Jurupari (Hee Hino) e o Escorpiio como um
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principio masculino. Dado 0 momento do rito e a conjuncio ritua-
lizada de objetos sagrados que representam principios opostos, mas
complementares, agora deve ser facil entender por que os Barasana
acreditam que, se esse rito nio fosse realizado regularmente, o univer-
so chegaria ao fim.

Posfacio: 33 anos depois

A parte anterior deste artigo foi publicada pela primeira vez em
1982, quando a etnoastronomia ainda estava no seu inicio. Apareceu
em Ethnoastronomy and Archaeoastronomy in the American Tropics, que
foram editadas como atas por Tony Aveni e Gary Urton de uma Con-
feréncia Internacional, que ocorreu no Planetario Hayden do Museu
Americano de Historia Natural, em Nova York, com patrocinio da
Academia de Ciéncias de Nova York. Aveni e Urton foram verdadei-
ros pioneiros que abriram um novo campo interdisciplinar de pesqui-
sa que reuniu astrdnomos, antropologos, arquedlogos, historiadores,
entre outros, todos interessados no conhecimento astrondmico en-
tre as sociedades indigenas contemporaneas, em como os edificios,
assentamentos e monumentos arqueoldgicos estavam alinhados com
eventos no céu e como tais alinhamentos correspondem a informa-
coes astrondmicas contidas em codices antigos, outros documentos
historicos e em relatos etnograficos contemporaneos.

Para comecar, grande parte desse interesse se concentrava nas
Américas e, com foco particular nas civilizacoes Meso-Americanas e
Andinas, mas o volume editado por Aveni & Urton (1982) estendeu o
campo para incluir as regides de planicie da América do Sul. Essa ten-
déncia foi entio continuada com Etnoastronomias Americanas (1987)
de Arias de Grief e de Reichel, um volume editado que incluiu trés
artigos sobre o Noroeste Amazdnico: dois sobre falantes do Tukano,
o Cubeo (Correa 1987) e Tanimuca (Von Hildebrand 1987), e um so-
bre o Yukuna-Matapi falante do Arawak (Reichel 1987). Desde entio,

vérias publicacdes tém sido dedicadas ao conhecimento astrondmi-
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co dos povos da regiio do Rio Negro do Noroeste Amazdnico. Além
disso, informacoes importantes, mas dispersas, também podem ser
encontradas em muitos outros trabalhos mais recentes. Aqui, Nahuri
& Kumaro (2003, sobre os Tukano), Romero Raffo (2003, sobre os
Curripako) e Cabalzar (2008, sobre os Tuyuca) todos se destacam.

Um aspecto especialmente bem-vindo dos trabalhos de astro-
nomia relacionados com a regiio do Noroeste Amazdnico é que
muitos deles foram escritos por autores indigenas, em parceria com
coautores nao-indigenas ou com autores por direito proprio que as
vezes escrevem exclusivamente em suas proprias linguas indigenas.
Ribeiro & Kenhiri (1987, Desana), Oliveira, Cardoso & Azevedo
(2010, Tukano e Desana) e Cabalzar & Azevedo (2010, Tuyuca) sdo
exemplos de coautoria com pessoas de fora, enquanto Rojas Sabana
(1997, Curripaco), AEITU (2005, Tuyuca), Diakuru & Kisibi (2006,
Desana), e AEITY & ACIMET (2008, Tukano, Desana) sdo traba-
lhos de coautoria ou de autoria multipla, escritos exclusivamente
por especialistas indigenas.

Esta série de obras de autores indigenas esta ligada a programas
de investigacio colaborativa envolvendo especialistas locais e cientis-
tas de fora e abrangendo os dominios da Astronomia, Antropologia,
Agronomia, Ecologia, Piscicultura e Cartografia. Esta pesquisa cola-
borativa constitui uma componente chave dos programas de Educa-
cao e Gestdo Ambiental, que visam fortalecer o conhecimento cul-
tural local que integra preocupacoes ecoldgicas, econdmicas, sociais
e rituais em um esquema cosmoldgico abrangente e que servem para
garantir a transmissdo desse conhecimento as geracdes futuras. A én-
fase desses programas na compreensio de como os diferentes ciclos
sazonais dos mundos humano e natural estio integrados significa que
eles dao lugar de destaque ao conhecimento astrondmico. Aqui, a tese
de Cardoso (2007) fornece um relato fascinante de oficinas astrono-
micas organizadas por um astrdnomo profissional em conexio com
um programa de etno-educacio entre os Tukanos. Um dos principais
resultados desses programas ¢é os ‘calendérios ecoldgico-culturais’, os
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diagramas circulares em papel ou cartio que mostram como os dife-
rentes fendmenos ciclicos estio relacionados no tempo. Como pode
ser visto nas Figuras 5 e 6, as constelacdes figuram de forma proemi-
nente nestes diagramas de calendario como estacoes de indexacio,
niveis de dgua e fendmenos ecoldgicos.

Figura 5: Calenddrio que mostra a correlacio entre as constelacdes (periferia
vermelha), os periodos de chuva pesada e alta que levam seus nomes (periferia
interna verde), a desova de diferentes espécies de peixes (centro) e os voos nupciais
de cupins dos quais os peixes se alimentam (banda externa). Indigenas Tuyuca, Rio
Tiquié, Brasil (Aloisio Cabalzar, ISA, com permissio).
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Figura 6: Calendério mostrando as estacdes de floracio de diferentes drvores
selvagens e cultivadas e espécies de palmeiras produzindo frutos comestiveis com as
estacdes (anel exterior, vermelho) nomeado pelas constelacdes. Indigenas Tuyuca,
Rio Tiquié, Brasil (Aloisio Cabalzar, ISA, com permissio).

O interesse continuo na etnoastronomia, que comecou pela
primeira vez nos anos 1970, resultou em reedicoes brasileiras de va-
rias obras cldssicas com importante material antigo relacionado a
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Amazonia noroeste. Estes incluem Comecos da arte na selva (Koch-
Griinberg 2009 [1905]), uma traducdo portuguesa de Anfinge der
kunst im Urwald com desenhos de estrelas e constelacoes por artistas
Miriti-Tapuyo, Kubeo e Siusi; o ensaio de Tastevin (2008 [1925])
sobre Boiassu, a grande serpente do céu dos povos do Rio Negro
que corresponde ao Escorpido dos povos de fora; e um artigo dos as-
tronomos Lima e Mendonca Figeiroa (2010), que da conta das con-
tribuicoes do século XIX de Charles Frederick Hartt e José Vieira
Couto de Magalhies, que estudaram o conhecimento astrondmico
dos povos do Rio Negro.

Embora nenhum deles tenha sido republicado nos ultimos anos,
dois outros trabalhos classicos sobre astronomia do Rio Negro me-
recem mencio aqui. O primeiro ¢ ‘A astronomia entre os indios’ de
Themistocles Pais de Souza Brasil. Que apareceu como parte da ‘In-
troducio’ de Magalhies aos Indios do Brasil de Rondon (1953). Sousa
Brasil foi um engenheiro militar que acompanhou Rondon em suas
visitas 2 Amazonia. Seu trabalho identifica onze constelacoes reconhe-
cidas por grupos indigenas nido identificados. Com toda a probabili-
dade, estes sio grupos da regiio noroeste da Amazonia-Rio Negro. O
segundo ¢ A civilizacdo indigena do Uaupés (1962) de Silva, que contém
um relato do ciclo de constelacio, tal como é entendido por um in-
formante Piratapuia, material sobre o calendario da constelacio de
Tukano e dados sobre as estacoes do sacerdote missionario italiano
Antonio Giacone, que viveu muitos anos entre os grupos tukanos na
regido do Alto Rio Negro.

Este posfacio destina-se simplesmente a ser uma atualizacio sobre
o que foi publicado desde que meu proprio artigo apareceu pela pri-
meira vez, e nio como uma revisio completa da literatura. No entan-
to, vale a pena ressaltar que enquanto o foco do meu artigo foi sobre
a cosmologia dos Barasana e seus vizinhos imediatos que vivem na
regido do Pira-Parand na Coldémbia, o que emergiu na literatura desde
entio ¢ que todos os povos que vivem na Regiao Rio Negro, Noroeste
Amazdnico, compartilham um padrio geral comum de conhecimento
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astrondmico. Apesar da extrema diversidade linguistica, os falantes de
Tukano e Arawak e os grupos ‘Maku’, ndmades que falam diferentes
linguas isoladas, reconhecem as mesmas estrelas e constelacdes signifi-
cativas e compartilham um entendimento comum de como elas se en-
caixam com as condicoes siderais, solares, lunares e ciclos ecologicos.
Este ponto é bem apresentado na ampla pesquisa de Epps & Oliveira
(2013) sobre o conhecimento astrondmico nessa regido.

A pesquisa de Epps & Oliveira revela que a tradicio das estrelas
dos falantes do Arawak do Rio Negro ¢ semelhante a de seus vizinhos
Tukano, mas difere bastante daquela dos falantes de Arawak em ou-
tros lugares na Amazonia. Isso sugere que a tradicio de estrelas dos
Arawak do Rio Negro provavelmente tem origens Tukano. Epps e Oli-
veira também chamam a atencio para a relativa falta de interesse pela
astronomia exibida pelos grupos ndmades Maku. Eles sugerem que
isso pode se relacionar tanto com a preferéncia desses povos pela caca
e coleta sobre a agricultura e a visdo restrita sob a cobertura florestal
fechada que essa preferéncia acarreta.

Em relacio ao padrio geral comum de conhecimento astrondmi-
co compartilhado por povos do Noroeste Amazdnico, o relato de Rei-
chel-Dolmatoff (1982) de um arranjo de estrelas significativas entre os
Desana, um arranjo correlacionado com estruturas andlogas na arqui-
tetura, cristais xamanicos, arquitetura cerebral e outros fendmenos,
parece andmalo. Estruturas hexagonais desse tipo nio parecem figu-
rar em outros relatos mais recentes da tradicio de estrelas dos Desana,
incluindo aqueles de especialistas dos Desana.

Outro ponto a observar é que o que emerge destas diferentes pu-
blicacoes é um grau incomum de interesse em fendmenos astrond-
micos entre as populacoes da Amazonia Noroeste, um interesse que
vai de maos dadas com uma sofisticada tradicdo astrondmica. O co-
nhecimento astrondmico é codificado principalmente na oralidade
em uma rica e complexa tradicio mitoldgica. Resta muito a explorar,
principalmente com relacio a historias que se relacionam com os mo-
vimentos de Vénus e outros planetas. O conhecimento astrondmico
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também ¢ codificado na visualidade em desenhos e diagramas grava-
dos como petroglifos em rochas, desenhados na areia, tecidos em ces-
taria, e pintados em cerdmica, casca, frentes de casa e outros suportes.
Os desenhos que siao produzidos no papel em relacio com os progra-
mas de educacio e gestio de recursos representam uma transformacio
moderna dessa tradicio muito mais antiga.

A elaboracio e sofisticacio desta tradicio astrondmica amazdnica
do noroeste parece ter poucos paralelos em outras partes das planicies
da América do Sul. Ao lado de suas tradicdes orais extraordinariamen-
te esotéricas, sacerdotais, um elaborado conhecimento astrondmico
pareceria ser um indicador para uma ligacdo, originalmente sugerida
por Lévi-Strauss (1973, 272), entre os habitantes do alto rio Negro e
as civilizacdes arqueoldgicas mais complexas do meio da Regido Ama-
zOnica.

Notas

Este texto ¢ uma traducdo de dois artigos publicados anteriormente por Stephen
Hugh-Jones. O primeiro intitulado: The Pleiades and Scorpius in the Barasana Cos-
mology publicado originalmente em 1982 nos Anais da Academia de Ciéncias de
Nova York. O segundo intitulado: Postscript: Thirty-three years on publicado na revista
JSA 1.1 (2015) 127-132. Esta traducio recebeu uma revisio do autor e as notas e
bibliografias foram atualizadas, ao que agradecemos a Stephen Hugh-Jones. (Nota

do Editor).

I Cf. Koch-Griinberg 2009: pp. 5863, figs. 55, 56.

2 Cf. Blandon 1961: 29-32; Giacone 1949: 98, 117-8; Paes de Souza Brasil 1938:
61-63; Reichel-Dolmatoff 1971: 71,73-74,117,199; Bruzzi da Silva 1962: 258-63; Sil-
verwood-Cope 1990: 180; Stradelli 1921: 1-768.

3 Koch-Griinberg 1911; 1912-16.

* A pesquisa entre os Barasana foi realizada de setembro de 1968 a dezembro de

1971 e de Julho & dezembro de 1979, gracas aos auspicios do Social Science Research

Council da Inglaterra.

> HughJones 1979: 145 identifica incorretamente a Constelacio Adze como fazen-

do parte do cinturdo de Orion com Bellatrix (o Orionis) e Betelgeuse (y Orionis).
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©  Estrelas e constelacdes foram identificadas e apontadas com a ajuda de uma

lanterna, com um ntimero significativo de informantes. As identificacdes foram che-

cadas com a ajuda de um mapa das estrelas no campo e subsequentemente confron-

tadas com Menzel 1964.

T Os periodos do aparecimento e desaparecimento das estrelas e constelacdes

foram tiradas das tabelas fornecidas pelo Dr. Anthony Aveni (1972). Para evitar
distorcoes da realidade etnografica ndo colocamos os termos numéricos.

Patrice Bidou, comunicacio pessoal.
9 Cf. Tastevin, 1925.

10 Koch-Griinberg 2009:123.

" HughJones 1979: 223-24.

Patrice Bidou, comunicacio pessoal.

Para os detalhes dos argumentos sobre a cera-breu, a mulherxama e a menstrua-
cio relacionados as Pléiades, conferir Hugh-Jones, 1979.

# Cf.S. Hugh-Jones, 1979:227-33, 287-93.

5 Sobre os ornamentos de penas e dancas rituais e ciclos temporais ver: Hugh-

Jones 1979: 227-33, 287-93; veja também Hugh-Jones, 2015.
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Abstract: The text presents ethnographic details of the astronomical system
of the Amerindians of the region of the Amazon Northwest according the
understanding of the Barasana of the Pira-Parana River of the watershed
of the Uaupés River in Colombian territory. The Barasana believe that the
universe is composed of three basic layers: heaven, earth and the under-
world expressed as models of earthly experience, so that each is described
as having forests and rivers and inhabited by people in large communal
houses or Malocas For the Barasana, astronomical knowledge is not simply
a cognitive system, but also one that gives to human power over the natural
world. The last part of the article is a review of the updated literature on the
cultural astronomy of the region known as the Upper Rio Negro.
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Encuentros Cercanos: Historias de las
relaciones de los Mogoit con una poderosa del cielo

Alejandro Martin Lopez?

El presente trabajo aborda la historia de los vinculos de algunas
comunidades aborigenes moqoit del Chaco argentino con una po-
derosa no-humana del cielo: La Virjolé. Mediante un analisis que
se focaliza en dichas interacciones entendidas como encuentros
co-presenciales, en el sentido definido por Goffman, se pretende
comprender los modos especificos en que los moqoit construyen su
experiencia y concepciones del cielo. Dada la concepcién moqoit
de un cosmos configurado por las relaciones de poder de las socie-
dades humanas y no-humanas que lo habitan, sus experiencias del
cielo son ante todo experiencias de relaciones sociales. Se busca
conectar dichas relaciones celestes con el conjunto de vinculos de
los moqoit con humanos y no-humanos, en un contexto de pro-
fundas transformaciones ligadas a la expansion del estado Nacion
Argentino sobre su territorio.

Moqoit; Chaco; Mujer-estrella; Virgen; Interaccion.

Los moqoit! (0 mocovi) son un grupo aborigen guaycuri, al igual
que los gom (o toba), pilagd, abipén, mbayd y caduveo. Originalmente
cazadores recolectores, habitan el Suroeste del Chaco argentino. Du-
rante el periodo colonial, si bien se establecieron entre ellos misiones
jesuiticas y sufrieron esporadicas incursiones armadas por parte de
los espafoles, consiguieron mantener un alto grado de autonomia.

a Investigador Adjunto del Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Téc-
nicas (CONICET) en la Seccion de Etnologia, Instituto de Ciencias Antropoldgicas,
Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires. Email: astroamlopez@
hotmail.com.
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En el mismo periodo incorporaron el ganado vacuno y el uso de ca-
ballos. Para fines del siglo XIX el estado Argentino en su ocupacion
efectiva del territorio chaquefio los obligé a sedentarizarse de manera
forzosa y a transformarse en mano de obra barata para el trabajo en
explotaciones madereras y algodoneras. Las condiciones extremas de
explotacion condujeron a una serie de movimientos de caracter mi-
lenarista para la primera mitad del siglo XX, que fueron reprimidos
ferozmente. A partir de la década de 1960 el movimiento del Evangelio
- una forma guaycurii de cristianismo evangélico - comenzo6 a tomar
gran fuerza en este grupo. Hoy la poblacion moqoit asciende al menos

a unas 18.000 personas (INDEC, 2015).

Figura 1. Mapa da Erea de Estudio.
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Para los moqoit el mundo esta habitado por un complejo conjun-
to de sociedades humanas y no-humanas entre las que existen rela-
ciones atravesadas por desigualdades de poder. La gestion de estas
relaciones, eminentemente politicas, es un topico central del pensa-
miento moqoit.

La propia corporalidad de los seres que pueblan el mundo esta
determinada por su escala de poder. Los moqoit entienden que los
limites corporales son difusos y porosos y que los fluidos corpora-
les portan intencionalidades. Multiples agentes intencionales pueden
coexistir en una misma corporalidad y multiples regimenes corporales
son accesibles a un mismo agente. Es la escala de poder de un ser la
que parece definir la variedad de regimenes corporales que este tiene
habilitados. Ello explica por qué los seres de los origenes, plenos de
poder pueden simultdneamente manifestarse de formas animales, ve-
getales, humanas, astrondmicas y atmosféricas. Todos esos regimenes
les son accesibles, asi como pueden transitar por los mas diversos 4m-
bitos cosmicos. Pero luego, lo que los cataclismos miticos hicieron es
reducir para muchos de manera dréstica la escala de su poder y con
ello la variedad de sus corporalidades. Pero incluso hoy, y aun entre
los humanos, diversas formas corporales son accesibles para los que
tienen suficiente poder, o para cualquiera en momentos de potencia
especial como el suefo o el éxtasis.

A pesar de algunos puntos en comun, la cosmologia moqoit no
sigue el modelo ‘perspectivista y multinaturalista’ de Viveiros de Cas-
tro (2005), ni ‘el modo animista de identificacion’ de Descola (2012).
Justamente el rol crucial del poder y su influencia en los regimenes
corporales, asi como el caracter multiagenciado de los cuerpos, son
algunas de las razones de esa diferencia. En este sentido creemos que
pese a algunos intentos realizados y a las interesantes ideas que sugie-
ren (Tola 2004), estos modelos no dan cuenta de importantes aspec-
tos de las cosmologias de estos grupos.

En concordancia con lo ya comentado, el poder de estos agentes
intencionales que pueblan el mundo moqoit modela incluso la propia
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forma del cosmos, de modo que mapear sus texturas equivale a cons-
truir una verdadera topologia del poder (Lépez 2013). Ese poder se
manifiesta de diversas maneras perceptibles por los sentidos, una de
las mas importantes es el brillo. Para los moqoit el brillo intenso es seiia
(netanec)* de poder. Es por eso que el espacio celeste, pleno de brillo,
es concebido como una region habitada por seres especialmente pode-
rosos. Ademas de ¢l proviene la lluvia, un recurso clave en el Suroeste
del Chaco donde muchos moqoit habitan. La abundancia o fecundi-
dad es otro rasgo caracteristico de los seres potentes, por eso el cielo se
concibe como habitado por seres fundamentalmente femeninos. De
hecho en muchos relatos las propias mujeres humanas tienen su ori-
gen en el cielo. Este espacio, por su conexion con la lluvia, esta asocia-
do con los ojos de agua, los escasos bajos que conservan el agua de las
precipitaciones, en una region seca y sin rios. Estos pequenos espejos
de agua son vistos como nqote, ‘ojos’ o ‘ventanas’, verdaderas bocas de
algunos de los taneles que, conformando una red de interconexion,
atraviesan el cosmos moqoit conectando sus diferentes capas. Por estas
ventanas potentes seres no-humanos se ‘asoman’ a la’ua la tierra en la
que viven los humanos, para vigilarlos e interactuar con ellos.

Los humanos necesitan vincularse con esas otras sociedades que
habitan el mundo. En especial necesitan entrar en relacion con los
seres potentes ya que ellos detentan, como mencionamos, los recursos
necesarios para la vida. Para obtener dichos recursos en ciertas ocasio-
nes puede recurrirse a la violencia. Pero cuando la diferencia de poder
es mucha, frecuentemente es necesario establecer pactos: na’deenaxac o
na'maqataxac’®. Los pactos son procedimientos por medio de los cuales
los humanos amansan (§o’xoicachit) a los poderosos, inicialmente aris-
cos*. Lo arisco (po’toro, desconfiado; qojaxaraic; yiloxoic, bravo, salvaje)
y lo manso (nemanataxaic® o ‘xojaxaic®) son términos que los moqoit de
las comunidades estudiadas utilizan para clasificar las entidades que
habitan el mundo vy el territorio al que su presencia cualifica. Lo arisco
remite asi a lo que es percibido como liminal, potente, sagrado, ‘sal-
vaje’; mientras que lo manso se refiere a la existencia humana en tanto
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protegida de lo no-humano, territorio bajo el control sociopolitico
local, pero necesitado de lo arisco para obtener vida y poder. Como lo
muestra Nates (2000) para el caso colombiano, el amansar es tanto o
mas fundamental que las categorias de arisco y manso. Porque es por
el proceso del amansamiento como estos elementos ariscos, peligrosos
y necesarios entran en contacto con lo humano, se humanizan, se
socializan. Se trata del proceso por el cual se toma control del territo-
rio, el propio cuerpo y los poderosos no-humanos, lo cual ocurre por
las préacticas y discursos miticos, y depende en buena medida de las
actividades de mediadores como shamanes (pi’xonaq -si son hombres-,
pi’xonaxa -si son mujeres-), pastores, lideres o ancianos.

Los poderosos, al igual que los antiguos’, son descriptos como ini-
cialmente ariscos, ya que son esquivos al contacto son los humanos,
se los encuentra en dambitos apartados del espacio ‘humanizado’ y sus
vinculos con los humanos se rigen por su propio antojo. Eso los vuelve
peligrosos, ya que por su enorme poder son inmoderados y excesivos.
Por eso el pacto es entendido como un amansamiento que logra esta-
blecer una regulacion en las relaciones entre humanos y poderosos.

El punto de partida para el establecimiento de un pacto es el en-
% neuaniguit’), son una unidad organi-
zativa fundamental de la experiencia moqoit del habitar. Involucran la
co-presencia de seres intencionales que se vinculan en una interaccion
especifica, no simplemente que ‘se cruzan’. Los encuentros son hitos
que jalonan la vida cotidiana. Y cuando se trata de encuentros con
seres poderosos, se trata de verdaderos acontecimientos cruciales que
definen la existencia y que suelen ocurrir en espacio-tiempos ariscos
(el monte, los suenos, los viajes a otras regiones del cosmos, las expe-
riencias extdticas) o espacios de mediacion entre lo arisco y lo manso
(como los nayic o caminos, Lopez 2009). El encuentro con un pode-
roso no-humano es el que abre la posibilidad del establecimiento de
un pacto, asi como ciertamente el riesgo de sufrir la accion violenta
de quien detenta mas poder. Dado que en el mundo moqoit la forma
del cosmos queda determinada por la escala de poder de los sujetos

cuentro. Los encuentros (neuane’e’
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involucrados, el encuentro con un poderoso no-humano ocurre en un
tiempo-espacio que queda cualificado por el poder de dicho ser. Si se
trata de un ser de gran potencia - como lo son los seres del cielo - dicho
espacio-tiempo tendrd las caracteristicas del espacio-tiempo potente
por antonomasia: el espacio-tiempo originario.

En este punto, ser coherentes con la mirada antropolégica im-
plica, sin ninguna necesidad de embarcarse en un debate metafisico,
tomarse realmente en serio la forma en que el mundo es experimen-
tado y conceptualizado por los moqoit. Por ello, debemos abordar los
encuentros con los poderosos no-humanos de forma andloga a lo
que hariamos con los encuentros entre agentes humanos. Para lle-
varlo a cabo nos proponemos utilizar algunas herramientas teoricas
del andlisis de Goffman de las interacciones humanas en contextos
de co-presencia. De hecho, Goffman utiliza una definicién tedrica de
‘encuentro’ que puede ser muy util para comprender los mecanismos
especificos que se despliegan al interior del tipo de interacciones que
los mogqoit designan como neuane’e o encuentros. Para Goffman (1972:7-
8) el encuentro es una unidad de interaccion focal (donde los agentes
involucrados convienen en sostener por un tiempo un foco Unico
de atencién cognitiva y sensorial) que involucra co-presencia (es decir
un contacto directo e inmediato) e implica privilegios comunicativos
especiales. En un encuentro, el mas poderoso determina el grado y
el modo de la relacion (Goffman 1979: 85). En el planteo de este
autor (Goffman 1971) hay algunos conceptos centrales, tomados de
un abordaje dramaturgico, como el de ‘cara’ y ‘linea’. La cara es el
“valor social positivo que una persona reclama para si [en una inte-
raccion] por medio de la ‘linea’ que los otros suponen que ha seguido
[durante la misma]” (Goffman 1971:13). Y la “linea” es un “esquema
de actos verbales y no verbales, por medio de los cuales expresa su
vision de la situacién, y por medio de ella su evaluacion de los partici-
pantes” (Goffman 1971:13). La linea en general es elegida dentro de
un limitado repertorio socialmente aprobado. Siguiendo los planteos
de Goffman y aplicaindolos al caso especifico de los encuentros con
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poderosos no-humanos, debemos decir varias cosas. Ante todo, que
los sucesivos encuentros de un humano especifico con un determina-
do no-humano siguen un patrén que de alguna manera reproduce el
del primer encuentro que tuvieron, aquel en el que se establecio el
pacto entre ellos. Por eso dicho encuentro tiene un caracter fundante
y seguiremos su estructura para caracterizarlos a todos. Las sucesivas
reediciones del mismo tienden a reproducir dicho patrén (incluyendo
de hecho una suerte de reactualizacion del pacto en si). Una segunda
cuestion es que dadas las concepciones moqoit de cuerpo, la co-presen-
cia puede involucrar la proximidad inmediata mediante alguno de los
diversos regimenes corporales propios de un ser (que son tanto mas
variado cuanto mas poderoso es). Por tanto, las fases tipicas de un
encuentro con un poderoso no-humano podriamos caracterizarlas del
siguiente modo:
Llamado-busqueda: En general el encuentro con un poderoso es an-
tecedido por una serie de sefas o indicaciones que muestran la inten-
cion de dicho ser de ponerse en contacto con el humano en cuestion.
Estas sefias pueden adquirir diversas formas. Una especialmente fre-
cuente son los suefios. La gran mayoria de estos encuentros ocurren
por iniciativa del poderoso no-humano, que se manifiesta, se hace
presente, se deja ver por algiin o algunos humanos, que han sido lla-
mados o destinados para ello. Se trata de una suerte de invitacion, de
un convite césmico. En algunos casos un humano puede salir a buscar
el encuentro. Ello en general ocurre cuando un pi’xonaq o pi’xonaxa
busca poder y sale entonces a encontrarse con los seres no-humanos,
buscando provocar ese encuentro por diversos medios (canto, consu-
mo de tabaco, danza, soledad en el monte, etc.).

Como fuere, no cualquier ser humano puede aceptar ese tipo de
convites. Para sobrellevar dicho encuentro el humano debe tener una

cuota suficiente de poder, y ademas debe tener coraje. El coraje implica
la fortaleza animica y la confianza en la capacidad de llevar adelante
esa peligrosa relacion. Ademas debe conocer las reglas de cortesia, el
protocolo diplomatico requerido para la misma.
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Co-presencia: El llamado o la busqueda, si son respondidos, dan lugar
al inicio del encuentro, mediante la co-presencia. Este es el requisito
bésico del encuentro. Puede incluir diversos regimenes de corporali-
dad del poderoso (antropomorficos, animales, vegetales, objetos, me-
teorologicos, astrondmicos, etc.) y del humano.

Ofrecimiento-Apaciguamiento: El caracter y la potencia de los sig-
nos sensibles de la presencia dan cuenta de la escala de poder de los
involucrados y permiten establecer el marco general de la relacion.
También indican los intereses especificos o dreas de competencia
de los mismos, como cuando un poderoso se manifiesta median-
te signos ligados a lo acuatico, dejando sentada su relacion con
dicho d4mbito. Esta es una primera forma en la que se construyen
las ‘caras’ de los interactuantes y las ‘lineas’ posibles de su accion.
Suelen darse saludos o presentaciones que junto con los demads
signos sensibles acttian, como sefala Goffman, como “rituales in-
terpersonales de apoyo” (1979:78-82), donde los involucrados se
reconocen mutuamente la intencion de establecer un encuentro.
En los encuentros entre humanos y poderosos no-humanos', en
general este ultimo reclama para si la ‘cara’ del pobrecito o poraiolec.
La ‘linea’ asociada a la misma se caracteriza por mostrarse como ex-
tremadamente necesitado, humilde y complaciente. Implica el reco-
nocimiento de la potestad del poderoso en cuestién sobre los recur-
sos que el humano necesita, su enorme potencia y su abundancia
de los bienes o favores que este busca. El poderoso suele reclamar
la ‘cara’ del duefio o logot de determinados recursos, o bien su padre
(leta’a) o madre (late’e). La ‘linea’ asociada implica el despliegue de
los signos de control sobre dichos recursos y el reclamo de su uso
respetuoso y moderado. El seguimiento de estas ‘lineas’ y la adop-
cion de estas ‘caras’ que cuentan con la sancion social de humanos
y no-humanos es lo que posibilita el desarrollo del encuentro. Se
trata de una suerte de protocolo diplomatico que hay que conocer
y poder ejecutar.
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A partir de la adopcion de las ‘lineas’ y ‘caras’ antes descriptas el
humano busca apaciguar, amansar al no-humano y este exige el reco-
nocimiento de su preeminencia.

Pacto: Si el apaciguamiento es realizado adecuadamente se esta en
condiciones de regularizar las relaciones futuras entre el humano vy el
no-humano. Ese compromiso, que vuelve previsibles las interacciones
es el pacto o na’deenaxac. Gracias a dicho acuerdo, la conducta del
poderoso no-humano se modera y por eso este deja de ser arisco (qoja-
xaraic), ya que se entrega (nafan), volviéndose por tanto manso (‘xo¥a-
xaic). Ello va en general acompafado con el otorgamiento al humano
de diversos dones, que suelen tomar la forma de palabras-canto que
proporcionan poder o capacidad para generar cierto efecto, también
puede tratarse de franquear el acceso a algin espacio u otorgar de-
terminados bienes. A cambio de esto, y ademas del reconocimiento
de su preeminencia, el no-humano puede exigir algin tipo de con-
ducta especifica (como evitar ciertos lugares o alimentos). Estas con-
ductas funcionan de hecho como “signos de vinculacion” (Goffman
1979:199, 206-208) que evidencian para terceros el vinculo entre un
humano y cierto poderoso.

Pero como las relaciones con otros humanos, las relaciones con
los poderosos no-humanos y los pactos con ellos también cambian
a lo largo del tiempo y cierto margen de variacion es de hecho algo
intrinseco a las normas que rigen los encuentros interpersonales (Go-
ffman 1979:174). La llegada de los europeos y criollos estuvo acompa-
flada con la aparicién en escena de los poderosos no-humanos con los
que estos tenian relacion. Este nuevo conjunto de actores humanos
y no-humanos en el juego césmico del poder alterd fuertemente la
cosmpolitica moqoit, introduciendo nuevas ‘caras’ y ‘lineas’, nuevos
conjuntos de saberes y protocolos de relacion con lo no-humano y
nuevas jerarquias de la potencia. Un ejemplo es el hecho de que antes
de la llegada de los europeos y el dios cristiano, los pactos con los po-
derosos no-humanos no implicaban exclusividad y podia pactarse con
varios no-humanos, cosa frecuente entre pi’xonaq y pi’xonaxa. En ese
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sentido el pacto con el dios cristiano, especialmente en el marco del
cristianismo evangélico, resulta novedoso y problemdtico.

Despedida: El fin del encuentro implica para los humanos un
alivio de la tension que supone el mantenimiento de la ‘cara’ adop-
tada durante la misma. En especial se manifiesta dificil de controlar
el miedo que el hecho de vincularse con un ser potente provoca. Por
otra parte la finalizacion del encuentro implica el regreso a un espa-
cio-tiempo manso y la posibilidad de usufructuar lo obtenido en el
intercambio con la potencia. Del mismo modo implica muchas veces
modificaciones de la cotidianeidad, en la medida que hayan sido im-
puestas condiciones o restricciones al humano. Se dan en esta etapa
nuevos “rituales interpersonales de apoyo” (Goffman 1979:93-94) que
incluyen saludos y gestos que actian como recapitulaciones de lo pac-
tado, perspectivas de futuros encuentros y reforzamientos del vinculo
establecido.

En este contexto, vamos a delinear ciertos aspectos de la historia
de los encuentros de algunos moqoit del suroeste del Chaco con una po-
derosa mujer del cielo: la Virjolé, la Virgen, un ser femenino del cielo,
que se ha presentado en general bajo la forma de una mujer con sus
hijos. Las primeros eventos vinculados a estas relaciones acontecieron
en el tiempo del establecimiento de estas bandas moqoit en su actual
lugar de asentamiento, en el contexto de los procesos de sedentariza-
cién forzada asociados a la ocupacion efectiva del Chaco por parte del
estado Argentino y la apropiacion por parte de criollos e inmigrantes
europeos de muchas tierras antes habitadas por los mogoit. Sus ma-
nifestaciones estin fuertemente asociadas a una laguna, uno de las
pocas fuentes de agua permanente de la zona. Estos eventos seran
centrales en la conformacion de la conciencia de si de un importante
grupo de comunidades moqoit, y su memoria conecta lo césmico con
las historias de los antepasados destacados y su andanzas, con espacios
concretos del territorio, con vinculos especificos con el proceso de
colonizacion del Chaco vy las relaciones con criollos, inmigrantes y el
estado Argentino.
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Llamada y hallazgo

Como muchos encuentros con poderosos, el encuentro con La
Virjolé parece haber comenzado por una llamada hecha en el espa-
cio-tiempo onirico. Durante el suefio, para los mogqoit, los seres huma-
nos experimentan un mayor poder que durante la vigilia. Por ello es
un espacio-tiempo especialmente propicio para los encuentros y men-
sajes de seres poderosos. Ello es especialmente cierto para humanos ya
de por si cargados de poder como los pi “xonaq.

Algunas versiones de la historia del encuentro con La Virjolé co-
mienzan con el sueio que tiene un pi’xonaq:

“Paulino Acosta se llamaba. [Era] pi’xonaq él. Sofié que habia una
laguna, donde habia una Virgen. Entonces toda la gente fue alli, y

encontré la Virgen en la zona...de Mesén de Fierro” (Alfredo Salte-
Ao, Colonia Juan Larrea, Chaco).

La laguna a la que hace referencia el relato, conocida como La-
guna de La Virgen o Laguna del Meson de Fierro, se encuentra en
las cercanias de los actuales asentamientos moqoit de Colonia Juan
Larrea, Santa Rosa y San Lorenzo (Colonia Gral. Necochea) en la pro-
vincia del Chaco (Argentina). Se trata de un reducido espejo de agua
permanente, uno de los pocos en la region. Los testimonios coinciden
en sefalar que entorno a la Laguna de la Virgen, a principios del siglo
XX, habia un muy poblado asentamiento moqoit, que hoy ya no existe.
Quienes poblaban esa zona, respondian al cacique Pedro José, y desde
alli se desplazaron al actual asentamiento de Colonia Cacique Catan.

Muchos de los testimonios de este primer encuentro con La Vir-
jolé, hablan de ella como un nqolaq, como un ‘objeto potente’ con el
que se encuentran:

“[...] habia un matrimonio, ya eran ancianos, y que ellos querian
recoger lefia seca para hacer fueguito. Y ahi esta la laguna, y a un
trecho de ahi entraron en un pastizal, en un monte casi no muy
tupido y ahi encontraron a la virgencita esa. Pero en un palo, por-
que ya estaba bien labrado la el palo ese, y ahi tenia la casita, como
capillita...[...] Como est4, la encontraron la virgencita ya. Era perso-
na...” (Sixto Lalecori, San Lorenzo, Chaco).
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Este nqolaq, esta ‘cosa potente’, no es un objeto muerto (Ingold
2000:91,97), es ‘persona’. Una de las caracteristicas resaltadas en mu-
chos testimonios de ese encuentro y que es una marca fundamental del
hecho de que La Virjolé era persona, es que hablaba. Entre los moqoit el
habla, en especial si se trata de hablar el moqoit la’qaatqa ‘la idioma’, es
muy importante para asignarle a algo la condicion de ‘persona’.

Pero La Virjole no es cualquier persona, su manifestacién es un
hecho fuera de lo habitual y como tal un signo de su inusual poten-
cia. Por ello, cuando se habla de dichos encuentros, se le aplica el
término joqa'a, que hace referencia a un extrano o desconocido, y se
usa para designar también a una aparicion repentina de algo extraor-
dinariamente potente. Entre los moqoit, como para el conjunto de los
guaycuni, ‘todo lo que se manifiesta es’!'. Por este motivo las diversas
manifestaciones corporales de los seres y sus caracteristicas dan cuenta
de quiénes son y qué lugar ocupan en la red de vinculos que constitu-
ye el mundo.

(Quién es esta mujer!

Para poder establecer un contacto provechoso con un ser, espe-
cialmente si resulta inicialmente desconocido, es preciso como ya he-
mos seialado, establecer sus caracteristicas, su potencia especifica y
los bienes particulares a los que estd asociado. Ello estd vinculado a
la region del cosmos que habita. Un dato central en los relatos moqoit
sobre este encuentro con La Virjole, es la conviccion de los mismos
sobre el cardcter celeste de esta poderosa. Pedro Balquinta, que tenia
16 o 17 afos en el momento de los hechos, insistia mucho en que:
“Aiii ‘aalo ma’ retaqa na ma’ aii ‘aalo chicqashiguim [‘Porque esa mujer
hablaba, porque vino del cielo, de arriba’]”. En la misma direccion
Sixto Lalecori comentara que: “Es un ayuda que bajo del cielo, es un
celestial que bajo de ahi.”

El caricter celestial de esta poderosa la conecta con un conjunto
particular de mujeres potentes habitantes del cielo: las mujeres estre-
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lla. Desde el punto de vista moqoit, todas las mujeres poseen un origen
celeste, ya que los relatos de los grupos guaycurii sostienen que la so-
ciedad humana tal como lo conocemos pudo comenzar una vez que
los hombres, que vivian en la Tierra, ‘amansaron’ violentamente a las
mujeres, que venian del Cielo. Pese a ello las mujeres terrestres atin
conservan para los moqoit el caracter inmoderado, potente y peligroso
de su origen celeste, por lo que debe evitarse su contacto en estados
especialmente liminales (como el embarazo y la menstruacion) con
espacios potentes como lo son los espejos de agua, como las lagunas.
Las mujeres que siguen habitando en el cielo, y cuyo brillo vemos
por la noche, las mujeres estrella, son particularmente poderosas. Su
brillo es manifestacion de ese poder. Algunos relatos miticos tradicio-
nales hablan del descenso a la tierra de una de las mas importantes
de esas mujeres estrellas, Nete'ese, el lucero de la manana'?. Es una
historia que tiene paralelos en muchos lugares de Sudamérica (Blixen
1991). Hay muchas versiones de la misma entre los moqoit, muchas
de ellas hacen referencia a que la estrella de la mafana baja a la tierra
para casarse con un joven feo y mal cazador a quien nadie queria
desposar. Es una mujer hermosa y que logra recolectar en el monte
cuando ninguna de las mujeres humanas lo consigue. Debido a la
envidia de estas decide volver al cielo. Su marido la acompaia, pero
no logra soportar las gélidas condiciones de esta region. El relato de
estrella de la mafana era una referencia para saber que esperar de La
Virjolé para quienes se la encontraron por primera vez. Pero habia una
diferencia muy importante con Nete’ese. Por una parte, si bien se apa-
recio en suefos a un hombre (el pi’xonaq Paulino Acosta), no le pro-
puso matrimonio. Y ademads es finalmente una pareja de ancianos la
que la encuentra. Asociado a ello, cuando se habla de los potenciales
beneficios de un pacto con ella, en general se menciona un beneficio
para el conjunto del grupo, no para una sola persona:
“Es un ayuda que bajo del cielo, es un celestial que bajo de ahi. [...]

Es algo que interviene en la comunidad para ayudarle en algo. Si
los mocovies en ese entonces pedian prosperidad, en alguna forma
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iba a ayudar la Virgen para sacar adelante de la situacion que esta-
ban en ese aflo, mejorar tal vez en salud, tal vez en trabajo, tal vez
en lo econémico, todo eso encierra el nqouagaxa [don, bendicion
recibida, que en este caso es la Virgen]” (Sixto Lalecori, San Loren-

zo, Chaco).

Algunas versiones del relato sobre la Virgen de la Laguna, men-
cionan que esta estaba acompanada por dos o mas hijos, o ‘pichones’,
personajes poderosos, entendidos como hijos o companeros de La
Virjolé. Esto la relaciona con otra referencia de los relatos miticos, que
hablan de encuentros de los antiguos con otros poderosos. En este
caso se trata de un relato, recogido por Tomasini (Wilbert & Simmo-
neau 1988:35-36), que da cuenta de que una mujer estrella llamada
Maria, asociada a la brillante estrella que los astronomos académicos
identifican como la estrella central del cinturéon de Orion, madre de
dos hijos estrella vinculados al asterismo conocido por los astrénomos
académicos como Las Pléyades. Estos dos chicos con la ayuda de dos
perros poderosos derrotan al Nanaicalo, otro ser potente, ligado al
agua y que es descripto como una enorme serpiente que vive en 0jos
de agua y que hace que la tierra se derrumbe. En el mismo relato se
habla de que uno de estos chicos es asesinado cuando intenta despo-
sar a la hija del duefio del monte, y los perros lo reviven. Los chicos
(en esta version de la historia son dos varones) escapan al cielo. Esta
estrella Maria es llamada en los relatos ‘nuestra madre’ e identificada
con una viuda que custodiaba en los tiempos originarios el fuego®.

Este caracter maternal, y el hecho de aparecer sobre un algarrobo,
emparentaba a La Virjolé con otro ser poderoso de gran importancia:
la madre del algarrobo. El algarrobo es un arbol central en la dieta y la
cosmovision ‘tradicional’ moqoit, y se vincula con el ‘algarrobo viejo’ o
Mapiqo’xoic, presente en el cielo, y relacionado a la idea del arbol del
mundo, clave en las iniciaciones y competencias shamdnicas.

Otro punto clave para la interpretacion moqoit de las intenciones
de la Virjolé en estas interacciones iniciales estd dado por la obser-
vacion de ciertas actitudes corporales que se dan cuando humanos
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y mujer celeste se encuentran cara a cara. Estas se centran en la dis-
posicion del rostro y la mirada cuando se relaciona con los moqoit,
especialmente en comparacion con lo que ocurre cuando se relaciona
con los criollos:
“Se entrega totalmente a lo, a lo aborigen pero cuando viene
blanco agacha la cabeza, la cara. No mira de frente como hacemos
nosotros...que miramos, viste. Pero dice que ella no, cuando viene
los blancos baja la cara, no mira de frente. Pero cuando vienen los

aborigenes, que los atiende con mucha atencién.” (Sixto Lalecori,
San Lorenzo, Chaco).

Para comprender el sentido dado por los mogqoit a esas actitudes
de La Virjolé con los criollos, es crucial sefalar que ellas reproducen
las actitudes de muchas mujeres moqoit - especialmente del tiempo de
los abuelos - ante los mismos. Las antiguas, eran ariscas. Y como ya lo
observara el jesuita Florian Paucke (2010:198-199), el mirar al suelo
y mantenerse en silencio, encierra en la gestualidad de los antiguos
moqoit un profundo mensaje corporal. Esta gestualidad es interpre-
tada - junto con el hecho de hablar moqoit lagtaqa y de hablar solo a
los moqoit - como una senal de que estd ‘entregada totalmente a los
aborigenes’, en el sentido de que esta ofreciéndoles un pacto.

Nuevas diplomacias cdsmicas

Lo que hemos venido comentando conecta la percepcion mogqoit
de la identidad de La Virjolé, de su ‘cara’ y de la ‘linea’ que plantea en
el encuentro, en un universo de experiencias y sentidos previos fuerte-
mente ligados a experiencias anteriores al contacto con el cristianismo.
Pese a ello, diversos elementos nos muestran que hay también impor-
tantes referencias a la experiencia moqoit con el catolicismo'. Uno de
los mas evidentes es el propio nombre de esta poderosa, adaptacion del
castellano ‘virgen’. Y ciertamente no se trata solamente de un nombre,
ya que muchos testimonios muestran que los moqoit establecen y esta-
blecieron una profunda conexién entre La Virjolé y la Virgen Maria de
los catélicos, aunque ciertamente fuertemente reinterpretada:
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“Mapic [el algarrobo]...Este es donde nacié el... el Sefor, ahi nacio,
[...] Porque la Virgen esa estaba de ahi, [...Jen laguna de Mesén de
Fierro. [...] Ese es la ‘Virgen Madre de Dios’ [solemnemente], madre
nuestra vamos a decir...” (Francisco Mendoza, Santa Rosa, Chaco).

Aqui podemos ver, por una parte el vinculo entre esta poderosa
y Jesucristo, pensado como su hijo. Pero también la idea de que el
nacimiento del mismo se habria dado junto a un algarrobo y junto a
la Laguna de Mesén de Fierro®.

Para comprender la forma en que la experiencia catélica se
transformo en fuente para discernir a esa poderosa celeste, debemos
comprender la forma en que los moqoit resignificaron las tradiciones
cristianas. Los trabajos en el mundo andino nos han puesto en guar-
dia acerca de los peligros de menospreciar estos elementos europeos
(Bouysse-Cassagne, 2005). En el caso moqoit, una primera cosa que es
necesario mencionar es que las diversas santas del culto catolico y las
diversas advocaciones de Maria la madre de Jesucristo estdn unifica-
das bajo el titulo de ‘Virgenes’. Su rol como poderosas entidades a las
que se puede pedir auxilio ha jugado un papel muy importante en las
relaciones de los moqoit con el catolicismo.

Otro punto central es la iconografia. También los trabajos so-
bre el mundo andino vy los trabajos previos realizados sobre grupos
chaquenos (Dasso, 1999), nos sugerian que este podia ser el caso. El
nqgolaq encontrado por los mogoit junto a la Laguna, manifestacion
corpérea de La Virjolé, parece haber correspondido a la iconografia
de la Inmaculada Concepcion, posiblemente en bronce ennegrecido
por el tiempo. La interpretacion que los moqoit hicieron de los angeles
catélicos como poderosos del cielo, fue una referencia clave para que
vieran a los seres alados que estaban bajo la figura de la mujer como
‘pichones’ o ‘hijos’ de esta mujer celeste:

Otra influencia de la iconografia mariana del catolicismo, que
frecuentemente muestra a la Virgen vestida con un largo manto del
que solo salen su rostro y sus manos, es la de la percepcion de la for-
ma general de La Virjolé como ‘triangular’. De hecho, es este rasgo el
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que ha primado a la hora de reconocer la presencia de La Virjolé en el
espacio celeste.

Figura 2. Pintura actual (interior del santuario) de La Virgen de la Laguna.

Existen en el cielo moqoit dos asterismos (conjuntos de rasgos del
cielo) que se identifican con esta poderosa. Son dos configuraciones
en forma de ‘triangulo’, que reproducen el perfil de las imagenes de
la Virgen cristiana con su manto, mediante estrellas unidas por lineas
imaginarias. Se trata para la astronomia académica de las estrellas &,

5,Y,0,0 yade Tauro y de las estrellas 6, €, y, { HR 8213, , @, X,
1 12
Ny 0 de Capricornio.
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Figura 3. Asterismos ligados a La Virjolé en Capricornio (fondo negro) y Tauro

(fondo blanco).

Uno de estos asterismos es facilmente visible en el cielo del ve-
rano y el otro en el cielo del invierno. Gracias a ello La Virjole es
identificable en el cielo durante todo el afio. Ninguno de los dos aste-
rismos ha sido registrado por la etnografia previa ni por los cronistas.
En nuestro trabajo de campo tampoco encontramos mencion a este
asterismo fuera del conjunto de comunidades que estan vinculadas a
la historia de la aparicion de La Virjolé. Por ello, creemos que se trata
de un asterismo de reciente data y muy circunscripto geograficamente,
que se conecta con esta especifica serie de encuentros entre los moqoit
de estas comunidades y esta poderosa.

Como ya hemos senalado, la percepcion de los moqoit que hoy dia
se refieren al episodio, es que La Virjolé estaba totalmente entregada
a los aborigenes, dispuesta a ayudarlos, que era su ‘suerte’, su fortu-
na. Pero los moqoit protagonistas de aquel encuentro, no logran com-
prender cabalmente a esta poderosa, no la entienden y tienen miedo.
Asi por ejemplo, Pedro Balquinta insiste permanentemente en que
la Virgen era una ayuda venida del cielo para el aborigen, pero que
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atemorizé al hombre que la encontro: “‘Adiio” qarate’e ‘afii. Nqouagaxa
quiyim na moqoit nallaqai. Qalaxam no’cha’a ca yale [‘Esa ahi es nuestra
madre. Fue una bendicion o fortuna para los mocovi en aquel tiempo.
Pero el hombre tuvo miedo’]”. Esta desconocimiento de las normas
apropiadas, que se acompana del temor, configura un verdadero ‘in-
cidente’ en el sentido de Goffman (1972:41-42): un evento que re-
pentinamente incrementa la tension del encuentro. Los testimonios
moqoit dan cuenta de que parte de ese no saber como proceder, tenia
que ver con entender que esta poderosa estaba vinculada a los nuevos
seres no-humanos venidos con los criollos, y que por tanto las formas
de encontrase con ella estaban relacionadas a los saberes catélicos. De
hecho, muchos mencionardn, que como ‘no eran catdlicos’ no sabian
como tratarla. Esto los lleva a recurrir a los criollos. Pero subsiste la
convicciéon de haber dejado escapar la fortuna, la suerte, la ‘bendicion
material’ que les correspondjia.

Relaciones peligrosas

Esta sensacion de que la mujer venida del cielo es una poderosa
de caracteristicas particulares con la cual el protocolo de relacion no
esta claro y son los criollos quienes detentarian ese conocimiento no
es casual. Como mencionamos, los relatos sobre el encuentro con La
Virjolé lo situan en el contexto del arribo de importantes grupos de
criollos y migrantes a la zona y en especial con la aparicion en escena
de especialistas no aborigenes en el trato con lo potente: los curas.

“Un dia llegé un cura y bautizé mucha gente. Todo el dia bautizaba.

Yo estaba all4, pero no sabia nada. Algunos se bautizaban, pero no

sabiamos cuil es el resultado, qué es lo que estaba haciendo la gente
[...]” (Lorenzo Lalecori en [Silva, 1995]).

La presencia en el entorno de especialistas criollos de lo sagrado,
que dominaban codigos de relacion con lo potente diferentes a los de
los especialistas mogqoit, y las caracteristicas materiales asociables a lo
catélico de la mujer celeste, parecen haber hecho dudar a los moqoit
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de los protocolos a seguir. La duda, y el miedo que esta produjo los
llevo a buscar la ayuda de esos especialistas. A partir de esta decision
de dar intervencion a los especialistas criollos en las relaciones con lo
potente los relatos dan cuenta de una serie de eventos cruciales en las
relaciones entre humanos y no-humanos. El primero de estos eventos
es central e implica la participacion tanto de un ‘cura’ catolico como
de pi’xonaq y pi’xonaxa moqoit. Es relatado de varias maneras diferentes.
Una de ellas es la que transcribimos aqui:

“Habia un cura que avisé. Fue al pueblito, Charata, digamos. Y
bueno, vino el cura, fue a ver la Laguna de la Virgen y lo llevaron
[los aborigenes]. Ellos iban a pié, el cura iban en carrito. Y cuan-
do salieron de la casa: cantaron. Habia mucho pi’xonaq. Hasta las
mujeres fueron, todos, todos fueron. [...]. Habia viento, ahi en la
laguna. Habia [tanto] viento, que no se podia llegar. Hasta [los obli-
gaba a] arrodillarse. El cura iba adelante. Todos rezando cada uno
con su idioma. Habia un pi’xonaq que no se de donde vino. Todos
dieron la vuelta a la laguna. Un montén de ronda al lado de la
Virgen. Dicen que hervia el agua alla en laguna Y bueno cantaban,
cantaban, rezaban. Todos los pi’xonaq. Las mujeres rezaban. A no
se a que hora vino un pi’xonaq, jpero pi'xonaq, eh! .Y bueno llego,
saludo, rezo, y [se fue] calmando el viento, van calmando los remo-
linos. Todos se van arrimando, se van arrimando bueno, cuando se
calmo el viento, [entonces] dice el, el pi’xonaq: ‘bueno, acd bueno,
cantamos’.Cantaron todos...cantaron [Justino llora]. Yo, le oi este
a mi pap4,... [La voz se entrecorta por la emocién], y el lloraba tam-
bién,... como yo, jviste! Canté él finado mi pap4, como él, creo que
el pi'xonaq ese era padrino [de mi papal. El pi’xonaq le dice: Bueno
venga mi hijito, vamos a ir. {Después salio el toro [del agua]! Justo
en el medio de en la laguna. Parece un bufalo que le dicen. Se aso-
ma la guampa [cuernos], con oro.[...] Sali6 ese, tiene como una reja
en el lomo, que se yo...Nanaicalo se llama [...].

Llego el pi’xonaq y lo tocod. De lo mas bravo el pi’xonaq, lo tocéd y lo
subio. Rezo, lloraban todos, todos los aborigenes llord, y el cura
también. Subié al lado, toco todo, se amansé” (Justino Lalecori).

Hay muchos elementos importantes en este relato. El primero
que vamos a mencionar es que el sacerdote catolico da aviso al pueblo
y que luego conduce una suerte de peregrinacion de los mogqoit a la
laguna. Es el sacerdote quien va delante y en un carrito, lo cual simbo-
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licamente lo pone en un lugar de privilegio respecto al resto. Pero este
escenario donde parece que hay un claro predominio de lo criollo, no
es tan simple. Entre los moqoit que van a la Laguna hay muchos pi’xo-
naq y muchas mujeres con poder (posiblemente pi’xonaxa)'.

Todos estos moqoit van cantando y danzando, desplegando una
performance caracteristica de los modos moqoit de relacion con los
poderosos no-humanos. Al acercarse todos a la Laguna, el viento y
el agua -en algunas versiones rafagas que arrastraban caracoles de la
laguna- son una clara manifestaciéon de la presencia de un ser de gran
poder vinculado al agua. La danza en torno a la laguna, siguiendo un
patrén circular, es también propia de los modos moqoit de enfrentar
este tipo de relaciones. En este punto, se suele seialar que el especia-
lista catolico no podia controlar la situacién:

“Y de ahi dice que cuando el cura este no pudo dominar, no es
cierto, lo que queria hacer ¢l, le llamo a estos pi’xonaq, estos médico
aborigen, entonces a partir de ahi se acerca estos dos pi’xonaq, para

reemplazarlo al cura, que no pudo hacer su trabajo, para bautizar-
le...” (Sixto Lalecori, San Lorenzo, Chaco).

A partir de alli la accion parece pasar a manos de los especialistas
moqoit. En muchas versiones el protagonista humano desde este pun-
to es un pi’xonaq especialmente poderoso, como ya lo vefamos en el
relato de Justino y se repite en otros comentarios. A veces se lo iden-
tifica con un nombre propio, Isidoro: “[...] uno se llamaba Isidoro y
[...] él decia nomas, la cancién de él que hizo, la cancion, nombre de
Isidoro” (Sixto Lalecori, San Lorenzo, Chaco)'’.

En todas estas versiones lo que sigue es un despliegue caracteris-
tico de las acciones de los moqoit para vincularse y amansar a un ser
potente. Lo curioso en esta parte del relato, es que el ser que emerge
de la laguna no es La Virjolé sino el Nanaicalé. Este ultimo es el nom-
bre usualmente dado por los moqoit a un poderos ser que vive en los
ojos de agua. Suele manifestarse con aspecto serpentiforme'8, aunque
también puede aparecerse en forma humana. De todos modos, como
ya hemos visto, hay un relato que conecta al Nanaicalé y los hijos o
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pichones de La Virjolé, que lo habrian vencido. Lo peculiar del Nanai-
calé es que tiende a enojarse con los humanos cuando hacen mucho
ruido cerca de un espejo de agua o cuando mujeres menstruantes se
acercan al agua violando las prohibiciones.
“Y bueno, dicen, que ese hombre siguié con el bicho vy, le ha-
blé....Y dice que este animal, hablé también, dice: ‘Yo no me gusta
que me ensucien mi casa’, dice que dijo...Es por el olfato, muy de-
licado es...Y bueno, dice que hablé el hombre, dice: ‘Bueno, pero
esta vez', dice, ‘quiero que nos perdone...Las mujeres no saben
nada...No es porque vinieron a hacer queriendo’ ...Bueno que él lo
amanso, y cada vez mis se hacia mermando, el viento...la llovizna,
la lluvia...Hasta que se mermé todo...Al ratito todos, festejaban”

(Alfredo Saltefio, Colonia Juan Larrea, Chaco).

Vemos aqui una caracteristica “accion correctora” (Goffman
1979:125) ante una falta a las normas de un encuentro, en este caso
un pedido de perdon que alude a la falta de conocimiento y a las bue-
nas intenciones de las mujeres.

Las diferentes versiones sobre el ‘amansamiento’ del Nanaicalo
nos muestran las formas en las que los pi’xonaq tratan con estos po-
derosos en el contexto de un pacto. La accién en general es descripta
como un amansamiento, hay que lograr reducir la violencia de la re-
lacion. Para lograrlo los moqoit utilizan la palabra cantada y la danza.
Hay una ‘coreografia’ de todos los presentes, como puede verse en
la version de Justino transcripta. Podria decirse que comienza con el
acto de arrodillarse ante el impetuoso viento, prosigue con las ‘vuel-
tas’ a la laguna, mientras danzan y cantan, y concluye con el pi’xonag
(y el cura) tocando y subiéndose al Nanaicalo.

El canto y la danza son expresiones importantes entre los moqoit, y
en general entre los guaycuriies. Como es frecuente entre los moqoit el can-
to es una palabra que se repite, un nombre: o bien el del pi’xonaq, para
‘identificarse’, lo cual en el contexto de los fragmentos que hemos ana-
lizado podria indicar que el pi’xonaq ya tiene un pacto con el poderoso y
diciendo su nombre logra que este lo reconozca y se ‘calme’; o bien el del
poderoso en cuestion, cuyo conocimiento da al pi’xonaq poder sobre él.
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Todo esto podria sugerir que el cura criollo tiene un rol mera-
mente secundario y que la interaccion con los no-humanos queda
resuelta simplemente por la aplicacion de los modos precristianos de
relacion de los moqoit con los poderosos. Pero hay que recordar que
los pi “xonaq intervienen, porque el cura no puede amansar al pode-
roso. Y también es importante que el amansamiento sea descripto en
términos de un bautismo. Este es un detalle central, porque muestra
que la prioridad en la mediacion la tiene el cura y no los pi’xonaq, es
¢l quien va a conducir la peregrinacion y quien va a intentar primero
‘bautizar a la laguna y el Nanaicalo’.

En este sentido hay que prestar particular atencion al rol del
agua bendita y el bautizmo del Nanaicalo en su amansamiento. En
otros lugares de America del Sur se dan situaciones andlogas. De
este modo, el agua bendita es en el macizo central colombiano una
herramienta fundamental para amansar (Nates Cruz 2000: 134).
Tanto en nuestro caso como en el mencionado por Nates Cruz, el
agua bendita estd muy asociada a los ‘santos’ que ‘aparecen’ en de-
terminados sitios (como aqui La Virjole), y con ellos a fuentes, ojos
de agua y lagunas ‘bravas’ (Nates Cruz 2000:134). Por otra parte,
tiene asociaciones con el proceso de ‘bautismo’ de los indigenas por
parte de los misioneros y agentes estatales, es decir al proceso de
‘amansamiento’ o ‘pacificacion’ al que los propios aborigenes fue-
ron sometidos. Ademas, hay importantes paralelismos entre el pro-
ceso de amansar al Nanaicalo, y el transformarse de los moqoit, por la
accion colonizadora europea, de antiguos ariscos en nuevos mansos

(Nates Cruz 2000:143-147).

Tomando distancia

En algunos de los relatos sobre los episodios del amansamiento
del Nanaicalo en la Laguna se afirma que los moqoit dejaron las tierras
cerca de la misma como parte del pacto de amansamiento del Nanai-
calo. Un pacto particular puesto que ademas del Nanaicalo y los moqoit
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estan presentes los criollos, aunque en los relatos parezca que no in-
tervienen. A pesar de esta apariencia de pasividad, son los criollos los
que se quedan junto a la laguna, y el establecimiento de la distancia
no queda claro si es una condicién impuesta por el Nanaicalo o por
los criollos.

Otros testimonios dan cuenta de que este alejamiento de las
tierras de la laguna se dio en un contexto general convulsionado y
atravesado por importantes movimientos milenaristas. En este senti-
do, resulta particularmente importante el movimiento del Zapallar,
que ocurrié entre 1935y 1937 en las proximidades de lo que hoy es
Gral. San Martin, por la prédica del pi’xonaq Natochi. Recordemos
que este pi’xonaq, que afirmaba ser hijo del rayo, entregaba bastones
de poder, con los que sus seguidores bailaban. Zapallar fue un mo-
vimiento donde, junto a la idea de volver a la vida de los antiguos,
se encontraba la de asimilar ciertas cosas del mundo de los criollos,
pero que se creia debian pertenecer a los moqoit. Estas cosas debian
tomarse por la fuerza, ya que pertenecerian a los moqoit por derecho.
Y esto ocurriria en el marco de un cambio coésmico de era. Alfredo
Saltefio comenta el recuerdo de Pedro Balquinta, quien fue testigo
de los acontecimientos:

“Los tobas le engafiaron a los mocovi...Y ahi, cuando ya salieron los
criollos se metieron ahi [en las tierras que eran de los mocovies]...
[...] Se aduenaron los criollos...Por que ese tiene que ser todo de
los aborigen... Pero por [...] tener el poder...fueron a buscar un
poder,...quedaron sin tierra. Asi se acordaba don Balquinta. Todo
mucho se acordé él...El afio treinta y cuatro fue, dice”.

En esta direccion es interesante que testimonios de viejas familias
gringas y criollas de la zona sostienen que los moqoit habitaban la zona
junto a la Laguna y fueron ‘corridos’ cuando se vié que era una zona
fértil. De hecho los terrenos frente a la Laguna pertenecian al pi’xonaq
Martin Gémez y los lotes donde hoy se alza el Santuario Catolico de
la Virgen a su hermano Juan Gémez y sus hijos.

64



Lopez: Encuentros Cercanos

Aqui vemos como en el alejamiento de las tierras de la Lagu-
na juegan un rol importante no solo los no-humanos sino tam-
bién otros humanos, tanto aborigenes (toba) como no aborigenes
(criollos).

Yendo y viniendo:

Ante los errores protocolares de los moqoit y la intervencion de los
criollos a los que no habia convocado al pacto, la Virjolé realiza una
serie de acciones correctivas, de reparacion:

“[...] Sacaron la Virgen...Y all4 dice que, no se si sera cierto, no?

Bue, dice que, de all4, se volvié sola a donde estaba ella [...]” (Justi-
no Lalecori, Colonia Juan Larrea, Chaco).

Este escaparse de La Virjolé del encierro en el que los criollos
quieren ponerla, sacindola del lugar donde se hallaba originalmente
y construyéndole una capilla, es comentado como signo de poder y
senial de que se trata de una ‘persona’ ‘poderosa’ por muchos moqoit.
Pero esta anomala caracteristica de irse de la capilla en la que la ence-
rraban con llave y volver al sitio en donde habia sido hallada no solo
la sefala como una poderosa, también demuestra la persistencia de
su intencion de entregarse a los moqoit.

El accionar criollo tendra otra importante consecuencia sobre la
presencia contemporanea de La Virjolé en el lugar:

“Era persona y... como tres veces la llevaron, y asi no pudo, no pu-
dieron, digamos, a retenerla para siempre en una capilla. Y después
con el tiempo no sabemos que pito desaparecié. Y ahora esa esta-
tua que estd ahi lo... lo copiaron de esa virgen” (Sixto Lalecori, San
Lorenzo, Chaco).

De este modo, La Virjolé ya no estaria ya fisicamente presente
como ngolaq junto a la Laguna. Por la accion de los criollos alli, en-
cerrada en una capilla catolica solo hay una imagen de yeso, hecha a
imitacion de la poderosa venida del cielo.
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Suerte arrebatada

Los antiguos motivos sobre la introduccion de la vida dificil, han
servido de modelo para pensar la situacion de sometimiento actual.
Los moqoit sostienen que los poderosos habian destinado a los abuelos
para ser dueios del mundo, pero esta suerte se vio frustrada por la falla
de la parte humana del encuentro, debido a la ignorancia de los mo-
dos especificos de tratar a esta poderosa y la falta de coraje para tomar
los bienes que les estaban destinados:

“Ese vino para, dice que, ella misma dijo queee del cielo vino...Y
tenia que ser (recogida). Ella vino a proteger a los aborigenes...
Porque si éramos...si éramos corajudos...ibamos a ser ricos. Pero
como no éramos corajudos, entonces...quedamos asi,...el dia

de hoy. Porque cuando se estaba repartiendo la tierra, cuando
uno empezé a arar, grito la tierra, dice: ‘jAia, aia! No me toque’.
Bueno...cuando clavaba el arado los aborigen, gritaba la tierra.
Entonces ahi dejaba...Y vino uno, no se si es un turco, entonces,
mas corajudo enclavaron la la...Gritaba la tierra, pero igual le

encajaban eee ellos son los que ga...ganaron la... tierra” (Pedro
Balquinta).

Este cambio de suerte, que sefiala un cambio de época, es el
contexto en el cual los moqoit inscriben su relacion actual con los
criollos y los poderosos no-humanos. La situacién de competencia
desigual, de falta de medios para acumular riquezas, el sometimien-
to a la sociedad nacional y la forma violenta que éste asume, son
contemplados por los moqoit en el contexto general de otras des-
igualdades de poder.

Asi, los moqoit actuales, se identifican como nuewos, es decir, per-
tenecientes a un orden que contrasta con el poder de los antiguos.
Mientras aquellos pactaban con los poderosos, los nuevos cuyo poder
es menor, sélo pueden pactar con el poder representado por la Socie-
dad Nacional. Es decir que no pueden definir el escenario general
de las relaciones cosmicas, que por el momento esta en manos de
los criollos.
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Fiesta y poder

Pese a lo que hemos comentado en el apartado anterior, cuando
se logré amansar al Nanaicalé y establecer una relacion con La Virjo-
lé por intermedio de la accion de los sacerdotes catélicos, los moqoit
buscaron acercarse a esa fuente de poder por medio de otro de sus
mecanismos caracteristicos: la fiesta.

Las menciones a las caracteristicas de las antiguas fiestas asociadas
a La Virjolé son muy frecuentes y la retratan como un acontecimien-
to con danza y baile, y fundamentalmente aborigen. Muchas veces la
fiesta es descripta como una celebracion por haber logrado conjurar
la violencia del Nanaicalo.

La fiesta es - como en el pasado pre cristiano - un espacio crucial
de la socialidad. Los juegos, comidas y bailes dan el marco para el
establecimiento de nuevos lazos. Y asociandose a la provision de lo
necesario - por ejemplo actuando como nexo entre los sacerdotes y la
comunidad aborigen - los lideres pueden construir prestigio.

Pero esta fiesta es también el momento de encuentro de los pi’xo-
naq, como en las antiguas fiestas prehispanicas. Incluso parece orga-
nizada para ese fin. Asi como se dan competencias y juegos en otros
niveles, los pi’xonaq también compiten:

“Si....yyy, claro esa...ese es un encuentro de los pi'xonaq. Hacen esa
fiesta para para tener un encuentro...Y cada uno mostraba su po-
der [...] el que no esta bien preparado, dice que lo sacude, lo hace

temblar, o bien cae, es como que no puede sostener el poder. Y ahi
mismo nomas, los otros lo curan” (Alfredo Saltefio, Colonia Juan

Larrea, Chaco)

Estas descripciones de la fiesta de la Virgen en el pasado como
algo vivo y caracteristicamente aborigen, contrastan con las descripcio-
nes de la situacién actual como algo ligado a los criollos y los sacerdo-
tes catolicos. Pese a que hoy dia se trata de una de las movilizaciones
religiosas mas concurridas del Suroeste del Chaco, y que involucra
una gran afluencia de peregrinos, la participacion mogqoit actual es
mucho menor que en el pasado. Ello en buena parte es debido a la
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gran proporcion de la poblacion moqoit contemporanea que pertenece
al movimiento del Evangelio (Altman 2010). Las valoraciones de los be-
neficios que se obtienen de la fiesta también dependen de la pertenen-
cia al Evangelio. Asi mientras los moqoit no evangélicos la reivindican y
hablan de su participacion, los ligados al Evangelio niegan participar en
un evento dominado por los criollos y espacio de practicas chamdnicas.

Las afirmaciones de los moqoit evangélicos buscan dejar en claro
su cumplimiento de las restricciones que les impone su propio pacto
con el dios cristiano. Desde su perspectiva que los mogoit catolicos ten-
gan ‘imagenes’ - es decir que no les esté prohibido vincularse con los
nqolaq - que puedan beber alcohol, bailar y jugar al futbol, les permite
aprovechar la fiesta como fuente de poder y prestigio. Para los moqoit
evangélicos la fiesta no es ya una fuente utilizable de poder, porque
la prohibicién evangélica del culto a los santos impide aprovechar el
contacto con este nqolaq. Por otro lado, también les estan vedados los
beneficios de la organizacion de la fiesta como fuente de prestigio, no
solo por su vinculacién a la imagen, sino porque implica establecer re-
laciones con los sacerdotes catélicos (que se oponen a la red de alianzas
con pastores evangélicos del pais y del exterior que tienen los moqoit
evangélicos). Ademas, participar en la organizacion los vincularia a los
bailes, los campeonatos y la compra de bebidas alcohdlicas. De este
modo no pueden aprovechar este recurso y si bien tienden a minimi-
zarlo, comentando por ejemplo que la imagen actual no es la ‘original’,
simultdineamente estin muy atentos a los beneficios que de la Virgen
puedan derivarse, evaluando tacticamente las posibilidades.

Palabras finales

En este trabajo nos hemos aproximado a las relaciones entre los
moqoit y una poderosa mujer celeste. Buscando tratarla en tanto in-
teraccion cara a cara entre humanos y no-humanos, hemos aplicado
algunas categorias analiticas desarrolladas por Goffman para abordar
los encuentros. El uso de estas categorias, combinadas con las catego-

68



Lopez: Encuentros Cercanos

rizaciones de los propios actores moqoit, nos ha permitido comprender
con mayor detalle la compleja historia de esta relacion.

Creemos que este tipo de abordaje es crucial para un estudio et-
noastronémico, ya que no se aproxima a las ideas y pricticas sobre lo
celeste como si fuera un corpus de saberes sin historia ni origen. Por
el contrario, hemos dado cuenta de un ejemplo concreto de como, a
partir de experiencias interpretadas mediante habitus y sistemas de
concepciones siempre en proceso de hacerse, se construyen nuevos
conocimientos y practicas sobre el cielo. Dado que para el caso moqoit
el mundo esta estructurado por las relaciones de poder entre las socie-
dades de seres intencionales que lo habitan, era esperable que buena
parte de las experiencias con las que construyen sus concepciones del
cielo fueran experiencias de relaciones sociales con seres celestes. En
este sentido las ‘observaciones’ de fendmenos celestes, son ante todo
interpretaciones de las sefias que los seres del cielo dan de sus inten-
ciones para con los humanos.

El caso particular que abordamos también demuestra como para
este grupo las relaciones con los seres celestes se vinculan a eventos
cruciales de la memoria y la territorialidad. El vinculo con La Virjolé
esta fuertemente unido al proceso de asentamiento en la zona, a los
grandes caciques vinculados a las ultimas hostilidades declaradas con
el blanco, a las disputas por las tierras con los colonos y al movimiento
milenarista del Zapallar. Hemos visto también como la interpretacion
del sentido de estos eventos y estos vinculos con el cielo es materia
de fuertes disputas y estrategias de gestion del poder, inmersas en las
tensiones por el acceso a nuevos modos de relacion con los poderosos
no-humanos ligados a diversas formas de cristianismo aborigen.

Notas

' En la trascripcion de los términos en mogoit se utilizard el alfabeto usado en

el Vocabulario Mocovi de A. Buckwalter (1995), ya que es el mas utilizado hoy dia.
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Cuando se transcriban términos mogit o de otros grupos guaycurti recogidos por
otros autores se lo hara respetando los alfabetos utilizados por los mismos. Se es-
cribirdn en itdlica tanto términos en lengua moqoit como términos del castellano

regional usados como conceptos clave por los mogqoit.

2 Este término da cuenta tanto de las ‘pistas’ o ‘rastros’ no voluntarios que un ser

deja de su conducta e intenciones, como de los ‘mensajes’ voluntarios con los que
los diversos seres que habitan el mundo buscan comunicar sus intenciones a otro

seres, incluyendo a los humanos.

> Na'deenaxac significa su acuerdo, su pacto, su plan; na’magataxac significa su

acto que hace, su arreglo que hace, su buena conducta y na’maxachiguit significa
bl b y g

pacta con.... (Buckwalter 1995). Se conecta con el término nafian: entrega.

* El pacto y su consecuencia, el amansamiento, no estdn restringidos al ambito de

las relaciones con los poderosos no-humanos, abarcan también otras relaciones asi-
métricas que impliquen la idea de establecer un vinculo duradero. De modo que el
pacto funciona como un mecanismo para regular las relaciones entre dos polos entre
los que hay una importante diferencia de poder, de modo de eliminar la interacciéon
violenta, pero permitir el flujo de abundancia desde el mas poderoso al menos po-
deroso. Un caso particular de ello es el vinculo entre los moqoit y los criollos, vistos
como humanos actualmente con mucho poder.

> Pacifico, que hace pronto la paz (Buckwalter 1995).
®  Manso/ Apelativo de una parcialidad mogoit (Buckwalter 1995).

" Los antiguos (so ‘auaxaic leta’allipi) son los moqoit del pasado, previos a la pérdida
de autonomia ante el avance criollo. La frontera entre ellos y los nuewvos (dalaxaic) es
movil y difusa. Suele identificarse a los antiguos con las generaciones previas a la de
los abuelos de los propios hablantes.

8 Se encuentra, lo ve personalmente, lo conoce.
?  Se encuentra en el camino.
10

En algunos casos, especialmente entre los antiguos mogqoit, si el humano era muy

poderoso podia intentar confrontar violentamente al no-humano.
11

12
13

Pablo Wright, comunicacién personal.
Al que la astronomia académica llama planeta Venus.

Seria Qagqare, el carancho, el héroe cultural que con engafios le arrebataria un
tizon para conseguir el fuego para los humanos.

" La cual tiene un importante hito en las misiones establecidas por los jesuitas
durante el siglo XVIII.
15

Posiblemente esta reelaboracién incluye la reinterpretacion de historias como

las tradiciones vinculadas con el viaje a Egipto de José y Maria con Jesus nifio.
16

17

De hecho el punto es un asunto controvertido.

Una versién del hermano de Justino, Lorenzo Lalecori, menciona a un ‘Isillio’

entre los tres principales mocovies involucrados (Silva 1995:27).

8 En el relato de Justino la caracterizacion del Nanaicals incluye elementos (la

cabeza de ‘bufalo’, los cuernos de oro) que suelen ser adjudicados a otro poderoso,
el Toro Leta’a, o padre de los toros. Este fendmeno es habitual en los relatos moqoit.
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Resumo: Este artigo discute a histéria das ligacoes de algumas comunidades
aborigenes Moqoit do Chaco (Argentina) com uma poderosa niao-humana
do céu: A Virjolé. Através de uma analise que se concentra em essas in-
teracoes entendidas como interacdes cara a cara, no sentido definido por
Goffman, procuramos para entender as formas especificas em que os Mo-
qoit constroem a sua experiéncia e concepcdes do céu. Dada a concepcio
Mogqoit de um cosmos moldelado pelas relacdes de poder das sociedades
humanas e nio-humanos que o habitam, as suas experiéncias do céu sio
fundamentalmente experiéncias de relacdes sociais. Procuramos para conec-
tar essas relacoes celestes com todas as ligacoes dos Moqoit com humanos e
nio-humanos, em um contexto de profundas mudancas ligadas & expansio
do Estado Nacio no seu territdrio.

Palavras-chave: Moqoit; Chaco; Mulher-estrela; Virgem; Interacio.

Abstract: The present work deals with the history of the links of some Mo-
qoit Aboriginal communities of the Argentinean Chaco with a powerful
nonhuman of the sky: La Virjolé. Through an analysis that focuses on the-
se interactions understood as co-presence encounters, in the sense defined
by Goffman, it is intended to understand the specific ways in which the
Moqoit construct their experience and conceptions of the sky. Given the
Mogqoit conception of a cosmos shaped by the power relations of human and
non-human societies that inhabit it, their experiences of heaven are first and
foremost experiences of social relations. We seek to connect these celestial
relations with the set of links of the Moqoit with humans and non-humans,
in a context of deep transformations linked to the expansion of the Argen-
tine Nation-State over its territory.

Keywords: Mogoit; Chaco; Starwoman; Virgin; Interaction.
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Aprovado em abril de 2017.
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Relacdes Céu-Terra entre os Indios Tikuna!

Priscila Faulhaber®

O presente trabalho focaliza o impacto da cosmovisio Tikuna no
exame da iconografia de rodas rituais. Analisa tal reverberacio,
considerando acdes simbolicas referentes ao entendimento do
pensamento Tikuna no que se refere as relacdes céu terra, bem
como os efeitos das alteracoes da meteorologia e do ambiente
sobre as estratégias de subsisténcia. Estd no centro da analise a
significacdo das figuras pintadas sobre o objeto Mawii ou dono
da chuva, bem como da danca executada pela artesd tomou o arte-
fato em seus bracos enquanto explicava os seus significados. Tais
reflexdes sio estabelecidas no quadro da apreensio etnogréfica do
ritual de puberdade feminina Tikuna, abrangendo antropologia e
astronomia cultural.

Cosmovisio Indigena; [ndios Tikuna; Relacoes Céu-Terra; Ritual
de Puberdade; Astronomia Cultural.

Consideram-se no presente trabalho aspectos do conhecimento
Tikuna®. Focaliza-se seu conhecimento sobre as relacdes céu-terra que
abrangem a relacio do movimento celeste com os fendmenos meteo-
rologicos e suas implicacdes para as praticas de subsisténcia. Este estu-
do esta articulado ao projeto de pesquisa sobre os artefatos Tikuna no
Museu Goeldi de Belém e no Museu Nacional do Rio de Janeiro, no
qual ¢ estabelecido didlogo com a antropologia dos Tikuna, tomando

a  Pesquisadora Titular da Coordenacio de Histéria da Ciéncia do Museu de As-
tronomia e Ciéncias Afins. Email: pfaulhaber2016@gmail.com.
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como marco inicial a monografia de Curt Nimuendaja (1952). Levei
a Puerto Narifno (Coldmbia) fotos desses artefatos para mostri-las aos
Tikuna do Resguardo Ticoya e registrar seus comentarios sobre eles.
Fiz isso tendo em mente a avaliacio do sistema de significados em
jogo. Em tal procedimento, tratava-se de dar continuidade a analise
da iconografia dos artefatos Tikuna, buscando interpretar aspectos
intangiveis dos objetos rituais.

Esta no centro da analise do presente trabalho a roda celeste Mawii
que a especialista Tikuna Weétaniina Tchoatiina - do cla Tcheweru ou
Awai pequeno (Thevetia sp), conhecida por Alba Lucia Cuellar - pre-
senteou ao projeto’ no fim da estiagem. Finalizando a descricao do
artefato, ela comecou a cantar e dancar, antecipando a chuva que iria
chegar em breve. Segundo a artesd, Mawli significa na lingua Tikuna
‘dono da chuva’. Considera-se em tais artefatos o impacto de praticas
rituais Tikuna.

Tal reverberacio cultural é constituida em estruturas socialmente
diferenciadas, ainda que conectadas em situacoes de contato interét-
nico hd mais de 300 anos. Reputa-se aqui aos conhecimentos indi-
genas o status de formas de entendimento tio relevantes quanto os
meios manejados pela ciéncia moderna, e a eles complementares.

No decorrer de seu depoimento, quando explicava o significado
da iconografia, a artesa Weétaniina Tchoatiina tomou a roda celeste
em seus bracos e comecou a cantar e dancar a cantiga de Mawii, o
dono da chuva. Registrei sua ritualizacdo por meio de video, sendo a
Unica expectadora presencial®. A funcdo da roda celeste confecciona-
da pela artesa no ritual de puberdade feminina foi redimensionada na
interacio com a presente pesquisa. Ao doar o artefato por ela produzi-
do, empregou recursos rituais, cantando e dancando com a roda entre
os bracos durante seu depoimento. Nesse caso, a artesa dirigia-se nao
apenas a sua interlocutora presencial, mas a uma audiéncia virtual, ou
seja, a todos que poderiam vir a assistir o video, seja em apresentacoes
da pesquisa, seja no caso de utilizar a peca e as gravacdes em um pro-
jeto expogrifico.
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Cabe examinar como os Tikuna com quem interagi trataram, ao
contemplar tais artefatos, dos efeitos dos movimentos celestes e mete-
orologicos em suas praticas sociais. Entende-se que seus conhecimen-
tos sio concebidos de acordo com as correlacdes entre o que ocorre
no céu e processos atmosféricos relacionados aos assuntos humanos.
Os Tikuna adéquam suas estratégias a processos da esfera publica, nos
quais fatores culturais, ambientais e sociais sao indissocidveis.

Artefatos e fronteiras em pesquisas sobre o povo Tikuna

J& foi observado que as generalizacoes sobre ‘conhecimentos tradi-
cionais’ ou ‘conhecimentos indigenas’ devem estar articuladas a cuida-
dosas etnografias sobre o ‘conhecimento situado’ de povos indigenas
especificos (Nazarea 2005), considerando cada ‘situacdo etnografica’
em sua particularidade (Oliveira 2015). Se lida no presente trabalho
com a critica cultural em termos da escrita etnografica multissituada
(Marcus1998) e cujo entendimento depende da reflexividade antro-
pologica. Baseando-se na traducio cultural, esta deve evidenciar aqui-
lo que ndo pode ser traduzido, uma vez que os proprios encontros
etnograficos sio perpassados por discursos e préticas produzidos em
situacoes de dominacio.

Considera-se, na trilha da antropologia do conhecimento de Fre-
drik Barth (2002), a teoria antropoldgica como um meio de articular
diferentes formas de conhecimento. Partimos aqui do carater perfor-
mativo dos rituais, narrativas e desenhos Tikuna que podem ser foca-
lizados no ambito assertivo sobre a cosmovisao, bem como em seus
aspectos prescritivos sobre a maneira de seguir os ensinamentos dos
heréis culturais Tikuna.

O presente trabalho parte de um conhecimento prévio baseado
no entendimento etnogrifico dos indios Tikuna, que vivem mile-
narmente no alto Solimdes e ocupam atualmente um territorio na
fronteira entre Brasil, Coldmbia e Peru’. A situacio conflituosa que
vivenciam tem raizes em processos coloniais, ainda que disputas in-
terétnicas remontem a conflitos entre povos vizinhos mesmo antes
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da coloniza¢do. Nos dias atuais, reconhecem a si mesmos a partir das
diferencas étnicas, percebendo as diferentes identidades nacionais.

Os Tikuna do Brasil, da Coldmbia e do Peru vivem hoje proble-
mas que perpassam as diferentes situacdes nacionais, independente-
mente do pais onde estejam localizados geograficamente. O precon-
ceito difundido pela rede de atores regionais a respeito dos indios leva
a uma atitude generalizada de desrespeito em relacio a sua integrida-
de fisica e cultural. Esse preconceito apresenta o inverso da concepciao
idilica e romantizada da identidade e da cultura indigena, igualmente
equivocada por desconhecer os indios de carne e osso e por nio fazer
referéncia direta a eles, desqualificando-os por nio corresponderem a
imagem construida do ponto de vista da sociedade que se autoconsi-
dera civilizadora.

A leitura da bibliografia sobre os Tikuna produzida no Brasil, na
Colombia e no Peru mostra que se trata de um unico povo, ainda
que se verifiquem diferencas de pais para pais, dada a sua heteroge-
neidade, que produz variacoes de aldeia para aldeia e mesmo de gru-
po vicinal para grupo vicinal. Essa heterogeneidade e essas variacoes
sdo comprovaveis por pesquisas de campo nos diferentes paises. Os
relatos histéricos e os relatos miticos coletados nessas pesquisas sio
passiveis de comparacio antropologica.

A despeito do processo em curso de urbanizacio, observa-se um
movimento no sentido de fixar residéncia em colinas niao inundaveis
- que constituem lugares de significacio étnica, em uma aproximacio
com os valores do povo Magiita, como Enepii, Otaware - ou ao longo
do igarapé Sio Jeronimo (Tonet(i), entre as quais se destaca Barro Ver-
melho ou Bunecii, comunidade na qual tem-se travado relacoes no
decorrer deste projeto, destacando-se estadias em setembro de 1997,
maio de 2002 e fevereiro de 2010. As colinas mais altas sio considera-
das locais inatingiveis pelos mortais, ainda que acessiveis em viagens
mentais pelos pajés, pelos ancidos especializados nos conhecimentos
dos encantados, pelas meninas-mocas durante o ritual de puberdade.
Entre tais elevacdes de terras ou ‘montanhas’ encantadas, destaca-se o
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Eware, localizado proximo a esse lugar onde vivem os ‘imortais’. Veri-
fica-se, no entanto, a continuidade de um movimento, ja tradicional,
de busca das facilidades da beira rio, o que implica um distanciamen-
to dos valores do povo Magiita e uma aproximacio do mundo dos
brancos. Existe uma grande diversidade sociocultural entre os Tikuna,
desde os que seguem estritamente as prescricoes tradicionais, aos Ti-
kuna do Médio Solimaes, entre os quais a maioria nio fala mais a lin-
gua desse povo. Apesar dessa evidéncia de apagamento da memoria,
nessa drea, o imaginario Tikuna é ativo, registrando-se referéncias a
relacoes subaqudticas, por meio de lagos ‘centrais’, ‘encantados’, entre
os Tikuna do Alto e do Médio Solimdes.

Agentes que trabalham com povos indigenas estimam que mais de
53.544 (Siasi/Sesai 2014) Tikuna vivem no Brasil (FUNASA 2009),
8.000 na Coldémbia (Goulard 2009) e 6.982 no Peru (INEL 2007)¢,
constituindo, assim, a populacio indigena mais numerosa da Ama-
zonia. Além de falar a sua propria lingua, também falam portugués e
espanhol, cruzando frequentemente as fronteiras dos trés paises. As
situacoes fronteiricas implicam a formacio dos processos identitarios.
Nio dispdem, no entanto, de territdrio continuo, sendo as terras Ti-
kuna ‘ilhas’ confinantes com terrenos ocupados por pescadores, agri-
cultores, comerciantes e individuos de outras categorias sociais.

A indianidade é reconhecida em codigos juridicos de legislacoes
que contemplam a especificidade indigena. A etnicidade constitui-se
no campo das ideologias étnicas com base em processos identitarios
formados em relacoes contrastivas entre individuos pertencentes a po-
vos que manifestam interesses divergentes em situacdes conflituosas.
Desse modo, a antropologia do conhecimento Tikuna depende do
entendimento das priticas que perpassam sua cultura em diferentes
situacdes nacionais.

A cultura consiste num processo validado por praticas de trans-
missdo do conhecimento dos ancidos de geracio em geracio. Entre as
narrativas de criacio do povo Tikuna destacam-se as ‘historias’ sobre
os gémeos Yoi'i e Ipi, herodis culturais que pescaram os primeiros ho-
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mens no igarapé Eware que nasce na montanha homdnima. Em sua
narrativa sobre a procedéncia dos Tikuna, a artesa Weétantina lem-
brou que Ipi, o irmio travesso, virou o mundo de cabeca para baixo,
colocando o territorio Tikuna onde hoje é a Coldmbia. O seu irmio
Yoi i inverteu a situacio conforme hoje estd. Apods esse feito, realizou
viagem descendo o rio Amazonas e estabelecendo-se no Brasil.

Quando os Tikuna comentam os motivos figurativos dos ar-
tefatos rituais depositados em museus, usam muitos termos relacio-
nados com a fronteira. Segundo afirmam, U’eane significa “divisio
das terras de outros” ou “divisa de uma fronteira para outra”. “Pode
ser entre dois povos” ou “pode ser uma drea de alguém dentro de um
povo” quando se estabelece “divisio, para fazer cercado”. Existe um
termo especifico para cerca: Puye’ti’.

Os relatos dos indios sobre esses artefatos remetem a ‘festa da moca
nova’, evocando historias contadas na sua iniciacio por meio de ritual
de puberdade. Quando entram em cena as mdscaras produzidas pelos
proprios Tikuna, estas evocam o imaginario da relacio com as forcas
da natureza, seres extraordinarios ou antepassados Tikuna. As mdscaras
sdo associadas com os lugares de proveniéncia dos Tikuna: os lugares
habitaveis, como as colinas (‘morros’) e as dreas préximas da floresta, e os
confins inacessiveis da floresta e das areas mais elevadas (‘montanhas’),
consideradas territorio dos entes encantados e das forcas desconhecidas.

Entendem-se tais depoimentos como expressdo manifesta que en-
volve entendimento intersubjetivo e que abrange a compreensio de
cada Tikuna como membro do povo indigena em questio. As sequ-
éncias rituais sdo atos de comunicacdo fulcrais para a andlise de tais
relacoes, concebidas em termos de ‘estruturas sentidas’, traduzindo
o célebre termo structures of feeling cunhado por Raymond Williams
(1977) para caracterizar a experiéncia vivenciada em atividades sociais
em dado tempo e local e que repercute determinada cultura tal como
percebida e partilhada por pessoas, individuos ou grupos sociais.

Nos seus depoimentos, ao contemplar os artefatos Tikuna em-
pregados no ritual de puberdade feminina, evocam as guerras primor-
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diais, simbolizadas nas relacoes de oposicio entre metades, faccoes,
etnias ou correligionarios de organizacoes rivais. Entre outras armas,
a roda Tiirita consiste em uma armadilha para aprisionar e destrocar
os inimigos. Essa roda aparece em representacdes miticas da passagem
do ‘mundo dos vivos’ para o ‘mundo de cima’. Apenas alguns conse-
guem atravessar a barreira, sendo que a maioria sucumbe no giro da
roda Tiirita. Essa simbologia de fronteira perpassa as narrativas nas
quais sio apresentadas nocoes de sua relacio com a natureza e com
outras etnias. Esse imagindrio é expresso através de enunciados que
compdem a visao Tikuna da ‘cultura de fronteira’.

As imagens de fronteira atravessam o proprio ritual de puberdade
feminina, a chamada ‘festa da moca nova’, rito de passagem que envol-
ve a transposicdo de limiares pela moca e por seu grupo de referéncia.
Suas significacoes abrangem as tematicas da fertilidade da mulher e da
natureza, da complementaridade das metades, da passagem do tempo,
das obrigacoes sociais da mulher e da ordenaciao dos papéis e lugares
na organizacio social Tikuna. A constituicao da visio de mundo desse
povo ¢ alterada pela repercussao das transformacoes ambientais em
seu dia a dia e em seu calendario de atividades sociais.

Antropologia das relacdes céu-terra, clima e cosmovisao

O presente texto se insere na trilha da vertente antropologica
que dialoga com a astronomia cultural inaugurada por Hugh-Jo-
nes (1979; 1982). Dialogamos ainda com a antropologia histori-
ca da iconografia de povos pré-colombianos (Broda 2001, 2004)
que examina etnohistoricamente como a medicio do tempo era
um instrumento de planejamento das atividades produtivas em ter-
mos rituais. A enunciacio dos mitos e cantos no discurso ritual
prescreve uma ordem socialmente definida que ¢ justificada por
instrumentos de consagracio das hierarquias rituais (Broda 1982).
Acidentes topograficos tais como montanhas tém destacado papel
como lugares de ritualizacido e mediacio das interpretacoes das rela-
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coes celestiais e terrestres. Além de indissociavel do que ocorre na
terra, o proprio céu é um campo de forcas percebidas pelos huma-
nos que reivindicam interferéncia sobre elas (Broda, Iwaniszewski
& Montero 2001).

Tal abordagem foi aprofundada na ‘antropologia do clima’, que
considera a significacio de relacdes céu-terra em processos meteoro-
logicos (em Katz, Lammel & Goloubinoff 2002; bem como Lammel,
Goloubinoff & Katz 2008; e Goloubinoff, Katz & Lammel 1997).
Esses compéndios compilam amplo espectro de trabalhos que consi-
deram as percepcoes das transformacdes meteoroldgicas por determi-
nados povos em determinadas condicdes sociais e geograficas, levando
em conta o estabelecimento de estratégias de subsisténcia em face de
tais fendmenos climdticos e a andlise dos ritos e mitos relacionados
a maneira como diferentes culturas percebem as variacoes do clima.

Reiteram-se aqui as criticas ao chamado ‘reducionismo cultural’®,
impondo-se cautela na analise das causas dos eventos extremos quan-
to ao reducionismo climdtico e ambiental como uma nova versao do
determinismo climatico (Hulme 2011). O clima aparece como a va-
ridvel predominante, mesmo quando outros fatores forem igualmen-
te determinantes, que parece minimizar qualquer agencialidade ou
meios de arbitrio dos sujeitos. Ben Orlov (1980), em uma abordagem
alternativa aos pressupostos deterministas e reducionistas, enceta
uma abordagem biunivoca das relacoes do homem com o meio am-
biente, indicando a fertilidade das abordagens processuais baseadas
em modelos de analise das estratégias de atores sociais (Ingold 1986;
Wilbert 1996).

Exames historicos e arqueoldgicos acurados sobre como povos
especificos observavam a natureza demonstram a orientacio das ativi-
dades sociais no meio ambiente e a vinculacio do calendario, conside-
rando paisagem cultural e lugares significativos para as performances
sociais (Faulhaber 1999, 2007), em termos de territorialidade. Em
tais pesquisas a observacio sistemdtica ¢ perquirida como garantia de
validacio do conhecimento. O conceito de cosmovisio supde o re-
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conhecimento de coeréncia na articulacio de nocdes sobre o meio
ambiente e 0 cosmos, em termos de experiéncias vividas em situacoes
etnogréficas especificas.

Considera-se aqui a esfera publica em sua heterogeneidade cultu-
ral, procurando reconhecer a contribuicdo de artesaos indigenas sobre
os artefatos por eles produzidos como um aporte para um entendi-
mento que considere tanto os sistemas concebidos em escala mundial,
como mundos vividos localmente’.

Pictografia e rodas rituais'

Entende-se ressonincia em termos das possibilidades de perce-
ber a cultura que ecoa nos objetos como uma totalidade que ¢ in-
terpretada subjetivamente pelos indigenas (Goncalvez 2005). A con-
templacdo dos artefatos suscita interpretacoes sobre o objeto que o
relacionam a sua cultura com base na qual eles foram produzidos. A
reelaboraciao dos significados culturais vai além da visualidade, pois
implica uma posicio de escuta das muitas vozes (Greenblat 1991).
Estou aqui alargando essa abordagem para considerar o impacto da
cultura Tikuna nos artefatos rituais por eles elaborados. A escrita
etnogrifica deve estar atenta tanto ao assombro quanto a polifonia
despertada por essa reverberacio, sem deixar de ter em mente as
descontinuidades entre 0 momento da produciao dos artefatos e sua
posterior reinterpretacio.

A pictografia como expressio do pensamento indigena ¢ defini-
da por Carlo Severi (2015) em termos de ‘mnemotécnica figurativa’.
Entende-se a pictografia como codificacio iconografica da informacio
que realiza uma funcio na transmissio de conhecimento de geracio
a geracdo, através de, conforme se trata no presente trabalho, ritos
de memorizacio de cantos e narrativas rituais. Incorpora-se aqui a
definicio de ‘espaco quimérico’ (Severi 2013) aplicada na analise das
iconografias indigenas como sistemas graficos dindmicos''. Levando
adiante essa abordagem, pode-se dizer que a leitura ‘por indicios” exa-
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mina imagens correlacionadas as préticas sociais, envolvendo tanto
processo memorizacio como a consolidacio de formas de saber. Pode
ganhar novos sentidos cada vez que se remete a logica de relacoes ex-
pressas pela imagem. Na trilha de Severi (2013) o pensamento indige-
na visualiza quimeras gerando imagens operadoras de praticas sociais,
produzindo assim dindmicas de olhares e acoes.

Trabalha-se aqui com o termo ‘roda ritual’, expresso pelos espe-
cialistas Tikuna presentes em oficina realizada em dezembro de 2002,
referindo-se aos ‘panos de tururi’ classificados na categoria indumen-
tarias de danca ritual, que também inclui objetos designados como
mascaras e vestimentas. Em termos do uso ritual, as rodas sio enten-
didas como ‘escudos’ (Gruber 1992) levados por mascarados no ritual
de puberdade, uma vez que sdo utilizados para a protecio das entida-
des que os carregam. A presenca dos mascarados na festa ilustra assim
0s perigos que ameacam a moca durante seu periodo de reclusio, mo-
mento de liminaridade no qual esta se encontra sujeita a experiéncias
extraordinarias de contato com imortais e no qual ela estd rondada
por seres invisiveis. Esses seres personificados pelas mdscaras tém o
poder de entrar na terra, no dominio dos encantados, desaparecer do
convivio dos humanos e reaparecer em outros mundos, inacessiveis
aos humanos. Em comunicacio com os imortais, guardam os ensina-
mentos do povo Magiita, “preservando-os em um mundo distante das
influéncias de outras etnias” (Faulhaber 2007:102). Afirmam que se
nio realizam a festa estio desprotegidos. Dai se depreende que o em-
prego dos ‘escudos’ denota entre os objetivos de realizacio do ritual a
busca de protecio.

Interpretando o universo Tikuna

Hugo Camacho (2003) escreveu sobre uma possivel interpretacio
analitica do Universo Tikuna. Segundo o autor, tal universo tem a for-
ma de um globo e ¢ dividido em trés polos. Abaixo do mar Primigénio
esta o polo inferior, um lugar frio que regula os fluxos de 4dgua e tem-
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peratura. O polo superior corresponde a uma zona de fogo inatingivel
a0 pensamento humano.

O plano intermediario ¢ dividido em camadas. Na inferior estdo
os pés (primeiro plano do eixo flexivel), 0 mundo dos sem anus (o
mundo da gente Ngeettite). O joelho (segundo plano do eixo flexivel)
¢ o mundo dos sem olhos (0 mundo da gente Ngeriita). A parte dos
musculos (terceiro plano do eixo flexivel) ¢ 0 mundo dos andes (mun-
do da gente Metchita). No interior do quadril (quarto plano do eixo
flexivel), estd 0 mundo em que vivem os mortais (‘nos’).

Abel Santos, linguista Tikuna que participou da oficina de 2002
para a interpretaciao de artefatos depositados no Museu Goeldi, con-
cluiu seu mestrado no Instituto de Investigacoes Amazonicas da Uni-
versidade Nacional da Colémbia. Publicou um trabalho no qual ana-
lisou, a partir de depoimentos e desenhos dos ancidos, a divisio do
universo Tikuna em camadas. Segundo reportam os proprios Tikuna,
se a pessoa estd de ponta cabeca, o observador vé a medula espinhal
como o rio Amazonas. O rio ¢ a medula, a desembocadura ¢ o cérebro
e a cabeca ¢ o oceano Atlantico (Camacho 2003).

Diferentes depoimentos registrados em pesquisas de campo con-
duzidas no presente projeto indicam que os herois culturais enviam
ao submundo, as camadas inferiores acima descritas, aqueles que
cometeram erros imperdodveis, como os que cometeram incesto ou
adultério, bem como as mocas em processo iniciatorio que sairam do
recinto de reclusio para ver os instrumentos musicais proibidos. Os
que cometem falhas menores, como as mocas que se recusaram a se
submeter ao ritual de puberdade, sio enviados ao submundo onde
vivem os andes, uma penalidade menos dréastica do que o envio aos
centros dos que ndo tém olhos ou nio tém anus.

Os Tikuna descrevem ainda os planos superiores. No torax (quin-
to plano do eixo flexivel), estd o mundo dos condores (a cuia celeste).
Na cabeca (sexto plano do eixo flexivel), conduz-se 0 manejo do pen-
samento, da sabedoria e do conhecimento (céu superior), logo abaixo
do teto do Universo. A coluna vertebral e a medula espinhal - o Ca-
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minho da Anta - comunica-se com as outras partes do corpo, onde
esta o cerne da cultura Tikuna (Santos 2010).

De acordo com Camacho (2003), o pensamento dos pajés, dos
ancidos e dos que estao sendo iniciados tem acesso aos mundos su-
periores viajando por um canal transparente que conduz a luz solar,
conectando os diferentes mundos. Tal sistema supde a integracao do
universo vivido pelos mortais que se comunicam através dos fluidos
da energia vital (Goulard 1998; 2003). Essas energias se unem na cuia
celeste com a Via Latea, com o ‘Caminho da Anta’ e com a base do
mar primigénio (Camacho 2003).

No mundo em que vivem, os humanos situam-se sobre a terra e
sob a atmosfera e, desse modo, podem vivenciar o circuito meteorolo-
gico. O pensamento dos ancidos, dos pajés ou da moca nova é capaz
de se deslocar no cosmos através do canal transparente que conduz a
luz solar, transpondo as diferentes camadas que compdem o universo.
A transposicio desse canal é um meio de atingir o conhecimento.
Na cosmogonia estdo presentes conceitos referentes a atmosfera e a
astronomia, incluindo a explicacio do nascimento do arco-iris que,
nos relatos Tikuna, ¢ uma variante da Cobra Grande ou Yewae ", ser
vivente que tem duas faces, uma correspondente a metade Ocidental
e outra a Oriental.

Os Tikuna que participaram da oficina no Museu Goeldi em
2002 forneceram uma explicacio da conexdo entre fendmenos astro-
nomicos e ambientais. Na base do universo, vive submersa a grande
anaconda marinha (Yewae’) ou Cobra Grande que permanece en-
roscada no eixo dos mundos. Yewae’, para respirar, realiza periodi-
camente trés tipos de movimentos: a) pequenos giros de rotacio no
sentido esquerda-direita, que sio os que determinam a sucessio dos
dias e das noites; b) um movimento ascendente que determina as
fases crescentes da lua; e ¢) um movimento descendente que marca
as fases decrescentes da lua. A conjuncdo desses trés movimentos
determina o ciclo de chuvas em cada um dos mundos, ‘assim como

as marés’ (Camacho 2003:67).
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Restringe-se aqui o exame de aspectos da cosmovisao Tikuna
no sentido de compreender como eles empregam-na na ordenacio
das atividades de subsisténcia. Na trilha de Herzfeld (2001) traba-
lha-se no Ambito da antropologia social, levando em conta o papel
da escolha e da agencialidade em termos da razdo pratica. Enten-
de-se que a cosmologia serve como fonte de argumentacio da qual
individuos e grupos extraem criatividade, explicacoes e justificati-
vas de suas atividades, evitando-se, desse modo, equivocos decor-
rentes de ver a cosmologia como determinante da acio simbolica
(Herzfeld 2001). A cosmologia, como um “corpo de concepcdes
que enumera e classifica os fendmenos” (Tambiah 1995:130), varia
conforme as normas e processos validos em determinada forma
de conhecimento como busca de orientacio no mundo. Como os
Tikuna se encontram em situacio de contato, trata-se, antes de
buscar principios cosmolégicos, de considerar a cosmovisao como
embutida na invocacio de performances. Nestas, ao teatralizar sen-
timentos e ideias associados a sua compreensio de relacdes vividas
no mundo terreno, os Tikuna expdem seu calendario de atividades
de subsisténcia, constituidas em situacdo de contato antigo com o
mundo dos brancos.

O calendario dos Tikuna, conforme por eles descrito, é marcado
pela época da vazante (nie’tchigii)'?, que ocorre durante os meses de ju-
lho e agosto, quando a 4gua para de subir e os peixes acompanham as
dguas em direcdo aos lagos. Nesses meses, ¢ bom pescar peixes (tcho’ni
aru ga), os animais voltam para os locais secos (na’ &’ii aru tchoiigit), tra-
tando-se de momento propicio para a limpeza no rocado (taameé’tchi-
ciigit). Empregam o termo repiquete (nie’atchiii ou bainagiiu), que acon-
tece durante esses meses, para caracterizar uma nova subida das dguas
que estavam descendo, porém, a enchente nio é tio grande quanto
na época da alagacio, tornando as 4guas a descer novamente. Durante
o verio (taunecii), que ocorre de setembro a outubro, o rio atinge seu
ponto mais baixo e o tempo é bom para cacar, fazer roca e plantar
banana e macaxeira (variedade de mandioca).
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O fim da estiagem com o comeco das chuvas é esperado a partir
de setembro. A quantidade de dgua nos rios varia de acordo com o
volume das chuvas, notadamente as que se registram nas cabeceiras
dos rios e seus tributarios. O impacto da chuva, contudo, afeta o dia
a dia dos Tikuna com grande peso significativo, em termos do que
podera propiciar para as atividades de subsisténcia, mas também pela
destruicio que podera causar se em excesso. Os Tikuna organizam
as atividades em funcdo das expectativas de menor ou maior cheia.
A enchente dura cerca de quatro a cinco meses, voltando a baixar
novamente no més de junho. Durante a cheia (nibaitchigii), se observa
a migracio de peixes para fora dos lagos (tchoniariiigii), nascimentos
de filhotes de araras (tchara’acii aru ya’e), chuvas rapidas (napuetcha),
entre outros eventos. De marco a maio, ocorre o periodo da alaga-
cao (macii), quando o rio Solimdes atinge seu nivel mais alto. Essa é
a época de mais trabalho, denominado Dueegii nagu puraciiguii: des-
manchar a roca (beegiiii), descascar macaxeira (tii'e’ta gautchamiitigiiii) e
mandioca, fazer farinha (ui naguta iigiiii), tirar palha carana para fazer
casa (nagu titchudcgii’ii) etc. Também ¢ época de animais como veados
(cowit) e cutias (tchigu) cruzarem o rio em busca de terras altas (naeiigii
aru we'iigii).

Na explicacio sobre processos astrondmicos e meteorologicos que
alteram o ritmo da estiagem e das chuvas, os Tikuna conferem sentido
a passagem do tempo e organizam atividades de subsisténcia. Agem
de acordo com o calendério que ¢ estabelecido com a observacio dos
movimentos lunares e solares, o que remete a “alternincia entre o dia
e a noite” analisada por Hugh-Jones (2015:673).

Voltamos assim aos temas das relacoes entre os dois irmdos, cuja
unido incestuosa gerou as estrelas Worecii®. O sol, em Tikuna Uaku,
determina as atividades agricolas e extrativas, e a lua é capaz de alterar
a meteorologia, servindo como metafora para a fertilidade da terra e
da mulher e afetando indiretamente a temporalidade masculina. Des-
crevendo as fases da lua, em Tikuna Tawemacti, depoimentos com-
param a metamorfose da menina transformando-se em moca apos a
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menarca e, ja como mulher, capaz de reproducio bioldgica e sujeita ao
amadurecimento e ao envelhecimento.

As rodas celestes produzidas em Puerto Narifo

Com base nessas andlises prévias, examinarei registros realizados,
em setembro de 2012, na pesquisa de campo no municipio de Puerto
Narifio, na Coldmbia, interagindo com artesios Tikuna do resguardo
colombiano Ticoya, denominacdo que remete as etnias Cocama e Ya-
gua. Esse resguardo foi criado em 1990, dispondo de aproximadamen-
te 86.871 ha, expandidos posteriormente para pouco mais de 140.000
ha. Os indigenas, que se apropriam comunitariamente da terra, se
congregam na associacio denominada ATICOYA, através da qual rei-
vindicam o reconhecimento da sua autonomia, o que juridicamente
implicaria a figura juridica de Entidade Territorial Autdnoma, previs-
ta na Constituicdo colombiana de 1991. O resguardo se sobrepoe ao
municipio de Puerto Narifio, criado em 1984 pelo Departamento de
Amazonas, na Coldmbia. A historia desse municipio é associada com
a disputa territorial fronteirica entre Peru e Coldmbia pela regido do
trapézio amazdnico, que remonta a 1922 e envolveu a garantia de
direitos de navegacio pelo Amazonas, finalizada com a aprovacio do
trato Lozano-Salomon em 1928. A formacio dos povoados atuais deu-
se a partir da grande inundacio de 1970, que criou uma situacio de
emergéncia e levou o governo a assentar as comunidades nas dreas de
terra firme (Albarracin 2012).

Segundo informacoes da Fundacio Natiitama, a variacio minima
da elevacdo das dguas entre a seca e a cheia é de 8 metros, a média é
de 10 metros. A mais alta variacdo, de 13 metros, ocorreu em 2011
quando se observou um recorde de seca. J4 em 2012, observou-se um
recorde de cheia. Tais eventos extremos causaram dificuldades para
os pescadores Tikuna, uma vez que cheias despropositadas destroem
suas rocas e provocam a escassez de peixes, e a seca dificulta os des-
locamentos. Além disso, como armazenam 4dgua de chuva, surpreen-
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dentemente, em dias de estiagem extrema, precisam comprar dgua
potavel, porque mesmo na Amazdnia, a maior reserva de dgua doce
do planeta, os mananciais de 4gua limpa secam.

A escassez de agua pode ocorrer na regiio quando passam mais
do que 5 dias sem chover. Durante a estiagem, situacdes extremas
ocorrem quando nio chove durante mais de 8 ou 10 dias e as pessoas
que vivem na 4rea ficam privadas de 4gua. A recorréncia de tais even-
tos envolvendo situacdes calamitosas tem acarretado atitudes radicais,
como o abandono das dreas remotas rumo a cidade, onde se dedicam
a atividades do setor tercidrio, ainda que alguns prefiram manter-se
nessas areas embora sujeitos a situacdes de escassez e dependendo de
recursos aleatérios provenientes do turismo. Afastando-se dos locais
de caca, pesca e agricultura, estreitam os vinculos de insercao no cir-
cuito mercantil ao qual sio subordinados mediante relacoes de servi-
dao. Buscam a autonomia através da alternativa de serem reconheci-
dos como artesdos especializados capazes de oferecer uma producio
cultural com atrativos étnicos.

Considera-se aqui o que falam mediadores entre o mundo Tikuna
e os pesquisadores da Fundacio Matiitama no momento do registro
etnografico para a presente pesquisa. Antes de tratar da roda Mawi,
examinaremos os significados atribuidos a dois desenhos celestes.

Esses desenhos foram feitos com hidrocor em 22 de setembro de
2012 pelo pescador Tikuna chamado Awe’, conhecido por Casimiro
Valério. Ele trabalha como pesquisador de animais aquaticos (botos,
tartarugas) da Fundacdo Natiitama e participa de treinamentos geo-
graficos. Casimiro coloriu o primeiro desenho em azul escuro, com
as estrelas (E’ta) em amarelo (Figura 1). Apresentou o segundo com a
mesma disposicio das estrelas em amarelo, s6 que com o fundo bran-
co (Figura 2). Seus desenhos configuram uma visio dos asterismos
celestes de modo um tanto quanto realista, ainda que tenha invertido
a posicao das constelacoes de Baweta (que fica na drea do céu da cons-
telacio que conhecemos como Pléiades), Coyatchiciira (na area do céu
de Touro) e de Wuciicha (na drea do céu da constelacio de Orion).
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Destaca a estrela Woramaciiri, ou Pacii, estrela de seis pontas que, se-
gundo relatou, ¢ a estrela da moca nova. O movimento dessa estrela,
segundo a sua explanacio, assume significado especial para os Tikuna
quando se aproxima da Lua ou da Queixada de Jacaré, ou Coyatchi-
ciira, porque esses momentos sio propicios para a realizacio do ritual
de puberdade. O desenho no qual usou predominantemente azul e
negro (Figura 1) representa o percurso noturno subterrineo do sol
(Uakii). O no qual figurou as estrelas amarelas sobre o fundo branco
(Figura 2) mostra o percurso diurno desse astro.

Figura 1.
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Figura 2.

A iconografia das rodas celestes destaca a visio Tikuna sobre as
estrelas Worecii (Faulhaber 2004). Essas siao relacionadas com o ritual
de puberdade feminina. Trazendo alguns pontos levantados por S.
Tambiah (1985:125), entendem-se os rituais em seu aspecto perfor-
mativo. Para Tambiah, o ritual tem um ‘aspecto dual’. De um lado
ele sempre consiste na repeticio de sequéncias que obedecem a deter-
minadas prescricdes estabelecidas na ordem do pensamento e susten-
tada em uma determinada ordenacio cosmologica ou ideologica. De
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outro, todo antropdlogo verifica durante as pesquisas de campo que
nenhuma encenacio de um rito, ainda que rigidamente prescrita, é
exatamente a mesma, porque ¢ afetada por processos peculiares ao
modo de recitacio oral do especialista e por certas caracteristicas vari-
4veis, tais como as caracteristicas sociais e circunstincias dos atores, os
quais (excluindo-se eventos imprevisiveis e puramente contingentes)
afetam assuntos como esferas de participacio, interesse da audiéncia
etc. Festas, ritos cosmicos e ritos de passagem, por mais que estejam
prescritos, estdo sempre ligados a reivindicacoes de status e interesses
dos participantes e, portanto, estio sempre abertos a significados con-
textuais. Componentes varidveis tornam flexivel o codigo referencial
de cada ritual.

O sangue menstrual evoca aos Tikuna a primeira transgressio,
quando a filha de Yoi'i atreveu-se a olhar os instrumentos proibidos, e
0s seres que os tocavam a esquartejaram. Isso tingiu o Eware da cor de
sangue. Para proteger que as feras canibais sejam atraidas pelo cheiro
da menstruacio (Camacho 2003), apos a menarca, a moca é submeti-
da a periodo de reclusio, separada de seus familiares, em um quarto
especial da casa paterna. Deve permanecer nessa situacio para receber
as instrucdes dos imortais, transmitidas também pelas ancias. A puri-
ficacdo é almejada para assegurar o equilibrio césmico, a fertilidade da
mulher e da terra. Inicia-se, logo apds o inicio da clausura, o plantio
de mandioca para produzir farinha para a alimentacio e para a bebida
que sera oferecida aos convidados.

O sangue menstrual é visto como um poderoso fluido corporal,
relacionado, em geral, com os cabelos, ambos associados a excremen-
tos e poluicio ritual, o que explica a depilacao (Faulhaber 2006). Ex-
plicacdes psicanaliticas e antropoldgicas articulam o cabelo a separa-
cdo ritual, atribuindo-se ao cabelo conotacoes magicas, associando-o
frequentemente a sexualidade, a fertilidade das colheitas e ao poder
dos feiticeiros (Leach 1997)'*. Considera-se que a moca reclusa passa
por um momento delicado, submetida a experiéncias extraordindrias
e deve portanto ser protegida.
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Quando inicia a festa, colocam a moca em um compartimento
de reclusdo, construido com talas de buriti (palmeira associada a pro-
tecio, pelo dono dos peixes, e a abundancia), a frente do curral, tam-
bém de talas de buriti, no qual estdo guardados os instrumentos ritu-
ais. Espera-se que a moca esteja em comunicacio com os espiritos dos
ancestrais e integrada com o pensamento Magiita, povo pescado no
lugar mitico Eware pelo heréi cultural Yoi'i. A moca ali deve perma-
necer durante toda a noite, com a postura ereta, segurando uma vara
(Yomeru). Acreditam que fazendo isso terd vida longa e muitos filhos.
Fechando a porta desse curral, que deve estar voltada para Oeste, sio
colocadas duas varas de buriti em forma de X, simbolizando o conflito
entre opostos representado na oposicio entre as metades exogimicas.
A esquerda e a direita do X sdo desenhados corpos celestes correspon-
dentes aos pontos cardeais e animais correspondentes a clas perten-
centes as metades opostas. A divisio entre metades também regula a
entrada dos convidados da festa, de acordo com o Leste e Oeste.

Os filhos da relacio incestuosa entre Lua e Sol tornaram-se es-
trelas moveis que correspondem, grosso modo, aos astros que conhe-
cemos como planetas na astronomia moderna. A promocio do ritual
da moca nova (Worecii) - central para a cultura Tikuna - ¢é planejada
conforme a observacio do movimento dessas entidades que sdo visua-
lizadas quando se aproximam a Lua e a4 Queixada de Jacaré, localizada
como ja exposto neste trabalho na drea do céu onde reconhecemos
a constelacio de Touro. Os Tikuna as chamam estrelas Worecii ou
Pacii, relacionando o ritual de puberdade com a visibilidade dessas
estrelas. Para eles, elas sempre estio no céu e aparecem de acordo
com os eventos vividos pelos humanos. A menor ou maior visibilida-
de relaciona-se com processos meteorologicos de acordo com a maior
ou menor umidade atmosférica, desaparecendo alguns astros quando
estdo cobertos pela nevoa ou pelas nuvens.

Entre as figuras associadas ao ritual de puberdade feminina e a
pratica feminina do trancado, destacam-se a borboleta Berii e o pas-
saro Tchivirii, que podem anunciar a chuva ou a estiagem. Outras fi-
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guras remetem a entidades como os donos do vento, das chuvas e
da tempestade e a cobra grande-arco-iris". Estes se incluem entre os
chamados titine ou imortais (Oliveira Filho 1988).

Figura 3.

A artesd Tikuna Wetaniinana Tchoatiina fez a roda celeste, repre-
sentada pela Figura 3, com entrecasca de arvores e pigmento vegetal
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natural'®, no dia 16 de agosto de 2012, na maloca Mawatcha. Sua
denominacio se refere ao nome de uma das irmas dos herois culturais
Yoi i e Ipi e que saiu, junto com a outra irma Aiciina, dos joelhos do
patriarca Ngutapa. Weétantinana vive na maloca com o marido, trés
filhas com seus respectivos maridos e 10 netos. Ela é colaboradora
eventual da Fundacio Natiitama, sendo convidada por sua capaci-
dade como ancii, ja que participou ao longo de sua vida de muitos
rituais de puberdade Tikuna, e por sua capacidade de sistematizacio
do conhecimento especializado por pessoas dessa etnia. Segundo des-
cricdo da artesd, no dia 23 de setembro de 2012, a roda representa
o escudo de Mawii, o ‘dono da chuva’, cuja performance anuncia a
chegada da intempérie. A artesd indicou no centro da roda o tronco
Wone, ou Samaumeira Mae (Ceiba pentandra (L.) Gaertn), transfor-
mando-se no grande rio. Interpretou o lago Tarapota como nascendo
de uma importante reserva de agua doce relacionada as cabeceiras do
Amazonas. Indicou ainda o tracado do desenho dos sabalos que, apos
terem sido pescados por Yoi'i e Ipi, transformaram-se nos primeiros
homens.

Em torno do tronco/coracio do rio, constam trés estrelas wora-
maciiri estilizadas. Em sua fala, Wé&taniinana explicou que a auséncia
de um quarto corpo celeste, deixando um espaco vazio na roda ritual,
correspondia ao lugar da lua nova ou da Queixada de Jacaré (Coyat-
chiciira), que antes de seu nascer heliaco desaparece do céu. Segundo
seu relato, a figura expressa o comeco do mundo, com a formaciao do
rio Amazonas a partir do tronco de Wone!”. Também corresponde a
auséncia de sol a noite, quando chove ou ¢ oculto pelas nuvens'®.

Detalhando sua explicacio, Weétaniinana relacionou a iconogra-
fia da roda a formacdo do grande rio. Sua explicacio esta associada
a todo um conjunto de narrativas que “conferem sentido umas as
outras” (Hugh-Jones 2015:662). A artesa relatou que, de acordo com a
cosmogonia Tikuna, o mundo comecou quando os seus antepassados
- 0 povo Magiita - viviam na escuriddo, porque a preguica gigante se-
gurava o céu, arrimada na arvore mitica Wone. O heroéi cultural Yoi'i
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lancou uma formiga de fogo nos olhos da preguica, que soltou o céu,
caindo este sobre a arvore Wone.

O peso do céu sobre a drvore liquefez o seu coracio, formando as
cabeceiras do rio Amazonas, das quais comecaram a descer os sabalos
(Semaprochilodus insignis) que Yoi'i e seu gémeo mitico Ipi pescaram e
transformaram-se nos primeiros homens do povo Magiita no igarapé
Eware, referido como um tributirio do igarapé Toneti (Sio Gerdni-
mo), que por sua vez desemboca no Solimdes. J4 no Brasil, Yoi'i en-
sinou esses primeiros homens a trabalhar, concedendo-lhe os nomes
clanicos, associados em metades exogimicas, a primeira reunindo aves
e a outra, seres de casca, ou ‘sem pena’. A relacio entre tais metades
esta no centro da organizacdo social desse povo. Os Tikuna de hoje
dizem descender desses primeiros homens pescados no igarapé Eware
e explicam seus problemas pelo afastamento do Eware e dos ensina-
mentos dos herois culturais.

Foi ao atribuir tais significados a roda Mawt{i que a artesa tomou o
objeto em seus bracos e comecou a cantar na lingua Tikuna ao mesmo
tempo que dancava desempenhando performance ritual de alta forca
alegorica. Weétantina demonstrou perceber que a pesquisa estava ar-
ticulada a indagacoes de ordem museologica. Habituada a interacio,
ainda que eventual, com a Fundacio Matiitama, que inclui entre suas
atividades um museu realizado com a colaboracio dos proprios Tiku-
na, a artesa colaborou com pesquisa que resultou no presente trabalho,
permitindo a gravacio de seu depoimento sobre a elaboracao do arte-
fato, fornecendo indicacdes para a interpretacio de seus significados.
Nesse sentido, entende-se que os objetos comportam forcas culturais
dinimicas e complexas dos quais emerge e para as quais ele é configu-
rado, na visio de mundo de quem o contempla. No contexto das so-
ciedades nacionais e dos museus, a cultura indigena ira produzir uma
reverberacio dos contextos significativos em que foram produzidos.

Nesse caso, a ritualizacio implicava uma reivindicacio de reco-
nhecimento de seu conhecimento especializado da cultura - e da cos-
movisio - Tikuna. Tal ato extrapolou a demanda econdmica, uma
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vez que doou a roda como um indice material do conjunto de seus
relatos, buscando legitimacio do seu conhecimento da cosmovisao
do povo ao qual se integra. Nesse sentido, tal ritualizacio pretende
atravessar um limiar na medida em que visa cruzar barreiras temporais
e espaciais, em uma viagem ao mundo da pesquisa e dos museus, na
qual busca reconhecimento do seu status de especialista Tikuna. Sua
interpretacio da roda se da enquanto artefato concebido para o ritual
de puberdade feminina e decorado com a iconografia que expressa a
cosmovisdo Tikuna como um sistema de signos que envolve aspectos
tangiveis das implicacoes do entendimento das relacoes céu-terra para
a subsisténcia.

Todavia, ao enfatizar a ritualizacdo da artesd ao explicar o artefa-
to, considero a impossibilidade de tratar o evento ritual como uma
atividade isolada, uma vez que se trata de uma dimensido constitutiva
da cultura em jogo. Entende-se aqui que a artesa ritualizou a intera-
cdo comigo ao expor sua interpretacio sobre a roda ritual e figurou,
como no artefato, a reverberacio da cultura Tikuna. Tal figuracio se
estabelece de acordo com o seu entendimento do ritual que implicou
a elaboracio de tal objeto.

Apreende-se o desempenho de Wétantina Tchoatiina como um
‘ato de fala’ em sua dimensio performativa, uma vez que atua no sen-
tido de transmitir uma mensagem na interacio com o processo de
pesquisa conduzido em um trabalho antropolégico. O tronco Wone,
na a explicacdo da artesd, figura no centro do escudo de Mawii. Esse
tronco ¢ um nucleo central, o centro propulsor do qual se formam as
nascentes do grande rio que ¢ fonte de vida, mas também de destrui-
cdo. A interpretacio do significado desse nucleo tem uma dupla face,
j4 que remete tanto a explicacio da formacio do rio dentro do orde-
namento cosmico, quanto a afirmacido de suas consequéncias para
as praticas sociais que articulam a vida cotidiana em situacdes sociais
especificas.

A artesd transmite sua mensagem no sentido de veicular o seu co-
nhecimento em termos da cosmovisido Tikuna. Sendo assim, informa
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sobre sua cultura e conecta a sua visio do cosmos com o mundo so-
cial em que se situa. Recebi sua mensagem no momento do encontro
etnografico, consistindo o trabalho antropologico em reelaborar sua
mensagem por processos de escrita que, embora leve em conta o en-
contro etnografico como crucial, extrapola o seu lugar de circunscri-
cdo, abrangendo as referéncias antropoldgicas para o entendimento
da dimensdo ambiental da interpretacio indigena.

Concluindo

Quando a artesd comenta a iconografia da roda ritual, ela esta
interpretando a cultura Tikuna, correlacionando os grafismos com
os enunciados das histérias contadas de mae para filha durante o
ritual, no qual os nexos das relacdes céu-terra integram as suas expli-
cacoes sobre a ordem do mundo. Quando toma a roda nos bracos e
comeca a cantar e dancar, estd ritualizando a significacio cultural do
artefato. Dialogando com a cultura Tikuna, faz ecoar as suas vozes,
em uma demonstracio polifénica do carater multissituado do patri-
monio cultural.

Tal ritualizacio é realizada no contexto de uma busca de reconhe-
cimento do pensamento Tikuna. Busca também o reconhecimento de
suas aptiddes como artesa. Ao ritualizar o seu depoimento, Weétan-
na reivindica o reconhecimento do modo como apreende a cultura
Tikuna e da sua condicio de produtora especializada em uma forma
particular de producdo cultural, que podera propagandear a cultura
Tikuna para audiéncias no mundo dos brancos, especificamente no
campo da antropologia.

Weétaniina ritualizou a antecipacio da chuva que pressentiu, se-
gundo afirmou ao observar a névoa forte que dava um brilho especial
as estrelas. Assim, fez poucas horas antes de comecar a chover, um dia
apds o equindcio de setembro, quando o sol estava causticante e pro-
ximo ao zénite, ao fim da seca. A logica de participacio da artesa ¢ pa-
ralela ao raciocinio causal apresentado pelas previsoes meteoroldgicas
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em padrdes cientificos modernos que a artesa nio desconhece, uma
vez que sdo veiculadas pelos meios de comunicacio. Incorpora concei-
tos1 envolvendo relacdes causais tal como entendidos pelos métodos
cientificos modernos, visto que nio sio povos isolados, mas pessoas
ou individuos em contextos multissituados de interatividade socio-his-
torica. O pensamento magico perpassa as interpretacdes dos artefatos
Tikuna que mostram como esses indigenas percebem relacoes entre
a astronomia, o meio ambiente e a meteorologia e interagem com os
seres que determinam os processos que alteram sua vida.

Os astros celestes assumem conotacdes relevantes para as ati-
vidades cotidianas. Por exemplo, na alternincia do sol e da lua, a
significacio da presenca (luminosidade - brancura) ou da auséncia
(escuridao - pretura) do sol no dia ou na noite esta associada ao siste-
ma de significados abrangidos pelo cromatismo indigena que remete
a importancia da cor vermelha associada ao urucum, denotando o
sangue menstrual, a fertilidade da terra e a propria dinimica da vida
e da morte e dos estagios intermedidrios como adolescéncia ou idade
adulta. Assim como o aparecimento ou desaparecimento da Lua lem-
bra a oscilacio de branco e preto, luminosidade e obscuridade. Essa
associacido remete ao uso do jenipapo como corante negro no relato
sobre a formaciao das manchas desse astro, que ¢ significativo para o
calendario feminino e para o ritual de puberdade apds a chegada da
menarca e que também marca as transformacdoes da jovem em mulher
e seu envelhecimento.

A elaboracio indigena das imagens expressas na iconografia dos
artefatos rituais, mediada pela cosmovisio, expressa determinada for-
ma de ordenamento do mundo do ponto de vista dos nativos, base-
ando-se em principios de experiéncia participativa, ja que os Tikuna,
hoje, apesar de manterem a propria cosmovisio que tem como refe-
réncia seu universo cultural, também sio individuos situados em uma
ampla gama de interacoes em situacoes sociais e historicas.

Entende-se, em sua eficicia performativa, a ritualizacio de Weétanii-
na com a roda que confeccionou como um modo de lidar com os se-
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res que controlam as relacoes céu-terra e afetam a vida dos humanos.
Trata-se, assim, de se apropriar de determinada forma de manejar as
forcas que ordenam o mundo. No terreno do imagindrio, procura-se
interferir sobre os eventos, de modo a procurar alcancar algum tipo de
controle sobre os eventos significativos para ela e para o planejamento
e a organizacdo de estratégias de subsisténcia.

Notas

U Agradeco as sugestdes de Camile Melo, Mércio D’Olne Campos, Hannah Ca-

valcanti e Edwin Reesink.

2 Grafo aqui o termo Tikuna tal como convencionado pela Associacio Brasileira

de Antropologia. Embora em diversas publicacdes no Brasil se opte pela grafia uti-
lizada pelos professores bilingues desta etnia no Brasil, por exemplo, em Pinheiro,
Soares, Carmo & professores Tikunas (2014); no presente estudo analiso minha in-
teracio com indios Tikuna que atuam na Fundacio Natiitama, em Puerto Narifo,
que utilizam a grafia com K.

3 Grafase este nome conforme referencial fonoldgico de Marilia Faco Soares (ip).

O significado remete a “aquela que tem folha branca e (¢) do grupo (pertence ao)
grupo de [buriti] preto (preto = maduro). No caso de W&, seu significado é ‘preto’”.

* A artesd interpreta a roda ritual apresentada na Figura 3 em um momento

diferente da festa de puberdade propriamente dita. Como a pesquisa foi realizada

posteriormente a essa festa, nio se trata aqui de reproduzi-la, nem analisa-la.

> A pesquisa sobre a significacio da iconografia dos artefatos rituais Tikuna co-

mecou em 1997 durante trabalho de campo do projeto sobre o Universo Tikuna
coordenado por Jodo Pacheco de Oliveira (Museu Nacional/UFR]), quando realizei
estudo sobre as narrativas Tikuna e o meio ambiente. Nessa primeira viagem aos
Tikuna do alto Solimdes em 1997, presenciei um ritual de puberdade feminina
Tikuna que me despertou o interesse pelas mascaras rituais desse povo. Os proprios
Tikuna expuseram que tinham interesse nos artefatos depositados no Museu Goel-
di coletados por Nimuendaju, o que me levou a realizar levantamento das colecoes
de etnologia no Museu Goeldi e no Museu Nacional. A partir de entio, visitei dife-
rentes comunidades no Brasil e na Colémbia (Faulhaber 1999, 2002, 2003, 2004,
2006, 2009), quando levei fotos dos artefatos do Museu Goeldi, registrando os seus
comentarios ao contemplar os objetos. O projeto possibilitou uma oficina com espe-
cialistas Tikuna no Museu Goeldi que resultou no CD-Rom Magiita Arii Inti (Fau-
lhaber 2003). Em 2011, a gedgrafa Sarita Kendal, assessora da Fundacao Matiitama
que participou da criacio do Museu Mattitama em Puerto Narifio, me convidou a
visitar esse centro para compartilhar minha pesquisa com os Tikuna e conhecer o
Museu Matiitama. Programamos a atividade para setembro de 2012, quando realizei
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a etnografia para o presente trabalho. Informacdes sobre essa fundacio podem ser

encontradas em http://natutama.org.
6

1

Conforme citado em www.socioambiental.org/ptbr, acesso em 27/11/2016.

Os termos Tikuna registrados no presente paragrafo sio grafados segundo crité-

rios estabelecidos em Soares (2003).

8 Franz Boas e seus seguidores construiram uma visdo alternativa as correntes

do determinismo climdtico, as quais enfatizavam a superioridade do Norte tempe-
rado e do Ocidente, além da inferioridade do ‘outro’, e concebiam uma humani-
dade rigidamente hierarquizada, nio s6 por influéncias ambientais, como também
pela evolucio racial. Boas (1911) e Lowie (1917) mostraram, através de observacio
sistemdtica e intensiva dos povos nativos da América, as complexas relacdes entre
homem e meio ambiente. Diferentes exemplos de populacdes vivendo em meios
semelhantes, mas apresentando diferentes padroes de comportamento, demonstra-
ram que o meio ndo necessariamente explica a cultura e que compete ao individuo
tomar suas proprias decisdes. Como as séries de possibilidades abertas a cada um
(a) dependem em parte do meio particular onde vive, a antropologia ressalta, a
partir de Boas e seus seguidores, a interferéncia humana, enfatizando como o meio
¢ imaginado pelos humanos (Boia 2005:94-95). Tal possibilidade parte da visao de
uma autonomia relativa dos campos da cultura e da histéria natural, que, ao procu-
rar evitar o determinismo climédtico, acabou isolando a cultura de outras areas do
conhecimento.

7 Considera-se aqui a contribuicao de Urban (1993) para o entendimento da ‘face

publica da cultura’, em uma sistematizacio que procura escapar as dicotomias entre
racionalismo e tradicionalismo.

19 No escopo deste trabalho privilegiam-se os aspectos cognitivos da contemplacio

dos objetos rituais pelos indios. Indissocidveis, no entanto, da apreciacio estética
(Gell 1999). A magia como técnica nio pode ser dissociada da eficacia simbolica
enquanto forma de conhecimento do mundo. Gracas a ela, o pensamento dos espe-
cialistas indigenas desloca-se no cosmos, atingindo mundos inacessiveis aos mortais
(Chaumeil 2000).

1 Agradeco a Camille da Costa Melo, bolsista de iniciacio cientifica que atua no

projeto que resultou no presente trabalho, pelas leituras e discussoes da bibliografia
sobre iconografia e escrita pictografica. O trabalho foi revisado por Ivna Feitosa. Sou

grata igualmente a sugestdes de Marcio D’Olne Campos.

12 Lima (2006) estabelece a etnografia das etapas do calendério dessa etnia, corre-

lacionando com os termos citados tal como grafados pelos préprios professores Ti-
kuna que participaram da edicdo citada. No entanto, na abordagem aqui apresenta-
da, empregamos observacoes registradas na propria pesquisa de campo, atendendo
a depoimentos que enfatizam o inicio das atividades econdmicas e nio o calendario
gregoriano que nio tem correspondéncia direta com a determinacio das praticas de

subsisténcia aqui referidas.

B Em depoimento registrado em 1997 (Faulhaber 2003), um ancido relatou a his-

téria do homem que perseguia a lua com sua canoa, tornando-se mais velho a cada
més e expondo, desse modo, como o ciclo lunar altera a passagem do tempo tanto
para as mulheres quanto para os homens.
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% Um exemplo da forca dos cabelos para os Tikuna ¢ que eles servem para separar

os animais e descobrir aquele que fizera desaparecer o pai fundador: “Ngutapa, o

pai de Yoi'i, havia sido comido por um bicho. Para descobrir qual bicho fora, Yoi

pegou o cabelo da irma dele para cercar todos os animais. Ele deixava passar aqueles

que ndo tinham a carne do pai entre os dentes e assim descobriu e puniu a onca
. »

assassina”.

5 A cobra grande ¢ um ser fronteirico entre natureza e cultura, também configu-

rada em versdes referentes a figura do Honorato ou Cobra Norato, que se refere a

uma entidade associada ao colonialismo e ao contato interétnico.

16 Segundo descricio da propria artesd, ela fez a roda com entrecasca de érvore co-

letada conforme tecnologia indigena, pintada com pigmentos vegetais naturais nas
cores azul, amarelo, preto, marrom, laranja e bege. Empregou os seguintes materiais:
Fibra naii (tucum/Astrocaryum vulgare), nhoe (tururi/liber de caxinguba/Ficus sp),
madeira pune (pau-de-balsa/Ochroma spp), pigmento natural na cor marrom tcho-
canari (acafroa cor chocolate), pigmento o’ta (argila branca tabatinga), pigmento
natural amarelo depaw (acafrio/Zingiberaceae), pigmento de naicti (semente preta),
pigmento natural u’ta (urucum), pigmento natural vegetal azul (bure/semelhante
a acafroa), pigmento natural cragiru, na cor violeta, pigmento natural archote cor
alaranjado (bicha orellana), vareta de bambu. Ainda que nio seja comum que as
mulheres Tikuna facam esse tipo de artefato, pode ocorrer que ancias respeitadas
por terem participado de muitas festas participem dessa feitura, como presenciei em
pesquisa de campo na comunidade Barro Vermelho (Bunect).

17" Para a analise antropolégica das narrativas Tikuna sobre a formacio do Univer-

so consultar Oliveira, 1988.

18 O sol ¢ associado a cor vermelha brilhante e também ao urucu ou u’ta, que tem

a funcio de irradiar fogo, alentar a aura solar, relacionada ao sangue que também ¢
brilhante, quente e com cheiro forte (Valenzuela 2010).
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Abstract: This paper examines the impact of the cosmovision of the Tikuna
on the iconography of ritual round wheels-like shields. The analysis of this
impact includes symbolic actions that refer to the Tikuna thinking about
the relations between earth and sky and about the effect of meteorological
and environmental changes on their subsistence relationships. The main
objects of analysis concern the meaning of the painted pictures on the
artifact named The Master of the Rain (Mawti) as well as the dancing by the
artist when she took that wheel in her hands, danced and chanted when
explaining its significance The ethnographic analysis of the Tikuna female
puberty ritual provides a necessary background for the anthropology and
cultural astronomy in question.
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Astros, Tiempo y Ciclo de Vida
entre los Mixtecos, Oaxaca, México

Esther Katz*

En el siglo XVI, al llegar al territorio del actual México, los espa-
foles encontraron civilizaciones con altos conocimientos astroné-
micos y sistemas complejos de computo del tiempo. Actualmente,
muchos de los conocimientos que eran propios de las élites ya
desaparecieron. En el caso de los campesinos indigenas mixtecos
de Oaxaca, vemos que observan en el cielo lo que indica el tiempo,
los cambios estacionales y la meteorologia, utiles para la agricultu-
ra. El sol, la luna, Venus y las Pléyades son los astros que les dan
esas indicaciones. Para la prevision meteorolodgica a largo plazo, la
practica europea de los ‘doce dias’ sustituyo los calendarios adivi-
natorios antiguos. Subsisten mitos y representaciones, tipicos del
drea mesoamericana, que relacionan el ciclo del sol y de la luna
con el ciclo de vida de los humanos, los animales y las plantas; y
la tormenta con un ser mitico, la Serpiente emplumada, asociado
con Venus en la época prehispanica.

Etnoastronomia; México; Indigenas Mixtecos; Astros; Tiempo; Es-
taciones; Mitos; Ciclo de Vida.

En el siglo XVI, al llegar al territorio del actual México, los es-
panoles encontraron civilizaciones con altos conocimientos astroné-
micos y sistemas complejos de computo del tiempo. En el centro de
México, al eliminar las élites aztecas, al evangelizar la poblacion in-
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digena y al luchar contra ‘las idolatrias’, los espafnoles hicieron des-
aparecer muchos de esos conocimientos. Sin embargo, en la region
mixteca, parte occidental del actual estado de Oaxaca, los espafioles
no eliminaron la nobleza indigena, que conservé algun poder, por lo
menos al inicio de la Colonia (Terraciano 2001). Asi, en el siglo XVII,
el religioso Francisco de Burgoa notd que algunos mixtecos tenian
grandes conocimientos astronomicos, “que aprendian desde mozos
en algunos linajes” ([1674] 1934:289). Parece entonces que en aquel
tiempo, algunas personas todavia conservaban conocimientos de la
época prehispinica. Actualmente, lo mas probable es que se hayan
perdido la mayoria de los conocimientos que eran propios de una éli-
te, en parte los vinculados con los complejos calendarios; sin embargo
se mantienen conocimientos ligados a la vida cotidiana, al computo
del tiempo, a las estaciones, a la meteorologia y a la agricultura. Las
investigaciones sobre los calendarios antiguos, la arqueoastronomia y
los conocimientos astrondmicos prehispanicos en México son nume-
rosos!. Sin embargo, todavia son pocos los datos etnogrificos sobre
el conocimiento astrondémico actual (ver en particular Ichon 1973;
Gossen 1974; Lupo 1981; Kohler 1991; Tedlock 1992; Vogt 1997).
Tedlock (1992:179-191) y Vogt (1997) describen algunas constelacio-
nes observadas por los indigenas. Lupo (1981) da informaciones mas
detalladas sobre el conocimiento de los huaves sobre constelaciones.
Puede ser que esos indigenas, habitantes de la costa oaxaquena del
Pacifico, presten mas atencion al cielo nocturno que otros pueblos
por ser pescadores. Puede ser que algunos mixtecos tengan un tal co-
nocimiento, pero no recopilé datos tan precisos ya que la astronomia
no fue enfoque inicial de mi investigacion, sino la alimentacion, la
agricultura y, por extensién, el clima. Voy a presentar aqui lo que
los actuales campesinos de un pueblo mixteco observan de los astros,
cémo los interpretan y los relacionan con su vida cotidiana, como los
astros se integran en su cosmovision. No podré evitar hacer referen-
cias al pasado prehispanico.
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Contexto del estudio

Los datos presentados aqui fueron recopilados a lo largo de varios
anos. Empecé el trabajo de campo en diciembre de 1983 en un pueblo
de esa region, San Pedro Yosotato, en el distrito de Tlaxiaco, Estado
de Oaxaca. Pasé dos aios en ese pueblo, en el marco de un doctorado
y después hice estancias cortas en diferentes ocasiones hasta 2013. La
mayoria de los datos sobre los astros fueron colectados en 1983-85 y
en 1995, cuando enfoqué mi investigacion sobre los conocimientos
meteoroldgicos?.

La region mixteca cubre el oeste del Estado de Oaxaca y una fran-
ja de los Estados de Guerrero y Puebla. ‘Mixteca’ viene del nahuatl
Mixtecapan, ‘el lugar del pueblo de las nubes’. En mixteco, se llama
Nu Savi, la Tierra de la Lluvia. La region se divide entre la Mixteca
Alta, al noreste, la Mixteca Baja, al oeste, y la Mixteca de la Costa,
al sur. En el final de la época prehispanica, la region Mixteca era la
sede de ‘sefiorios’ mixtecos (ciudades-estados), progresivamente con-
quistados por los aztecas entre el siglo XIV y el inicio del siglo XVI, y
luego por los espanoles (Spores 1984). La region estaba poblada por
indigenas mixtecos, con pequenos enclaves de otros grupos indigenas,
chocho-popoloca en el norte, triqui en el centro y amuzgo en el sur;
los cuales hacian parte de sefiorios mixtecos y se mantienen hasta aho-
ra como comunidades. Todos son hablantes de lenguas de la familia
otomangue. Los aztecas imprimieron su marca en los topdnimos, pero
fuera de eso, su influencia no fue muy fuerte. En la época prehispa-
nica la sociedad mixteca era muy jerarquizada, dividida entre ‘princi-
pales’ (gobernantes), nobles, campesinos, siervos y esclavos (Dahlgren
1966). En esa region, los nobles mixtecos lograron conservar parte de
sus privilegios en la época colonial. Se describe que podian montar a
caballo, como los espanoles; varios eran comerciantes y tenian mulas
que transportaban mercancias de la Ciudad de México a Guatemala
(Terraciano 2001). En la época colonial los espafioles se repartieron
el territorio en ‘encomiendas’, que correspondian a los antiguos se-
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forios; y las dividieron en diferentes ‘republicas de indios’ que son el
origen de las comunidades actuales. Después de la Independencia de
México (1810), las comunidades indigenas ya no quedaron bajo el am-
paro de la Corona espafiola y hubo un proceso de ‘desamortizaciéon de
los bienes’ y de desindianizacion. En 1890, 80% de la poblacion de la
Mixteca era indigena, pero luego varias comunidades, sobre todo en
la Mixteca baja (parte noroeste de la Mixteca), perdieron su lengua y
fueron consideradas como mestizas (Pastor 1987). Actualmente, en
el Estado de Oaxaca, alrededor de 30% de la poblacién habla una
lengua indigena (INEGI 2015).

En el pueblo de San Pedro Yosotato, la mayoria de los habitantes
de mas de 60 anos habla mixteco, pero ya no lo transmiten a sus hijos
desde los anos 1960. Mas de 500 000 personas hablan mixteco, que
es la tercera lengua indigena mas hablada en México (INEGI 2015).
En los ultimos afios, los lingtiistas determinaron que el mixteco no es
una lengua unica dividida en dialectos, sino una ‘agrupacion lingiiis-
tica’ de 81 lenguas (INALI 2010). Cada lengua corresponde a uno o
dos municipios. En el caso que nos interesa, el mixteco de San Pedro
Yosotato estd agrupado con el mixteco de los dos pueblos vecinos,
Santa Maria Yucuiti y Santiago Nuyoo (oficialmente hacen parte del
municipio de Nuyoo) bajo el nombre de ‘mixteco del suroeste’ (en
mixteco local tu'u" savi) (INALI 2008). Ademas hay variaciones dialec-
tales entre los tres pueblos’.

El clima de la region (y de la mayor parte del territorio mexica-
no) se caracteriza por la alternancia entre una estacion de sequia, que
ocurre en el pueblo estudiado de noviembre a abril, y una estacion de
lluvias, de mayo a octubre. La parte norte de la regiéon es semi-arida
y la parte sur semi-himeda. En las zonas semi-dridas, la estacion de
lluvia es mas corta. Yosotato tiene un clima semi-humedo por ubicarse
en una vertiente orientada hacia el Pacifico. El clima depende tam-
bién de la altura, frio en alto y caliente abajo. Las tierras de Yosotato
se reparten entre 2300 y 800 metros de altitud, por lo que hay una
graduacion en las temperaturas.
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Los habitantes de Yosotato son principalmente agricultores. Cul-
tivan la ‘milpa’ (cultivo asociado de maiz, frijol y calabaza/chilacayote)
para su subsistencia y café para el comercio. Los precios del café han
bajado y subido a lo largo de los ultimos 30 afios. La region mixteca,
considerada por mucho tiempo como ‘zona marginada’, ha sido una
zona de emigracién desde los anos 1950-60, sobre todo de los pueblos
mas pobres de la Mixteca alta y baja. Yosotato es menos pobre que
otros pueblos, por beneficiarse de un clima humedo, al estar al limite
sur de la Mixteca Alta (colindando con la Mixteca de la Costa), en una
vertiente orientada hacia el Pacifico, lo que ha permitido el cultivo del
café. Sin embargo, no escapa a la emigracion. Entre los anos 1960 y
1990, hubo migracién sobre todo hacia la Ciudad de México. Desde
los anos 1990, muchos de los habitantes, especialmente los jovenes,
han emigrado a los Estados Unidos. El pueblo se ha vaciado. Ade-
mas, unas tierras que quedan en un valle debajo de la sede del pueblo
(localizada en una cumbre) fueron invadidas de manera violenta en
1998 por habitantes de un pueblo vecino. Hasta la fecha, ese conflicto
no ha sido resuelto. Provocé conflictos internos que tuvieron como
consecuencia homicidios y expulsion o fuga de varias familias. Co-
nocimientos astrondémicos ligados a la agricultura se han conservado
hasta ahora, por lo menos entre algunas personas. Sin embargo, con
los cambios sociales actuales, ya no todos los habitantes practican la
agricultura (reciben remesas, tienen un comercio, etc). Puede ser que
parte de esos conocimientos se pierdan en las préximas décadas. Voy
a presentar datos sobre los astros mds facilmente observados, el sol,
la luna, Venus y las Pléyades, que tienen un mayor vinculo con las
estaciones, la agricultura y el ciclo de vida.

El sol y la luna

Lo primero que se observa en el cielo es el sol, de dia, y la luna, de
noche. El curso del sol es de suma importancia para la vida. Es lo que
marca la diferencia entre el dia y la noche, asi como las estaciones.

109



ANTHROPOLOGICAS 28(1):105-133, 2017

Gracias al sol crecen las plantas, viven los seres humanos y animales.
La luna crece y decrece hasta desaparecer y reaparecer de nuevo. El
maiz, principal cultivo, depende a la vez del sol y de las fases de la
luna. En la época prehispanica, el Sol era considerado como una divi-
nidad, sin embargo no tenia tanta importancia entre los mixtecos (‘el
pueblo de la lluvia’) como Savi, el dios de la lluvia (Dahlgren 1966).
En las Relaciones Geogrdficas de 1580, se menciona que el Sol era la di-
vinidad de los guerreros y que, en Ayusuchiquilazala (territorio mixte-
co y amuzgo), los cazadores ofrecian al Sol venados y otros productos

de la caza (Acuna 1984:314).

El origen del sol y de Ia luna

Un mito comun en Mesoamérica cuenta el origen del sol y de la
luna, dos hermanos gemelos que se volvieron astros (Lopez Austin
1990, Bartolomé 1984). Varios investigadores recopilaron versiones
de ese mito en la Mixteca, entre los mixtecos y los triquis. No encontré
en Yosotato personas que lo conociesen. En Chicahuaxtla, un pueblo
triqui que colinda con Santa Maria Yucuiti, una sefiora me conté una
version similar a las versiones colectadas en el pueblo triqui de Copa-
la por la lingtiista Elena Hollenbach (1977). En resumen, segun esas
ultimas versiones, una abuela va al rio, recoge peces que carga en su
huipil (tinica). Ellos se transforman en criaturas, son el dios del sol y
el dios de la luna. La abuela embadurna sus pies y piernas con plantas
(como si fuera la sangre del parto) para hacer creer que ella dio a luz
esas criaturas. Cuando los dos hermanos crecen, descubren que la
abuela tiene como esposo a un venado, al cual ella lleva tortillas. Ellos
matan el venado. Ahi, entran en juego varios animales. Entre ellos,
el tlacuache recoge la lumbre por medio de su cola y la entrega al
dios del sol. Los hermanos cocinan la carne del venado en barbacoa'y
rellenan su piel con avispas. Le dan de comer la carne a la abuela sin
que ella sepa que es su esposo. Luego, la abuela encuentra el venado,
pero es solamente su piel. Al pegarla en el hombro, la piel se abre, las
avispas salen y la pican. La abuela se enoja. Los dos hermanos suben
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al cielo, donde la abuela no les alcanza, y se vuelven el sol y la luna.
En la version colectada por Jansen y Pérez (1980) en el pueblo mix-
teco de Chalcatongo, al final, la abuela se mete al temazcal (bafio de
vapor) para aliviarse de los piquetes de las avispas. Se precisa que ella
es la ‘duena’ (divinidad) del temazcal (donde se bafan las mujeres
después del parto, y hombres y mujeres para curarse de ciertas enfer-
medades). Asi, cuando las personas se bailan, deben hacerle ofrendas
a la abuela del temazcal para que no las espante. Numerosas variantes
de ese mito existen también entre indigenas de varias partes del con-
tinente americano (Métraux 1946). En Amazonia, por ejemplo, en
lugar de una abuela, a veces, es una madrastra casada con un jaguar

(Métraux 1946).

Los eclipses

En la época prehispanica, los mesoamericanos temian los eclip-
ses. Los eclipses de luna se consideraban particularmente peligrosos
para las mujeres embarazadas. Se decia que el nifio podia nacer con
un labio leporino (Sahagun 1975). En 1991, cuando hubo un eclipse
total de sol en México, visible en Oaxaca, unos habitantes de Yosotato
me contaron que se metieron en sus casas, no saliendo de ellas hasta
que el eclipse hubiese pasado.

El sol (ngandi)

La primera salida del sol

Otro mito comtn en Mesoamérica es la primera salida del sol,
que marca el final de una época y de una humanidad. Est4 atestado en
la llegada de los espafoles, sin embargo, a partir de la evangelizacion,
como la aparicién del sol fue asociada con Jesus Cristo (Lopez Austin
1990:57-59).

Varias personas de Yosotato, que tienen actualmente mas de 65
afos, me lo contaron. No todos los habitantes conocen ese mito, sin

111



ANTHROPOLOGICAS 28(1):105-133, 2017

embargo, la mayoria de la gente cuenta que se encuentran en unas
cuevas huesos de personas gigantes que son ‘la gente de antes’. De
hecho, en ciertos periodos de la época prehispanica, hubo entierros
en cuevas (Jansen 1982).

Asi es el relato recopilado en Yosotato:

“Hubo un tiempo en que estaba oscuro. Las piedras eran blandas,
suaves, iban creciendo. Habia gente, los tiumi (los ‘moros’ o ‘genti-
les’, la ‘gente de antes’), que vivian en la luz de la luna. Cuando el sol
aparecio por primera vez, las piedras quedaron duras. Los tiumi se es-
pantaron (mientras que la luz de la luna era fria, el sol los quemaba).
Ellos se metieron a unas cuevas oscuras y se murieron por montén”.

Jansen registré un relato similar en Chalcatongo, traducido al es-
panol de la manera siguiente: “Si, hubo gente en la época antigua,
pero no existié el sefior Sol, sino solamente la luna, no hubo nada vi-
sible. Y esa gente se espantd mucho cuando sali¢ el sefor Sol. Es que
se mataron, se suicidaron: pensaron que el mundo se iba a perder.
Y se mataron, metiéndose dentro de cuevas, en pefas, en barrancas,
en todas partes, entraron las personas cuando vieron al sefior Sol”
(1997). Seguin este autor, este relato se refiere a una época primordial
de la humanidad, que, en el pueblo de Chalcatongo, designan como
‘oscuridad’ (nuu naa). “Esta fase primordial oscura termina con la sali-
da del sol que marca ‘el tiempo de la fundacion’, en el que se organizo
la tierra y la cultura”. Fue seguida por “‘el tiempo de los gentiles o
de los difuntos antiguos’, la época precolonial y precristiana, cuando
fueron construidos los monumentos que hoy dia conforman los sitios
arqueologicos, los ‘pueblos viejos’” o ‘iglesias viejas’”. “La historia re-
ciente es ‘el tiempo de nuestros difuntos abuelos y abuelas’, es decir,
la época virreinal-republicana, dominada por lo espafiol y cristiano™
(Jansen 1997).

En Yosotato, varias personas consideran que esa primera huma-
nidad se acabd. Una persona dijo : “;quién sabe si sobrevivieron al-
gunos! Tal vez descendemos de ellos”. Algunas personas consideran
que donde se ven rastros de casas o pueblos antiguos (restos arqueo-
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logicos), ahi estuvieron pueblos de tiumi. Hoy, tiumi se refiere a ‘mo-
) ¢ . b . ¢ b . .

ros’ o ‘gentiles’, es decir ‘paganos’, gente que no ha sido bautizada.

También, los nifios que todavia no son bautizados son considerados

como ‘moros’ (tiumi). Los que mueren antes de ser bautizados son en-

terrados en las orillas del cementerio, no junto a los demas difuntos.

El ciclo del sol y Ia orientacion

Los mixtecos se orientan en el espacio y en el tiempo en relacion
con la posiciéon del sol. Los puntos cardinales de mayor importancia
son ‘el lado donde el sol nace’ (ichi nkene ngandi) (el este) y ‘el lado
donde el sol se oculta’ (ichi ta’a ngandi) (el oeste). Como se posicionan
a partir del este viendo para el oeste, el sur es ‘el lado izquierdo’ y el
norte ‘el lado derecho”. El ciclo del sol es como el ciclo de la vida
humana. El sol nace al este y muere al oeste, existiendo la idea de que
durante la noche se desplaza debajo de la tierra.

Cuando muere alguien, se hace primero un velorio. La gente co-
loca el cuerpo del difunto frente al altar de la casa, con la cabeza hacia
el altar. En teoria, el altar debe estar orientado hacia el este o el oeste,
pero actualmente poca gente presta atencion sobre esa costumbre.
Cuando es un adulto, ponen el cuerpo en un petate (estera de palma)
en el suelo. Cuando es un nifo, lo ponen en una mesa y lo visten de
blanco, ya que esta considerado como un angelito. En el cementerio,
entierran los adultos con la cabeza hacia el este, es decir, mirando
hacia el oeste, ya que se acabd su vida. Para los nifios, es al contrario,
con la cabeza hacia el oeste, mirando hacia el este, porque “estaban al
inicio de su vida y tienen la esperanza de volver a vivir”. Todos los ce-
menterios de la region estan ubicados en lomas, porque los difuntos
deben estar ‘arriba’ (suku"), y todas las tumbas tienen una orientacion
este-oeste. La descripcion de los lugares donde van los muertos varia
segun los individuos, ya que se mezclan representaciones indigenas y
cristianas. Varios dicen que van al cielo, pero algunas personas mayo-
res cuentan que su alma (anima) va a fuu xi'i, el ‘pueblo de los muer-
tos’, una cueva que esta dentro de un cerro grande, donde se forman
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las nubes (Katz 2007). En el pueblo vecino de Santiago Nuyoo, segun
el antropologo John Monaghan (1995:118), dicen que los difuntos
van al ‘pueblo de las almas’ (iuu anima), debajo de la tierra, donde el
sol brilla durante la noche. El lugar de los muertos es, a la vez, el in-
framundo y el cielo, ambos estando conectados®. A los conceptos me-
soamericanos antiguos se mezclo la idea cristiana del paraiso celeste.

Como mencionado arriba, segiin un sefor de Yosotato, las casas
debian de orientarse en funcion del camino del sol, lo que poca gente
sigue ahora. El caballete de la casa (shitu ve’i) debe estar orientado de
esta manera (este-oeste). La parte de la casa orientada hacia el este es
considerada como el frente. La puerta no se coloca por donde viene
el viento, ni hacia el este, porque ‘pega fuerte el sol’.

De la misma manera, en la agricultura, lo ideal es sembrar maiz,
frijol y calabaza segin un eje que sigue el trayecto del sol, “de donde
sale el sol hacia donde se pone”. Asi, las plantas de maiz “reciben me-
jor los rayos solares” para poder crecer. Galinier (1979:363) observo
la misma practica entre los otomies (pueblo de lengua otomangue
del centro de México). Los agricultores excavan un hoyo con un palo
sembrador y colocan dos o tres semillas de maiz (Zea mays) con una de
frijol (Phaseolus spp.) y una de calabaza (Cucurbita spp.) o chilacayote
(Cucurbita ficifolia). Si usan el arado, un hombre ara y el sembrador lo
sigue, excavando el hoyo de las semillas con el pie. Segun cultivadores
de Yosotato, el hombre que siembra sigue una linea imaginaria. En
general empieza por la parte alta del terreno y siembra en una linea
derecha hacia abajo, con un paso de distancia entre cada hoyo donde
coloca las semillas. Luego, vuelve a subir y siembra otra linea paralela a
30-40 cm de distancia de la primera linea. Algunos agricultores ‘siem-
bran en cruz, alternando la posicién de los hoyos entre una linea y
la otra. Sin embargo, los agricultores deben adaptarse a la forma del
terreno (el declive, la presencia de rocas). En la practica, las lineas no
siguen exactamente la orientacion ideal. Con un arado, la orientacion
de los surcos depende mas todavia de la topografia del terreno, sobre
todo si hay riego, porque el agua debe correr para abajo (Katz 2005a).
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El curso del sol, el zenit y el nadir

Actualmente, en la Mixteca, mediodia (el sol en su zenit) y media-
noche (el nadir) son llamados ‘la mala hora’. Son considerados como
momentos peligrosos. La gente evita pasar en esas horas por lugares
vistos como peligrosos, tales como frente a una cueva, en una barran-
ca oscura, en un cruce de caminos o en un ‘lugar pesado’, es decir, un
lugar donde ‘pena’; porque, por ejemplo, alguien fue asesinado. Ahi
se corre el riesgo de encontrar el ‘mal aire’ (tachi shee). El ‘mal aire’
es una emanacion del inframundo, del mundo de los muertos. Es re-
presentado también por el diablo, que tiene generalmente el aspecto
de un hombre blanco’ con un sombrero, o por otros espiritus malos,
como la ‘bandolera’, una mujer seductora que atrae a los hombres en
los caminos por la noche. La gente que encuentra el ‘mal aire’ luego
se enferma. También es peligroso bafarse a la ‘mala hora’, los riesgos
de espanto son mayores. Si alguien esta barriendo a mediodia, lo inte-
rrumpe hasta que el sol ya no esté en el zenit. También hay un saludo
especial a mediodia (ta sa’nuvi) que difiere de los habituales ‘buenos
dias, tardes o noches!’.

En la época prehispdnica, los mesoamericanos consideraban que,
en la noche, el sol seguia su curso debajo de la tierra. El zenit y el
nadir eran puntos importantes. La ‘mala hora’ es un momento de
béascula, un momento en el cual este mundo y el ‘otro mundo’ estan
en contacto, pudiéndose pasar del uno al otro. Entre los aztecas, el
dios Quetzalcoatl, la Serpiente Emplumada, era el barrendero que
abria el camino a las divinidades de la lluvia (Sahaguan 1975 lib. I, cap.
V, §1: 32); manifestandose también como Ehecatl, duefio del viento
(que trae las lluvias) (Lopez Austin 1990:329-330). Probablemente, el
hecho de barrer en el momento del zenit supone el riesgo de atraer un
viento malo que viene del inframundo, el ‘mal aire’.

El sol y Ia previsién meteoroldgica a corto tiempo

En Yosotato, dicen que si hay un circulo de colores alrededor del
sol es signo de viento o de intensos calores. Si el sol se enrojece en la
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mafana, llovera en la tarde, pero si brilla al terminar la tarde, no caera
ni una gota de agua. Lo mismo ocurrira si las nubes se enrojecen por
efecto del ocaso del sol vy si el cielo estd muy estrellado.

Las previsiones remiten también al ciclo de vida. La mafana,
tiempo de la levantada del sol, corresponde, en la simbologia local,
al inicio de la vida; mientras que la tarde, con la puesta del sol,
corresponde a su final. Asi, el inicio de las lluvias corresponde al
inicio de la vida, la estacion de lluvias a la vida y la estacion de
sequia a la muerte, al periodo de latencia antes del renacimiento

(Katz 2008).

La luna (yoo)

Segun la lingtiista Lourdes de Leon (1980), en varias lenguas mix-
tecas el nombre de la luna (tiyoo) tiene el clasificador semantico ti- apli-
cado a objetos redondos, frutas redondas y animales; en las lenguas
donde es simplemente yoo, es porque se perdi6 el clasificador, lo que
ocurrio con otras palabras. Por ejemplo, la serpiente es tikoo en ciertas
lenguas, koo en otras (como en Yosotato). Precisamente, la serpiente
da también su nombre a fendmenos celestes, el arco-iris y, como lo
vamos a ver abajo, la tormenta (serpiente emplumada). Las estrellas
(tiuu") también cargan ese clasificador.

El mes lunar

La luna sirve al computo del tiempo. Un mes es ‘una luna’ (yoo).
Las estaciones son ‘los meses de lluvia’ (da yoo savi) y ‘los meses de
sequia’ (da yoo ichi). Denominan también la estacion de sequia da yoo
"I'ni, ‘los meses de calor’, porque hace calor durante el dia, lo que es
menos frecuente en temporada de lluvias. Sin embargo, en las tierras
altas, hace calor solo de febrero a abril. Asi, llaman a los meses de
noviembre a enero ‘los meses de helada’, da yoo yu'wa, porque la tem-
peratura nocturna es fria, pudiendo helar en la noche por encima de

los 2000 metros (Katz 2008).
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El ciclo menstrual de la mujer corresponde también al ciclo de
la luna. En mixteco, la menstruacién es ‘la enfermedad mensual’ o
‘enfermedad de la luna’ ("u’vi yoo). En la agricultura, los tiempos de
crecimiento del maiz son contados en meses, por ejemplo: ‘maiz de
tres meses’, nuni uni yoo. Los agricultores recuerdan la fecha exacta de
la siembra y cuentan el numero de meses que pasaron hasta la cosecha
(de 3 a 10 meses, en funcion de la altura y de la variedad del maiz)

(Katz 2005a).

El ciclo de Ia luna

Como lo mostro el antropologo Ulrich Kohler (1991) con los
tzotzil (pueblo maya de los altos de Chiapas), los indigenas de México
no dividen el ciclo de la luna de la misma manera que en Europa, no
tienen en cuenta los cuartos lunares y no consideran que la luna llena
y la luna nueva duran solo un dia, sino entre tres y cinco dias. Para los
mixtecos, [después de la luna nueval, la luna ‘nace’, después es ‘tierna’
(yute), como un nifo o una planta, ‘va macizando’, luego ‘estd maciza’
(estd llena) (yoo nixia) por unos dias, después ‘esta acabando’ (vaxi nt’t
y00) y luego ‘se acaba’ (muere), antes de ‘nacer de nuevo’.

La luna estd asociada a la fecundacion y el crecimiento. La
luna, las plantas, los animales y los humanos siguen el mismo ciclo
de vida. Son mas ‘calientes’ cuando son ‘macizos’ que cuando son
‘tiernos’. ‘Macizo’ se refiere a la vez a lo que es maduro, lleno, fuerte,
resistente. Se dice que los nifios son ‘tiernos’; la planta de maiz que
apenas crece es ‘tierna’ y al crecer se vuelve ‘maciza’.

“Cuando la luna esti maciza, tiene la mujer mas ‘calor’; es el mejor

momento para tener un hijo. Cuando un nifio nace en luna maci-

za, nunca se enferma, porque es macizo”, pero “un nifio que nace

en luna tierna o acabando, va a ser delicado, a cada rato va a estar
malo [enfermo]”.

Como para la reproduccion humana, el mejor momento para la
siembra del maiz es la ‘luna maciza’. La luna llena garantiza la ferti-
lidad de la siembra, la fortificacion de la planta, la resistencia de las
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mazorcas. “Si se siembra en luna tierna, crece alto la milpa, pero no
maciza”. “Es mejor sembrar en luna maciza para que macice la milpa”.
Se puede sembrar a partir de cinco dias después del ‘nacimiento’ de
la luna y también en ‘luna acabando’. En esa ultima fase, la planta no
crece muy alta, pero produce buenas mazorcas. No es bueno sembrar
en ‘luna tierna’ porque el tallo crece alto, no es macizo y la mazorca
pudre. La luna llena es también el mejor momento para ‘doblar la
milpa’ (se dobla el tallo para proteger la mazorca de la lluvia). Igual-
mente, es el mejor momento para la ‘pixca’ (cosecha). Sobre todo,
no se puede cosechar el maiz en ‘luna acabando’, porque el maiz se
estraga. “Hay que cosechar el maiz antes de que se acabe la luna; lo
mejor es cuando estd maciza, pero se puede también antes o después.
En otro momento, se pica la mazorca” (Katz 2005a:41)°.

Como en otras partes de Mesoamérica, los habitantes de Yosota-
to dicen que se ve un conejo en la cara de la luna. En uno de los mitos
del sol y de la luna recopilados entre los triquis de Copala, el dios
luna traga un conejo: “por eso el conejo esta dentro de la luna ahora,
cuando estd parada en el cielo” (Hollenbach 1977:143).

La luna indica los cambios meteoroldgicos a corto tiempo. Los
mixtecos dicen que si la luna esta de lado, va a llover.

La observacion de los astros y la llegada de la estacion de lluvia

Los mixtecos tienen en cuenta dos referencias astrondmicas
para saber cuando debe llegar la estacidon de las lluvias: las Pléyades y
Venus. Como en el pasado prehispanico, realizan ritos de peticion de
lluvia en el fin de la estacion de sequia, porque las lluvias son esencia-
les para el cultivo del maiz (Katz 2008).

Las Pléyades (yukuu)

Los mixtecos llaman las Pléyades ‘las siete cabrillas’ en castella-
no; en mixteco las llaman yukuu, que ellos traducen por ‘monton
de estrellas’. Los nombres nahua, hopi y totonaca de las Pléyades se
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refieren también a un ‘monton de estrellas’ (Lévi-Strauss 1964:228,
Ichon 1973:114-115). La observacion de las Pléyades para los ciclos
climaticos y agricolas ocurre en numerosas sociedades. Lévi-Strauss
(1964:232) ha notado la importancia de las Pléyades para los cambios
de estacion entre varios grupos indigenas de América. Los mixtecos
de Yosotato dicen que la estacion de lluvias empieza en la época en
la cual las Pléyades desaparecen en el cielo al anochecer. Los aztecas
también consideraban la desaparicion de las Pléyades en el mes de
mayo como el anuncio de la llegada de las lluvias (Broda 1991:479).

Venus (tiuu" ka’nu)

Venus es una estrella muy bien visible. Es la primera en aparecer
en la noche en ciertas épocas del afio, y en el alba en otros périodos.
En muchas partes de México, incluso la Mixteca, a Venus se le llama
‘el lucero’ en castellano. En lenguas indigenas, se le refiere como ‘la
estrella grande’: en mixteco tiuu® ka’nii, en nahuatl huey citlali, en to-
tonaca qatla stdku (Ichon ibid.). En cada época del aino, Venus apare-
ce a horas diferentes. Asi, los mixtecos (y otros pueblos) observan la
posicion de esta estrella que corresponde con la llegada de las lluvias.
Cuando vuelve a esa posicidn, saben que van a llegar las lluvias.

En la epoca prehispanica, los astrénomos indigenas conocian
muy bién el ciclo de Venus; asociaban este planeta con la Serpiente
emplumada, el maiz, la fertilidad y la llegada de las lluvias; entre los
antiguos nahuas, la divinidad Quetzalcoatl (la Serpiente emplumada),
estaba m4s relacionada con Venus bajo la forma de la divinidad Xo-
lotl (Sprajc 1990:222). Closs et al. (1984) notan que en la epoca maya
clasica, Venus se ubicaba en el punto m4s septentrional de su ciclo
del final de abril al principio de mayo, justo antes de las lluvias. In-
vestigaciones posteriores mostraron que la visibilidad de los extremos
de Venus es un fendmeno estacional: los extremos norte son visibles
en el horizonte poniente entre abril y junio y los extremos sur entre
octubre y diciembre, coincidiendo con el inicio y el fin de la época de

lluvias (Sprajc 2008).
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Closs et al. (ibid.) mencionan también que entre los mayas k’ekchi
y mopan, Venus es representada por el dios Xulab, cuyo nombre ten-
dria la misma etimologia que el nombre de la hormiga (xolop, y xulab
en maya yucateco); y que entre los mayas antiguos, el glifo calendarico
l-ahau se relaciona a la vez con Venus, la Serpiente emplumada, las
hormigas, la llegada de las lluvias, las divinidades del maiz y el per-
sonaje mitico Hun-Hunahpu, que se vuelve la estrella de la mafana
después de su muerte y su resurreccion.

Venus y la Serpiente emplumada

La Serpiente emplumada era una divinidad importante del mun-
do prehispanico mesoamericano, simbolo del agua celeste, de las nu-
bes y de la temporada de lluvias (Sprajc 1990:222). Todavia persiste
en el imaginario de varios grupos indigenas de manera mas o menos
explicita’. Generalmente, no fue transformada en santo (Lammel et
al. 2008), lo que, entre los mixtecos, ocurrié con las divinidades de
la lluvia y la tierra. En la Mixteca, la llaman ‘culebra de agua’ o ‘de
lluvia’ en espafol, koo savi (serpiente de la lluvia) o koo tumi (serpiente
emplumada) en mixteco. En Santiago Nuyoo no la consideran como
una divinidad, sino como un animal real (kiti), pero sagrado (ii) (Mo-
naghan 1987:428-434).

En Yosotato, mientras pocas personas conocen actualmente el
mito de la aparicién del sol, muchas personas hablan de la ‘culebra
de agua’. Dicen que “hay que tener mucha suerte para verla”, pero
varios de ellos me han contado que conocieron a alguien que la habia
visto. Tanto viejos como jovenes contaron relatos al respecto. Unos
informantes de Monaghan (1987) en Santiago Nuyoo y de Jansen
(1982) en Chalcatongo declaraban haberla visto o sofiado. Jansen
(1982) recogio el testimonio de una mujer cuyo nahual (doble ani-
mal) era una serpiente emplumada, pues en su suefio ella sentia el
frio de las nubes.

Los habitantes de Nuyoo dicen que la serpiente emplumada
vuela mds a partir de mayo y junio, haciendo subir las nubes para
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que llueva; estando entonces asociada al inicio de las lluvias (Mo-
naghan 1987).

Los habitantes de Yosotato la describen como una serpiente que,
al envejecer, se encoge, y a la cual le brotan alas y plumas. Su cuerpo
esta cubierto de plumas multicolores, muy finas y brillantes. Su ‘casa’
(ve’i) esta en las honduras, en las lagunas (mini). Durante la temporada
de lluvias, dicen que es posible observarla cuando cambia de ‘casa’, “se
extiende en el cielo como un petate”. Entonces, su desplazamiento aca-
rrea fuertes aguaceros, o incluso tormentas. Cuando hay un aguacero
fuerte, una tormenta o un remolino de lluvia, los hablantes de mixteco
dicen ‘sali6 la culebra de agua’ (nge’ne koo savi). A veces, se adivina su
presencia al observar algo brillante entre las nubes, en medio de un
aguacero. Dicen también que si por desgracia se le mata, desaparece
la vegetacién en ese lugar y ya nada crece. Aqui vienen algunos testi-
monios, incluso en un lenguaje coloquial (‘una pinche culebrota’) que
muestran como este mito estd bien vivo en la mente de los habitantes,
que interpretan fendmenos meteoroldgicos y cambios en el paisaje por
la manifestacion de la ‘culebra de agua’ (Katz 2008).

“Las culebras de agua vuelan en tiempo de agua. Cuando se cam-
bian de lugar, hacen desbarrancaderos. Cuando sale un desbarran-
cadero, se dice que vino una culebra de agua. En La Paz, un sefor

dijo que vio una pinche culebrota con alas como de guajolote, con
plumas; acabé la milpa” (Don Lucas, 35 afios, Yosotato, 1995).

Venus y las hormigas

Vimos arriba que, entre los mayas antiguos, Venus estaba asocia-
da con la Serpiente emplumada y las hormigas. Segin un mito pre-
hispanico del Altiplano Central (la Leyenda de los Soles), el dios Quet-
zalcoatl, al encontrar una hormiga roja cargando un grano de maiz, la
siguio y se transformo en hormiga negra para traer a los hombres, con
la ayuda de los dioses de la lluvia, el maiz, el frijol, el amaranto y la
chia, que se encontraban en una cueva (Lopez Austin 1990:329-330).
Este mito se encuentra todavia entre indigenas actuales, por ejemplo
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entre los totonacas (Ichon 1973:87), los chatinos (Bartolomé & Ba-
rabas 1982:110-111), los nahuas (Neff 2008) o entre pueblos mayas
(Thompson 1975:418-425; Petrich 1985; Schumann 1989): se relata
como las hormigas fueron a buscar el maiz en una cueva - con la
ayuda del rayo segun ciertas versiones - para cargarlo y llevarlo a los
hombres. Dos seiioras de Yosotato me contaron versiones de este
mito del origen del cultivo del maiz, reducidas a una frase. La prime-
ra conto: “Habia una milpa montes (itu su’u), habia una mazorquita
pequena. Un viejito vio que las hormigas la estaban acarreando. El
viejito sembro milpa, porque en aquel tiempo no habia de comer”.
Y la segunda: “antes, todo era bosque grande. Las ‘arrieras’ acarrea-
ban el maiz, iban donde habia milpa montes y la guardaban en su
cueva, en su casa’. Se trata de las hormigas ‘arrieras’ (Atta spp.), lla-
madas asi porque las obreras acarrean hojas. Se observa que comen
el maiz (Katz 2005b).

Estas hormigas estan asociadas, como la ‘culebra de agua’, al
inicio de la estacion de lluvias. Si va a llover pronto, los mixtecos
dicen que se pueden ver mas hileras de ‘arrieras’ de lo normal.
También observan el color de esas hormigas para ver si va a llover
o alumbrar. Sobre todo, los adultos reproductores, llamados en va-
rias regiones ‘chicatanas’, salen de sus nidos al inicio de la estacion
de lluvia para el vuelo nupcial. En Yosotato, dicen que salen el 13
de junio, dia de San Antonio; en este momento ya debe haber em-
pezado a llover. En zonas semi-aridas es cuando empiezan las lluvias
(Neff com. pers, 1993). La particularidad de las ‘chicatanas’ es que
salen de nidos subterraneos, vuelan y crean nuevos nidos. Estin
asociadas, a la vez, al mundo subterrdneo por sus nidos y al cielo
por sus alas (Katz 2005b). Es del inframundo que, en los conceptos
locales, vinieron las semillas (segiin el mito), se forman las nubes
y sale el viento (Katz 2008). Los campesinos mixtecos actuales ya
no vinculan directamente las hormigas con Venus y la Serpiente
emplumada. Sin embargo, siguen asociando a todos con el inicio
de la estacion de lluvias.
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Calendarios solar y venusiano

Calendarios y computo del tiempo

En la época prehispanica, los mesoamericanos, incluyendo los
mixtecos, manejaban un calendario solar de 365 dias y un calendario
venusiano de 260 dias, llamado por los aztecas tonalpoalli. Numerosos
académicos los han estudiado, a través de los textos del inicio de la
época colonial y de los codices. Para la Mixteca, los estudios mas com-
pletos sobre ese tema son los de Jansen, publicados a partir del inicio
de los anos 1980. Segun ese autor, “el calendario prehispanico fue
la base, tanto del relato historico como del culto religioso, asi como
de los prondsticos sacerdotales (la mantica)” (1982:46). El calendario
solar (cuiya, ‘afio’ en mixteco), con siglos de 52 afos, era dividido en
18 meses de 20 dias m4s 5 dias menguantes; el venusiano en 13 meses
de 20 dias. Los nombres de los dias eran combinaciones de un ntiime-
ro y un signo. Se combinaban 13 numeros con 20 signos (Lagarto,
Viento, Casa, Lagartija, Serpiente, Muerte, Venado, Conejo, Agua,
Perro, Mono, Hierba, Cafia, Tigre, Aguila, Zopilote, Movimiento, Pe-
dernal, Lluvia, Flor). El primer dia era I Lagarto, el segundo 2 Viento,
el tercero 3 Casa,... y volvia de nuevo a 1 Lagarto después de 260 dias.
El afio solar contenia un tonalpoalli completo (260 dias), mas 105 dias
que pertenecian en parte al ciclo anterior, en parte al ciclo posterior
(Jansen 1982:46-59).

Los mixtecos, como otros mesoamericanos, eran nombrados por
el dia de su nacimiento, por ejemplo: ‘8-Venado’ (nombre de un rey
mixteco representado en varios codices). Este nombre estaba atribui-
do en una ceremonia por un(a) especialista de los calendarios, llama-
do(a) ‘adivino’ por los espafoles, porque el destino del recién nacido
estaba ligado a los simbolos de su dia de nacimiento. Los nobles mix-
tecos, que fueron los primeros en convertirse al catolicismo, a partir
de 1550, recibieron nombres de bautizo, que combinaban todavia
con un nombre del calendario venusiano, usado como apellido. En
las siguientes décadas adquirieron apellidos espafoles, lo que se ge-
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neralizo progresivamente en toda la poblacion. Sin embargo, muchas
personas siguieron usando los dos tipos de nombres, empleando de
preferencia el nombre mixteco en el entorno del pueblo. Esos nom-
bres calendaricos aparecen en los documentos hasta el inicio del siglo
XVIII (Terraciano 2001:150-154; 315). También se acostumbro a dar
como nombre de bautizo el nombre del santo del dia del nacimiento,
como se hacia en Europa. En Yosotato, conoci varias personas, sobre
todo mayores, para quienes era el caso. Jansen (1982) piensa que esa
practica viene en continuidad de las costumbres prehispanicas. Por lo
menos, los mixtecos adoptaron una costumbre que tenia resonancia
con las suyas. Monaghan (1995:198-199) observo otra costumbre que
parece ligada a los antiguos calendarios: algunos habitantes de Santia-
go Nuyoo consideran que en el momento en el cual un nifio ‘aparece
a la luz’ (nace), él recibe su ‘dia’ (kivi) o ‘destino’ (ta'vi), que indica sus
caracteristicas fisicas, su personalidad, su comportamiento, su nahual
(doble animal) y hasta la manera en que morira.

Calendarios y prevision meteoroldgica

En el siglo XVII, esos calendarios estaban todavia vigentes en la
Mixteca. Burgoa observé que los mixtecos repartian los 52 afios de
un siglo (del calendario solar) en 4 grupos de 13 afos, cada grupo
correspondiendo a cada una de las 4 partes del mundo: “a los afios
del Oriente, deseaban por fértiles y saludables; a los del Norte, tenian
por varios; a los del Poniente buenos para la generacion y multiplico
de los hombres, y remisos para los frutos; al Sur tenian por nocivo de
excesivos, y secos calores” (1934:289). Burgoa menciono también que
en el ‘mes menguado’ de 5 dias (que sobran de los 18 meses de 20
dias), los mixtecos “habian de sembrar algunas sementeras para ver
por ellas como ac4 nuestras cabafnuelas, la fertilidad del afo, y cierto
que tienen algunos tan regulado este conocimiento, que las mas veces
previenen la abundancia de aguas, o sequedad de vientos, que ha de
seguirse” (1934:289). Jansen (1982:233-234) compar6 estos datos con

el Codice Vaticanus B en el cual se ven 4 grupos de 13 afios puestos
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en 4 esquinas, y junto a ellos el dios de la lluvia con augurios para las
temporadas y el maiz.

Las cabafiuelas, que menciona Burgoa, son un sistema europeo
de prevision del tiempo, introducido por los espanoles, tal vez por
sus religiosos, en América latina. Fueron adoptadas por los mixte-
cos, que las usan actualmente, sustituyendo esos elaborados sistemas
autoctonos de computo del tiempo. Jansen (1982) las relaciona con
esas practicas antiguas de prevision del tiempo. Su adopcion fue, pro-
bablemente, facilitada por el hecho de que los mixtecos ya hacian
previsiones a largo plazo por medio de sus calendarios (Katz 1994).

En Espafa, las cabafuelas pueden ser llamadas ‘caniculas’ en algu-
nas regiones (Mesa et al. 1997). En otros paises europeos son general-
mente conocidas como ‘los doce dias’. Es un periodo ritual durante el
cual se realizan previsiones meteorologicas para el ano (Van Gennep
1958:3398-3410; Rose 1981:60-68); ocurre generalmente de Navidad
a los Reyes, o también antes de Navidad o durante los doce primeros
dias de enero (Van Gennep 1958:2855-62). Es muy rico en implicacio-
nes simbolicas que, probablemente, no fueron llevadas todas a México.
Muller (1993), que analizo cuentos vy ritos irlandeses relacionados con
los doce dias, apoydndose también en varios trabajos sobre el folklore
europeo y la cosmovision indo-europea, indica que los doce dias corres-
ponden a la diferencia entre el calendario solar y el calendario lunar,
puesto que un afo solar se compone de doce meses lunares mas doce
dias. Segun ella, en los calendarios rituales europeos los ‘doce dias’, ubi-
cados a la vez al inicio y al final del afo, son el eje central de la ‘rueda
del ano’’, representan la matriz del tiempo, el lugar de gestacion del
ano nuevo, conteniendo en germen el tiempo del afo que viene; son
el momento en que el ciclo anual muere para nutrir el ciclo siguiente.

La prevision del clima por medio de las cabafiuelas ocurre en varias
regiones de México (Miinch 1982; Alvarez Heydenreich 1987:168) y
en otros paises de América latina (ver Riviere 1997 y De Robert 1997
sobre los Andes). En Yosotato, llaman a las cabafuelas ‘la pintada
de los meses’ en el castellano local, ka’wi yoo en mixteco, es decir, ‘el
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cémputo de los meses’. La prevision ocurre de la manera siguiente:
cada uno de los doce primeros dias de enero describe o ‘pinta’ un
mes del afio (el primero corresponde a enero, el segundo a febrero,
etc.); los doce dias siguientes ofrecen mas precisién, asi como los seis
dias que vienen después, pues entonces cada mes corresponde a una
media jornada. Cada dia indica si va a llover, si soplard el viento, etc,
durante el mes correspondiente. En enero, precisamente, aun puede
haber algunas pequenas lluvias, al menos en las zonas subhtimedas,
lo que permite prefigurar la temporada de lluvias (Katz 1994, 2008).
Ciertos campesinos mixtecos utilizan un almanaque, el ‘Calendario
Galvan’, vendido en todo México y parecido a los utilizados por los cam-
pesinos europeos (Mesa et al. 1997). Ahi estan indicadas las fiestas de
los santos y las previsiones meteoroldgicas para todos los meses del afo.
Jansen (1982) relaciona también los calendarios antiguos con la
actual costumbre de observar el cielo durante la ultima noche del afio
(en la medianoche del 31 de diciembre) para ver de qué rumbo viene
la primera nube, lo que se practica igualmente en Yosotato. Jansen
piensa que, en la época precolombina, la direccion del afio se sabia
por el calendario mismo, mientras que ahora se necesita observar el
cielo. Segtn los habitantes de Nuyoo, si la nube va del sur al norte,
el afio sera bueno; si va del norte al sur, sera malo. Si no hay nubes,
mucha gente morird y las cosechas seran malas (Monaghan 1995:105).
Probablemente, esta observacion estd ligada a la direccién de los vien-
tos, ya que los vientos del sur traen la lluvia y los del norte la seque-
dad y el frio. Segiin un anciano de Yosotato: “cuando viene el afo de
donde nace el sol, va a ser bueno. De los otros lados, va a ser pesado,
duro, va a haber enfermedad, contratiempo”. Eso puede referirse a la
simbologia del sol naciente como inicio de la vida (Katz 2008).

Conclusion

Entre los campesinos indigenas de la Mixteca, lo que mas ha per-
durado entre los conocimientos astrondmicos es lo que esta ligado
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a la vida cotidiana, en particular a la agricultura. Hasta muy recien-
temente, la agricultura de subsistencia ha sido la actividad bésica de
esos campesinos. En esas zonas montafiosas, hay pocas tierras planas
donde se puede practicar el riego, por lo que todavia dependen de la
lluvia para sus cultivos. Prever la llegada de las lluvias para saber cuin-
do sembrar el maiz es esencial. Asi, los campesinos prestan mucha
atencion a todos los signos de la naturaleza, los animales, las plan-
tas, los fendmenos meteoroldgicos y los astros, en particular el sol, la
luna, Venus y las Pléyades. No sélo tratan de prever el tiempo a corto
plazo, sino también a largo plazo, para el ano entero. No sabemos
qué tanto los campesinos dominaban los complejos calendarios en
la época prehispanica, pero debian conocer algo que fue substituido
por las cabafiuelas europeas. Los astros son también objetos de mitos
(el origen del sol y de la luna, la primera salida del sol) que subsisten
mas o menos hasta hoy, a veces sélo entre algunas personas. Curio-
samente, la Serpiente Emplumada, alter ego del planeta Venus en la
mitologia prehispdnica, es todavia frecuentemente mencionada como
una manifestacion de las tormentas; mientras que pocas personas co-
nocen el mito del origen del maiz atribuido a la hormiga ‘arriera’,
también asociada en la época prehispanica con Venus y la Serpiente
emplumada. Lo que persiste también es la comparacion de los ciclos
del sol y de la luna con los ciclos de la vida humana, animal o vegetal.
Los dos astros nacen y mueren, persigue en la noche el sol su curso
por el inframundo, donde estan los difuntos. Como la luna, al nacer,
los seres son ‘tiernos’ y progresivamente se vuelven ‘macizos’, luego
se van debilitando hasta morir, acabarse. Algunas personas respectan
todavia el eje del trayecto del sol (este-oeste) cuando siembran maiz o
construyen su casa; teniéndolo todos en cuenta al enterrar los difun-
tos. En los ultimos afos, con la globalizacion y la fuerte emigracion
a los Estados Unidos, los cambios sociales y culturales han sido ma-
yores. Aunque el mixteco, como agrupacién lingtiistica, sigue siendo
hablado por medio millon de personas, el porcentaje de hablantes
de lenguas indigenas ha disminuido, siendo la lengua de Yosotato
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susceptible de acabarse en las proximas décadas. Sobre todo, la agri-
cultura ya no es esencial para muchos de los habitantes de los pueblos
de la Mixteca, ya que reciben las remesas de sus parientes emigrados
0, en varios casos, se dedican a otra actividad. Siendo que esos conoci-
mientos se han mantenido en gran parte por las pricticas cotidianas,
en particular por la agricultura, no sabemos lo que va a ocurrir en los
proéximos afios.

Notas
U Ver por ejemplo Caso 1967, Aveni 1981, Broda et al. 1991, Iwaniszewski et al.
1994, Siarkiewicz 1995, Sprajc 1996 y numerosos trabajos sobre la iconografia, tales

como Jansen (1982) sobre los codices mixtecos.

2 Ese trabajo de campo fue realizado primero en el marco del proyecto ‘Biologia

humana y desarrollo en la Mixteca Alta’ dirigido por los Drs. L.A. Vargas, C. Serra-
no (ITA-UNAM) y Ph. Lefevre-Witier (CNRS, Francia), con el apoyo de una beca
de la UNAM, otorgada por las Secretarias de Relaciones Exteriores de México y
de Francia de 1983 a 1986. Recibi también un subsidio de ‘Joven Investigador’ del
servicio de las ‘Areas Culturales’ del Ministerio de la Investigacion y de la Educacion
Nacional francés en 1987, asi como un financiamiento del CEMCA en 1990. En
los afios siguientes, las visitas de campo fueron combinadas con participaciones en
congresos, financiadas por el IRD. Agradezco a Stanistaw Iwaniszewski de haber
llamado mi atencion sobre los astros y los ritos de lluvia y haberme llevado a conocer
los sitios arqueoldgicos en las cumbres de los volcanes.

> Todos los términos mixtecos indicados aqui son en la lengua de Yosotato. Adop-

té una transcripcion de la lengua mixteca que se pueda leer como el espafiol; para
sonidos que no existen en castellano, usé los simbolos siguientes: [‘] = saltillo, [x] =
jota (un poco mds suave que la jota espaiola), [i] = entre [i] y [e], [*] = nasalizacion.

*  En las fuentes historicas y en los codices prehispanicos de la Mixteca, Jansen
(1982) encuentra pinturas y relatos refiriéndose a los primeros gobernantes del rei-
no mixteco de Apoala que, cuando sali6 el sol, vencieron a una poblacién anterior
que se convirtié en piedras.

> Lupo (1981) describe la misma cosa entre los huaves.

Segun Nathalie Ragot, que explora en su libro la diversidad de las representacio-
nes del mas alla azteca, “ dans les croyances de nombreux groupes contemporains,
comme dans les temps anciens, 'au-dela s’intégre dans la structure de I'univers, et
sur l'axe vertical du monde se superposent l'inframonde, la terre et le ciel. Cest
toujours autour de ces trois niveaux que s’organisent les séjours des morts. La sphére
céleste de 'univers occupe une place importante dans la vie religieuse mais qui reste
secondaire par rapport a celle accordée a I'inframonde” (2000:133).
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" De hecho, en varias regiones, llaman al diablo ‘el gachupin’ (el espanol).

Se encuentran practicas similares entre los maya tzotzil de Zinacantan (Vogt 1997).

% Ver los articulos sobre los nahuas, purepecha, totonacas, mixtecos, mazatecos,

huaves, tzeltal en Lammel et al. (2008).

1 Entre los Indo-Europeos, se concibe el afio como una rueda (Muller 1993).
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Resumo: No século XVI, quando chegaram ao territorio do atual México, os
Espanhois encontraram civilizacdes com altos conhecimentos astronémicos
e sistemas complexos de computo do tempo. Atualmente, ja sumiram
muitos conhecimentos que eram propios das élites. No caso dos camponeses
indigenas mixtecos do Estado de Qaxaca, vemos que eles observam no ceu
o que indica o tempo, as mudancas sazonais e a meteorologia, que sio
uteis para a agricultura. O sol, a lua, Vénus e as Pléiades sdo os astros que
usam para essas indicacdes. Para prever o tempo ao longo prazo, a practica
europeia dos “doze dias” sustituiou aos calendarios adivinatorios antigos. Os
Mixtecos conservam mitos e representacdes, tipicos da drea mesoamericana,
que relacionam o ciclo do sol e da lua com o ciclo de vida dos humanos,
dos animais e das plantas, y a tempesta com um ser mitico, a Serpente
emplumada, associado com Vénus na época prehispanica.

Palavras-chave: Etnoastronomia; México; Indigenas Mixtecos; Astros;
Tempo; Estacdes; Mitos; Ciclo de Vida.

Abstract: In the XVI™ century, when the Spaniards arrived in the territory
of present-day Mexico, they ran in civilizations with deep astronomical
knowledge and complex systems of timereckoning. Presently, much
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knowledge that was proper to the elites disappear. In the case of the Mixtec
farmers of the State of Oaxaca, they observe in the sky what indicates time,
weather and seasonal changes, which are useful for agriculture, using the
sun, the moon, Venus and the Pleyades. For long-term weather forecasting,
the European system of the “twelve days” replaced ancient divinatory
calendars. The Mixtecs retain myths and representations, that are typical
of the Mesoamerican cultural area and link the cycle of the sun and the
moon with the life cycle of humans, animals and plants and the storm with
a mythical being, the Feathered Serpent, which was associated to Venus in
the prehispanic times.

Keywords: Ethnoastronomy; Mexico; Mixtec Indians; Celestial Bodies;
Time; Weather; Seasons; Myths; Life Cycle.

Revisao do Espanhol: Fernando Ribot e Horacio Biord.
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Através do Universo: Notas sobre
as constelacdes na cosmologia Tukano'

Melissa Santana de Oliveira®

Este artigo tem como objetivo apresentar algumas notas antro-
poldgicas sobre concepcdes astrondmicas dos Tukano, demons-
trando sua articulagio com nocdes relativas a organizacio social
e cosmologia. Mais especificamente tratard sobre a classificacio
Tukano das constelacdes e sua categorizacio como Gente-estre-
la (Nohkoa Mahs3), o registro de nomes e listas de constelacoes
Tukano na literatura, as relacoes estabelecidas pelos Tukano entre
o ciclo de constelacdes e demais ciclos anuais e sobre a imagem
das constelacoes na mitologia Tukano ressaltando seu profundo
significado ritual.

Astronomia; Cosmologia; Tukano Orientais; Noroeste Amazdnico.

Os grupos Tukano? sdo eximios observadores do céu e dos feno-
menos que a ciéncia ocidental denomina astrondmicos. Nio raro pro-
curam mostrar aos que entre eles se encontram as constelacdes, a lua,
o sol, Vénus, o arco iris, as estrelas cadentes e a Via Lactea, apontan-
do-os, nomeando-os e contando suas historias. As constelacoes tém
sido ha muito tempo foco do interesse e da descricio de estudiosos
da regido do alto Rio Negro - viajantes, missionarios, antropdlogos e
mais recentemente das publicacoes realizadas pelos proprios conhece-
dores indigenas’.

a  Pesquisadora de Pés-Doutorado (FAPESP) no Programa de Pos Graduacio em
Antropologia Social (UFSCar). Email: melzita.oliveira@gmail.com.
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Nohkoa Mahsa (gente estrela): classificacdo Tukano das constelacdes.

Os Tukano possuem um modo proprio de conceber e classificar
as constelacdes, que sio denominadas Nohkoa mahsa (Gente estrela),
seres que vivem na YUmuse pati (Camada do céu) e que se originaram
na época dos Bahuari mahsd (Gente do aparecimento), primeira huma-
nidade que habitava, na Hmuse Wikha (Maloca do Céu) e que realizou
imersdes neste mundo para propiciar as condicoes de existéncia da
humanidade atual®. Certos episddios da mitologia descrevem como
seres ou objetos lancados no céu se transformaram em Nohkoa mahsa
(gente humana). De acordo com o kumu (especialista xamanico) Kuma-
16 Guilherme Azevedo, Tukano, cla® Hausiré pord, o brilho dos Nohkoa
mahsd advém dos objetos de ouro que estes seres possuem, como brin-
cos e bancos. Para o kumu José Azevedo, Tukano, cla Nahuri pord, as
constelacdes sio também seres perigosos e venenosos, por isso nio
encostam uns nos outros e guardam certa distincia entre si no espaco.

Categorizadas como mahsa (gentes), as constelacoes estdo inseridas
em um sistema de compreensio, classificacio e ordenacio do mundo
no qual nocdes de parentesco e de socialidade que tém como idioma
central a hierarquia e a segmentacio, que diferencia clas e geracoes
por ordem de senioridade, algo que se estende a outros dominios,
de modo a reger as relacoes entre as diversas ‘gentes’ que habitam o
cosmos®. Dentre as constelacdes que compdem um ciclo astrondmico
anual, os Tukano e Desana do médio Tiquié, distinguem algumas
que consideram ‘constelacoes-chefes’, as ‘mais importantes’: Aia (Ja-
raraca), Pamo (Tatu), Muhd (Jacund4), Dahsin (Camario), Yai (Onca),
Nohkoa Tero (Conjunto de estrelas), Wai kahsa (Jirau de peixe), Sio
Yahpu (Cabo de Enxo), Diayo (Lontra), Yhe (Garca). Estas constelacoes
sio chamadas de Nohkoa diara mahsa (Gente estrela real). Diard, ter-
mo comumente traduzido como ‘reais’ e ‘puras’, também ¢ utilizado
na definicio de pessoas e grupos, por exemplo, acrescenta-se diagn
(real, puro, masc. sing) ao etnonimo Yepa mahsu (Gente terra, masc.
sing.), em referéncia a um Tukano legitimo (ver Ramirez: 1997:39). As
constelacoes-chefes sdo aquelas maiores em extensdo e cujo ocaso em
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certa época do ano ¢ relacionado ‘as grandes chuvas’, conformando
periodos longos de inverno. Bihpia (Pdssaro), Puri (Folhas), Yaka (Peixe
Cascudo), Namia (Formigas da noite), sio consideradas medianamente
importantes, pois sio pequenas e estio relacionadas a um periodo
curto de chuvas, e muitos conhecedores nem sabem em que area do
céu elas estdo localizadas. Siphe pairo (Espécie de Jararaca), Yphaign
(Jabuti), Namakuro pe (Tamlo de Namakuru), Kai sarird (Gaiola de
periquito) ndo estio relacionadas a ocorréncia de chuvas.

Diakuru & Kisibi (2006), ambos Desana, cla Wahari diputiro pord,
também diferenciam entre as constelacdes que definem épocas e as
que nio definem:

“H4 vérias outras constelacdes no céu que [...] ndo indicam nenhu-
ma estacio do ano. Elas sempre ficam no mesmo lugar no céu, tais
como gal sariré (gaiola dos periquitos), Muiu (piranha) ou ainda
Namakuru Masd gobé (tiimulo de Namakuru)” e Bta boho sere (cruz

de pedra de quartzo)” (Diakuru & Kisibi 2006:39).

Miguel Azevedo, Tukano, cla Hausiro Pord, insere as constela-
coes Ana e Siphe Pairo na familia das Aia mahsa (Gente- Jararaca)
que classifica:

“Entre a Gente-Jararaca a primeira é Afia diaso (jararaca ribeiri-

nha), depois vem Afia siphe phairo (jararaca de dnus grande), depois
Sokosero (cascavel) e Kometero (coral). Afia diaso é considerada mami
(irmdo maior), de todas as jararacas; Afia siphe phairo é considerada
kw ahkabi (seu irmdo menor). Estas duas jararacas podem ser vistas
como constelacdes no céu” (Comunicacio pessoal, traducio Seribhi

Dério Azevedo).

Certas constelacdes que realizam o ocaso concomitantemente ou
seguidamente sio consideradas Nohkod bahpard (constelacoes compa-
nheiras), por exemplo, a dupla Mwha e Dahsin, o conjunto Nohkoa
tero, Wai Kahsa, Sio Yahpu; e o grupo Diayo e Yaka, Bihpia, Namia,
Pur, Tohto, das quais, segundo Roberval Pedrosa, Tukano, cla Nahuri
pord (comunicacio pessoal), a primeira ¢ considerada ‘chefe’. Essa de-
finicdo guarda certa equivaléncia com a classificacio Barasana do céu
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registrada por Hugh-Jones (1981). Segundo o autor, as principais cons-
telacoes Barasana estdo ao longo da Via Lactea ou Caminho das Estre-
las-Nohkoa Ma e embora toda a trajetdria das estrelas seja de leste a oeste,
a orientacio diagonal da Via Lictea em relacio a ecliptica’ serve para
dividir o caminho das estrelas em dois segmentos: Novo Caminho (mama
ma), sudeste-noroeste e Velho Caminho (bukz ma), nordeste-sudoeste.
Em cada um destes caminhos hd um grupo de constelacoes e uma delas é
considerada focal (Nyokoaro, Pleiades, no Novo caminho e o Jaguar Lagar-
to, Scorpious, no Velho Caminho) e as outras suas Iya Yai ‘companheiras’
(Hugh-Jones 1981). Conforme demonstrei em Oliveira (2016:61) Bahpa-,
cuja traducdo é par ou companheiro, ¢ uma nocdo central que perpassa
vérios aspectos das relacdes sociais Tukano, designando a composicio de
duplas dialogicas em contexto de trabalho, guerra e rituais.

Ata (Jararaca), Pamo (Tatu) e Yai (Onca), sdo constelacoes consi-
deradas segmentadas, divididas de acordo com partes dos corpos dos
animais que as nomeiam. A constelacio Afa (Jararaca) é composta
por: Afa siokhd (estrela que ilumina a jararaca), Aia dwhpoa (cabe-
ca), Afia nimaga (bolsa de veneno), Aia fiemeturi (figado), Afia dieripa
(ovos), Afia whpu (corpo) e Afia pihkord (rabo). Pamo (Tatu) é composta
por: Pamo siokha (estrela que ilumina o tatu), Pamo oaduhka (0sso),
Pamo ohpu (corpo) e pamo pihkoré (rabo). Yai (Onca) esta dividida em:
Yai siokha (estrela que ilumina a onca), Yai useka poari (bigode), Yai
duhpoa (cabeca), Yai ohpu (corpo) e Yai pihkoré (rabo). A segmentacio
das constelacoes também pode ser compreendida a luz do sistema de
organizacio social Tukano. A sua divisdo entre cabeca, corpo e rabo
guarda relacdo inegavel com os termos utilizados na classificacio dos
clas Tukano. Cada cla é considerado derivado de uma parte especifica
do corpo da anaconda ancestral - cabeca, corpo ou rabo - o que esta-
belece uma ordem hierdrquica entre os mesmos: os clis de mais alto
nivel sdo considerados derivados da ‘cabeca’ e os de mais baixo sdo
considerados ‘rabo’.

Como veremos mais adiante, as narrativas de origem destas cons-
telacoes segmentadas descrevem episddios em que personagens foram
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mortos, cortados, despedacados, e lancados ao céu, transformando-
se em Nohkoa mahsa (Gente estrela), em constelacdes. Neste sentido,
Hugh- Jones demonstrou como morte, segmentacio e transformacio,
sdo elementos que estdo correlacionados na mitologia e na organiza-
cao social Tukano:

“No mito, a morte e a destruicio de uma fonte tnica leva a seg-
mentacio e a continuidade de suas partes: o corpo da anaconda
ancestral origina filhos que vivem através de seus descendentes, ou
origina o Yurupari que vive no mundo He. Na comunidade da ma-
loca, homens dao origem a filhos que por sua vez originam seus des-
cendentes. Quando a geracio sénior morre, seus filhos separam-se e
formam novas comunidades...” (Hugh-Jones 1979:249-250 - Tradu-

cAo nossa).

Dentre as partes que compdem as constelacdes estd o siokha, que
ja foi registrado na literatura por Koch-Griinberg (2009 [1905])
como ‘facho’, Ribeiro e Kenhiri (1987) como ‘iluminacio’, Nahuri
& Kumaro (2003), Cardoso (2007) e Correa (1997), como ‘turi’,
tipo de luminaria abastecida com breu utilizada para iluminacio
noturna.

Por siokha conhecedores Tukano e Desana do médio rio Ti-
quié se referem a uma estrela que fica proxima ou a frente de uma
determinada constelacio, e cujo ocaso é associado as primeiras
chuvas que esta constelacio demarca. Esta 14 para iluminar, guiar
o caminho das constelacdes no seu movimento de passagem pelo
céu (leste-oeste). Este sentido se aproxima daquele encontrado por
Correa (1997:154) entre os Cubeo, para o camaru (turi), estrela
que se poe antes de uma constelacio anunciando sua declinacio
proxima e que € considerada guia da constelacio que leva seu
nome. Em Ramirez (1997:169) ‘si’do’ ¢ traduzido por propagar a
luz, alumiar, focar compondo com ‘kaha’ sufixo verbal que indi-
ca a forma redonda ou cilindrica, si’akahd, lanterna, isqueiro e
s’dokaha, lampada, lamparina. No depoimento de José Azevedo,
Tukano, cla Nahuri pord, traduzido por seu filho, Dario Alves Aze-
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vedo, o siokhd, e mesmo as constelacoes, alcancam um significado
mais profundo, relacionado ao contexto ritual:

“Os siokha sdo as estrelas que estdo na frente das constelacoes e
recebem o nome dos irmios chefes [irmios ancestrais dos Tuka-
no). A primeira estrela de Aa [Jararaca] ¢ Yupuri, que esta ilumi-
nando essa jararaca, Seribhi, irmiao menor de Yupuri, vem na fren-
te de Pamo [Tatu], Doe estd na frente de Yai duhpoa [Cabeca da
Oncal... Todos os ornamentos que a pessoa usa, seja o kumu ou o
pajé (especialistas xamAnicos) - os ornamentos de cabeca, o colar
de quartzo, o cinto de dentes de onca, yuhtasero [faixa de baixo do
joelhol, kihtio [chocalho que se pde nos tornozelos], até as flautas
sagradas - todos os ornamentos deles, isso que eles estio alumian-
do para poder proteger mesmo... Eles guardam os ornamentos
onde eles moram... Por isso que tem umas estrelas assim perto

das constelacdes... Estas estrelas iluminam estas constelacoes e

dentro destas constelacdes estio todos estes ornamentos...”5.

Nomes e listas de constelacdes na literatura sobre os Tukano.

De acordo com Hugh-Jones (1981:189) entre os Barasana os no-
mes das constelacdes pertencem a um pequeno numero de classes:
passaros, frutas, insetos, peixes, outras criaturas aquaticas e alguns
objetos de manufatura, e ndo ha estrelas nomeadas com animais de
caca, seres mais relacionados a terra e a uma atividade econdmica que
¢ menos afetada por mudancas sazonais. Essa afirmacdo pode ser es-
tendida aos demais Tukano, porém devemos atentar para a existéncia
de uma constelacio que leva 0 nome de um animal de caca - Pamo
(Tatu), inclusive entre os Barasana.

E possivel identificar na literatura sobre os Tukano, um ciclo
de constelacoes reconhecido por quase todos os grupos assim de-
nominadas: Jararaca (ou arraia), Tatu, Jacund4, Camario, Onca,
Conjunto de estrelas (ou coisa estrela), Jirau de peixe, Cabo de
enxd, Ararinha, Garca (Epps & Oliveira 2013:97). Na tabela abai-
xo apresento nomes de constelacdes que sdo recorrentes no regis-
tro de diversos autores sobre diferentes grupos Tukano:
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Povo/ Autor
Nome na lingua indigena
Nome em portugués Tukano Desana. | Tukano. Desana. (Aiett 2009).
Aeity & Acimet Silva (1962). Ribeiro & Ke-
(2008); Cardoso nhiri (1995);
(2007). *registro Diakuru &
em Tukano. Kisibi (2006).
Jararaca Ana Ana Ana Ana
Arraia (Tukano)
Tatu Pamo Pamo Pamo
Jacunda Muha Muna
Camario Dahsiu Daxsya Nahsin kamé Dahsiawtt
piko-ro Nasi kamu
Ong¢a Yai Yai Yé Yai
Ye
Conjunto de estrelas Nohkoa Tero Yoxkwiatéro Neka turu Nokoatero
Jirau de peixe (moquém) ‘Wai Kahsa Wai Kaxsa Wai kaia Wai kasa
Wai kaya
Suporte de cérebro Kai Sariro Kai Sanino
(Tukano e Desana) Gal Sarird
Armadilha para periqui-
to (Desana)
Suporte de polpa
de umari (Tukano e
Desana)
Cabo de enx6 Sio Yahpu Sié-Yaxpu Yohoka Sio Yapu
déhpé
Yohoka
dupu
Lontra Diayo Didyo Di’ayowa
Garca Yhe Iahi Ye
Yahi

Tabela 1. Constelacdes Tukano registradas por diferentes autores.
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Povo/ Autor
Nome na lingua indigena
Nome em portugués Pira Tapuia. Miriti-Tapuia. Barasana. Kubeo.
Silva (1962). Koch-Griinberg | Hugh Jones Correa (1987).
(2009 [1905]. (1981) Koch-Griinberg
* registro em (2009 [1905].
portugués
Jararaca Afa Cobra grande Anya Ainku
Arraia (Pira Tapuia)
Tatu Pamo Tatu Hamo Pamuru
Jacunda Mahoa Muha buhua
Camario Daxsya Rasikamu Najoco kijiko
Najoco uraco
Onga Lagarta (Barasana) | Yai Onca -ya Yai Yawi
Conjunto de estrelas Yoxkwatéro Sem denomi- Nyokoaro Uchiwu
Enxame de vespas (Ku- nacio Nyokoaro Uchiwu ma-
beo e Barasana) bukura jiowaro
Jirau de peixe (moquém) | Wai kaxsa Jirau para assar | Wai kasabo Moa cadawa

peixe

Armadilha para periqui- | KalSa'rtro Wamu saniro Emindo (?)
to (Pira Tapuia) kihika
Suporte de polpa de Wamu sanitro
umari (Barasana) phaigu
Cabo de enx6 Sy6- Yaxpu Siorttht Tuipe ma-
Sioruhu jiowaro
buhkura Tuipe
Lontra Dia-y6 Timi haiga Jiadawiwa
Ariranha (Kb) Maha hesaa
‘Wania timia
Hia timia
Garca Yehé Garca Yaiwa

Tabela 1. Constelacdes Tukano registradas por diferentes autores (Cont.).
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Apesar da equivaléncia entre nomes de constelacdes de diferen-
tes povos, apenas em alguns casos os registros coincidem no que diz
respeito a correspondéncia entre nome da constelacio e area de re-
feréncia no céu nio-indigena em que ela estd localizada. E o caso da
constelacio Afia (Jararaca), recorrentemente relacionada a regiao de
Scorpius, Nohkoa Tero (Conjunto de estrelas ou coisa estrela), relacio-
nada a Pléiades, Wai Kahsa (Jirau de peixe) a Hyades e Sio Yahpu (Cabo
de enx0) a Orion (Epps & Oliveira 2013:100).

Povo, Autor

Area de referéncia no céu nao-indio

Constela- | Tukano e Desana Desana. Miriti Tapuia. | Barasana. Kubeo.
¢do Cardoso (2007). Ribeiro & Ke- | Koch- Hugh- Correa (1987)
nhiri (1995). Griinberg Jones, Koch-
(2009 [1905]). | (1981). Griinberg
(2009 [1905]).
Jararaca Libra, Corvo, Escor- Cruzeiro do Scorpius Corona Scorpius,
pido, Escorpido, Sul, Cinturdo Australis Antares
Sagitario de Orion, Libra, Scor-
Alfa e Beta do pius
Centauro,
Cauda do
Escorpiao
Tatu Aguia e Vulpécula, Coroa Corona Coroa
Seta Borealis
Jacunda | Estrelas de Aquario Rigel (B de
Orion)
Camario | Catalogo de Hippar- provavel-
cus e Estrelas de mente
Aquario forma parte | Indi, Grulla
do Leo Piscis Aus-
trinus, ,
Aquarius
Onga Hipparcus Parte da Ursa Cetus Escorpido, | Cetus
Cassiopéia, Androme- | maior mas algu-
da e Perseu. mas vezes
com partes
de Lupus
e Libra
acrescenta-
das como
patas

142




Oliveira: Através do Universo

Conjun- | Pléiades [no Touro] Constelacio do | Pléiades Pleiades Pléiades
to de Cisne Menkar,
estrelas Pleiades
Jiraude | Hyades no Touro Cabeca da Columba O trian- Columba
peixe constelacio do gulo de Touro, Hiades
Touro Hyades
Cabo de | Orion Cinturio de Ocinto e a
enxd ( Orion espada de
Orion Orionis (Bella-
trix), Orion
(Cinturio e
Betelgeuse)
Lontras | 3 estrelas ndo identi- | Planeta Vénus | A cabecado | Sirius Estrelas em
ficadas ou Alfa do Cao | Castor (A7) (Canis Gemini,
Maior. nos Gémeos Major). Canis minor,
[Geminil; o Cadauma | Canis Major,
Prokryon (A8) | delas ¢ Orion, Tau-
na constelacio | uma estrela | rus.
Pequeno Cao | brilhante Crateris,
[Canis minor], | que inclui | Corvus
o Sirius (A9) Procyon,
na constelacio | Castor,
do Cao Gran- | Pollux,
de [Canis e varias
major Rigel outras além
(A10) no pé de Sirius
esquerdo de
Orion, e 0 Al-
debaran (A12)
na constelacio
de Touro[Tau-
rus] no grupo
das Hyades
Betegeuze,
uma estrela
vermelha
de primeira
grandeza situa-
da no ombro
direito de
Orion (A11).
Garca Virgem e Cabeleira de Corvo Corvo

Berenice

Tabela 2. Constelacdes Tukano e drea do céu correspondente registradas por
diversos autores.
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Constelacdes, movimentos e ciclos’

Segundo Nahuri & Kumaro (2003:22), Hmukho Nehkn (Avo do
Universo) criou o mundo, dividindo-o em camadas, sustentando-o
com seu bastido (lanca-chocalho). Acima da camada terrestre estd a
Ymuse pati (camada do céu) e abaixo a camada as aguas: a Dia wi-
seri (maloca das dguas) e o Wamu dia (rio de umari). Na explicacio
dos mais velhos 0 mundo, seguro pelo bastdo, gira e faz rotacdes que
fazem acontecer as diversas estacdes, invernos e verdes. Os Tukano
chamam um ciclo anual de kamari, cuja traducio literal seria verdes.
Cada verao ¢ chamado kuma ou wetiro, seca, em referéncia a vazante
do rio. Cada inverno ¢ chamado poero, cuja traducio aproximada ¢
enchente, relativa a cheia do nivel do rio. O ocaso das constelacoes,
ou sua ‘queda’ no horizonte oeste é relacionado pelos Tukano com as
chuvas e enchentes (Cabalzar 2010).

De acordo com José Azevedo (comunicacio pessoal) “... a conste-
lacdo nasce no horizonte leste, atravessa o céu, desce com a enchente,
passa pelo rio de umari [situado no inframundo] e se transforma em
Wai mahsa (Gente-peixe), até ressurgir no lugar onde aparece, como
Nohkoa diard mahsa (Gente estrela real)”. Segundo Hugh-Jones
(1981:194-195) o fato de que a ascendéncia das estrelas parece parar
as chuvas e sua descendéncia parece trazé-las tem a ver com as ideias
relacionadas a Via Lactea e a um sistema fechado de circulacio de
dgua ao longo das trés camadas do universo. No horizonte a aboéboda
do céu, comparado com as cabacas hemisféricas com interiores pretos
esmaltados usados como recipiente de pé de coca, encontra a terra
de modo que a Via Léctea, concebida como Rio de Leite do Céu ¢
continua com aquele da Terra. O leste, ou porta da agua, é dita como
sendo uma cachoeira que envia dgua para o mundo abaixo enquanto
que a agua que cai sobre as superficies das montanhas de cume plano
trazem dgua do mundo acima. Na terra os rios fluem de oeste para les-
te enquanto que os rios do céu e do inframundo fluem de oeste para
leste. A agua flui rio abaixo ao leste, onde ¢ levada para o céu pela Via
Lactea e trazida abaixo de novo no outro lado a oeste. Na medida em
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que as constelacoes sobem tomam dgua da terra para causar estacio
seca, e, quando elas descem de novo elas trazem dgua celestial como
chuva. Via Lictea e chuva sio mediadores entre dominios cosmicos e
que aproXimam 0s Opostos.

A ocorréncia de uma intensa chuva, e principalmente um forte es-
trondo do troviao, indicam que a constelacio ou sua parte esta se pon-
do, ‘caindo’ no horizonte oeste e marcam o inicio de um periodo de
inverno, chuvas e enchentes. A associacio do barulho do trovao com
o ocaso das constelacoes ¢ mencionada em certas narrativas Tukano,
como na historia de origem de Nohkoa Tero. De acordo com José Aze-
vedo: “... As vezes quando a constelacio cai dd um barulho... tuuuu...
14 para as sete, oito horas da noite por ai... pode cair e no outro dia
comeca a chover, uma hora da madrugada comeca, chove, chove, cho-
ve, até meio dia e para, isso se chama poero mesmo...” (Comunicacio
pessoal). Nesse sentido, Hugh-Jones (1979:228) afirma que na mitolo-
gia Barasana a tempestade e a chuva que marcam o momento em que
a anaconda He (jurupari) come os iniciandos na histéria de origem
das flautas sagradas, e 0o momento em que os Ayawa abrem a caixa da
noite dada a eles por Yeba hakn na primeira catastréfica noite!l®. !t

Outro marcador da época de ocaso de algumas constelacdes é o
aparecimento de certos passaros, cujos nomes nesta época sio acres-
cidos do termo buhkurd, (em Ramirez 1997:23, bikird), cuja traducio
¢ antigos, velhos, antepassados, mas o termo buhkurd (bikird, com me-
lodia tonal alta) pode ser traduzido como pragas, insetos nocivos, ou
parasitas de certo animal ou vegetal. (Ramirez 1997). Os passaros Yai
buhkurd, Nohkoa Tero buhkurd, e Afia buhkurd (péssaros ndo identifica-
dos), estdo ao redor destas constelacdes e acompanham seu movimento.

De acordo com Hremiri José Azevedo (comunicacio pessoal), seu
pai Yupuri Feliciano Azevedo lhe contou:

“Naquela época no Ymukho Wikha (Maloca do Universo) ja exis-

tiam mirid pord mahsd (gente —passaros): pihkosed, baroa, uhpi miria'?,
fiohkoa tero buwhkurd, e yai buhkurd. Eles desceram de Umukho Wikha
(Maloca do Céu) para o lago de leite, mas s6 os trés primeiros con-
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seguiram se transformar em peixe e depois em ser humano. Os dois
ficaram na camada dos peixes. Quando entraram na dgua se trans-
formaram em peixe: ahkorda (peixe dgua), sed pahkara (piaba). Eles
aparecem na época das enchentes de constelacoes Yai e Nohkoa
Tero e ficam piando. Oakhu fechou o buraco de transformacao e
eles ficaram para tras, nio se transformaram em ser humano”.

Suegn Manuel Azevedo, Tukano, cla Nahuri pord (comunicacio
pessoal) correlaciona o estrondo do trovio ao momento de transfor-
macio destes pdssaros em peixes:

“Quando ¢ época da constelacio Yai, os passaros pretinhos Yai
buhkura aparecem. E a constelaciio esta se pondo no horizonte de
madrugada. Quando chegam as constelacdes ha um barulho, que

s80 as aves se transformando em peixes... A chuva comecar a ocor-
rer 14 pelas 9 horas da noite”.

De modo analogo, Stephen Hugh-Jones (1981:185) afirma que
na concep¢io Barasana, as estrelas realizam seu movimento de leste
a oeste e retornam ao leste como bandos de passaros migrantes cuja
passagem corresponde ao ocaso heliaco (de certas constelacdes). As
Pléiades retornam como Dolichonyx oryzivorous (triste pia); Cinturdo de
Orion e espada- como pequenos passaros pretos que comem semen-
tes, e outras constelacdes como Leucophoyx thula (garcas brancas).

Os invernos/enchentes que ocorrem na época de ocaso de uma
constelacio, ou seja, quando ela esta se pondo no horizonte oeste
em determinado momento da noite ou madrugada, levam os nomes
desta constelacdo ou da parte da constelacio que esta caindo, no caso
de constelacdes segmentadas. Por exemplo, o inverno que ocorre na
época de Muhd, ¢ chamado, Mwuhd poero (enchente de jacund4), o que
ocorre na época em que Yai duhpoa estia se pondo é chamado Yai
duhpoa poero (enchente de cabeca de onca). Atualmente também sio
utilizados no cotidiano eventos do calendario cristio para definir os
invernos, por exemplo, Yai poero (enchente de onca) também ¢ cha-
mada enchente da pascoa de Yai siokhd poero (Estrela que ilumina a
Onca), de enchente de domingo de Domingo de Ramos, Pamo oa-
duhkd poero (enchente de osso de tatu), de enchente de natal.
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Dependendo da extensio da parte que estd ‘caindo’ o ocaso da
constelacio ¢ associado com a ocorréncia de um periodo de chuvas
curto ou longo. As enchentes dos corpos da onca e da jararaca sdo as-
sociadas a longos periodos de chuva. Essas constelacoes segmentadas
sdo as mais longas e seu ocaso dura mais tempo. Afia (jararaca), se poe
entre setembro e dezembro, Yai (on¢a) entre marco e abril, e Pamo entre
dezembro e janeiro, e entre as suas partes ocorrem certos verdes. Nos
relatos de José Azevedo e Miguel Azevedo (comunicacio pessoal) “para
quem acompanha parece que uma constelacio desce rapido, mas a pas-
sagem de uma constelacio demora, pode durar dois meses, vem o verao
e a caida dela é que ainda estd acontecendo. Assim é com Yai e Afa...”.

Os invernos sdo intercalados por verdes curtos ou longos. Os ve-
roes mais longos sio nomeados de acordo com fendmenos como os ci-
clos de determinada fruta, animal, ou seres, assim temos o meré kuma
(verao de inga), o uré kuma (verdo de pupunha), o wamu kuma (verio
de umari), o fia kuma (verdo de lagartas). Ja os pequenos verdes mui-
tas vezes recebem o nome da constelacio vigente. Os invernos e verdes
marcam a ocorréncia de uma série de fendmenos ecoldgicos (variacoes
no nivel do rio, subida e piracema de peixes, floracio, frutificacio, re-
voada de satvas, manivaras, subida de animais do mato), que por sua
vez determinam a realizacio de atividades econdmicas (roca, pesca,
caca, coleta de frutas) e rituais (benzimentos feito pelos kumua para
evitar doencas de cada época e festas cerimoniais) (ver Cabalzar 2010).

Virios grupos Tukano definem Pléiades como o mais impontante
marcador temporal e atribuem a esta constelacio nomes que signifi-
cam algo como aglomerado de estrelas, ou coisa estrela, com excecao
dos Kubeo que a denominam uchiwu (vespeiro) (Koch-Griinberg 2009
[1905]; Correa 1987). Koch-Griinberg afirma que “os indigenas [do
Icana e Uaupés] marcam o tempo dos trabalhos de plantacio pela po-
sicdo das constelacoes de estrelas, especialmente de Pléiades. Quando
estas desaparecem no horizonte, comeca o tempo regular das chuvas
fortes” (2005 [1909]: 530). Segundo Hugh-Jones (1981) Pléiades é a

constelacio mais importante do zodiaco Barasana e seu movimento
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no céu marca periodos importantes do ano. Pléiades, a mulher estrela,
adquire diversos significados na cosmologia, contraparte noturna do
Sol, cuia de cera (sua vagina), mulher xam3, e controla as estacdes e
a agricultura. Conforme Correa (1987) entre os Kubeo os principais
rituais de iniciacio ocorrem na época de Camario e do Vespeiro (Plé-
iades). Gerard-Dolmatoff (1997:265-266) afirma que, para os Desana,
as Pléiades, identificadas com ramos de frutas, se elevam em direcio
ao oriente no firmamento depois do ocaso no final de setembro e se
poem antes da aurora no final de marco, anunciando em ambos os
casos o comeco das principais temporadas de frutificacio, da migra-
cdo dos peixes, e o tempo propicio para os rituais de iniciacio (Epps
& Oliveira 2013:104-105). Aeita (2005) afirma que para os Tuyuka:

“O ano ¢ definido pelo ciclo da grande constelacio das Pléiades (fioko-
atero). Quando ela aponta no nascente de madrugada ¢ sinal de ano
novo. Neste periodo as madrugadas tém um nevoeiro frio (yusuare), é
tempo de iniciacio masculina, coincidindo aproximadamente com o
més de julho. O ano, comeca portanto, com o fim das enchentes (em
geral segunda metade de julho). Entre dezembro e fevereiro, quando
Nokoatero aparece ao anoitecer mais no centro do céu ¢ tempo para
fazer roca de mandioca, [...] época de fazer protecio contra doencas,
das cerimonias para amansar yukumasa (gente arvore). Quando fioko-
atero [...] ao anoitecer estd na posicio das quatro horas da tarde no
céu, j4 comeca a chover mais. Na época que antecede a feitura das
rocas, o benzedor faz cerimonia de protecio, para evitar chegada de
doencas ou acidentes de trabalho na roca. No término de fazer roca-
do, época de verdes fortes, sdo realizadas dancas para que ocorra um
bom verdo para queimar rocas” (Aeitu 2005:150).

Imagens das constelacdes na mitologia Tukano.

As historias de origem de constelacdes nao consistem por si s6
tema de narrativas mitologicas, mas se encontram diluidas em histo-
rias que narram eventos ocorridos na época de Bahuari Mahsa (Gente
do Aparecimento), primeira humanidade- que desceu da Maloca do
céu para este mundo para desenvolver seus trabalhos e criar as condi-
coes para que a humanidade atual aqui vivesse. Numa época em que
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nao havia a divisdo nitida entre grupos étnicos e clas e, portanto, nem
regras de parentesco e de casamento bem estabelecidas, as narrativas
relativas a vida destes personagens muitas vezes falam de seus casa-
mentos com mulheres nio humanas (estrela, filhas cobra, etc) que fra-
cassaram por motivos diversos (morte das esposas, incompatibilidade
entre modo de vida da esposa e do esposo) e de personagens que por
descumprirem regras de comportamento foram lancados ao céu (Epps
& Oliveira 2013:104-105). Existem iniciativas de registro especifico
de historias de origem das constelacdes, como o Volume 8 da Colegdo
Narradores Indigenas, publicada pelos Desana Diakuru & Kisibi (2006)
e a revista publicada pelos Tukano e Desana, Aeity & Acimet (2008).

Neste topico utilizarei como narrativas-base histérias da Gente do
aparecimento contidas no livro Mitologia Sagrada dos Hausird pora
(Nahuri & Kumaro 2003), procurando demonstrar como as historias
de origem das constelacoes registradas em Aeity & Acimet (2008) e
Diakuru & Kisibi (2006), estio relacionadas com as primeiras. Agru-
parei as constelacoes pelo modo como elas se articulam em narrativas
mitoldgicas comuns, buscando apontar os significados que elas ad-
quirem ao longo destas narrativas e como dentre estes diversos signi-
ficados prevalecem aqueles relativos ao contexto ritual. Veremos que
as versdes podem variar de acordo com o cla, ou o povo do narrador
e poderemos nos surpreender com a equivaléncia entre versdes pro-
venientes de narradores distantes geograficamente ou culturalmente.

As filhas de Buhpo (Trovao)

A origem das constelacoes Afia (Jararaca) e Sio Yahpu (Cabo de
Enx¢), compdem a narrativa sobre a vinganca de Yepa Oahku (ou Yepa
Muhipu, o Lua, demiurgo Tukano) contra Buhpo (Trovio) e suas filhas
Afia Mahsa (Gente Jararaca). Na histéria narrada por Yupuri Feliciano
Azevedo, Tukano, cla Nahuri pord, em Nahuri e Kumars (2003:53-
59), Yepa Oakhw vivia na sua casa yohkoddiakawi (Casa das estrelas).
Todo dia via o reflexo da constelacio Sio Yahpu e havia uma estrela
que era a mais bonita. Um dia ela apareceu fisicamente e ele casou

149



ANTHROPOLOGICAS 28(1):134-168, 2017

com ela. Buhpo tinha inveja de Oakhu pelo fato deste nio querer
se casar com suas filhas, Aia mahsd (Gente Jararaca), e convidou-o
para ir a um caxiri com intuito de matar sua esposa. A esposa nio
foi a festa, mas foi morta por uma cobra dentro do matapi no porto.
Yepa Oakhw sabendo disso, pegou um yuhtasero (faixa utilizada pelos
homens abaixo do joelho em rituais)”® dos dancarinos e colocou
dois dentes de cobra, ‘benzeu-os’ deixando como cabeca de jararaca
e com corda fez o corpo da jararaca. Fez outro benzimento, jogou
no centro da roda de danca e a jararaca mordeu o velho Buhpo (Tro-
vio), que morreu. Ao chegar em casa, Oakhu viu sua esposa morta
transformada em peixe pirarara e seu filho transformado em passa-
ro. Decidiu voltar para buscar seu irmio, mas a filha de Buhpo ja o
havia matado. Chegando 14 foi convidado pela mesma para ir tomar
banho no porto. Ela estava tecendo yuhtasero e tentou mati-lo trans-
formando um toco de pau em diakahta afa (tipo de jararaca). Yepa
Oakhu cortou a cabeca da jararaca com Sio yahpu (Cabo de Enxo).
Era o irmdo maior dela. Saiu mais uma cobra de dentro do pau oco e
Yepa Oakhu decepou sua cabeca. Era o irmao menor dela. Entio ben-
zeu o coracio de seu irmdo para fazé-lo voltar a vida e transformou-o
em um grande gavido, que treinou para carregar paus pesados até o
alto e depois solta-los. Em seguida transformou-o em um pequeno
filhote e levou-o para a roca das filhas do Trovao, que gostaram dele
e quiseram crid-lo. Mas o pédssaro era amaldicoado e benzido para
fazer maldade e se transformou em um grande gaviio que agarrou
Buhpo na coluna vertebral, levando-o para o alto e deixando cair no
chio, que Oakhu tinha soprado e transformado em todos os tipos de
pedra. Buhpo atingiu o chio e s6 sobrou sangue. Assim, vingou-se de
todos da familia do Buhpo, que também era considerada Aia Mahsa.

Mas, é apenas em outra versio que Yremiri Aprigio Azevedo e
Ahknto Mariano Azevedo, cla Nahuri pord, explicam que “[...] Yepa
Oakhn corta a jararaca com Sio Yahpu (cabo de enx0), e ela é lancada
ao céu, transformando-se na constelacio de Afia (Jararaca)” (Acimet

& Aeity 2008).
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Diakuru & Kisibi (2006), Desana, cla Wahari Diputiro pord, arti-
culam as historias das constelacoes Jararaca e Cabo de enxd em uma
narrativa idéntica. A constelacio Afa surge através da vinganca rea-
lizada pelo demiurgo Deyubari Goamu por seus cunhados neka masa
(gente estrela) terem matado sua esposa fazendo-a ser engolida pelo
matapi enquanto recolhia peixes. Durante a festa Deyubari Goamu ti-
rou as cordas dos pelos de onca e de macacos presa nos ornamentos
de cabeca e com ela formou o corpo de uma cobra jararaca. Com seu
waituru (enfeite de canela) fez a cabeca da jararaca, com fio de tucum
formou o dente da cobra e com o caapi fez o veneno dela. Enrolou a
jararaca no yegu (cetro-maracd) e com ele tocou o pé do segundo e do
terceiro bayd (mestres de danca) para a cobra mordé-los. O segundo
bayd morreu na hora, o terceiro foi salvo com oracdes e remédio do
mato. Durante a viagem de volta pegou a jararaca que carregava nas
costas e jogou para longe. Quando ele estava dancando na maloca de
Gente-estrela a corda ficou toda banhada de suor, por isso ela se trans-
formou em chuva (inverno) .

Ao narrar a historia de origem da constelacio Yohoka duhpu
(cabo de enx¢) esclarecem que o grupo de gente estrela morava nes-
sa constelacdo e que quando Deyubari Godmu foi a uma festa pedir
licenca para os pais de sua esposa por ter “se amigado com ela”,
ouviu falar da morte de sua esposa. Yohoka duhpu indicava a posicio
dos dancarinos durante as dancas de gapiwaya. Os baya foram mor-
tos pelo demiurgo e o sangue, o suor, as lagrimas e caxiris transfor-
maram-se em chuva (Diakuru & Kisibi 2006:33-34), que ocorre na
época de ocaso desta constelacio.

A versao Barasana da historia da constelacio de cabo de enxo re-
gistrada por Hugh-Jones (1979 - traducio nossa), também menciona a
ocorréncia de mordida de cobra em uma linha de danca ritual:

“Quando Oa Suna, povo Tatuyo mucura, viu He [flauta jurupari]
pela primeira vez haviam trés homens alinhados (as trés estrelas

do cinto de Orion). O homem do meio foi mordido na perna
por uma cobra. E por isso que a estrela do meio é menor que as
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outras duas. A perna do homem se tornou torta e paralizada e se
tornou o enxd cerimonial que os Tatuyo usam nos seus ombros
durante as dancas, chamado enx6 de danca (basa sioro)” (Hugh-

Jones 1979:145).

Segundo Hugh-Jones (1979), estas enxds, que consistiam origi-
nalmente em instrumentos para trabalhar madeira, também eram
utilizados como ornamentos de danca durante ritos com jurupari
entre os Tukano, Tariana, Bara e Tatuyo, situacoes em que eram
alocados sobre o ombro esquerdo de chefes, xamas e principais dan-
carinos. O autor afirma que apesar de Koch-Griinberg (1909-1910,
vol I) e Bruzzi da Silva (1962) fazerem referéncia a este instrumento
e do ultimo registrar uma constelacio chamada Cabo de enx¢, ne-
nhum dos dois relacionou diretamente a enxd cerimonial com a
constelacdo. Ao narrarem a criacio do mundo, os Tukano, Nahuri
& Kumaro, afirmam que “Sio Yahpu, cabo de enxd, era o poder que
Ymukho Nehkn (Avo do Universo) possuia na maloca Yepa Wikhd.
Era defesa contra inimigo, servia como uma arma” e complementam
“...Hoje em dia, geralmente s6 os pajés ou baya usam nos cerimo-
nais” (2003:21). Para José Azevedo (comunicacio pessoal) “O cabo
de enx¢ era utilizado pela primeira humanidade para fazer guerra
contra espiritos e matar seus inimigos € como era muito importante
ficou no céu para ser respeitada”. Segundo Jovino Pedrosa, cla Nahu-
11 pord, (comunicacio pessoal para Aloisio Cabalzar) ... um dos pe-
troglifos da cachoeira Tukano [situada na divisa entre o trecho baixo
e médio do rio Tiquié] ¢ a representacio do cabo de enxd, que eram
armas que as mulheres usavam para se defender de homens que que-
riam desvirgini-las”. De acordo com Guilherme Azevedo (comuni-
cacdo pessoal), durante a viagem de transformacio da humanidade,
ao chegar em um determinado ponto, a Gente da transformacio
encontrou uma barreira intransponivel. Doetiro, demiurgo que li-
derava a viagem, retornou até a maloca do céu para pedir ao Avd
do Universo o cabo de enx6, que ele havia esquecido. Ao recebé-lo
colocou-o no ombro e desceu. Este cabo de enx¢ soltava raios e ao

152



Oliveira: Através do Universo

utilizé-lo Doetiro conseguiu abrir espaco para a gente de transforma-
cd0 prosseguir viagem.

Origem das flautas sagradas

As narrativas Tukano e Desana de origem das constelacdes Pamo
(Tatu), Dahsin-(Camardo) e Muha (Jacundd), narradas em Aeity & Aci-
met (2008); Diakuru e Kisibi (2006) e Cardoso (2007), se entrelacam
de diferentes maneiras com a historia de origem e roubo, por parte
das mulheres, das flautas de jurupari, utilizadas em rituais de iniciacdo
masculina e dabucuris (ritos de ofertas entre cunhados) e interditas as
mulheres. Na versio do cla Hausiré pord registrada em Nahuri & Ku-
mard (2003) quando Bisiu subiu ao universo apds ser queimado levou
consigo o jurupari que era seu corpo. Das cinzas de seu corpo surgiu
uma planta paxitba. As filhas do lider Yepa mahsda encontraram esse
pé e pediram para o pai tirar paxiuba para fazer cumata. O pai viu que
o pé era diferente e a partir dessa planta confeccionou flautas jurupari
e entregou apenas um pedaco de paxiuba para as mulheres. Em segui-
da, passou recomendacdes a seu filho cacula para ir de madrugada ao
porto, vomitar com cip6 e aprender a tocar as flautas. As mulheres
ouviram e foram l4, vomitaram, encontraram estas flautas, tomaram-
nas e obrigaram o Muha (jacund4) a ensiné-las a tocar, tornando-se as
chefes do universo. Os homens ficaram responsaveis pelos trabalhos
anteriormente realizados pelas mulheres: iam a roca, ralavam man-
dioca, preparavam caxiri. As mulheres nao souberam tomar conta do
universo, faziam as festas com jurupari em qualquer momento, e nio
apenas na estacio que tem mais frutas e na época de iniciacio mascu-
lina. Os homens decidiram retomar o jurupari das mulheres quando
estas faziam uma festa de dabucuri com jurupari. Para isso fizeram
flautas com som forte que levaram-nas a desmaiar. Estando desmaia-
da, a primeira, Mae das flautas sagradas, tentou enfiar na vagina a
flauta principal. Duhigé fugiu pela porta do poente. Yupako arrastou-se
na direcdo do nascente, onde é conhecida como dona das roupas no
Lago de Leite. A terceira arrastou-se para o norte. Mais uma vez os
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homens conquistaram seus poderes e continuaram a ser os donos do
universo.

Nesta narrativa Muha (Jacunda) ¢ o unico ser que alude ao nome
de uma constelacio. E nas narrativas de origem de constelacdes regis-
tradas em Aeity & Acimet (2008 - traducio Damésio Azevedo), que
Armando Macedo, Desana, cla Toa piard, esclarece que “Pamo, o tatu,
era o jurupari das mulheres, que tinha a forma deste animal” e que
Maximiano Aguiar Desana, cla Yugrn Wird, afirma que Muha e Dahsiu,
eram Mirid pord mahsd (gente de jurupari), responsaveis pelos princi-
pais toques de jurupari. Os dois tiveram uma inimizade e o camario
fugiu, indo morar nos paus ocos. O jacunda ndo parou de persegui-lo,
entdo o camario fugiu para o universo, até o céu. Quando visualiza-
mos as constelacdes elas estdo juntas no céu. Os dois sio Ome mahsa
(Gente nuvem), responsdveis pelos nevoeiros e neblinas.

Na versiao Desana de Diakuru & Kisibi (2006), cla Wahari Diputi-
10 pord, o camario foi o primeiro incumbido pelos Umuri masd (Gente
do Universo) a cuidar das flautas sagradas, mantendo-as limpas, mas
nio conseguiu cumprir sua obrigacio. Os Ymuri masd jogaram-no
para o alto, para morrer seco e por isso hoje ele estd no céu. As gotas
de 4gua que sairam do corpo do camario transformaram-se em chuva,
de modo que o camario indica uma estacio do ano, uma enchente.
Quando o camardo morreu o jacund4 assumiu seu cargo e ensinou as
mulheres a tocarem as flautas. Os Ymuri masd nao gostaram e jogaram
-no para fora das flautas sagradas, empurrando-o para o alto ao lado
do camario, como lembranca do fato de que os dois sdo traidores.
Quando os Ymuri mas4 os tiraram de dentro das flautas sagradas, a
dgua das flautas transformou-se numa enchente. Pamo, constelacio
do Tatu, esta situada numa narrativa diferente. O osso do tatu foi
utilizado pelos Ymuri masd como botdo para ajustar na cabeca a corda
de pélos de macacos. O tatu fugiu indo para o universo, mas eles o
perseguiram e o alcancaram. E onde estd hoje a constelacio. Depois
de agarra-lo, o esquartejaram para tirar seus 0ssos, jogaram fora o es-
pinhaco, e regressaram para o seu sitio, deixando 14 o espinhaco e o
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casco do tatu. No céu pode-se ver o osso do espinhaco, e logo apos, o
casco do tatu. O sangue do tatu se transformou em chuva.

A associacio entre flautas sagradas e constelacdes também esta
presente entre os Kubeo. De acordo com Correa (1987:152-153), a
partir das cinzas de um ser denominado Wamudama surgiram palmas
de paxiuba e ramos de ingd que chegavam até o céu. Yurijeri utilizou
seu andaime (jirau) e sua enxé para subir nas palmas e fazer as flautas
e trompetes. Estas flautas e trompetes ancestrais ficaram no céu como
constelacoes associadas aos objetos utilizados para a sua confeccio,
além de outros objetos usados pelos antigos. As mulheres roubaram as
flautas e nao souberam utilizé-las, faziam dabucuris de qualquer coisa.
Os homens as retomaram e Yurijeri as fez pagar com a vida. Por isso
hoje as mulheres nio podem ver as flautas e nio se explica o significa-
do das constelacdes no firmamento.

Histéria dos Diroa e Yaiwa (Gente Onca)

A origem das constelacdes Yai (Onca) e Wai Kahsa (Jirau de Peixe)
¢ mencionada por alguns conhecedores Tukano na longa narrativa da
histéria de vida do demiurgo Buhtuiari Oakhu, que inclui as desaven-
cas entre os Diroa, personagens trickster da mitologia Tukano, e os
Yaiwa (Gente Onca).

Buhtuiari Oakhu passou um tempo longe de casa e ao retornar
encontrou apenas seus avos, pois todos seus outros irmdos maiores
e parentes haviam sido devorados pela Gente Onca. Ele também foi
morto e devorado pelas Oncas durante uma cacaria. Seu avo se trans-
formou em caba e conseguiu pegar um pedaco de seu coracio e jogé-lo.
Ao cair numa cachoeira se transformou em dois peixes diroa kurubisa.
Ao serem queimados pela avo junto aos potes de cerdmica, esses dois
peixes se transformaram em dois meninos, que eram os dois Diroa.
A avo contou como haviam morrido seus parentes e eles decidiram
vingar-se. Com zarabatana e curare da maloca do céu, foram ao mato e
encontraram passaros que se transformaram em oncas. Os Diroa lhes
rasgaram as bocas, arrancaram os dentes, transformaram-se em broca
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e furavam os dentes para fazer colares de dente de onca com cipo. Este
foi o inicio dos ornamentos de danca do baya, dos colares e cintos
de dente de onca e enfeites de penas e plumas'*. A avé dos Diroa era
neta das oncas e por isso estranhava o que eles faziam. Certo dia a
avo onca disse a seu marido que seus parentes estavam precisando de
balaios e tipitis, cumatds e peneiras. Os Diroa, acompanharam-nos na
viagem até a Maloca das Oncas e disseram ao velho para ele fazer um
dabucuri de balaios. O velho disse que seria bom juntar com peixe. Os
Diroa cortaram a cabeca da cobra-tucunaré (Bu-piré) com cabo de enxd
e transformam o corpo dela em varios tipos de peixes que ‘estragaram
com sopro’. Quando voltaram ao tapiri de pesca o seu avd havia pre-
parado um jirau muito pequeno para a quantidade de peixes que eles
haviam conseguido. Por isso preparam outro jirau com paus e cipds
‘estragados’. Buscaram lenhas ‘estragadas’, para moquear os peixes.
Foram até a Maloca do céu pedir ao Trovao o poder de lancar raios
e roubaram os raios mais fortes que estavam nas pontas dos superci-
lios do trovdo. No dia do dabucuri na maloca da Gente Onca foram
recebidos, ofereceram peixes para as oncas e comecaram a danca do
kahpiwaia. Ornamentaram-se com penas de passaro e dentes de onca
que ja haviam matado. Como haviam se multiplicado, as oncas niao
conseguiam saber quem eram os Diroa. Os Diroa entoaram a danca
dos inimigos até a hora de tomar caapi. As oncas queriam maté-los
durante a embriagués do caapi, mas eles bebiam réapido e nao tinham
reacdo. Disseram as oncas que s6 poderiam devora-los depois de te-
rem terminado a ultima parte do canto. Sairam da maloca fizeram
com tipitis cobras e espiritos devoradores para comerem as oncas que
tentassem fugir. Voltaram para maloca, disseram seu nome. Quando
terminaram a danca as oncas pularam em cima deles e morderam,
mas nio conseguiram devora-los. Os Diroa cobriram sua avd com ba-
cia de tuiuca, safram para fora com o avd-caba e lancaram raios de
trovao. Dentro da maloca s6 havia sangue. Fizeram reza para trazer de
volta a vida sua avd, mas ela se recuperou junto com as outras oncas.
Novamente lancaram raios, e acabaram com todos, inclusive com sua
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avo. A maloca se incendiou. Continuaram dancando a noite inteira e
na manha seguinte subiram para a maloca do céu com seu avo (Nahu-
ri & Kumars 2003).

Na versao de origem destas constelaces registrada em Aeity & Aci-
met (2008), Feliciano Azevedo, cla Nahuri Pord, apresenta uma narrativa
semelhante e explica que o jirau feito pelo velho ¢ “como o que gente vé
no universo e chama-se Wai kahsa” e que “o sangue das oncas, que eram
chefes, de tanta forca que tinha, espalhou-se e subiu para o céu.... por
isso Yai estd no céu agora....”. Na versio dos Desana Diakuru & Seribhi
(2006), os YUmuri masa (Gente do Universo) estavam procurando dentes
de animais para completar os enfeites de danca dos gapiwaya- cintos, as
cordas, e os colares e um dia, encontraram uma onca, agarraram, ma-
taram, arrancaram-lhe os pélos e os dentes. Jogaram o corpo dela bem
longe, para ninguém saber o que eles haviam feito com ela, mas os pa-
rentes da onca morta o descobriram e desde entdo ficaram inimigos dos
Ymuri masd. A saliva e o sangue da onca transformaram-se em chuva.

Nohkoa Tero

Na narrativa do Desana Maximiano Aguiar, registrada em Aeity
& Acimet (2008 traducio Cornélio Lobo, Desana, cla Yugu Wird), a
origem de Nohkoa Tero (Conjunto de Estrelas) estd relacionada a
histéria de um homem que estava fazendo um cacuri, antes da en-
chente, quando chega outro homem que pergunta o que ele esta fa-
zendo e diz para que faca seu trabalho porque a enchente de nuvens
(ome poero) ja iria chegar, e a constelag:io viria caindo a meia noite.
O homem percebeu que ele era Nohkoa diara mahsa (Gente Estrela
Real). Quando o homem virou de costas viu que havia nas costas do
homem-estrela uma constelacio, Nohkoa tero. A meia noite zoou um
barulho, entdo comecou chuva, vento e trovoada, amanheceu cho-
vendo e continuou a chover o dia inteiro, durante a noite e s parou
no outro dia ao meio dia. Estava acontecendo a principal constela-
cdo. Por isso a constelacio Nohkoa Tero ficou no universo, ela estava
nas costas do homem estrela.
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Na traducio de Hausiré Vicente Azevedo, Tukano, cla Nahuri pora
desta narrativa (comunicacdo pessoal), 0 que aparece nas costas do
homem- estrela ¢ um ‘escudo bem brilhoso’, como os utilizados pelos
antigos Tukano em guerras intertribais e em contexto ritual (Koch-
Griinberg 2005 [1907]). De acordo com Roberval Pedrosa, Tukano
cla Nahuri porda (comunicacio pessoal), um velho Miriti Tapuia lhe
contou que os colares de prata com motivo moméro (borboleta) utiliza-
dos nas dancas pelos antigos eram chamados Nohkoa tero.

A historia acima remete a narrativa Curripaco (Arawak) apresen-
tada por Rojas (1997:139) sobre a constelacio Waliperi, que estd boca
acima, dando-nos as costas, e levando sobre ela nove pequenas estre-
las, que sdo brilhantes passarinhos: as pléiades. Um dia Waliperi se en-
controu com as gentes que estavam preparando armadilhas de pesca
e diziam que tinham que prepard-las antes que baixasse o passarinho
brilhoso. Waliperi escutou e disse a eles que esperassem cinco dias,
que entdo viria o tempo de sua crescente e pediu que eles instalas-
sem as armadilhas porque esta seria muito forte. Mostrou moquéns
para eles aprenderem a fabrica-los. Despediu-se da gente que estava
instalando armadilhas. Andou por ai e as pessoas perguntaram o que
ele fazia. Ele disse que procurava frutas e timbo para tinguijar nos
igarapés. Levava uma forquilha, a cobra amarela, e um gancho em que
amarrava a erva. Tinguijava.

Uma das possiveis traducdes para Nohkoa tero é tempo de es-
trelas ou tempo de constelacoes. Conforme vimos, todas as cons-
telacdes estdo relacionadas a periodos de inverno, porém Nohkoa
Tero, Wai Kahsa e Sio Yahpu, de acordo com varios conhecedores do
médio Tiquié (comunicacio pessoal), sio consideradas constelacoes
frias, cujo ocaso antecede o tempo frio de Aru (Wurn). Em certas
encantacdes o especialista xamanico busca nestas constelacoes e em
Boreaka (Vénus) e Wurn (Preguica), ser relacionado a ‘friagem’; o frio
para resfriar o calor do fogo e do sol, que sao considerados nocivos
a saude (Aeitypp 2010). Rojas entre os Curripaco, fala das estrelas
frias, dukumenai, cujo chefe ¢ Waliwa, estrela da manha. As estrelas
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frias se refere como um “Lugar frio donde los payés piden que se
enfrie um enfermo” (1997:71).

Os Desana Diakuru & Kisibi (2006), relacionam a origem desta
constelacio a uma vinganca feita pelos neka masd (Gente estrela), com
a constelacio Sio Yahpu (cabo de enx6) no comeco do mundo. Abe
(sol) queria que os nekd masd que apareceram junto com eles fossem
considerados como os irmios supremos dos Hmwi masd, mas estes
ultimos, que sairam da Cuia de transformacido, niao aceitaram. Eles
queriam que eles fossem seus servos. Nekamu (lider supremo das estre-
las), casou com Bupu Mago (filha do Trovao), que o matou. Com sua
morte seus irmaos ficaram servos dos Ymuri mahsd. Os filhos de Hmurd
e dos Nekd masd nao se davam bem. Um dia, os filhos dos lideres e dos
servos inventaram um tipo de brinquedo feito com a fibra enrolada de
folha de buriti. Eles abusavam deste jogo, fazendo os filhos dos servos
chorarem. O lider dos nekd masd chamou o seu filho para enrolar o
fio, transformando, por meio de uma oracio, o novelo numa pedra
e mandou lanci-lo contra o filho mais atrevido dos Hmuri masd. Este
o lancou na direcdo das costas dele. A bola de fio penetrou bem nas
costas saindo do umbigo e 0 menino morreu na hora. Os Nekd masd
sairam da maloca dos lideres dos Ymuri masd e foram para um lu-
gar distante. Para impedir os Ymurd masd de persegui-los, fizeram cair
muita chuva. As mulheres e as criancas choravam, com medo de que
os lideres matassem a todos. Cada grupo de Nekd masd escolheu um
lugar proprio para morar. Um deles foi na constelacio yohoka dupu
(Cabo de enx0). A constelacio Nekaturu recorda o momento em que
0s nekd masd se amontoaram para fazer sua guerra de independéncia
dos lideres da Gente do universo. As lagrimas das mulheres e das
criancas transformaram-se em chuva.

Apesar de esta versdo parecer totalmente diversa das versoes apre-
sentadas acima, hda um ponto em comum, em todas elas atribui-se
destaque as costas de um personagem: na primeira e na segunda um
homem possui a constelacio de Nohkoa Tero nas suas costas, na ter-
ceira, o filho de Nekd masd acerta um brinquedo nas costas do filho do
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inimigo. Koch-Griinberg (2009 [1905]:270) registrou entre as criancas
do rio Tiquié uma brincadeira feita de fios semelhante a citada acima
e entre os desenhos compostos estd um denominado Pléiades.

Origem dos ornamentos de danca-:

Versoes Desana da origem da constelacao de Yhe (Garca), estio re-
lacionadas a origem dos ornamentos plumarios de danca. Maximiano
Aguiar, Desana, cla Yugu Wird, narra em Acimet & Aeity (2008) que
a Gente do Aparecimento estava procurando nos passaros do mundo
inteiro penas para fazer enfeites, mas s6 achava penas impréprias. Um
dia caiu no mundo uma pena que parecia algoddo, pena de passaro
branco, e entdo quiseram descobrir de que passaro era aquela pena.
Procuraram no mundo todo, encontraram a garca e a depenaram,
na barriga e nas asas. Assim conseguiram enfeites. Ela nio conseguiu
mais voar. O depenado ficou no mundo inteiro e hoje estd na camada
do céu, é Nohkoa diro mahsu (gente de carne de estrelas) e Omepoe mah-
su (gente de enchente de nuvens).

Naversio Desana (cla Wahari diputiro pord) registrada em Diakuru & Kisibi:

“A constelacio de Garca foi criada pelos Pamuri masd nos primeiros
dias de sua vida. Eles estavam fabricando os enfeites de danca que
usam nos gapiwaya, quando se deram conta de que as penas dos pas-
saros eram os melhores enfeites para esse tipo de danca porque elas
demoram a estragar. Um dia, elesagarraram uma garca e mataram
para depena-la. Depois de terem arrancado as suas penas, a jogaram
na Ymusi Patore. Em seguida, eles estenderam as penas proximo ao

lugar onde eles as tinham arrancado, para eles secarem. A garca que
eles mataram era kar€ yahi (garca de abiu), a mais bonita de todas,

considerada como o rei das garcas” (Diakuru & Kisibi 2006:18-19).

Por isso, chorando pelo que fizeram com ela, seus irmios decidi-
ram que ela ndo desapareceria como qualquer um. Transformaram o
derrame de sangue numa chuva para relembrar a primeira morte dos
seres vivos depois da criacio do mundo, fazendo também o corpo dela
ficar bem no centro do universo, para recordar o fato de que ela era
o rei das garcas.
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Entre grupos Tukano, as penas de garca sdo utilizadas para con-
feccionar adornos cerimoniais. O pente de penas de garca é feito com
penas de mutum e de garca, que sdo fixadas sobre um corpo feito de
curaua sobre arumai. As penas utilizadas devem ser aquelas que ficam
acima do rabo e para as plumagens sdo utilizadas penas de garca maio-
res. Para as asas de garca matam a garca, tiram as asas e secam ao sol.
Elas sio guardadas na caixa de adornos e nas festas sio assentados
junto a outros adornos através de um talo de bananeira nas costas do

dancador (Aeita 2005:169-171).

* k%

A partir das versdes apresentadas é possivel delinear uma tabela
relacionando as historias de origem das constelacdes as narrativas da
Gente do Aparecimento, com excecio de Nohkoa Tero, constelacio
fundamental, que aparece em uma narrativa isolada:

Narrativas da As filhas Buh- | Histéria dos Diroa | Origem das Origem dos orna-
Gente do Apareci- | po (Trovao) e Yaiwa flautas sagradas | mentos de danca
mento
Origem das Cons- | Afa Yai Dahsin Yhe
telacdes Sio Yahpu Wai kahsa Muha

Pamo

Tabela 3. Narrativas da Gente do Aparecimento e historias de origem de

constelacoes associadas.

Portanto, podemos afirmar que o céu Tukano é povoado por di-
versos personagens e objetos da época da Gente do Aparecimento.
Como bem sintetizou o Hremiri José Azevedo:

« ~ - . .
As constelacdes sdo os instrumentos que a gente do Aparecimento
teve. A jararaca é o filho do Trovio, o tatu ¢ flauta sagrada, o jacun-

da também. O camario servia para limpeza da maloca da gente de
Aparecimento. O Onca era chefe do parica e de virar pajé e kumu,
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por isso ficou um pouco afastado das outras constelacdes. Meu
finado pai Feliciano viu esse tipo de colar feito de micanga que ¢
Nohkoa Tero. O que tem aqui é cépia de 14. O cabo de enx6 era
arma que usava no pescoco com corda, para luta que tiveram 14

em cima. O jirau de peixe foi utilizado pelos Diroa. E na linha de
transformacio, Nohkoa diarada, linha de estrelas, que estio estes
instrumentos. Quando vieram para c4, deixaram tudo...” (Comuni-
cacio pessoal, traducio de Dario Azevedo).

Conforme pudemos observar a partir das historias apresentadas,
as constelacdes ndo possuem um significado tnico ou fixo e podem
corresponder a multiplas imagens de acordo com diferentes versoes
de histdrias ou ao longo de uma narrativa. Uma leitura possivel de se
fazer das historias de origem das constelacoes e que detém inegavel-
mente uma riqueza impar em termos estéticos e cosmologicos, é privi-
legiar, dentre as imagens e significados, aqueles relativos ao contexto
ritual, conforme a tabela resumo:

Constelacio | Contexto ritual | Imagens e significados

Afa Danca de Yuhtasero/ Waiuturu (enfeite usado na perna)- cabeca da
kahpiwaia jararaca

(Linha de danca) | Fio de tucum- dente da cobra

Kahpi (bebida ritual feita a base de Banisteriopsis caapi)- vene-
no da cobra

Gente jararaca- irmio maior, irmdo menor, pai

Corda de pélos de macaco e onga- corpo da jararaca)

Sio Yahpu Instrumento usado por Oakhu para cortar cabeca das jara-
racas

Arma usada pelos demiurgos

Instrumento ritual

Linha que indica a posi¢cio dos baya durante dancas de

gapiwaya
Pamo Dabucuri com Flauta jurupari das mulheres
jurupari Botio utilizado na cabeca para ajustar a corda de pelos de
macaco
Dahsin 1° responsavel por tomar conta das flautas sagradas
Mutha 20 responsavel por tomar conta das flautas sagradas

Ensinou o toque do jurupari as mulheres
Flauta sagrada
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Yai Dabucuri de Utilizados na confeccio do cinto de dente de onca
peixes Gente onca
com Chefe de parica

Wai kahsa kahpiwaia Jirau utilizado para moquear oferta ritual

Nohkoa Tero o Gente estrela

Adorno de prata
Escudo de guerra e ritual

Yhe Danga de Penas usadas para confeccionar adornos cerimoniais
Kahpiwaia Garca real
(pré-ritual:

confeccio de
adornos de danca)

Tabela 4. Multiplas imagens das constelacoes Tukano: predominancia dos

significados rituais.

Nesse sentido, é interessante retomar a nocio de siokha, estrelas
que ficam a frente das constelacdes, e que no relato de Hremiri José
Azevedo representam os ‘irmios chefes’ responsaveis por guardar or-
namentos cerimoniais, que estio dentro das constelacdes.

Ha uma narrativa sobre a origem da noite que demonstra mais
claramente que um dos modos de se compreender a correlacio en-
tre constelacoes, contexto ritual, adornos cerimoniais, é a atentar ao
fato de que, conforme ja apontado por Hugh-Jones (2014 e 2015)
para os Tukano, a caixa da noite pode ser concebida como uma caixa
de adornos cerimoniais. Neste mito os irmaos-chefe, correlacionados
anteriormente aos siokhd, desempenham papel fundamental. Isto fica
evidente na versdo de Miguel Azevedo (Nahuri & Kumaro 2003:188-
191), na qual os Pamuri mahsa viviam na casa do Rio de Leite e nio ti-
nham a divisdo do tempo em dia e noite. Por isso foram até a Namiriwi
(Casa da Noite) pedir ao Dono da noite (Namirisota) a caixa da noite,
que consistia em uma caixa de adornos cerimoniais, que continha
todos os ornamentos e enfeites de dancas. Para entrega-la a Doetiro,
Yupuri e Yepasuria (ou Namisuria) o Dono da Noite preparou uma ceri-
monia. Ao entregi-la explicou a eles cada objeto que continha a caixa
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e como eles deveriam ser utilizados posteriormente. Disse ainda que
nos quatro pontos cardeais existiam ganchos que pendiam a noite.
Depois da meia noite ensinou a desmanchar a amarracio dos ganchos
que seguravam a caixa, e como eles deveriam guardar os instrumentos
e ornamentos, apos um movimento de danca. Isso foi feito até o ama-
nhecer e é por isso que os baya (mestres de danca) dancam até hoje
durante toda a noite. Os irmdos abriram a caixa antes do combinado
e deixaram sair uma nuvem escura, chuvisco e temporal. O tnico que
conseguiu seguir as recomendacdes do Dono da Noite foi Yepasuria,
que se ornamentou, pronunciando o nome de cada enfeite e juntan-
do-os. A meia noite comecou a reza desmanchando os ganchos presos
nas quatro direcoes. Comecou a tirar e guardar os ornamentos, assim
o dia comecou a chegar. Assim que comecou o dia e a noite.

Através da leitura articulada destas narrativas ¢ possivel afirmar
que os Tukano correlacionam as constelacdes, os ornamentos cerimo-
niais e as estrelas siokhd, delineando assim um significado profundo
para as constelacoes na cosmologia Tukano.

Notas

! Este artigo consiste em uma versio ampliada dos argumentos apresentados em

Oliveira (2010) e Epps & Oliveira (2013), e de dialogos realizados com interlocuto-
res Tukano, moradores do médio e alto Tiquié, TI Alto Rio Negro, durante minha
participacio como antropologa do Programa Rio Negro do Instituto Socioambien-
tal, em uma pesquisa colaborativa sobre ciclos e calendarios Tukano entre os anos
de 2005 e 2010, especialmente na investigacio sobre astronomia Tukano realizada
pelos Tukano e Desana da Associacio da Escola Indigena Tukano Yupuri e Associa-
cio das Comunidades Indigenas do médio Tiquié, que teve a consultoria do fisico
Walmir Thomazzi Cardoso, da Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo e da
Sociedade Brasileira para o Ensino da Astronomia. Ver Cardoso (2007), Aeity &

Acimet (2008) e Azevedo, Oliveira et all (2010).

2 Neste artigo grafarei Tukano em referéncia aos grupos que compdem a familia

linguistica Tukano Oriental: Tukano, Tuyuka, Kubeo, Desana, Uanana, Pira-Ta-
puya, Bar4, Barasana, Makuna, Tatuyo, Taiwano, Karapani, Siriano, Yuruti, Mi-
riti-Tapuya, Arapaso, Letuama, Pisa-mira, Tanimuka e Tukano; para este ultimo
propriamente dito verver Cabalzar 2008; Oliveira 2010; Azevedo et al 2010).
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3 Ver Koch-Griinberg (2009 [1905], 2005[1909]) para os Miriti Taptya e Ku-
beua; Silva (1962) para os Pira Tapuia e Tukano; Hugh-Jones (1979, 1981) para
os Barasana; Correa (1987) para os Cubeo; Gerard-Dolmatoff (1997), Ribeiro &
Kenhiri (1995) e Diakuru & Kisibi (2006) para os Desana; Aeitu (2005, 2008) para
os Tuyuka; Aeity & Acimet (2008), Cardoso (2007), Azevedo et al (2010), Oliveira
(2010), Cabalzar et al (2010) para os Tuyuka, Tukano e Desana do rio Tiquié, e
Hugh-Jones (2015) sobre a origem da noite entre os Tukano.

% Na narrativa de Nahuri Miguel Azevedo, Tukano, cla Hausiré pord (Nahuri &
Kumaro 2003) o Avé do Universo (Bmukho Nehkn) criou este mundo e através do
sopro do cigarro, a primeira humanidade, Gente do Aparecimento: Yepa Odkhu, ou
Yepa Muhipu (Lua), Dehsubari Odkhw, Warari Oakhw, Yupuri Basebo, Buhtuiari Odkhu
(homens) e Amé ou Yepario, Yupahké, Yepdiio, Piré Duhigé (mulheres). Através dos
conhecimentos obtidos com o Avd do Universo Yepa Odkhu criou a segunda huma-
nidade: Doetiro, Yupuri e Buti (homens) e Yepario, Yupahko, Duhigo (mulheres). No
processo de formacgio da humanidade atual os primeiros humanos se transforma-
ram em péssaros, atravessaram o céu pela Via Lictea, adentraram no Lago de Leite,
se transformaram em peixe, realizaram uma viagem no ventre de uma Cobra Canoa,
a anaconda ancestral, ao longo do Rio de Leite, e finalmente emergiram na terra atra-
vés do Buraco da Transformacio, como, Pamuri mahsa, Gente da Transformacio.

5

6

Termo utilizado localmente pelos indigenas.

Dentre as varias espécies de manivas os kumua Tukano consideram algumas
‘manivas-chefe’, pois sdo aquelas que surgiram no inicio do mundo (Nahuri & Ku-
mard 2003). Cabalzar afirma que “Assim como os homens, organizados em grupos
nomeados e hierarquizados, os peixes também estio agrupados, tém seus chefes,
bayaroa e kumua...” (2005:76).

7

8

Trajetoria aparente do sol sobre a esfera celeste.

Estes ‘irmdos chefes’ ancestrais dos Tukano também sfo associados ao planeta
Veénus. Na versio do Nahuri Miguel Azevedo, a aparicio matutina de Vénus cor-
responde a Seribhi, irmdo menor, e a apari¢io noturna corresponde a Doe, irmio
maior, que por nio obedecerem aos conselhos de seu pai, Basebo, foram jogados
por ele, em direcdes opostas do mundo, leste € oeste. Ao serem colocados em seus
lugares se transformaram em Nohkoa Mahsi (gente estrela), Seribhi sickha e Doe
siokha. (Nahuri & Kumars 2003:97).

?  Desde o inicio dos anos 2000, os Tukano do rio Tiquié, através de suas asso-

ciacdes, em parceria com o ISA, vem desenvolvendo a pesquisa Calendario Anual
do rio Tiquié (ver Cabalzar 2010 e 2016), que se insere em um plano mais amplo
de manejo ambiental da bacia do rio Tiquié. Desde entdo tém sido desenvolvidas
atividades de pesquisa, monitoramento e registro a partir dde uma perspectiva inter-
cultural, que engloba 0 acompanhamento e registro de um calendario anual concer-
nente aos saberes cotidianos sobre movimentos das constelaces, ciclos de espécies
de frutas e animais, seus ambientes, as épocas corretas e técnicas necessdrias para
realizacio de atividades econdmicas, bem como a realizacio de atividades rituais.
A pesquisa gerou publicacdes nas linguas indigenas e em portugués e o site Ciclos
anuais dos povos indigenas do Tiquié, que dispde, na forma de calendarios circu-
lares anuais digitais, os resultados da pesquisa por ciclos anuais a partir de 2005,
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a explicacio sobre o calendério dos povos indigenas do Tiquié, a descricio de um
ciclo anual ideal, a pesquisa colaborativa, e narrativas sobre a nocio de manejo do
mundo e mudancas climaticas, do ponto de vista dos povos Tukano.

1 Hugh-Jones (1981:235-236) retoma o argumento de Lévi-Strauss no primeiro

volume de Mitologicas, de que o barulho esta associado a um movimento de disjun-
cilo entre terra e sol, ao ‘rotten world’, expressio usada para conotar fendmenos como
a longa noite, inundacoes catastroficas e eclipses.

O que também ocorre em versdes Tukano dos mesmos mitos (Ver Nahuri &

Kumaro 2003).
12

13

Passaros tesoura, outro tipo de passaro, andorinhas.

Tecido pelas mulheres a partir de folhas de curaua que sio secas e desfiadas.
Sobre o tecido sdo formados padrées de desenho e apds secar ao sol é tingido com
tabatinga amarela. (Aeita 2005:173).

4 Os colares utilizados pelos dois dancarinos principais em rituais de Kahpiwaia

sdo feitos com quatro dentes de onca. Para fazer cintos tem que arrancar os dentes,
furar e enfiar em cordao de curaua. O osso das oncas ¢ utilizado para fixar o pente
e as penas de garca, e pendurar a corda de pelos de guariba, usados nas costas do
dancador. Os pélos das oncas podem ser utilizados para fiar o curaua do qual sdo

feitas estas cordas (Aeita 2005:170-174).
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Abstract: This article aims to present some anthropological notes on the
astronomical conceptions of the Tukano, demonstrating their articulation
with notions related to social organization and cosmology. More specifi-
cally, it will deal with the Tukano classification of the constellations and
their categorization as Star People (Nohkoa Mahsa), the registration of na-
mes and lists of Tukano constellations in the anthropological literature, the
relations established by the Tukano between the cycle of constellations and
other annual cycles and about the image of the constellations in Tukano
mythology highlighting its deep ritual significance.
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En este articulo proponemos un acercamiento basado en ontologias
plurales latinoamericanas para abordar la cura a través de las manos
de los curanderos. Inspiradas en los relatos de dos curanderos andi-
nos que utilizan ritualmente la planta de la coca y han sido tocados
por la divinidad del rayo, indagamos sobre las particularidades de
un poder extra-humano vehiculizado a través del propio cuerpo. El
rayo, ese fendmeno celeste caracterizado por una potente corriente
electromagnética que se descarga en la tierra, oficia en varias culturas
andinas como una fuerza animica que conecta los poderes cdsmicos
al mundo habitado: cuando atraviesa la materia viva, la fuerza del rayo
la transforma para siempre. Mientras que los vegetales, los animales
y los seres humanos son afectados por el toque del rayo de manera
irreversible, nuestro abordaje etnogréfico se construye gradualmente
en torno a la comprensiéon andina de las potencialidades celestes que
atraviesan el mundo humano y le dan forma de maneras sutiles.
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Revisando el perspectivismo amazonico

Al estudiar la relacion entre una planta como la coca (Erythroxylum
coca) y un fendémeno celeste como el rayo como alteridades que dia-
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logan con el mundo de lo humano, lanzamos mano de la inspiracion
que constituyen la propuesta de la bidloga y filosofa norteamericana
Donna Haraway y la problematizacion de las ontologias plurales lati-
noamericanas, las cuales se construyen a partir de un dialogo critico
con el perspectivismo amazonico inspirado por el antropologo brasile-
o Eduardo Viveiros de Castro.

Las criticas tedricas de Donna Haraway, se constituyen en un re-
ferente importante en la teorizacion de la agencia no humana. Des-
enmarainando su pertenencia a la cientificidad modernista, la autora
dirige la energia de su prictica académica hacia la construccion de una
forma de pensar que trascienda el esencialismo y el representacionis-
mo y que contenga una honesta reflexividad sobre los actores sociales
en interaccion. Haraway propone que se deben abandonar las ideas
esencialistas de la modernidad cientifica que dan preponderancia al
ser humano, al Hombre y a la Cultura. Su postura rechaza al antro-
pocentrismo, intrinsecamente atomista y culturalista, induciéndonos
a aceptar que existimos en un mundo que creamos colectivamente
como sujetos tanto humanos como no humanos. Por su parte, poner
el énfasis en lo colectivo es una idea que lleva a visualizar las articula-
ciones, las relaciones, las agencias de todos los seres que interactian
en un mismo territorio. Concebir a los no humanos como sujetos
es problematizar la diferencia especifica asi como las continuidades y
similitudes entre especies (Haraway 1995).

Por su parte, el perspectivismo amazonico también ha problemati-
zado la relacién entre lo humano y lo no humano, basaindose en pro-
puestas etnogréficas especialmente centradas en las tierras bajas del
gran Amazonas (Viveiros de Castro 1996). Estos estudios han demos-
trado que existe, para una amplia comunidad de personas, la nocion
de intersustancialidad entre seres humanos y seres no humanos, que
no existen fronteras rigidamente establecidas entre sujetos y que el
corpus de definiciones aprioristicas de especies, lugares y fendmenos
que la ciencia occidental ha elaborado debe ser repensada en los tér-
minos epistemoldgicos y ontoldgicos de las comunidades en cuestion.
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Sin embargo, aunque las contribuciones de esta perspectiva han
sido innegables, propiciando una serie de etnografias de largo plazo
y una renovacion de las discusiones teoricas dentro de la antropolo-
gia latinoamericana (Flores y Echazi Boschemeier 2016), deseamos
colocar aqui algunos puntos para su consideracion. Ciertos estudios
perspectivistas, guiados por un énfasis excesivo en buscar patrones
comunes al pensamiento y la acciéon humanos, han llegado a sefialar
la “amplia distribucion del mismo pafo de fondo cosmoldgico” en
todo el continente americano (Cavalcante Gomes 2012:133), buscan-
do colocar un unico modelo de interpretacion para nuestra compleja
y diversa trama geografica continental.

De este modo, resaltamos aqui que existen varios puntos que este
abordaje enfatiza y de los cuales nos distanciamos por dos motivos.
Ellos se pueden resumir como sigue: uno de los motivos es de carac-
ter etnografico, el otro es de cardcter epistemoldgico. En términos
etnograficos, referimos que varios estudios escritos desde el lugar del
perspectivismo amazonico han basado su argumentacion en la cen-
tralidad de la relacion de lo humano con los mamiferos superiores,
resaltando el hecho de que la proximidad comportamental de estas
formas de vida con lo humano los torna méas cercanos en términos
morales y ontologicos (Descola 1998; Vilaca 1998; Viveiros de Castro
2014). Ello definiria el caracter mitico de animales como los tapires,
jaguares, perezosos y armadillos.

Nuestras etnografias con la ayahuasca, la coca y el rayo (Flores
2011; Flores & Echaza Béschemeier 2016) confrontan esta asuncién,
que tiende a invisibilizar la relacion activa de lo humano con otros
seres no humanos. Asi es como proponemos un dislocamiento de
la clasificacion ‘animalizada’ propia de las perspectivas tedricas enrai-
zadas en la Amazonia, ampliando la mirada hacia los vinculos entre
seres humanos, fendomenos celestes y plantas en su diversidad. Las
plantas y los fenomenos celestes establecen relaciones con el mundo
de lo humano en términos de didlogo, transformacion, colaboracion
y competicion (Flores & Echazt Boschemeier 2016) y ello aparece
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como una dinamica central en la vida de las comunidades en general
y en las logicas del curanderismo en particular.

El segundo motivo de nuestro distanciamiento respecto al pers-
pectivismo amazonico es de caracter epistemoldgico y se refiere a las
condiciones en que las etnografias perspectivistas son producidas.
Evitando los espacios de contacto cultural y neutralizando las hibri-
daciones al maximo, estos trabajos se esfuerzan por presentar un pen-
samiento propiamente indigena cerrado sobre si mismo, definido y
separado de otras epistemologias y ontologias posibles. Alcida Rita
Ramos (2012), etnologa y profesora emérita de la Universidad de Bra-
silia enfatizé las connotaciones politicas del vocabulario de raigambre
colonial que alimenta las disquisiciones tedricas del perspectivismo:
animismo, canibalismo, demoniaco, depredacion y la exaltacion de
animales feroces son expresiones que poco ayudan a la representacién
social de grupos que, como los indigenas latinoamericanos, han sido
historicamente marginalizados por su caracter ‘salvaje’. El uso a dis-
crecion de estos términos, que para tantos pueblos no es mis que un
insulto, aparece como una sefal de alerta ante una eminente ética del
desapego de una teoria antropoldgica frente a las realidades indigenas
concretas de las comunidades originarias latinoamericanas.

Dicho esto, nos resta enfatizar que aun distanciandonos de esta
postura, la inspiracion del perspectivismo se torna particularmente in-
tensa desde el momento en que estd problematizando maneras diver-
sas de existir, de ser y estar en el cuerpo, asi como trazando relaciones
vivas en el tejido de todo lo que existe.

Las cosmopoliticas andinas han sido estudiadas desde el punto de
vista de su activacion por demandas en derechos de los pueblos andi-
nos (De la Cadena 2012) y las ontologias andinas han sido exploradas
como maneras de pensar y vivir el mundo que son intrinsecamente
resistentes al colonialismo (Rivera Cusicanqui 2014). De forma dife-
rente al dualismo moderno, que distribuye humanos y no humanos
en dos dominios ontolégicos mds o menos fijos, las cosmologias andi-
nas establecen una diferencia de grado, y no de naturaleza, entre los
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seres humanos, las plantas, los animales, los lugares y los fendmenos
celestes. La relacion entre los seres no es entre esencias fijas, sino
que es de tipo intersustancial y transversal (Flores & Echazu Bosche-
meier 2016).

Las relaciones de intersustancialidad que se encarnan en los su-
jetos humanos y no humanos permiten una reflexion epistemologica
sobre la capacidad de actuar, atributo no solo del ser humano, sino
también de los no humanos. En este sentido lo no humano (donde se
puede encontrar la materia de todo aquello que no es humano) posee
también una investidura social que fluye por diferentes espacios, mos-
trando un movimiento que, como las olas, atraviesa la vida cotidiana
de los pobladores locales. Las agencias no humanas interactian con
los humanos, son nombradas, simbolizadas y reconocidas como for-
mas particulares de vida y energia.

Reconocer la agencia especifica de los seres no humanos, como la
planta de la coca y el rayo, permite identificarlos en sus particularida-
des asi como en la potencia de su influencia en la vida humana. En el
caso que atafe a las plantas de poder y su relacion con los fendmenos
celestes, consideramos que la mirada de las ontologias plurales hace
posible esta comprension: en el caso de la coca como el rayo, obser-
vamos que ellos son comprendidos como sujetos con gran capacidad
de agencia que influencian la vida humana de las comunidades que
habitan los Andes Centrales, el Sur Andino y el Noroeste Argentino.

Estudios sobre el rayo

No abordaremos aqui los estudios sobre la planta de la coca, al
que dedicamos un amplio espacio en la investigacion de graduacion
y de doctorado de Eugenia Flores (2011, 2012) y en publicaciones
donde nos ocupamos de la especificidad ontologica de las plantas de
poder, escritas entre las dos autoras (Flores & Echazi Béschemeier
2016). De manera especifica, este articulo se focaliza en un aspecto
poco trabajado en las etnografias sobre coca y curanderos, inclusive en
las propias. Asi es como dedicamos el impulso de esta propuesta a la
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centralidad del rayo en el cuerpo de los curanderos, colocando como
panio de fondo su relacion con la coca y el particular orden de mundo
que esta relacion configura.

En una investigacion relativa a referencias etnogréficas de cultu-
ras no andinas sobre el toque del rayo, es posible observar que el mis-
mo atraviesa la prictica de especialistas en magia y salud de la cultura
akha, de Birmania (Lewis 1970) y mixteca, de México (Monaghan y
Just 2000). En los dos casos, el rayo es un evento que, al tocar la carne
animal o humana, la transforma para siempre. Asi, entre los akha
son usados los huesos de animales o cabellos de seres humanos que
murieron impactados por el rayo con fines terapéuticos - como la
hinchazon de una pierna, por ejemplo - 0 como amuleto magico para
prevenir la muerte de animales domésticos. Entre los mixtecas, se
asume que cuando una persona es alcanzada por un rayo, también lo
es su animal protector, cosa que puede llevar a que la misma se sienta
‘llamada’ al ejercicio de actividades magicas y de cura.

En el contexto andino investigado, percibimos tanto el valor del
cuerpo atravesado por el rayo como la interpretacion de la experiencia
extraordinaria del rayo en el cuerpo como un llamado al ejercicio del
curanderismo. El rayo, ese fendmeno celeste caracterizado por una
potente corriente electromagnética que cae a la tierra como descarga,
oficia en estas culturas como una divinidad animica que conecta de
manera intensa los poderes cosmicos y el territorio de lo humano:
cuando atraviesa la materia viva, la fuerza del rayo la transforma para
siempre. Asi, los vegetales, las rocas, los animales y los seres humanos
son afectados por ¢l de manera irreversible.

El toque del rayo ha sido abordado desde diversas disciplinas en
estudios del sur andino y de los andes centrales. Lingiiisticamente, la
expresion illdpu (rayo o relampago en quechua) es una palabra com-
puesta, illa connota energia, por otro lado, apu hace referencia a mayor
jerarquia, ambas expresiones al formar una palabra compuesta como
illipu se pueden entender como energia de la mas alta jerarquia. En
este contexto, recibir el impacto del rayo equivale a recibir una energia
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benigna que genera sabiduria, cosa que es considerada una experien-
cia central para llegar a ser yatiri o kallawaya. Este es, ciertamente, el
mas importante paso por el que se inician los practicantes de magia
con las hojas de la coca. Para los grupos aymaras y quechuas, illdpu es
el ‘abuelo rayo’: a través de él se recibe la sabiduria para tornarse un
guia espiritual familiar y comunal. Los kallawayas de la provincia Juan
Bautista Saavedra, en Bolivia, hablan varios idiomas que incluyen el
quechua, el aymara, el espafiol y el machay jucay, un idioma secreto
devenido de los médicos incas (Ferndandez Juarez 2004).

Los yatiris se conocen para la zona cercana a la ciudad de La Paz,
donde trabajan en las calles o en consultorios. Yatiri significa ‘la per-
sona que sabe’ y es un término general y comun que hace
referencia a un especialista que lee hojas de coca y realiza mi-
sas rituales a los achachilas (ancestros masculinos) y las awichas
(ancestros femeninos) para obtener salud, buena suerte, buenas
cosechas y prosperidad, al mismo tiempo en que también ejecuta
rituales de curacion y limpieza (Burman 2011:3). Tanto el yatiri como
el kallawaya son especialistas en la lectura de coca, ellos se comunican
con las hojas de esta planta mientras las van sorteando en los rituales
de cura, en un idioma desconocido para los ajenos a la cultura médica
kallawaya y yatiri (Fernandez Juarez 2004; Rivera Cusicanqui 2010)

Los saberes generados por los médicos andinos conocidos como
kallawayas han sido reconocidos en 2003 por la UNESCO como patri-
monio intangible de la humanidad y varios proyectos se han articulado
en torno de la preservacion y promocion de sus conocimientos. Los
Kallawayas son terapeutas rituales que han contribuido a construir un
prototipo de lenguaje ceremonial andino, que con muchas variantes,
se expresa hoy en diversos lugares de Bolivia, el Pert y el NOA (noroes-
te argentino). Para ellos, el rayo es su principal mito fundador. Solo
puede acceder a los m4s altos niveles de su practica - e incluso iniciarse
en ella - quien ha sido de alguna manera ‘tocado por el rayo’.

El vatiri illdpu, ‘el yatiri del rayo’ es considerado el especialista
de mayor jerarquia entre los yatiris, estos sabios han contribuido a
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construir un prototipo de lenguaje ceremonial andino. En el noroes-
te argentino hay referencias especificas a la agencia del rayo sobre el
universo de lo que es humano, sobre todo y particularmente para los
valles de altura (en Salta se destacan los Valles Calchaquies con mas
de 2000 metros de altura sobre el nivel del mar) y en la puna (tanto
en las provincias de Catamarca, Salta y Jujuy). Su potencia, que es al
mismo tiempo destructora y fecundadora, toca las cosas y cuando toca
las convierte o destruye. Los seres tocados cambian su condicion, en
la irreversibilidad de lo que nunca volvera a ser igual. Lucia Bugallo
cuenta en sus investigaciones sobre illdpu en la puna jujefia que esta
concepcién del rayo, como entidad vinculante entre cielo y tierra, es
muy antigua en la zona. Al mismo tiempo, ella se ha visto modifica-
da desde la época colonial por nuevas concepciones: es comun en
la region andina la identificacion del rayo con el santo catolico San
Santiago (Bugallo 2009).

Para la puna argentina, la estudiosa del folklore Cristina Bianche-
tti visualiza la experiencia de ser tocado por el rayo como parte nodal
del sistema social de seleccion de los curanderos: el rayo, esa identidad
o ser espiritual, elegira el cuerpo de un curandero o curandera para
establecer un puente entre el alax pacha (aymara, el mundo de arriba,
luminoso) con el aka pacha (aymara, el mundo como lo conocemos).
El humano que serd designado debe sobrevivir a la caida de la luz.
Siguiendo la descripcion de Bianchetti (2008), los dones adquiridos
cuando se es tocado por el rayo pasan por la intuicion, adivinacion y
curacion. En los relatos de la cultura popular, lo natural y lo sobrena-
tural son dimensiones que no estan estrictamente separadas, sino que
viven yuxtapuestas.

El toque del rayo es un doloroso presente: otorga el poder de
hablar con las huacas, que constituyen seres inanimados como rocas,
montafas o cruces de caminos. Las hojas de coca por su vez, son con-
sideradas huacas. Desde tiempos precolombinos, los que leian la coca
eran aquellos “divinamente elegidos para el Ministerio de las Huacas”
(Bianchetti 2008:45). En este contexto, el poder que otorga el rayo
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es el de escuchar lo que tenga que decir la huaca de la coca cuando
se la consulta por medio del ‘sortio’. Este acto de sortear constituye
el acto mismo de leer la coca mientras se las arroja de sutil manera
sobre la manta.

Tal como menciona el antropdlogo argentino Homero Palma,
debido a la recepcion en el Valle de Salta de grupos de migrantes boli-
vianos, hubo un ingreso de médicos kallawayas, en busca de mercados
laborales internacionales: la medicina tradicional andina comenzo a
ganar nuevos escenarios (Palma 1978) y en estos contextos se resignifi-
o, imbricandose con la medicina humoral de la Europa mediterranea
instalada en la region desde los tiempos de la colonia. La nocion sagra-
da de rayo conjuga y expresa un amplio rango de fendmenos celestes
o como se conoce en el mundo andino aymara el alaxpacha: el aqarapi,
el granizo, la lluvia, asi como fuerzas poderosas del interior oscuro de
la tierra o manghapacha: el saxra, el supay, la wak’a, el tio, la awicha. En
su version colonial, el Santiago-Rayo se ha convertido en una suerte
de desplazador semidtico entre dos mundos encontrados, permitien-
do un proceso de renovacion/reversion constante de las fuerzas que
desata su polaridad intrinseca.

Senales de rayo en el cuerpo humano son el nacimiento mellizo o
gemelo, el labio leporino, el nacimiento de pie y algunas otras marcas
de nacimiento o recibidas durante diversos accidentes, especialmente
de las extremidades o de la cabeza. Pero la forma mas fuerte y peligro-
sa de ‘recibir el rayo’ es la descarga. Cuando se sobrevive al impacto,
esta experiencia es vivida como resultado de dos o tres descargas suce-
sivas: un lenguaje de contacto que expresa cémo se comunica la gente
con los fendmenos celestes. Solo quien considera a la naturaleza como
sujeto viviente y activo puede leer estos codigos y senales y traducirlos
en pautas para la conducta humana (Rivera Cusicanqui 2010:139)

El simbolismo del rayo en la arqueologia, los estudios sobre el
ritual y la historiografia es resignificado en el marco de una reflexion
sobre el toque y el tocar en antropologia. El tacto es uno de los sen-
tidos menos explorados en el imaginario social occidental. Sin em-
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bargo, él es uno de los mas importantes en las performances de cura
y cuidado de las culturas indigenas andinas. Segun la antropéloga
polaca Ina Rosing (1996), quien realizd etnografias con curanderos
bolivianos, el toque con las manos es de gran importancia ritual en
la invocacion de los seres tutelares. De esta manera, la mano, que
es la parte del cuerpo que toca el mundo con mas asiduidad, puede
ser distinguida a partir de diferentes cualidades ritualisticas: la wayra
maki, ‘mano de viento’; casa maki, ‘mano de helada’, mikhuy maki,
‘mano de comida’; ruphay maki, ‘mano de sequia’; para maki, ‘mano
de lluvia’ y finalmente khaqya maki, ‘mano de rayo’. Los especialistas
rituales entonan muchas musicas donde la mano es protagonista, ya
que es ella la que planta las semillas, cosecha las plantas, quema el
humo que limpia el cuerpo, unta los ungiientos, arroja las hojas de
coca y organiza el espacio.

Desde una antropologia que se ha descentrado de la division ra-
dical entre mente/cuerpo y sujeto/objeto, la carnalidad es el prolifico
lugar en el que se nutren las relaciones entre lo humano y aquello que
lo excede y que se opone a él, por veces atravesindolo. De esta mane-
ra, de una perspectiva que considera al rayo como simbolo, nosotras
nos deslizamos hacia una aproximacion que considera el rayo en su
dimension temporal: el rayo es, al mismo tiempo, instante y eternidad
(Rivera Cusicanqui 2010); y en su dimension espacial: el rayo esta en-
carnado en el cuerpo del terapeuta y lo excede a través de las acciones
rituales de cuidado y cura. Mas, qué le acontece al cuerpo cuando es
atravesado por la brutal energia del rayo? Esta cuestion, elaborada de
manera tan generalista, puede ser redefinida a partir de la lectura de
la experiencia de los curanderos que han sido investigados.

Proponemos estudiar la multiplicidad y sus cuerpos como el cen-
tro de agenciamiento de las relaciones interpersonales. Coincidimos
con el trabajo de la antropologa argentina Florencia Tola en que la
idea de cuerpo como centro de agenciamiento de las relaciones da
lugar a la nocion de persona multiple que se manifiesta en diversos de-
venires al adoptar diversos regimenes de corporalidad (Tola 2005). El
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cuerpo de los curanderos de la coca ritual es el principal instrumento
de su magia, pues la marca del rayo no s6lo dejo marcas en sus cuerpos
sino también en la naturaleza invisible de su persona.

Desde esta perspectiva los dioses, los animales, los muertos, las
plantas, los fendmenos meteoroldgicos, poseen o estan dotados de un
conjunto de disposiciones perceptivas, afectivas y cognitivas: a partir
de ellas es que entran en relacién social con los humanos. Pensar en
la agencia de la coca permite un acercamiento que trata de entender
la capacidad de actuar (agency) de la misma no como propiedad in-
dividual de la planta, sino como poder hacer compartido. Su poder
como mediadora en un flujo de acciones y vinculos, su construccion
semiotica y material.

En interaccion con el curandero, la coca suele indicar:

- El tipo de dolencia, enfermedad o carencia aflictiva que
afecta al enfermo;

- El tratamiento a seguir;

- Los seres humanos y no humanos implicados;

- El tipo de ofrenda que debe ser realizada.

El ritual de lectura de coca acttia como una transformacion, ya sea
curando al consultante o mejorando las perspectivas sobre una deter-
minada situacion de modo general. Sin embargo, aunque la coca tiene
poder, ese poder no puede ser reducido a la danza farmacologica de
sus compuestos naturales. Tampoco puede pegarse un espiritu nico
a la misma: ella se dibuja y desdibuja en la interaccion. De esta ma-
nera, afirmamos que la agencia de la coca no es intrinseca, sino que
es relativa a los contextos donde ella prospera y significa. Enlazada a
la agencia de la coca se encuentra la agencia de los curanderos que
pueden conversar, consultar e interpretar sus hojas, y la agencia del
rayo que atraviesa simbolicamente el cuerpo del o la curandera en las
diferentes performances de cura.
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Cuerpos que pasaron por el rayo: dos etnografias

Proponemos detenernos en los casos etnograficos para mirar de
manera abierta e interesada, esto es, curiosear en las practicas asocia-
das a dos curanderos que han sido tocados por el rayo. Don Néstor y
dofia Maria viven en Salta, trabajan cotidianamente con las hojas de
la planta de la coca, reconfigurando su propia relacion con el rayo, la
planta y el mundo a cada acto ritual.

Don Néstor nacié en la localidad de Chuquisaca, en Bolivia.
Cuenta que cuando tenia 17 afios le cayd un rayo mientras trabajaba
en el campo. Este rayo le quito la vida por un lapso de 12 horas, tiem-
po necesario para que su familia preparase su funeral. Néstor cuenta
que se levanté y revivié en medio de estos preparativos. Como es de
esperarse, este hecho causé conmocion en la comunidad donde ¢l
vivia. En la localidad se hablaba no solo la noticia del impacto del
rayo que lo matd, mas también, y con mucha mas vehemencia, de la
noticia de la fuerza invisible que lo revivio. Desde ese momento Don
Néstor empezo a sentir un raro y extraiio poder dentro de su cuerpo,
al que utilizé para leer la coca para diagnosticar enfermedades. Con
los afos fue perfeccionando su técnica hasta llegar a convertirse en
un actor importantisimo dentro de su comunidad, siendo buscado
y respetado por el trabajo que realizaba en la cura de las mas diver-
sas enfermedades. Por cuestiones que ¢l mismo relata como de tipo
familiar y econdmico, don Néstor migro a la Argentina hace mas de
40 anos para trabajar en las distintas empresas agroindustriales hasta
radicarse en una finca tabacalera en el valle de Salta, la localidad de
San Agustin.

En el consultorio de don Néstor, el tiempo de espera para ser
atendido se puede prolongar hasta 10 horas, por lo que la gente
siempre trata de ir a la madrugada para recibir los primeros niumeros
que seran atendidos en el transcurso de la mafana. La atencion de
los consultantes comienza rutinariamente a las ocho de la mafana,
dato con el que se cuenta de manera rutinaria. Las esperas valen la
pena: hemos encontrado un panorama positivo por parte de las per-
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sonas entrevistadas en sala de espera sobre la efectividad del ritual
madgico y terapéutico basado en la lectura de las hojas de coca que
realiza Don Néstor.

La modalidad de trabajo al interior del espacio del consultorio
consiste primero en el diagnostico con la lectura de hojas de la coca,
a partir del cual es posible conocer el origen de las dolencias de los
pacientes. Los consultantes llevan sus propias hojas de coca, que en
general estin agrupadas en una bolsa de coca verde de tamafo me-
diano, de amplia circulacion comercial en los mercados de la ciudad
de Salta. El acto de leer la coca sigue algunos movimientos preconfi-
gurados: el curandero separa algunas hojas de la bolsa y las tira en el
aguayo que pone en una cama que se localiza a un costado del cuarto.
Este diagnostico se hace teniendo muy en cuenta el estado emocional
del paciente, por lo que los reniegos, sustos y silencios son también
tenidos en cuenta en el diagndstico.

Por medio de una escucha activa de los problemas del o la con-
sultante, el curandero puede llegar a realizar un mapa mental de los
males que aquejan al paciente, y a partir de alli realizar las curas por
secreto utilizando lenguaje verbal y corporal, haciendo tintinear una
pequefia campanita de metal y repitiendo en voz baja cortos plegarias
del catolicismo popular. En cada consultante, don Néstor realiza un
ritual de curacion invocando al tata dios y a la virgen, dos figuras cla-
ves del cristianismo popular local. También trabaja sobre el cuerpo sin
tocarlo, pasando las yemas de sus dedos sobre las ropas que los pacien-
tes llevan. Néstor también puede curar sin la presencia del enfermo,
mas solamente con sus prendas (que generalmente consisten en una
remera, medias o ropa interior), cosa que torna su trabajo reconocido
en el contexto local y regional.

Dofa Maria nacié en San Carlos, un pequeio pueblo de los
Valles Calchaquies, provincia de Salta, Argentina. Alli pastoreaba las
cabras de su familia, llevandolas a pastar por los cerros. Es en este
contexto que dofia Maria recibi¢ el toque del rayo que cambiaria
su vida para siempre. Ella recuerda que le cayo el rayo y que perdio
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el conocimiento por un tiempo: cuando despertd, tenia toda la ca-
beza chamuscada, sus cabellos habian sido incinerados, quedando
completamente calva. Ella misma cuenta que su cabellera volvio a
crecer luego de haber sido quemada por el fuego de las chispas del
rayo. Luego de este suceso, Maria volvié a su casa con las cabras y a
partir de ese momento fue que comenzé a ver ciertas manchas en
sus propios animales: vacas, caballos, cabras y ovejas que, en virtud
de su mirada extraordinaria, ya nunca irian a ser los mismos que
antes. Esas manchas que solo ella podia ver eran las enfermedades
que estaban padeciendo sus animalitos. Descubrir este don de ver lo
invisible la hizo acercarse mas a los cuerpos de los animales. La espe-
cialista cuenta que empez6 a colocar sus manos, y muy especialmente
la mano derecha, sobre las manchas que ella veia en los cuerpos de
los animales enfermos para poder curarlos.

De esta manera comenzo desde la edad de diez afios a curar a los
animales de su comunidad. Esta nifia curiosa fue practicando y adqui-
riendo cada vez mas legitimidad entre los vecinos hasta que un dia le
pidieron que curara a un bebé de susto y lo hizo con éxito. Fue alli que
comenzo a curar a los humanos. Dofia Maria dice que se dio cuenta
que podia curar a los humanos también, porque en sus cuerpos era
posible visualizar las mismas manchas que en los cuerpos de las vacas,
cabras, ovejas y caballos que pastoreaba. Hubo un dia en que Maria
se dio cuenta que podia escuchar lo que la coca le decia. Habia teni-
do varios didlogos casuales con un anciano de la comunidad, que le
explicé que ella habia sido designada para curar a las personas y a los
animales y que le recomend¢ especialmente que comenzase a conver-
sar con la coca, pues ella tenia la posibilidad de aprender a escuchar
lo que la coca tenia para decir.

En su edad adulta, dofia Maria migré a la ciudad de Salta donde
se casd y formo su familia. Actualmente, vive con los nietos en el
barrio San José donde atiende una red conocida de consultantes. Es
en su propia casa que tiene una habitacion un tanto separada, donde
atiende a los enfermos que llegan con distintas quejas de salud. Ma-
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ria se dedica basicamente a curar con las manos, afirmando que no
realiza otro tipo de trabajos como embrujos o hechicerias. Con sus
manos, ella aprieta los lugares donde sus consultantes sienten las mo-
lestias y después receta hierbas y yuyos de distintas plantas, orientados
al tratamiento de las diferentes afecciones. Para poder someterse a su
tratamiento, los consultantes se presentan en la puerta de su casa des-
de temprano en la manana y por orden de llegada se van acomodando
en unos asientos que han sido colocados en el patio de adelante de la
casa de dona Maria.

Al mediodia, Maria suele realizar un corte para almorzar y volver
a atender a sus consultantes a partir de las cuatro de la tarde. La mo-
dalidad de trabajo al interior del consultorio de dofia Maria incluye el
diagnostico con coca, el uso de piedras, sahumerios, hierbas y otros re-
medios naturales. Para poder iniciar cualquier procedimiento, Maria
le pregunta a la coca. Es asi como establece el mejor itinerario terapéu-
tico para la cura de la molestia y/o0 enfermedad. De la misma manera,
cuando los pacientes quieren saber algo, ella consulta a la coca y la
planta le responde. Maria aun consigue visualizar en el cuerpo de las
personas las enfermedades que las aquejan.

Resulta interesante observar en el trabajo de campo como se
materializan las practicas magicas y los distintos modos de hacer
con coca de estas personas que han sido tocados por el rayo. En el
caso de las etnografias de don Néstor y de dona Maria, es posible
percibir que, si bien ambos practican diferentes estrategias terapéu-
ticas, los dos trabajan dentro de modelos curativos de caracter magi-
co-ceremonial y con un conocimiento exhaustivo de la farmacopea
andina en particular y de las hojas de coca en general. Su trabajo
en la lectura de la coca otorga un formato narrativo coherente y
preciso al consultante, elaborando respuestas especificas a la situa-
cion que lo aqueja. Tanto Néstor como Maria han sido capaces de
adentrarse en los secretos de la coca gracias al toque del rayo, cosa
que determind, de forma inacatable, su capacidad de curar para el
resto de sus vidas.
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Palabras finales

En las etnografias realizadas, la energia celeste del rayo es conside-
rada como sujeto viviente y activo que se transmite como un cédigo
entre cuerpos en la accién especifica de la cura por las manos. Don
Néstor y dona Maria, asi como otras personas que han sobrevivido
al toque del rayo, asumen que el rayo las ha matado y luego las ha
vuelto a la vida. Después de morir con el rayo, las personas vuelven a
nacer con una nueva sabiduria para establecer una relacion especial
con el mundo de los seres no humanos. En este mundo, especial es la
importancia de las hojas de coca, una planta cuya capacidad de accion
es indiscutida en el mundo andino.

En los Andes, podemos comprender la relacion entre agencias no
humanas como siendo parte constituyente de las relaciones sociales. Las
entidades de estas tierras tienen un poder de influencia que se extiende
desde los ancestros a la Pachamama, de las montafias a los santos, de las
fuentes de agua a las plantas de poder. Ellas pueden promover un buen
viaje, cuidar del ganado y prometer buena salud. De la misma manera,
ellas también pueden destruir, causar muerte y confusion.

Esta poderosa dualidad ontologica y moral del mundo andino en-
cuentra eco en la relacion entre la planta de la coca y el fendmeno
celeste del rayo. Acontece que tanto en rituales privados como publicos
la fuerza del rayo - que compone el mundo andino ‘de arriba’ descen-
diendo de manera violenta y vertical - se acopla a la fuerza de la coca -
que encarna la belleza vegetal y fértil del mundo ‘de abajo’ - y penetran
el cuerpo del o de la curandera. Esta performance dialogica conecta dos
polos en tension, el cielo y la tierra, retribuyendo los cuerpos su lugar en
el mundo y propiciando la continuidad de lo humano.

En el presente trabajo nos hemos propuesto prestar atencién a las
relaciones intersubstanciales entre el mundo de lo humano y el de lo
no humano en lo que podemos observar como un cédigo, una textuali-
dad, una comunicacion espiritual encarnada entre los seres a través de
sus cuerpos vivientes. Como vimos en los casos de don Néstor y dofa
Maria, los dos curanderos aqui presentados, la tension entre aquello
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que existe arriba y aquello que existe abajo configura el tono de lo que
existe entre una cosa y otra: las vidas humanas en comunidad.

Las montafas y los cerros se convierten en el paisaje que, de forma
muy especial, estimula estas conexiones: estar en las montafas acerca
fisicamente a los seres humanos al cielo. El humo de los rituales de
quema de plantas en las mesas dedicadas a las deidades, sube al cielo
desde la montana y aproxima animicamente a los seres humanos con
el cielo. Alli mismo, entre los cerros y montafas donde se asciende
para conversar con la altura, es donde el rayo elige a los destinatarios
de su poder: aquellos humanos que tendran el dolor y la suerte de co-
municarse con la planta de la coca y curar a través de su consejo. Los
curanderos tocados por el rayo reconfiguran la memoria viva de estas
ontologias plurales latinoamericanas en un didlogo constante entre lo
humano, lo vegetal y lo celeste como espacios vibrantes, en constante
interaccidn y mutuo reconocimiento.
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Flores & Echazu Boschemeier: Entre el Cielo y la Tierra

Resumo: Neste artigo propomos uma aproximacio baseada em ontologias
plurais latino-americanas para abordar a cura através das mios dos curan-
deiros. Inspiradas nos relatos de dois curandeiros dos Andes que utilizam
ritualmente a planta da coca e tém sido tocados pela divindade do raio,
indagamos sobre as particularidades de um poder extra-humano conduzido
através do proprio corpo. O raio, esse fendmeno celeste caracterizado por
uma potente corrente eletromagnética que se descarga na terra, aparece em
vérias culturas dos Andes como uma forca animica que conecta os poderes
cosmicos a0 mundo habitado: quando atravessa a matéria viva, a forca do
raio a transforma para sempre. Enquanto que os vegetais, os animais e os se-
res humanos sio afetados pelo toque do raio de maneira irreversivel, a nossa
abordagem etnografica se constroi gradualmente em torno da compreensio
andina das potencialidades celestes que atravessam o mundo humano e o
performam de maneiras sutis.

Palavras-Chave: Raio; Cultura Andina; Curandeiros; Etnografia; Agéncia.

Abstract: In this article we propose an approach based on Latin American
plural ontologies to the healing powers of Andean curandero’s hands. In-
spired in the testimonies of two healers who use ritually the coca plant and
have been touched by lightning strikes, we inquire about the particularities
of a certain extra-human potency conducted throughout the body due to
the experience of being touched by the light. The lightning strike, character-
ized by a potent electro-magnetic discharge directed to earth-bound objects,
appears in several Andean cultures as a force that connects certain cosmic
powers to the inhabited world: when traversing living beings, the force of
lightning strikes will transform them forever. While plants, animals and
human beings are affected by lightning strikes in irreversible ways, our eth-
nographic approach is gradually built around the Andean understanding of
cosmic potentialities that move through the human world and perform it
in subtle ways.

Keywords: Light Strike; Andean Culture; Healers; Ethnography; Agency.
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‘Con la Aparicion de la Primera Estrella’:
Identidad, género y liderazgo en una comunidad
judia del sur de la region chaquena argentina

Armando Mudrik®

Por medio de trabajo de campo propio abordamos el estudio de
ideas y practicas vinculadas al comienzo del dia judio entre la co-
munidad de origen ashkenazi de la localidad de Moisés Ville, em-
plazada en el sur de la region chaquefa argentina, al norte de la
provincia de Santa Fe. Particularmente partimos de las diferencias
observadas entre el criterio mas considerado en la tradicion judia
para el comienzo del dia y los criterios que actualmente tiene en
cuenta el grupo abordado, mostrando como son llevados a la prac-
tica en el ambiente doméstico y en el plano de las ceremonias reli-
giosas en comunidad. Al explorar estas ideas celestes logramos po-
ner en evidencia la existencia de una flexibilidad funcional de los
criterios para el comienzo del dia judio y a la vez, observar vinculos
con procesos de construccion de identidad, género y liderazgo.

Astronomia Cultural; Dia Judio; Judios Ashkenazim; Regién
Chaquefia Argentina.

El origen de Moisés Ville y en la actualidad

El presente trabajo aborda desde la ¢ptica de la astronomia en
la cultura (Ruggles & Saunders 1993; Iwaniszewski 1990), el estudio
de ideas celestes y practicas religiosas vinculadas al comienzo del dia
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judio entre la comunidad judia de Moisés Ville, localidad que se en-
cuentra en la zona sur del departamento San Cristobal de la provincia
argentina de Santa Fe. Esta regién pertenece al denominado Chaco
Santafesino, al sur del Gran Chaco sudamericano.

Exploramos aqui los criterios que actualmente los miembros de la
mencionada colectividad judia tienen en cuenta para considerar el ini-
cio del dia o de festividades, mostrando como son llevados a la prictica
en el ambiente doméstico y en el plano de las ceremonias religiosas en
comunidad. Al estudiar estas ideas celestes podemos observar por un
lado la existencia de una flexibilidad operativa en la aplicacion de los
criterios para el comienzo del dia judio, y por otro lado, entrever vincu-
los con procesos de construccion de identidad, género y liderazgo.

Esta comunicacion forma parte a la vez de un amplio proyecto
sobre el conocimiento de las astronomias de criollos y de los diversos
colectivos de colonos inmigrantes - principalmente europeos - y sus
descendientes asentados en el Chaco argentino, en el marco de un
emprendimiento de diversos investigadores para abordar globalmente
la astronomia de la region chaquena (Lopez 2015).

Realizamos la investigacion a través de trabajo de campo propio
en la localidad de Moisés Ville. Como la mayoria de las localidades
de esta regién, Moisés Ville surge durante el proceso de colonizacion,
siendo la primera colonia agricola judia de Argentina, establecida en
1889 (Cherjovsky 2014:30-35). En este contexto el término ‘coloniza-
ciéon’ se refiere a un proceso social promovido por el estado que vin-
culaba el ingreso de inmigrantes europeos al pais para ser ubicados en
territorios chaquenos, que habian sido recientemente incorporados
al estado nacional, con el fin de practicar la agricultura y ganaderia.
Fue un fendémeno que tuvo lugar desde mediados del siglo XIX hasta
mediados de siglo XX (Gori 1988). Particularmente la idea del estado
era que los inmigrantes europeos actuaran como ‘fuerza civilizadora’
(Gori 1988; Juliano 1987).

La comunidad judia abordada en nuestro trabajo, esta originada
por inmigrantes y descendientes de inmigrantes provenientes de Eu-
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ropa Central y del Este, todos pertenecientes al bloque ashkenazi (As-
heri 1987:8) pero adscriptos a distintas corrientes como los ortodoxos
jasidim de Ucrania, Polonia, Rumania y Rusia, y los mitnagdim de Li-
tuania; como también los conservadores! provenientes de Alemania
y Holanda (Cherjovsky 2014:47; Asheri 1987:268-270). La principal
lengua de estos grupos era el idish, con sus variantes correspondien-
tes a cada pafs, las cuales aun pueden distinguirse en la actualidad
entre sus descendientes. En Europa, la mayoria de los inmigrantes
citados, no eran agricultores, mas bien eran profesionales, mercaderes
y en algunos casos rabinos, matarifes (‘shoijet’) y escribas de la Tora
(‘soifer’). Exceptuando el conjunto fundador de Moisés Ville, familias
judias fueron seleccionadas de a grupos en Europa por la Jewish Colo-
nization Association y localizadas en terrenos pertenecientes a dicha
empresa colonizadora, formando durante el periodo de 1891 hasta
mediados de siglo XX, la colonia Moisés Ville (Cherjovsky 2014).
Ademas de las familias ‘colonizadas’?, se fueron sumando inmigrantes
judios espontineos que se asentaron como obreros o comerciantes en
la localidad de Moisés Ville. Muchos de los grupos de inmigrantes
fuertemente nucleados en torno a su fe religiosa, trajan consigo todos
los elementos necesarios para desarrollar su vida liturgica y cotidiana
como lo venian haciendo hasta antes de su emigracion, y una vez esta-
blecidos en la colonia, formaron asociaciones o sociedades religiosas
con personeria juridica, desde las cuales se gestionaron sinagogas, ce-
menterios y escuelas judias (Cherjovsky 2014).

Si bien también desde el inicio en la colonia y localidad de Moisés
Ville residieron criollos e inmigrantes no judios (Italianos, espafoles,
polacos, ucranianos, lituanos, alemanes del Volga, rusos), hasta la d¢-
cada de 1940 no superaban al numero de pobladores judios. Ademas
en las ultimas décadas, la poblacion del distrito ha decrecido respecto
de sus maximos historicos, pasando de unas 3500 a unas 2500 perso-
nas aproximadamente (Cherjovsky 2014:154). Debido a un recambio
demografico, la colectividad judia perdio el peso demografico que os-
tentaba hasta mediados del siglo XX, y en consecuencia el creciente
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numero de catolicos, protestantes y testigos de Jehova que han ingre-
sado han transformado a Moisés Ville en una sociedad heterogénea
en cuanto a lo cultural, lo religioso y lo socioeconémico.

El grupo social al que pertenecen las personas entre las que rea-
lizamos el trabajo de campo representa en la actualidad una minoria,
siendo aproximadamente el 10% del total de los pobladores de Moi-
sés Ville. Segun Cherjovsky, en el afio 2007, la colectividad abordada
contaba con “la existencia de 164 hogares judios que albergaban a
258 personas (incluyendo a 35 familias conformadas por matrimo-
nios ‘mixtos’ o exogamicos)” (2014:155). La constante retraccion de-
mogrifica que puede ser observada entre la poblacion judia, “forma
parte de un fenomeno extensible a la mayoria de las colectividades
judias del interior del pais” (Cherjovsky 2014:155). Este proceso ha
traido aparejado el cierre de instituciones comunitarias judias y una
sustancial modificacién en lo que respecta a la orientacion religiosa de
la colectividad, observandose actualmente pocos hogares ortodoxos
descendientes de los primeros inmigrantes provenientes de Europa
del este, y un predominio de familias conservadoras, principalmente
inmigrantes y decendientes de inmigrantes judios alemanes de la ulti-
ma ola inmigratoria.

Respecto a la vida liturgica se puede observar que solo una cuarta
parte de la comunidad acude a las dos sinagogas que aun se encuen-
tran activas durante las fechas religiosas mas importantes (figura 1).
Muy pocos observan los preceptos cotidianos basicos, como el des-
canso sabatico y el consumo de alimentos ‘kasher” o avalados por el
cashrut (Asheri 1987:114). Ademas aproximadamente desde la déca-
da de 1970 la colectividad carece de rabino, debido a los costos que
implican sus servicios comunitarios, los cuales los miembros de la
comunidad no estdn dispuestos a solventar.

Otra de las caracteristicas que pueden observarse dentro de la
colectividad israelita de Moisés Ville es el incremento de la tasa de
matrimonios exogamicos, hecho que desde hace décadas trae apare-
jado un importante conflicto en el ceno de la dirigencia comunitaria,
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vinculado con el deseo de muchas de estas parejas de ser enterrados,
ambos, en el cementerio judio.

La institucién que agrupa la dirigencia comunitaria judia en Moi-
sés Ville es la Comunidad Mutual Israelita, conocida como ‘la kehild’,
la cual adema4s brinda servicios sociales, funerarios, educativos y religio-
sos. Las familias asociadas a la kehild generan aportes para sostener el
funcionamiento de la institucion, ademas del cobro de los servicios fu-
nerarios y la renta que deja un campo de 300 ha donado por una socia.

Figura 1: Oficio de Kabalat Shabat en la sinagoga ‘Brener’ de Moisés Ville, Santa
Fe, Argentina. Noviembre de 2014. Fotografia archivo del autor.

Los anteriores y actuales lideres comunitarios han sido forma-
dos en la escuela hebrea local llamada Iahaduth (‘judaismo’), creada
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en el ano 1929. La misma desde 1943 contaba con el Seminario de
Maestros de Hebreo ‘Yosef Draznin’. La mayoria de los entrevista-
dos fueron estudiantes, docentes o directivos en la escuela Iahaduth
y en el Seminario ‘Draznin’. Durante los afios noventa el Seminario
tuvo que ser ‘cerrado’, mientras que en 2012, ‘por falta de alumnos’
la escuela cerr6 definitivamente. Aunque la colectividad actualmente
podria caracterizarse etareamente por ser una comunidad compuesta
por adultos y adultos mayores, existe una decena de nifios y jovenes
que concurren a un espacio de educacién judia no formal sustentado
por aportes norteamericanos y que sigue una linea ideoldgica sionista.

A pesar de representar una minoria, la colectividad judia moi-
sesvillense contintia ocupando un lugar de poder en la politica local,
debido a su capital patrimonial-historico como asi también a su capi-
tal econdmico. Los miembros de la colectividad judia, en su mayoria
componen un grupo conformado por chacareros, comerciantes, pro-
fesionales y empresarios agro-ganaderos (Las actividades econdmicas
mas extendidas en la zona son la ganaderia de invernada, la lecheria
y la cosecha de leguminosas, forrajes y cereales). Sumado a esto el se-
senta por ciento de los campos localizados en la zona rural de Moisés
Ville atin pertenecen a propietarios judios cuyos aportes impositivos
son importantes en el presupuesto anual del gobierno comunal.

El campo etnoastrondémico

Desde que comenzamos en 2010 con nuestro trabajo de campo
etnografico entre hombres y mujeres de la colectividad judia de Moi-
sés Ville, hemos podido observar que el conocimiento astrondémico
de los entrevistados en general aparece vinculado a tres aspectos im-
portantes de su vida social: a las tareas agropecuarias, a la prediccion
de los fendmenos meteoroldgicos y al plano religioso (Mudrik 2011a,
2015a). En este sentido, si bien muchas de estas ideas ya eran conside-
radas en Europa por los inmigrantes que dieron origen a la comuni-
dad abordada (Cociovitch 2005), nos resultaba interesante explorar el
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impacto del cambio de hemisferio experimentado por los inmigrantes
en las pricticas e ideas religiosas (Mudrik 2011b), y también el rol del
cielo en las praxis religiosas de los miembros de la colectividad judia
en la actualidad. Es asi que al participar con los interlocutores en ce-
remonias religiosas y al observar la liturgia en el ambiente doméstico,
pudimos vislumbrar ideas y situaciones interesantes relacionadas con
consideraciones respecto al comienzo del dia judio que existen entre
miembros de esta comunidad.

Figura 2: Extractos de notas periodisticas sobre festividades judias escritas por Lipe
Notkovich en el periodico moisesvillense “Que lindo pais!!! Amigos...”. ARRIBA:
“Pesaj’ (Pascua Judia). El Nacimiento de un Pueblo”. N°40, pagina 8, ano 2000.
MEDIO: “Rosh Hashana y Yom Kiputr”, n° 57, pagina 15, ano 2001. ABAJO:
“110 afos de historia. Homenaje a nuestros Padres y Abuelos. ‘NO TENIENDO
NADA; LO LOGRARON TODO, n° 36, pagina 12, afio 1999.
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Segun podemos encontrar en textos que han sido mencionados
como referencias importantes para esta comunidad, como el Shuljan
Aruj® o la obra introductoria al judaismo elaborada por Barylko (1977),
quien ha sido una figura importande dentro del Seminario de Maes-
tros de Hebreo ‘Yosef Draznin’; el dia judio, en particular shabat o al-
guna festividad, ‘comienza con la puesta de sol’ y termina con la ‘puesta
de sol’ del siguiente dia. Lo mismo podemos encontrar en otros textos
(Feldman 1931:89; Asheri 1987; Singer 1906) siendo este criterio el mas
aceptado dentro de la tradicion judia. Segun Asheri (1987:128) y The
Jewish Encyclopedia® (Singer 1906:475), el criterio por el cual el dia judio
comienza con ‘la puesta de sol’, surge de la exégesis de uno de los vérsi-
culos iniciales de la Tora: Genesis 1:5, del cual se entiende que “la noche
viene antes de la manana, en el computo del dia” (Asheri 1987:128).

Figura 3: Momento del encendido de velas antes del Shabat en un hogar judio en
Moisés Ville. Mayo de 2013. Fotografia archivo del autor.
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Distintas ideas vinculadas al dia

Ahora bien este criterio que considera ‘la puesta de sol’ como
evento astrondémico para definir el inicio de shabat o cualquier otro
dia judio, difiere un poco de los que hemos registrado en campo. Par-
ticipando de varios Kabalat Shabat u oficios para ‘recibir el Shabat’ (s4-
bado), el dia ‘sagrado’ o ‘mas importante’ de la semana, en los templos
Baron Hirsch y Brener de Moisés Ville, hemos podido recoger entre
varios de los interlocutores que “el dia comienza” o “Shabat comienza
cuando sale la primera estrella” o “con la aparicion de la primera estre-
lla”, haciendo referencia claramente al momento en que luego de la
puesta del sol puede observarse la primera estrella en el firmamento.
Podemos ademds encontrar referencias a este criterio en notas perio-
disticas sobre festividades judias celebradas en Moisés Ville en publi-
caciones locales escritas por miembros de la comunidad judia local
(ver figura 2). Es interesante sefalar que esta idea sobre el momento
en el que comienza el dia para los judios fue relevada entre miembros
de la comunidad adscriptos como ‘conservadores’ o ‘tradicionalistas’,
etre ellos muchas maestras hebreas egresadas del Seminario de Maes-
tros de Hebreo ‘Yosef Draznin’, que a la vez integran la comision de
‘la Kehild’, y que para la mayoria de nuestros interlocutores son con-
sideradas ‘las que mas saben’ sobre tradicion judia en Moisés Ville.

Aunque el criterio del comienzo del dia ‘con la aparicion de la
primera estrella’ es el mas escuchado, dos miembros de la comuni-
dad adscriptos como ortodoxos afirman que Shabat o ‘el dia sagrado’
comienza y termina “con la puesta de sol y la observacion de por lo
menos tres estrellas”, criterio que uno de los entrevistados considera
con origen ‘en la Tord’.

Resulta importante aqui mencionar que cuando comentabamos
este criterio de ‘las tres estrellas’ entre algunas de las maestras de he-
breo miembro de ‘la Kehild’, ellas afirmaban “que no era cierto” y que
lo mejor era que le “pregunte a algiin rabino conservador”.

De modo accesorio, solo para mostrar la diversidad de ideas ce-
lestes que nos han sefalado algunos interlocutores considerados ‘con-
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servadores’, ‘tradicionalistas’ o ‘poco religiosos’, mencionamos que
existen ideas como por un lado la que hace referencia a que ‘el lucero
es la estrella de los rezos’?, y por otro, la que la observacion de ciertas
‘estrellas’ marcan el comienzo de determinadas ‘fiestas’.

Por ultimo, s6lo encontramos una referencia explicita a ‘la pues-
ta de sol’, vinculando este fenémeno con el comienzo de Shabat entre
algunos interlocutores durante una de las plegarias del oficio de Ka-
balat Shabat, denominada lejd dodi. En esta oracion el jazdn (cantante
ritual que dirije el oficio) pide que “en la estrofa numero diez” todos
de pie miren hacia “la entrada” del templo. En este caso, para la ma-
yoria de los informantes que aprendieron y conocen “el significado”
de la plegaria, “cuando se dice la ultima estrofa, se gira para recibir a
la novia que es el sabado” , ‘shabat amalkd’ y que “entre por la puerta,
simbolicamente”; pero algunos de los feligreses de la sinagoga Baron
Hirsch, en ese momento de la oracion piensan que “se mira a la
puesta del sol”, “despidiendo al todo poderoso”, siendo importan-
te mencionar que en este templo el ingreso principal se encuentra
orientado ‘al oeste’.

De las ideas a la practica

Ante la diversidad de ideas relacionadas a eventos celestes que
marcan el comienzo del dia judio recogidas entre los distintos interlo-
cutores, cabe preguntarse ;Cémo son considerados en la prictica estos
criterios! Segin lo que hemos observado, en la prictica nadie mira
el cielo meticulosamente con el fin de registrar el momento preciso
en el que ‘aparece la primera estrella’ o ‘las tres primeras estrellas’, y
asi ‘recibir’ shabat o alguna festividad, sino que mds bien en algunos
casos s6lo observan ‘la claridad del cielo’ y la mayoria utiliza un ‘luaj’
(calendario hebreo), para el aio judio correspondiente. Un ‘luaj’ es
un almanaque que contiene las fechas del calendario hebreo correla-
cionadas con el correspondiente calendario gregoriano. En el mismo
se encuentran registradas las fechas de inicio de festividades, dias sa-
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grados como el shabat, dias de ayuno y demas fechas importantes en
el calendario liturgico judio. Ademds en un ‘luaj’ podemos encontrar
tanto la hora de inicio del dia o festividad (puesta del sol), como la
hora indicada para el encendido de velas momento antes del inicio
del shabat (ver figura 3), tarea que tradicionalmente es asignada a las
mujeres (Asheri 1987:129). Claro esta que estos horarios estdn calcu-
lados para la localidad en la que se confecciona el ‘luaj’.

Entre nuestros entrevistados hemos notado que utilizan almana-
ques elaborados por comunidades judias de la ciudades de Buenos
Aires, Tucuman y Cordoba, que en algunos casos son enviados como
obsequios a la comunidad judia de Mosés Ville o en otros son com-
prados por los miembros de la colectividad. Estos almanaques son
colgados en lugares visibles en los hogares y algunas mujeres los ‘lle-
van’ en sus ‘carteras’. Aunque la mayoria de nuestras interlocutoras
utilizan los horarios fijados en un ‘luaj’ para conocer el momento de
encender las velas antes del shabat, muchas de ellas también prestan
atencion a ‘la claridad del cielo’ para concretar esta tarea, sin cumplir
estrictamente con los horarios indicados por la tradicion. Es intere-
sante que para algunos entrevistados, entre ellos uno ortodoxo, con-
sideran que shabat comienza primero para las mujeres, registrandose
afirmaciones tales como: “a las mujeres les llega primero el Shabat”.
Esta seguramente es una interpretacion surgida debido a que como
dijimos anteriormente, la tarea de encendido de velas es tradicional-
mente asignada a mujeres.

Por otro lado, en el plano de las actividades religiosas comuni-
tarias, hemos observado que particularmente ‘la kehild’ utiliza desde
hace décadas para cada afo el correspondiente ‘luaj’ que la Asociacion
Mutual Israelita Argentina (AMIA) elabora con horarios para la ciu-
dad de Buenos Aires. Segin registramos, este ‘luaj’ solo contiene los
horarios de inicio de dias como shabat y otras festividades y son estos
horarios los que son tenidos en cuenta por la comision de ‘la kehild’
de Moisés Ville para fijar en particular durante todo el afo el horario
de comienzo de los oficios de Kabalat Shabat en las sinagogas de la lo-
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calidad. Si bien el inicio de los oficios se dan préximos a los horarios
establecidos en el ‘luaj’, las ceremonias se fijan con un horario que
rige durante varios meses pero que “va variando a lo largo del afio”
teniendo en cuenta los horarios indicados en el ‘luaj’ y buscando un
compromiso “para que la mayoria [de los miembros de la colectividad]
pueda asistir”®.

Es interesante que si bien muchos de los entrevistados que no
pertenecen a la comision de ‘la kehild’ conocen que la misma es la
que decide los horarios de comienzo de los oficios, muy pocos saben
cémo se deciden precisamente a estos horarios, desconociendo que
‘la kehild’ utiliza un ‘luaj’ con horarios de comienzo dias judios para
la ciudad de Buenos Aires. En este sentido, la mayoria considera que
para fijar los horarios de los oficios en Moisés Ville, ‘mas o menos se
tiene en cuenta cuando se pone el sol’.

Para finalizar, es oportuno mencionar que dado que en determi-
nados periodos del afo los oficios comienzan en horarios en los que,
segun consideraciones realizadas por la minoria ortodoxa, ‘ya comen-
26 shabat’, esta flexibilidad con la cual ‘la kehild’ decide el comienzo de
los oficios religiosos, es entendida dentro de un conjunto mas amplio
de decisiones tomadas por la mencionada institucion, como acciones
que apuntan a la ‘pérdida de identidad’ y ‘decadencia’ de la comuni-

dad judia de Moisés Ville.

Palabras finales

El presente trabajo intenta mostrar cémo a partir de trabajo de
campo dirigido a explorar ideas celestes entre miembros de un grupo
social y analizando sus resultados dentro del marco de la astronomia
cultural o en este caso de la etnoastronomia (Lopez 2016), logramos
observar procesos de construccion de identidad, género y liderazgo
desarrollados en la sociedad abordada.

Particularmente, primero hemos puesto en evidencia como una
sociedad entiende y utiliza el conocimiento astrondémico, reinterpre-
tando y elaborando concepciones o ideas que luego son llevadas a la
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practica de una manera conveniente a los intereses del grupo. En este
sentido, hemos registrado que para la comunidad judia abordada, en
la observacion del cielo a la hora de fijar criterios para la determina-
cion del comienzo de festividad o shabat, la precision no es algo que se
persigue ya que se busca una flexibilidad que resulte operativa.

Por otro lado también vimos como los distintos criterios para fijar
los eventos astrondmicos que determinan el inicio del dia judio son
considerados por los miembros de la colectividad como un espacio
de disputa de saberes y por lo tanto también de poder o liderazgo,
pero también nos muestran que esas diferencias de criterios hacen a
la identidad de los grupos dentro de la comunidad judia en cuestion.

Ademas hemos visto el importante rol que actualmente desem-
pena un grupo de lideres mujeres en la comunidad judia de Moisés
Ville, no solo como referentes del conocimiento de la tradicion judia
sino también como agentes con capacidad de dirigir una comunidad
ante los desafios que le plantea el problema de la constante reduccion
demografica.

Notas

' En este trabajo, utilizamos el adjetivo ‘conservador’ para todo aquello adscripto

a la corriente judaica del conservadorismo, movimiento que surge en Alemania a
mediados de siglo XIX. Sus diferencias con la ortodoxia tradicional son basicamente
en el plano ritual. Por ejemplo: mujeres y hombres pueden rezar juntos sin fisicas
separaciones, parte de los rezos pueden decirse en el idioma nacional, la cabeza ha
de estar cubierta en los oficios religiosos pero no necesariamente en otras ocasiones

(Barylko 1977).

2 Término propio del castellano regional de Santa Fe, que hace referencia al

proceso de asentar un grupo de personas en tierras para practicar agricultura y ga-
naderia. Surge a partir del gran proceso de colonizacion durante fines de siglo XIX
y principios de siglo XX en la provincia de Santa Fe y es hasta hoy utilizado por

descendientes de colonos inmigrantes.

3 La expresion kasher, propia de la tradicion judia sefaradi, equivale a kosher y sig-

nifica puro o apropiado (Asheri, 1987). Quizas los entrevistados utilizan el término
kasher dado que los maestros de las ‘escuelas hebreas’ para la formacion religiosa
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presentes en las colonias judias a principios de siglo XX, eran provenientes de Fran-
ciay de origen sefaradi.

*  ‘La Kehild’, comunidad en hebreo, es una organizacion con personeria juridica

que dirige y financia la vida comunitaria judia en Moisés Ville. Es la encargada de
organizar las ceremonias y festividades judias, a la vez que financia el mantenimien-
to del cementerio, las sinagogas, la escuela hebrea entre otras instituciones judias
y apoya toda accion constructiva a favor del Estado de Israel. Surgio a partir de la
Jevra Kedusha (sociedad de entierros) en 1891 y en 1923 obtuvo personeria juridica.
Dede 1969, por una disposiciéon nacional atinente a las asociaciones étnicas, paso a
denominarse Comunidad Mutual Israelita de Moisés Ville. Los miembros o autori-
dades de ‘la Kehila’ son elegidos “por elecciones libres y democriticas” por voto de
los socios con cuota al dia mayores de veintidés afios que tengan una antigiiedad
mayor a un ano. El mandato dura dos afos y los cargos incluyen a un presidente,
dos vicepresidentes, secretario, tesorero y doce vocales. Actualmente los cargos son
ocupados principalmente por mujeres y sus decisiones son tomadas mediante re-
uniones entre los integrantes de la organizacion. Fuente: Estatutos de la Comunidad

Mutual Israelita de Moisés Ville, 1970.

> Nombre con el que se conoce a la obra donde se sistematiza y organiza todo el

material existente sobre leyes y preceptos que reglamentan la vida judia en todos
sus aspectos. Ampliamente aceptado y consultado con sus anexos en el mundo ash-

kenazi, fue redactado en el siglo XVI por el rabino losef Caro (Barylko 1977:192).

®  Todos los volimenes de la edicion en ruso de la Jewish Encyclopedia editada entre

1906 y 1913 en San Petesburgo, se encuentran en la Biblioteca de la Sociedad Kadi-
ma, ahora dependiente de la Comunidad Mutual Israelita de Moisés Ville.

" “El lucero’ es un asterismo u objeto brillante en el cielo sefialado por algunos

interlocutores como “la estrella mas brillante del cielo” la cual en un determinado
contexto es observada antes del amanecer o como en nuestro caso después de la
puesta del sol, siendo “la estrella que aparece primero”.

8 Los horarios fijados para el inicio de los oficios de Kabalat Shabat para el afo
2016 fueron: Enero: 20hs; Febrero: 20hs; Marzo hasta la mitad de Abril: 19:30;
Segunda mitad de Abril has la primera mitad de Septiembre: 19hs; Segunda mitad
de Septiembre hasta Noviembre: 19:30; Diciembre: 19:45.
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Resumo: Por meio de trabalho de campo proprio, abordamos o estudo de
ideias e praticas vinculadas ao comeco do dia judaico entre a comunidade
de origem ashkenazi da localidade de Moisés Ville, no sul da regiao do Cha-
co argentino, no norte da provincia de Santa Fé. Particularmente partimos
das diferencas observadas entre o critério mais considerado na tradicio ju-
daica para o comeco do dia e os critérios que atualmente sdo utilizados pelo
grupo abordado, mostrando como sio postos em pratica no ambiente do-
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méstico e nas cerimonias religiosas na comunidade. Ao explorar estas ideias
celestes, conseguimos evidénciar a existéncia de uma flexibilidade funcional
dos critérios para o inicio do dia judaico e, a0 mesmo tempo, observar os
vinculos com os processos de construcio de identidade, género e lideranca.

Palavras-chave: Astronomia Cultural; Dia Judaico; Judeus Ashkenazita; Cha-
co Argentino.

Abstract: We study ideas and practices related to the beginning of the Jew-
ish day through ethnographic field research among the Ashkenazi communi-
ty of the town of Moisés Ville, located in the southern Argentinean Chaco,
in northern area of the province of Santa Fe. Particularly, we carried out
a survey of the most considered criterion for the beginning of the Jewish
day that the Jewish community currently takes into account, showing how
they are put into practice in the domestic environment and in the plane
of Religious ceremonies in community. Exploring these celestial ideas, we
have demonstrated the existence of a functional flexibility of the criteria for
the beginning of the Jewish day and at the same time to observe links with
processes of construction of identity, gender and leadership.

Keywords: Cultural Astronomy, Jewish Day, Ashkenazi Jews, Argentinean
Chaco, Ethnoaestronomy.

Recebido em fevereiro de 2017.
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Politicas Indigenistas na Aldeia e
Praticas Alimentares entre os Guarani-Mbya

Nadia Heusi Silveira®

Este artigo descreve e analisa eventos alimentares observados entre
os Guarani-Mbya, tendo como pano de fundo o reordenamento
das aliancas com os brancos decorrente das mudancas nas politi-
cas indigenistas brasileiras. Propde-se examinar as praticas alimen-
tares guarani-mbya, em seus aspectos sociolégicos e cosmologicos,
para mostrar como se dio, na aldeia Tekoa Marangatu, as redes
de relacdes que incluem os Guarani-Mbya e os brancos. Através
dos modos de preparar, servir e comer que constituem os eventos
alimentares mbya, evidencia-se um movimento alternado que se
direciona, ora para o interior, ora para o exterior, quando seu al-
cance se estende aos brancos. Sao identificados, assim, um vetor
centrifugo e outro centripeto na comensalidade guarani-mbya.

Alimentacio Guarani; Evento Alimentar; Comensalidade; Politica
Indigenista; Guarani-Mbya.

Uma lideranca guarani-mbya disse, certa vez, que os indios estio
globalizados. Ele se referia as conexdes entre o movimento indigena
local e 0 macrorregional, ao explicar como as liderancas guarani locais
se fazem representar atualmente na Comissio Nhemongueta' e, desde
este nucleo catarinense, participam em instincias como a Comissio

a  Doutora em Antropolo%ia Social pela Universidade Federal de Santa Catarina.
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Yvy Rupa e o Encontro Continental Guarani, que reinem, respecti-
vamente, povos guarani do sul e sudeste do Brasil, e dos paises latino
-americanos.

A organizacio dos povos guarani que vivem no territorio
brasileiro, em comissdes articuladas ao movimento indigena mais
amplo, ¢ relativamente recente e acompanha as mudancas no cenario
indigenista no Brasil e em toda América do Sul. Jackson e Warren
(2005) mostram que as reformas constitucionais que ocorreram
em viarios paises do continente, no final do século XX, levaram a
valorizacio das diferencas e da indianidade, num contexto transnacio-
nal de defesa dos direitos humanos e do ambientalismo (ver também
Oliveira 2001).

No Brasil, a aproximacido de liderancas de diferentes povos indi-
genas favorecida por instancias relacionadas as politicas publicas, apds
a promulgacio da Constituicio Federal de 1988, tem promovido a
articulacdo de aliancas, no plano supralocal, de importincia central
na contemporaneidade, visto que permite, entre outras coisas, a circu-
lacio dos mais diversos conhecimentos necesséarios a vida nas aldeias
com as peculiaridades do presente.

Considera-se, neste artigo, que os Guarani-Mbya se defrontam
com uma necessidade de aproximar-se dos brancos que, se nio ¢
inédita em sua historia, esta vinculada a uma destruicio ambiental
sem precedentes. Esse contexto impulsiona transformacdoes de varias
ordens, desde o reordenamento das suas redes de relacoes e articu-
lacdes politicas, nos termos esbocados acima, a certas mudancas em
suas praticas econdmicas e alimentares. No entanto, o impacto dessas
mudancas nio trouxe maiores consequéncias sobre a estética e a ética
alimentar guarani.

Este artigo ird tratar dos eventos alimentares acionados entre os
Guarani-Mbya como uma das maneiras de reforcar e ampliar sua rede
de relacdes, a qual envolve diversos grupos locais e também os bran-
cos. A descricio das praticas alimentares contribui para explicitar a
ocorréncia de modos distintos de comensalidade que, por um lado,
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enfatizam as diferencas dos Mbya entre si e, por outro, neutralizam as
diferencas entre os Mbya e os brancos.

Os dados etnograficos apresentados a seguir resultam da pesquisa
realizada em Tekoa Marangatu?, uma aldeia localizada na zona rural
do municipio de Imarui, no litoral catarinense. Esta aldeia era forma-
da a época por 120 pessoas, em média, as quais ocupavam uma drea
demarcada de 68 hectares. O nimero de moradias variou ao longo da
pesquisa, mas ndo ultrapassou 20 conjuntos residenciais, os quais se
distribuiam em uma disposicio espacial definida pelas relacoes de pa-
rentesco proximo. A denominacio conjunto residencial tem em vista
que cada ‘casa’ ¢ formada, na verdade, por um conjunto de pequenas
casas, feitas de materiais diversos, as quais ocupam um patio comum.
Feito esse esclarecimento, daqui para frente, os conjuntos residenciais
serao referidos como casas, a fim de nio dar tanto destaque ao aspecto
fisico da moradia e sim ao grupo de residentes. Cada desses conjuntos
residenciais ¢ habitado por uma familia nuclear que compartilha o
fogo culinario no dia a dia e, frequentemente, com ela residem outros
parentes proximos’.

Todas as familias nucleares desta aldeia reconheciam algum
grau de parentesco entre si e, por outro lado, identificaram quatro
parentelas no local. As parentelas sio formadas por, ao menos,
trés geracoes de parentes consanguineos e afins, os quais residem
no mesmo grupo local e se identificam como uma ‘familia-grande’.
Contudo, os membros da parentela podem residir em mais de um
grupo local ou aldeia. O casal mais velho ¢ considerado o casal cabeca
da parentela, de acordo com Pereira (2004), para quem os demais
membros prestam solidariedade economica e politica. Os cabecas de
parentela tém prestigio de lideranca que extrapola a aldeia onde vivem
e abrange o complexo de aldeias formado pelas redes de parentesco
entre os Mbya de Marangatu e diversos outros grupos locais.

Além das moradias, em Tekoa Marangatu ha uma escola de
ensino fundamental e um posto de saude, de modo que eles convivem
durante a semana com professores e profissionais de saude que passam
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o dia na aldeia. A presenca constante dos brancos propicia delinear
distincoes entre dias de semana e finais de semana. Nos dias de
semana a escola e o posto de satide se tornam espacos de convergéncia
dos Mbya e seus arredores sao sempre movimentados durante o dia.
Com mais frequéncia nos finais de semana se fazem as reunides comu-
nitdrias, os encontros festivos e os mutirdes. As festas acontecem de
dia ou de noite, com comida, bebida e musica, em geral para comemo-
rar aniversarios, como parte dos torneios de futebol ou para acolher
visitantes de outras aldeias.

Depois de uma década estabelecidos em Imarui, alguns Guarani
-Mbya que vivem na aldeia construiram relacoes sociais e comerciais
duradouras com os demais moradores desta parte do municipio. Espe-
cialmente os homens mbya participam em eventos locais, como jogos
de futebol, em trabalhos pontuais para pequenos e médios proprie-
tarios rurais do entorno, ou ainda, frequentam bares, bingos e festas
que acontecem na regido. Outro vinculo comum se da a partir da
busca de tratamentos de satde. Alguns moradores do entorno reco-
nhecem a eficicia das terapias medicinais mbya, particularmente para
problemas cronicos ou mal definidos pela biomedicina.

Embora em Tekoa Marangatu niao sejam acolhidas como
residentes as familias originadas de casamentos interétnicos*, nio se
pode dizer que esses Guarani-Mbya constituam um grupo restrito ou
socialmente isolado. E bem o contrario. Este texto tem em vista que
0s Mbya sdo parte de uma rede de relacdes, que os liga a outras aldeias
guarani e também ao entorno social onde vivem. Esse é o panorama
em que se insere a analise das variacoes nos modos de fazer, distribuir
os alimentos e comer - aqui denominados como vetores centrifugo e
centripeto da comensalidade.

Argumenta-se que a alternincia dos eventos alimentares ¢ uma
maneira de produzir a insercio dos Mbya numa ampla rede de rela-
cdes, a0 mesmo tempo em que permite a manutencio das particulari-
dades de cada parentela, bem como a autonomia entre seus membros.
De um lado, as refeicoes familiares constituem o vetor centripeto, que
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produz diferenca entre pessoas assemelhadas, os parentes. De outro,
as refeicoes coletivas nas festas agregam pessoas distantes, que nio
sdo parentes, inclusive os brancos, e aproximam pessoas a principio
diferentes, compondo o vetor centrifugo da comensalidade. Para exa-
minar esses aspectos das praticas alimentares, primeiro serdo descri-
tas as caracteristicas mais gerais da alimentacio, para depois abordar
as variacOes nos eventos alimentares e, por fim, mostrar que para os
Guarani-Mbya, reforcar aliancas é tio fundamental quanto manter as
diferencas entre cada parentela.

Praticas alimentares diarias em Tekoa Marangatu

A alimentacioo é um tépico de grande importancia na vida didria
dos Guarani-Mbya. Outros estudos que exploram as praticas alimen-
tares mbya a partir de abordagens diversas (Tempass 2010; Giordani
2012), confirmam este dado. Além da énfase na comida como marca-
dor de identidade, 3 maneira descrita por Gow (1991) sobre os Piro,
os Mbya preconizam dietas ao longo da vida para fortalecer o corpo,
bem como prevenir doencas e estados corporais indesejados.

As praticas alimentares guarani-mbya vem mudando bastante em
tempos recentes, mas certas caracteristicas se mantém como especifici-
dades de sua cultura alimentar. A literatura etnografica sobre os Gua-
rani, como também os relatos dos mais velhos em Tekoa Marangatu,
indicam que havia grande investimento na agricultura, além da caca,
pesca e coleta de frutos e insetos nas matas do entorno em que habi-
tavam. Uma mulher mbya na faixa dos 70 anos contou que, quando
era menina, sua familia vivia do que produzia. Trocavam ou vendiam
viveres, artesanatos e peles de animais com os brancos para adquirir
ferramentas de metal, tecidos, sal, entre outros. Contudo, comiam
basicamente o que era produzido na aldeia. Seu irmio mais velho
lembra que quando eram pequenos seus pais nao os permitiam comer
alimentos enlatados ou feitos na cidade, com a preocupacio de que
essas comidas enfraqueceriam as criancas. Isso mudou radicalmente,
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pois se pode notar agora que as criancas mbya ganham guloseimas,
salgadinhos e refrigerantes cada vez que vao a cidade com seus paren-
tes adultos.

Podem-se creditar essas mudancas, grosso modo, a ocupacio, des-
truicio e privatizacio crescente da mata atlantica, no litoral brasileiro,
nas tltimas décadas, bem como & monetarizacio da economia guarani
-mbya’. Atualmente, nio ¢ possivel aos Guarani-Mbya viver apenas
dos produtos da roca e da mata, pois os recursos ambientais no espaco
da aldeia e seu entorno sio exiguos e, além disso, seu estilo de viver ja
¢ outro. Em boa parte do ano, o que se vé ser preparado nas casas da
aldeia sao alimentos comprados em mercearias e pequenos mercados
da regido, de vendedores ambulantes, ou ainda, doados pelo governo
ou por pessoas que os querem ajudar.

O milho, que foi um dos alimentos béasicos dos Guarani por
séculos (Noelli 1994; Melia 1990; Schaden 1974), é agora raro de
encontrar nas refeicdes didrias, exceto no periodo da colheita, no
verdo, quando uma pequena quantidade de milho verde ¢ usada
nas casas. Aipim, batata-doce, feijoes, amendoim, melancia, além
do milho, sao os principais cultivos produzidos na aldeia e incor-
porados a alimentacdo atual. Praticamente em todas as casas havia
uma roca, mas sio pequenas dreas, e por isso conseguem produzir
pouca quantidade de alimentos. H4 uma roca maior em Tekoa Ma-
rangatu, coletiva, cujos produtos muitas vezes sio vendidos para
fazer algum dinheiro.

Um dado significativo ¢ a homogeneidade no tempo e no espaco
dos modos de preparar o milho entre os povos guarani. E possivel en-
contrar vérias descricdes sintéticas sobre 0 modo de fazer e os nomes
das comidas de milho dispersas na literatura sobre os Guarani que
compreende os ultimos cem anos. Ao confrontar algumas receitas pu-
blicadas décadas atrds com as preparacdes que observadas em Maran-
gatu vé-se considerdvel semelhanca. Landa & Noelli (1997) notaram o
mesmo quando compararam dados contemporineos aqueles de Ruiz
de Montoya. Silveira (2011), por sua vez, faz uma comparacio entre o
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uso culindrio do milho e do trigo na alimentacio contemporinea para
argumentar que a incorporacio de novos itens alimentares representa
a manutencio da culindria mbya.

Hoje, a forma mais comum de consumir milho nesta aldeia ¢ por
meio do preparo de farofa feita de fuba (comprado nos mercados ou
recebido em doacido) que geralmente acompanha o feijao cozido. Um
tipo de refeicio bem mais presente nas casas sio os bolinhos fritos de
trigo (xipa) acompanhados de café preto. Também se encontram na
rotina alimentar destes Guarani-Mbya varias combinacoes entre feijao
preto cozido e arroz, macarrio, farofa de trigo (reviro) ou de milho
(rora) e outros complementos.

O café tornou-se um item fundamental que acompanha todas as
refeicoes, especialmente no inverno. No verdo ha quem prefira refri-
gerantes ou sucos. A carne de frango &, talvez, o tipo de carne mais
consumido em Tekoa Marangatu, porém, grande parte das vezes as
refeicdes sio compostas somente por alimentos vegetais. Nem todos
os homens da aldeia usam armadilhas para cacar tatus, quatis e aves
que ainda se encontram na mata, mas em algumas casas estas carnes
de caca sdo também consumidas eventualmente. Além disso, uma boa
quantidade de peixes é preparada no verao, quando sio pescados nos
rios da regido ou comprados.

Enfim, o que se come ao longo do dia varia conforme a época do
ano, de acordo com a disposicio dos homens e mulheres em produzir
produtos alimentares e com a disponibilidade de recursos da familia
para comprar mantimentos. Vale notar que as familias nucleares for-
madas por casais mais jovens tendem a agregar em sua alimentacio
diaria mais alimentos processados, como bolachas, salgadinhos, lati-
cinios, embutidos etc., a0 passo que os casais mais velhos preferem
alimentos que se assemelham ao que se produz na aldeia, como os
grios, batatas, carnes nio processadas, frutas e outros vegetais.

No periodo escolar, o que ¢ consumido diariamente na aldeia
inclui nio somente o que as mulheres preparam em suas casas, mas
também a merenda da escola. Isso acrescenta uma variante as praticas
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alimentares, pois na escola, considerada um espaco dos brancos, as
merendas tendem a se afastar do que ¢ a comida guarani.

Em geral, nas casas, sdo feitas duas ou trés refeicoes ao dia, com
horéarios variaveis conforme afazeres e hibitos de cada familia nuclear.
No entanto, quase todos evitam comer apos anoitecer. Este cuidado
associa-se a2 dimensio cosmolodgica das préticas alimentares, que envol-
ve as relacdes entre humanos e nao humanos. Isto €, as relacoes com os
espectros dos Mbya falecidos, os seres que protegem os elementos da
mata, conhecidos como ‘donos’, as divindades etc. O uso da erva-mate
e do tabaco pelos Guarani-Mbya, na forma de chimarrio e cachimbo,
respectivamente, ¢ também ligado a estas relacoes cosmologicas.

O chimarrio é tomado bem cedo, antes do alvorecer, especial-
mente naquelas casas onde moram os cabecas de parentela. E quando
se conversa sobre o que se sonhou em volta do fogo. Como notaram
Ciccarone (2001) e Montardo (2009), essa ¢ a melhor forma de come-
car o dia para os Guarani-Mbya. Ao longo do dia o chimarrio ¢ usado
nos momentos de conversas familiares e oferecido as visitas que che-
gam as casas, sejam da aldeia ou nio, como expressio de cordialidade.

A fumaca do tabaco produzida no cachimbo tem efeito, sobretu-
do, protetor®. Os Guarani-Mbya dizem que ela espanta seres maléfi-
cos e, por outro lado, inspira bons pensamentos e boas palavras. Nos
momentos de aconselhamento, nas reunides e nas praticas xamanicas
os Guarani-Mbya usam sempre o cachimbo. Além disso, ha aqueles
que gostam de acender o cachimbo frequentemente durante o dia,
enquanto outros usam cachimbo apenas em eventos mais ritualiza-
dos. Enfim, evidencia-se, desta perspectiva, que a alimentacio diaria
¢ regida pelo ciclo solar e marcada, nos momentos de transiciao entre
dia e noite, pelo uso do tabaco.

A recomendacio de abstinéncia noturna, juntamente com as die-
tas preconizadas em vdrias fases da vida (ver Silveira 2011), normal-
mente baseadas em pequenas quantidades de alimentos cultivados,
bem como na evitaciao de sal, acticar e carne de grandes animais, apon-
tam para um valor fundamental aos Guarani que ¢ a moderacio. Nas
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refeicoes domésticas ou festivas nunca presenciei um consumo por de-
mais exagerado, ao contrario, prevalecia entre os Guarani-Mbya certa
austeridade nas préticas alimentares em geral. Austeridade que Melia
(1989) estende a maneira de dormir e ao modo de viver dos Guarani.
A ética alimentar ¢é associada ao um vinculo com as divindades, fun-
dante do bom viver para os Guarani-Mbya, e que, idealmente, precisa ser
mantido. No que diz respeito as regras de etiqueta e a estética alimentar,
descrevese adiante como as caracteristicas dos eventos alimentares colo-
cam em relevo distintas escalas socioldgicas nas relacdes guarani-mbya.

Os eventos alimentares mbya, a comensalidade e suas nuances

Os momentos de comer em casa ndo constituem necessariamente
refeicdes compartilhadas para os Guarani-Mbya. Quer dizer, embo-
ra haja momentos em que os co-residentes se reinam para comer, é
comum encontrar alguém comendo separado porque nio estava pre-
sente quando todos comiam ou porque sentiu vontade. No entanto,
mesmo que sé uma pessoa esteja comendo, geralmente estd junto de
outras, perto do fogo ou no pitio da casa, conversando.

A comida entre os Guarani-Mbya ¢ partilhada junto com conversas,
que podem tratar de assuntos os mais variados. O fogo de chio é um
elemento central da socialidade mbya. Mesmo naquelas casas que tém
fogao a lenha ou a gis - que sdo poucas em Tekoa Marangatu - o fogo é
utilizado diariamente e é um lugar privilegiado para as conversas intimas,
em torno do qual sio compartilhados ainda o chimarrio e o cachimbo.

Na casa onde estive hospedada numa das estadias na aldeia, o
fogo culindrio era compartilhado entre um casal jovem com seus fi-
lhos e os pais do esposo, num total de nove co-residentes. Nesta casa
era dificil um dia em que ndo aparecia alguém de uma outra casa
para comer, pois o casal mais velho encabeca uma das parentelas que
vive na aldeia. A nora desse casal cabeca de parentela ficava respon-
savel pelo preparo da comida. Muitas vezes, na primeira refeicio do
dia, ela preparava mais cedo algo rapido, apenas para as criancas, por
exemplo, bolinhos de trigo fritos e café com leite, para depois fazer a
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comida dos adultos, como macarrio, farofa de milho etc. Em geral,
havia uma refeicio no meio da manha e outra no comeco da tarde. Al-
guns dias havia duas refeicoes de tarde. No periodo letivo as criancas
maiores faziam ao menos uma refeicio na escola. E depois que sol se
punha ndo era mais servida comida nesse fogo.

As vezes, as pessoas ja estavam reunidas ao redor do fogo antes
de a mulher comecar o preparo da comida, tomando café, chimarriao
ou apenas se aquecendo e proseando. Quando a comida estava
pronta, ela chamava todos para se servirem ou, as vezes, preparava
um prato a cada vez e ia passando aos que estavam ali. Enquanto
todos os familiares que estavam presentes nio estivessem servidos ela
permanecia atenta, s6 entdo preparando um prato para si. Quando
sobrava, a comida era guardada num jirau para a proxima refeicio ou
para os retardatarios. Sua sogra costumava preparar alguma comida
s para si neste mesmo fogo, como, por exemplo, batata doce assada,
bolinho de trigo assado e farofa de milho, depois que os demais ja
tinham comido. Usava também um segundo fogo de chiao que fica na
casa de reza (opy), pois ¢ uma das mulheres que dirige as praticas xama-
nicas na aldeia. O primeiro chimarriao do dia, preparado ao acordar,
¢ tomado por esta parentela ao redor do fogo que fica na casa de reza.

Assim, no desenrolar dos dias, em torno do fogo de chio nas ca-
sas, sdo reforcadas determinadas relacoes no interior de cada parente-
la, ja que certas familias recebem visitas frequentes de homens, tanto
solteiros quanto casados, que se somam aos co-residentes para comer.
Esse predominio da circulacio masculina nas casas da aldeia se replica
no deslocamento entre aldeias.

Além do transito dos comensais, as trocas de alimentos no inte-
rior de uma parentela sio corriqueiras. Em geral, envolvem os produ-
tos da roca e géneros que sio comprados, como farinha de trigo, feijao
e chimarrio. Entre os Guarani-Chiripa, Reed (1995) observou que
grande parte dos presentes de comida era porcoes de carne, porém o
autor ndo esclarece se a carne era oferecida crua ou cozida. Em Tekoa
Marangatu os alimentos sio dados predominantemente crus. Geral-
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mente, uma mulher pede a outra, com quem tem mais intimidade,
algo que esteja precisando ou querendo fazer. Interessante frisar que,
enquanto os homens circulam como comensais entre as casas, sdo as
mulheres que promovem as trocas e a circulacio de produtos alimen-
tares. Mas ambos os movimentos reafirmam as relacdes no interior
da parentela. Nao foi perceptivel qualquer orientacio bem marcada
nessas trocas de alimentos, ou seja, diria que ha um transito multidi-
recional que circunscreve a parentela, em vez de realcar relacoes de
parentesco especificas.

Por outro lado, é curioso que mesmo havendo um espaco destina-
do a servir de cozinha nas casas, o lugar de fazer comida ¢ variavel. Na
casa em que fiquei, nos dias apraziveis, com sol quente de inverno, o
fogo era transferido para fora, no patio, e as refeicdes eram feitas ao ar
livre. Quando estava muito umido ou frio aticava-se o fogo na cozinha
ou sendo ele era alocado no espaco que servia de dormitério para o
casal mais velho. Essa transferéncia do fogo para dentro ou para fora
de casa acontece em outras casas em Tekoa Marangatu. O mesmo
observou Tempass (2005) em aldeias no Rio Grande do Sul. O que
parece ser um claro indicio do valor dado a sentir-se bem em torno do
fogo de chio.

Se era comum ver homens mbya fazerem uma das refeicoes do dia
na casa de um parente, fossem eles casados ou solteiros, as mulheres
raramente eram encontradas comendo fora de sua propria casa desa-
companhadas. E o deslocamento de uma familia inteira para comer
em outra casa sO aconteceu nas festas.

Na comemoracio do dia do indio, em 2010, fizeram um almoco
para todos na aldeia, o que incluiu as professoras da escola, bem como
a técnica de enfermagem da FUNASA? e seu esposo. Usaram para
isso o espaco da escola. As professoras se empenharam em conseguir
uma boa quantidade de peixes e cada familia que pode colaborou
com produtos da roca. A ideia era fazer a ‘comida tipica guarani’, en-
tao, varias mulheres que conheciam as maneiras tradicionais de usar
milho fizeram preparacdes diversas. Também cozinharam aipim, ba-
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tatas doce, abobora e outros vegetais. Como era um dia chuvoso, os
homens assaram os peixes num local abrigado perto da escola. Prepa-
ram nas brasas, em uma grelha feita de bambu. Quando estava tudo
pronto, os alimentos foram todos dispostos em uma mesa grande, no
galpao usado também para fazer as reunides comunitérias. Havia duas
ou trés mulheres servindo. Primeiro os adultos ficaram em fila e elas
entregavam para cada pessoa um prato pronto com um pouco de cada
comida. Depois as criancas foram servidas da mesma forma. Quando
todos estavam satisfeitos abriu-se um espaco no galpio e realizaram a
danca tangara, cantada ao som da musica de uma rabeca e um violao®.
Nos preparativos para a comemoracio de um aniversario que pre-
senciei, as mulheres da casa se reuniram para fazer macarrio e salada
de batata com maionese. Os homens ficaram incumbidos de preparar
os espetinhos de frango. Pela manha haviam chegado alguns parentes
de outra aldeia que também ajudaram a fazer as comidas. Esses alimen-
tos foram adquiridos no mercado pela familia anfitrid. De noite, ao
inicio da festa, o avd do menino discursou, dando boas vindas a todos
e pedindo que nio se excedessem com a cerveja. Depois, cada pessoa
foi servida pela mie e pela avd do aniversariante com um prato feito
e um copo de refrigerante, um a um. A maioria desses convidados foi
embora nio muito depois de comer. Nesse meio tempo continuavam
chegando pessoas, a maioria jovens que vivem em Tekoa Marangatu e
em outras aldeias guarani préximas. Houve nova rodada de comida e
entdo iniciou a musica sertaneja, de um aparelho de som, e a danca.
Outro tipo de evento que ndo prescinde de uma refeicio cole-
tiva ¢ o mutirdo. A realizacio de trabalhos coletivos acontece com
regularidade em Tekoa Marangatu, principalmente para o trabalho
agricola. Como na aldeia conservaram um bom espaco para uma roca
comunitdria, as tarefas de preparar a terra, semear, limpar e colher os
produtos dessa roca dependem da producdo conjunta e sio defini-
das nas reunides comunitdrias. Além disso, casas de pau-a-pique sio
geralmente construidas em sistema de mutirdo. Neste caso, uma pessoa
da familia que esta erguendo a nova habitacio serve de mensageiro
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e passa convidando os demais, de casa em casa, a colaborarem no
trabalho em certa data.

As atividades na roca coletiva iniciavam geralmente no periodo
da manhi e, em troca, o grupo de trabalhadores recebia o almoco.
As mulheres convocadas para fazer a comida, comumente parentes
oriundas de varias casas, sio consideradas igualmente como partici-
pantes ativas do mutirdo. Os ingredientes para o preparo da comida
coletiva eram fornecidos, na maioria das vezes, pelo Projeto Rondon
e a comida era preparada na escola.

De certo angulo, as praticas alimentares guarani-mbya descritas
mostram a existéncia das redes de relacdes que incluem os Mbya e os
brancos, e de outro, também salientam aspectos sociologicos e cosmo-
logicos singulares. Para outros povos indigenas, entre os quais, por
exemplo, os Baniwa (Rezende 2009), os Yudja (Lima 2005), os Tuka-
no (Langdon 1975) e os Araweté (Viveiros de Castro 1986), as comi-
das coletivas sio uma pratica didria, sem serem realizadas em situacoes
especificas como acontece no caso dos Mbya.

Essa alternancia entre as refeicoes didrias que envolvem os grupos
de residéncia guarani-mbya e as refeicdes que sio produzidas coletiva-
mente, em particular nas festas da aldeia, promovem efeitos distintos.
Ao examinar os gradientes sociais demarcados pelos eventos alimenta-
res em Tekoa Marangatu, podem-se distinguir algumas caracteristicas
recorrentes. Ao considerar o preparo da comida, observa-se momentos
em torno dos fogos domeésticos e na cozinha da escola. Nas casas acon-
tecem tanto as refeicoes didrias quanto as refeicoes festivas motivadas
pelos aniversarios. Na cozinha da escola sao sempre os eventos que en-
volvem o grupo local: as merendas feitas para os alunos e professores,
as comidas feitas para serem servidas nos mutirdes e as refeicdes ofe-
recidas para receber visitantes de outros grupos locais ou os brancos.

As reunides em que se partilha comida com todos acontecem nos
mutirdes e nas festas, frequentes em Tekoa Marangatu. Para o traba-
lho coletivo, costumam se reunir somente os membros do grupo local,
mas as festas invariavelmente atraem os Guarani-Mbya que vivem em
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outras aldeias. Em geral, pode-se dizer que todas as pessoas que parti-
cipam de um evento desse tipo sdo aliadas. Os convidados sdo as rela-
coes atuais de alianca politica e os que chegam a festa, como os jovens
que vém em busca de namoros, o sio potencialmente.

Ainda sobre o preparo da comida, observa-se que as comidas coleti-
vas envolvem duas, trés ou mais mulheres, dependendo do numero de
participantes, em contraste com a producio doméstica, feita por uma
s6 mulher. Nas festas, a producio de comida inclui ainda a participacao
dos homens, os quais ficam incumbidos de assar carne ou peixe.

A comida diaria ¢ preparada e oferecida pela mulher ao esposo, fi-
lhos e demais co-residentes, tanto quanto aos homens, consanguineos
e afins, pertencentes 4 mesma parentela. Nos mutirdes, essa forma de
relaciio se repete, porém multiplicada. E um pequeno grupo de mulhe-
res parentes entre si que servem a comida feita por elas aos que traba-
lharam: homens, mulheres e criancas do seu grupo local. Nas festas é
diferente, uma vez que os homens passam também a preparar parte do
que sera oferecido para comer. Isso se da quando a refeicdo ¢ ofertada
para as familias guarani-mbya que chegam de outros grupos locais.

E preciso considerar que nas relacoes entre as diversas aldeias os
homens mbya tém um papel preponderante, pois na esfera multilocal
eles tomam a frente nas relacdes politicas. Embora esse papel
publico masculino venha mudando com a emergéncia das liderancas
femininas, ainda sio os homens, em maioria, que representam as
aldeias guarani como caciques e na Comissio Nhemongueta, a orga-
nizacdo indigena local citada antes. Esse vetor centrifugo das relacoes
aparece, também, na producio da comida. Assim, quando um casal
trabalha junto para fazer comida, nota-se o vinculo masculino com
o exterior e o vinculo feminino com o interior. O que nio significa
afirmar que as mulheres mbya nio tenham um papel destacado nas
relacoes politicas multilocais. Mesmo que ndo tomem a frente nas
relacoes com os brancos, sio elas que intermediam o estabelecimento
de aliancas matrimoniais (Pereira 2004; Mello 2006), bem como
negociam assuntos de interesse geral no grupo local.
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Quanto a maneira de servir, mostrou-se antes que ha variacoes
significativas, pois no dia a dia das casas é comum que as pessoas se
sirvam e escolham o que querem comer. Apesar de algumas vezes a
cozinheira servir a todos, em geral, ela leva em consideracio o gosto
individual de quem ird comer. Estes nio sio propriamente momen-
tos de comensalidade, em que os co-residentes comem juntos. Muitas
vezes as pessoas que vivem na casa vao chegando aos poucos e comem
separadamente. Ao passo que nas refeicdes coletivas as pessoas sio ser-
vidas juntas, em sequéncia. Cada participante recebe um prato pronto
com, basicamente, as mesmas coisas e em quantidades mais ou menos
semelhantes a todos os outros comensais. Assim, todos comem da
mesma comida e comem ao mesmo tempo.

Em suma, enquanto partilhar comida entre pessoas pertencentes
a mesma parentela aponta para a autonomia pessoal, seja pela possi-
bilidade de escolher o que se come, seja pelo fato de respeitar tem-
pos individuais; partilhar comidas coletivas, que se abre na escala das
aliancas em direcdo ao exterior, aponta para a socialidade expressa na
comensalidade plena, isto ¢, comer juntos e da mesma comida.

Consideracoes finais

Neste artigo, procurou-se descrever como, na analise dos eventos
alimentares guarani-mbya, podem-se identificar localmente certas ten-
déncias de ordem mais global que afetam os povos indigenas. No caso
brasileiro, o espaco politico conquistado pelo movimento indigena
apos a ditadura, na esteira de um fluxo de mudancas nos poderes es-
tatais, em escala continental, estimulou a implementacio de politicas
publicas que se traduzem, nas aldeias, pela intensificacio da convivén-
cia com os brancos.

Mesmo com o relativo fechamento desses Guarani-Mbya no 4m-
bito do parentesco, em termos de aliancas matrimoniais, outros tipos
de relacdes com os brancos sao buscadas ativamente. H4 um investi-
mento constante em conhecer os vizinhos, com quem podem manter
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relacoes de amizade, econdmicas, terapéuticas ou de alianca politi-
ca na luta por direitos de cidadania. Apesar de seu discurso étnico
marcante, que delimita claramente as fronteiras entre o modo de ser
dos Guarani e o dos brancos, apreender a rede de relacoes da qual
os Guarani-Mbya sdo parte, desde a otica das praticas alimentares,
permite vislumbrar tais relacoes como um continuum entre os Mbya e
os brancos, construido nas relacoes didrias.

Particularmente nas festas, percebe-se uma abertura para o exte-
rior nos eventos alimentares, a qual liga um ntcleo familiar ou uma
parentela ao grupo local, amplia-se para o grupo multilocal e a alcanca
os brancos. Neste caso, a comensalidade plena produz a supressio
parcial das diferencas, necessaria para a reforcar as redes de relacoes
sociais as quais esses Guarani-Mbya fazem parte. A comida partilhada
dessa maneira ¢ um vetor primdrio de identidade (cf. Fausto 2007)
que aproxima pessoas de um circuito amplo de relacoes.

A alternancia, na comensalidade mbya, de um vetor centrifugo
e outro centripeto, faz com que as relaces em torno da comida, na
esfera doméstica, evidenciem o vinculo de parentesco e a pessoa. Ao
passo que os eventos alimentares associados aos trabalhos coletivos na
aldeia sublinham o pertencimento social a um grupo local e reiteram
a reciprocidade. Quica o detalhe mais relevante desta etnografia seja
que as préticas alimentares, mais do que expressio de comportamen-
tos semelhantes, podem ser vistas como um meio de produzir diferen-
cas entre os proprios Guarani-Mbya.

Notas

! Os caciques se reuniram em uma instincia politica supralocal para ampliar o

alcance de suas demandas, pois individualmente as liderancas nio tinham éxito nas
negociacdes com os representantes de governo e outras instituicdes com as quais ne-
cessitavam interagir. Desde 2007 essa comissio esta legalmente instituida. A pratica
de reunides para tomar decisdes que afetam o grupo ¢ comum entre os Guarani. As
aty ou reunides comunitdrias acontecem no ambito local, enquanto as aty guasu sio
discussées de Ambito multilocal.
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2 A pesquisa contou com recursos do CNPq, bem como do INCT Brasil Plural, e

foi desenvolvida entre junho de 2008 e marco de 2010.

> O mais comum, neste caso, ¢ que um casal e seus filhos morem com um dos pais

da mulher ou do homem, mas também irmios ou sobrinhos de um dos cdnjuges
podem compartilhar a casa por um tempo variavel. A composicio dos moradores
de um conjunto residencial, como também da propria aldeia, ¢ bastante inconstante
no tempo em funcio dos deslocamentos frequentes empreendidos pelos Mbya (ver,
entre outros, Darella 2004 e Litaiff 1999).

* No sul e sudeste do Brasil, as aldeias sdo formadas majoritamente por parentelas

mbya, nhandéva e chiripa (Litaiff 1999), todos Guarani. Em algumas aldeias con-
vivem Guarani e Kaingang, o que resulta as vezes em casamentos interétnicos. Ha
também uns poucos homens e mulheres mbya que acabam se casando com brancos.
Contudo, em Tekoa Marangatu todos afirmavam ser Mbya e durante a pesquisa, de
fato, s6 havia casais formados exclusivamente por homens e mulheres guarani-mbya
vivendo na aldeia.

> Os Guarani-Mbya desenvolvem atividades remuneradas eventuais, como a ven-

da de artesanatos e o trabalho agricola, ou fixas, o caso de professores e agentes de
saude, por exemplo. Além disso, recebem os beneficios do governo, o que inclui o
dinheiro do programa bolsa familia. Embora seja notavel uma atitude mais coletiva
de nio se deixar seduzir pelos objetos dos brancos, eles aderiram fortemente a te-
levisio, aos aparelhos de som e aos celulares desde que a energia elétrica se tornou
disponivel em suas casas, o que traz novas praticas a vida na aldeia.

° Os Mbya nio tragam o tabaco e ndo visam a intoxicacio com seu uso, o que é

comum no xamanismo amerindio (ver, por exemplo, Bastos 1985 e Wilbert 1987).
A importincia do tabaco para eles reside na producio da fumaca, considerada uma
substincia semelhante a poténcia vital que deu origem a primeira divindade guarani
(Cadogan 1946).

" A Fundacio Nacional de Satde era o ¢rgio responsavel na época pela assistén-

cia 4 satde nas aldeias indigenas em todo o Brasil, mas a contratacio foi terceirizada
em Santa Catarina para a organizacio nio governamental Projeto Rondon. A técni-
ca de enfermagem ia diariamente para o posto de saude na aldeia, enquanto o médi-
co, a enfermeira e o odontélogo tinham um cronograma periédico de atendimento.

8 Essa danca ¢ praticada em rituais na opy, quando estes e outros instrumentos

musicais guarani sio tocados. Para mais detalhes sobre a centralidade da musica nos
rituais xamanisticos guarani veja Montardo (2009).
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Abstract:The article describes and analyses food events observed among
the Guarani-Mbya against the background of reordering alliances with
white people as a consequence of major changes in the Brazilian indigenist
policies. By examining Guarani-Mbya food practices and its sociological
and cosmological aspects the article illustrates how such social networks
operate locally within the Tekoa Marangatu village. Findings suggest that
food preparation, serving and eating that constitute these Mbya food events
demonstrate an alternating movement directed internally or externally,
when its range extends to white people. Thus, a centrifugal vector and other
centripetal are identify in the Guarani-Mbya commensality.
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A epidemia do Zika e sua relacio com o nascimento de criancas
com microcefalia trouxeram grandes desafios para a saude publica
mundial. No Brasil vérios esforcos foram feitos para minimizar
suas consequéncias mobilizando setores importantes da saade, da
ciéncia, da industria farmacéutica e da economia familiar. Este
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organismos internacionais de satde. Com o aumento do numero de
casos de microcefalia e outros distrbios neurolégicos em decorréncia
do virus, em 2016, foi decretado Estado de Emergéncia Internacional
em Saude Publica pela Organizacio Mundial de Saude (OMS). Este
periodo foi marcado por acdes emergenciais do Estado e acdes coti-
dianas da populacio, reconfigurando o cuidado publico (Ayres 2009)
e privado (Scott et al 2017a).

Surtos epidémicos, como o da dengue e outras arboviroses, sio
bem conhecidos da populacio brasileira e requerem respostas imedia-
tas dos gestores publicos. E no campo das respostas ou acdes, as vezes
nao satisfatorias, que relag:c")es entre o Estado, suas instituicoes e os
cidadios sdo intensificadas. No caso da Zika, a confirmacio da relacao
entre o virus e o nascimento de bebés com Microcefalia, trouxe uma
situacdo inusitada, diferente, por exemplo, da Dengue e da Chikun-
gunya, que apesar de levar 2 morte, nio apresentam uma m4 formacio
congénita associada (Miranda-Filho et al 2016).

Pernambuco surge, nesse cenario, como epicentro da epidemia,
com alto indice de pessoas infectadas com o virus Zika, entre 2014 e
2016. A partir de 2015 surgem os primeiros casos de bebés nascidos
com microcefalia. Segundo os dados do Boletim Epidemiolégico da
Secretaria Estadual de Saude, existem 438 casos confirmados e 335 em
investigacdo, conhecidos popularmente como filhos/filhas do Zika'.

Estado com maior incidéncia de casos, Pernambuco também foi
locus de investigacoes e pesquisas cientificas que apresentaram, de
imediato, algumas respostas ao problema de saude publica enfrenta-
do pelo pais. Acompanhamento clinico dos casos e as pesquisas aca-
démicas possibilitaram a constatacio de que os efeitos do virus nos
bebés nio se restringiam apenas a microcefalia, mas também a outras
alteracoes como epilepsia, deficiéncias auditivas e visuais, sendo deno-
minada de Sindrome Congénita do Zika (SCZ). Cabe destacar que a
observacio das maes no cuidado didrio com seus filhos trouxe impor-
tante contribuicdo para identificacio de outras alteracoes (Diniz 2016;
Scott et al 2017a).
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Criancas que nasceram com SCZ e suas mies passam a ser alvo
de reportagens e pesquisas para identificacio de um problema cujas
consequéncias reais ainda sio desconhecidas. Uma sensacio de pa-
nico se instalou em Pernambuco a medida que os casos eram notifi-
cados. Enxurradas de informacoes diariamente eram repassadas, em
parte cobrando dos cidaddos atitudes como: maes evitem exposicio ao
mosquito! Populacdo, cuide da sua residéncia, nio deixe o mosquito
proliferar! A responsabilidade também ¢ sua cidadao! Enquanto isso
a populacio superlotava unidades de saide em busca de atendimento.

Tornou-se comum mutirdes em bairros considerados de risco,
para informar a populacio e também cobrar a parceria do cidadao,
sem a qual ndo se solucionariam os problemas, ou seja, o peso da
epidemia, pelo menos no aspecto preventivo, deveria ser dividido en-
tre o Estado e o cidadido. Contudo, o contexto emergencial da Zika
parecia ter um forte acento geografico, de género, classe e raca. A
maioria dos casos incidiu mais fortemente entre as pessoas pobres de
periferias, em sua maioria mulheres, negras, que por sua vez, foram as
mais cobradas. Algumas acoes relacionadas a gestio em saude foram
intensificadas, principalmente em Recife, como a obrigatoriedade de
notificacoes dos casos de Zika, do nascimento de criancas com a sin-
drome e a efetivacio do Levantamento Répido do Indice de Infes-
tacio por Aedes aegypti (LIRAa). Tais medidas auxiliariam acdes no
campo do controle, prevencio e atendimento as pessoas acometidas
com a doenca causada pelo virus®.

O Zika virus tornou-se, numa linguagem antropologica, um fato
social total, e como tal reflete uma multiplicidade de fatos e significa-
dos que vao desde a relacio estabelecida com o mosquito (um ser nao
humano) a um dos atos humanos mais basico, o nascimento. E nesta
perspectiva que abordaremos a economia politica de atendimentos e
cuidados do Zika, com énfase no contexto pernambucano.

Apesar de ter sido decretado o fim da emergéncia em satde publica
pelo Ministério da Saude, no dia 11 de maio de 2017, dando a enten-
der que a situacio melhorou, ainda estamos diante de problemas que
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estao longe de serem solucionados, pois, uma vez instaurados, deixaram
consequéncias para as pessoas, a exemplo de como lidar com a carga do
cuidado com criancas com SCZ e a busca pela garantia de direitos. Se,
por um lado, observase a diminuicio dos casos de Zika, por outro, ha a
necessidade de lidar com as pessoas que foram afetadas. Nesse sentido, a
economia politica do Zika requer especial atencio por movimentar seto-
res importantes da satde, da industria farmacéutica, dos fomentos para
pesquisas, da economia familiar, abalada diretamente por ter que lidar
com uma situacio inesperada, na qual questoes relacionadas a subjetivi-
dade como as emocdes atreladas ao cuidado (Scott et al 2017a; Meira et
al 2017), o preconceito, a violacdo de seus direitos e a violéncia institu-
cional , que se fizeram presentes nas mais diversas situacoes cotidianas.

Por tras das arboviroses, se forma um mercado em que o Esta-
do brasileiro passa a ser provedor e consumidor, gerando demandas
como a criacio de novas vacinas, kits para deteccio sorologica, finan-
ciamento de pesquisas e capacitacdo de profissionais. No discurso do
Estado, observa-se énfase na busca por novas tecnologias para contro-
le do mosquito, engajamento, mobilizacdo social e o fortalecimento
de acoes integradas, mas pouco tem sido feito para apoiar as familias
de criancas com SCZ, principalmente os/as cuidadores/as’.

Este artigo aborda resultados parciais da pesquisa ‘Etnografando
Cuidados e Pensando Politica de Saude e Gestao de Servicos para
Mulheres e Seus Filhos com Disturbios Neurologico Relacionados
com Zika em Pernambuco-Brasil’, realizada pelo grupo de pesquisa
Familia, Género e Sexualidade (Fages), da Universidade Federal de
Pernambuco. Este grupo de pesquisadores/pesquisadoras tem tra-
balhado intensamente no acompanhamento das redes das mulheres
afetadas pelo Zika, observando desde o contexto cotidiano dos cui-
dados com os filhos com SCZ, a participacio em associacdes como
a Alianca de Mies de Criancas Raras (AMAR) e Unido de Maes de
Anjos (UMA), até a busca por servicos de satde, social e juridico para
seus filhos, ou seja, seguindo seus itinerdrios terapéuticos (Alves 2015;
Pinho 2012; Gerhardt 2006). No que se refere aos servicos de saude,
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temos acompanhado o trabalho de instituicdes publicas e privadas
acessadas pelas mulheres. Seguindo as redes que se formam em torno
da Zika, acompanhamos grupos de pesquisas, eventos politicos e acon-
tecimentos relacionados a epidemia. O aporte antropologico e suas
variadas técnicas metodologicas de coleta e registros de dados, como
entrevistas, grupos focais, auxiliam-nos em nosso objetivo principal, o
de associar o conhecimento aprofundado da experiéncia de mulheres
e suas redes familiares afetadas pelo virus a um esforco de ampliar a
sensibilidade e a resposta do sistema de saude de uma maneira que
incorpore conhecimento mutuo e préticas colaborativas.

Para melhor compreensio da proposta aqui apresentada, este ar-
tigo esta dividido em duas partes, além dessa introducdo e das con-
sideracdes finais. Na primeira parte abordamos a economia politica
do Zika e outras arboviroses, buscando perceber as articulacdes para
controle, prevencio e cuidados. Na segunda parte, buscamos compre-
ender as redes de cuidados em torno do Zika realcando relacoes de
poder e as conexdes estabelecidas em rede.

A economia politica do Zika

A populacio brasileira vivenciou vérios surtos epidemioldgicos,
como o da Febre Amarela, que apos periodo de controle voltou a
cena. Atualmente trés arboviroses, Dengue, Chikungunya e Zika,
transmitidas pelo mosquito Aedes aegypti, tém ocupado espaco nas
demandas do Estado, exigindo acdes diretas ou indiretas no contro-
le e prevencio, realcando as relacdes entre Estado e cidaddo. Para o
caso do Zika, buscamos entender o peso social (Jones & Williams
2004), delegado aos cidadios e as relacoes de accountability (Cornwall
& Shankland 2008) dos funcionarios publicos, dos trabalhadores em
saude e em assisténcia social, e dos atores de formulacdo e implemen-
tacdo de politicas.

Para compreensio dessa relacio ¢ importante abordar a economia
politica da saide como forma de compreender as védrias dimensoes
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que sio afloradas com a tematica do Zika no campo da saude publica.
Discussdes atuais apontam questionamentos importantes em torno
da logica da satde como mercadoria inserida tanto numa perspectiva
de desenvolvimento econdmico quanto social. Para Belluzzo (2005), a
saiude como meio de acesso a vida ndo poderia estar atrelada a logica
da acumulacido de riquezas, pois corresse o risco de gerar uma ‘inse-
guranca permanente’ para os individuos. Ao se definir a satde como
direito coletivo coloca-se a responsabilidade de promové-la para o Es-
tado, que por sua vez, inserido numa logica de mercado, precisa aten-
der as demandas da populacio. No caso brasileiro, contamos com um
sistema de saude universal, o que colocaria esse sistema afastado, até
certo ponto, da légica mercadoldgica, rumo a desmercantilizacio do
acesso. Saude como direito constitucional nos leva a discussio sobre
os mecanismos de financiamentos publicos e como eles sao definidos
para uma maior equidade em satde. O crescente desenvolvimento eco-
ndmico do campo da saude, altamente rentdvel, impulsiona a criacao
de grandes parques industriais fomentados pelo desenvolvimento da
industria quimica, farmacéutica, biotecnolégica, mecanica e elétrica.
Um dos pontos destacados pelo Estado brasileiro dentro da légica
da economia politica tem sido a do controle do vetor transmissor, o
Aedes aegypti que, em parte, tornou-se o foco de muitas acoes da vigi-
lancia sanitaria brasileira. Entretanto, a vigilancia sanitiria nao conse-
gue absorver a demanda requerendo a colaboracio de outros setores,
como por exemplo, o exército brasileiro, que passou a identificar os
focos de mosquitos e a participar de campanhas preventivas. Cria-se
um campo de colaboracio e, também, de disputa entre gestores do
governo, pesquisadores e sociedade civil organizada, pela escolha das
melhores formas de lidar com o mosquito, até aqui o protagonista da
cena. Alguns concordam com medidas invasivas como a pulverizacio
aérea com substincias quimicas, com a instalacio de fbricas para re-
producio de mosquitos geneticamente modificados e outros reforcam
a necessidade de saneamento bésico, uma vez que as areas afetadas sio
as que ndo dispoem deste servico e sofrem com a falta de d4gua potavel.
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No campo desta economia politica, os/as cidadaos/as entram no
jogo, por um lado, tentando acionar seus direitos, por outro, sendo
cobrados a também compartilhar o peso da epidemia, através do con-
trole sanitario doméstico. Varias propagandas do governo enfatiza-
vam o papel da populacio na prevencio das arboviroses, em especial
relacionada ao Zika. Uma grande mobilizacdo se formou: escolas, igre-
jas, ONGs, todos em prol do bem comum, a eliminacio do mosquito,
movimentando um mercado politico e econdmico que realca relacoes
de poder. Quem decide! Como decide? Qual o poder de decisio da
populacio nesse contexto! Pode o cidadio ordinario recursar uma
imposicio do Estado? Estas sdo perguntas pertinentes quando se in-
tersectam as dimensdes dos direitos, da economia e da politica no
campo da saude.

Ao acionar essas trés dimensoes, o Estado, baseado numa logica
de solidariedade (Viana 2007), incentiva a formacio de equipes de
colaboracio de diversos setores da administracio publica e promove,
por meio desses setores, aliancas com organizacoes da sociedade civil,
com institutos de pesquisas, com agéncias internacionais para finan-
ciamento de pesquisas ou acoes de colaboracio. Em Recife, por exem-
plo, podemos citar o seminario Arboviroses: vigilancia, promocio da
saude, prevencio e controle, realizado nos dias 08 e 09 de marco de
2017, uma iniciativa da Rede Pernambucana de Municipios Sauda-
veis, organizado pelo Nucleo de Saude Publica e Desenvolvimento
Social NUSP/UFPE). O evento reuniu gestores governamentais do
Estado e de varios municipios, bem como entidades de pesquisas, para
pensar estratégias de enfrentamento as arboviroses em Pernambuco.

A rede conta com apoio institucional do Japao para a troca de ex-
periéncias e tecnologias que promovam qualidade de vida, reforcando
lacos politicos e econdmicos. Porém, os grupos de apoio as maies e
cuidadoras de criancas com SCZ, ndo estavam presentes no evento.
Neste caso, a solidariedade na esfera da economia politica em saude,
parece nio incorporar, atores fundamentais nesse processo, as pessoas
acometidas pelas arboviroses, para nosso caso pelo Zika. Aqui a antro-
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pologia pode trazer muitas contribuicdes, uma vez que compartilha
uma perspectiva da economia politica que incorpora outras logicas,
no caso, a logica das maes de crianca com SCZ, nio se detendo ape-
nas na dimensdo material, mas, sobretudo, na dimensio simbdlica,
abrindo caminho para discussio sobre uma economia do cuidado que
incorpora aspectos subjetivos (Hirata 2012; Carrasco 2012).

Exemplos baseados nas experiéncias das maes de filhos com SCZ
nos revelam como essas dimensoes estio entrelacadas. Uma mulher
em idade reprodutiva, moradora de drea de incidéncia de casos de
Zika, ou seja, area no geral desprovida de politicas de saneamento, ¢
infectada pelo mosquito durante os primeiros meses de gravidez, sem
ao menos saber o que isso significard em sua vida. A espera de uma
nova vida ao mundo mobiliza aspectos do plano econdmico e simbo-
lico. Ao saber que seu filho apresenta algum disturbio neuroldgico
em uma possivel decorréncia da falta de politicas publicas do Estado,
que deveria proteger o cidadio, seus sonhos, planos, expectativas, sio
afetados e ela precisard ressignificar esse evento em sua vida (Scott
2017b; Pinheiro & Longhi 2017).

O que cabe ao estado fazer! O que cabe aos cidadios afetados pelo
Zika! Pontos de tensdo sio realcados, as familias precisam lidar com
essa nova situacdo arcando com o peso social e econdmico. As dimen-
sOes materiais e subjetivas estio em xeque, uma economia doméstica
precisa ser repensada, pois nio se esperava uma crianca com necessi-
dades especiais. Seu/sua filho/a precisara de atencdo redobrada quase
que exclusiva, suas necessidades estdo para além de uma crianca sem
a SCZ e isso mobiliza um campo politico e econdmico no qual a falta
de recursos destas familias se intensifica pela perda de emprego formal
(Scott et al 2017a), e o orcamento doméstico é fortemente impacta-
do pelas inimeras necessidades desta crianca. Devido aos problemas
recorrentes de disfagia, torna-se necessario o uso de suplementos ali-
mentares extremamente onerosos, que nio sio distribuidos pelo Esta-
do. Embora Pernambuco tenha sido o primeiro Estado a incorporar
o Keppra (anticonvulsivante) nas farmacias do SUS, os demais remé-
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dios e materiais como oximetros, sondas, talas, parapoédios, cadeiras,
fraldas, materiais de higiene pessoal, acabam por onerar em muito o
orcamento doméstico destas familias, ultrapassando os limites do que
estas conseguem por meio de doacdes, fornecimento pelo sistema de
saude, filantropia e apoio social, empurrando-as ainda mais para a
vulnerabilidade econdmica e social (Scott et al 2017b)

Ao perceberem que ndo dardo conta, as mies recorrem as associa-
coes como AMAR e UMA, que a partir de suas experiéncias em lidar
com o Estado as auxiliam em busca de seus direitos. Como mostra
Scott et al (2017a), h4 um empoderamento das maes ao incorporar
conhecimentos juridicos. O que a principio poderia ser uma relacao
de reciprocidade entre Estado e cidadao, transforma-se numa arena de
disputas desiguais, travando-se uma verdadeira batalha para conseguir
garantir alguns direitos basicos. A judicializacdo, campo pouco abor-
dado na economia politica em saude, tem sido, para algumas familias,
uma via de acesso a seus direitos.

Ao ser classificada como pessoa com deficiéncia, essa crianca tem
direito ao acesso a alguns beneficios sociais ja previstos por lei como
o Vem Livre Acesso, o Beneficio de Prestacio Continuada - BPC, o
Minha Casa Minha Vida, além do Bolsa-Familia. Contudo, embora
tenham conseguido o direito a ‘prioridade da prioridade’, estas fami-
lias de criancas com SCZ esbarram na falta de clareza sobre as docu-
mentacdes requeridas, na peregrinacio por diversos 6rgios e numa
legislacio pouco afeita a realidade de um cuidador de crianca com
deficiéncia.

Para se ter uma ideia dos paradoxos destas politicas publicas e
beneficios assegurados a estas familias, citamos, por exemplo, algumas
questoes complexas: (1) num pais no qual a gravidez na adolescéncia ¢
extremamente alta, é negada a titularidade do BPC a estas mies, em-
purrando-as ainda mais para vulnerabilidade por nio terem autono-
mia de gerir este recurso nos cuidados de seu filho, tendo que repassar
esta titularidade a um maior; (2) Por ser menor, também nio podera
ser beneficidria do Bolsa-Familia. Ndao podera ainda ser computada
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no Bolsa Familia de sua mae, pois esta adolescente tera que compro-
var 70% de frequéncia na escola, como previsto no Programa. Mas
a pergunta que se faz é: com quem esta mie deixara seus filhos para
frequentar a escola?; (3) Para ser ter acesso ao BPC, segundo relato de
algumas maes, elas precisam ser ‘miseraveis’, ja que, o corte previsto
corresponde a ¥ do saliario minimo, ou seja, a renda familiar nio
pode ultrapassar 234, 25 centavos; (4) Atualmente, devido as questdes
sociopoliticas do Brasil, tem sido comum o relato de algumas maes
afirmando que a Bolsa-Familia foi cortada por que estas ji recebem
o BPC. Contudo, ja existe jurisprudéncia afirmando a legalidade em
receber os dois beneficios, ja que, um incide sobre a familia e o ou-
tro ¢ direito da pessoa com deficiéncia; (5) Ter o BPC* nio afasta as
insegurancas e as angustias destas maes. Em decorréncia desta titu-
laridade, elas precisam se afastar de trabalhos com carteira assinada,
impossibilitando-as da aposentadoria por tempo de contribuicio. A
estas também ¢é vedada a contribuicio ao INSS como dona de casa
como nos exemplificou esta mie:
“Eu tenho BPC do meu filho que é a tinica renda que eu tenho
hoje, ja que eu deixei de trabalhar pra me dedicar integralmente,
24 horas ao emprego de mie. Com isso eu niao posso pagar nem
meu INSS nem como dona de casa, sabia? Aquela taxa de 28 reais,
eu nio posso pagar, porque eu tenho BPC. Vai cortar meu BPC, o
INSS diz. Entio assim, sabe o que é que vai acontecer! Eu desejo
vida longa ao meu filho, mas se daqui a 15, 20 anos ele vir a falecer,

eu nio vou poder mais me aposentar. Quem ¢ que vai querer em-
pregar uma mulher de 45, 50 anos? E essa mae vai viver como?”™.

A Avaliacio do Impacto Socioecondmico do Virus Zika na Amé-
rica Latina e Caribe, realizado pelo PNUD, em 2017, destaca que,
mesmo o Programa de Protecio Social Bolsa Familia fornecendo um
beneficio adicional para familias de criancas com microcefalia, ainda
nio ¢ suficiente para diminuir a situacio de vulnerabilidade. E neces-
sario que os sistemas de protecio social fornecam pacotes de bene-
ficios que sejam proporcionais aos custos reais dos cuidados, assim
como garantir oportunidades concretas de subsisténcia para as maes.
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Para se ter uma ideia do dinamismo das articulacdes do Estado
e da sociedade civil organizada, reforcamos o papel das associacoes
na cobranca por melhorias no atendimento as criancas com SCZ.
Em 2015, apenas duas unidades na capital prestavam atendimento
a elas: a Associacio de Apoio de Assisténcia a Crianca com Deficién-
cia (AACD) e o Instituto de Medicina Integral Professor Fernando
Figueira (IMIP). Em 2017, Pernambuco conta com 29 unidades espa-
lhadas por todo Estado que prestam algum tipo de atendimento, além
do setor privado. Algumas dessas unidades foram criadas motivadas
pela situacido emergencial da SCZ, outras tiveram que se adaptar para
atender a demanda causada pelo Zika.

Outra necessidade encabecada pelas associacoes e que afeta dire-
tamente o campo econdmico das familias de criancas com SCZ, é o
direito a creche. No Brasil, esse tem sido um grande desafio para ges-
tao publica que nio conseguiu garantir de fato esse acesso, principal-
mente para criancas com necessidades diferenciadas. Até o presente
momento, os bebés com SCZ estio sem esse servico, com pouquissi-
mas excecdes, o que coloca suas cuidadoras numa situacio mais vulne-
ravel ainda. Como elas entrardo ou voltardo ao mercado de trabalho?
Como irdo continuar seus estudos? Como terceirizardo os cuidados?

No Brasil, seja pelas auséncias de servicos de qualidade esperada,
seja pelas intervencoes niao desejadas pelo Estado, criou-se uma situa-
cdo que tem sido descrita por Scott (2006; 2009) como ‘inseguranca
administrada’, o que ressalta ainda mais a importincia do ponto de
encontro Estado e cidaddo para criar confianca multa. No que diz
respeito a saude, ¢ evidente que a maneira que o Estado planeja as
suas relacoes com comunidades afetadas por patologias especificas, e
a maneira pela qual se envolve nas perspectivas desta populacio, pode
implicar na geracdo de inseguranca ou de confianca. Uma andlise de
surtos de patologias em outros lugares (Leach 2015) ilustra bem a ma-
neira em que surtos pequenos podem aumentar rapidamente quando
se desenvolvem em contextos de impedimentos e fracassos de sistemas
de saude e sistemas sociopoliticos maiores.
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Formacio de redes: politica, economia, poder e ciéncia atuando no
caso do Zika

Para discussao de rede aqui apresentada nos baseamos em Bruno
Latour (2013), para quem nio h4 redes propriamente ditas, mas for-
macio de redes, uma vez que elas estio sempre em movimento. Desta
maneira, o autor enfoca as conexdes que essas redes estabelecem e
propde seguirmos as trilhas deixadas pelos atores, para o nosso caso,
pessoas impactadas pelo Zika, Estado, organizacdes nio governamen-
tais, pesquisadores, empresas, laboratorios.

Em busca de conexdes, comecaremos com o relato dos fatos da
relacio estabelecida entre o virus Zika e o nascimento de bebés com
microcefalia. Em 2015, a médica obstétrica, Adriana Melo, de Campi-
na Grande, Paraiba, estampa manchetes de jornais, como sendo uma
das primeiras profissionais que relacionou os casos de nascimentos
de bebés com microcefalia & contaminacio pelo virus Zika. Em Per-
nambuco, profissionais também notificaram aos 6rgios publicos o
aumento do numero de casos de microcefalia, iniciando assim um
longo percurso dos pesquisadores em busca de fatos que comprovas-
sem a hipotese. As respostas do Estado foram embasadas nos achados
cientificos que aquesceram, por sua vez, a economia politica da satude.

No caso do Zika, portanto, houve uma associacio muito rapida entre
fatos cientificos e acdes politicas, uma vez que decisdes, prioridades e des-
cobertas sofreram e vém sofrendo efeitos politicos, ilustrando a afirmacio
de Latour & Woolgar (1999) ao considerar que ciéncia ¢ politica.

O Estado, neste contexto, pode ser representado pelo Ministério
da Saude, orgio do poder executivo responsavel pela organizacio e
elaboracio de planos e politicas publicas voltadas para a promocio,
prevencio e assisténcia a satde. Com o aumento dos casos, medi-
das emergenciais foram tomadas, verbas foram liberadas para acoes
pontuais e incentivo a pesquisas. O centro de pesquisa Ageu Maga-
lhaes, Fiocruz-Pernambuco, se destacou na formacio de uma rede
que foi essencial para a confirmacio dos casos e proposicio de me-
didas emergenciais em torno do Zika e da microcefalia. Formou-se o
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Grupo de Pesquisa da Epidemia da Microcefalia (MERG), composto
por pesquisadores nacionais e internacionais de vdrias instituicdes.
Sua rede inclui especialistas em epidemiologia, doencas infecciosas,
clinicos, pediatras, neurologistas, biologos e investigadores da saude
reprodutiva®. Duas conexdes sdo importantes na formacio desta rede,
a conexio com o Estado, via Secretaria de Satide de Pernambuco e
Ministério da Saude e com os clinicos que lidam diretamente com os
bebés e suas familias.

A descoberta em torno da relaciao entre virus Zika e a microcefa-
lia causou impactos internacionais chamando atencio para o grupo.
Houve uma corrida cientifica em busca de fatos e relacoes, sobres-
saindo as pesquisas epidemioldgicas e neuroldgicas, por conta da inci-
déncia da infeccdo pelo virus na populacio pernambucana e em mu-
lheres em idade fértil e pelo nascimento de bebés com Microcefalia.
Verificando os artigos publicados pelo grupo disponiveis em seu site
observa-se a tendéncia dos pesquisadores em provar que a carga viral
presente em mulheres gravidas causa a Microcefalia. A criacio de um
sistema de notificacio especial pelo Ministério da Saude possibilitou
o acompanhamento de mulheres gestantes infectadas pelo virus, tor-
nando-as objeto de ciéncia. Seus filhos sio testados, acompanhados,
medidos, observados constantemente. Chama atencio o artigo inti-
tulado ‘Risco de microcefalia relacionado a zika: estavel ou instavel’
(Rodrigues & Paixao 2017). Nele os autores comentam resultados de
pesquisas que refletem sobre a diminuicio da epidemia e os fatores
que podem estar relacionados. A epidemia nido teve a proporcio que
se imaginava, sendo muito rapida no nordeste brasileiro e lenta em
outras regides, influenciada, segundo os pesquisadores, pela densida-
de humana e pela variacio do mosquito. Ainda, levantam a hipotese
do aumento do fator de risco em decorréncia da coinfeccdo por Zika,
Dengue e Chikungunya.

As pesquisas proporcionam o conhecimento dos efeitos da sin-
drome, a descoberta de remédios e vacinas, organizacio de acdes de
prevencio e cuidados. Cabe destacar que uma das pesquisadoras fun-
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dadoras do MERG, Celina Turchi, foi eleita pela Revista Nature, uma
das dez cientistas mais importantes em 2016, justamente pelo seu tra-
balho no grupo em busca da comprovacio cientifica da relacio entre
o virus e a Microcefalia. Ainda em 2016, a neuropediatra pernambu-
cana, Vanessa Van der Linden, primeira profissional a identificar mu-
danca no padrio de ocorréncia da Microcefalia em Pernambuco, foi
agraciada na categoria equidade social, no Leadership For The Americas
Awards, do InterAmerican Dialogue.

Tais acoes tém movimentado milhares de reais em fomento tanto
nacional como internacional de pesquisas. Apesar das excelentes pes-
quisas e sua importincia para o campo das politicas publicas de saude,
apenas em 2017 o MERG apresenta pesquisa com foco em aspectos
sociais do Zika. A pesquisa internacional Impactos Sociais e Zika, em
parceria com instituicoes da Inglaterra e do Brasil, destaca as consequ-
éncias econdmicas nas familias que tiveram filhos com SCZ.

Em 2015, o Ministério da Satude lancou o Plano Nacional de
Enfretamento a Microcefalia, criado pelo Grupo Estratégico Inter-
ministerial de Emergéncia em Saude Publica, de importincia na-
cional e internacional. Este grupo envolve 19 6rgios e entidades,
abrangendo trés eixos de acdes: mobilizacdo e combate ao mosqui-
to, atendimento a pessoas, desenvolvimento tecnologico, educacio
e pesquisa. Em meio a tantos acontecimentos, foi criada, em 2016,
a Rede Nacional de Especialistas em Zika e Doencas Correlatas
(Renezika)’.

O trabalho em rede ja é uma prética desenvolvida pelo setor da
satde no Brasil, mas no caso de emergéncias, as conexdes das redes se
intensificam. Pensando nessas redes como associacoes (Latour 2013),
verificamos as dindmicas estabelecidas em movimentos constantes
com novas associacoes. Assim, a partir de determinada rede outras sao
associadas, como o Zikalab (Laboratorio de Formacio do Trabalhador
de Satde no Contexto da Microcefalia), que formou 300 profissionais
da rede de saude de Recife para atuar no enfretamento ao virus Zika
e suas consequéncias®.
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A rede nio se restringe a0 campo da saude, mas envolve varios
setores como a Assisténcia Social e o Judiciario. As politicas de assis-
téncia inserem as familias em programas sociais ja existentes e o judi-
ciario, por meio do Ministério Publico, da Defensoria Publica e da
Ordem dos Advogados do Brasil (OAB), tentam garantir o exercicio
da cidadania para familias que tiveram filhos com SCZ.

A confianca das pessoas afetadas pelo virus nas acoes do Estado
¢ impactada pelo grau de respostas as demandas imediatas. Como
exposto anteriormente, apesar de ser garantido o direito ao BPC a
pessoa com deficiéncia, muitas familias esbarram nas exigéncias, que
sdo distantes da realidade vivenciada por elas, como por exemplo, ter
renda mensal por membros da familia igual ou inferior a ¥4 do salario
minimo. Cabe destacar que o BPC para pessoas com deficiéncia ¢
garantido na Lei Organica da Assisténcia Social (LOAS) desde 1993.
Entretanto, a Portaria N° 58, de 3 de junho de 2016, prevé estratégia
de Acido Réapida para o Fortalecimento da Atencio a Saude e da Prote-

cao Social de Criancas com Microcefalia, nos seguintes termos:
“Estabelecer acdes articuladas das redes de Assisténcia Social e do
Instituto Nacional do Seguro Social - INSS no apoio ao processo de
requerimento do Beneficio de Prestacio Continuada da Assisténcia
Social - BPC, pelas criancas diagnosticadas com microcefalia, que
disponham do laudo médico circunstanciado emitido pelo Sistema
Unico de Satude - SUS, nos termos do art. 4° da Portaria Interminis-

terial MS/MDS ne 405, de 15 de marco de 2016”7 °.

As medidas emergenciais foram necessdrias mediante a situacio
apresentada pelo aumento dos casos de criancas com SCZ. No entan-
to, a pesquisa Etnografando Cuidados tem demostrado que a exis-
téncia e acesso a esses direitos sdo repletos de dificuldades. Algumas
maies, por exemplo, nio tém acesso ao laudo médico de seus filhos.
Por outro lado, considerada uma deficiéncia, a SCZ entra num campo
ja estabelecido no seio das politicas publicas para pessoas com defici-
éncia. A prioridade para as criancas com SCZ causou certo desconfor-
to para as familias que possuem criancas com outras deficiéncias, uma
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vez que também enfrentam dificuldades no acesso aos beneficios e
tratamento de saude. O campo da economia politica precisa lidar com
outras esferas, neste caso, as relacdes que estio se estabelecendo entre
as multiplas deficiéncias. Destarte, nio se pode negar que os casos de
Microcefalia chamaram atencio para deficiéncias historicamente ja
conhecidas (Scott et al 2017a).

Em marco de 2017, no encontro nacional da Renezika, o Mi-
nistro da Saude, Ricardo Barros, anunciou o investimento de 135
milhoes em pesquisas e centros de reabilitacio para estimulacio de
criancas com microcefalia e outras alteracoes associadas ao virus Zika.
Além da rede de habilitacio, o Programa de Saude da Familia tera
verba para formacio de equipes para atuar na estimulacio precoce.
Se, por um lado, existe o investimento do Estado para as criancas
com SCZ, por outro, observa-se, mobilizado pelo atual contexto po-
litico brasileiro, a falta de investimento no Sistema Unico de Satude
(SUS). Estio previstas mudancas na gestio do SUS, com menos verba
destinada a atencdo priméria, o que impactard as criancas com SCZ
e suas familias, principalmente apds o antncio do fim do estado de
emergéncia publica para o Zika.

As arboviroses e mais especificamente o virus Zika e seus desdo-
bramentos na populacio, tornou-se alvo de movimentado mercado
politico e econdmico que realcou as relacdes de poder e debates acadé-
micos antagdnicos evidenciados em agosto de 2017, na primeira Feira
de Solucdes para a Saude - Zika, em Salvador. Este evento, idealizado
pela Fiocruz em cooperacio com o Ministério da Satade, teve como
objetivo “criar espacos de didlogos regionais e ativar redes de coopera-
cio para a apresentacio e difusio de inovacdes tecnologicas, sociais e
de servicos de saude voltadas a Zika, Dengue e Chikungunya, no com-
bate aos vetores e a Sindrome Congénita do Zika”!. Além de palestras
com temdticas diversas, este evento abriu espaco para diversos atores
apresentarem solucoes em servicos, sociais, industriais e tecnologicos.

Embora a proposta da Feira de Solucdes para a Saude - Zika te-
nha sido pioneira, ela nio deixou de despertar criticas por sua énfase
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mercadoldgica e mosquitocéntrica. Dez dias apos o término da Fei-
ra, o Grupo Temdtico Saude e Ambiente da Associacio Brasileira
de Saude Coletiva (GTSA/Abrasco), lancou nota critica contra a
acio de lobbies de interesse mercadologico e frente ao patrocinio da
Oxitec na Feira de Solucdes para a Satde - Zika. Além da critica ao
teor mercadologico das discussdes ocorridas na Feira, o acirramen-
to do debate apontou ainda a auséncia de temas que tratassem da
triplice epidemia, “tais como o saneamento ambiental, a determi-
nacio social da saude, o problema das intoxicacdes provocadas pela
exposicio a agentes quimicos utilizados no controle vetorial (critica
ao modelo de controle quimico) e a auséncia de estudos de médio e
longo prazo sobre o uso de mosquitos geneticamente modificados e
afins” (Schiitz 2017).

Soma-se ainda a este debate, a critica a falta de participacio mais
efetiva das familias acometidas pela SCZ que tiveram pouco espaco na
construcio e/ou validacio das solucoes apresentadas nesta Feira. O re-
sultado é que no ultimo dia do evento, a Associacio de Familias com
Criancas Portadora de Microcefalia e Outras Méds Formacoes Congéni-
tas da Bahia (ABRACO) protagonizou um grande protesto no evento.
Ao reafirmarem as condicdes de extrema vulnerabilidade que passam,
ressaltando a falta de creches, medicamentos, profissionais de saude,
realidade esta, nio muito diferente do que acontece em outros Estados
do Brasil, uma das maes finalizou seu discurso afirmando que o “Estado
¢ responsavel por nossos filhos terem nascido com Microcefalia e nos
ndo vamos aceitar nada a menos que os nossos direitos”!°.

Destacamos que a participacao das familias nesse processo ¢é fun-
damental. As redes domésticas em torno do cuidado com a SCZ en-
volvem viérios individuos, sdo pais, mies, avds, amigos, profissionais
de saude, da assisténcia social, religiosos. Essas redes e suas diversas
associacoes (Latour 2013) adquiriram experiéncias que precisam ser
incorporadas nas acdes politicas de enfretamento ao Zika. Nao por
acaso o relatorio de Avaliacio do Impacto Socioecondmico do Virus
Zika na América Latina e Caribe, aponta a participacio da comuni-
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dade como um eixo fundamental no enfrentamento as desigualdades
potencializadas pela epidemia.

Integrantes dessa grande rede em torno do Zika, as associacoes
de mies e cuidadoras, tém assumido importante papel de mediadores
entre as mulheres e o Estado. Tanto na UMA como na AMAR, as mu-
lheres encontram apoio para enfrentar as experiéncias advindas dessa
nova situacdo. Nesse sentido, as mulheres, maes desses bebés, buscam
estratégias para compreender melhor a situacio que experimentam.
Elas formam associacoes, criam grupos de whatsApp, blogs, paginas no
Facebook que possibilitam, entre outras coisas, a ampliacio de suas
relacoes, ou da propria rede (Scott et al 2017a). No caso da UMA, a
ferramenta do whatsApp serve para conectd-las com mulheres do inte-
rior do estado ampliando assim sua rede.

A importancia dessas associacdes ¢ apontada por Diniz, entre ou-
tras coisas, por se constituir como espaco de producio de uma “cién-
cia doméstica do cuidado que se move paralela a ciéncia oficial da me-
dicina” (2016:10). Este paralelismo inclui a deteccao de outros efeitos
associados, tais como as convulsdes e deficiéncias visuais e auditivas,
cujo diagnostico muito se deve a observacio das maes em sua rotina
de cuidado com os filhos. A conexio, que pode ser estabelecida entre
ciéncia e conhecimento pratico doméstico, pode ser uma ferramenta
importante no cuidado com as criancas com SCZ e no estabelecimen-
to de politicas publicas de satde mais efetivas. Nesse sentido, os cen-
tros de reabilitacdo sio fundamentais para pensar a qualidade de vida
dessas criancas, e perspectivas como as de Ingold (2010), para quem o
desenvolvimento humano estd além da dicotomia entre capacidades
inatas e adquiridas, sendo o resultado de um engajamento dinimico
no ambiente, podem apresentar outros caminhos possiveis no campo
da cognicdo e desenvolvimento de habilidades marcadas por condi-
coes congénitas. Espera-se que essas criancas se tornem jovens, adultos
e, desta forma, nio poderio ser vistas apenas por uma légica merca-
dolodgica, como pessoas que estario fora do mercado de trabalho, um
peso para o Estado.
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A perspectiva de Ingold (2007) de repensar a relacio entre huma-
no e nio humano de forma mais colaborativa do que conflitiva, pode
contribuir para repensarmos a relacio estabelecida entre o mosquito
e as pessoas. A critica a0 modelo mosquitocéntrico é pertinente por-
que grande parte dos investimentos e empenho tecnologico tem sido
destinada a ele, deixando de lado as pessoas. A Oxitec, por exemplo,
tem investido muito dinheiro em tecnologias para producio de mos-
quitos geneticamente modificados com fabricas instaladas no Brasil.
Como mostram algumas pesquisas, a variabilidade do mosquito ¢ um
dos fatores que influencia o perfil epidemioldgico das arboviroses
(Rodrigues & Paixdao 2017) e medidas unilaterais nio dardo conta da
complexa rede estabelecida no ambiente entre o mosquito e os seres
humanos. A economia politica do Zika deve atentar também para re-
lacoes interespecificas, uma vez que a extin¢io do Aedes aegypti parece
uma possibilidade remota e pesquisas recentes da Fiocruz (Guedes et
al 2017) apontam que o virus Zika pode também ser transmitido pelo
mosquito Culex (pernilongo).

Como podemos observar, a rede formada a partir do Zika esta se
ampliando, sendo dificil descrever todas aqui neste artigo. Queremos
chamar atencio para as acdes que envolvem a economia politica em
torno do cuidado, do campo cientifico e do atendimento em saude,
afetando as relacoes entre Estado e cidadio. Sao relacoes de poder,
num campo em que se disputam protagonismos.

Consideracoes finais

Os casos de Microcefalia exigiram uma atencdo especial de pes-
quisadores e profissionais de saude para a compreensio e proposicio
de atendimento e tratamento eficazes, entretanto, o conhecimento
dos efeitos do Zika no organismo humano, para o contexto do Brasil,
ainda estd em construcdo, dai o esforco do Estado em financiar pes-
quisas que auxiliem as acoes politicas.

Apesar de tanto investimento em tecnologias, como aplicativos
que identificam lugares de risco para proliferacio do mosquito, pes-
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quisas e acdes governamentais, a efetividade e o alcance das medidas
tomadas ainda precisam ser avaliadas. A decretacio do fim do estado
emergencial nio traz certeza quanto a resolucio das consequéncias
para a populacio. O fato esta diretamente relacionado a uma dimi-
nuicdo acentuada dos casos notificados e confirmados, devido a én-
fase acentuada no combate ao Aedes aegypti e ndo as pessoas afetadas
pelo mosquito. Entretanto, ainda ha muito a se descobrir sobre as
consequéncias do virus Zika e seu impacto na economia politica do
cuidado e do atendimento em saude. O relatorio de Avaliacio do
Impacto Socioecondmico do Virus Zika na América Latina e Caribe
(PNUD 2017) traz algumas propostas interessantes como: atencio es-
pecial para ocorréncias de multiplas infeccoes, Dengue, Chikungunya
e Zika; promover equidade e protecdo social as pessoas afetadas; pro-
mover politicas publicas que apoiem a igualdade de género e promo-
vam a saude e os direitos sexuais e reprodutivos, tendo como alvo as
comunidades afetadas.

Sabe-se que as pessoas afetadas pela Chikungunya ficam com se-
quelas relacionadas a dores nas articulacdes, mas ainda ha muito a se
descobrir a respeito do comportamento do Chikungunya e do Zika
no organismo humano. Em participacio no workshop realizado pela
pesquisa Etnografando Cuidados, em maio de 2017, na mesa redon-
da ‘Cuidados, atendimentos e direitos: didlogos intersetoriais sobre
Zika’, a presidente da UMA, mie de uma crianca com SZC, gravida de
quatro meses, relatou: “eu estou gravida de quatro meses e meu bebé
ja esta sendo alvo de varias pesquisas, uma vez que o virus ainda esta
ativo em mim e nio se sabe as consequéncias”.

Por outro lado, as certezas conquistadas com pesquisas sio sem-
pre provisorias. Se havia certeza de que o virus s¢ seria transmitido
para o feto nos trés primeiros meses, ela tem sido questionada por
alguns pesquisadores. A transmissdao pela via sexual para a gravida
tem sido uma das fontes de questionamento pouco abordado pelo
poder publico, mas enfatizado pelos movimentos feministas. Além
disso, descobriu-se recentemente, que as consequéncias neuroldgicas
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se potencializam, quando o Zika, a Chikungunya e a Dengue se asso-
ciam em uma mesma pessoa. No caso do Zika, o grande investimento
em pesquisas, tem resultado numa ampliacio de conhecimento das
consequéncias para o corpo humano, em termos da transmissio de
doencas, mas também realcado aspectos politicos em torno das prati-
cas de pesquisas cientifica voltadas para intervencdo. Nesse sentido, é
de suma importancia a ampliacio da rede de pesquisas para abarcar
outros campos, como as ciéncias sociais, e também a incorporaciao do
conhecimento desenvolvido pelas cuidadoras em suas praticas cotidia-
nas de cuidados.

Diante do atual contexto social, politico e econdmico em torno
do Zika, é necessario examinar as maneiras pelas quais as agéncias
nacionais e internacionais tém organizado as suas diferentes acdes.
Epidemias trazem consequéncias graves para a saude e interferem em
politicas sociais e econdmicas dos Estados. Apesar de o Brasil ter apre-
sentado respostas rapidas, principalmente nos setores de pesquisa e
atendimento, é preciso atuar nos efeitos menos evidentes, como nos
impactos sociais e emocionais, nas perdas e dificuldades econdmicas.

Notas

' Consultar ‘Informe Técnico - n° 21/2017, Sindrome congénita relacionada a
infeccio pelo virus Zika Periodo de Referéncia: SE 30/2015 (26/07/15 a 01/08/15)
aSE 42/2017 (15 a 21/10/2017)’. Dados atualizados até: 24/10/2017. (https://docs.
wixstatic.com/ugd/3293a8_833d12b09cd64d9b9b764c4f1eacd3fb.pdf; acesso em
31/10/17).

2 O virus Zika causa febre, cefaleia, exantema, as chamadas manchas vermelhas,

dores articulares e edemas. Ainda nio se sabe os efeitos do Zika no organismo hu-

mano por longo periodo.

3 Sdo raras as excecoes de politicas publicas voltadas especificamente para

o cuidador da pessoa com deficiéncia. Fruto da participacio ativa das familias
com doencas raras, incluindo a SCZ, ocorreu, no dia 23/08/17 em Recife, uma
audiéncia publica da Comissio de Cidadania da ALEPE, para debater o Projeto de
Lei no 1416/2017 que visa instituir uma politica estadual de protecio, valorizacio e
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habilitacio do cuidador com lagos afetivos. O Projeto de Lei da Deputada Estadual
Socorro Pimentel ¢ fruto de intenso didlogo com a ONG Alianca das Mies e Fami-
lias Raras - Amar.

* O valor do BPC ¢ de um salario minimo.

> Relato de uma mie que tem a SCZ, em 24/05/17.

©  Para mais informacdes ver, http://www.cpqam.fiocruz.br/merg/. Acesso em

15.05.2017.

Para mais informacdes ver: http://renezika.org/portal/institucional/historico.

Acesso em 15.05.2017.

8 Para maiores informacoes: https://www.researchgate.net/project/Zikalab.

Acesso em 20.05.2017.

®  MINISTERIO DO DESENVOLVIMENTO SOCIAL E AGRARIO GABINE-
TE DO MINISTRO.DOU de 06/06/2016 (n° 106, Secido 1, pag. 55).

10 Relato de uma mie com filho com SCZ, no dia 10/08/17, durante o protesto
realizado pela ABRACO, na Feira de Solucdes em Satude - Zika em Salvador.
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Abstract: The Zika epidemic and its relationship with the birth of children
with microcephaly brought great challenges to global public health. In Brazil
several efforts have been made to minimize its consequences by mobilizing
important sectors of health, science, the pharmaceutical industry and the
family economy. This article intends to discuss the political economy of
the zika focusing on the relations established between the State and the
citizen with regard to care and attendance. It focuses on the context of
vulnerability of affected families in a process of overlapping social and
economic inequalities, in which women, mothers and caregivers bear the
greatest social burden of the epidemic.

Keywords: Zika; Economy; Health.
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Cet article présente 'hypothése d’une origine rituelle de 1'agricul-
ture. Il resitue 'agroécologie dans la longue histoire de I'agricultu-
re a partir d’une perspective anthropologique, depuis ses origines
(il y a environ 10000 ans) jusqu’a la période actuelle (que d’aucuns
apellent ’Anthropocéne) en passant par la rupture profonde que
représente |'agriculture conventionnelle ou moderne. Nous mo-
biliserons et discuterons les notions de sacré et de désacralisation
en considérant cette derniére et ses effets sur le monde comme la
marque caractéristique de la modernité. Si le sacré contenait la
violence de 'Homme (ou son hubris) dans les deux sens du verbe
contenir, qu’advient-il lorsque ces dispositifs symboliques (rituels,
interdits, obligations) tendent a perdre de leur prégnance?

Anthropologie; Sociologie de I'Agriculture; Agroécologie; Anthropocene.

Cet article trouve son origine dans une série de questions liées
entre elles: pourquoi les paysans labourent-ils la terre? Qu’est-ce que
le labour signifie en tant qu’intervention de 'homme sur la terre!
L’agriculture archaique inaugure-telle, il y a environ 10.000 ans, un
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nouveau rapport de 'homme a la terre! L’événement agricole est-il
si important qu’il déboucherait aujourd’hui sur une nouvelle ére
géologique, 'Anthropocene, l'ére de 'Homme? Les réponses a ces
questions ne sont pas évidentes. Elles nous obligent a revenir aux
origines mémes de l'agriculture pour comprendre ce que le labour
signifie pour les premiers peuples agricoles et, en passant par I'agri-
culture moderne, a essayer de penser 'émergence de nouveaux pa-
radigmes, comme |'agroécologie, capables de s’adapter au contexte
global contemporain. Il s’agira de voir le chemin parcouru par les
civilisations agricoles et comprendre ce qu'implique la désacralisation
(Dupuy 2009:73) du rapport a la terre dans l'agriculture moderne et
ce que cela signifie quant a 'augmentation considérable du pouvoir
de 'agir de ’homme sur son monde.

Ce pouvoir considérable de 'Homme sur le monde ferait de
ce dernier le principal agent de transformation de la Nature, ce qui
ameéne Paul Crutzen (2000) a proposer 'usage du concept d’anthro-
pocéne pour désigner une nouvelle ére géologique qui succéderait!
a 'Holocéne. Bien qu’encore en débat?, le concept d’Anthropocéne
permet une réflexion spéculative profonde sur les conditions histo-
riques qui ont amené a cette situation globale nouvelle ainsi que sur
le devenir des civilisations humaines et sur I'’hybridation des spheres
nature/culture.

Ainsi, dans la premiére partie nous reviendrons aux origines sa-
crificielles de l'agriculture (Girard 2004; Hocart 2005) en recourant a
une approche comparée des mythes de fondation de celle-ci.

Dans la deuxiéme partie nous envisageons justement le formi-
dable contraste que constitue I'approche moderne de I'agriculture par
rapport a ses origines en envisageant le passage d’'un modele a 'autre
sous I'angle de la notion de désacralisation.

Dans la derniére partie, nous considérons 'hypothése de I'agroé-
cologie comme une troisi¢éme voie en émergence: ni tributaire du sacré,
ni prisonniére d’un rapport a la terre fondé sur la démesure et le réve
de maitrise absolue propre a 'agriculture intensive contemporaine.
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La méthode de recherches

La premiére partie se base essentiellement sur une recherche do-
cumentaire et bibliographique comparative, a partir, principalement,
de sources ethnographiques. La deuxiéme partie s’appuie essentiel-
lement sur une approche théorique ainsi que sur les recherches de
terrain réalisées dans Vale de Sdo Francisco dans 'Etat de Pernambouc
au Brésil. Les entretiens, témoignages et observations de la troisieme
partie proviennent essentiellement de trois sources: les travaux de
groupe (mutirdes en portugais) réalisés avec 'association Terra e Vida,
des formations en permaculture et en agroforesterie que nous avons
suivies entre 2012 et 2017 et des documents audiovisuels traitant du
théme de la transition agroécologique.

L’agriculture ayant quelques 10.000 ans d’existence, le fait que
depuis quelques siécles, voire quelques décennies, les sociétés contem-
poraines voient leurs agriculteurs devenir démographiquement et
culturellement ultra-minoritaires, constitue un changement de nature
anthropologique. C’est donc par la voie de I'anthropologie que nous
commencerons par mettre en perspective les défis de 'agroécologie.

Aux origines de I'agriculture: hypothéses en débat

A la suite de plusieurs auteurs (Girard 1972, 1978, 2005; Hocart
2005), nous examinons dans cette partie I'idée d’une origine mythico-ri-
tuelle de P'agriculture. Dans cette perspective, ce sont les rites qui four-
nissent la matrice expérimentale au sein de laquelle peuvent se pro-
duire d’heureux hasards’, des combinaisons bénéfiques, qui pourront
étre reprises et intégrées comme pratiques agraires. Cette hypothése
s’oppose a la conception utilitariste selon laquelle 'agriculture aurait
été inventée pour des motifs immédiatement démographiques, écono-
miques ou matériels’.

Quand 'on compare les mythes rendant compte, a leur ma-
niere, de I'invention de I'agriculture ou de la découverte des plants
comestibles a la base de 'alimentation d’'un groupe donné, on est
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frappé par la récurrence de certains thémes et ce, quel que soit le
foyer d’apparition concerné: le Moyen-Orient (Croissant Fertile), la
Méso-Amérique, la Chine, le Nord de ’Amérique du Sud ou encore
la Nouvelle-Guinée. La récurrence d’'un méme schéma fait dire a Mir-
cea Eliade que:

“La conception de ces peuples, c’est que la plante alimentaire est le
résultat d’'un meurtre primordial. Un étre divin a été tué, morcelé,
et les morceaux de son corps ont donné naissance a des plantes in-
connues jusqu’alors, surtout a des tubercules, qui depuis ce temps
constituent la principale nourriture des humains” (Eliade 2006:138).

Ce dont les mythes rendent compte, en effet, c’est que 'acte (le
meurtre) fondateur intégre subitement tous les éléments désordon-
nés du réel et leur donne sens les uns par rapport aux autres en les
organisant. Il faut que I'acte soit d’'une puissance considérable pour
avoir cette capacité d’agencer en un tout signifiant des éléments épars
ou désordonnés. Voici un mythe d’origine du manioc, tubercule si
important dans le régime alimentaire des brésiliens:*

“Zatiamare et son épouse, Kokotérd, avaient deux enfants, un gar-
con, Z6kooié, et une fille, Atiolo. Le pére aimait le garcon et mépri-
sait la fille. Si elle 'appelait, il lui répondait en sifflant, mais jamais
ne lui adressait la parole. Malheureuse, Atiolé demanda 4 sa mére de
I'enterrer vivante, sentant qu’elle pourrait ainsi étre plus utile. Apres
avoir longtemps résisté a cette étrange demande, Kokotérs finit par
céder aux supplications de sa fille et 'enterra au milieu de I'enclos.
Cependant, la fille ne put supporter la chaleur, et implora que sa
mere 'emmenat plus loin vers le champ. Mais la elle ne sentait pas
bien non plus. Une fois encore elle implora Kokotero qu’elle la dé-
placit vers un autre trou, dans une clairi¢re au milieu de la forét.
La elle se sentit bien. Elle demanda alors 4 sa meére de partir en lui
recommandant de ne pas tourner le regard quand elle crierait. Apres
longtemps, elle cria. Kokotérs s’en revint rapidement. Elle vit alors,
au lieu ou elle avait enterré sa fille, un arbuste trés haut, qui rapetis-
sait 2 mesure qu’elle s’approchait. Elle s’occupa de la sépulture. Net-
toya le sol. La petite plante se montra chaque fois plus vigoureuse.
Plus tard, Kokotérs arracha du sol la racine de la plante. C’était le

manioc” (Brandenburger 1931:34-35).
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Dans ce mythe, le corps n’est pas démembré. En revanche, on
peut l'interpréter comme un infanticide commis par la meére (qui
cesse d’assumer son role de meére, protectrice de sa fille) pour le béné-
fice du groupe ou, en considérant les inégalités de genre au sein du
groupe, comme le meurtre de celle qui était méprisée par le groupe,
et fait don de sa vie pour le groupe. C’est bien du corps du mort que
nait la plante alimentaire’.

René Girard (1972) a fait de 'hypothése du meurtre fondateur
la clé de voute de son anthropologie religieuse. Au terme d’une crise
dont l'origine peut étre endogeéne a la communauté (dissensions, ti-
valités entre fréres ou entre proches de maniére générale, jalousies,
etc.) ou exogeéne (phénomeéne climatique), le désordre ‘s’empare’ de
celle-ci. L'ordre s’écroule. Il y a alors violence de tous contre tous,
actuelle ou potentielle. La tendance spontanée des groupes humains
est d’attribuer ce désordre a une différence contingente, certes, mais
signifiante pour la communauté. Se met alors en place le mécanisme
victimaire indissociable d’un systétme d’accusation (d’inceste, de sor-
cellerie, de mauvais ceil, etc.). La communauté, ou un représentant
légitime de celleci, tue (ou pousse a la mort) un de ses membres,
celui-ci étant considéré comme responsable de la crise. La mort de la
victime a alors deux types d’effets. Tout d’abord, elle ‘résout’ la crise®
en apaisant la communauté. Cest 'effet cathartique du mécanisme.
Ensuite, du corps enterré surgissent les plants dont les produits et les
sous-produits constitueront la base alimentaire de la communauté!
La communauté interprétera cet événement comme extrémement fa-
vorable et s’appliquera a répéter aussi minutieusement que possible
le meurtre fondateur et les conditions qui 'ont précédé. Ce sera le
rituel sacrificiel. Dans la perspective de la théorie girardienne, le sa-
crifice est 'immolation d’une victime’ polarisant sur elle les forces
potentiellement destructrices mais se révélant productrices de paix et
d’abondance par I'entremise, précisément, du sacrifice. Le sacrifice
canalise la violence répandue dans la communauté sur une victime
unique dont la mort est le dernier mot de la violence car la victime ap-
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partient 2 une catégorie d’étres incapable de se venger. La victime est
alors divinisée. Ce qu’elle génére comme bénéfice, seul un étre divin,
pensera-t-on, peut 'apporter! En cela le sacrifice est la répétition (imi-
tation) du meurtre fondateur dont les effets pour la communauté ont
été heureux. Quant au mythe, c’est I'histoire qui narre la séquence
des événements (crise/rupture de l'ordre, création de 'ordre apres le
meurtre) racontée du point de vue de la communauté. 11 s’agit donc d’une
version des faits qui lui est favorable.

Reprenons I'expression d’Eliade ‘un étre divin a été tué’ et ten-
tons de la préciser. Nous pouvons dire maintenant, avec Girard,
que 'étre devient divin apres le meurtre! Cest la violence du meurtre
et ses effets fondateurs, réconciliateurs, bénéfiques (socialement et
biologiquement) qui rendent la victime divine! Elle a des pouvoirs
que nul homme pris isolément ne peut avoir ou maitriser. Pour
garantir la perpétuation des effets bénéfiques, il faudra répéter le
geste fondateur qui fabrique des dieux. C’est le rituel sacrificiel.
Avant Girard, 'ethnologue Grant Allen soutenait déja cette these
en affirmant que “les dieux sont des fabrications humaines par im-
molation de victimes” (1898:10-11) sans en avoir tiré les mémes
conclusions®.

A travers ces exemples de mythes issus de régions du monde
trés diverses, nous avons voulu montrer la dimension éminemment
rituelle des conditions d’apparition de la proto-agriculture. Comme
pour toute activité importante mobilisant des forces cosmiques, phy-
siques, biologiques et sociales, c’est a travers le rite que les hommes
procédent et parviennent & une maitrise relative mais jamais garantie
de ces forces. L'espéce humaine est donc, dans cette perspective, une
espéce qui s’auto-domestique par 'entremise du rite. Autrement dit,
“'humanité est fille du religieux” (Girard 2004:172). Voyons donc a
travers 'exemple de deux rites agraires les soins que les sociétés tradi-
tionnelles portent aux activités de labour, de semailles et de moissons.
Cela éclaierera para contraste la singularité de I'agriculture conven-
tionnelle et le défi de agroécologie.
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Les rites de labour, de semailles et de moisson: de quoi le rite est-il
la répétition?

Au fondement du champ cultivé, il y aurait donc un mort issu
d’'un meurtre primordial, fondateur. Michel Serres note que la ra-
cine indo-européenne Pak qui signifie ‘planter’ fait aussi référence a
la tombe comme signe premier, comme premiére inscription symbo-
lique de ’homme (Serres 1993:56). Par extension, dit-il, les bornes
qui marquent le champ pourraient bien étre des tombes’. Grant Allen
se demande:

“Quelle est 'unique circonstance ot '’homme primitif a dQt accom-
plir les préliminaires indispensables de I'agriculture: retourner le
sol, ramener la terre a la surface, extirper les plantes sauvages, dé-
poser dans le sol des graines et méme de I'engrais? Les sauvages,
répond M. Grant Allen, ne creusent et ne retournent systémati-
quement la terre que dans un seul cas, quand il s’agit d’enterrer leurs

morts'®” (Alviella 1898:10).

La tombe devient 'objet d’un culte, d’un soin sacré avec des of-
frandes, des libations qui enrichissent la terre, la rendent et la main-
tiennent fertile. A titre d’exemple, I'ethnologue rapporte qu’en Ecosse
les paysannes continuent de verser du lait sur les fairy knowes ou tumu-
li préhistoriques: “sur ces tumuli, I'herbe y est plus verte, la terre plus
fertile” (Alviella 1898:11).

Dans la Gréce antique, on pratiquait le rituel du pharmakos. En
cas de crise sociale (épidémie, rumeurs de guerre avec des cités voi-
sines) on choisissait un esclave entretenu a grands frais par la cité.
Celui-ci était trainé dans la cité, molesté, invectivé ou encore fouetté
puis immolé, incinéré et ses cendres étaient répandues sur les champs
autour de la ville!!.

Tous ces exemples, issus de régions et d’époques trés diverses,
laissent penser que, en-deca de formes culturelles et rituelles locales
et singuliéres, il existe des mécanismes anthropologiques morphogé-
nétiques. C’est ce que nous avons commencé a voir en mentionnant
I'’hypothése du meurtre fondateur. Poursuivons le raisonnement en
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nous appuyant sur 'exemple d’un rite agraire kabyle décrit et analy-
sé par Jean Servier dans un article classique et un livre (Servier 1951
et 1962)12,

Dans notre monde moderne ou I'agriculteur est considéré comme
un entrepreneur individuel ‘comme un autre’, il est important de rap-
peler que le labour, les semailles et les moissons étaient des activi-
tés communautaires dont les enjeux dépassaient largement la simple
production alimentaire. Autrement dit, s’alimenter est plus qu’'une
nécessité physiologique, c’est le produit d’activités sociales complexes.
L’agriculture mettait en branle et en jeu tout un ensemble de forces
sociales et cosmiques dont I'agriculteur était 'un des opérateurs. Jean
Servier rappelle que:

“Le labour est la pénétration dans le monde sacr¢, c’est-a-dire le

monde non ouvré. Des précautions magiques devront étre prises
pour protéger le laboureur et ses compagnons les animaux, attelés

sous le joug” (Servier 1951:184).

Le beeuf qui laboure le premier sillon sera, par exemple, sacrifié
et son sang, répandu sur le champ. Le soc ayant servi a creuser le
sillon sera déposé dans un sanctuaire, comme souillé¢ par des forces
potentiellement contagieuses et dangereuses car “la terre est le lieu ou
résident les esprits des morts” (Servier 1951:184). Ouvrir la terre, c’est
donc déranger les divinités chtoniennes. En ouvrant le champ (en le
profanant), ’homme et les boeufs devront se protéger contre I'exces
de baraka (principe vital) de la terre inculte. Par ailleurs, lors des se-
mailles, 'Thomme sera chaussé et coiffé, c’est-a-dire isolé magiquement
des puissances d’en-haut et d’en-bas (Servier 1951: 185).

Enfin, aprés avoir ouvert le champ, on mettra du bl¢ dans une
tombe préparée longtemps a 'avance “afin qu’elle ne réclame pas un
corps humain”? (Alviella 1898:187). Sur la route de la maison au
champ, le laboureur distribuera encore des fruits, figues séches ou
noix aux passants qu’il rencontrera afin d’écarter le mauvais ceil (le
regard d’envie) ou d’augmenter le nombre de participants au repas de
communion afin que la baraka mise en ceuvre soit plus grande (Ser-
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vier 1951:191). Enfin, la moisson s’accompagne de rites funéraires
et se termine par la mise a mort rituelle de la derniere gerbe (Servier
1951:230).

Provenant en premiére instance du corps du mort dont la per-
sonne a été divinisée et dont les rituels tentent de maintenir vive la
filiation, 'aliment est porteur de la substance divine. Ingérer I'aliment
c’est ingérer un peu de la substance du dieu. Ainsi les aliments ne sont
pas un élément passif du cycle de vie; ils sont des signifiants vitaux
(Alviella 1898:116).

Jean-Pierre Dupuy dans son effort de formalisation de la théo-
rie girardienne de la violence et du sacré a résumé en une formule
concise le paradoxe fondamental de 'acte qui rend sacré, a savoir,
le sacrifice. Le sacrifice (et les institutions qui en découlent - Girard
1972:122) contient la violence dans les deux sens du verbe contenir' il
recourt a la violence (en immolant une victime) mais ce geste cathar-
tique purifie (pour un temps au moins) les ferments de dissensions
intra ou inter-communautaires'* et y fait donc barrage.

Si les institutions découlent du sacrifice et du rite qui en est la ré-
pétition (Hocart 2005), si I'agriculture est 'une de ces institutions, et
si le sacrifice contient la violence dans les deux sens du verbe contenir,
alors la critique moderne du sacrifice entraine de proche en proche la
perte de sa légitimité et de son efficacité ne permettant plus a la vio-
lence, ou en tout cas aux rivalités, de trouver d’exutoire, de marquer
des limites et de produire de la culture.

Si, de plus, comme nous 'avons vu, le radical indo-européen Pak
qui a donné planter (ainsi que pays, paysan, paysage, paix, paien, etc.)
fait bien référence a la tombe comme signe premier, alors le paysan
paien est I’étre qui est relié a la terre par le sang de ses ancétres et le
paganisme constituait I'ensemble des religions qui honorait les morts,
les ancétres. Ainsi, le sacrifice était un élément essentiel des religions
paiennes. La christianisation des peuples paiens, en interdisant la pra-
tique des sacrifices, a résulté en une transformation profonde du rap-
port a la terre et au cosmos. On peut conjecturer que, pour I'Europe,
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17 siécles de christianisation" puis de laicisation du rapport a la terre
ont achevé de désacraliser le rapport a celle-ci, la transformant en un
simple support utilitaire, un substrat inerte'.

Cette dynamique historique profonde entraine une déritualisation
dans tous les secteurs de la vie sociale et, au premier chef, de I'agricul-
ture, avec tout ce que cela signifie de perte de sens de la vie commu-
nautaire paysanne et de la profession d’agriculteur, d’isolement des
agriculteurs, de perte de vitalité des aliments, de déracinement, etc.!”

L’agriculture archaique ou primitive n’est donc pas, dans les so-
ciétés anciennes, un secteur d’activités semi-autonome contrairement
a la maniére dont elle est considérée dans la modernité. L’agriculture
est par excellence cette activité d’intégration entre, d’'une part, une
dimension trés humaine, requérant une coordination complexe de
tiches et, d’autre part, des forces non-humaines (rythmes cosmiques,
variations saisonniéres, plantes, animaux, etc.).

Son ‘invention’ ne serait pas non plus le fruit d’'une décision
planifiée ou rationnelle au sens de la rationalité instrumentale, pour
répondre a des nécessités économiques ou démographiques. L’argu-
ment de ['origine sacrificielle et rituelle de I'agriculture propose d’in-
verser le raisonnement de 'argument utilitariste. L’agriculture naitrait
de la découverte heureuse des effets du meurtre fondateur sur la com-
munauté et sur la fertilité¢ du sol: 'abondance (les plantes) et la paix
apparaissent ainsi comme un don du mort. En cela, la plante qui en
provient est sacrée car elle porte en elle la substance du dieu. Mais
alors, pour répéter les effets heureux de I'événement fondateur, il sera
rationnel (dans la rationalité religieuse) de recourir au rite sacrificiel.
Par conséquent, ce sont les besoins du rite sacrificiel requérant de
disposer facilement de victimes de rechange qui ameénent a la domes-
tication'® et aux sous-produits de la domestication. La plante (et, fina-
lement, la culture et, finalement, tout ce qui permet la vie) est donc
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vue comme un don du mort envers lequel la communauté nourrit un
sentiment de crainte et de gratitude. Il nous semblait utile de faire ce
détour et de formuler des hypothéses quant a 'origine de I'agricultu-
re pour pouvoir mieux comprendre, par contraste, la singularité de
'agriculture moderne conventionnelle.

Agriculture conventionnelle: en route pour ’Anthropocéne

Dans cette seconde partie nous envisageons |'agriculture conven-
tionnelle comme participant d’'un paradigme plus large, celui de la
modernité. Nous réfléchissons ainsi sur la formidable rupture que re-
présente le passage de I'agriculture traditionnelle, indexée au temps
socio-cosmique, a l'agriculture conventionnelle. En s’auto-désignant
moderne ou conventionnelle, I'agriculture issue de la ‘Révolution
verte’ impose une doxa, réduisant les autres formes d’agriculture a des
pratiques ‘dépassées’, ‘rétrogrades’, ‘irresponsables’ car ‘incapables
de nourrir le monde’ ou de ‘répondre a la demande croissante du
marché’. Mais nous verrons comment, a l'instar d’autres secteurs
des sociétés contemporaines, 'agriculture conventionnelle est deve-
nue contreproductive par excés de puissance. En somme, 'agriculture
conventionnelle s’inscrit dans une dynamique historique générale
moderne qui méne aujourd’hui a 'anthropocéne.

a - Agriculture conventionnelle: rupture et continuité avec les
agricultures archaique et traditionnelle

Selon le point de vue dominant des institutions et des acteurs
contemporains, |'agriculture moderne intensive est envisagée comme
une activité sectorielle dans une société en voie avancée ou compleéte
de désacralisation et non plus comme une institution impliquant toutes
les dimensions de la société.

En effet, si, comme on I'a vu, les institutions découlent du sacri-
fice et du rite qui en est la répétition (Hocart, 2005), alors la désacrali-
sation correspond a la perte de légitimité et d’efficacité de ce qui com-
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pose le sacré, a savoir: les mythes, les rites (notamment sacrificiels), les
interdits et les obligations (droits coutumiers du sol), les systéemes de
différences (hiérarchies), le rapport au temps, etc. La désacralisation
implique une perte de la peur du chatiment divin (ex. la Némésis) au
moment de transgresser des limites sacrées (y compris temporelles)
qui, par la-méme, se diluent, disparaissent. Autrement dit, la désacra-
lisation du monde crée les conditions socio-historiques permettant de
considérer le sol et les produits de la terre comme de simples substrats
et denrées utiles. La désacralisation implique une libération de la vio-
lence (I'exces de force) que le sacré jadis contenait.

Les travaux de Cavalcanti (2013 et 2014) et Bonanno & Caval-
canti (2014) sur le pole fruticole du Vale de San Francisco, dans I'Etat
de Pernambouc au Brésil ont mis en lumieére les transformations pro-
fondes des dimensions sociales et écologiques induites par une agri-
culture intégralement tournée vers le marché global: intensification
des cadences de travail (au mépris parfois de la législation) et exploita-
tion maximale des ressources naturelles locales. Les rythmes du travail
et 'individualisation du controle électronique des travailleurs pour
chacune de leurs tiches générent un double mouvement psychique:
'absence d’engagement affectif entre le travailleur et le produit de
son travail et un stress accru da a la crainte qu’une erreur (commise
par exemple lors de I'étape de conditionnement des fruits) puisse étre
dénoncée par un consommateur a 'autre bout du monde, faire I'objet
d’une plainte et étre détectée avec exactitude (par I'identification élec-
tronique du poste de travail et des horaires). L’auteur montre enfin
comment la focalisation de I'entrepreneur sur le marché et les exi-
gences de celui-ci aménent a contrdler jusqu’a la vitesse de développe-
ment de la plante en jouant sur son rythme de croissance!

Car ces produits sont désormais distribués sur tout le globe,
échangés en bourse et traités a la cadence des algorithmes du High
Frequency Trading. Spéculation, vitesse, sont devenus les maitres-mots
des bourses mondiales, créant surabondance dans certaines régions
du globe, rareté et pénurie dans d’autres avec une pression accrue sur
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les hommes et leurs milieux. Cette accélération sociale du temps est
devenue, selon Hartmut Rosa (Rosa, 2013), un principe autonome et
déterminant suffisamment puissant pour devenir, selon lui, la dimen-
sion caractéristique de la modernité tardive.

Nous avons proposé, pour notre part, a la suite de divers auteurs
(Weber; 1917, Girard, 1996, Dupuy, 2009) de considérer la désacra-
lisation comme le principe moteur de la modernité et de dire que
'accélération sociale du temps ne peut advenir qu’a condition que le
temps soit devenue une simple ressource utile.

b - Le sans-limite de I'agriculture conventionnelle: excés de
puissance et contreproductivité

En voulant fonder (et agir sur) leur monde a partir de leurs forces
et de leur volonté propres, en autonomie, les sociétés modernes re-
fusent toute hétéronomie. En croyant ne repérer au fondement du
religieux que de Parbitraire et de la superstition, celles-ci entendent se
libérer du joug de toute limite. Ce faisant (et c’est 'expérience que les
sociétés contemporaines sont en train de faire), en dépassant certains
seuils critiques, les collectifs humains déclenchent dans la nature et
dans le monde social des forces qui, par effet de composition, semblent
acquérir une vie autonome recréant ainsi, paradoxalement, une forme
d’hétéronomie (Dupuy 2009). La violence, le marché, le changement
climatique semblent désormais échapper a tout controle, s’alimentant
les uns les autres, alors méme que, c’est incontestable, elles sont la
conséquence (au moins partiellement) des actions humaines.

Il y a dong, dans la modernité, un double mouvement contra-
dictoire, un chassé-croisé dans ce rapport humains/non-humains: un
mouvement de perte de maitrise 2 mesure que le pouvoir d’agir de
I’homme sur son environnement s’accroit. C'est ce regard en chas-
sé-croisé que nous aimerions poser sur I'agriculture, sur son évolution
et sur les défis que 'agroécologie doit et devra relever.

Les agricultures d’aujourd’hui n’évoluent plus, en effet, dans le
méme monde que celui de Justus Von Liebig (1803-1873) pionnier
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de l'agriculture industrielle. Elles évoluent dans un monde modifié
et saturé par les effets de la premiére phase de la modernité. La phase
actuelle, que Beck appelle modernité réflexive (Beck 1986), est une phase
historique de saturation ou 'on évolue dans (et agit sur) un monde
déja transformé lors de (et par) la premiére modernité. Dire que, dans
la modernité réflexive, il y a saturation revient a dire qu’il n’y a plus
d’extériorité radicale susceptible d’accueillir le ‘trop-plein’ des sociétés
contemporaines (trop-plein de violence, de pollution, etc.). Il nous faut
donc penser une agriculture adaptée a notre phase historique dans
laquelle il devient impossible de continuer a externaliser les cotts et la
pollution qui viennent, par effet boomerang, affecter toute la société.

La question agricole sous I'angle anthropologique est donc pa-
radigmatique du rapport de 'homme a son monde dans 'anthropo-
céne. C’est au moment précis ou le réve de maitrise de ’homme sur
son environnement atteint un niveau inédit dans I'histoire que les
rapports les plus alarmants émanant d’institutions des plus officielles
nous indiquent que des seuils critiques sont en passe d’étre franchis
ou ont déja été franchis®. Or, au-dela de ces seuils, les systémes affectés
entrent dans une dynamique de comportements qui cesse d’étre pré-
visible. C’est I'impossibilité de maitriser les événements qui devient alors
la norme. Il faut penser davantage ce paradoxe car il nous permet
d’identifier une différence essentielle entre I'agroécologie et 'agricul-
ture moderne intensive.

Le paradigme agronomique dominant, dans la droite ligne de la
modernité, aspire a une autonomie ontologique, c’est-a-dire, 2 une mai-
trise absolue vis-a-vis des processus vivants et donc a une indépen-
dance totale vis-a-vis des contingences et du caractére relativement
aléatoire propre au vivant. A tout cela, il aspire sans limite. C’est en
cela que ce projet a des fondements métaphysiques (Dupuy 2009:71).
En appliquant ces principes, I'agriculture engendre, 6 paradoxe, des
forces qui la dépassent aboutissant a une perte de maitrise des pro-
cessus économiques et écologiques qu’elle a, par ailleurs, contribué a
mettre en branle.
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Au plan théorique, il peut donc étre intéressant de penser en-
semble autonomie, hétéronomie et seuils critiques. Sur ces questions,
les travaux d’Ivan Illich (1975 et 2006) sont pionniers. Ils ont notam-
ment contribué a la divulgation de la notion de contre-productivité.
En nous appuyant sur le résumé qu’en donne Dupuy (1999: 422),
rappelons ce qu’il entend par la notion de contre-productivité struc-
turelle des sociétés industrielles pour appliquer son analyse au cas de
'agriculture conventionnelle.

Lorsque le mode hétéronome caractérisant les grands secteurs
de la société industrielle (Transport, Santé, Education, Commu-
nication), dépasse certains seuils de développement et acquiert un
monopole sur d’autres modes de production (mode autonome?®,
autogene, vernaculaire, traditionnel, etc.), celui-ci produit lui-méme
les obstacles aux objectifs qu’il est censé servir. Ce raisonnement
s’applique-t-il a I'agriculture! L’agriculture conventionnelle conti-
nue-t-elle d’étre une activité nourriciére ou est-elle entrée dans une
dynamique de destruction (des sols et de la santé)? Nourrit-elle la vie
ou la détruit-elle?

On est en droit de se poser la question lorsque, mis bout a bout,
on considere les divers effets pervers de celleci, en France notam-
ment: stagnation puis perte de la productivité agricole depuis 2009 ne
permettant plus & une grande partie des producteurs francais de vivre
dignement de leur travail’!, augmentation du mal-étre (cf. les cen-
taines de suicides par an??, déstructuration des familles, augmentation
des maladies chroniques dues a I'alimentation?’). Or, une agriculture
qui détruit les sols, empoisonne paysans, riverains et consommateurs,
asphyxie les eaux, peut-elle encore étre qualifiée de moderne?

Ou bien ‘nous n’avons jamais été modernes’ (Latour 1991) ou
bien la modernité est justement ce projet historique de réinvention
permanente capable de questionner les certitudes établies et dans
ce cas il devrait étre possible de redéfinir ce qu’est une agriculture
moderne. Car tous les effets pervers évoqués plus haut, et d’autres
encore, nous ameénent a nous interroger sur la prétention de 'agricul-
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ture et de I'agronomie conventionnelles a détenir le monopole de la
raison scientifique.

Existe-t-il des alternatives ou des solutions a cet état de fait? C’est
précisément ce que les divers mouvements s’inscrivant dans une dé-
marche agroécologique cherchent a construire. Mais I'agroécologie
offre-t-elle les conditions d’'une redéfinition? On peut, en effet, in-
duire un changement social par des pratiques nouvelles mais aussi
en élaborant d’autres représentations, de nouveaux discours, de nou-
velles définitions de ce que pourrait étre une agriculture moderne. C’est
ce que nous proposons d’examiner maintenant.

Agroécologie: une autre agriculture pour une nouvelle ére

Alors méme qu’en France 'agriculture conventionnelle passe par
une crise de rentabilité, de valeur, d’identité et que son image tend a
se détériorer’* et que dans certains cas la tentation est de recourir a
‘toujours plus de ce qui cause le probleme’ (plus de subventions pour
plus de recours a la chimie et a 'automatisation), la permaculture et
I'agroécologie bénéficient, elles, d’'une image contemporaine, jeune et
positive. La diversité des personnes s’intéressant a la permaculture est
trés large. Dans les cours auxquels nous avons participé, nous avons
identifi¢ des architectes, des agriculteurs, des ingénieurs, des biolo-
gistes ou encore des étudiants d’écoles de commerce. Certains s’ins-
tallent et mettent en place des modeéles économiques fondés sur les
principes de la permaculture. Dans certains cas, le concept de startup
peut s’appliquer a ces agriculteurs-entrepreneurs récemment instal-
1és”. Tous ces projets ont en commun de privilégier un développe-
ment en réseau devancant parfois le soutien des pouvoirs publics.

Ces exploitations agricoles posent une question aux instituts de re-
cherche agronomique mais plus largement a la mentalité moderne en
vigueur, habituée a I'idée qu’une entreprise agricole (ou autre), doive
croitre pour s’enrichir ou simplement survivre. Ces expériences posent
la question de 'échelle pertinente et du seuil critique de développement
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au-dela duquel il faut toujours plus de travail et d’énergie pour main-
tenir productive et rentable 'exploitation, sans 'assurance de réussir.
La permaculture cherche donc a optimiser 'existant en partant des
éléments, des fonctions et des besoins/ressources du systeme local plutot
qu’a maximiser une grandeur de maniére isolée et univoque. De méme,
alors que, comme nous I'avons vu, le marché global impose le rythme
de travail et de production jusqu’aux cycles de la plante, certaines ap-
proches agroécologiques remettent au gott du jour une certaine au-
tosuffisance (relative, selon les objectifs que se fixe le producteur) per-
mettant les échanges non-marchands entre producteurs et la vente du
surplus sur le marché local grace a un mouvement de relocalisation®.

Vers une nouvelle définition de I'agriculture moderne?

Avec la montée en puissance de I'agroécologie dans ses formes
pratiques et théoriques?’, nous avons affaire & un conflit de définition
ORI CNe . b . )
et de légitimité pour savoir ce qu’est une agriculture moderne. L'un des
criteres de légitimité pour qu’une agriculture puisse prétendre au qua-
lificatif de moderne est sa capacité a nourrir une population mondiale
croissante. Dans le documentaire Voyage entre sols et terre?®, lorsqu’un
agriculteur demande au microbiologiste des sols Dominique Bourgui-

29 Y. [§ . b) . ’
gnon® ce qu’il pense du ‘bio’, il répond:
“Le probléme, c’est qu’il n’a pas bénéficié¢ des recherches depuis 50
ans. Cela dit, vous serez tous obligés de faire de 'agriculture biolo-

gique dans les années a venir avec des associations complexes et des
rotations complexes” (Will, 2011, 37¢me minute).

Et 4 la question ‘pourra-t-on nourrir le monde par le bio?, D.
Bourguignon dit:

“Oui! Parce que le rendement moyen est de 30 quintaux / ha, a
I'heure actuelle sur la planéte et on fait 30 quintaux en bio sans
probléme. On sait qu’on peut parfaitement nourrir ’humanité.
Vous savez que les plus gros rendements ne sont pas faits en agri-
culture conventionnelle. Aucun champ au monde n’est capable de
produire autant au métre carré que le champ des paysans mexicains
ot il y a le mais avec le haricot qui s’enroule autour et les courges
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entre les rangs. Le probléme c’est qu’on ne sait pas le mécaniser.
Mais ne confondez pas productivité par homme et productivité au
metre carré. L’agriculture la plus productive au métre carré, c’est
'agriculture paysanne. La plus productive par homme, c’est I'inten-
sive. Mais si vous voulez nourrir beaucoup de monde il faudra reve-
nir & une agriculture paysanne. Jamais il n'y a eu autant d’hommes
qui ont souffert de la faim qu’en ce moment” (Will, 2011, 37¢me
minute).

Le Rodale Institute® aux Etats-Unis compilent 30 ans d’études
comparatives sur la rentabilité de parcelles cultivées avec des mé-
thodes conventionnelles et avec des méthodes agroécologiques.
Les résultats montrent une productivité plus ou moins équivalente
en conditions normales et une meilleure résilience des sols agroé-
cologiques lors d’épisodes climatiques extrémes (sécheresse ou
fortes pluies).

L’agroécologie comme conversion?

Lorsqu’un agriculteur prend conscience de l'impasse dans la-
quelle il se trouve, il peut étre tenté de changer de voie et de modele,
s’il a connaissance que d’autres modeles existent. On parle alors de
‘conversion au (ou en) bio’ ou de transition agroécologique. Mais de
quel ordre cette conversion est-elle! S’agit-il seulement d’'une conver-
sion technique, de méthode, d’'une opportunité économique! Les
motivations sont-elles pragmatiques ou existentielles! Quelles dimen-
sions sont engagées! Cette conversion implique-t-elle un changement
de regard, dans la relation de I'agriculteur a la terre?

a - Conditions et dimensions de Ia conversion

Parmi tous les aspects évoqués dans les témoignages recueillis lors
de nos recherches de terrain, I'expérience existentielle des agriculteurs
constitue une motivation importante. Le ‘déclic’ peut étre provoqué
par un sentiment de désespoir vis-a-vis d'une terre devenue improduc-
tive ou peut étre di a un sentiment de culpabilité. Le témoignage de
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M. Jones, agriculteur agroforestier qui vit a Abreu e Lima, au Pernam-
bouc est, a ce titre, éloquent.

Sa conversion a la production agroforestiére correspond a un mo-
ment de crise profonde dans sa vie personnelle et professionnelle. Au
début des années 1990, Seu Jones a commencé a travailler une terre
obtenue 2 la suite de la réforme agraire située entre les communes
d’Abreu e Lima et Igarassu. La terre était trés dégradée par la mono-
culture de canne a sucre et 'agriculteur et sa famille se trouvaient
dans une impasse. C’est la rencontre avec le Centro Sabia en 1994,
ONG connue et reconnue dans I'Etat de Pernambouc pour son tra-
vail de formation des paysans a des méthodes agroécologiques, qui lui
a permis de trouver une issue en l'aidant a se former a Pagroforesterie
en mettant en place un SAF (Systéeme Agroforestier). Il a commencé
par cesser de ‘nettoyer’ (portugais: limpar) c’est-a-dire de pratiquer I’ab-
batis-brilis systématique sur sa parcelle et de planter de maniére ‘auto-
matique’: riz, mais, haricots, igname, manioc, etc. Il a commencé par
observer et essayer de comprendre comment fonctionne le systéeme
faune/flore/sol. Mais, pendant la transition, les ‘voisins ont commen-
cé A faire des commentaires’:

“Le voisinage parlait mal de moi. Les gens disaient que j’étais de-
venu fou, que j’avais arrété de m’occuper de ma terre. Tout sim-
plement parce que j avais arrété de couper et briler mes parcelles
avant de planter ce qu’on a toujours planté ici. Pour la premiére
fois, jobservais et j'apprenais comment les éléments du systéme fonc-
tionnaient ensemble’’. Ca a été une période difficile. S’il n’y avait

pas eu le Centro Sabid pour me soutenir, je n’aurais pas tenu le
coup” (Seu Jones).

Chez les divers agriculteurs qui témoignent, c’est I'expérience
avec la proximité de la mort (maladie ou décés d’un proche par intoxi-
cation, épuisement/stérilité de la terre ou plus simplement ‘mort’ de
certitudes) qui constitue un premier pas vers la conversion. La conver-
sion est donc une démarche consciente et globale qui implique toutes
les dimensions de I'existence et reléve d’un désir d’intégration avec les
éléments qui composent le systéme. Il faut entendre ces agriculteurs
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qui ont opéré la conversion pour voir que cette démarche comble tant
les besoins les plus élémentaires que des aspirations plus immatériels.

En effet, en ce qui concerne I'alimentation, les familles que nous
avons accompagnées au Brésil a travers 'association Terra e Vida ne
craignent pas de manquer de nourriture car le fait de cultiver des espéces
de plantes dont le développement est séquentiel (en succession sur toute
I'année) fait qu’elles ont constamment de quoi se nourrir, en quantité
et variété. Ainsi, elles ne dépendent pas d’une seule récolte. Cela est im-
portant car au Brésil la sécurité alimentaire est encore un sujet d’actualité.

Par ailleurs, dans I'approche agroécologique, les dimensions es-
thétique et poétique sont présentes et satisfont des besoins (ou aspira-
tions) comme ’épanouissement personnel. Les personnes rencontrées
éprouvent, en effet, un sentiment d’émerveillement devant 'inventivité
de la vie, émerveillement visible dans leurs yeux quand elles évoquent
les multiples liens non immédiatement perceptibles qui s’établissent
entre tous les ¢éléments du systéme agroforestier: les insectes, les
plantes, les animaux, la terre et les personnes. Cette ‘satisfaction
existentielle’ est encore présente lorsque la démarche agroforestiére
permet le retour d’une source d’eau jadis disparue du fait d’un traite-
ment inadéquat de la terre®.

Enfin, et c’est peut-étre 'aspect le plus important car il résume
tous les autres, les agriculteurs-rices interviewé.e.s expriment un sen-
timent de paix qui provient d’une attitude consistant a ne plus étre
“en guerre contre la terre ni contre autrui” (Seu Jones). Cet élément
existentiel est déterminant et nous voudrions conclure sur ce point en
évoquant le cas de I'agriculture syntropique, ce qui nous permettra de fer-
mer la boucle avec notre premiére partie sur les origines sacrificielles.

Le cas de 'agriculture syntropique: une relecture des origines
sacrificielles de I'agriculture?

L’agriculture ‘entropique’, c’est 'agriculture conventionnelle
b . . ) . . ’ . ’ . . ’ . ’
d’origine sacrificielle mais désacralisée (déritualisée) et qui a cessé,
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dans la modernité, d’étre productive par son propre exces de puissance.
C’est celle qui continue de recourir a la violence mais sans la modéra-
tion assurée par les rites. Elle a pu étre trés productive dans une cer-
taine phase de la modernité tant que les sols étaient encore en bonne
santé. Mais si I'on en croit les études mentionnées plus haut, elle a
cessé de I'étre. En termes anthropologiques, on retrouve 1’équivalent
de ces paradoxes dans la perte d’efficacité du sacrifice comme trait
caractéristique de la modernité. Expliquons-nous.

A linverse des sociétés religieuses archaiques qui s’appuient sur
le sacrifice (et le rite de maniére générale) pour établir ou restaurer, de
maniére réguliere, I'ordre socio-culturel, dans la modernité, les socié-
tés ne peuvent plus compter sur celui-ci. Selon Girard (1978) cela est
d au fait qu’elles en savent trop sur le caractére ignoble du mécanisme
('innocence compléte ou partielle de la victime) pour adhérer com-
pletement au mythe qui vient légitimer et donner rétrospectivement
un sens au sacrifice. Alors que Girard parle de crise sacrificielle, définie
comme usure et perte d’efficacité du sacrifice (1972:77), comme dy-
namique sociologique caractéristique des tragédies grecques, il décrit
les sociétés ouvertes, plurielles et complexes contemporaines comme
affectée d’une crise sacrificielle démultipliée (Girard, 1978), dans un état
de crise permanente qui ne peut trouver de solution définitive (Aubin
2012:229).

Dans les tragédies grecques, chacun des protagonistes asséne un
coup qui se veut étre le dernier mot de la violence. Chaque coup doit
faire sortir du désordre et rétablir la hiérarchie, mais c’est 'inverse qui
se produit. Chaque coup porté renforce la collaboration négative des ju-
meaux de la violence, aggravant la crise. Chaque sacrifice qui échoue
renforce la spirale de la violence.

Dans le contexte politique contemporain, chaque mesure pour
sortir de la crise prétend étre la derniére (ce qui conférerait prestige
a ses promoteurs) mais ne fait, bien souvent, qu’empirer la crise. La
crise de I'agriculture productiviste est peut-étre aussi (et avant tout)
une crise sacrificielle quand le ‘mal nécessaire’ (les externalités, les pol-
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lutions, par exemple) ne produit plus de bien mais s’ajoute au mal
qu’il est censé éloigner.

Si nous prenons l'exemple de lagriculture syntropique®®, une
branche de I'agroécologie, il semble s’agir d’un véritable retournement
de la logique sacrificielle en reprenant la question a la source: le sol**.
Un systéme syntropique, c’est un systéme capable d’enrichir le sol,
d’accumuler de la diversité et de I'énergie au cours du temps®. La
nature cesse alors d’étre percue comme 'ennemi et devient une alliée.
Mieux: un modéle a imiter, un professeur. Ce changement d’attitude
(cette conversion) est illustré par 'usage du terme cova qui, en por-
tugais, signifie aussi bien la fosse ou I'on enterre le mort que le trou
ou l'on jette la graine. Ce double sens, nous 'avons exploré dans la
premiére partie. Prenant acte (au moins implicitement) de la dimen-
sion sacrificielle et morbide associée au terme cova, les praticiens de
'agriculture syntropique choisissent d’utiliser le terme berco (berceau)
pour désigner le trou ou seront déposées les graines.

Par ailleurs, dans le débat qui voit s’opposer les doctrines conser-
vationniste/préservationnistes de la nature a P'agriculture intensive/
conventionnelle/productiviste, 'agriculture syntropique renvoie dos a
dos ces deux ensembles d’acteurs. Les deux, selon elle, se justifiant 'un
'autre en une collaboration négative. Si 'on ne peut toucher a une na-
ture sanctuarisée et, a certains égards, mythifiée (vierge, pure, exempte
de toute intervention), alors il devient nécessaire de ‘sacrifier’ des terres
pour produire de maniére intensive. L’agriculture syntropique dépasse
I'opposition en étant capable de faire cohabiter des plantes (annuelles
et pérennes) dont le développement est séquentiel et qui occupent
toutes les strates (sol, bas, moyen, haut et émergent) associant ainsi
la présence de la forét et celle de plantes comestibles. Enfin, le tour
de force de 'agriculture syntropique est d’avoir introduit les concepts
d’amour inconditionnel et d’abondance®® a la base de la méthode:

“L’amour inconditionnel, c’est le don de soi dont font preuve les
plantes pour un tout qui leur est supérieur. L'abondance, c’est le
résultat de cette relation vertueuse.”’
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Il fallait faire preuve d’'un certain courage de la part d’Ernst
Gétsch pour introduire ces concepts en agronomie alors que I'agrono-
mie conventionnelle est indexée au paradigme économique dominant
qui postule que les ressources sont rares et que les rivalités, médiées
par le marché, produisent 'abondance, gage de paix sociale. Dupuy
et Dumouchel (1979) ont bien montré que ce sont précisément les ri-
valités mimétiques qui produisent la rareté! L’agriculture syntropique
(ainsi que d’autres approches agroécologiques) apporte la preuve ex-
périmentale que considérer la nature comme généreuse et abondante
et imiter ce postulat (en faire un modéle) en élaborant une méthode et
une démarche a partir de cela, peut produire, de fait, de 'abondance®.

Avec 'agriculture syntropique, nous avons donc 'exemple remar-
quable d’un paradigme de transition d’'un modéle sacrificiel de l'autre
(Cest-a-dire d’éléments hors systéme absorbés puis rejetés) a un mo-
dele sacrificiel de soi (amour inconditionnel générateur d’abondance).
11 s’agit a notre avis d’une véritable conversion au sens défini plus haut.

Que des besoins alimentaires, économiques, sociaux (par les rela-
tions d’entraide ou celles établies sur les marchés locaux) intellectuels
(stratégies nouvelles a trouver pour résoudre les problémes qui en per-
maculture contiennent leur propre solution), esthétiques, existentiels
voire spirituels (provenant du sentiment d’intégration avec la terre)
puissent étre satisfaits par une méme approche agroécologique, cela
interroge et défie les paradigmes dominants qui semblent, eux, a bout
de souffle. Les recherches sont a poursuivre pour relativiser, si besoin,
un constat qui pourrait paraitre idyllique, recenser les expériences qui
fonctionnent et celles qui fonctionnent moins bien. En tout cas, il
s’agit, nous semble-t-il, d’'une tentative de nouvelle alliance société/
nature/agriculture.

Conclusion

Nous avons choisi de présenter un panorama de I'agriculture de
ses origines sacrificielles (hypothétiques) et rituelles jusqu’a ses formes
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contemporaines: agriculture conventionnelle et agroécologie. Alors
que dans les sociétés traditionnelles le rapport a la terre est chose sé-
rieuse et grave et que la consommation des aliments est elle-méme un
enjeu considérable impliquant des forces cosmiques et sociales inté-
grées en un tout cohérent, dans les sociétés modernes, les dimensions
sociales et symboliques demeurent, certes, (c’est un postulat sociolo-
gique élémentaire) mais 'enjeu alimentaire se réduit souvent a des
questions de prix, de nutrition, de calories (en excés ou manquantes),
a un enjeu de santé publique et de bien-étre individuel. Le rapport
sacré a la terre et a ses produits induisaient des limites qui restrei-
gnaient le pouvoir de 'agir humain sur le monde. Dans la modernité,
ce qui guide 'action humaine est uniquement fondé sur la rationalité
instrumentale, par une adéquation des moyens a mobiliser en vue
d’une fin plus grande. La terre devient un moyen de produire pour
une finalité qui peut étre éthique, politique (nourrir la population) et
économique. Cette finalité étant jugée plus élevée justifie la pollution,
la ‘violence’ faite a la terre. On voit que la rationalité instrumentale
garde les traces de la logique sacrificielle (Dupuy 2009) en s’appuyant
sur le raisonnement ‘la fin justifie les moyens’, en ce qu’elle serait une
dose de violence, ‘un mal’, pour un Bien supérieur.

Mais ce que 'on découvre aujourd’hui, c’est que lorsque la ra-
tionalité instrumentale, livrée a elleméme, sans limite, produit les
conditions de dépassement de certains seuils critiques inscrits dans la
structure méme de tous systémes vivants (sociétés humaines ou écosys-
témes naturels), la Raison produit le contraire de ce qu’elle est censée
produire: s’auto-empéche (devient de moins en moins efficace et ren-
table) et grignote le sens (tant la direction a suivre que la dimension
symbolique de l'institution). C’est la contre-productivité structurelle
illichienne appliquée a l'agriculture caractéritisque d’une situation
globale de saturation propre a anthropocéne.

Si DPagriculture a des origines sacrificielles, si le labour, les se-
mailles et les moissons ont des origines rituelles, alors nous soutenons
que Pagroécologie s’inscrit dans une démarche authentiquement mo-
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derne de critique et de relecture plus globale et fondamentale de la
logique sacrificielle. Cette relecture critique et subversive provient du
constat que le sacrifice (mal nécessaire pour un bien plus grand) qui
pouvait encore fonctionner parce que reconnu comme légitime par
les grands récits religieux, puis politiques, dans les divers domaines de
la société, ne fonctionne plus, y compris dans le champ de I'agricultu-
re. L'agroécologie serait alors le renoncement a recourir a un remede
qui ne guérit plus. Pire, qui rend malade...

Pour étre un objet pluriel (mouvement social, science, ensemble
de pratiques) articulant les savoirs anciens et contemporains et mon-
trant I'impossibilité sociale, écologique et symbolique de poursuivre
dans la voie actuellement privilégiée, 1'agroécologie fournit-elle les
bases d’une refondation de la relation humains/non-humains pre-
nant acte de I'obsolescence des catégories qui nous ont jusqu’alors
guidés et qu’il nous faut désormais entierement repenser a 'aune de
la nouvelle situation planétaire: 'anthropocéne! Nous n’avons fait
qu’esquisser des pistes de réflexion qu’il faudra poursuivre tant le
chantier est immense.

Notes

' Nous utilisons ici le mode conditionnel car le terme n’est pas encore officiel-

lement accepté par la commission internationale de stratigraphie, I'un des organes
de I'Union Internationale des Sciences Géologique (IUGS). Il s’agit d’un processus
scientifique rigoureux et long au cours duquel on évalue si les activités anthropiques

ont laissé des marques significatives dans la structure géologique de la planéte.

2 Quelles dates doiton prendre en considération? Si I'on part du principe que,

a diverses époques de son histoire ’homme s’est peu a peu émancipé des cycles sai-
sonniers et naturels jusqu’a en modifier la composition et la structure: le controle
des techniques du feu (-400.000 ans), la ‘Révolution néolithique’ (-10.000 ans), la
Révolution Industrielle du 19°™ siécle ou encore I'invention et I'utilisation de la
bombe thermonucléaire (1945). Crutzen est partisan de cette derniére date et de la
Grande Accélération d’aprés-guerre (Steffen et al. 2015) pour dater I'origine de la

phase II de I’Anthropocéne.

3 Nous remercions vivement Lucien Scubla d’avoir partagé avec nous ses ré-

flexions sur le sacrifice (communication privée).
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Rapporté par Brandenburger (1931:34-35).

Un tour d’horizon de la mythologie mondiale nous a permis de recenser le
mythe de Milomaki des Indiens Yahuna (Amazonie Colombienne) recueilli par
Theodor Koch-Griinberg et analysé par Girard (1978:120 -121) dans lequel Milo-
maki est tué et incinéré et des cendres duquel nait le palmier Paschiuba. Il existe
aussi le mythe des indiens Zuni sur I'origine de la plante datura inoxia rapporté par
Hofmann & Schultes (2005:106); le mythe gabonais sur 'origine de la plante Iboga,
rapporté par Hofmann & Schultes (2005:113). Nous avons également recensé um
mythe cherokee (Yoshida 1966, 724) et péruvien (Yoshida 1966, 727) sur 'origine
du mais. Voir encore le mythe d’'Uke Moshi au Japon, rapportant 'apparition du riz
et autres plantes a la base de I'alimentation nippone a partir du corps de la victime
enterrée. (Yoshida 1966, 719). Voir également celui d’Hainuwele (Ile de Céram,
Mélanésie) rapporté par Alfred Jensen (cité par Yoshida 1966, 726). Enfin, parmi
les mythes brésiliens on trouve celui d’Onhiamuacabé sur I'origine du guarana qui
nait de l'oeil enterré de la victime (Pereira 1954). Le meurtre fondateur structure
également les mythes de Purusha dans I'Inde antique, de Pan’Ku en Chine, d’Ymir
en Scandinavie et on retrouve aussi le théme du corps démembré dans une infinité
d’autres mythes duquel surgissent I'univers ou, plus modestement, les plantes co-
mestibles. Le théme du démembrement du corps rappelle également le sparagmos

dionysiaque. Voir également le récit mythique du mithraisme.

©  Sans s'attaquer aux ‘vraies’ causes, bien entendu. Celles-ci demeurent inattei-

gnables en la personne de la seule victime dans le cas de la rivalité ou dans le cas
d’un événement climatique, par exemple.

T La victime sacrificielle est une victime de substitution a la victime émissaire, elle-

méme ‘premiére’ victime se substituant a la foule (Girard 1972).
8 Cit¢ par Goblet d’Alviella dans Les rites de la moisson et les origines de Uagriculture

(1898 :10-11).

9 Clest aussi 'idée avancée par des archéologues, notamment par Smith (1995:80).

Par ailleurs, en Albanie, lors de conflits liés a la terre, un duel était organisé selon le
code coutumier consigné dans le Kanun. La ot tombait le corps de 'un des deux rivaux,
la stéle marquait le champ. La foule, témoin du duel, était garante du respect de la
limite du champ. Quiconque s’emploierait 2 mettre en cause la limite subirait le méme

sort que le vaincu. Voir Ismael Kadaré, Avril Brisé, Le Livre de Poche, Paris, 1983.
10

11 Eck, Bernard, Le pharmakos et le meurtrier, in V. Liard (¢d.), Histoires de crimes
et société, EUD, Dijon, 2011:15-29. Aux iles Fidji, M. Fison a remarqué “dans
les enclos sacrés d’abondantes récoltes d’ignames, engendrées par les offrandes
de provisions aux ancétres. Des faits analogues ont été rapportés a Madagascar,
dans 'Afrique Centrale et dans I'archipel Malais” (Alviella 1898:12). Et d’ajouter:
“Comme, inévitablement, les effets bénéfiques du sacrifice s’estompent, il faut alors
répéter I'opération chaque année a la saison des semailles en immolant et en en-
fouissant une victime humaine qui deviendra ainsi I'esprit de la prochaine récolte.
Des exemples sont donnés chez les Pawnies des Etats-Unis sacrifiaient chaque année
une jeune fille dans la période des semailles, chez les Cafres, du Betchuanaland”

(Alviella 1898:14-15).

C’est nous qui soulignons.
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12 . . ) . .
Nous nous appuyons essentiellement sur la recension qu’en a faite Geneviéve
Calame-Griaule (Calame-Griaule 1962).

13 On note a ce propos, 4 titre d'illustration, que le portugais cova désigne 4 la fois

la fosse ot 'on enterre le mort et le trou ou 'on dépose les graines. Nous y revien-
drons dans la troisieme partie.

4 Pour plus de détails sur les implications de ce paradoxe et une proposition de
résolution, voir Dupuy 2009.

1 Aprées que le christianisme soit devenu religion officielle de I'Empire sous

Constantin en 312.

16 Voir Michel Serres (2008:21).
17

18

Sur les effets corrosifs du christianisme sur le sacré, voir, entre autres, Illich (2006).

L’exemple fameux des Nuer décrit par Evans-Pritchard (1973) montre qu’ils
cohabitaient avec leur bétail qui constituait une société double en miroir de la leur.
Les vaches portaient des noms, I'organisation était hiérarchisée. Sacrifier une vache
c’était un peu sacrifier un homme. Le bétail constituait donc une réserve de victimes
sacrificielles 4 ‘portée de mains’.

19 Cf. Rapport Stern: http://webarchive.nationalarchives.gov.uk/+/http://
www.hm-treasury.gov.uk/d/stern_longsummary_french.pdf ou encore le Rapport
Rocktrom  http://www.nature.com/nature/journal/v461/n7263/full/461472a.
html.

0 Le mode autonome n’implique pas nécessairement I'autosuffisance de 'unité

de production. Il implique un mode de production qui ne dépende entiérement pas
du marché et des institutions spécialisées dont les biens et les services sont dispensés
par des experts ou des secteurs spécialisés (privés ou publics) moyennant transac-
tions monétaires prises en compte par la comptabilité nationale. Voir Illich 1975.

21 En France, la perte des sols (en plus d’autres facteurs) provoque une stagna-

tion de la productivité agricole. Voir ‘L’agriculture et I'agroalimentaire francais a la
recherche d’une compétitivité perdue’ ISS-Inra Sciences Sociales - Recherches em
Economie et Sociologie Rurales, N° 4-5/2011 - Février 2012, disponible sur le site
http://www.tse-fr.eu/sites/default/files/medias/doc/Publications/Vincent_Re-
quillart/iss11_45_1.pdf ou encore http://www.lesechos.fr/10/01/2016/lesechos.
fr/021608908597 _lafertilite-des-sols-part-en-poussiere.htm.

22 ] existe une controverse sur les chiffres concernant le nombre de suicides

dans la profession agricole. L'INVS avance des chiffres contestés par les associa-
tions de familles de victimes de suicides. Pour plus de détails consulter: http://invs.
santepubliquefrance.fr/fr/Publications-et-outils/Rapports-et-syntheses/Travail-et-
sante/2016/Surveillance-de-la-mortalite-par-suicide-des-agriculteurs-exploitants,
puis http://arsfp.blogspot.com.br/.

B Voir le rapport de 'OMS établissant une corrélation entre alimentation et ma-

ladies chroniques: http://www.who.int/nutrition/publications/obesity/WHO _
TRS_916/fr/.

2 Voir le sondage: http://www.ifop.com/option=com_publica-
tion&type=poll&id=2943.
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2 Ce sont généralement des petites entreprises, trés dynamiques et visibles sur

Internet. Voir, par exemple, les fermes de la Goursaline (http://www.permaculture-
design.fr/), de la Bourdaisiére (http://www.fermesdavenir.org/), du Bec-Hellouin
qui obtiennent des rendements élevés sur des surfaces relativement petites travail-
lées en bio-intensif. Voir a ce propos I'étude menée par I'Inra http://www.fermedu-
bec.com/inra/Rapport-étude-2011-2015-Bec-Hellouin_30112015-2.pdf. Des expé-
riences agroécologiques existent aussi sur des surfaces immenses comme la Fazenda
da Toca au Brésil (2300 hectares dans I'Etat de Sao Paulo). Pour plus de détails sur
cette approche voir le documentaire présenté a la COP21: Life in Syntropy accessible
ici: https://www.youtube.com/watch’v=gSPNRu4ZPvE.

26 Sur les questions de la sécurité et de la souveraineté alimentaires, ceci s’avére

déterminant comme nous avons pu le constater au Brésil. Voir 'exemple rapporté
dans le point III-2.

27 Le Rapport d’Olivier de Schutter, publi¢ en 2011 lorsqu'il était Rapporteur

spécial pour le droit a I'alimentation au Conseil des droits de ’homme a TONU
affirme que seule I'agroécologie peut nourrir le monde. Ce rapport a contribué
a donner une légitimité accrue a I'agroécologie dans le débat avec l'agriculture
conventionnelle.

28 Meédecins de "'Humus? Un Voyage entre Sols et Terre (54 mn), un film de Jean Will.

2 Dominique Bourguignon et son épouse, Lydia, ont créé en 1991 le LAMS, un

laboratoire spécialisé dans I'analyse de la microbiologie des sols.

30 Le rapport est disponible a 'adresse suivante: http://rodaleinstitute.org/out-

work/farming-systems-trial/farming-systems-trial-30-year-report/.

31 Clest nous qui soulignons.

32 Cedont nous avons pu étre témoin dans une petite ferme a Igarassu (dans le Pernambouc).

3 Pagriculture syntropique est une méthode agroécologique élaborée par le cher-

cheur et agroforestier suisse Ernst Gotsch. Pour plus d’informations: http://agen-
dagotsch.com/pt/syntropy.

*  Dans les courants agroécologiques, il est courant d’entendre que humain et

humus proviennent de la méme racine. Maurice Tournier nous apprend que l'af-
faire n’est pas si simple mais que ce n’est pas a exclure. http://www.persee.ft/doc/
mots_0243-6450_2001_num_65_1_2494.

35 Nous avons eu 'occasion de suivre un cours d’agriculture syntropique au Sitio

Semente pres de Brasilia du 9 au 12 mars 2017. Les résultats en termes de produc-
tivité défient les modeles utilisés par les techniciens de 'TEMBRAPA (I’équivalent
de 'INRA au Brésil).

36 Termes fréquemment employés dans les cours et les écrits relatifs a agriculture

syntropique. Par exemple: “Dans la nature, il n’existe pas de compétition froide.
Toutes les relations sont basées sur la coopération et 'amour inconditionnel, tou-
jours orientées vers la réalisation d’une fonction”. Source: http://agendagotsch.
com/pt/ernst.

37 Propos de Jua Pereira, formateur em agriculteur syntropique, recueillis lors de

la formation évoquée plus haut.
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38 Les premiéres mesures chiffrées de la productivité réalisées par un agronome de

I'Université de Brasilia font état de plusieurs dizaines de tonnes par hectare et par
an. Voir http://repositorio.unb.br/bitstream/10482/14683,/1/2013_MauricioRi-
gonHoffmannMoura.pdf.
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Resumo: Este artigo apresenta a hipotese de uma origem ritual da agricul-
tura. Os autores situam a agricultura convencional e a agroecologia em uma
perspectiva historica, na qual a modernidade apresenta a caracteristica de
ser um processo de dessacralizacio do Homem em relacio ao mundo de
forma geral e & terra e ao solo de forma especifica. A dessacralizacio é con-
siderada aqui como um processo de superacio ou transgressio de todos os
limites simbolicos que outrora continham a poder do agir do ser humano
no mundo. Essa acio hoje se tornou tio sistematica e profunda que o deba-
te existe para saber se a humanidade entrou em uma nova era geoldgica: o
antropoceno. Serd a agroecologia o tGnico paradigma capaz de enfrentar os
desafios dessa nova era?

Palavras-chave: Antropologia; Sociologia da Agricultura; Agroecologia;
Antropoceno.

Abstract: This paper asserts a ritual-based origin hypothesis for agriculture.
The authors situate conventional agriculture and agroecology in a broad his-
torical perspective, throughout which modernity is described as a process of
secularization of the relationship of Man with the world and especially with
earth and soil. Secularization is then defined as a process of transgression of
any symbolical limits that once contained the power of human action onto
the world. In modern times, this action turned itself so deep and systematic
that a new concept arose to describe our era: Anthropocene. Is agroecology
the only paradigm able to lead with the challenges of this brand new period?

Keywords: Anthropology; Sociology of Agriculture; Agroecology;
Anthropocene.
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The Wichi and the perception of the sky

The Wichi are known as a group of ‘hunter-gatherers’ who belong
to the Mataco-Maka language family together with other ethnic groups
such as the Chorote, the Mak4 and the Nivacl¢. At present, they num-
ber around 40,000 and are scattered over approximately 100,000 km
(Alvarsson 1983, Braunstein 1993). Several asterisms may be traced
among Wichi groups and some of them can be named based on the
existing bibliography.

Thanks to earlier anthropological work (Braunstein 1976 and
1993) it can be stated that, despite their global denomination and lan-
guage affinities, the Wichi are not a people with identical characteris-
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tics. These groups make up an ethnic ‘chain’ with other communities
that exhibit differences in language and traditions.

For the first time, a compilation of this kind is made. We know
that, like other indigenous peoples with whom we have worked, the
Wichi have their own asterisms, their own reading of the sky, and
that it has not disappeared despite their contact with the surrounding
society. Furthermore, we know that the Wichi sky gaze was able to
adapt to imposed changes without losing its own way of seeing and
understanding the cosmos. We consider that this work is essential
because, evidently, it is a necessary step for the future research on this
subject. This research will provide an account of the diverse celestial
perceptions among the Wichi based on the existing literature; it will
also consider the myths associated with these perceptions and how
these notions are related to fundamental aspects of their culture.

Among Wichi, it is believed that the cosmos is at least divided into
three layers, one above the other: the underworld, the earth and the
sky. At the same time, in the beginning, the sky was not in the place
it is now. In the 1930s, a Wichi called Pedro told Alfred Métraux:
“There are two worlds, one above and the other below. Once, the
world above our heads was in the place of the earth where we live.
But the earth (still further) below did not like to be soiled by the
excrement of the people dwelling in the sky and therefore it changed
places with the earth above” (Métraux 1939:9). In another version, it
was a celestial deity, Nilataj, who created a piece of ground, a circular
island over the water that was gradually spread. Furthermore, it was
this deity who was disgusted with the excrement of the birds contami-
nating their land and therefore it inverted the order, placing their sky
above the earth (Braunstein 1974). Also, formerly sky and earth were
connected by a big tree. The Wichi ancestors were able to climb the
tree and go hunting in the world above. Once, some hunters climbed
up it and, when reaching the sky, killed a jaguar. They came down,
divided the meat, and only gave the offal to an old man. This affront
made him so indignant that he burned the tree, thereby avenging
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himself. With no tree left, the hunters could not return and remained
marooned in the sky. They currently form an asterism represented by
the Pleiades (Métraux 1935) [see below].

The Wichi conceive of the sky as another earth, another place to
live, which is also inhabited by ‘persons’ (Braunstein 1989). The sky,
however, is part of the non-Wichi world; its inhabitants are strangers
or outsiders as well as powerful beings (Dasso 1989). With regard to
the ‘persons’ or ‘spirits’ inhabiting the sky, they are known as pulesleley
(inhabitants of the sky) and are ahdt beings or non-humans. These
pulesleley beings are numerous and varied, as they are represented both
by different celestial objects (Venus, the stars, the sun, the moon) and
by powerful beings like itox pahal, inné pahla, etc. (Califano & Dasso
1988). These ahat beings are characterised as inhabitants of mythi-
cal time. Inn6 pahla is a protagonist in several Wichi narratives who
introduces some changes to the world, like the arrival of domestic
animals, and also destroys negative beings. After finishing his task, he
leaves his son in charge of keeping peace. The Itox pahal had a human
form and were the owners of fire, which came out of their mouth or
anus, and they were extremely irritable (Califano & Dasso 1988).

Hence, the Wichi existence is always linked to the behaviour of
these celestial beings and to the relationship established with them.
A careful and balanced relationship with these beings is essential to
Wichi survival. Any transgressive or neglectful behaviour or treatment
towards such powerful beings may result in problems for the commu-
nity or its members (Bartia 2001). In the early 20th century, Alfred
Métraux (1935 and 1939) had already underlined the significance of
celestial objects in the Wichi worldview, which was subsequently high-
lighted by Tomasini (1969/70).

These entities were joined by other characters that were taken
from the teachings of the missionaries who reached Wichi territo-
ries. Thus, the priests or members of religious orders who die, the
angels, God, Jesus Christ, etc., are also regarded as pulesley; they have
ahdt features and are therefore powerful. Furthermore, several chang-
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es may be observed following the relationship with the different reli-
gious denominations arriving in the Chaco region. For instance, the
Wichi at Mision Chaquena ‘El Algarrobal’ (Salta Province, Argenti-
na) alluded to biblical texts to support or reassert the truth of Wichi
myths. This arises when analysing their notion of the ‘east side of the
world’. This space is seen as the location of the road leading up to the
sky - ptle. As mentioned earlier, this is where the stars, the sun, the
moon, and the spirits introduced by Christianity are found. Thus, the
‘east’ side would be part of the piile or sky. It should be noted that the
sky is described as the layer that extends above the earth and where
the asterisms described in Wichi narratives are situated. Hence, the
‘east’, being part of the sky, designates a space with ahdt characteris-
tics (non-human and therefore dangerous and very powerful). As time
went by and under the influence of Christianity, these beings became
more benevolent and less harmful. However, that part of space is not
entirely without danger as it continues to be a place with much power
and thus is still considered to be ahat (Dasso 1990). Among the Wichi
who live mainly in the villages of Los Baldes and Morillo, in the east
of the province of Salta (Argentina), the place where the sun rises,
the rising, is called ljwalawej (Sun-back), literally meaning: ‘hole of
the Sun’, where the sun rises from the underworld to the sky. On the
other hand, the place where the sun goes down, or the west, is called
[iwalayuy (Sun-down), literally ‘sun descends’, the place where the sun

descends (Montani 2012).

Celestial objects from a Wichi perspective

When starting to investigate how the Wichi understand what we
see as celestial objects, we found a variety of myths that refer to them.
This ‘variety’ is not an obstacle for the analysis; it simply has to be con-
sidered along with the other narratives related to the same celestial ob-
ject in order to understand or explain its meaning. Some of these nar-
ratives have been included below to account for the symbolic wealth
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of the sky. In addition, these myths often enable us to understand or
link some natural or everyday facts in the communities. It should be
noted that the narratives and knowledge described here relate to oral
narratives that vary not only within the same village but across the
numerous Wichi communities spread throughout the Chaco region.
Narrative development changes with the context in which the story
is told. In addition, there is a wide range of differences in the way of
naming and/or arranging some asterisms in the sky. This fact makes
our research all the more interesting and explains the flexibility of
these narratives, which on many occasions are another way of express-
ing the changes undergone by the Wichi with the passing of time.

Stars (kates) in general are seen as women. In fact, the current
(terrestrial) women descend from them. The Wichi assert that star
excrements may be found in the earth. Among some Guaycuru, Toba
or Mocovi groups, shooting stars are regarded as star-dung. The fungi
the Wichi associate with star excrements are the ‘Gasteromycetes, espe-
cially of the genus Geastrum’ (Suarez 2012). Among some Wichi, it is
believed that shooting stars are ‘devils’ which go to the graves of those
who have died recently, in order to eat them.

The narratives, myths or knowledge included below relate to the
sky and ‘its inhabitants’.

The Sun is considered to be a male character, the Moon’s eld-
est brother (Braunstein 1989; Lehmann-Nitsche 1924), while in the
myths compiled by Wilbert & Simoneau (1982) they are not brothers
but friends. It is also known as tuh-hinné or man-eater and is seen as a
voracious and anthropophagous being (Califano & Dasso 1988). In
Dasso’s work (1989), the transformation of certain primeval outsid-
ers that dominated the fire in the Sun accounts for the origin of the
‘east’. Also, the Sun is here presented as the father of the Star-Wom-
an that devours his daughter’s husband, his son-in-law (Califano &
Dasso 1988).

In the past, the Sun underwent a transformation, first losing part
of his power and heat to then recover them. This not only relates
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to the regular seasonal changes observed by the Wichi but also to
the origin of time and of the history of the Wichi people, when the
light separated from the darkness, and the day from the night (Dasso
1989). For her part, Barua (2001) also presents the Sun as the Moon’s
brother. It is said to be a benevolent being, a life-giver but also an
insatiable and voracious being. The aim is to show the Sun’s mixed
characteristics, a powerful being close to Wichi features and nature,
and at the same time dangerous and worthy of respect. Again, the
need is felt to treat these beings in a cautious and equitable manner
to ensure Wichi subsistence.

The Moon is a male character and the Sun’s youngest brother
or friend. The moon cycle is relevant to Wichi life - a new or cres-
cent moon is a good time to sow, prepare fermented drinks like aloja
or chicha, stage attack, or go to war. On the other hand, a waning
moon or ‘dead” moon is not a good time to undertake any activity
(Lehmann-Nitsche 1924). During new or crescent moon, they would
dance to the beat of their drums (pim pim). Dancers wore “pendants
of metal, hoofs and so on” (Métraux 1939:9).

Moon was created by a powerful mythical being from a mixture
of earth and old women who lived in heaven (Dasso 1989). He is
meant to be the father of all men after having sexual intercourse with
awoman. Also, he is the origin of menstruation in women; hence, the
lunar and menstrual cycles are synchronized (Wilbert & Simoneau
1982). Barua (2001) states that the Moon is associated with fertility
but also with death and transformation. In general, the Moon or Wela
is characterised by his sexual appearance, which is especially highlight-
ed as his extraordinary member could kill the woman he had sexual
intercourse with. This event once unleashed the revenge of the first
women and forced Moon to flee Earth (Mashnshnek 1973).

In the 1930s, Alfred Métraux (1935 and 1939) worked among
some Wichi groups, and he was told that moon eclipses occur because
a feline-like spirit attacks the moon. The moon tries to defend himself
with very feeble weapons and the feline begins to win the battle and to
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eat the moon, which becomes red, bleeding, and with torn flesh. But
then the moon starts to act with renewed vigour, uses more powerful
weapons and, finally, manages to fend off the attack of the feline that
attempted to devour him. At times, the same spirit tries to do likewise
with the sun, but as he has sturdier weapons he manages to repel the
attacks more easily than the moon (Métraux 1935). Eclipses are neg-
ative events to the Wichi, a sign of misfortune, disease or death. In
former times, during an eclipse, the Wichi gathered and prayed for
the eclipse to end, banging on and making noise with various objects
(Braunstein 1989; Lehmann-Nitsche 1924).

Venus is of great significance for the Wichi’s conception. Venus is
given different names if seen in the morning or in the evening. When
seen as the ‘morning star’ it is called Thwdla wii, which describes Ve-
nus’ action at dawn - ‘it makes day’. When seen at sunset, it is known
as Katés Lukwetdh (Potbellied Star), ‘The Star-Woman’ (Braunstein
1989; Lehmann-Nitsche 1924).

Venus has a leading role in the starwoman myth (Braunstein
1989; Gomez 2008, 2009; Wilbert & Simoneau 1982). A Wichi
man, who had initially been despised by his community, has a love
relationship with the star-woman. As a result of this relationship, the
man becomes attractive for the rest of the women and, thanks to the
star-woman’s knowledge, harvests abound in times of scarcity. Finally,
the relationship ends tragically because, after the escape of his wife
(The Star-Woman [Venus)) to the sky, the man pursues her and dies,
since the sky is not a place to live for the men.

The grandchildren asterism is formed by Zetal and Zeta2 Scor-
pii, and represents two children, the eldest and the youngest brother
(Braunstein 1989, Lehmann-Nitsche 1924). These children might be
hunting the cosmic lesser rhea (Rhea americana) or fandui, while two
stars of Sagittarius would represent their parents (Lehmann-Nitsche
1924). The Aandi or suri, Lesser Rhea (Rhea amerinaca), is a flightless
bird similar to the ostrich (Struthio camelus), they both have only three
toes on each foot but the Lesser Rhea is smaller.
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There are two related asterisms - the Coalsack nebula corre-
sponding to the male suri, and an asterism formed by stars of the
Scorpius and Ara constellations for the female and chicks (Leh-
mann-Nitsche 1924).

The yulo is a large bird similar to a stork. Lehmann-Nitsche’s
work (1924) describes the existence of the Great Yulo, a mytholog-
ical bird, the master of the rain, which has a stellar link with an
asterism made up of the Pleiades (head), the Hyades (body), and
the Belt of Orion (legs/feet). On the other hand, other researchers
claim that in the Wichi conception of the sky they have found no
trace of this asterism or of the relationship of this mythical animal
with rain (Braunstein 1989).

The story of the Southern Cross relates to two brothers, which
probably correspond to those mentioned in “The Grandchild’ narra-
tive. Their dog climbed up to the sky chasing a flock of Aand or suri
(Rhea americana), represented in the Southern Cross. Then, one of the
brothers took the other on his shoulders and they both ascended to
get the dog. First they went westwards, but as they got near, the dog
kept going south. And as Métraux describes: “Since then, the same
thing always happens. In the summertime, the two brothers go south
around three in the morning, but in winter, they are seen in the sky at
five o’clock in the afternoon” (Métraux 1935:63). Another version of
the same myth places the brothers in another position in the sky, in
the Coalsack nebula (Métraux 1939:15).

On the other hand, as is also the case among the Toba in western
Formosa Province, a rabbit warren is seen in the sky. Additionally,
the master of all the armadillos, which removed the first women from
Earth (Métraux 1935), is observed. These similarities had been noted
by Tomasini (1969/70).

The Milky Way has been subject to different interpretations; one
sees it as path (Lehmann-Nitsche 1924, Métraux 1935), the ‘path of the
suri’ (Braunstein 1989). Another, as a river, particularly in connection
with the Bermejo River in the Gran Chaco region (Lehmann-Nitsche
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1924, Braunstein 1989). It is also conceived as the smoke remaining
after a portion of the sky was burnt to open up a straight path. What
is currently seen across the sky are the ashes and the smoke left in the
way behind the fire (Métraux 1935:33).

The Pleiades appear as a complete stellar family, where the Moon
is the father and Venus, the mother. This family has many younger
siblings, who grow up and, as they become adults, move to the bor-
der of the asterism. When they attain a stage of maturity, they part
with the family and fall down to Earth. Once they reach the world,
they impregnate the soil, thus favouring plant development, especial-
ly the algarroba, the fruit of the white carob tree (Prosopis alba), and
the provision of honey, which are key staples in the Wichi diet. The
shamans in each community have to undertake an annual journey
to the Pleiades to propitiate and encourage this union between the
Moon and Venus. On one occasion, the shamans did not set out on
time, which sparked off conflict in the family inhabiting the Pleiades.
As a result, draughts, poor harvests, and famine hit the community
(Barua 2001).

This event is also related to another Wichi mythical construct:
the fertility of the Pleiades is associated with plant as well as human
fertility. As occurs in other Chaco groups, the origin of women in
Wichi mythology is celestial. The first women, the first mothers of the
Wichi, descended from the stars. In the beginning, women lived in
the sky and came down occasionally to steal food. When the first in-
habitants of the Earth saw this, they cut the sky rope and so the wom-
en were trapped on earth (Métraux 1935, 1939; Wilbert & Simoneau
1982; Pérez Diez 1983; Alvarsson 1983; Dasso 1989).

However, this is only one of the numerous versions about this
asterism. As mentioned earlier, a myth explains that the Pleiades
represent some hunters that remained marooned in the sky after of-
fending an old man or old woman who decided to thus avenge him-
self/herself (Campana 1913; Métraux 1935, 1939). The Pleiades are

also described as part of a larger asterism made up of the Hyades, the
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Sword of Orion, and the Belt of Orion (Lehmann-Nitsche 1924). In
another narrative, this asterism is formed when some corzuela deer flee
to the sky to escape from danger (Mashnshnek 1973; Califano y Dasso
1984, 1988), although to be more precise the above myth tells how
a jaguar, the wife’s father, murders his son-in-law, the corzuela deer.
This event unleashes revenge as the corzueld’s children (and the jag-
uar’s grandchildren) kill their grandfather’s children (i.e. their uncles,
their mother’s brothers). Afterwards, they give the meat obtained to
their grandfather, who did not know that he was about to eat his sons.
When the jaguar grandfather realises what has happened, he tries to
reach his grandchildren but they have already retreated to safety in the
sky forming the Patsezlai, the Pleiades (Palmer 2005:277-287). This
myth is of great significance as it explains how an asterism is related to
a key element in Wichi social organisation - kinship. In his notable in-
vestigation conducted among the Wichi of Salta Province (Zlaqatahyi
and Lhaka Honhat), John Palmer (2005) provides a detailed analysis
of this narrative. As Villar (2007) explains, the issue of the affine’s
unfavourable position in the uxorilocal domain is thus represented.
In other words, the fact that the husband (affine) goes to live in his
wife’s place of residence together with her entire consanguine family
leaves him in a weak position. Thus, the system’s own contradictions
may be seen in a tragic or grim light as they reveal the conflicts faced
by alliance relations even if developed according to Wichi rules. This
aspect of social organisation is also associated with the myth of Venus
representing the Star-Woman (Gémez 2009).

[t is interesting to note two other narratives about the cluster
known as Patsezlai and usually represented by the Pleiades. One of the
narratives tells how this being can steal the husek (a term that could,
in principle, be related to the idea of ‘soul’, albeit being something
much more complex) of infants and children that stare intently at the
sky (Suarez 2012:155). On the other hand, Wichi shamans claim that
this asterism “makes a sound of children playing” (Palmer 2005:285)
when it appears in the sky for the first time. Furthermore, the fact
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that it relates to ‘the first appearance of the asterism’ might lead us to
think that it is associated (as happens in other Chaco groups) with the
start of the Wichi yearly cycle.

The Wichi yearly cycle

The yearly cycle is also linked to the sky and, according to the
Wichi perspective, to its related phenomena. This topic has been ex-
pounded by several authors (Pérez Diez 1974; Alvarsson 1988), and
there is also the work written by Pastor Arenas (2003) among the
Wichi-Lhuku’tas. The Wichi communities of western Formosa Prov-
ince (Argentina) use a variety of terms to name the periods of time
that we might compare to ‘seasons’. But they also account for shorter
cycles within the yearly cycle through other sub-cycles that are associ-
ated, for instance, with the ripening of fruit or the iguana’s behavior
(Arenas 2003:182). However, we would like to especially focus on the
yearly cycle in connection with the ‘arrival of a new year’. Today, the
Wichi talk about the beginning and the end of the year based on a
perspective imposed by western society; but the elders have a different
viewpoint. Among the Wichi, the time of the year associated with a
period of scarcity is known as ‘lup or jwiye’til and roughly corresponds
to the month of July. It is a time when there is no meat, plants are dry,
and water in reservoirs gradually disappears. The term ‘lup’ describes
this situation, although for the elders it means ‘year’. As pointed out
by Arenas (2003:191), this period of time could have been the ‘mid-
dle’ or the start and finish of a yearly cycle in bygone days. It coincides
with the appearance of the Pleiades in the east, shortly before dawn,
after remaining invisible for a while. For the Wichi Noctenes (Boli-
via), among whom Alvarsson (1982) worked, the beginning of the year
occurs with the Pleiades heliacal rising during the winter solstice (in
the Southern Hemisphere).

Nowadays, the Wichi use ya’chyep to refer to the period of
time corresponding to December. This term is associated with the
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‘new year’, which is also known as jwa#a’yu, a season abounding in
white carob’s fruit (Prosopis alba). Today, December has been incor-
porated as the ‘end of the year’ (ya’keyep to:neya’yik), marking the
finish to the year and the start of another in the following month

(Arenas 2003).

Final considerations

The sky in the the Wichi culture is a subject that it has not been
deeply explored in ethnographic research. At best, it can be found
scattered in several investigations, descriptions and mythology related
to some asterisms, celestial objects and phenomena that are consid-
ered intrinsic to the sky from the point of view Wichi . It is a theme
that has often been treated transversely in various ethnographies but it
has rarely been deeply analyzed. Although, this task has already begun
among the Wichi, especially in the analysis of the Star-Women and
its relationship with parenthood and femininity as it is understood by
them - as the Wichi understand this term -, there is still much to be
done. We have begun this task, but the next step is to get the funds to
do field work and continue our investigation in situ with the whole
corpus presented in this work already collected.

On the basis of this brief bibliographic compilation, it may be said
that the relationship with the celestial plane is manifested through
myths and beliefs, and that these narratives are part of the Wichi
empirical and practical lore. Therefore, they have a deep influence on
Wichi everyday chores and economic activities.

The Wichi territory is vast and, as described above, oral traditions
vary even within the same village; there is no unambiguous knowl-
edge. We have attempted to include oral narratives because they are
important to display an array of knowledge that should be analysed in
its full complexity. There is an interrelation between different natural
domains as well as between the manifold beings that populate the
Wichi worldview, both those inhabiting the sky and those on earth.
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Based on the research over the literature and the ethnographies
made at various periods about the Wichi, they obviously have their
own particular asterisms and a particular reading of the sky. Also, this
perspective differs from the reading given by the official formal learn-
ing and from the readings of other indigenous peoples of the argen-
tine Chaco. It might be added that this view of the sky, like much of
their world view, has adapted to the changes that have tried to impose
them without losing their own point of view. We see how the changes
undergone by these societies are reflected in their beliefs of the sky
and how such beliefs have an influence on the knowledge outsiders
attempt to impose. An example of this can be noticed in the way that
the characters and creatures related to new faiths and religions who
reach the places inhabited by the Wichi are incorporated into their
‘traditional’ beliefs. We believe that this research area promises inter-
esting findings in the future.

After work carried out, we could add that at a deeper level, this
is all woven into the fabric of Wichi social organisation and their
culture, as briefly discussed in our example of the Pleiades and their
relationship with an aspect of kinship. Such a perspective makes re-
search of this type become a fascinating endeavour and highlights the
intricacies of its analysis. As we have argued in another article (Gémez
2015), to separate the sky from the rest of the Wichi worldview is
something artificial that has more to do with the interests of the re-
searcher than with the cosmic order as would be understood by a
Wichi person. In principle, we can say that the sky is linked to other
phenomena of everyday Wichi life, related at the same time to aspects
of the natural and social order. In the same way, the sky is tied both to
‘traditional’ cultural aspects and to those symbolic adaptations linked
to cultural change.

Although much has been written, we understand there is still
a good deal to investigate and that plenty of ethnographic research
work should be added to our brief analysis. Any work on cultural
astronomy should not only provide information on but also look into
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the changes and continuity of knowledge. In our opinion, it is of par-
amount importance to keep investigating facts of this kind in order to
update the interpretation of the sky and study the related symbolisms.
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