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Resumo: O presente artigo analisa os processos de transformacdo/fabricacdo
do corpo da mulher Tembé na festa do wira’u haw para se constituir “mulher-
pajé”. Com base na nocdo de pessoa e corporalidade, na etnografia do ritual
nas aldeias Teko-haw e Sede e nas narrativas miticas, busco entender as
agéncias, os pontos de vista e as capacidades que os corpos das meninas-moc¢as
potencializam nas correlacdes com as Karuwar(s): Zawar/onca/pajé e Zahy/
lua/pajé, e com o espirito de Verdnica Tembé, no sistema sociocésmico. E por
meio da cosmopolitica do corpo que a menina-mocga, nas trés fases do ritual:
a tocaia, a festa do mingau e a festa do moqueado, aprende, com as velhas
mulheres, a construir a sua coexisténcia de mulher-pajé.
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Abstract: This article analyzes the body transformation/fabrication processes
of the woman Tembé in the feast of the Wira'u Haw to constitute “shaman-
woman”. Based on the notion of person and corporeality, the ethnography
of the ritual in the Teko-Haw and Sede villages, and the mythical narratives, |
try to understand the agencies, the points of view, and the capacities that the
bodies of the “young girls” potentiate, in the co-relations with the Karuwar(s):
Zawar/jaguar/shaman and Zahy/moon/shaman, and with the spirit of Verdnica
Tembé in the sociocosmic system. It is through the cosmopolitics of the body
that the “young girl”, in the three phases of the ritual, the stakeout, the porridge
festival, and the festival of the moqueado, learns, with the “old women”, to
build her co-existence of woman-shaman.

Keywords: shaman-woman; body; cosmopolitics; party of the wira’u haw.

1 INTRODUCAO

A primeira vez que o corpo da mulher Tembé chamou-me atengdo foi na
festa do wira’u-haw, ritual de passagem que realizam as jovens e os jovens Tembé,
por ocasido da menarca na menina e da mudanca de voz no menino. No contexto
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de minha pesquisa de doutorado, em 2010, na aldeia Teko-haw, observei o corpo
das meninas preto da pintura de jenipapo, o que dava a impressdo de que uma
outra corporalidade se sobrepunha ao corpo bioldgico das mocas em formacao.
De 2010 para cd, muitas questdes atravessaram meu olhar, sem deixar de me in-
quietar aguela cena ritual. Em 2016, em pesquisa de campo e conversando com
algumas mulheres sobre a gestacdo, parto e pds-parto pude me debrucar sobre
a construcdo do corpo da mulher Tenetehar-Tembé?.

Ao ouvir de Bewdri Tembé, um jovem pajé em formacdo, da aldeia Sede,
em 2017, as narrativas miticas sobre os espiritos, em sua maioria femininos como
mde d’adgua (maranu’ iw), mde terra (ywy yziar), além da mée do corpo, decidi
construir o projeto de pesquisa O corpo tem dono?” Cosmopolitica, alteridade
e entender a relacdo desses seres com o corpo da mulher®. Para os Tembé, Mde
d’dgua é considerada o espirito mais poderoso e temido que acomete o corpo
das mulheres, embora atinja também os homens,

A mulher tem a forca de botar karuwar na pessoa. [...] Elas cantando perto
de mim, eu tenho que me proteger, sair de perto delas, sendo, eu estou em
‘boca™. Muito antigamente, quem dominava, era as mulher. Entdo, des-
de esse tempo, as mais velhas tinham forca, os antigos tenham forca, as
mulheres, porque os homens ja eram mais inferiores que as mulheres. [..]
Entdo, desde esse tempo, vem acontecendo isso. A mde d’agua, maranu’
iw, jd foi gente um tempo, s6 que eles eram pajé e muito mais forte e eram
mulher. Esses espiritos que eram pajé de antigamente, todos eles voltam.
(Bewari, 2017).

Minha hipdtese ao elaborar o projeto, era de que a mulher por meio de seu
corpo tem uma funcdo central e de poder na sociedade Tembé. Funcao primordial
para entender as relagdes sociais e politicas desse povo e também sua cosmologia,
pois por meio dela se percebe a alteridade feminina e sua relacdo com as karuwar(s).

2 Andlise feita por meio do projeto de pesquisa Andlises das prdticas de satide e doenca entre
os Tenetehara-Tembé na gestagdo, parto e pds-parto, aprovado pelo Programa Institucional de
Bolsas de Iniciagdo Cientifica (PIBIC). Agradeco as bolsistas Thayna do Socorro Santiago Reis e
Maria Madalena dos Santos do Carmo, pela colaboragao.

3 Esse projeto teve o apoio do PIBIC, que concedeu bolsas a Maria Madalena dos Santos do Carmo
e Uarley Iran Peixoto da Silva e aos/as voluntarios/as , Ana Victéria Santos Costa, Silvane da Silva
e Silva, Marcia do Carmo Sousa e Joyce Ramos da Silva, a quem agradeco pelas contribuictes.

4 Termo para expressar que a pessoa esta em sua situacgdo dificil.
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A confirmacdo dessa hipdtese se sustentava na presenga constante em todas
as narrativas das mulheres sobre a importancia de Veronica para o povo Tembé, a
capitoa da aldeia Teko-haw. A ela sdo atribuidos grande parte dos “conhecimentos
culturais”, a fonte dos saberes ditos tradicionais desse povo e também a mais forte
expressao politica das aldeias. Quando a conheci, ela ja estava muito doente e
fraca, mas se emocionou na festa do wira’u haw ouvindo as mulheres cantarem.
Nesse encontro, passei algumas horas na porta de sua casa tentando aprender
com ela o canto ritual na lingua Tenetehar. Se Verdnica, uma mulher capitoa,
tinha tanto poder na forma como organizava as aldeias e controlava as agdes em
defesa do territorio, como perceber a lideranca das outras mulheres, das novas
geracdes? Como traduzir suas expressdes de poder? pois elas ndo assumiram,
como Verdnica, a funcdo de organizar as aldeias e a defesa do territdrio.

Sé fui entender essas mulheres e seus poderes relacionando-as a fabricacdo
de seus corpos na festa do wira’u haw, ritual que marca a passagem para a vida
adulta da menina para a condicdo de mulher. Era o Ultimo dia da festa do wira’u
haw, na aldeia Sede e, nessa festa, muitas meninas e mulheres tinham “se atua-
do”, recebido karuwar, como elas dizem. Mas Kuda, neta de Verdnica, estava de
resguardo e ndo participava da festa. Com a cantoria, no dpice da festa, o breue o
cigarro de tawari, Kuda é chamada por uma karuwar e comeca a cantar na lingua
Tenetehar. Todos comentam tratar-se do espirito de Verdnica. Ela canta, dancae da
inicio a pajelanca, afastando as karuwar(s) que estavam nos corpos das mulheres.
A cena e o canto de Kuda tomou-me de emocado e ndo pude conter meu proprio
corpo. Um choro incontido emergiu em mim, s6 mais tarde pude compreender
tratar-se do canto de Verénica ecoando de minhas memarias e vindo a consciéncia
de quando na aldeia Teko-haw, ela tentava ensinar-me o canto ritual. Corri em
direcdo a casa de Bewari, que estava a procura de seu maraca. Bewari tomou-me
pelas maos até a ramada. Colocou-me na roda entre os guerreiros, deu-me um
cigarro de tawari e me fez dancar. Perdi o controle de meu corpo e fui jogada ao
chdo. Recordo-me de ter sido apoiada por uma mulher, em seguida voltei a dancar.

Retomo essa cena porque senti em meu corpo a co-existéncia (SOARES-
PINTO, 2017) de outro mais forte que o meu, o que me fez perder a consciéncia
e me envolver em uma danca ritual embriagante. Acredito que deve ser préximo
do que senti o que sentem as mulheres Tembé, quando seus corpos sdo tomados
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pelas karuwar(s) e agenciados por elas. Obviamente, ndo posso tomar uma expe-
riéncia por outra, ou achar que minha vivéncia traduz o universo no qual estdo
imersas as mulheres Tembé. Mas como diz Sénia Maluf ao tratar da antropologia
reversa de Roy Wagner, “a reversibilidade é também um principio dialético de
organizacdo simbdlica mais geral, um principio de ordenacdo antropoldgica que
tem uma amplitude bem maior” (MALUF, 2011, p. 46). Nesse caso, a reversibilida-
de de meu corpo, tomado por alguma karuwar tangenciou posicées e invencdes
ndo fixas: a antropdloga no lugar do “outro” e o “ outro”, no lugar da antropdloga.
Afinal, apds o acontecido, fui o centro dos comentdrios na aldeia.

Essas questdes me atravessaram profundamente, como mulher, embora
ndo me reconheca indigena, sou de familia ribeirinha e da Amazdnia®, e pude
sentir em meu corpo o universo das mulheres Tembé. Na cena ritual mencionada
anteriormente, um turbilhdo de emocgbes e pensamentos tiraram minha voz, pro-
duzindo um siléncio que ndo pude compreender. Retomo essa cena por acreditar
que ela contém muitas reflexdes sobre o significado do corpo para essas mulheres.

Para descrever a construcdo do corpo feminino Tembé, iniciarei pelo ritual,
pois a medida em que ele ocorre, muitos processos se constroem, sobretudo, a
“fabricacdo” do corpo da mulher. O despertar da menarca inaugura um dos mo-
mentos mais importantes na vida da mulher. O ritual se produz em trés momentos:
a tocaia, a festa do mingau e a festa do wira’u haw/mogqueado. Esses trés momen-
tos configuram-se em praticas xamanicas que demarcam a passagem para a vida
adulta da mulher. Mostrarei também como o sangue menstrual se torna elemento
potencial de predacdo e forga, constituindo-se em complexas relacdes com as
karuawar(s). Por fim, mostrarei como as mulheres podem se tornar “mulheres-
-pajés” tendo na reclusdo, alimentacdo e nos rituais a domesticacdo do sangue e
controle das Karuwar (s), passando a desenvolver uma diversidade de saberes sobre
plantas, cura, artesanato, maternidade, que as tornam constituidoras de poder.

> Essa questdo é complexa, pois embora ndo me considere indigena, nem ribeirinha, carrego em
mim muitos elementos do modo de vida amazdnico. Além do mais, como expressa Viveiros de
Castro (2006), “no Brasil, todo mundo é indio, exceto quem ndo é” — e na Amaz0nia, reitero,
essa afirmacdo é mais verdadeira. Portanto, a vivéncia que experimentei no ritual do wira” u
haw, ndo é muito distante do universo onde me criei, cercado de experiéncias com boto, cobra
grande, matintas e tantos outros bichos que se transformam em gente e agenciam o corpo
das pessoas. Como questiona Heraldo Maués (2012), “o perspectivismo indigena é somente
indigena?”
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2 TOCAIA E JENIPAPO: O ESPIRITO DE ZAHY NO CORPO DA MULHER

O processo de construgdo do corpo da mulher se inicia com a tocaia®, mas
antes desse dia chegar inUmeras preparacées acontecem. A primeira delas advém
da adaptacdo do jenipapo ao corpo da crianga. Assim, desde pequenas, as crian-
¢as sao preparadas para usar o jenipapo, pois ele sera fundamental em diversos
momentos da cura ritual, conforme explica Bewari Tembé.

Eu, como cantor, preparo as minhas filhas dessa maneira: dou o jenipapo
para elas se pintar. Por qué? Porque ela vai se dando com o jenipapo, ao
longo da vida dela. Geralmente, eu néio gosto que pinte as minhas filhas. Eu
gosto que elas se pinte, eu dou o jenipapo pra elas e elas se viram. Porque é
como eu lhe falei. Se eu for fazer um grafismo na minha filha, ela tem uma
sensibilidade muito grande de ela ser pego, por que? Por causa que ela estd
bem produzidinha, bem bonita, aquilo atrai os espiritos. (Bewari, 2017).

Segundo a narrativa mitica Tembé, o jenipapo é o espirito da lua, por essa
razdo o grafismo e diversos elementos do ritual se remetem a esse ser, um ser de
poder muito forte. No ritual, a pintura do jenipapo é muito importante, pois ela
pode fortalecer e proteger o corpo da mulher e torna-la mais saudavel.

O jenipapo é o espirito da lua. A lua era um homem. Entédo, quando a lua
estava aqui embaixo, ela namorava com a tia dele, sé que eles ndo sabiam,
era no escuro. Entdo, ela foi Id e perguntou para avo dela: como era que ela
tinha que fazer para descobrir quem era o namorado dela? Ai, ela ensinou
que ela tinha que passar jenipapo nele, ai foi dito e feito! Al ela foi, ralou
jenipapo, colocou embaixo da rede, quando foram namorar, ela passou a
mdo dela com jenipapo no rosto dele, ai ele sentiu o cheiro do jenipapo e
correu. De manhd, ele foi pra beira do rio e viu o reflexo do rosto com jeni-
papo na dgua, ai ele voltou pra aldeia e todo mundo jd tava sabendo que ele
namorava com a tia dele. A, ele foi pro mato e viu o beija-flor e pediu pro
beija-flor levar ele pro céu, ai o beija-flor pediu pra ele tirar muito cipd, que
era pra ele amarrar no céu, que era pra ele subir, quando ele estava subindo
no meio do cipd, o pessoal da aldeia viu ele e correram pra pegar ele, quando
tentaram subir no cipd, o cipd arrebentou e eles cairam, se transformaram
em onga e, ele subiu pro céu e se transformou em Zahy. Entdo, nds acredita
que aquela mancha que aparece na lua, ndo tem a mancha? E do jenipapo.
[...] A lua é um ser muito forte, é um ser inexplicdvel. (Bewari, 2017).

¢ Os Tembé usam o termo para se referirem a esconderijo, resguardo da menina na primeira
menstruacdo, associado ao mesmo sentido que tem para o cagador na caga.
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Meu aluno e professor da aldeia Pira, Luiz Claudio, coletou outra versdo do
mito narrado por Patix Tembé, o qual refere que Zahy, por vinganca, arremessou
varias flechas em sua amante do céu e a fez menstruar. O mito de Zahy demarca
a menarca da menina que na festa do wira” u haw é lembrada pela pintura cor-
poral. Elvira Belaunde (2006, p. 224) refere que o mito da lua, entre os Piaroa
e Airo-pai, estd relacionado ao surgimento da rivalidade e vinganca. Para esta
autora, avinganca do sangue e morte da lua inaugura a busca pelo conhecimento,
“o desejo de saber quem é o amante”, de forma que esse mito cria a memoria
primordial do tabu do incesto e da existéncia do parentesco. Para Pérez Gil (2006)
entre os Yaminawa, o mito da lua esta associado ao surgimento do ser e revela
conhecimento xamanico.

Na festa do wira’” u haw, entre os Tembé, a presenca da lua se faz muito
importante como narrado por Bewari. O ritual tem inicio justamente com o
surgimento da primeira menstruacdo. Esse momento exige isolamento, por isso
o rito da tocaia e cuidado pelas mulheres mais velhas para com as meninas em
formacao, que inclui restricdo alimentar e pintura do jenipapo, o espirito de Zahy.

” o«

Pois, sendo um Ser “forte”, “inexplicave

|II

, é preciso preparar o corpo da menina
para receber a pintura de Zahy, sendo o isolamento e a restricdo alimentar indis-
pensaveis na passagem ritual.

Sandra Benites (2018, p. 73-4), pesquisadora guarani, diz que “os ritos de
passagem também sdo para construir o Ser”, de forma que “os homens podem
judiar de seus corpos, porque eles ndo sangram, ndo precisam evitar vento na
cabeca, ndo precisam evitar agua muito gelada na hora de tomar banho”. Segundo
ela, as mulheres precisam “ter corpos saudaveis e precisam estar no siléncio quan-
do sangram porque as suas cabecas precisam estar bem para que sejam alegres,
sendo que a saude da mulher esta relacionada com aka (cabeca), que é um lugar
muito importante para a alegria e o bem-estar da mulher”.

Para os Tembé, assim como para os Guarani, o resguardo e o repouso do
corpo das mulheres durante o ciclo menstrual, a gestacdo e o pds- parto sdo
fundamentais para a saude da mulher e o bom convivio na aldeia. De acordo
com D. Francisca, parteira e pajé da aldeia Ytuagu, sdo nesses momentos que a
mulher encontra-se de “corpo aberto”, suscetivel ao chamado das Karuwar(s), de
forma que seu corpo pode ser afetado por elas, adoecer, enlouguecer e morrer
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se ndo tomados determinados cuidados. O ritual é importante, visto que previne
e prepara o corpo da mulher para atuacdo dos espiritos. Para Bewari, os grandes
pajés do passado e os mais fortes espiritos sdo acionados no ritual do wira’ u haw
para brincar com as meninas-mog¢as e os jovens-rapazes. A exemplo do espirito
de Veronica, famosa parteira, a qual atuou no corpo de Kuda como Karuwar. Por
essa razdo, é preciso preparar esses corpos na tocaia para esse contato.

A escolha de quem vai ficar na tocaia depende de cada familia, ndo esta
vinculada a idade, mas ao surgimento da menarca. O verter sangue demarca o
inicio da tocaia, como ressalta Bewari.

Quando a menina se forma, no primeiro dia ela toma o banho de jenipapo,
por que? E que ela jd td sabendo que ela se formou, entdo, aquele jenipapo
no corpo dela é um modo de protecdo do que ela vai passar: da menina para
adulta. [..] O jenipapo é muito atrativo também. E por causa da pintura que
a pessoa td, por exemplo, quando eu olho ela pintada, bonita, eu fico atraido
por ela. Mas se vocé olhar o jenipapo e mexer ele, vocé vé que ele néo é
normal, o jenipapo. Ele é diferente do urucum, das outras frutas. O jenipapo
nds tem que tomar cuidado, ndo é qualquer um que pode se pintar. Depois
do moqueado, ela ndo pode andar pelo igarapé. Isso é o resqguardo que nds
fala, que a mulher tem que ter, sequir. Se a mulher ndo se resquardar, ela
vai ser prejudicada, por exemplo, vocé vai passar por um periodo que cobra
vai correr atrds de vocé. (Bewari, 2017).

O verter o sangue menstrual é demarcador de transformacao, sinalizador
da forca da mulher que pode atrair as karuwar(s), pois se constitui em elemento
xamanico, conforme sinaliza Belaunde (2006). O banho de jenipapo pode prote-
ger a mulher dos riscos aos quais seu corpo esta exposto, assim como a tocaia,
como afirma Bewari. A pintura do corpo com o sumo de jenipapo, alimentacdo
livre dos odores fortes das cacas, de peixes sem espordo e das frutas sem acidez
sdo aconselhaveis para sua protecdo. Os alimentos indicados sdo mingau de car3g,
caldo de piaba, trairinha, card branco e galinha. Além de fazer o banho com as
ervas, consideradas purag (remédio), o banho deve ser de dgua aquecida para
que a menina-moga possa ser protegida da acdo da mde d’dgua, uma poderosa
karuwar que pode tomar seu corpo. Além disso, as mulheres mais experientes,
sobretudo, a mde e a avd da menina-moga tém que aconselhda-la a cuidar do
corpo e da saude.
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Durante a permanéncia da menina-mog¢a na tocaia, ela deve produzir artesa-
nato que serd usado no ultimo dia do ritual, manter-se em siléncio ou pouco falar,
além de evitar contato com outras pessoas, exceto as mulheres mais experientes.
Ao cessar a menstruacdo, a menina se banha com folha de mandiocaba, a fim de
que o jenipapo possa ser removido por completo de seu corpo. Ao retornar ao
convivio da aldeia, dever ser assegurada de dieta alimentar leve até que ela faca
a festa do Kuzdta’i Kdwi Uhaw.

3 A FESTA KUZATA’I KAWI UHAW E O ESPIRITO DA ONCA/ ZAWAR

Afesta Kuzdta’i Kdwi Uhaw ndo ocorre imediatamente apds a menina-mog¢a
sair da tocaia. Geralmente, isso depende de cada familia e de como a aldeia se
organiza para realiza-la. Dois elementos sdo centrais nessa fase do ritual: a pintura
com jenipapo (de Zahy e de Zawar) e o mingau de mandiocaba.

Apods a familia tomar a decisdo de que a menina-moga vai fazer o mingau,
0 primeiro passo € providenciar a pintura com jenipapo. A pintura da lua é feita
nas costas, no peito e nos membros superiores e inferiores. Sendo as duas maos
e os dois pés totalmente imersos ao sumo de jenipapo, de forma que eles figuem
completamente pretos. Os tracos da pintura sdo feitos em linhas duplas verticais
e ao centro das linhas os desenhos de meia lua sdo pintados, um apds o outro,
conforme podemos ver na figura 1, no braco da menina-mog¢a. O significado
dessa pintura é alegria, saude, fertilidade, pois é o periodo da lua em que ela
estd mudando de fase, isso significa que ela pode trazer muitos beneficios para
a agricultura e para mulher.

Para Vidal (2001), o grafismo e a arte indigena em geral constituem-se em
alteridades cosmicas, portanto, com intencionalidade e agéncia sobre os corpos
dos individuos, o que nos ajuda a pensar como para 0s Tembé o jenipapo e a
pintura corporal podem introduzir as mulheres no mundo sociocésmico.
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Figura 1 — Pintura corporal da “menina-moc¢a” na festa do mingau.

Fonte: autora, 2017.

Para os Tembé as fases da lua sdo decisivas para a colheita, o plantio, a caga,
a pesca e a construcdo de casas. O calendario agricola Tembé é adaptado as fases
da lua que determinam as marés e os ciclos ecoldgicos. As fases da lua também
podem provocar “quebranto na crianga”, por isso as roupas dos recém-nascidos
nao podem ser expostas ao sereno e nem serem torcidas sob o risco da crianga
desenvolver diarreia e fraqueza. Imagino ser esse o0 motivo pelo qual o corpo da
crianga precisa se habituar ao uso do jenipapo, o espirito de Zahy.

Outro grafismo de extrema importancia para esse momento do ritual é a
pintura de Zawar. Segundo a narrativa mitica, foi a onca que ensinou a festa do
wira’u haw, por isso, a pintura de Zawar é ornada no rosto das meninas-mocgas
como podemos verificar na figura 1. a fim de que adquiram qualidades de forga,
coragem e “brabeza”. Somente as meninas recebem essa pintura e é sobre elas
gue se quer demarcar esses “atributos e capacidades” do felino animal. Com base
na “teoria do perspectivismo”, Viveiros de Castro diz ser esse atributo um habitus,
a maneira de adquirir as mesmas poténcias e afecgdes dos animais com os quais
os amerindios identificam-se. E dessa forma que o autor entende a natureza
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do corpo indigena como “feixe de afetos e capacidades” (VIVEIROS DE CASTRO,
2018), que em interagBes com outros seres —animal, planta, lua, d4gua —também
produzem seus pontos de vista e diferencia¢des, pois a medida em que o corpo
se transforma, ele potencializa a producdo de sujeitos, da pessoa (SEEGER; DA
MATTA; VIVEIROS DE CASTRO, 1979).

As relacGes com a alteridade da mulher Tembé, penso, estdo ligadas ao
corpo. Tomo como exemplo a parteira Veronica, mulher considerada forte, cora-
josa, destemida, “braba” que defendia “o territdrio com a forca de suas proprias
mados”, como refere seu filho, Kaparai, ou como diz sua neta Piraywa, “a vovo era
braba, Vanda’! Hum! Ninguém podia reclamar bastava ela olhar e pronto! Todo
mundo obedecia, podia ser homem, podia ser quem fosse”. Sdo exatamente
esses atributos, “habitus”, como refere Viveiros de Castro, que sdo atribuidos a
Veronica, considerada a mais forte mulher Tembé e, que Célia, capitoa da aldeia
Teko-haw Ka’a Pitehar, menciona como pertinentes a onca e a relagdo com o
grafismo corporal da menina-mog¢a na festa do mingau:

A pintura da on¢a no rosto da menina fica que nem a pele da onga, porque
a onga é rdpida, ela é braba, ela é ligeira, isso entra no corpo da mulher. Ali,
na primeira vez que a mulher menstruou, ela vai ser uma moca, para ela
ficar forte, para ela se fortalecer, para o espirito da onga poder entrar no
corpo dela. Por isso que a mulher india é corajosa para enfrentar o medo. A
menina vai ficar igual uma onc¢a, braba, forte, rdpida. (Célia Tembé).

Para reforcar esse atributo da alteridade da mulher retomo uma cena que
presenciei enquanto professora do Curso de Licenciatura Intercultural Indigena,
em 2018, na aldeia Cajueiro. A Terra Indigena do Alto Rio Guama, as margens
do Gurupi, havia sido invadida pelos madeireiros e muitos homens da aldeia
Teko-haw, proxima da aldeia Cajueiro, se encontravam na mata para defender
a aldeia dos madeireiros. Era noite e os homens sobre a cacamba do caminhdo
gritaram por D. Célia. Uma agente do Instituto de Desenvolvimento Florestal e
da Biodiversidade do Estado do Para (IDEFLOR-BIO), que estava ministrando um
curso de apicultura na aldeia, insistia para que eles partissem sem ela, temia que
as criancas ficassem desprotegidas, quando seu esposo respondeu: “sem ela ndo
posso ir, é ela que me da coragem, que me da forca para lutar! ”. Acredito estar

7 Nome por meio do qual as pessoas me nomeiam.
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no “maneirismo corporal” (VIVEIROS DE CASTRO, 2018) a alteridade da mulher
Tembé que, por meio do espirito da onca/ Zawar, fortalecido pela agéncia do
grafismo, posiciona o corpo da mulher em identificagcdo/diferenciagdo perspectiva
com a onga e suas poténcias.

Além do atributo de coragem, bravura, forca e rapidez de Zawar, a menina-
-mo¢a tem que se dedicar ao preparo do mingau da mandiocaba, a mandioca doce,
com macaxeira e cara. O preparo do mingau e o cuidado que a menina-moga tera
para o mingau nao queimar o fundo da panela sdo colocados a prova por todos
e, a0 mesmo tempo, produzem aprendizado para a menina adquirir habilidade e
destreza na gestdao do espaco doméstico. Esse aprendizado sempre é acompanha-
do com rigor pelos olhares das mais experientes, suas avos e mae, atentas para
que as provaveis “fraquezas” da menina-moc¢a ndo se manifestem, o que poder3
comprometer sua conduta no decorrer de sua vida como esposa, mae e mulher.

Seguido o preparo do mingau, a menina segue os cuidados orientados
pelas mulheres mais experientes. Entre esses cuidados estd a exposicdo da vagi-
na ao vapor do mingau quente, removido com uma cuia e exposto ao corpo da
menina-moc¢a, que deve se agachar lentamente e aproximar a vagina do vapor. Tal
procedimento é considerado um remédio/purag, uma vez que promovera saude
sexual, boa gestacdo e parto seguro. Os Tembé acreditam que em movimento
superior até o estbmago, o vapor da cuia atinge essa regido do corpo da menina,
0 que pode prevenir seu corpo das doencgas estomacais. O ritual prossegue com
a cuia até os seios da menina, para que a maternidade seja exitosa em leite e a
menina venha a ser uma boa mae.

Ao fim do dia, a menina-moca se prepara para o canto ritual. Sua cabeca
¢ envolvida com um pano branco para protegé-la da acdo das karuwar(s), com
as canturias (cantos que chamam os animais da noite e tém a func¢do de pedir
protecdo e saude), que se sucederdo, a menina-mog¢a pode ser atingida por um
morcego, podendo deixa-la sem cabelo. A partir desse momento, os cantores
comecam a canturia do lado de fora da ramada, iniciando-se assim, a danca do
Kaé-Kaé®. Durante a canturia, a menina serve o mingau aos cantores e convidados.
Entre pequenos descansos em sua rede e a demanda dos cantores pelo mingau,

& Danga ritual que se assemelha ao pular da guariba, animal chamado na festa do Wira” u haw e
presente no grafismo dos jovens e da menina-moga.
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a menina fica noite adentro até o sol raiar, na importante tarefa de ndo deixar o
mingau esfriar e servi-lo aos presentes a festa.

4“0 HOMEM TEM A FORGA FiSICA, A MULHER A FORGA ESPIRITUAL”: A
FESTA WIRA’ U HAW

A Festa do Wira’” u haw/moqueado inaugura o Ultimo momento do ritual.
Entre os Tembé®, embora ndo de forma determinante como ocorria entre os
Guajajara no passado, é possivel visualizar a formacdo de casais pelo ritual, como
também a presenca marcante da mulher nessa festa. O ritual tem funcdo politica
importante, os Tembé acionam a ancestralidade, possibilitando mostrar como a
“indianidade” esta viva, mesmo que ameacada pelo contato. Desta forma, muitos
convidados de fora da aldeia sdo chamados para presenciar a festa.

Entretanto, a dimensdo politica do ritual é eclipsada pela dimensdo cosmo-
|6gica, produzindo a cosmopolitica (GRUNEWALD, 2016), uma vez que os espiritos
e as Karuwar(s) tém um papel primordial na construcdo das relages entre os
humanos, os ndo-humanos e os corpos das mulheres, o mundo vivido na aldeia
e o mundo sociocésmico vivido pelas Karuwar(s). Nesse caso, a dimensao politica
se assemelha ao apontado por Viveiros de Castro (2018), como simétrica, por
tratar-se de predacdo familiarizante entre presa e predador, entre a onca e os
espiritos, entre humanos e ndo humanos, o que assinala afinidade potencial pela
troca de posicdo (VIVEIROS DE CASTRO, 2002). Nesses termos, a cosmopolitica
Tembé permite que dois mundos se interpenetrem, o mundo das karuwar(s) e o
mundo dos humanos, no cotidiano ou nos dias de festa, de forma que o politico
se constroi entre mundos, em relagdes e posicdes; os espiritos dos animais, das
plantas ou de gente sdo todos parentes que no ritual retornam para “brincar”.

Para demostrar essas co-relacdes (GOW, 1997), retomo a experiéncia que
presenciei no ritual da aldeia Sede, entre o espirito de Veronica, agora karuwar,
e o corpo de sua neta Kuda que passa a ter uma co-existéncia (SOARES-PINTO,
2017) com o corpo da parteira Veronica.

9 Os Tenetehar constituem um sé povo, mas foram, a partir do contato, desmembrados em dois
grupos independentes, Guajajara e Tembé.
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Quem trouxe o moqueado pra nds foi as ongas, né, [...] Hd muito tempo, tinha
uma aldeia que eles ndo tinha cultura, né, o Tembé cacavam, pescavam e
ndo tinha aquele ritual. Entdo, certo dia, um rapaz foi esperar numa faveira,
e ld vinham muitos pdssaros para comer fava. [...] Entdo, Id era uma drvore
muito boa pra matar, ai o rapaz foi e matou bastante arara, mutum ai ele
viu também que Id as ongas cacavam para comer. [...] . A (o rapaz) matou
grande quantidade de aves pra fazer roupa pra familia né, ai matou muita
ave e veio pra aldeia. Af o irmdo dele se danou pra querer ir Id nessa faveira
[...]. Ele disse: ‘olha ndo posso te ensinar a ir, que Id é muito perigoso, se tu
ndo vai obedecer, a on¢ca pode te matar’. ‘Ndo, mas eu s6 quero pena pra
fazer roupa pra minha familia, que td sem roupa’. Ai ele disse 'td bom! Vou
te ensinar'. Al ensinou tudo direitinho, ai ele foi pra Id. Quando ele chegou
Id, ele comecou a matar pdssaro, né, muito pdssaro. Ai, ele viu a ong¢a che-
gando, ai ele falou 'olha! Como aquela pele daquela onca é muito bonita,
vou matar ela pra fazer roupa pra minha familia'. Ele escolheu a maior do
bando e flechou. Quando ele flechou, as outra pegaram ele né, pegaram e
mataram ele e sairam arrastando e levando ele. Entéo, passados alguns dias,
o irmdo dele foi Id ver porque ele ndo tinha chegado né, quando chegou Id,
ele viu a tocaia dele, tava derrubada no meio de muito sangue no chdo, af
ele saiu sequindo. S6 que o irmdo dele era um pajé, um pajé muito bom, af
ele saiu, quando chegou Id ele viu que tinha entrado dentro de um buraco
de formiga, entdo ele se transformou numa formiga preta e entrou. Al quan-
do ele chegou ld ele tava fazendo o moqueado com o irmdo dele, entdo o
irméo dele se transformou em outra onga, af eles tavam fazendo a festa Id
do moqueado. Entéo, como ele era um pajé ele se transformou numa onga
também, la brincou, aprendeu tudo do moqueado. (Bewari, 2017).

A metamorfose dos animais revelada na narrativa mostra-nos, em certa
medida, as correlacdes que estabelecem os Tembé com os animais, percebido
expressamente no ritual do wira” u haw. Os animais que sdao chamados para
participar do ritual sdo os animais que “andam em bando”. Por isso na festa, as
meninas-mocas estdo em par e na “canturia a mulher é a segunda voz”, devendo
haver complementariedade entre o casal, “ela acompanha seu par, como ocorre
entre os animais macho e fémea, ficando ao seu lado”, como ficam as mulheres
ao lado do marido, diz Bewari.

A canturia serve para chamar os animais que vao proteger o corpo da
menina. Com o cigarro de tawari, o breu, o maracd, vém também os espiritos

Tellus, Campo Grande, MS, ano 2, n. 47, p. 35-60, jan./abr. 2022 47



Vanderlucia da Silva PONTE

dos animais para malinar®®. A mde d’gua/ maranu’ iw é a karuwar considerada
malina e mais temida, capaz de atacar as meninas, os rapazes e demais pessoas.
Os cantores fazem as canturias para afastar as karuwara(s), podendo o ritual
tornar-se um momento de conflitualidade, de disputa, ou seja, para saber quem
domina quem ou qual espirito € mais forte que o outro. Os espiritos vingativos!?
que também vém para malinar precisam do pajé para afastar e mediar o conflito,
conforme explica Bewari.
Eu sou um pajé, sei dominar os meus espiritos porque cada um tem o seu.
Porque, por exemplo, se for mexer contigo, tu pode me jogar um que eu néo
dé conta do teu. Entdo, tu ndo domina o que é meu e nem eu domino o que
é teu, entdo, é assim, professora. Se eu for mexer com a mulher pintada, eu

for querer com meus espiritos mexer com ela, ai quem vai apanhar sou eu,
porque a mulher é mais forte. (Bewari, 2018).

Segundo Naldo Tembé, cacique da aldeia Sede,

A mulher é mais forte do que o homem, o homem tem a for¢a fisica e a mulher
a forca espiritual, o que deixa 0 homem mais forte que a mulher é o maraca.
Por isso na festa, os cantores tém cada um o seu. Mas o maracd é preparado,
por isso ele pode prejudicar o outro, ele me protege. [...] o tawari afasta os
espiritos e chama também, e o breu é a melhor esséncia de defumacédo, a
forca estd tudo ali, porque vem da natureza, por isso a brincadeira tem que
ser controlada. (Naldo Tembé, 2018).

E aforca espiritual, como diz Naldo, que da forca a mulher e sua coexisténcia
com seus afins: a onca/Verdnica/pajé; alua e outros parentes pajés. Se tomarmos
as narrativas miticas e o didlogo com Bewari, a forca atribuida as mulheres advém
de sua capacidade de atrair as Karuwar, sendo o sangue menstrual esse elemen-
to xamanico de atracdo. Ocorre que essa atragao também possibilita chamar os

espiritos mais poderosos, o espirito da onga, da lua, de Veronica.

O banquete ritual atualiza o elemento da predacao de forma invertida,
pois possibilita transmutabilidades. Viveiros de Castro (2018) argumenta ser
o canibalismo Tupi, presente entre os Araweté, um processo de transmutacdo

10 Malinar na categoria nativa, quer dizer: aquele espirito que pode afetar o corpo da mulher de forma
a causar-lhe algum dano, como, por exemplo, doenca ou outros males. Consultar Maués (1994).

1 Perguntado aos Tembé a razdo que faria as Karuwar(s) serem vingativas, os Tembé dizem ser
porgue as pessoas ndo aceitam seu “dom”, mas reconhecem existir outras Karuwar(s) vingativas
como Zurupari.
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ou “translacdo de perspectiva que afeta os valores e as funcdes de sujeito e de
objeto, de meio e de fim, de si e outrem”. E a transmutacdo dos corpos, no caso
Tembé, que produz a alteridade da mulher, na medida em que seu corpo é capaz
de agenciar/ acionar o espirito da onca. A onga que era pajé na narrativa mitica
ensinou tudo aos Tembé sobre o moqueado. A onga/pajé é um animal predador e
carnivoro que se alimenta de aves, roedores, mamiferos e peixes. Exceto o peixe,
gue ndo estd no cardapio ritual do moqueado, os demais alimentos compdem
a cerimonia ritual, o que segundo os Tembé, constituem purag para o corpo da
mulher. O moqueado pode também ser alimento (banquete) para a onca, que
em posicdo perspectiva passa a coexistir no corpo da mulher Tembé, mulher/
onga/pajé. Acredito que esta ai aimportancia do ritual do moqueado nessa festa.

A festa do wira’uhaw, nessa Ultima fase, comega com uma cagada. Os
guerreiros deslocam-se para a mata a fim de capturar guariba (wariw), mutum
(mitu), inambu (inamu) e o porco queixada (tazahu), as mais desejadas cacas para
a festa do moqueado. Quando os homens chegam, sdao as mulheres que cuidam
desses animais, junto com o responsavel pelo moqueado, geralmente, um ho-
mem experiente na cacga. A carne é defumada por dias sobre um jirau colocado a
certa altura do fogo e préximo a ramada, local onde a festa se realizara, o fogo é
feito dentro de um buraco ao chdo. A carne ndo é salgada, nem temperada, mas
desidratada até o ultimo dia da festa, por mais ou menos 15 dias quando entdo
serd servida aos convidados em forma de pacgoca, a carne de inambu. Uma parte
da carne de inambu é reservada para passar no corpo das meninas. O restante
das outras cacas é preparado com farinha e sal até formar uma farofa e servida
aos convidados. As mulheres experientes cuidarao, no Ultimo dia da festa, desse
preparo. Destrocando-as e colocando-as em uma panela com agua, as carnes
sdo amolecidas, socadas no pildo e acrescidas de farinha de mandioca até formar
uma farofa. Dizem os Tembé que o inambu é porag, remédio que evitard que as
mulheres enlouquecam ou “percam o juizo”.

Em conversa com Angelica Motta-Maués®?, ela chamou-me atencdo para a
diferenca entre seu campo de pesquisa entre as mulheres em Itapud e as mulheres

12 Sugiro para aprofundar o assunto e consultar o livro de Motta-Maués: Trabalhadeiras e
Camarados — relagGes de género, simbolismo e ritualizagdo numa comunidade Amazonica.
Belém: UFPA, Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas: Cole¢do Igarapé, 1993.
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Tembé. Segundo ela, as mulheres mais jovens de Itapua ndo alcangavam o status de
pajés porque ainda menstruavam, sendo a ameaca do enlouguecimento o principal
interdito para tal exercicio. Entre as mulheres Tembé, a mesma preocupacao as
afligem, pois o “sangue pode subir a cabeca” e as enlouquecer. Essa parece ser,
segundo Angelica, a razdo das mulheres em Itapua ndo exercerem a pajelanga,
so6 o fazendo quando da chegada ao climatério. Angelica alertou-me que o ritual
e todos os seus elementos xamanicos entre as mulheres Tembé, podem ser o
elemento que ameniza os efeitos “enlouquecedores” do sangue, diferentemente
das mulheres em Itapud que ndo passavam por esse ritual. O que estou inteira-
mente de acordo, ja que o ritual promove certa “coesdo” entre os espiritos (afins
ou ndo), reduzindo seus efeitos maléficos nos corpos das mulheres.

E por meio do ritual que a mulher, em certa medida, se constitui pajé, poden-
do a partir do controle maléfico dos espiritos, pela reclusdo na tocaia, pela dieta
alimentar vivenciada na festa do Kuzdta’i Kdwi Uhaw e do Wira’ u haw, pela pintura
corporal, a danca, o canto e os artefatos, domesticar as Karuwar(s). Contrapondo
a ideia classica na etnologia de que o xamanismo é um dominio essencialmente
masculino, podemos ver entre os Tembé, que as mulheres-pajés, mesmo em periodo
fértil e sob determinados cuidados, podem exercer funces xamanicas, como referi-
do em Colpron (2004), entre os shipibo-conibo, e Perruchon (1997), entre os Chuar.

Os ornamentos e artefatos usados na festa do wira’u haw ajudam no proces-
so de aproximacgao entre os Tembé e os espiritos, provocando seu amansamento,
trazendo esse poder xamanico. Em razdo disso, se faz necessario produzi-los com
antecedéncia a festa ritual. Dentre esses ornamentos e artefatos estdo a saia
de piagava, o capacete da moga feito com penas de arara, papagaio, mutum, os
colares de miganga, 0s cocares para 0s rapazes e cantores, 0 maraca, o cigarro
de tawari, o breu branco, as penas de gavido, o cipé de canoinha (planta que
produz resina) a qual adere as penas de gavido nos peitos das meninas-mogas e
dos rapazes, o sumo de jenipapo, o gengibre para fazer a “gengibirra”*?, e o caju
para produzir o “caxiri”. Podemos ver por meio dos estudos de Lagrou e Velthem
(2018) que a interacdo estética amerindia se conecta as cerimonias rituais, tanto
guanto com os mitos, a danca e o cantico, constituindo-se em interagdes que se
interpenetram. Sdo os artefatos, para as referidas autoras, corpos e como tais

13 Bebida fermentada usada no Norte do Brasil, preparada com gengibre.
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com capacidade agentiva para estabelecerem relacdes ente pessoas e coisas,
produzindo outros corpos.

Além dos artefatos, na semana que antecede a fase final da festa, os Tembé
organizam o banquete ritual servido aos convidados nos trés ultimos dias da festa,
que recai sempre em um final de semana. Na Ultima semana do ritual, as meninas
sdo orientadas pelas mulheres mais velhas e serdo supervionadas por elas durante
toda a festa. Elas sdo aconselhadas e treinadas para pular o Kaé-Kaé de forma a
adquirem resisténcia para os dias finais da festa. O pajé também acompanha desde
0 inicio cada etapa e preparo da festa, atento para que ninguém desobedeca as
regras para ndo banhar no rio, ou deixar de dancar e pular enquanto os cantores
fazem a canturia.

No sabado, pela manhad, as meninas-mog¢as tomam o banho de jenipapo e
0s rapazes sao pintados com a pintura da meia lua em seu corpo, a mesma pin-
tura feita no corpo das meninas na festa do mingau e, no rosto, com a pintura da
guariba (wariw). A troca de pintura da lua do corpo da menina para o corpo do
menino é traduzida como unido, para que o casal em formacdo possa ser parceiro
um do outro. Na festa do wira” u haw, a menina “troca de pele” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2018). Por meio da pintura da lua ela pode ser afetada por seus atributos:
fertilidade, felicidade, alegria e vida em abundancia, mas também pela poténcia
de Zawar e tornar-se uma pessoa lutadora, que sabe “tomar a frente e defender
seu territério” como faz a onga na defesa de seu espaco. Jd 0 menino, espera-se
que ele adquira os atributos de virilidade, alegria e abundancia, capacidades que
sdo marcantes no espirito da lua, mas também os habitos da guariba que sabe
fazer remédio para obter uma “boa caga” e cantar.

A canturia comeca sempre pelo pajé seguida pelos demais cantores que
chamam os espiritos dos passaros do dia. As meninas-mog¢as com seus pares ini-
ciam a danga ritual, o Kaé-Kaé. Elas/eles pulam em pares, meninos com meninos,
meninas com meninas seguros um pelo braco do outro. Em seguida os convida-
dos os acompanham no mesmo ritmo, cantando sonoramente a segunda voz da
canturia puxada pelas mulheres.

Os espiritos comecam a ser chamados para brincar, mas de forma branda
até que no ultimo dia da festa, o ritmo vai acelerando. A canturia recomeca apés
0 almoco. Os pares retomam a danga e, aos poucos, seus corpos banhados de
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jenipapo vdo mudando de coloragdo, tornam-se pretos como o corpo de Zawar
transformando o corpo das meninas-mocgas e dos rapazes em outras vestimentas,
como podemos ver nas imagens das figuras 2 e 3, em que as meninas mogas estao
com o corpo pintado de jenipapo e com os capacetes, mas também ingerindo o
alimento ritual do moqueado, sinal de que ja podem se alimentar das cacas for-
tes e podem receber as karuwar(s), sem que seu corpo seja dominado por elas.

O corpo, nesse sentido, assume o lugar da multiplicidade, transforma-se
naquilo que Lagrou e Velthem (2018, p. 134) chamam de formas instaveis, pois
a estética se torna a chave para viver a virada da “ontologia transformacional”,
em que pessoas podem viver o “devir” de outros seres. Esse devir multiplo, de
passaros, de bichos e gente-espirito, quer no cotidiano ou no ritual.

Na transcomunicabilidade entre mundos, meninas e rapazes dancam, pu-
lam e cada vez mais a canturia se intensifica, fica mais contagiante. “Guerreiros”,
velhas/velhos, criancas, jovens e os parentes de longe e de perto pulam e dancam
a danca ritual junto aos convidados. A medida que a canturia fica mais forte, as
karuwar(s) “atuam” nos corpos das meninas-mogas, que tem o “corpo aberto”
ou que ndo seguem a risca as orientacdes do pajé e das “mulheres mais velhas”.
Outras mulheres, que participam da festa, também sdo “atuadas” pelas karuwar(s),
mas, somente as que tém o “dom”, ou nascem com o corpo suscetivel a acdo das
karuwarf(s).

Figuras 2 e 3- Festa do wira’u haw

Fonte: Pedro Tobias, 2019
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Dominadas pelas karuwar(s), as mulheres perdem o controle de seus cor-
pos que sdo conduzidos pelo toque do maracd e da canturia. Em movimentos de
leveza e beleza, produzem uma danca ritual que se assemelha a diversos seres da
floresta como passaros, borboletas e cobras. Elas fumam o cigarro de tawari e, as
vezes, caem ao chdo e perdem a consciéncia — como aconteceu comigo. Outras,
fazem fortes movimentos com a cabeca para frente e para tras, ficando com os
cabelos sobre o rosto — como as curupiras. Had também mulheres que pulam e
ficam incontroldveis, e é necessario duas ou trés pessoas para segurar e conter a
forca de seus corpos. O pajé e as “mulheres mais velhas” ajudam a controlar as
karuwar(s), assopram em seu ouvido, ddo agua para beber, fazem defumacdo e
oferecem o cigarro de tawari para acalma-las.

Apds o encerramento da danca e da canturia, as meninas-mog¢as e 0s rapazes
tomam banho, alimentam-se e recolhnem-se para dormir. Elas/eles devem evitar
contato com as pessoas e pouco falar. Ao anoitecer, as canturias retomam fora da
ramada, quando os parentes, os convidados e os que desejam brincar recomecam
a danca do kaé-kaé, até o amanhecer do dia. Movidos pelo caxirie ao do som do
maraca, os cantores revezam-se entre si, mas ndo cessam a canturia, chamando
pelos passaros da noite e pedindo aos “donos dos maracas” protecdo, saude e
fertilidade para as meninas-mogas.

Aos primeiros sinais do sol raiar, se iniciam os preparativos do corpo das
meninas-mogas que, nesse momento, estd completamente coberto pela pintura
do jenipapo. Elas sdo colocadas no topé tecido de fibra de guarim3, sentadas uma
ao lado da outra, e os rapazes, sentados sobre um banco, em fileira horizontal,
atras delas. As maes e as “mulheres mais velhas” iniciam a preparacao de seus
corpos, colocam-lhes o capacete de pena e o pequeno cocar nos rapazes. Passam
a resina de canoinha no peito delas/deles e colam as penas de gavido de um
braco a outro e no peitoral. As meninas-moc¢as vestem a saia branca, com uma
fita vermelha na barra, e os rapazes, shorts vermelhos. As meninas-mog¢as sao
penteadas e tém as franjas cortadas pelo cacique para demarcar a passagem da
fase de menina para mulher. Aos poucos, seus corpos sofrem uma transforma-
cdo radical, pois se tornardo mulheres fortes, valentes e dgeis, com os habitos e
atributos dos espiritos de Zawar e Zahy.

Apds a “mudanca de roupa”, elas recebem das “mulheres mais velhas” a
carne de inambu no braco e servem a pacgoca nas cestas de guarima as mulheres
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mais experientes. A pagoca é entregue pelas meninas-mog¢as somente para os/
as mais velhos/as, uma vez que ha o risco dos mais jovens e cacadores ficarem
panemas (MAUES, 1990). A partir desse momento, elas ndo tém mais nenhuma
restricdo alimentar e podem adquirir a substancialidade das cacas moqueadas
e sua protecdo em seus corpos obtendo saude fisica e mental. Lagrou (2007)
identificou os cheiros, os fluidos e os sons como constituidores da corporalidade
entre as criangas Kaxinawa. Segundo a autora, é a pintura do jenipapo, assim
como as penas e o canto ritual que impedem que os predadores yuxin tomem-
-lhe o corpo. Dessa forma, é a pintura do jenipapo que torna a criancga invisivel
aos olhos dos predadores yuxin e a protege de sua ac¢do.

Quando perguntamos aos Tembé a razdo do corpo da menina ser pintado de
jenipapo de coloracdo preta e o porqué da carne de inambu e do uso do capacete
de penas de aves, eles sdo unissonos em dizer que é remédio/purag/protecdo.
Acredito estd ai a troca de posicdo entre sujeitos — meninas-mocas e seus afins,
lua-espirito, forte/malina e onga/espirito predador —, que na cena ritual trocam de
posicoes, de forma que o sujeito (predador) assume a posicdo de sujeito (presa),
e vice-versa. Assim, o jenipapo, os cantos, as dancas, 0 mogueado, 0s ornamen-
tos de aves sdo seus elementos de coesdo, aproximacdo, amansamento desses
sujeitos e de suas posicdes.

De acordo com Carlos Fausto (2002, p. 16) ao estudar os Parakand, diz que
0 processo de cozimento da caca € substancial para transforma-la em objeto
comestivel, uma vez que a fervura elimina por completo a acdo do sangue, e as-
sim, a capacidade do animal de agir e entrar em contato com o corpo da pessoa,
perdendo com isso sua capacidade predatdria. O principio da comensalidade,
exercido pelo moqueado, acredito, permite as meninas-mocgas, no rito de pas-
sagem, “comer como alguém e com alguém”, marcando, como sinalizou o autor
“ndo so relagdes entre parentes”, mas sua producao, apontando para um “vetor
de identificagao”.

Apds seus corpos serem preparados para receber os alimentos conside-
rados reimosos (MAUES, R. H.; MAUES, M. A., 2018), e produzir o processo de
“identificacdo com os parentes” (FAUSTO, 2002, p. 15), as meninas-mo¢as sao
provocadas pela guariba moqueada, vestida de saia de piagava e pena de gaviao,
gue nas mdos de um guerreiro, tenta arrancar-lhe o riso. Caso elas sucumbam as

54 Tellus, Campo Grande, MS, ano 22, n. 47, p. 35-60, jan./abr. 2022



“Mulher-pajé”: Cosmopolitica do corpo na festa do wira’u haw Tenetehar-Tembé

suas provocacdes e piadas, se saberd que elas ndo se submeteram as regras do
tabu sexual antes da festa e, portanto, nao serdo fiéis aos futuros maridos.

A canturia é retomada e elas recomecam a danga com seus pares, menina
com menino, de agora em diante. Os parentes e convidados se avolumam na
ramada e dancam de forma circular. As karuwar(s) “atuam” ainda mais no corpo
das mulheres.

No turno da tarde, o momento mais esperado se inicia. Os homens se pin-
tam de urucum, sinal de que estdo indo para a guerra/ou cacada, com paneiros
as costas, tendo algumas criangas ao centro deste e coberto de folhas e galhos de
arvores. Eles tocam os maracds, cantam e dancam ao modo como sao as canturias
das guaribas. As mulheres também pintam o rosto com urucum, vestem a saia de
piacava ou de taboca (pintura da jiboia), mas com o corpo pintado com grafismo
de diferentes animais. Também cantam e dangcam, acompanhando a danca ritual.
Inebriados pelo som do maraca e da cantoria, todos transbordam de emocao.

Antes de o sol se por, todos cansados, sdo chamados pelo pajé parainiciara
danca ritual final denominada “rabo de arraia”. A danca é formada pelas meninas-
-mogas e rapazes. Em pares, seguros entre os bracos, formam com os homens
um semicirculo em formato de meia lua que avanca e recua, mas subitamente é
transformado em rdpida corrida exigindo forca de todos. O semicirculo ndo pode
ser rompido, o vai e vem do “rabo de arraia” é associado a capacidade desse peixe
em concentrar grande quantidade de veneno em seu rabo, motivo pelo qual a dan-
ca pode capturar as “malinesas” das karuwar(s), deixadas no corpo das meninas.
Ao final da danca ritual, todos retornam a ramada para os agradecimentos aos
colaboradores da festa. Reforcam, nos longos discursos das liderancas, caciques
e organizadores da festa a importancia do ritual e da dinamica da “cultura” e da
“tradicdo” Tembé.

Apods a passagem da festa wira” u haw, as meninas-mocas, pelo menos as
gue tém o dom e o corpo aberto para chamar os espiritos, tornam-se menos
vulnerdveis a acdo das Karuwar(s) e podem desenvolver suas habilidades mais
destacadas, entre elas, cuidar das plantas e saber rezar, fazer o artesanato e a
pintura corporal, cuidar da roca e da gestdo doméstica, mas também das festas
e das “brincadeiras da cultura”. Sdo nesses espacos e atividades que o poder da
mulher se faz mais acentuado. Tendo em seu corpo/sangue/ alimento da predacédo,
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perigos e ameacas que podem comprometer a caca e a pesca, deixar o homem
“panema”, além de desarranjar a roca e a vida na aldeia.

Por outro lado, por meio de sua “forca espiritual”, as mulheres se fortalecem
e tém poder, o que possibilita que elas deem aos homens e aos demais membros
da aldeia “coragem” e “forca para lutar”, como se referiu D. Célia, assumindo uma
posicdo de “frente”, pois no espaco doméstico e no cotidiano de seus afazeres, sdo
elas que aconselham os homens a como proceder. Assim, “ela que da a palavra
final”, como acentua Piraywa.

Na gestacdo, parto e pds-parto, conforme Autor (2020, no prelo), novos
desafios se impdem a mulher. Por meio de seus fluidos corporais, a mulher pode
novamente acionar as karuwar(s) e seus afins, estando exposta as doencas (fle-
chada de bicho), mal olhado de bicho) e a predac¢do das Karuwar(s), que desejam
tomar-lhe o corpo e agencia-lo, precisando dos cuidados da parteira e do pajé,
gue novamente intermediam as relagdes cosmopoliticas entre os humanos, os
ndao-humanos e o corpo da mulher.

5 CONSIDERAGOES FINAIS

A constituicdo do corpo da mulher Tembé e sua fabricacdo estd associada,
acredito, na forma como elas se tornam mulheres-pajé, um exercicio que cada vez
mais vem se intensificando nas aldeias. Essas praticas, no entanto, s6 podem ser
entendidas se desassociarmos a pajelanca da ideia cldssica de que o xamanismo
s6 se manifesta entre as mulheres na menopausa, e de que ele estd ligado de
forma intrinseca a caca (HAMAYON, 1994; VIVEIROS DE CASTRO, 1996).

E pelo processo ritual e suas diversas cerimdnias que o corpo da mulher
adquire poténcia e vai domesticando as Karuwar(s). Conforme vimos, o corpo da
mulher passa por trés momentos fundamentais na festa do wira’ u haw: a tocaia,
a festa do mingau e a festa do moqueado. As trés fases do ritual permitem-nos ver
como o corpo da mulher é fabricado para receber as Karuwar(s), a forca espiritual
que permitird a mulher “ser mais forte que o homem”. E a perspectiva do corpo
da mulher, agenciado pelas karuwar(s), que marcara sua coexisténcia (SOARES-
PINTO, 2017) como corpo de mulher/pajé, espirito de Zawar, espirito de Zahy,
0s espiritos de quem “ja foi gente um tempo, s6 que eles eram pajé e muito mais
forte e eram mulher”, conforme comentou Bewari.
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Os atributos da Onga/pajé, que ensinou 0 moqueado para os Tembé, tem
fortes capacidades na constituicdo do corpo da mulher, sendo seus atributos ca-
pazes de possibilitar a mulher estar “a frente”, “ter coragem”, “ser forte”, “rapida”
e “sem medo” para defender o territério, como fez Verbnica. Como parentes e
afins, sdo essas e outras karuwar que vém “brincar” e curar na festa do war’u
haw, mas também conflituar, o que demonstra que na politica cdsmica Tembé, o
ritual atualiza as relacOes entre presa/ predador/ afins e inimigos, tendo a festa
do moqueado a fungdo de apaziguar os conflitos e proteger o corpo da mulher

de seus efeitos “malinos”.

Os atributos da lua/pajé ddo a mulher a possibilidade de unido, alegria,
felicidade e vida, imputando-lhe no dia-a-dia a tarefa da beleza, da estética, na
producdo do artesanato, da pintura corporal, por meio do jenipapo ou por meio da
procriacdo/fertilidade. A tocaia e a festa do mingau preparam o corpo da mulher
para grandes transformacdes a fim de que a mulher possa se constituir saudavel,
ter abundéancia na maternidade e na vida.

No entanto, é na festa do moqueado que os elementos da alteridade da
mulher se mostram mais expressivos, pois 0 moqueado potencializa, por meio
do banquete ritual, a coexisténcia do corpo da mulher com a oncga/pajé/gente,
que na narrativa antropofagica se alimenta de um jovem Tembé, mas que no
ritual da menina-moga vem ‘brincar”, ensinar, dancar, beber e comer, atuando
no corpo da mulher com o espirito de Zawar. O moqueado, preparado pelas mu-
Iheres mais velhas/“mulheres-pajés”, intermedia processos de negociacdo para
gue tais alimentos, sem reima (I\/IAUES, R.H.; I\/IAUES, M. A., 2018), possam agir
em seus corpos e protegé-las da pratica da predacdo, o que possibilita a coesdo/
identificacdo, amansamento dos afins.

Na cosmopolitica do conflito, como vimos no ritual do Wira” uhaw, é que a
menina-mog¢a aprende a ser mulher, tendo entre as “velhas mulheres”, o acom-
panhamento desse aprendizado do que é ser mulher/ser Tembé. E, pelo aper-
feicoamento do “dom”, que o “corpo aberto” da mulher passa a ser preparado,
treinado, fabricado para a coexisténcia (SOARES-PINTO, 2017) entre ser mulher/ser
pajé. Nesse aprendizado, nem todas as mulheres desenvolvem o “dom”, podem
ser pajé, mas a elas sdo imputadas a “forca”, a “coragem” de “estar na frente!”e
ser mulher, como Verbénica Tembé.
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