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Resumo

Sair de Pucallpa e seguir para Iquitos ou Lima ¢ uma das marcas dos Shipibo-
Konibo, sobretudo das mulheres. Essas, ao decidirem seguir viagem retomam os
percursos do kene, seus desenhos tradicionais, em busca de melhores condi¢des
financeiras e politicas para colocarem em evidéncia seus corpos femininos de maes,

artesas e curandeiras, que as localizam em seu género.

O recorte de género, inicialmente motivado pela curiosidade de entender o “por
que” da baixa producdo de trabalhos que tratam sobre mulheres na etnologia indigena
me colocou em contato, ja no final do trabalho de campo, com a questdo da violéncia
sexual, que afasta o corpo feminino da curandeira em formagao das relagdes sociais com
as plantas. Ainda assim o fato de existirem mulheres curandeiras no Peru deixa em
evidéncia a necessidade de repensar o lugar da mulher shipibo-konibo e ndo limita-las
as experiéncias traumaticas de terem seus corpos invadidos por seus “parceiros”.
Portanto ¢ com objetivo de contextualizar as mulheres em questdo dentro do
pensamento antropoldgico que recorro a uma revisdo bibliografica referente as praticas
das vegetalistas no contexto amazdénico para seguir com a proposi¢do de entender a
alteridade feminina como um constante movimento de mostrar e esconder.
Caracteristica essa que permite a elas acessar de forma fluida o mundo exterior, através

do constante contato com as categorias que os viajantes internacionais associam a elas e

os mundos interiores através das plantas, que as ensinam seus modos de fazer.

Palavras-chave: Mulheres Indigenas, Praticas vegetalistas, Violéncia de género.
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Consideracoes sobre o idioma Shipibo-Konibo

O idioma do povo Shipibo-Konibo passou por reformas ortograficas no ano de
2007. De acordo com o documento apresentado e aprovado pela Organizacion Regional
AIDESEP-Ucayali-ORAU o alfabeto Shipibo-Konibo passa a constituir-se em 19 letras.
Os estudos produzidos pelos linguistas do SIL colaboraram para a descricdo dos

grafemas vigentes. Conforme a seguir:
Consoantes: b, ch, j, k, m, n, p, 1, s, sh, x, t, ts, w, y
Vogais: a, ¢, 1, 0

Abaixo comentarei sobre a forma de prontincia da escrita Shipibo-Konibo, que
diferem da leitura do portugués e farei algumas ressalvas com relac@o a escrita anterior

a 2007 para facilitar a leitura e compreensdo de alguns termos utilizados neste trabalho.
Consoantes:

CH: Possui pronuncia semelhante ao som do “ch” na palavra “child” em inglés ou ao

“tch” na palavra “tchau” em portugués. (africada palato alveolar surda)

(132

J: Possui prontincia semelhante ao som do “j” na palavra “juego” em espanhol ou ao

som do “rr”’ na palavra “carro” em portugués. (fricativa glotal surda)

K: Pronuncia-se como o som de “c” na palavra “casa” em portugués. Até a reforma
ortografica de 2007 as palavras atualmente grafadas com “k eram escritas com “c”. A

escrita antiga ainda aparece em alguns trabalhos recentes. (oclusiva velar surda)

[I%4)

R: Pode ser pronunciado como o “r” na palavra “arara” em portugués. (vibrante
alveolar). Também pode ser pronunciado direcionando a ponta da lingua para tras

(aproximante retroflexa) como o som do “r”’ na palavra “red” em inglés.

SH: Pronuncia-se como o som do “sh” na palavra “she” em inglés. (fricativa palato-

alveolar surda)

X: Pronuncia-se como “sh”, porém com a ponta da lingua direcionando-se para tras.

(fricativa retroflexa surda)

TS: Pronuncia-se como o som de “ts” na palavra “shiatsu”. (africada alveolar surda)
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W: Pronuncia-se como o som de “w” na palavra “what” em inglés (aproximante

labiovelar sonora)

[13%4)
1

Y: Pronuncia-se como o som de “y” na palavra “you” em inglés ou o na palavra

“boia” em portugués. (aproximante palatal sonora)
Vogais:

E: Som ndo existente na lingua portuguesa. Pronuncia-se ao articular o som de “u”,

porém sem arredondar os labios. (vogal posterior fechada ndo arredondada)

[IPk] (1))

O: Possui uma pronuncia mais fechada, entre o som do “0” e “u” em portugués. (vogal

posterior semi fechada arredondada)
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Introducio

O presente estudo ¢ fruto do trabalho de campo que realizei no periodo de dois
meses durante o ano de 2016 com as mulheres indigenas shipibo-konibo', no Peru. Este
povo, que conta com mais de 35.000 pessoas (Tournon, 2002, p.20), configura-se,
atualmente, como um dos povos ribeirinhos mais populosos dentre os integrantes da
familia linguistica Pano. Existem diversas comunidades Shipibo-Konibo ao longo do rio
Amazonas e principalmente as margens do rio Ucayali. Os grupos pano localizam-se
nas regides amazonicas de fronteira entre Peru, Brasil e Bolivia (Morin, 1998) e
compartilham muitas categorias internas sobre o pensamento cosmologico ¢ expressoes
artisticas, sobre os quais destaca-se também o povo Kaxinawa, presentes no leste

peruano e noroeste brasileiro (Lagrou, 1996).

O pensamento sob o qual me baseio para construir esse trabalho ¢ a reflexao
acerca do entendimento do lugar. Aqui o observo como uma paisagem que ¢ preenchida
de significados através de seus nomes, podendo ser compartilhados e compreendidos de
diversas maneiras e por isso precisam ser contextualizados (Basso, 1998). A motivagao
inicial surge com a proposta de fazer um recorte de género com as mulheres shipibo-
konibo, para contribuir com a producdo de trabalhos que tratam especificamente de

alguma dimenséo do contexto social da mulher dentro da etnologia indigena.

De forma mais assertiva, foi durante o periodo de tempo compreendido entre 29
de margo a 2 de junho de 2016, que a pesquisa etnografica foi desenvolvida durante os
deslocamentos entre trés cidades peruanas Lima, Iquitos e Pucallpa, onde tive a
oportunidade de conhecer um pouco mais sobre a trajetéoria de vida de algumas
mulheres shipibo. Informo que utilizo nomes ficticios e apelidos para preservar a

privacidade das (dos) participantes desse trabalho.

! Quando questionei em campo o significado do nome desse grupo etnolinguistico vérias pessoas me
disseram que Shipi ¢ uma espécie de macaco. Os Shipibo-Konibo costumavam tomar muito masato,
bebida fermentada de mandioca, o liquido deixava a regido proxima aos labios marcada, o que gerava
identificagdo com o animal. Existem variagdes em relacdo ao liquido que marcava os labios, mas
identificagdo com o macaco denominado Shipi ¢ um fator fixo em todas as versdes. O sufixo “bo” ¢ a
marca do plural. Tendo em vista isso, F. Morin (1998, 289), afirma que os Shipibo-Konibo aceitaram essa
nomenclatura externa “ndo julgando que seria pejorativa” e a reivindicava quando eram denominados
como “selvaticos”. Internamente, os Shipibo-Konibo se denominam como Jonibo que pode ser traduzido
como Os humanos.



Mapa 1°: Cidades percorridas no Peru.
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Em meio as viagens de campo entre costa, serra e selva peruana as
caracteristicas que demarcam as mudancas de territério do pais andino se tornavam
rotina durante as conversas e captavam bastante minha atencdo por apresentarem uma
proximidade razoavel entre paisagens tdo distintas. Lima, a agitada capital do referido
pais, estd situada na costa, que ¢ caracterizada por suas areas planas banhadas pelo
Oceano Pacifico e pela auséncia de chuvas. A cidade mesmo assim ¢ umida, o que
provoca as garoas noturnas. Durante os deslocamentos de avido para chegar a selva
pude observar as cadeias de montanhas de elevadas altitudes dos Andes. Passados os
momentos de turbuléncia, os altos picos deram lugar aos caminhos dos grandes rios
onde a pesquisa se desenvolve, a Selva Amazonica. Esta ¢ constituida em sua maioria

por planicies e dividida entre a parte Oriental dos Andes, Selva Alta e Selva Baixa.

2 http://www.go2peru.travel/maps_peru.htm acessado em 02/02/2017.




Em Lima tive acesso a comunidade Shipibo-Konibo de Cantagallo, que resiste
em meio ao caos da cidade e, sobretudo, do bairro de Rimac, para reivindicar o espago ¢
a visibilidade do povo Shipibo-Konibo. Na regido de Loreto aterrissei em Iquitos, um
dos pontos mais procurados pelos turistas europeus e norte americanos (0s gringos)
interessados pelas rotas xamanicas. Diversas vezes escutei que a cidade era a “Manaus
peruana”. Nessa cidade fui introduzida a uma rotina de andangas sob um calor pouco
estimulante, motocars® frenéticos, ultrapassagens pouco convencionais e aos mercados
de cheiro peculiar, que ofereciam todos os tipos de apetrechos para os trabalhos e
cerimonias das curandeiras e curandeiros vegetalistas. A maior parte do tempo em que
estive na regido fiquei alojada no siléncioso albergue xamanico, localizado em
Tamshiyacu, uma pequena cidade as margens do rio Amazonas, que fica a uma hora de
barco de Iquitos. O referido albergue ¢ dirigido por Zanda, uma mulher shipibo-konibo,
que partilhou comigo, muitas vezes por intermédio de seu filho mais velho Carlos, um
pouco de suas sabedorias e praticas aprendidas com as plantas. Devido ao meu curto
orgamento pude permanecer por apenas dez dias gracas a generosidade’ de Zanda de
entender minhas situagdo financeira de estudante. Por fim, segui para o famoso lugar de
origem do povo Shipibo-Konibo no departamento do Ucayali, a cidade de Pucallpa.
Esta se encontra na parte média do rio Ucayali, sendo centros de referencia do alto e
baixo Ucayali, as regides onde se localizam as cidades de Atalaya e Iquitos

respectivamente.

Pucallpa ¢ a capital de Coronel Portillo e estd firmada a margem esquerda do rio
Ucayali. A rotina dos motocars se fazia notar assim como em Iquitos. Nesse ultimo
destino participei dos fluxos entre a comunidade de San Francisco, uma das mais
populosas comunidades Shipibo-Konibo da regido, e o distrito de Yarinacocha, uma
pequena cidade cujo nome ¢ o mesmo do rio que comunica Yarina’ a San Francisco.
Nesse contexto de idas e vindas foi que conheci pessoalmente Liz. Ela me recebera em

sua casa no distrito de Yarinacocha e me introduzira a comunidade. Em San Francisco,

*Veiculo que consiste em um acento para trés ou quatro pessoas acoplado a parte de tras de uma moto,
muito utilizado na selva peruana.

* O prego da hospedagem ¢é de 350 soles por dia, Zanda concordou que eu pagasse apenas 500 soles pelos
dez dias.

> Essa é a forma local de se referir tanto ao rio como a cidade de Yarinacocha. Esse nome faz referéncia a
palmeira Yarina (Phytelephas macrocarpa) muito encontrada na regido. Cocha faz referencia a formagao
de lagoa.



onde passei mais tempo, fui recebida por Eli e Casilda. Os dois, generosamente,
cederam espago a mim em uma das cabanas dentro do terreno da familia. A vida em
Pucallpa era mais condizente com minha situag@o financeira e por isso pude permanecer

por um mes.

Assim como Labate (2011) relata em sua tese, pude experimentar a dificuldade
de me colocar como pesquisadora em campo. Principalmente como pesquisadora
mulher interessada em me aproximar das mulheres e ndo dos homens shipibo-konibo. A
forma de contornar a situagdo foi parar de tentar interagir diretamente com as mulheres,
com as quais o distanciamento linguistico era maior, e aceitar a aproximagao masculina
como colaborativa para a coleta dos dados qualitativos. Quando finalmente pude firmar
relagdes de maior confianga com Liz durante os transitos entre Yarina e San Francisco,
me foi apresentada a questdo das violagdes sexuais sofridas pelas mulheres. Entender
como essas violagdes sdo significadas pelas mulheres indigenas tornou-se o objetivo

especifico das reflexdes deste trabalho.

Neste ponto a critica, trazida principalmente por Colpron (2005) e Echazu
(2015), sobre a auséncia de estudos, que tratem sobre mulheres indigenas dentro da
etnologia toma atencdo. A dificuldade de tracar um entendimento sobre o tema €, em
grande medida, devido ao siléncio dessas mulheres dentro dos relatos antropoldgicos
assim como propdem as autoras. O siléncio feminino poderia ser justificado pelo olhar
que busca no homem a humanidade do conjunto e na mulher o bioldgico natural
(Colpron, 2005). Poderia ainda ser fruto de uma invisibilizacao sistematica e aplicavel a

todas as partes a partir de exemplos gerais (Echazi, 2015).

Para além disso, a principal contribuicdo das autoras passa a ser o cuidado em
analisar a construcdo da pessoa da mulher indigena. A tarefa continua ndo sendo fécil, ja
que acessar essas mulheres implica analisar, em grande medida, o que ndo estd sendo
dito por elas, mas pelos homens. Entendo que nenhuma das justificativas propostas
pelas autoras sdo interessantes para entender o lugar feminino indigena, pois sdo
justificativas muito mais ‘“nossas” do que deles e menos ainda delas. Assim como
Belaunde (2015) contempla, o “outro” e a “outra” generalizados nos véem como
“outro” e “outra” de forma ndo muito diferente, nos sexualiza e direciona suas intengdes
em suas acdes. Afirmar isso significa que € necessario criar um vinculo tao forte quanto

o desejo sexual. Foi preciso me despir sentimentalmente, viver em um corpo ferido e



generalizado para desfazer as generalizacdes e conhecer as mulheres com quem tracei
relagcdes de amizade. Os siléncios ndo significavam auséncias, mas uma marca do

resguardo interrompido.

Labate sugere isso logo no inicio de seu trabalho, que mesmo ndo tratando
especificamente das mulheres shipibo-konibo, aborda a necessidade e a dificuldade de
ndo ser confundida com as gringas que por 14 passavam ao afirmar, que no Peru as
relacdes de género seguem uma divisdo tradicional fazendo com que ela revele, que “a
opcdo que restava muitas vezes era me apropriar destas categorias da melhor maneira

possivel” (2011, p. 12).

Em meio as leituras para desenvolver essa monografia tive a oportunidade de
conhecer o relato etnografico de outra autora, que também conviveu com Zanda. Essa
autora, em sua descricdo mostra ter conseguido com a xamd uma aproximacao
impensavel para mim, quando conta que recebeu um nome. Zanda se referia a mim
como “Seriorita”. Além disso, o idioma nos afastava ¢ minha aproximagdo com seu
filho Carlos, me tornou alvo de amarra¢des de amor. Recebi meu nome em San
Francisco, quando me tornei comadre de Casilda, ao batizar sua filha mais nova. Passei,
entdo, a ser reconhecida como pessoa por ela e por Liz, que se sensibilizou com minhas
constantes dificuldades. Se dispondo a me acolher e muitas vezes a me socorrer de
brigas com os motoristas dos carros, que queriam cobrar mais por eu ocupar muito

espaco dentro do veiculo impedindo, que a superlotacdo do carro fosse possivel6.

Isso ndo atribui bondade ou maldade a essas mulheres, caso aqui as julgasse de
tal forma estaria fornecendo uma percep¢do pouco interessante para o contexto do
trabalho. Por isso, ndo me ocupo em pensar se a mulher shipibo-konibo ¢ o exemplo
oposto de um homem generalizado, que detem poderes xamanicos. Ao meu ver, essa
tentativa se relaciona mais com a ideia de que os indios sdo destinados a cuidar da
floresta e limitar sua identidade a ela. Género e paisagem parecem, entdo, ser o inicio de

uma compreensdo do que foi vivenciado em campo.

A questdo pode ser muito mais simples do que parece, a resposta ja esta gritante
nas escritas sobre o tema. O Peru, ndo diferentemente da América Latina, é basecado
pelas relacdes nada igualitarias e muito menos justas em relacdo as questdes de género,

assim como Labate (2011) busca deixar evidente em seu relato. Contudo, tomar o fato

% Explico melhor sobre os meios de transporte entre San Francisco e Yarina no Capitulo 2.



como justificativa para colocar as mulheres indigenas como deslocadas de sua
identidade, de seu corpo e de suas categorias internas seria 0 mesmo de tratar como
mulheres generalizadas. Mesquita (2001) aborda esse assunto a fim de mostrar, assim
como Mariano (2005) a necessidade de localizar as mulheres sobre as quais estamos
analisando, tendo como horizonte que ser mulher ndo ¢ um fato dado e sim construido

€m sua pessoa.

Estamos pensando aqui a pessoa indigena da mulher shipibo-konibo e, portanto
de mulheres que se classificam como maes, artesds, curandeiras, viajantes, capazes de
seduzir e terem acesso aos conhecimentos das plantas desde as primeiras curas, que as
constroem em sua humanidade. Veremos durante os capitulos, que as plantas sd3o os
corpos visiveis dos ancestrais, que se escondem dos odores das humanas ¢ dos humanos
visiveis e por isso, demarcam seus espagos pelos cheiros. Os homens por sua vez,
também s3o pessoas de alteridade, pois seus corpos sdo construidos socialmente pelas
plantas e como filhos de mulheres, que se movimentam pelo pensamento e que sabem

fazer kene, desenho tradicional shipibo.

Alerto, porém, que em nenhum momento estamos falando de igualdade entre
agentes, ja que cada um pensa e cria diversas possibilidades de transformacdo nos
diferentes mundos que se conectam e se afastam pela intencionalidade da acdo. Logo, o
que provoca as relagdes de violéncia ndo pode ser vinculado ao sexo como ato
desvinculado de sua intencdo expressa pela alteridade dos corpos (Belaunde, 2015). O
nogdo que guia as acdes do povo em questdo supde a ampla capacidade de pensar pelo
movimento. Os fluxos da matrifocalidade serdo, entdo, entendidos como forma de
retomar os caminhos de ronin, a anaconda ancestral. A mie criadora dos mundos e das

plantas, que ensinam as mulheres a arte de ver o kene.



Mapa 2: Localizagdo geografica de Iquitos e Tamshiyacu, regido de Loreto, Peru.

7 https://www.google.com.br/maps/dir/Iquitos,+Loreto,+Peru/Tamshiyacu,+Loreto,+Peru, Acessado em
02/02/2017.
¥ http://www.go2peru.com/spa/guia_viajes/pucallpa/mapas_pucallpa.htm Acessado em 02/02/2017.




Mapa 4°: Territorio da Comunidade Shipibo-Konibo de San Francisco.

Os fluxos das mulheres shipibo-konibo

Buscando uma breve contextualizagdo sobre os Shipibo-Konibo ¢ importante
colocar que os relatos contam que os antepassados do povo em questdo se organizavam
em cinco clds patrilineares. Essa organizacdo ndo perdurou como sistema apds os
conflitos da colonizagdo. Os casamentos entre os Shipibo, Setebo e Conibo na época da
exploragdo da borracha corroboraram para que esse povo passasse a ndo diferenciar
primos cruzados de paralelos, se adequando ao modelo Hawaiano'® de familia extensa

matrilocal. (Eakin e Boonstra, 1989).

Olinda conta que nasceu e viveu até seus 27 anos na cidade nomeada em sua
lingua materna como May (Terra) Ushin (Vermelha), Pucallpa. A cidade, como ja
apresentado, ¢ o principal centro Shipibo-Konibo, onde o contexto histérico se
desenrolou e atualmente ¢ designada como capital do Departamento de Ucayali e da

Provincia de Coronel Portillo.

® https://www.google.com/maps/place/Isla+San+Francisco,+Peru/, acessado em 02/02/2017.
!9 Esse modelo foi pensado por Murdock (1949) para designar os grupos que classificam os parentes pela
geracdo e pelo género, sendo a filiagdo definida tanto de forma matrilinear como patrilinearmente.




Perante a necessidade de obter melhores condi¢des financeiras e de reivindicar
os direitos de seu povo, Olinda seguiu viagem para Lima e se estabeleceu no ano de
1989 em Cantagallo juntamente com suas filhas e irmas. Esse movimento de migragao
ndo é um caso particular de Olinda. Em outro momento ja em Tamshiyacu tive a
oportunidade de conhecer um pouco sobre a historia de Zanda, que também segue o
percurso de nascer, crescer e aprender nas proximidades de Pucallpa e segue viagem

junto dos filhos.

O trajeto dessas mulheres apresenta uma realidade matrifocal, que de forma
inicial & verificada pelo acompanhamento das (os) filhas (0s) aos movimentos
migratorios da mae. De forma a explorar o conceito de matrifocalidade, que na minha
concepgdo ¢ mais interessante dada a importancia das movimentagdes das mulheres, do
que a ideia de simplificacdo atrelada ao modelo Hawaiano, proponho aqui o que Zarur

(1976) aborda sobre o termo.

Segundo o autor, os pensamentos de Gonzales (1970) ¢ de Smith (1975)
definiram o termo tomando a mae como a figura central, que media as relagdes dentro
ambito doméstico. Em complemento, Zarur expde que Stack (1970) propos ainda que
esse fenomeno ndo se limita a tracar relagdes de parentesco apenas entre maes e filhas
(0s), como também nas relagdes familiares entre mulheres ¢ homens. Dessa forma,
Zarur (1976) acrescenta o pensamento dos autores citados de forma a definir a mulher e
a prole, no contexto da matrifocalidade, como ndo dependentes da figura paterna, ja que

o homem nao representa um pilar fixo dentro do dmbito familiar da seguinte forma:

Matrifocalidade parece implicar, portanto, em um grupo de mulheres e
criancas matrilateralmente relacionadas, com homem mais ou menos flutuantes
ao redor do grupo. O pai-marido pode estar fisicamente presente ou
absolutamente ausente, mas em qualquer caso a autoridade no grupo doméstico

é uma caracteristica feminina. (Zarur, 1976, p.2).

Apds definir o termo ¢ importante delimitd-lo como uma forma de analise
antropologica, que ndo necessariamente estabelece uma regra de residéncia estritamente
matrilocal ou uxorilocal, na qual o casal passa a morar necessariamente na casa dos pais
da mulher sendo estabelecida uma relacdo hierarquica entre sogro e genro, ja que tal
afirmacado refere-se as aliangas de casamento. A matrifocalidade existe e se expressa de

forma mais nitida quando a mulher, desvinculada da figura do marido, segue em seus
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fluxos migratorios No caso Shipibo-Konibo foi possivel perceber a tltima informacao
quando estava ja em Pucallpa e convivi com o referenciado casal de primos Eli e
Casilda, que residem de forma patrilocal. Ambos se classificavam como parentes
distantes através da diferenciagdo do sobrenome. Portanto, a analise do sobrenome, que
¢ formado pelo sobrenome do meio do pai (paterno) seguido pelo ultimo da mae
(materno) reitera o carater matrifocal como ndo relacionado as regras de residéncia, mas

como fator de transmissdo de descendéncia (Zarur, 1976).

Logo, as mulheres Shipibo-Konibo através da matrifocalidade ndo excluem a
participac@o masculina (pai/marido), mas isso ndo significa que elas se limitem a essa
participac@o, que pode ou nao ser estavel, para organizar as relagdes de descendéncia,
como foi verificado pela transmiss@o do sobrenome. Considerando a ndo diferenciacdo
das (dos) primas (os) presente no modelo Hawaiano, sendo a categoria de prima(o)-
irmas(dos) referente a todas (os) as (os) filhas (os) das (dos) irmas (3os) das irmas e
irmaos do pai e da mae, as aliancas de casamento tem como bases classificatorias o
distanciamento e a aproximacdo dos graus de parentesco de acordo com a observagdo
dos sobrenomes. Ou seja, os dados obtidos permitem entender, que aqueles que tem a
mesma sequéncia de sobrenomes apresentam graus de parentesco proximo e devem
buscar casamento com aqueles que apresentam grau de parentesco distante verificado

igualmente pelo sobrenome.

A matrifocalidade, nesse ponto, ¢ verificada pela transmissdo da descendéncia
materna e para, além disso, € realidade de muitas mulheres desse povo devido os fluxos
constantes. A presenga do marido faz variar o local de residéncia, ndo sendo
necessariamente matrilocal como sugere o modelo Hawaiano usado por Eakin e
Boonstra (1989) e reiterado por Morin (1998) para analisar esse povo. A dinamicidade
da residéncia, também, ¢ um fator que ndo corresponde ao modelo de Murdock (1949),

que sugere como regra de residéncia a matrilocalidade.

Segundo Jacques Tournon (2002), os estudos de parentesco sobre esse grupo
Pano ainda sdo muito divergentes. Buscando um entendimento acerca da organizacdo
social das Shipibo-Konibo, esse autor se propde a observar justamente os termos de
parentesco utilizados para diferenciar os irmaos e irmas através do género e conclui
através de sua analise, que a diferenciacdo dos termos pelo “sexo relativo” (2002, p.190)

evidencia, o que ele identifica, como “Neofamilias” (2002, p.194). O termo, de origem
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européia, ¢ justificado pela frequente instabilidade dos casamentos. O caso evidenciado
por Tournon (2002) retoma a necessidade de um conceito antropoldgico condizente com
a instabilidade dos casamentos e o intenso contexto de deslocamento. Por esse motivo
ressalto a importancia da descendéncia baseada na matrifocalidade para abordar o
contexto das mulheres que participaram desse trabalho em detrimento do lugar de

residéncia matrilocal.

Vegetalismo: Uma proposta de analise terminoldogica para o entendimento das

relacoes sociais entre humanos e nio humanos.

Levando em conta que os dados trazidos sdo fundamentais para situar a
organizagdo do povo Shipibo-Konibo, passo agora a me ocupar com as questdes
teoricas sobre o xamanismo. Para tanto explicito que o termo deve ser entendido aqui tal
como Langdon (1996) propde, ou seja, como conjunto de praticas de cura que envolve

os conhecimentos transmitidos por agentes ndo humanos.

A referenciada autora deixa evidente a necessidade de tratar do contexto social e
cultural no qual as praticas xamanicas se estabelecem, quando trabalha a importancia de
entender essas praticas como ndo desvinculadas do pensamento social e das formas de
fazer da cultura de um povo, ja que o pensamento em questdo tem como ponto de
central as expressdes que se concretizam no mundo social através da agéncia dos
sujeitos. Ou seja, tomando como forma de andlise a antropologia simbdlica ¢ possivel
entender o xamanismo como uma expressao dinamica do pensamento e da agao social,

que reflete nos modos de fazer da cultura (Langdon 1996).

Entender a expressdo cultural das Shipibo-Konibo através do xamanismo
significa, portanto, levar em consideragdo os percursos tragados no passado ¢, sobretudo
no presente, tendo em vista que a dindmica da vida social altera as formas do fazer e do
pensar sem diminuir a importancia dos conhecimentos ancestrais presentes nas
narrativas miticas. Por isso € quase que impensavel deixar de trazer os aspectos que
corroboram para que o termo ‘“xama” seja localizado no contexto atual do povo
Shipibo-Konibo como uma categoria externa muito abrangente acionada, na maioria dos

casos, em que a busca pela cura ¢ comercializada pelo turismo xamanico. Esse tema ¢

explorado por varios autores sobre os quais cito, a titulo de exemplo, alguns mais
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recentes, Dobkin de Rios e Rumrill (2008), Chaumeil (2009), Labate (2011). Apesar de
ndo ser o foco do trabalho ¢ importante pontuar que a procura por plantas que curam e
seus conhecimentos, sobretudo da ayahuasca, pelos estrangeiros de origem norte
americana e européia ¢ crescente na Amazonia peruana, tendo como principais centros

as regioes de Pucallpa e Iquitos.

O trabalho de Beatriz Labate apresenta uma analise apurada com base em uma
extensa bibliografia que revela uma série de tentativas de definir o fendmeno gerador de
um rebulico em torno do interesse de estrangeiros nas praticas Shipibo-Konibo com
plantas. Os caminhos, mais ou menos tendenciosos, elaboram muito sobre pensamentos
que descrevem o que tratarei por uma historica vaidade ocidental de se entender do que
sobre o contexto indigena local. A autora, por fim, acrescenta que ndo ha formas de
restringir o acesso dos estrangeiros as plantas sendo através de medidas politicas

(Labate, 2011, p.49).

Essas informagdes trazidas a partir da tese de Labate contribuem para delimitar
um foco antropologico acerca do que ressaltei sobre o pensamento do termo xamanismo
no contexto do povo em abordagem. Diferentemente de muitas analises, que criticam e
se precipitam para colocar o fendmeno do turismo xamanico como algo, essencialmente
ruim, busco me basear no pensamento de Labate, aqui colocado, para entender
justamente a maleabilidade, proposta por Langdon, que estd intimamente relacionada
com o termo xamanismo. Por isso, considero que existe a necessidade de langar mao de
uma palavra que permita uma aproximacdo antropologica para propor um recorte

voltado para os Shipibo-Konibo.

Passando para uma questdo mais relevante para o entendimento do presente
trabalho julgo crucial delimitar aqui o que Labate (2011, p.19) propde sobre estudos
voltados para o vegetalismo. A autora remete o termo principalmente a Eduado Luna
(1986 e Luna e Amaringo, 1993), para localizar aqueles que curam com plantas definido

os vegetalistas da seguinte forma:

(...) curadores das populacdes rurais do Peru e da Colombia que
mantém elementos dos antigos conhecimentos indigenas sobre as plantas, ao
mesmo tempo em que absorvem herancas do cristianismo, do esoterismo

europeu e do meio urbano. (Labate 2011 p.19)
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A descricdo da autora dialoga com o que foi colocado sobre o pensamento
elaborado por Langdon (1996) ao tratar sobre xamanismo no contexto amazonico. O
vegetalismo expressa em suas praticas a dinamicidade verificada pela ultima autora.
Logo, se por um lado o termo xamanismo faz referencia, no caso especifico dessa
analise, a uma categoria mais ampla, voltada para a busca de estrangeiros pelos
conhecimentos de cura, o vegetalismo ¢ um conceito mais condizente para analisar o
pensamento social dos Shipibo-Konibo, ja que permite entender as categorias locais de
pessoa, que se mostram através da formagao do corpo pelo intermédio das plantas como
ja abordado principalmente por Luna (1986), Colpron (2005), Labate (2011), Echazu
(2015) dentre outros.

O uso do termo vegetalismo, como foi delimitado acima, colabora de forma mais
especifica para adentrar a discussdo sobre paisagem, ja que essa estd intimamente
relacionada com a forma do povo em questdo interagir com os lugares das gentes do
rdo. Tal termo faz referéncia a forma como os donos e as donas das plantas ensinam
seus conhecimentos as curandeiras ¢ é definido por Colpron como “propriedades
medicinais” (2005, p.109). Motivada pela ndo concordancia da defini¢do proposta pela
autora € que proponho como ponto de partida central para analisar a formac¢do do corpo
das curandeiras vegetalistas, definir o uso do termo, que se conecta profundamente com
o fato dos agentes ndo humanos (no caso as plantas) delimitarem os espagos através dos

odores.

Explico as afirmagdes com base no percurso seguido por Luis Cayén em sua
tese, ao elaborar sobre a relevancia de abordar o conceito de “relagdes sociais” 1 em
oposicdo as discussdes sobre os estudos que se ocupam somente em observar os
aspectos biologicos da formagdo da diversidade amazdnica sem levarem em
consideragdo como os elementos tidos como “naturais” participam ativamente do
pensamento dos povos amazdnicos. Segundo o autor, essas abordagens sdo pouco
proficuas para uma elaboracdo antropoldgica preocupada em analisar as categorias
sociais que guiam a formacdo da pessoa, porque se ocupam em reproduzir os ecos de

um pensamento que romantiza ¢ homogeneiza “a funcdo social indigena de manter a

floresta intocada” (2013, p.409).

! Trabalhadas de diferentes formas por Descola (1989, 1996) ¢ Viveiros de Castro (1996)
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Posiciono-me nesse ponto para reafirmar o problema dessa analise, ja que ao
tratar o indigena como uma categoria que dispensa de antemdo uma profunda
elaboracdo sobre as especificidades de cada povo, o restringe a uma area tida como
“natural”. Aqui ndo me alongarei nessa questdo ja que a analise proposta por Cayon ¢
claborada com respaldo em varios autores'’, que assim como Lagrou (1996) néo
baseiam suas andlises a partir das relagdes de causa e efeito desvinculados de seus
corpos para justificar a importancia de determinadas “espécies naturais”. Esses autores
entendem a floresta, como conjunto de paisagens construidas em sua diversidade

biolodgica, no decorrer da historia, pelos habitantes indigenas.

Mais uma vez, com objetivo de mostrar uma analise antropoldgica possivel e
ndo reproduzir acriticamente categorias do pensamento ocidental ¢ que retomo o
pensamento de Langdon (2011) com objetivo ultimo de refutar o termo utilizado por
Colpron (2005), tendo em vista a centralidade da discussdo sobre a constru¢do da
pessoa pautada na premissa de diferenciacdo terminologica para a proposta por Cayon

(2013).

Ja ¢ de conhecimento, entdo, que Langdon remonta a relevancia da expressao
social simbodlica da cultura através de uma elaboragdo em torno do conceito de
xamanismo, que no caso especifico dos Shipibo-Konibo, as categorias internas sao
melhores expressas através do vegetalismo. Cayon contribui quando enfatiza que o
processo de aprender e curar com elementos ndo humanos caracteriza relagdes sociais,
ja que os elementos ndo humanos participam ativamente do processo de formacdo do
corpo de curandeira. No caso do povo em analise, a agéncia dos vegetais ¢ estabelecida
pelas restrigdes alimentares e de conduta, que caracterizam a dieta seguida pela
curandeira a fim de estabelecer lagos de consanguineidade com os espiritos das plantas
(abordado anteriormente como sendo os agentes do rdo) a partir dos odores (Luna,

1986; Colpron, 2005; Labate, 2011; Echazu, 2015).

Outra consideracdo teodrica importante ¢ observar os conceitos de animismo e
perspectivismo respectivamente formulados por Descola (1989, 1996) e Viveiros de
Castro (1996) como complementares, apesar de suas divergéncias tedricas, ja que o
primeiro tem como objetivo propor uma visdo fluida entre as relagdes sociais dos

agentes humanos e ndo humanos partindo do pressuposto de que o pensamento dos

12 Pineda; 1999; Hammen e Rodriguez, 2000; Neves 1992 e Baleé 1992 (Cayon 2013: 407)
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povos amazdnicos opera no aspecto social das relacdes, ndo sendo condizente
estabelecer uma domina¢do do cultural em relagdo ao natural, j& que ambos sdo
pensados dentro da categoria de pessoa. O perspectivismo contribui de forma a
acrescentar, que o ponto de partida para entender o mundo dos agentes (a primeira vista
ndo humanos) ¢ justamente tomar como referéncia as particularidades que os constroem
como pessoa. Sendo assim, “pessoa” neste caso remete ao fato do agente se expressar
em um corpo, que ocupa um lugar na paisagem (Cayon 2013, p.409 e 410). Ou seja,
através da corporalidade a pessoa expressa as propriedades singulares de seu ponto de

partida de agéncia (seu mundo).

Portanto, considerar as gentes do rdo (donos das plantas) como propriedades
medicinais ¢ o mesmo que desconsiderar todo o esfor¢o tedrico elaborado pelos autores
citados. Essa gente (rdo) deve ser entendida como pessoa, que se apresentam em
diferentes formas (corpos) nos diferentes mundos shipibo-konibo, que serdo abordados

de forma mais especifica no capitulo 2 desta monografia.

Por fim, acrescento com base nos aspectos teoricos colocados como
sustentadores desse trabalho, que através de sua corporalidade vegetal as plantas ndo
tem uma “funcdo unica de curar” elas sdo agentes capazes de interagir no ambito social
por meio das dietas, que ensinam e marcam uma perspectiva nos diferentes mundos
sociais através dos cheiros. Em ultima instdncia coloco os odores como expressao
central, que demarca lugares, j4 que para interagir com a pessoa da planta, a pessoa
shipibo-konibo se submete a forma que a primeira entende a realidade podendo chegar a

~ 13
estabelecer relagdes de parentesco ”.

Metodologia

A trajetoria que leva a adentrar em uma viagem etnografica vai muito além dos
conhecimentos puramente tedricos. O fazer antropoldgico é mais complexo do que
reproduzir ecos que se colocam distantes deixando lacunas no processo de
aprendizagem do fazer cientifico. Contudo, a mera contemplagdo de realidades sem um

embasamento tedrico consciente nao torna a escrita menos esvaziada de sentido. Os

13 . . . ~ ~ . ~
Tendo em vista a necessidade de uma explicacdo detalhada sobre essas relagdes retomarei essa questio
no capitulo 2.
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caminhos tedricos e etnograficos, motivados por inquietagdes que surgem em diferentes
contextos sejam eles sociais, politicos, €ticos ou pessoais, marcam paisagens e
sentimentos. Por isso, ndo se pode entender a pesquisadora e por consequéncia a
pesquisa como frutos de um trabalho imparcial. As subjetividades se aproximam e se

afetam constantemente, transformando e sendo transformadas.

Com observancia a essa reflexdo ¢ que a etnografia foi escolhida como principal
método para a realizacdo desta pesquisa. Como ja foi abordado, esse estudo envolve
uma série de deslocamentos pelo territorio peruano, por considerar interessante para o
entendimento de como o exercicio de aproximacdo colaborou para a coleta das

informagdes, dedico-me a apresentar como cheguei a campo.

Inicialmente estabeleci uma rede de contatos ainda aqui no Brasil, gragas a
Gabriela Mosqueira e a Fabiene Gama. Gabriela ¢ uma amiga peruana, que realizou sua
experiéncia em campo no Equador. Ela se mostrou disposta a colaborar para minha
chegada em campo ao entrar em contato com sua mae Estela Ospina, e Olinda, que
abriram as portas de suas casas para mim em Lima. Em outro momento, durante uma
conversa com Fabiene contei a ela sobre a viagem que se aproximava. Esta conversa a
lembrou de um antigo amigo, chamado Efer Silvano. Fabiene nos apresentou pelo
facebook, meio pelo qual ele também me apresentou Carlos, filho de Zanda e Liz, que

vive em Yarina.

Ap0s estabelecer essa base de contatos virtuais adentrei a experiéncia de campo.
Em Lima, visitei a Biblioteca de Ciéncias Sociais da Pontificia Universidade Catolica,
gracas a Estela, que me introduziu a Universidade onde leciona. Grande parte da
bibliografia encontrada deve-se as visitas a essa biblioteca. Estela, ainda contribuiu para
que eu passasse a me comunicar em espanhol de maneira mais fluida. Em Lima também
pude fazer trés visitas a Olinda e suas irmas em Cantagallo. Olinda me contou alguns
relatos de sua vida e me ensinou alguns detalhes sobre o kene. Em sequéncia segui para
Iquitos, onde conheci pessoalmente Carlos, com que ja trocara algumas mensagens, €
sua mae Zanda, quem, algumas vezes, me pediu para gravar quando queria conversar
sobre as plantas. Carlos sempre nos acompanhava e colaborava com algumas
explicagdes adicionais. No albergue eu tomava diariamente uma mistura de plantas para
sonhar, segui a alimentagdo de Zanda, que estava no periodo de dietar e participei de

duas cerimonias de ayahuasca.
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Por fim, ja4 em Pucallpa fui recebida por Liz, quem me apresentou a Eli e
Casilda. Permaneci um més na regido, como ja foi exposto. Neste periodo morei com o
casal em San Francisco, onde pude conhecer o cotidiano da familia e realizar algumas
entrevistas gravadas com Casilda, sobre seus bordados e sobre os sonhos. Com Eli pude
conhecer um pouco sobre o cotidiano masculino e aprender mais sobre algumas plantas
que viamos pelos caminhos. As relagdes de proximidade do casal e de suas filhas foram
construidas aos poucos, tal como as informagdes surgiam. Apos tornar-me madrinha de
Emilia, a filha mais nova deles, percebi que os sonhos e os cuidados comigo mudaram.
Passamos entdo a compartilhar os relatos oniricos, que me permitiram aprender mais
sobre os donos das plantas. Com Liz, pude escutar e compartilhar esses relatos, além de
gravar entevistas semi-estruturadas. A relacdo com Liz desde o inicio foi amigavel e
nossa relacdo de confianga se estreitou quando comecamos a compartilhar sobre nossas

vidas e sobre os dilemas das a¢des masculinas.

Sobre a Monografia

O trabalho esta dividido em trés capitulos. No primeiro, apresento o contexto da
formag@o do povo Shipibo-Konibo, com objetivo de situar o (a) leitor(a) perante aos
fatos historicos, para seguir a reflexdo teorica sobre a formagdo da pessoa e a construcdo
do género feminino para as Shipibo-Konibo. Tal percurso é elaborado para uma
primeira aproximagdo das categorias internas. Os desenhos feitos pelas mulheres
ganham espaco para propor um pensamento acerca das relagdes ambiguas, que foram
estabelecidas durante o trabalho de campo e sobre os fluxos de pensamentos das
mulheres desse povo. Busco elaborar o inicio de uma anélise que aborde também as

categorias masculinas, a fim de entender os géneros em seus corpos.

No capitulo que segue adentro de forma mais especifica a construcdo do corpo

. . ~ 14 r
das curandeiras e as movimentagdes dessas pelos quatro mundos ~ através da
aprendizagem com as plantas. Destaco neste capitulo as comunicagoes pelo ar, ja que

este ¢ o lugar dos odores que atraem ou afastam os pensamentos das donas e donos das

4 Os Shipibo-Konibo sempre se referem a quatro mundos criados no tempo do mito: Non Nete (Mundo
tg:rrestre) Jakon Nete (Mundo Maravihoso), Pashin Nete (Mundo Amarelo) e Jenen Nete (Mundo da
Agua), estes serdo detalhados no Capitulo 2.
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plantas, que sdo abordados em maior detalhamento. As relagdes entre o vegetalismo e a
construcdo do kene, os desenhos das mulheres, retoma a atengdo para dar sentido as
relagcdes de predagdo simbolica estabelecidas durante os processos de formagdo do

corpo da curandeira.

No terceiro capitulo retomo o problema da violéncia de género apresentada
durante a vivéncia de campo através da teoria dos pensamentos e dos odores das
Shipibo-Konibo. Os movimentos do kene, ensinados pelas plantas passam a ser o ponto
central para entender as mulheres shipibo como pessoas férteis e pensantes, capazes de
retomar seus caminhos e tragar percursos xamanicos. Por fim, reitero a necessidade de
observar as categorias internas femininas e também masculinas, para entender o
contexto da violéncia e as relagdes de alteridade entre os géneros e os lugares das

plantas.
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Capitulo 1

Adentrando os fluxos da formacio do Povo Shipibo-Konibo

Para entender a organizacgdo atual dos Shipibo-Konibo, ¢ necessario retomar o
contexto historico no qual se desenrolaram o que Barclay e Santos introduzem como
“processos de ribeirizagdo e de interfluviagdo” (1998: xvi). Esses processos tem
repercussoes socioldgicas relevantes para o estudo dos Shipibo-Konibo, no que tange as
questdes de identidade e de organizagdo social. A nomenclatura dos processos passados
pelos povos de origem Pano tem como premissa inicial a divisdo feita por Myers (1974)
que trata como ribeirinhos os grupos mais povoados, que viviam as margens do Ucayali,
Javari, Jurua, Purus e Madeira, principais rios que percorrem o territério dos grupos da
familia linguistica Pano. Em sequéncia foram denominados como semi-ribeirinhos e
interfluviais os grupos de médio e baixo porte respectivamente, no que tange o namero
de habitantes, que ndo se concentravam nas areas mais ricas de varzea. Ou seja, a
localizagdo dos povos ribeirinhos como era o caso dos Conibo era visada desde os
tempos pré-coloniais devido ao solo fértil e as rotas de trocas de mercadorias que eram

tracadas pelos principais rios da regido (Barclay e Santos, 1998).

Os Shipibo-Konibo, que hoje se conformam a margem esquerda do rio Ucayali
sdo descritos, em relatos orais dos viajantes e missiondrios, como originalmente
separados. Esses relatos contribuem principalmente para entender a disposicdo dos

grupos ribeirinhos, semi-ribeirinhos e interfluviais e seus referenciados processos.

Aqueles que eram denominados como Shipibo se concentravam, antes mesmo
da colonizac¢do, assim como os Setebo em areas interfluviais, mais internas. Os Conibo,
por outro lado sempre ocuparam as regides ribeirinhas e por muito tempo estavam a
frente, juntamente com os Cocama, dos fluxos comerciais que passavam pelos rios
Ucayali e Urubamba. Com a chegada dos europeus as disputas internas pelo territorio as

margens do Ucayali se acirraram.
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As missdes franciscanas obrigaram os Setebo a catequizacdo, o que deixou em
desvantagem o dominio dos Conibo, que por fim, se viram obrigados a “colaborar” com
o dominio europeu para ndo sucumbir em meio a destrui¢do trazida pelos espanhois. Os
Shipibo, durante esse periodo das missdes, mativeram-se em areas mais afastadas e s
se deslocaram até¢ as margens do Ucayali apds um suposto acordo de paz proposto pelos
missionarios. Neste periodo, contudo, a exploragcdo da borracha comegou a assolar as
populacdes indigenas locais, obrigando mais uma vez os povos Shipibo, Setebo e
Conibo a se rearranjarem através das trocas matrimoniais para ndo sucumbirem
totalmente ao processo covarde de exploracdo desenfreada, iniciado pela colonizagdo
espanhola. Os abusos sexuais das mulheres indigenas e da mao-de-obra escrava sdo
marcas que seguem pela historia da colonizacdo dos povos amazdnicos. Dessa forma, os
trés povos foram obrigados a se reorganizarem dando origem ao que hoje conhecemos

como Shipibo-Konibo (Barclay e Santos, 1998).

Os processos de “ribeirizagdo” dos Setebo e dos Shipibo e os de
“interfluviacdo”, sofridos por povos que viviam as margens dos rios principais e viram
como forma de sobreviver passarem a habitar em locais mais afastados, estdo
intimamente ligados ao termo cunhado por Roberto Cardoso de Oliveira (1964) “friccdo
interétnica”. A proposicdo do termo cabe aqui, j4 que tem como objetivo deixar
marcado o caotico periodo historico vivenciado pelos povos indigenas na época da
imposicdo da presenca européia no que hoje ¢ denominado por territério nacional. Aqui
trato ndo somente do caso peruano, mas da realidade dos povos indigenas na América
Latina, que como ja foi trazido, ¢ anterior a formag@o dos Estados Nacionais e devido a
auséncia de relatos escritos ¢ remontado segundo os documentos e narrativas da época

da colonizagao (Fausto, 2005 [1999]).

Mesmo que seja de conhecimento de muitos, é necessario pontuar que os ataques
as comunidades indigenas s3o constantes e seguem massacrando a fim de deslegitimar
os povos indigenas, no que toca seus direitos. A titulo de exemplo cito o triste caso do
incéndio ocorrido no final de 2016 em Cantagallo, a Comunidade Shipibo-Konibo,
localizada no bairro de Rimac em Lima. O “incidente” destruiu e desalojou os
moradores da comunidade e surpreendentemente foi tido como “acidental”. Os proprios
moradores em movimento de resisténcia mobilizaram-se junto aos apoiadores para
reconstruir suas casas e seguir em Lima para reivindicar, na capital, os direitos dos

Shipibo-Konibo.
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Retomando a contextualizagdo historica do povo em questdo creio que seja
importante observar o pensamento de Manuela Carneiro da Cunha (1986), que reflete
sobre o resultado gerado pela interacdo étnica conflituosa. A autora pontua que esses
processos ndo podem ser entendidos como forma de simplificagdo cultural, mas como
momento historico critico de reformulagdo da identidade étnica, ja que essa ultima
apresenta multiplas possibilidades dentro do espectro de reconhecimento e
diferenciagdo dos povos. Portanto, em acordo com Carneiro da Cunha (1986) é que
afirmo que o povo Shipibo-Konibo encontrou espago para reformular sua identidade
tomando como base suas linguas relacionadas para se firmar no territério ¢ se oporem

aos demais como unidade.

O caso especifico, que deu origem ao conceito de “ribeirizacdo” dos Shipibo e
dos Setebo, que frente ao cendrio pouco favoravel encontraram no casamento uma
forma de sustentar a presenca dos trés povos mesmo que ndo em sua forma original, ndo
exclui a possibilidade da existéncia de diacriticos identitarios internos. Barclay e Santos
(1998, p.xxi) ilustram bem essas diferenciagdes internas quando citam a existéncia de
grupos que estdo mais ao interior que se autodenominam nao como Shipibo-Konibo,

mas como Shipibo, Setebo ou Conibo de forma separada.

Curar para seguir forte: consideracoes sobre a formacio do corpo da pessoa

Shipibo-Konibo

Apo6s um trajeto de quase uma hora no transito conturbado de Lima, o motor do
taxi de Don Victor pode descansar. Estdvamos em Rimac, um bairro “pobre”, que
recebeu 0 mesmo nome do rio que tentava sobreviver em meio as demandas exaustivas
que a urbanizacdo acarreta. Olinda me aguardava em frente a um mercado chamado
Malvinas. Quando nos reconhecemos seguimos para a entrada que dava acesso a
comunidade onde ela e outras tantas familias moram. Essa foi a primeira das trés visitas
que fiz a Cantagallo. J4 em sua casa, nos acomodamos na parte externa onde havia um
sofa e uma mesa de madeira. Aos poucos suas irmas e filhas comegaram a se apresentar
a mim e eu a elas. Olinda estendeu o artesanato sob a mesa ¢ comegou a me explicar
sobre um bordado especifico. Este apresentava Olinda quando era menina e sua avo. A

pequena aprendia a bordar o kene com a mulher que a criou.
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Imagem 1: Olinda aprendendo a bordar o kene com sua avd. Foto propria

Olinda, olhando para o retrato, relembrou sua infancia e descreveu que nasceu
“fraquinha”. Seu avd e avd paternos trataram de cura-la pelo corddao umbilical. Gragas
aos conhecimentos ensinados pelos antepassados, seus avos conheciam as plantas. A
fraqueza do corpo recém-nascido, mitdo e pré-maturo ¢ associada a esse por ser tido
como incompleto. O casal, através do corddao umbilical, introduziu gotas extraidas da
planta conhecida pelos Shipibo-Konibo como waste (em Shipibo-Konibo) ou piri-piri I
(em quéchua regionall6), para tornar forte e completo o corpo de Olinda permitindo que
ela aprendesse os conhecimentos do vegetal. Segundo ela, até hoje a planta a ensina
através das visoes do kene, os desenhos geométricos tracionais dos Shipibo-Konibo. A
cura com a planta, entdo, se relaciona com o ensinamento que o corpo do vegetal
transmite ao corpo do humano para que esse possa completar sua formacao de pessoa.

A breve referéncia ao que Olinda contou durante as idas a Cantagallo revela um
rico campo de informagdes etnograficas que expressam, antes mesmo de adentrar o

modo humano de fazer com as plantas para seguir um recorte de género, uma

'3 A quem possa interessar essa planta é nomeada no jargdo cientifico como Eleutherine bulbosa de
acordo com Echazu (2015, p.178).
' Distingo verificada por Belaunde (2013, p.203).
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necessidade conceitual de observar o modo de fazer das plantas com humanos. Ou seja,
a forma como as plantas desempenham o papel social da formagdo do corpo e, por
conseguinte, da pessoa.

Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro (1979) ao tratarem da necessidade de um
olhar voltado para o contexto indigena americano, trabalham a importancia de observar
a nocdo de pessoa, ja que, como verificado por eles, em diversos trabalhos entre
populacdes amazodnicas, essa Ultima seria a premissa inicial para o embasamento de uma
analise pautada na forma indigena de entender o mundo. Portanto ¢ em consonancia
com os autores, que me dedicarei a analisar a formagdo do corpo dos Shipibo-Konibo.

Olinda explicou sua condicdo de nascimento como um corpo fraco. Em outros
momentos entre Iquitos e Pucallpa pude verificar o uso dessa palavra para tratar da
condicdo na qual se encontravam pessoas que estavam com alguma enfermidade sejam
referentes a doengas no corpo bioldgico ou espiritual e também aquelas que estavam em
processo de dieta. Em oposi¢do a estar fraco surge a no¢do complementar de ser um (a)
curandeiro (a) forte para referir-se ao individuo que carrega em seu corpo o ideal de
pessoa (Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro, 1979).

Essas categorias retomam a motivagdo da defini¢do da nocdo de pessoa como
central para os autores. Esses, com o objetivo de localizarem a discussdo sobre pessoa
tracam uma revisdo tedrica sobre as ideias que povoam o pensamento antropologico e
identificam duas vertentes. A primeira ¢ referente, ao que os autores explicam, como
uma preocupagdo de entender a pessoa como um representante social, que
invariavelmente expressa os codigos de conduta morais e legais da sociedade e ¢
atribuida principalmente a Malinowski. A segunda ¢ encabegada por Mauss e se
apresenta, sobretudo, nos trabalhos de Dumont (1966) e Geertz (1976). Essa vertente &
entendida como mais representativa no que tange as formas de analisar o pensamento
indigena, pois atribui a pessoa um carater flexivel, ja que essa interpretagdo da palavra
remete as categorias nativas que variam de cultura para cultura e ¢ verificada através da
expressao dos corpos (1979, p.5).

Ao aprofundar o pensamento sobre a pessoa sugerida pela ultima vertente, os
autores buscam demonstrar que o corpo deve ser entendido ndo somente como uma
abstracdo simbolica (Geertz, 1976), mas como um lugar construido e marcado
socialmente por intervengdes culturais fisicas, como no caso em questdo, que formam a
nocao de corporalidade. Essa ¢ tida como o ponto de experimentar no ambito da vida

factual, ou seja, através da experiéncia (existéncia no mundo) de vivenciar e interagir
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com o mundo, os opostos complementares. Os autores frisam que esse entendimento
ndo pretende impor ao corpo ou, em ultima instancia, a pessoa uma rigidez atrelada a
sua condigdo corporal (fisica) ja que a relag@o entre os opostos ¢ fluida estabelecendo
uma dindmica de interpenetracdo gerando as transformacdes (Seeger, DaMatta e
Viveiros de Castro, 1979, p.13).

Retomando uma elaboragdo etnografica ¢ possivel entender que a pessoa com a qual
Olinda se identifica atualmente em sua vida adulta foi construida em sua humanidade
(socialmente) através da penetracdo de fluidos vegetais cedidos pela planta em seu
sistema biologico classificado, de acordo com ela, como fraco, por ndo estar
completamente formado, apresentando grandes chances de ndo sobreviver. O contato
dos fluidos (vegetais e humanos) gera reagdes fisicas no corpo em processo de cura
(formagdo), descritas como, por exemplo, nauseas, vomitos e indisposi¢cdo, a fim de
torna-lo forte, ou seja, fisicamente grande e socialmente ativo. Ser curada pelos avos
permitiu Olinda seguir viagem até Lima para se colocar em movimento de resisténcia
em Cantagallo.

Portanto, forte e fraco, em observancia aos pensamentos Seeger, DaMatta e Viveiros
de Castro (1979), ndo fazem referéncia a pontos extremos que se comunicam
estritamente para se oporem um ao outro. As classificagdes aqui descritas sdo mediadas
pela cura, purificagdo (fisica) e sensibilizacdo (social) das plantas. As categorias
opostas, por ndo serem fixas, possibilitam a transformag¢@o do individuo em formacao,
antes entendido como fraco (pequeno, fragil e incompleto) em forte (grande, resistente,
completo) sendo o processo inverso também verdadeiro, como ¢ o caso verificado na

formag@o do corpo de curandeira a que me dedicarei no proximo capitulo.

Uma tentativa de construir o género dos corpos femininos

Tendo como base o que foi exposto sobre a direcdo tedrica que sigo para propor
uma analise da situacdo das mulheres vegetalistas shipibo-konibo ¢ que agora darei o
primeiro passo para tratar de forma mais especifica sobre alguns aspectos do contexto
de vida das artesas, das maes, das curandeiras, das viajantes e mulheres, com as quais
tive a oportunidade de conviver nos dois meses em que viajei pelo Peru, através de um

recorte teorico de género.
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Fago questdo de colocar em lugar de evidéncia algumas -classificacdes
vinculadas as mulheres shipibo-konibo como uma forma de propor uma reflexdo sobre
como o universo das mulheres indigenas tem surgido dentro da antropologia para
reiterar, mais uma vez, classificagdes de género ocidentais pouco preocupadas com a
forma de expressdo das mulheres em andlise e em alguma dimensao relegando a mulher
indigena novamente o papel secundario, alvo de diversas criticas advindas de uma
tentativa de infiltrar as teorias sobre os géneros tanto masculino quanto feminino como

universais, que sdo constantemente (des)localizadas e (des)vinculadas.

Na tentativa de explicar o que foi colocado fago referéncia ao trabalho de
Silvana Mariano (2005), que apesar de ndo tratar especificamente do caso das mulheres
indigenas, apresenta um pensamento preocupado com o exercicio de desconstrugdo
presente, em ultima instancia, no pensamento de Marilyn Strathern (1997). Esta
distingue desconstrucdo de destrui¢do e associa o primeiro termo a decomposi¢do. Ou
seja, Strathern busca descamar as categorias internas para entdo entender como foram

formuladas e vivenciadas no lugar social, entendido pelo corpo.

Nesse contexto ¢ que Mariano (2005) busca colocar em questdo o pensamento
que generaliza o género e parte do pressuposto universal de que os papeis sociais de
género “funcionam” da mesma forma em todos os lugares, tomando como ponto de
analise a realidade da mulher branca ocidental, pouco representativa no caso das

mulheres indigenas shipibo-konibo e de outras tantas.

Colocar em evidéncia tal critica ndo significa compactuar ou dar embasamento
teorico para os problemas de violagdo do corpo e abusos sofridos pelas mulheres
shipibo-konibo. Ao escolher tentar entender as categorias internas como ja foi sugerido
através do pensamento tedrico de Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro (1979), que
entende a corporalidade como lugar fisico e simbdlico onde os aspectos estruturais,
anteriormente vistos como fixos e automaticamente excludentes, se interpenctram e se
alteram, tenho a unica e exclusiva pretensdo de tentar ndo desfigurar a construcdo da
pessoa da mulher para entendé-la de acordo com as categorias acionadas internamente

(Strathern 1997).

Assim como Mariano (2005) retoma, uma andalise guiada por um recorte de
género que transpasse os polares complementares imutdveis do estruturalismo

“universal” é fundamental para seguir o movimento de desconstru¢ao necessario para a
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formagdo ndo de uma, mas de varias teorias feministas que tratem de marcar o contexto

“investigado” e ndo o da “investigadora”.

Tendo em vista a contribui¢do trazida pelas referenciadas autoras e autores,
passo para uma exposicdo do que Colpron (2005) e Echaza (2015) trabalham
especificamente sobre a questdo do recorte de género referente as mulheres shipibo-
konibo, com intuito de questionar a forma como a existéncia no contexto peruano de
mulheres vegetalistas que sabem curar estd sendo usada por essas autoras para
contribuir que a mulher indigena, em suas classificacdes especificas, continue em
segundo plano. Antes mesmo de expor alguns pontos do pensamento das autoras ¢
importante registrar que isso ndo ¢ motivo para descartar o valioso esfor¢co teodrico e
pratico dessas pesquisadoras, que conseguiram propor uma decomposi¢do do proprio

pensamento ocidental acomodado dentro das ciéncias sociais.

Colpron (2005) critica em seu artigo, “Monopo6lio Masculino do Xamanismo
Amazonico: O Contra-Exemplo das Mulheres Xamas Shipibo-Konibo”, a visdo
ocidental, que descola a cultura da natureza e retira da ultima toda sua agéncialidade em
relacdo a primeira. Com base nessa critica, a autora questiona a baixa quantidade de
trabalhos sobre xamanismo relacionado a mulheres. Apontando mais uma vez as
limitagdes da estrutura dualista ocidental quando se busca analisar sociedades que se
baseiam em outro tipo de logica. Apos uma série de exemplos dicotdmicos, que
surgiram no pensamento antropologico a autora coloca, muito bem, a necessidade de
observar as categorias internas como centrais e verifica na existéncia de mulheres, que
ela trata como “xamas”, a evidéncia de que o papel da mulher indigena ndo ¢

relacionado estritamente ao biologico.

A base que guia a critica da autora esta no pensamento de Ortner (1979), que ao
buscar uma explicagdo para entender a posi¢do social da mulher na sociedade como
secundaria, retoma as bases estruturalistas da ruptura entre natureza e cultura de Lévi-
Strauss (1949). Portanto, Ortner observa que € a partir do estabelecimento do tabu do
incesto, que a Natureza passa a ser vista (pela sociedade ocidental) como separada da
cultura. Além disso, essa separagdo gera uma hierarquia da cultura em relacdo a
natureza que reflete estruturalmente quando se observa o homem como aquele que
domina a natureza e por sua vez domina as mulheres. De forma mais elaborada, o que

Ortner busca, e que Rita Segato (1998) também trabalha, ¢ a questdo da mulher ser
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definida por seu aparato bioldgico. Ou seja, a mulher neste caso estaria “fadada a viver
em funcdo de sua condi¢cdo de reprodutora, mediando a passagem da natureza para a
cultura” (doméstico). O homem, por sua vez, seria aquele que “se ocupa com questoes
politicas, econdmicas dentre outras. Peformando a dinamicidade da cultura” (publico).
A critica de Colpron (2005) parece muito preocupada em abordar a mulher indigena,
que ¢ xamd como aquela relacionada ao publico ao politico, 0 que também ¢ uma
realidade, contudo em sua escrita, como ja foi introduzido, ela segue reproduzindo

termos ocidentais para tratar sobre a paisagem em que a mulher xama vive.

Echazu (2015), em sua tese, promove uma leitura mais cuidadosa sobre as
plantas, suas donas e seus e donos. Ainda assim, a autora traca um caminho que
compartilha do ponto de partida de Colpron (2005) " e aprofunda a critica, da ndo
existéncia, ou melhor, da menor existéncia de trabalhos que abordem como tema central
a mulher indigena xama, com base na teoria do “masculino invisivel” de Rita Segato
(1998, p.10). A autora explica que essa teoria contribui para refletir sobre a figura do
homem ocidental. Este, mesmo quando esta ndo é protagonista da acdo ¢ entendido
como potencial invisibilizador das mulheres, haja vista, que a elas cabe o lugar do
siléncio, verificado pela ndo escrita sobre suas pessoas em diversos relatos sobre povos
indigenas. A partir desta andlise, Echazi se propde a colocar em questdo a auséncia de
trabalhos que abordem as categorias femininas. Contudo, para fazer tal exercicio a
autora inicialmente cria uma forma de generalizar o oposto complementar da mulher

silenciada quando critica o que ela denomina por mito do “homem-xama-que-cura-com

ayahuasca” (2015, p.50).

Novamente reconhecgo a importancia dos trabalhos aqui trazidos pela riqueza de
detalhes etnograficos, que centrados nas mulheres indigenas shipibo-konibo confirmam
que estas podem e devem ser entendidas para além de seu lugar biologico como
produtoras e detentoras de conhecimento (Colpron, 2005). Reconhego também que
existe uma necessidade latente de decompor o pensamento antropoldgico através do

destaque da invisibilizagdo sofrida pelas mulheres em questdo (Echazu, 2015). Contudo,

17 . . . ,
O pensamento dessa autora ¢ atualmente um dos mais acessiveis quando a procura ¢ voltada para

trabalhos antropologicos que tratam sobre mulheres indigenas xamas.
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passar a entender a mulher apenas pelo social e desvinculada de seu corpo néo € o foco

deste trabalho.

Assim como Mariano (2005) e Echazu (2015) analiso o corpo como ndo
desvinculado de uma construgdo de identidade, entendendo-o dessa forma como uma
construcdo politica (Butler, 2003). Considerando, que tal colocacdo merece ser
aprofundada ¢ que ressalto a contribuicdo de Mariano, quando esta ndo reconhece o
aparato biologico como algo natural, dado e imutavel. A autora retoma, para tanto, o
pensamento de Butler (1998), no que tange a ndo proposicdo de uma universalidade de
género, considerando que este ¢ construido e vivenciado socialmente através da

corporalidade previamente remetida a Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro (1979).

Trocando em mitdos, através dessa explanagdo justifico a necessidade de
localizar as mulheres em seus corpos e nao considerar o bioldgico como separado do
social, considerando que ambos se constroem mutuamente permitindo que possam se
alterar (ou ndo), para colocar em evidéncia as relacdes sociais expressas nas categorias
internas. Nesse sentido, os modelos que tendem a universalizar, ainda que
caricatamente, uma categoria para se posicionar buscando os contrapontos de outras,
ndo sdo interessantes por manterem, mesmo que em um nivel mais abstrato, um

pensamento que segue enraizado no pensamento rigido de natureza/cultura.
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A pele de Ronin

Imagem 2: Desenho da anaconda ancestral na porta da antiga casa de Olinda. Foto
propria.

Voltemos para o campo. O corpo das mulheres shipibo-konibo ¢ construido
desde seu nascimento através da troca de fluidos humanos e vegetais, que como no
exemplo de Olinda colaboram para que ela guie sua trajetoria de vida manifestada no
kene shipibo. Esses posteriormente foram explicados como desenhos que colocam como
ponto central a relacdo entre a mae e a filha, que ndo se separam, revelando em ultima
instdncia a importancia da matrifocalidade (Zarur, 1976) e também foram associados
aos desenhos da pele da anaconda (Lagrou, 1996; Belaunde, 2013). O kene ¢ a forma
pela qual os caminhos sdo desenhados, as linhas, que podem ser pintadas ou costuradas
preenchem e decoram os espacos dos corpos acompanhando o movimento e suas
assimetrias, que ndo apresenta um inicio ou um fim assim como descreve muito bem

Belaunde'®:

A estrutura aparentemente bidimensional do “Kene” modela uma forma
arquitetonica complexa. O conceito que define a organiza¢do dos desenhos é a
“canoa’”, “estrutura”, uma palavra shipibo-konibo que designa a estrutura de madeira
do teto das casas da Amazonia. Por sua vez, a palavra “canoa” deriva de cano, que
significa “caminho”. “Cdnoa” é, portanto um circuito de comunicagdo e também um
suporte arquitetonico. Essa estrutura de caminhos é transposta sobre a superficie dos
corpos e dos objetos, estabelecendo circuitos de linhas de diversas espessuras e cores
que ressaltam sobre o fundo, o qual gera jogos reversiveis de fundo e figura. O

observador nunca sabe se estd olhando um circuito de tragos ou uma figura que emerge

'8 As palavras na lingua Shipibo-Konibo estdo entre aspas, para diferencia-las das demais, ja que esse
modelo de citagdo torna obrigatdrio o uso do italico.
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dos tragos, quase em alto-relevo, devido ao contraste das linhas de diferentes espessura
e cor. O olhar passa de um registro ao outro, dando uma impressdo dindmica, quase

que de vida prdpria, oscilando sem decidir-se por uma ou por outra. (2013, p.202)

Imagem 3: Os caminhos da estrutura do teto da casa de ceriménia do albergue
de Zanda. Foto Propria

Imagem 4: Tecido bordado com kene. Foto propria.
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Tecer kene ¢ o momento de aproximacdo da mae que ensina a filha. Essa
carregara em seus caminhos o traco que a identifica como mulher shipibo-konibo. Ao
ensinar a desenhar kene, a mulher ndo esta preocupada em se definir como somente
formada por plantas para se desfazer de seus lagos bioldgicos, nem mostrar uma
trajetoria de vida definida pelos abandonos masculinos. Assim como foi descrito por
Belaunde (2013), os caminhos sdo multiplos ¢ formados por diferentes perspectivas, que
se complementam mostrando a realidade multifocal. Os tracos se diferenciam e se
sobrepdem, assim como as linhas do kene, mas ndo se entendem como excludentes,
gerando, entdo, uma ramificacdo de encontros e afastamentos que compdem a

construcao da mulher shipibo-konibo.

Além disso, Belaunde conta, que assim, como diversos povos amazonicos, 0s
Shipibo-Konibo explicam a formag¢do dos mundos através do percurso tragado pela
anaconda ancestral (ronin em shipibo-konibo) pelo mundo da agua. Ronin, tratada como
a mae ancestral, criou os mundos, as pessoas ¢ as plantas, quando cantou na forma de
icaros os desenhos de suas escamas (2013, p.203). Os icaros s3o 0s cantos xamanicos,
que conectam os mundos criados por ronin. A figura da mae criadora, que segue seu

trajeto retoma também o mito de origem dos mundos Shipibo-Konibo.

Essa leitura etnografica contribui para uma explicagdo mais cuidadosa, que
reconhece no mito, assim como Lévi-Strauss (1978) propds, aspectos guias para a
compreensdo de uma organizacdo estrutural. Essas ajudam a entender como as relagdes
sociais entre as mulheres shipibo-konibo se formam, sem desvincular essas mulheres de
seu corpo fisico, ja que € nele que estdo marcados os desenhos (kene) que as compdem
como pessoa (Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro, 1979), que merece ser entendida

como um género politico ndo universal (Butler, 1998).

A comunicacao dos Caminhos

Dia 11 de abril de 2016 parti para Iquitos. O voo de um pouco mais de uma hora
chegou ao destino ap6s muitas turbuléncias. O dia quente e umido estava chuvoso e
consequentemente o céu estava cheio de nuvens carregadas. Ao sair do pequeno
aeroporto encontrei rapidamente Carlos, que me aguardava com uma jovem grega, que

estava de partida do Albergue. Pegamos um motocar e seguimos em dire¢do ao porto
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S 1 . . .
para pegar um “barco rapido "’ para chegar a Tamshiyacu. O caminho pareceu mais

longo do que eu imaginava.

Minha chegada e entrada no barco que me levaria até a cidade de Tamshiyacu
foi um tanto quanto comica. Disputei espago com um cachorro teimoso que fechava
meu caminho enquanto tentava passar pela estreita ripa de madeira que levava a
pequenina porta do barco. As pessoas, quando finalmente adentrei a estrutura flutuante,
ficaram alvorogadas ao perceberem meu tamanho. Passado o espanto sentei-me ao lado
de uma moca, que ao longo da viagem tentou completar as palavras cruzadas em um
jornal amassado, mas acabou tirando alguns cochilos em meu ombro. Carlos acomodou-

se logo a frente, ao lado dos motoristas que revezavam as fungdes de condugao.

Por uma hora o ronco ritmado e constante da embarcagdo vibrava em meus
pensamentos. O tempo passava como se tudo estivesse em camara lenta, meu corpo ja
estava enfadado com a auséncia de espago. Ora ou outra buscava uma respiragdo mais
profunda e desviava os olhos para a vista majestosa do Rio Amazonas e das arvores que
seguiam calmas pelas margens. A mudanga de foco das dores de minhas juntas para a
grandeza da paisagem que crescia e existia sem pedir permissdo foi essencial para

deixar um pouco de lado o ego que ndo se cala e se distrai a todo instante.

O barco aportou e o barulho do motor deu lugar a quietude da pequena cidade.
Logo entramos em um novo motocar e seguimos até a casa da familia de Zanda ainda na
cidade. L4 ficamos algumas horas aguardando Pedro, outro filho da xama, chegar com o
motocar da familia para me levar ao albergue. Foi tempo para observar e ser observada.
Conheci Isis e Juan igualmente irmdos de Carlos e filhos de Zanda. As criangas, que
transitavam entre as casas, me olhavam atentamente. A principio, a situagdo me pareceu
um pouco desconfortavel, o siléncio mutuo dava voz aos fluxos mentais aos quais eu
decidi, mais uma vez, que ndo deveriam ser protagonistas da situagdo naquele momento.
A tarde Carlos, Pedro e eu seguimos pelas estradas de terra até a pequena cidade, com

suas casas de madeira, ficar para tréas.

A mata crescia a nossa volta e o sol da tarde ja estava baixando. De tempos em
tempos o motocar parecia cansado de funcionar, o barro estava um pouco Umido

fazendo com que as rodas quase atolassem. Depois de alguns minutos chegamos a um

¥Um tipo de embarcagdo com motor mais potente.
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ponto onde teriamos que seguir caminhando. Carlos foi a frente me mostrando o
caminho que eu faria varias vezes durante os 10 dias que ficaria la. Caminhar na mata
naquele dia foi um pouco mais dificil do que nos outros, devido ao peso da mochila

onde eu levava alguns presentes.

O final da trilha chegava ao alberque. Este ¢ formado por um amplo patio, com
uma construgdo central, onde eram preparadas as refei¢des, duas cabanas mais afastadas
apos a construcdo central e duas antes. Eu fui alojada em uma dessas cabanas
localizadas antes da cozinha. Mais abaixo, préxima de arvores maiores, havia uma casa

circular onde aconteciam as cerimonias com ayahuasca e outras ervas.
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Imagem 6: Cabana onde fiquei alojada no albergue. Foto Propria
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Imagem 7: Casa de Ceriménia do albergue. Foto Propria.

No albergue, pude experienciar um tipo de rotina completamente diferente
daquela vivida na cidade, principalmente na agitada capital peruana. Neste contexto de
calmaria e contato constante com a paisagem amazonica, pude conhecer um pouco da
realidade de Zanda, suas filhas e filhos. Durante nossas conversas seu filho mais velho,
Carlos, sempre estava por perto e me ajudava quando eu ndo conseguia captar algumas

palavras geralmente ditas por Zanda, para se referir aos nomes as plantas.

Em um desses momentos foi que surgiu a explicagdo do rapaz sobre a
preferéncia dos rinkobo, palavra usada pelos shipibo quando querem descrever pessoas
altas, brancas, de cabelos e olhos claros (conhecidos como “gringos”), pelas mulheres
xamas. Segundo ele, a figura feminina da xama, ocidentalmente universalizada neste
caso, promove uma sensagdo de “seguranga” durante as cerimdnias de ayahuasca,
porque ndo sdo vistas como pessoas que podem se aproveitar sexualmente no momento
de “transe”, que a ingestdo da planta proporciona ao corpo como relatam os casos

ocorridos em algumas cerimonias mediadas por homens vegetalistas.

A explicacdo que recebi em campo coloca em evidéncia uma das questdes
abordadas por Echazu (2015) em sua tese. Ao recorrer ao trabalho de Foutiu (2014),

Echazu apresenta o estudo que associa a ayahuasca como feminina e maternal, ao
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mesmo tempo em que surgem espagos femininos para consumir™ a planta. Com isso a

autora reitera o que Peluso (2014) havia sugerido, afirmando que:

Beber ayahuasca com mulheres minimizaria os assédios e todo tipo de
agressoes sexuais que sdo muitas vezes relatados como parte da propria

experiéncia de campo das turistas mulheres. (Echazu, 2015, p.57)

O turismo xamanico explorado, principalmente, pelos norte-americanos e
europeus (Labate, 2011, p.26) atende a visdo desses consumidores quando fornece uma
visdo romantizada das mulheres indigenas como uma extensdo do entendimento de
género destituido de suas especificidades, associando-as somente ao materno. Esse ¢
apenas mais um exemplo do problema de trabalhar somente com um dos pontos de
vista. Contudo, mesmo sendo problematicas, essas categorias universais se mostram

presentes na fala e na realidade.

Zanda, antes de se estabelecer em Tamishiyacu com seu proprio espago para
receber os referenciados turistas, trabalhou, durante boa parte de sua vida, em diversas
cidades, como faxineira, garconete e posteriormente, como mestra de cerimdnia de
ayahuasca em centros especializados em receber os turistas. Os trabalhos executados
por ela contribuiram para conseguir sustentar a ela e os seus cinco filhos, como Zanda

me contou com mais detalhes:

Eu a primeira vez fui trazida (para Iquitos) por um gringo, para trabalhar em
um alojamento. E ai trabalhei um ano. Trabalhei, trabalhei e juntei meu dinheiro. Ndo
queria trabalhar para outra pessoa. Por isso, vim buscando aqui em Tamshiyacu até
encontrar esse terreno que consegui comprar. Comecei com uma casinha.
Pequenininha como essa aqui. Com uma cozinha de ayahuasca como essa eu comeceli.
A partir dai vinha passageiro e eu juntei dinheiro e fui aumentando devagar... Devagar.
Assim como meu trabalho. (Trecho retirado de conversa gravada com Zanda; traduzido

do espanhol.)

O percurso de Zanda, mesmo que nao trazido em todos os detalhes, por ser
relacionado com a forma como ela abordou os assuntos, apresenta uma realidade de
mudangas de cenarios, que ocorreram em meio a situacdes conflituosas com seus

companheiros, que a desrespeitaram e violentaram moral e fisicamente, tornando uma

2% Achei por bem manter a ideia de consumo (Echazi 201: 57) para enfatizar as relagdes comerciais de
prestacdo de servicos mediante ao pagamento monetario, vinculadas ao turismo xamanico.
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saida possivel o constante movimento de viajar. Seus conhecimentos ensinados pelas
plantas foram iniciados ainda na infancia por seu pai, que assim como ela conta era

“mestre de banco de xama, de dentro d’agua’’”.

O pai de Zanda foi quem a incentivou a cantar os icaros, que tanto chamam
atencdo dos gringos. Isso possibilitou que ela desenhasse seus caminhos como onanya
(médica, curandeira). Zanda, quando canta, hipnotiza, para a realidade e distrai através
dos desenhos de ronin (anaconda ancestral) aqueles que a escutam. Os icaros, kene em
sua forma musical, comunicam os mundos externos e internos seduzindo-os para que se
aproximem e permitam a mulher xama ter acesso a multiplas perspectivas (Barcelos
Neto, 2011, p.990), retomando as bases da economia simbodlica da predacdo proposta
por Viveiros de Castro (1996). Belaunde, ao tratar da forma como o kene ¢ construido
aborda que a constru¢do da feminilidade das mulheres shipibo-konibo estd intimamente
relacionada a saber seduzir através da distragdo, da descentralizag¢do do foco, através do
jogo de perspectivas (2013, p.2002). Logo, no caso da xama Zanda, ser associada a uma
figura maternal ¢ uma forma de acessar as turistas, € ndo uma visdo restrita para

localizar em seu corpo feminino somente a uma faceta conveniente.

Os homens shipibo-konibo, descritos nos referenciados trabalhos como mais
propicios a assediarem mulheres, também devem ser contextualizados. Eles, assim
como as mulheres, nascem, crescem e viajam. Carlos, o filho mais velho de Zanda, de
quem eu me tornei mais proxima pelo o que ja foi exposto, ndo cantava icaros. Ele
conhecia as plantas pelo o que sua mae o ensinava, porém ndo cura os outros como ela.
Durante as noites em Tamshiyacu ele e Zanda me faziam companhia. Zanda, se retirava
cedo para dormir, eu e Carlos seguiamos até um pouco mais tarde em meio a conversas
interessantes sobre o complicado cenario politico peruano. Somente apds uma semana
ele revelou que tinha dois filhos em Pucallpa, minha surpresa foi notavel e o levou a me

explicar, que sempre era necessario ter algo sobre si mesmo escondido.

A situagdo aparentemente simples lembra o primeiro sonho que tive quando
cheguei ao albergue. Neste dia a noite chegou e sem muitos informes, trouxe com ela
Carlos e Pedro, que me observavam e riam um pouco. Estdvamos em um lugar claro, as

formas ndo faziam questdo de ser apenas uma. Os olhos curiosos buscavam

21 ~ A . .
A expressédo usada por Zanda faz referéncia a um curandeiro poderoso comparado a um banco onde os
espiritos sentam-se nos ombros do curandeiro (Labate, 2011, p.20).
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comunica¢do em um pensamento silencioso. Pedro se moveu lentamente e me mostrou
uma pega de madeira com cor de sangue, esta ora parecia ser um aplicador de rapé, ora
uma pipa, o cachimbo para fumar tabaco. O tempo se diluiu com a observacdo da
instigante movimentacdo até, que a madeira tomou propor¢des exageradas e as maos de
Pedro ja ndo sustentavam segura-la sozinha. Ele, entdo, ofereceu a seu irmdo mais
velho, Carlos. Ao toca-la a serpente revelou suas curvas em diferentes movimentos a
cada instante, o corpo se contorcia mostrando flexibilidade e elasticidade. Pedro, que

estava mais atras, parecia dizer algo a Carlos, que eu ndo podia saber.

Carlos olhou em minha dire¢do e comegou a falar palavras em um tom de voz
muito alto. O medo e a confusdo invadiram o corpo tornando a grande estrutura de
madeira rigida. A claridade do lugar gerava sensacdo de contraste, e pressdo. A
respiracdo parecia mais dificil. A escuriddo se aproximava enquanto Carlos erguia a
pesada madeira vermelha. Esta, agora tinha duas aberturas, uma em cada extremidade,
se assemelhava a um tronco oco, porém pesado. As risadas dos irmaos pareciam dubias
naquele momento. Com esforgo, Carlos levou a estrutura até a boca e¢ assoprou em
direcdo aos meus olhos. Senti um forte cheiro de tabaco acompanhado por uma
confusdo mental, eu ndo podia ver mais. Logo cedo fui acordada por Carlos, que me
acompanharia até a cidade. Durante nossas caminhadas ele sempre me perguntava se eu
tinha sonhado. A curiosidade pelos sonhos passou a ser frequente, a cada dia Zanda me
oferecia uma “medicina” para pensar a noite, se tratava de um liquido espesso que
continha uma combinagdo de algumas plantas, que ajudavam a sonhar, dentre eclas

estava a ayahuasca.

Eu tomava plantas e comia pouco, o corpo se alterava, eu me transformava.
Zanda me amarrava a ela e a seu filho a cada canto entoado e a cada sonho, que
despertava em mim uma vontade de me aproximar cada vez mais de Carlos. Senti
também que deveria agir com cautela e por isso contei a ele apenas sobre a estrutura de
madeira relacionada a seu irmdo, que aparecera no primeiro sonho. Quando retornamos
ao albergue, Carlos entrou em uma das cabanas e retornou com varias pipas talhadas em

palo rojo, produzidas por seu irmao Pedro.

Retorno aqui ao kene, que ¢ uma especialidade feminina e carrega em sua teia de
percursos o aspecto de ndo revelar todo seu contexto de uma s6 vez aos observadores,

fazendo com que esses sejam instigados a se permitirem ser seduzidos, mesmo que de
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forma ndo racional (Belaunde, 2013). O pensamento de Carlos associado ao sonho
revela que o percurso masculino também ¢ preenchido pelas curiosas linhas que formam
o kene feito por diversas mulheres shipibo-konibo. Contudo, sdo raros os homens que
desenham ou tecem os desenhos tradicionais, eles os véem na maioria das vezes em
cerimdnias de ayahuasca e se especializam em pintar quadros compostos por imagens
humanas e ndo humanas associadas as experiéncias com a planta (Belaunde, 2013

p.203).

A marca dos corpos

Em outro momento da viagem, ja em Pucallpa, pude conhecer outros homens
shipibo-konibo. Muitos deles durante suas falas investiam em afirmar, mais ou menos
explicitamente, que ter filhos com mulheres gringas (de fora) era o “desafio dos
shipibo”. As mulheres ndo abordavam o tema comigo de forma tdo rapida como os
homens, mas também mostraram que compartilham com os homens o casamento ideal
com um homem externo (gringo). E de fato isso ocorre em diversos casos, gragas ao
fluxo de pessoas extrangeiras (turistas, pesquisadores) que, por diversos motivos,

transitam por essas regides.

Minha presenga em campo como mulher de fora me afastou das mulheres e me
aproximou dos homens. Mesmo sendo brasileira, fui rapidamente entendida como rinka
(gringa) devido minha aparéncia. O interesse masculino contribuiu para que eu
estabelecesse mais rapidamente relagdes de proximidade permitindo que eles usassem
seus modos de esconder e mostrar a0 mesmo tempo em que estabeleciam jogos de
sedugdo através das conversas. Enquanto o afastamento feminino me levou a construir
uma relagdo de maior confianga principalmente com Liz, uma mulher shipibo-konibo
que mora em Yarinacocha, distrito de Pucallpa. Ressalto apds descrever o contexto, que
as tentativas persistentes de aproximag¢do dos homens sdo muitas vezes invasivas e
podem, por isso, configurar um contexto de assédio assim como Echazi (2015)

apresenta.

Através do estabelecimento da relacdo com Liz foi que escutei explicitamente

sobre relatos de abuso sexual, obtidos por ela em suas viagens a trabalho ao distrito de
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Masisea, onde o projeto dirigido pelo Centro de la Mujer Peruana Flora Tristin® era
executado. Este projeto promove atengdo médica, videos e foros educativos voltados
para a saude sexual e reprodutiva feminina, rodas de conversas e palestras com as
mulheres da comunidade e capacitagdo de professores ¢ médicos da regido na tentativa

de abordar o problema da violéncia contra a mulher.

As mulheres violadas sdo jovens, que na maioria dos relatos de Liz, estdo
iniciando o periodo da dieta para aprenderem com as plantas e sofrem pressdo de seus
companheiros para manterem relagdes sexuais mesmo durante esse periodo.
Inicialmente é importante saber que a dieta configura um espago de tempo em que a (0)
aprendiz deve seguir restricdes alimentares, de conduta e sexuais para se desvincular
dos odores humanos ¢ se tornar visivel, dentro da perspectiva das plantas (Luna 1986,
Colpron 2005, Labate 2011, Echaza 2015). O “parceiro” ao impor a relagdo sexual de
forma compulsoria torna a impregnar o corpo feminino com odores humanos
dificultando o processo dessas mulheres de acessarem os conhecimentos de cura dos

vegetais.

Essa realidade marcada no corpo das mulheres fisicamente segue aparecendo no
ato de construir o kene. Os campos das relagdes sociais entre mulheres, homens e
plantas sdo estabelecidos em meio a diversas teias, que se desenrolam em diferentes
dire¢des, tornando visivel o plano de fundo, a tela, onde os desenhos sdo inscritos por
meio das linhas (Belaunde, 2013). Os homens, neste caso, se tornam visiveis nas linhas
femininas no momento em que interrompem a dieta da mulher e marcam a perspectiva
humana através da violéncia sexual. O corpo da mulher passa a ser o lugar de evidéncia
dos abusos sofridos através do odor humano, que a afasta dos corpos das plantas e das
pessoas que as habitam. Em ultima instancia os homens ao forgarem as mulheres ao

sexo as tornam ndo visiveis aos olhos das plantas.

Aqui cabe colocar o que Belaunde (2015) aborda em um artigo mais recente
dedicado a tratar sobre a sexualidade através das diferentes lentes de percepgao de

indigenas e ndo indigenas:

O sexo ndo se resolve no prazer para si proprio (...) o desejo sexual é um eixo
das relagoes de alteridade que atravessam os multiplos dmbitos das cosmologias

indigenas. Suas possibilidades e restri¢oes agénciadas pelas praticas de resguardo

Zhttp://www.flora.org.pe/web2/, acessado em 02/02/2017.
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produzem relacionalmente os corpos, feitos por outros e com outros: mulheres e
homens das aldeias, seres dos mundos da roga, da floresta e das dguas, e seres das

cidades. (2015, p.540)

A alteridade da mulher que vem de fora e da mulher em periodo de dieta seria,
de acordo com a autora, o que gera o desejo pelo sexo. O homem, quando desrespeita o
espago feminino e o adentra de forma violenta pode ndo ser punido legalmente aos
olhos de uma analise juridica ocidental. Esse homem, porém, torna-se conhecido e
marcado externa e internamente por sua transgressao seja pela constru¢do de uma “fama
assediadora” direcionada aos homens vegetalistas, seja pelo distanciamento da parceira,
que quando consegue se desvincular dos abusos sofridos segue para continuar seus

. 2
processos de aprendizagem para poder curar” como no caso de Zanda.

De acordo com o contexto da mulher shipibo-konibo, ¢ possivel entender a dieta
como um periodo de resguardo. Esse ¢ definido por Belaunde (2015), como um periodo
de reclusdo no qual as praticas sexuais devem ser cessadas. No caso em questdo o
resguardo ¢ uma condi¢do estabelecida pelas pessoas das plantas, para que estas se
sintam atraidas e queiram se mostrar visivelmente as humanas. Estas, ao adentrarem a
perspectiva das plantas, estabelecem uma nova relagdo de alteridade, que implica uma
regra de resguardo e, consequentemente, estabelece a possibilidade de ser penetrada. O
resguardo, entdo, pressupde a existéncia de certo contatos sexuais, a0 mesmo tempo em
que gera relacdes de alteridade que colocam a mulher, no caso especifico, como presa

ou como predadora (Belaunde 2013 e 2015).

Portanto aqui ndo se trata de uma questdo do invisivel associado ao ruim e o
visivel associado ao bom ou vice-versa. A questdo central ¢ entender como as
constantes mudangas de perspectivas acionadas e impostas pelas e as mulheres, que tem
em seu corpo as marcas das diversas linhas dos percursos tracados durante os processos
de construcdo da pessoa, as colocam em evidéncia através dos movimentos da

construcdo do corpo de curandeira que sera trabalhado na sequéncia.

23 . ’
Esse assunto sera retomado no Capitulo 3.
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Capitulo 2

A transformacéo do corpo de curandeira

O processo de formagdo do corpo daquelas que se dedicam a aprender com as
plantas envolve um continuo movimento composto por uma série de restricdes de
conduta, de alimentacdo e de praticas corporais, como ja foi citado. As sabedorias das
plantas sdo transmitidas as pessoas que atendem as restricdes durante os longos e
continuos periodos de dieta (Luna,1986; Colpron, 2005; Labate 2011; Echaza, 2015).
Durante os relatos de campo, porém, me foram apresentadas questdes de violéncia
contra a mulher, que merecem espaco por contribuir para o entendimento da formacao
da pessoa (Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro, 1979) da mulher shipibo-konibo, que
experimenta através de seu género politico (Butler, 1998) uma rama de relagdes que se
afetam e se alteram (Lagrou, 2007; Belaunde, 2013 e 2015). Por isso, devem ser

entendidas também em seus contextos especificos (Mariano, 2005).

Com a inten¢do de aprofundar o que foi aprendido em campo € que proponho
iniciar uma descricdo da formacgdo especifica do corpo da mulher, ja contextualizada,
que de acordo com a alteragdo do conjunto que delineia sua constru¢do pode acessar os
conhecimentos de yobe (feiticeira), onanya (curandeira) e meraya (xama). A definicdo
dos termos da forma como serda disposta ¢ apenas uma forma de acionar uma
organizagdo textual, portanto demarco aqui, novamente a ndo intencionalidade de
atribuir a essas categorias um juizo de valor para pautar categorias que limitam o

entendimento dessas mulheres.

A protecio da fumaca e a comunicacio pelo ar

O tempo de dietar”* pode ser iniciado e guiado pela mée ou pelo pai que ja sdo
curandeiros. Na maioria dos relatos que obtive foram os mais velhos da via patrilinear,
que transmitiam os conhecimentos. Morin exemplifica através de situagdes onde um dos
familiares que € curandeiro do nivel mais alto, meraya, recebe orientagdo das pessoas

das plantas durante seus trabalhos com os vegetais para iniciar o processo de ensinar de

* Expressdo usada pelos Shipibo-Konibo para se referir ao espago de tempo da dieta.
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forma mais profunda a alguns de seus filhos. Com isso, ele destaca a importancia de
tratar de um xamanismo familiar (1998, p.380). A exposi¢cdo do pensamento de Morin
(1998) colabora para um melhor entendimento dos dados etnograficos, que Zanda me

apresentou quando contou sobre seu processo de dieta para se tornar xama-vegetalista.

(...) Eu comecei com 11 anos, meu pai era meu mestre de banco de xama, de
dentro d’agua. (...) ndo saia trés...Quatro dias de dentro da dagua. Depois vinha com
sua gente. (...) no inicio eu fumava para aprender. Fumava mapacho. Ou colocava a
Jfolha pura de tabaco em minha pipa para fumar.”(Trecho retirado de entrevista com

Zanda, traduzido e adaptado)

Em outros momentos de conversa, observagdo, participagdo e siléncio com
Zanda, que estava cumprindo mais um periodo de dieta durante minha estadia, aprendi
que: “Se come platano assado ou amassado, mas ndo platano gordo... Fraquinho,
fraquinho e o peixe ¢ assado...” ela também contou que ¢é preciso se abster das praticas
sexuais, da ganancia e da exaltagdo do humor. Durante os banhos diarios ndo ¢
recomendado o uso de sabdo ou nenhum outro tipo de material que altere os cheiros
corporais. Concomitantemente com essas restricdes as plantas sdo dietadas. Ou seja,
cada corpo de planta ensina ao corpo da curandeira uma forma diferente de interacao.
No inicio a indicagdo de como interagir com as plantas foi dada por seu mestre (o pai) e

ela explica: “A fumaga do mapacho (tabaco) afasta os espiritos frios dos mortos”.

Enquanto estava no albergue, participei de duas cerimdnias para tomar
ayahuasca. Essas eram sempre realizadas durante a noite em uma casa circular. Zanda
contava com a participacdo de um senhor também vegetalista. A ingestdo do cha era
precedida pela observagdo as regras alimentares ¢ de conduta da dieta. Durante o ritual
de tomar ayahuasca sdo entoados os icaros que permitem a (o) vegetalista contatar os
donos das plantas. Os procedimentos durante a cerimdnia podem variar de acordo com a
intencionalidade (Luna 1982, 2002; Labate, 2011). Nos que eu pude participar, os
cantos xaméanicos foram entoados por varios minutos até que em siléncio o cha foi
oferecido e os icaros tornavam a ser cantados, a fumaga do mapacho (tabaco) era
assoprada na dire¢do da cabega e do peito. Zanda contou, que quando as mulheres estdo
menstruadas ndo devem dietar, nem entrar em contato com a planta, pois sem nenhuma

preparacdo o corpo estd com cheiro de sangue e atrai as doengas do mal aire (jakonma
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wiso niwebo™). Se a mulher participar da cerimdnia, sua menstruacdo deve ser soprada

com fumagca de tabaco pela (o) vegetalista.

O sopro e o tabaco surgiram novamente quando eu ja estava na casa de Eli e
Casilda, o casal que me acolheu na comunidade de San Francisco. Neste segundo
momento, Eli me levou para conhecer o cemitério da comunidade. Estavamos
conversando até chegarmos a entrada, que daria acesso ao lugar dos mortos. Ele parou
pegou uma espécie de apito e o assoprou gerando um som agudo. Logo em seguida
acendeu um cigarro e me disse para acender um também, pois entrariamos num lugar
frio, a fumaga do tabaco nos manteria quentes e protegidos do mal aire (ar frio, neste

caso) dos espiritos, impedindo que ficassemos doentes.

Gallois (1996) ao tratar sobre o sopro, a fumaga e o canto como elementos de
locomocdo dos Waiapi, conta que o tabaco pode ser usado tanto para representar um
momento de cura, quanto um momento de defesa contra os seres ndo visiveis, que
podem gerar doencas. A fumaga ¢ significada, pela autora, como forma de comunicar
através do sopro, assim como o canto. Ha de se fazer uma ressalva, sobre esse ultimo ja
que Gallois aborda o canto apenas como uma forma da xama de se comunicar e se
conectar como os humanos ndo visiveis. Observando esse pensamento, o mapacho
(tabaco) e sua fumaga sdo instrumentos de protecdo do corpo. O sopro que gera o som
comunica através de um estridente assobio a interacdo dos corpos. Eu e Eli
precisdvamos dessa “arma”, pois iriamos adentrar um lugar onde nossos corpos, nao

preparados pela dieta, eram fracos e vulneraveis as doencas do “mal aire”.

O processo da dieta, em seu detalhamento, pode ser entendido como um
momento de resguardo que configura a constru¢cdo de uma nova relagdo de alteridade
(Belaunde, 2015), no qual ndo ¢ permitido ingerir (ser penetrada por) fluidos que
provocam odor humano, a fim de enfraquecer o corpo de mulher (humana visivel) assim
como Zanda deixa implicito. As mudangas, que sdo geradas no tempo de dietar,
promovem o que Belaunde trata como “manejo dos orificios” (2015, p.548). Os
referenciados espacos de entrada e saida de substancias seguem sendo manejados
através da dieta também nas relacdes sociais, ja que a restrido alimentar da dieta ¢

acompanhada pela observancia da conduta social.

ZA anotacdo do termo é de Belaunde (2013, p.209).
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O constante movimento de nascer e morrer

Zanda, logo apo6s citar alguns exemplos que restringem a alimentagdo provoca
um breve momento de siléncio™® e em seguida continua antes de retomar os
detalhamentos dos alimentos: “Nao se come sal, 6leo nem agucar... Nada além da
montanha e o mestre (...)". A presenca ou ndo de uma intencionalidade durante a
descri¢do parecem mutuamente possiveis e se retroalimentam assim como ja foi exposto
anteriormente através da comparacdo das narrativas ao desenhar do kene. Neste
momento o que interessa € verificar no espaco de siléncio um campo possivel de

significagdes (Belaunde 2013).

Sem mais rodeios, comer “nada além da montanha e do mestre” resume o
processo da dieta como momento de constru¢do de um novo corpo que ganha espago a
medida que se torna a enfraquecer fisica e socialmente um corpo antigo, que ja foi
construido e socializado em outro contexto. O periodo da dieta gera a morte e o
nascimento, porque tornam fracas as formas humanas para que sejam construidas as
fortes caracteristicas de curandeira. O tempo ¢ marcado pelo siléncio (auséncia de
odores humanos) e afastamento em que a (0) mestre ensina a (o) aprendiz a se curar e se
proteger primeiramente com tabaco, que afasta as doencas das gentes dos novos mundos

que vao ser acessados pela nova pessoa que passa a socializar com as plantas.

O periodo da dieta pode ser entendido como o momento de transformagdo
(Lagrou, 2007), no qual o sacrificio aproxima mestre e aprendiz para o surgimento de
um novo “ser” (Chaumeil, Camacho e Bouchard, 2005). A nogdo de momento de
transformagdo marca o corpo feminino como corpo de curandeira, o surgimento de uma
nova alteridade, que por sua vez estabelece uma relacdo de resguardo, momento de
restricdo do desejo sexual tornando evidente a generosidade (Viveiros de Castro 1996;

Belaunde 2015).

Considerando o xamanismo, como performace cultural (Langdon, 2011), que
expressa através de um corpo socialmente construido (Seeger, DaMatta e Viveiros de
Castro, 1979; Belaunde 2015) a dieta é o momento ritual em que dois corpos coexistem

em suas limiaridades produzindo um constante movimento, tal como o kene (Lagrou,

26 - C A .
Momento marcado durante a transcri¢ao pelas reticéncias fora do paréntese.
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2007; Belaunde 2013), através de novas relagdes de reproducdo social (Chaumeil,
Camacho e Bouchard, 2005). O que configura a economia simbdlica da predagdo

(Viveiros de Castro, 1996).

As classificacoes internas de curandeiras e os movimentos pelos quatro mundos

Os dados de campo analisados configuram em ultima instancia a dieta como um
momento de contato entre os diferentes pontos de vista que poderdo ser acessados de
acordo com o seguimento das restrigdes. A curandeira passa, entdo a ser classificada, de
forma mais abrangente, de acordo com a duracdo e os locais onde o rito de

transformagdo dos corpos ocorre.

Uma elaborag@o mais especifica permite afirmar que yobe € o termo em Shipibo
para designar aquelas pessoas que dietam durante um ano, vivem nas cidades e se
dedicam a utilizar seus conhecimentos em beneficio proprio, dispondo-se a fazer
trabalhos que podem causar dano a outras pessoas as deixando doentes. Sao conhecidas
por venderem seus conhecimentos visando lucrar. Onanya refere-se a curandeira que
pode curar enfermidades fisicas e espirituais, fazer partos e sovar, ou seja, acomodar

musculos e ossos quando esses estdo lesionados.

As onanyabo dietam durante trés anos ou mais e sdo pessoas que estdo mais
proximas da floresta e das plantas. Eventualmente podem usar seus conhecimentos em
beneficio proprio assim como as yobebo. Contudo, diferentemente delas ndo visam o
pagamento antes da cura. Por serem mais generosas sdo tidas como pessoas boas.
Meraya ¢ a classificagdo mais alta que uma curandeira Shipibo pode alcangar. Essas
pessoas sdo descritas como verdadeiramente boas, tendo em vista que ndo usam suas
sabedorias para enriquecer e sdo sempre generosas. E preciso dietar durante no minimo
cinco anos de forma continua e se isolar no ponto mais alto da floresta. Mulheres e
homens merayabo sdo pessoas de dificil acesso, ja que se deve busca-los nos picos da
floresta, além disso, sdo conhecidos pela idade avancada e por existirem em menor
nimero. A essas pessoas ¢ permitido transitar entre os mundos aquatico, terrestre, das
nuvens e do fogo e interagir com os Chaiconibo (donos das plantas em suas formas
humanas originais), tendo a possibilidade de estabelecer relagcdes de parentesco com

eles através dos “Matrimonios Misticos” (Morin 1998, p.386).
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Quando esses casamentos ocorrem a (0) Meraya pode desaparecer, ou seja,
deixa de ser visivel no Non Nete’’ (Mundo Terrestre) podendo se tornar visivel
novamente enquanto ainda ha trabalho para ser feito nesse mundo ou se desvincular de
sua pessoa humana para viver em seu mundo de origem junto dos Chaiconibo. Essa
divisdo permite localizar o pai de Zanda, descrito por ela como “mestre de banco de xama
de dentro d’agua”, como meraya, pois ele carregava em seus ombros as gentes de seu

mundo Jenen Nete (Mundo da Agua).

Sempre que Zanda e Carlos e posteriormente Liz me explicavam sobre as
classificacdes de curandeira(o) me contavam também sobre os quatro mundos que
existem e suas caracteristicas. Como ja elaborado, “Nete” em Shipibo-Konibo significa
“Mundo”, a anaconda ancestral em ao navegar pelo Jenen Nete criou com seu canto o
Non Nete (“Nosso” Mundo). As outras partes do corpo dela deram origem ao Panshin
Nete (Mundo amarelo) e ao Jakon Nete (Mundo Maravilhoso) e todos os seres que os
habitam. Cada um deles conta também com a presenca dos Chaiconibo, os humanos
ancestrais, que transmitem a curandeira seus saberes. O canto ¢ a forma pela qual a

curandeira pede auxilio aos seus ancestrais magicos durante seus trabalhos.

Jenen Nete ¢ referente ao mundo aquatico onde existem sereias, que protegem a
grande arvore submersa Niwé Rdo. Non Nete ¢ referente ao mundo terreno onde o
conhecimento dos ancestrais esta escondido nos elementos das paisagens da floresta.
Panshin Nete ¢ o mundo do fogo, em que estdo seres que ndo tem sangue vermelho,
perigosos e sem forma definida. Por fim, Jakon Nete ¢ o mundo das nuvens e onde os

espiritos ancestrais se apresentam em sua forma original humana.

Os Chaiconibo agem em cada mundo através de diferentes corporalidades,
expressando seus codigos sociais através delas e com elas, exceto no mundo dos seres
que a forma ndo é conhecida. Aos seres desse mundo ndo ¢ atribuido um corpo
especifico, mas a auséncia de uma caracteristica humana em sua forma original, o
sangue vermelho. A cor de seu sangue ¢ desconhecida e por isso sdo perigosos, pois
podem assumir qualquer forma e gerar doengas. Isso implica pensar que esses seres nao
sao humanos, contudo eles sdo localizados em um mundo, mas ndo se restringem a ele
podendo causar doengas que se expressam em diferentes corporalidades. A doenca

surge como contraponto da cura, definindo em seu ndo corpo uma possibilidade de

27 A . -
Non faz referéncia ao pronome possessivo “nosso” e Nete significa mundo.
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penetrar corpos diversos tal como a cura conferindo aos chaiconibo (donas (os) das

plantas) desse mundo a forma da doenga.

Tendo em vista a quantidade de informagdes aqui trabalhadas proponho uma

organizagdo sistematica na forma de tabela, apenas para facilitar o que foi apresentado

sobre os trés corpos de curandeiras e os quatro mundos Shipibo-Konibo.

Tabela 1
Tipo de Tempo Relacéo entre Trabalhos que | Local onde Vive
Curandeira | Médio Curae realiza
de Pagamento
Dieta
Cobram antes do Amarragoes Cidades (Afastada
Yobe Até 1 trabalho simples com da Floresta).
(Feiticeira) ano plantas para atrair
amor, dinheiro,
trabalho.
Onanya 3 anos A cura como -Cura Locais afastados
(Médica) momento central, enfermidades das cidades e
pagamento € (fisicas e proximos a
consequéncia da espirituais). floresta.
cura -Faz e desfaz
amarragoes
-Partos.
-Acomoda ossos
e musculos.
-Cantam icaros.
Meraya 5ano | Curam a todos que | -Sabe curar assim | Pontos mais altos
(Classe ou aqueles que como o Onanya . da floresta, de
mais alta de | mais | conseguem acessa- | -Podem contrair dificil acesso.
curandeira) los. matriménio com
os Chaiconibo a
Sacrificio ndo fim de
como pagamento, | estabelecer curas
mas como uma mais
parte da cura. complicadas.
Tabela 2
Mundos Descricao Corpo visivel dos Chaiconibo
Jenen Nete Mundo da Agua Sereias
Non Nete Mundo Terreno Plantas
Panshin Nete Mundo Subterraneo Doenga
Jakon Nete Mundo do Céu

Forma original Humana
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Non Nete: O lugar das Plantas

As gentes que ensinam a amarrar os mundos para cura-los também sabem fazer
adoecer. Casilda me ensinou isso durante o tempo que eu passava conversando com ela
na casa em San Francisco. Os movimentos de suas maos, povoadas pela agulha, que
entrelagava a linha ao tecido ensinavam fazer kene a sua filha Bianca de nove anos. Ora
ou outra surgia sua sogra, mae de Eli, ou alguma prima para acompanhar o tecer do
kene. Em um desses momentos, os machucados em minhas pernas provocados pelos

mosquitos, que atacavam no final da tarde de cada dia, foi o assunto do bordado.

Por ndo ser falante de Shipibo, no momento das conversas entre mulheres eu
ficava a parte dos detalhes. Conseguia captar de forma mais geral as palavras mais
repetidas como zancudo (palavra em espanhol para se referir a mosquito) e rinka
(gringa), no caso da conversa em questdo. Minhas pernas estavam realmente
deploraveis, eu tentava me prevenir com todas as formas possiveis que conhecia;
repelentes, roupas compridas e pomadas, mas nada parecia funcionar até que aos poucos

passei a deixar de lado as pomadas e o repelente.

Casilda no dia seguinte a conversa, em um “ato de piedade” para com minhas
pernas, me mostrou o pequeno caule que ela arrancara mais cedo. Disse-me que era para
ajudar a curar as feridas das picadas. Segundo ela deveriamos passar o liquido que saia
do caule trés vezes ao dia e assim fizemos. No dia seguinte Casilda estava preocupada,
ela e Eli, seu parceiro, tinham sonhado com uma pequenina mulher de cabelos grandes e
castanhos que lhes perguntava, por que tinham destruido seu lar. Nesse mesmo dia Casi
foi, em siléncio, buscar novamente o raminho atras da casa, dessa vez pedindo licenca
para arrancar e desculpas por ter se esquecido de pedir no dia anterior. Depois de uns
dias fazendo o mesmo procedimento, ela me disse que se ndo tivesse se desculpado com

o espirito da planta alguém poderia ficar enfermo.

A pequenina mulher do sonho de Casilda e Eli era a dona da planta, sangre de
grado®®. Conversando com Liz, em outros momentos, ouvi também sobre outros sonhos

em que os chaiconibo se mostraram para repreender o uso invasivo dos corpos das

8 De acordo como Herrera é referente ao termo cientifico Croton lechleri (2006, p.117)
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plantas sem pedir permissdo para arranca-las. Os chaiconibo sdo sempre descritos como
as pessoas que se escondem. As donas e donos das plantas sdo dotados um olfato muito
apurado e se afastam dos humanos, que ndo fazem a dieta devido aos seus fortes
cheiros. Em casos especiais, as pessoas das plantas podem assumir formas visiveis de
humanos no plano terrestre. Quando ocorre, os Shipibo-Konibo se referem aos
chaiconibo como chuyachaky®. Para saber reconhecé-los é preciso olhar paras os pés e

as maos, pois esses apresentaram seus dedos encolhidos ou deformados.

Durante a noite, antes de nos acomodarmos em nossos mosquiteiros para dormir,
Eli, Casilda e suas filhas e filho se juntavam a mim e me contavam algumas historias
sobre os casos de pessoas que foram levadas pelos chuyachaky. Eli dizia que era comum
ir pescar e ouvir um constante choro de crianga, ou uma musica que nao se sabe de onde
vem; para ndo se perder ¢ preciso ndo prestar atencdo, os humanos ancestrais sabem
como seduzir com suas belas cangdes € bom odor. Em outras situacdes os donos das
plantas, em suas formas visiveis como humanos no Non Nete (Nosso Mundo) (os
chuyachaky) podem aparecer ¢ levar pessoas muito doentes para cura-las. Essas pessoas
sdo banhadas com ervas pelos Chaiconibo no Jakon Nete (Mundo Maravilhoso) e a elas

¢ pedido que aprendam sobre as plantas quando retornarem ao Non Nete.

A titulo de exemplificar o que foi elaborado em campo cito o que Morin (1998)

apresenta sobre alguns casos especificos de aquisicdo de “poderes xamanicos™:

A aquisi¢do desses poderes quando se é adulto geralmente acontece como
resultado de um evento excepcional, uma prova familiar, uma enfermidade grave ou um
acidente. Em alguns casos, menos frequentes, os poderes podem ser unicamente
adquiridos com ajuda dos espiritos; este foi o caso do “merdaya” Chanan (...). Depois de
um periodo de dieta e abstinéncia sexual, ele contraiu matriménio mistico com uma
mulher “chdiconi” que prestou toda ajuda ele que necessitava. O mesmo se sucedeu
com Rori Mea, uma mulher que sofria de uma enfermidade muito grave e que tratava
de se curar com uma erva. O espirito da planta propés curd-la se ela aceitasse
converter-se em “onanya’”, o qual ela aceitou. A mulher obteve assim uma excepcional

forca mental (...) (F. Morin, 1998, p.390. Trecho traduzido do Espanhol)

Os chaiconibo sdo, entdo, uma classe de pessoas, que vivem nas plantas. No

tempo do mito, essas pessoas, ndo precisavam se esconder e por isso viviam em suas

2 A grafia foi ensinada por Fiorella, a filha mais velha de Casilda e Eli.
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formas humanas. Essa gente conhecia as plantas e seus modos de fazer. Seu poder ¢
atribuido uma arvore nomeada por niwé (vento/medicina) rdo (cura/poder), veio entdo o
tempo da agua, as chuvas. Os ancestrais magicos, que conheciam o corpo da poderosa
arvore usaram seus conhecimentos em demasia e acabaram se transformando em arvore.
Sendo entdo conhecidos como as gentes da cura (niwe rdo jonibo). A essa gente €
atribuida caracteristicas como beleza, generosidade ¢ bom odor (Colpron 2005;

Belaunde, 2013).

As sabedorias dos chaiconibo sao tidas como desejaveis pelos Shipibo-Konibo e
estimuladas a serem aprendidas desde a infancia através do contato com o corpo visivel

dessa gente:

Durante a infancia, os rdo estimulam o aperfeicoamento de capacidades
sociais: previnem contra preguica (raydti rdo), “ensinam’” aos rapazes a arte
da caca (métxati rao) e as mogas a do artesanato (kéneti rdo). Regulam os
comportamentos censurdaveis, como agressividade (tanti rdo), a avareza
(voaximati rao) ou a sexualidade excessiva (tsinix rdo). Resolvem também
caréncias corporais: uma insuficiéncia de leite materno ou esperma se

soluciona com a utilizacdo de certas seivas brancas. (Colpron, 2005, p.108-109)

Para entender a relagdo entre os donos das plantas e os humanos visiveis ndo ¢é
indicado pensar em uma relagdo hierarquica o que geraria uma inversdo de “papéis” e
implicaria supor, que existe uma relagdo fixa entre uma por¢do sagrada e outra, que
deve servir a ela ou “protegé-la a todo custo”. Supor isso ¢ 0 mesmo que retornar
exaustivamente as questoes de divisdes de sujeito/objeto e assim por diante. Todos sdo
pessoas, adentrar seu lugar deve ser algo consensual e respeitoso, ja que se trata de uma

interagdo de alteridades (Viveiros de Castro, 1996; Belaunde, 2015).

Dessa forma, poderiamos pensar que a seguinte colocacdo de Descola sobre o

animismo encerra a necessidade de discussio:

(...) os indios da Amazonia, longe de serem joguetes ou protetores de
uma natureza estranha, souberam integrar o ambiente a sua vida social, de tal
modo que os humanos e ndo-humanos sdo tratados em pé de igualdade. De fato,
a maioria das cosmologias da regido ndo fazem distingdes nitidas entre

natureza e a sociedade, mas conferem a muitas plantas e animais os principais
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atributos da humanidade. Em outras palavras, e ao contrdrio do dualismo mais
ou menos estanque que, em nossa visao moderna do mundo, governa a
distribuicdo dos humanos e dos ndo-humanos em dois dominios
ontologicamente distintos, as cosmologias amazonicas exibem uma escala de
seres em que as diferencas entre os homens, as plantas e os animais sdo de

grau, ndo de natureza. (Descola, 1999, p.117)

Suas palavras parecem formular as bases para o entendimento das relagdes
sociais estabelecida entre os lugares chaiconibo (plantas) e os dos humanos visiveis. A
producdo dessa relagdo, contudo ndo deve ser entendida “em pé de igualdade”, mas
como o estabelecimento de relagcdes de alteridade entre pessoas, que partilham corpos
distintos e initerruptos onde a movimentagdo ¢ o que os conecta (Viveiros de Castro,
1996). Caso existisse uma relacdo de igualdade, as trocas ndo seriam necessarias
estabelecendo mundos que jamais saberiam da existéncia um do outro, o que implicaria
dizer, que ndo existem pessoas para significar esses mundos. A questdo aqui também
ndo ¢ trabalhar com a hierarquia estatica dada, é observar o espago dessas relagdes, o

contexto do movimento dos lugares dos corpos, a paisagem.

Longe de querer adentrar uma discussdo sobre um ou outro pensamento ¢ que
me baseio pela ideia de que ambos podem contribuir para a constru¢ao da reflexdo do
caso em questdo. Ter que pedir permissdo para arrancar uma planta ndo torna a acdo
impossivel e justamente por isso, sua consequéncia ¢ motivo de preocupagdo o que
configura alteridade aos donos das plantas. A capacidade de transformagdo (curar ou
adoecer) da posicdo de sujeito entre os agentes marca as diversas possibilidades de
perspectiva, que em cada mundo possivel apresentara uma relagdo entre uma forma
humana e uma ndo humana em constante movimento pelo pensamento, que as

transforma (Cayon, 2013).

Curandeira boa e Curandeira ma?

As chuvas intensas no vale do Ucayali dificultaram algumas vezes o
deslocamento entre o distrito de Yarinacocha, e a comunidade de San Francisco. Apesar
de ser possivel acessar a comunidade onde eu estava alojada de barco, os servigos de

transporte com carro eram mais procurados pelas pessoas que transitavam entre os dois
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pontos. Por esse motivo, as saidas de barcos do porto de Yarina para San Francisco
eram menos frequentes e inexistentes durante os temporais. Os motoristas dos carros
dificilmente aceitavam dirigir pela estrada, que se convertia em complicados atoleiros
que danificavam os carros. Era preciso esperar a chuva passar e a estrada se tornar mais
consistente para seguir at¢ San Francisco, pela irregular estrada de terra em meio aos

solavancos e a super lotacdo do automovel.

O dia tinha amanhecido ensolarado em San Francisco e por isso decidi me
aventurar pela estrada para visitar Liz no assentamento Shipibo, onde ela morava em
Yarinacocha. Quando cheguei ao destino, as nuvens mais aparentes e cinzentas ja
estavam indicando a chegada da chuva e a futura paralisacdo do transito pela estrada.
Seria impossivel retornar a comunidade ainda naquele dia. Liz, muito generosamente,
me convidou para pernoitar em sua casa e comentou que eu poderia fazer uma visita a
uma senhora que sabia das plantas. Ela me alertou para ndo dizer meu nome a senhora
antes que elas conversassem e me explicou que ndo tinha certeza se ela era boa xama e
poderia querer fazer maldade, mas como eu estava so estudando ela poderia querer

ajudar.

Quando ja estava noite seguimos até a casa da senhora que ficava no mesmo
assentamento onde Liz vive, ela a chamou, e esperamos a senhora sair. Alguns minutos
se passaram, até a pequena mulher de idade avangada aparecer. Quando me viu, ela me
olhou fixamente e pude perceber, apesar da pouca luz, que um de seus olhos estava
tomado por uma pelicula branca azulada. Liz me apresentou a ela em seu idioma e eu
fiquei calada observando a conversa, que por fim acabou com Liz dizendo ndo havia
forma de pagar. A senhora se voltou para mim e me perguntou de onde eu vinha, ndo
parecia acreditar que eu fosse brasileira. Ela parecia estar com raiva da situacao e logo
fomos embora. Posteriormente Liz me disse, que antes mesmo de explicar por que

estavamos procurando-a ela informou que custaria trezentos soles.

A jovem moca que se disp0s a me ajudar se mostrou extremamente chateada por
ndo ter sido possivel conversar com a senhora, “no es buena, puede hacer dario” ela me
contou no caminho de volta para sua casa. Quando chegamos, ela se refereiu a senhora
afirmando que era yobe, pois queria o dinheiro primeiro. A situagdo me colocou frente a
uma série de questionamentos sobre as categorias que eram descritas de forma a

identificar uma ou outra curandeira.
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A noite com Liz retoma de forma vivencial as categorias que descrevem as
mulheres vegetalistas. Assim como pode ser observado anteriormente existe uma
relacdo entre tempo de dieta (resguardo) com o “grau” de bondade da curandeira. A
bondade pode ser entendida como a generosidade que surge durante o tempo de
resguardo a fim de estabelecer uma compensagdo da abstinéncia (Vieiros de Castro,
2002 apud Belaunde, 2015, p. 549). A yobe, que ndo passar por um tempo muito longo
de abstinéncia, ¢ descrita como ma por impor uma troca imediata, na maioria das vezes
monetaria, quebrando as relacdes de reciprocidade, intrinsecas as relagdes de dar,
receber e retribuir, descritas como dadiva (Mauss, 2003 [1950]), tanto com os que as

procuram (pacientes) como com aqueles procurados por ela (chaiconibo).

Por trabalhar em beneficio proprio, a Yobe ¢ descrita como uma pessoa egoista
que pode causar problemas a pessoa que a procura caso ndo cumpra com o pagamento.
Essa conduta também ¢é pouco apreciada pelos donos das plantas por refor¢ar no corpo
da yobe o odor humano. A pessoa yobe inicia o processo de construgdo de seu corpo de
curandeira. Esse, porém, ¢ visto como fraco pelas plantas mais poderosas, que ensinam
a curar e sao mais exigentes. A yobe se relaciona apenas com as plantas que estdo na
cidade, que a ensinam a fazer amarragdes mais simples, que ndo se desvinculam
totalmente do odor dos humanos visiveis do Non Nete, como, por exemplo, para atrair

amor, trabalho, dinheiro.

A onanya, por sua vez, cumpre um periodo de dieta maior e ¢ reconhecida por
sua generosidade sendo descrita como boa, por estabelecer vinculos de troca, que
podem ser retribuido com dinheiro, mas nao definidos por ele. As plantas como forma
de retribuir os vinculos de afetivos formados durante o periodo de transformagdo dos
cheiros ensinam a onanya as curas. A onanya, assim como a yobe, aprende a fazer as
amarragdes, mas a elas ¢ conferida maior confiabilidade, porque conseguiram se tornar

visiveis (fortes) aos olhos dos donos das plantas mais exigentes.

O motivo pelo qual a senhora queria saber meu nome gerou a ambiguidade mais
notavel do dia em que pernoitei na casa de Liz, pois se ter um nome ¢ uma forma de
localizar a pessoa em um corpo (Seeger, DaMatta ¢ Viveiros de Castro, 1979), a
curiosidade de conhecé-lo expressa o desejo de poder de adentrar uma alteridade para

curar ou adoecer (Viveros de Castro, 1996).
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Ser yobe ou ser onanya ¢ verificado no campo das relagdes sociais por meio da
forma como se d4 a construgdo dos vinculos dessa ou daquela com as plantas,
identificada no Non Nete (mundo terrestre) nas relagdes entre humanos pela construgao
das relagoes de troca, que podem colocar em evidéncia a doencga ou a cura. Nas relagdes
entre humanos e ndo humanos dentro deste mesmo plano (Non Nete), o corpo da
curandeira vai ser fraco ou forte de acordo com a presenga ou auséncia do odor humano,
que afastard ou aproximard o corpo da planta ao corpo da curandeira nessa ordem.
Supor isso, contudo ¢ cair em extremos que se excluem e esquecer-se das merayabo, as

tidas como verdadeiramente boas que vivem nos bosques de dificil acesso.

Proponho entdo pensar ndo o que as afastam, mas o que as conectam. Busco nas
categorias internas especificadas ndo me ater ao plano ideal onde seria ressaltada a cura
ou a doenca ja que esse pode ser o motivo pelo qual, muitas pessoas recorrem as

vegetalistas, mas o que as conectam.

A amarragdo aparece como denominador comum entre as trés categorias. A
meraya € ser descrita como aquela que pode transitar dentro das relagdes entre pessoas
através das corporalidades de cada mundo. Seguindo esse pensamento é possivel
abordar relagdes sociais entre humanos e ndo humanos. Decompondo essa equagdo, as
interagdes sociais entre humanos, ¢ humanos - ndo humanos tem como plano de
movimento a constru¢do do corpo da meraya, ja que essa localiza em sua pessoa os
vinculos relacionalmente construido durante as trés categorias internas ja abordadas
tornando-se odorifera e verdadeiramente generosa, visivel e ndo visivel. O que permite
supor o estabelecimento de alteridade entre as pessoas das plantas e as pessoas
curandeiras, ja que tornar-se visivel neste caso ¢ fruto de um periodo de resguardo que
precede a consanguinizagdo pelo casamento magico entre chaiconibo e merayabo

(Morin, 1998).

A amarra¢do ¢ o momento de interacdo, de ser penctrada e de penetrar. A
destreza da curandeira de manejar a forma como vai tecer seus caminhos ¢ que vai
classifica-la como yobe, onanya ou meraya podendo ela assumir as diferentes facetas
em situagdes diferentes, tal como ocorre durante a construgdo do kene (Belaunde, 2013).
As amarracdes ndo apresentam carater positivo ou negativo em si. Elas sdo adjetivadas
quando atreladas as intencdes da curandeira que esta fazendo a amarra¢do. Amarrar

refere-se nesse caso a unir, adicionar, atrair, ser penetrado pelo outro e
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consequentemente adentra-lo. As amarragdes ocorrem quando a curandeira estd em
processo de dieta e fuma seu mapacho (cigarro de tabaco) para que a fumaga do tabaco
seja absorvida protegendo-a; segue ocorrendo durante os banhos com as plantas em que
a pele absorve o odor das ervas misturadas a agua, podendo ainda ser realizada através
da defumacdo de vapores nas saunas e de forma mais permanente a fim de curar pela
ingestdo e contato dos extratos concentrados dos corpos das plantas através contato
direto nas superficies mais sensiveis da pele como a boca, o dnus e umbigo, por
exemplo. Quando se quer penetrar outro corpo entdo ¢ preciso ser devorada pelo rito de
amarrar e para isso € preciso saber seduzir, se enfeitar para hipnotizar atrair a aten¢do do
outro corpo através dos odores de forma mais ligeira e pela comunicacdo fluida e

ritmada dos icaros. (Belaunde, 2015)

A amarragdo, assim como a dieta e o kene, apresentam a ambiguidade das
situacdes descritas em diversos momentos. Esta pode ser entendida em seu
detalhamento desde seu sentido mais literal ao simbolico de comer outra pessoa se
tornando sua propria comida em uma agao constante de localizar nas corporalidades dos
sujeitos a propria corporidades (Viveiros de Castro, 1986). Seu resultado é a producdo
relacional dos corpos, tal como foi exemplificado por Belaunde (2015) que definem em
si a nocdo de pessoa. Saber fazer amarracdo € ao mesmo tempo permitir ser
constantemente devorado em outros corpos sem perder o proprio, para construi-lo de
acordo com os olhos que querem ser observadores e observados. Um movimento de
enfraquecer, para renomear o interno absorvendo o conteudo externo para tornar a

apreender (Viveiros de Castro, 1996).
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Capitulo 3

Os Géneros das Paisagens

Para desenhar um kene ¢ preciso entendé-lo em sua forma, em seu corpo. O
desenho dos tragos ndo existe sem os motivos, estes expressam em um lugar suas
possibilidades de pontos de vista. O manuseio pode ser retilineo acompanhando o
movimento das bordas, que povoam seus centros com conexdes onduladas e por fim,
sumir. Tornam a surgir no siléncio visivel de mundos escondidos. Uma nova virada. As
linhas tomam frente, marcando o corpo que se desloca em suas profundidades,

mostrando as cicatrizes que serdo sempre reconhecidas pelo lugar que as trouxe.

A arte de saber fazer kene descreve em sua complexidade a vida das mulheres e
dos homens Shipibo-Konibo, que mutuamente seduzem e sdo seduzidos para aprender
sobre as curas e as doencas. Essa ¢ a realidade do kene em sua alteridade. Poderia ser
comparado a amarragdo, pois ele pode ser ambiguo ja que mostra exatamente o que o

observador busca a0 mesmo tempo que o engole (Belaunde, 2011).

As comparagdes podem ser levadas ao infinito, assim como ja foi demonstrado
mais acima com as questdes da dieta, dos odores, das amarracdes. O desenho e a
realidade se confundem nos movimentos que ensinam os percursos de Ronin, a
anaconda ancestral. Ater a leitura deste trabalho somente a isso, que ja ¢ grande parte do
que me disponho a fazer no capitulo anterior, seria criar um texto confortavel e
esteticamente mirabolante. Seria entdo alvo de romantizacdo e idealismo. O percurso,
porém pode se confundir em sua disposi¢cdo com essas afirmativas ja que o canal que
observa ¢ sempre parcial, afinal estou longe de querer colocar os corpos em pé de

igualdade em qualquer sentido.

Como, entdo, tracar alguma proposicdo para abordar o problema desse trabalho
finalmente de forma especifica? A questdo da violéncia sexual sofrida pelas mulheres
parece ser um grande sopro em um castelo de cartas, ja que essas parecem estar fadadas
a viver condicionadas por seus Uteros, por suas crias € por seus corpos “secundarios”.
Qual seria a necessidade de elaboragdes para chegar a uma conclusdo dessas? Nenhuma.

A formulacdo que surge ndo ¢ fruto de um pensamento inédito, mas uma sequéncia dos
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caminhos que se mostram logo na introducdo e se desenrolaram (ou se enrolaram) até

agora. Falemos da mulher violentada em seu sentido e imagem.

A quebra do resguardo e violéncia masculina

A violéncia sexual se torna problema que afeta mulheres estrangeiras e
indigenas, no contexto da selva peruana. A interagdo invasiva deflagra a diferenca entre
0s corpos, mas nao os torna fixos. Agora, que a questdo da construgdo da pessoa da
mulher indigena, que estd em foco, ja estd um pouco melhor delineada, ¢ possivel
propor que as estrangeiras, buscando por autoconhecimento e cura, direcionam o
mercado do xamanismo, influenciando que o feminino seja relacionado ao maternal
como “ideal” de carater. As relagdes coloniais parecem seguir operando com toda forga,
contudo ndo ¢ a intengdo parar por aqui. Labate em sua revisdo sobre o vegetalismo
contribui para repensar como as categorias internas se adéquam para englobar o

xamanismo procurado pelos estrangeiros e assim afirma:

Por um lado, estrangeiros patrocinam curanderos nativos e vegetalistas
mestizos, repondo as hierarquias coloniais; por outro, sdo aprendizes dos
nativos, instaurando uma espécie de inversdo reparatoria destas hierarquias
durante as cerimonias e fora delas. Estes xamds contempordaneos continuam
encarnando o projeto de tradugdo e jun¢do do global e do local. A expansdo do
vegetalismo, e seu processo de diversificacdo, ocorre dentro de um quadro de
disputas e contradigoes, encarnadas ora no idioma xamdnico ora nas relagdes
economicas que ligam estes polos e seus varios intermediarios. (Labate, 2011,

p.24)

As palavras da autora evidenciam a dinamicidade impressa em ultima instdncia
no pensar e no fazer social dos povos indigenas. Nao ¢ necessario limitar-se a outra e
sim pensar com ela, sobre ela e ainda sim ser também outra e se definir mesmo que em
siléncio, assim como Zanda e Carlos me ensinaram. Para além das curandeiras,
vegetalistas, xamas, detentoras e criadoras de conexdo com os mundos externos e
internos entendido, o conhecimento ¢ compartilhado por todas as outras e outros, pois
assim como Langdon explica “Falar de xamanismo em varias sociedades, implica em
falar de politica, medicina, de organizacdo social e de estética” (1996, p. 27) O kene

resgata através de seu mito e sua forma de fazer a centralidade no corpo das vegetalistas
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shipibo-konibo. O pensar do kene esta presente no fazer da criagdo dos filhos, nas
costuras das linhas e nos percursos das viajantes, estd além de uma perspectiva Unica

(Belaunde, 2013).

A violéncia sexual vivenciada pelas mulheres indigenas merece entio uma
analise condizente com as pessoas envolvidas. O ponto entdo ndo ¢ focar numa critica
as organizagdes que promovem viagens até as comunidades para apresentar as mulheres
“de 14” os conceitos “daqui”. A presenca dessas organizacdes sdo entendidas assim
como a doenca. Muitas vezes os homens me diziam que era a “mentalidade branca”
invadindo o pensamento das mulheres. Para dizer a verdade, muitas das vezes a
distancia entre o que algumas organizagdes acham que fazem e o que elas realmente
fazem ¢ muito grande, assim como as mulheres que buscam xamas mulheres muitas
vezes nao se desvinculam de sua forma de pensar. Isso mostra a simples existéncia das
alteridades que tanto cito durante o texto. A mulher indigena por ser sua alteridade ndo
se desvincula dos pensamentos de como fazer um kene, porque uma organizagdo “x” ou
“y” lhes disse em termos cientificos ocidentais sobre seus uteros, seus direitos, sobre a

educacdo de seus filhos e etc. A elas sdo ensinados novos termos para comunicar com o

mundo exterior assim como foi verificado por Labate (2011).

A doenca segue acompanhada por sua cura, que apresenta as mulheres seus
direitos humanos desde os jargdes ocidentais, que sdo incorporados aos caminhos que as
levam a seguir suas viagens para resistir, nas cidades como yobe. Os homens por temer
a doenga que as yobebo podem causa-los tratam de invadir suas alteridades através da
quebra do resguardo gerando a violéncia que ¢ verificada nos corpos feridos das
mulheres. A violéncia sexual desestabiliza as relagdes entre mulher e homem, pois a

ganancia pelo sexo interrompe as relacdes de dadiva que sua abstinéncia gera.

Para compreender essa problematica questdo ¢ preciso adentrar a forma como os
pensamentos, que fazem circular o sangue pelo corpo, sdo entendidos. Uma analise mais
especifica sobre os odores parece uma possibilidade de resgatar a discussdo sobre a

construcdo da pessoa e entender o papel social desempenhado pelas pessoas das plantas.
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O pensar como movimento

O dia comega cedo em San Francisco, as quatro da manha o galo, que morava
logo abaixo da casa onde eu dormia comegava a cantar. As seis todos ja estavam
acordados e banhados. As filhas varriam a poeira do chdo, enquanto os velhos
limpavam o patio. Os pesados baldes com agua eram carregados por Casilda ou alguma
de suas filhas, Eli também carregava e preparava a comida, quando nao saia para pescar.
A manhi era a parte do dia para organizar tudo. A tarde se aproximava e a roupa ja
estava lavada e estendida no varal, o caldo do peixe era servido e todos comiam juntos
na parte externa da casa. As criancas espalhavam migalhas e espinhas de peixe, as
galinhas eram chamadas e alimentavam-se depois de ndés. Uma nova varrida antes de
sentar para tecer o kene. Eli, as vezes ficava em casa fazendo maracas ou arrumando
alguma parte da casa. Vez ou outra me chamava para conhecer algum de seus sobrinhos.
A tarde é o momento da visita e das conversas, as criangas estavam sempre correndo ¢
brincando. O dia escurecia aos poucos ¢ ja era hora de banhar os menores e fazer
comida. Depois da janta Eli e Casi convidavam para andar até a praga. O movimento da
caminhada afastava os mosquitos. Quando retorndvamos as conversas diminuiam aos

poucos até que todos se recolhiam para dormir.

Assim como abordei a centralidade da dieta, da amarracdo e dos desenhos
tradicionais, apresento agora as especificidades dos odores humanos a fim de observar o
que une ou afasta mulheres, plantas e homens. A cura com plantas ¢ iniciada desde a
infancia para tornar o corpo forte, como j& vimos. Durante as dietas, as curandeiras e
curandeiros devem se desvincular dos odores humanos para ser penetradas (os) pelos
corpos das plantas. No decorrer da formagdo dos corpos, as sabedorias dos donos das
plantas (rdo) se aproximam através dos ares (niwébo) pelo agradavel cheiro das plantas
para silenciar os odores desagradaveis do sangue, transformando mulheres e homens em
pessoas férteis, em pessoas de pensamento (shinan). Para os Shipibo-Konibo, cabega ¢
coracdo sdo conectados e o sangue ¢ o que movimenta a capacidade de pensar. Como ja
foi observado, o corpo pode voltar a ser fraco quando é impregnado pelos cheiros
humanos, isso implica dizer, que o sangue estd estagnado. A habilidade de pensar ¢
comprometida tornando o feminino e o masculino distantes do rdo. O corpo da pessoa

ao receber seu nome passa a produzir mais sangue, seus conhecimentos aumentam e
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quando crescem, mulheres e homens produzem filhos ao compartilharem os
pensamentos que carregam em seu sangue, que ¢ construido desde o nascimento

(Belaunde, 2005)

O pensamento ¢ a forma de colocar em ac¢do os ensinamentos do rdo. Portanto, a
forma de fazer no mundo expressa se o corpo tem uma grande circulagdo de sangue ou
ndo. De maneira geral ¢ comum pensar que os homens pensam mais por serem
considerados mais ativos, se movimentam mais em suas atividades diarias, como na
pesca e sempre estdo a frente nas atividades politicas, diferentemente das mulheres, que
estdo mais relacionadas ao espago doméstico. Cuidar dos filhos, lavar roupa, cozinhar,
carregar agua até a casa e abrir a roga sdo atividades arduas que as mulheres executam
independentemente de estarem gravidas, sdo trabalhos de extremo movimento. As
mulheres, portanto, ndo sdo menos ativas por serem mulheres e podem exercer

movimentos muito mais intensos do que os homens (Belaunde, 2005).

Portanto, de acordo com Belaunde (2005), o que gera o pensamento (shimadn) € o
movimento que faz correr o sangue de maneira mais vigorosa. Movimentar-se no
ambito doméstico ou no espago publico implica dizer que existe uma diferenciacdo de
tipo de movimento. A maioria das vezes, o doméstico requer um esfor¢o fisico da
mulher maior do que o esfor¢o das interagdes masculinas no espago publico. Como
pude verificar, sdo raros os homens, que saem para cacar ou que ajudam as mulheres
nos afazeres cotidianos. Eli cozinhava e ajudava Casilda com a organizacdo da casa.
Casilda passava varias horas lavando as roupas e tecendo kene. Ambos dividiam tarefas
e viajam juntos para vender o artesanato que produzem. Ela e outras mulheres, que iam
nos visitar sempre diziam, que Eli era diferente, elas reclamavam que os homens no

geral ndo ajudam em casa, deixam tudo para elas fazerem.

Além dos pensamentos (shimdnbo) gerados pelos movimentos dos corpos, as
mulheres ¢ 0os homens podem se tornar fortes quando absorvem os conhecimentos das
plantas (rdobo) e para isso precisam seguir as restricdes das dietas para se tornarem
visiveis através de seus odores atrativos, o corpo aprende a pensar com as plantas
tornando-se como as plantas para atrai-las. O odor do sangue humano se transforma
com a penetragdo dos pensamentos das plantas que se movimentam pelo ar (niwé rdo).
Assim aqueles que dietam podem estabelecer comunica¢des com as gentes do rdo, os

chaiconibo através dos cantos (Belaunde, 2005).
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A mulher se difere do homem por sua menstruagdo e ndo deve fazer dieta e nem
manusear os corpos das plantas nesse periodo, pois o cheiro do sangue esta impregnado
em seu corpo. O homem ndo deve cagar nem pescar durante a dieta, pois igualmente
adquire o cheiro do sangue e da gordura do animal. As mulheres por lidarem com seu
sangue a cada més aprendem a curar esses odores tornando a si mesmas em sangue para
se previnirem de possiveis enfermidades, causada pelos seres que se aproximam pelo

cheiro do sangue, assim como Belaunde explica:

As experiéncias das mulheres xamds variam a esse respeito, mesmo
assim no geral, todas elas possuem meios para transformar o estado de
vulnerabilidade em que o correr do seu sangue as coloca, em uma fortaleza e
uma capacidade de cura, tanto para elas mesmas como para os demais. Uma
fortaleza similar é derivada de seu sangue as mulheres que ndo seguiam os
caminhos do xamanismo, mas dominavam a arte de fazer desenhos sob a pele.

(Belaunde, 2005, p. 221)

Ou seja, os odores que cada corpo exala aproximam ou distanciam as gentes do
rao, pois propagam pelos ares (niwé) os pensamentos (shimanbo) dos corpos. Quando
esses aprendem com as dietas a tornarem-se fortes, evitam os cheiros humanos do
sangue, que movimentam os pensamentos pelo corpo dos humanos visiveis. As
mulheres se diferem dos homens por seu sangue e aprendem com ele a se protegerem
das doencas do sangue, independentemente de se dedicarem aos trabalhos xaméanicos. O
corpo da mulher, logo na infincia € curado com plantas que ensinam a desenhar kene, e
assim ela aprende a fechar seu corpo com os desenhos que ensinam a amarrar caminhos

entre os diversos mundos (Belaunde, 2013).

Os caminhos do kene e os deslocamentos dos pensamentos femininos

De acordo com Belaunde (2005 e 2013), Waste ou piri-piri, como é comumente
chamado pelas mulheres, surgiu das cinzas da serpente que deu origem ao mundo. A
planta, filha das cinzas de Ronin, ¢ quem ensina a mulher a ver o kene. O corpo de
crianga ainda fraco aprende a ser forte com piri-piri. Quando a primeira menstruagdo da
mulher chega ocorre a grande festa Ani Xeati. Antigamente, nos tempos das tataravos,

como conta Olinda, essa era a festa da ablacdo do clitoris (xebijana Isa). A jovem tinha
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seus cabelos cortados e sua mae pintava o kene em seu corpo com tinta escura, wito
(genipapo). Durante a festa a menina recebia de sua mde muito masato (bebida
fermentada de mandioca). A mae verificava se a filha ainda sentia seu corpo dando
pequenos beliscoes em seu brago. Quando finalmente a jovem dormia, ocorria o corte

do genital (Belaunde, 2005).

Belaunde (2005) explica que o clitoris cortado (xebijana Isa) tem formato de
passaro, esse ¢ do dono do mundo do sangue. Quando a amblagdo ocorria o canto do
masha era entoado para agradecer ao masato e as generosas donas do mundo aquatico
que deram o kene a mulher, as yacumamabo. O sangue escorria pelas pernas da jovem e
as ensinava sobre seu mundo. A nova mulher tinha seu genital curado com muitas
plantas que adentravam seu corpo para ensinar a se proteger dos odores do sangue. A
festa atualmente ainda ocorre, contudo o corte ndo € feito mais. As mulheres cortam o
cabelo da jovem, se juntam para beber masato e cantam para agradecer a yacumama e
pedir fertilidade (2005, p.211). O piri-piri, também ¢é usado durante a gestacdo. Olinda e
mais tarde Zanda, me contaram que quando a mulher sente que ja esta proximo o tempo
de parir’® ha de se fazer o cha com a planta e tomar para ajudar a preparar o corpo
feminino para o novo ser a nascer. Essa planta ensina pouco a pouco o corpo da mulher

a fazer os movimentos das contracdes e ajuda a abrir caminho para parir.

A construgdo da pessoa da mulher shipibo-konibo em seu género feminino esta
baseada na formagdo de um corpo forte e fértil capaz de se transformar em sua propria
cura. Os corpos femininos e masculinos ndo se confundem, cada qual com suas
especificidades sdo capazes de gerarem pensamentos, de se movimentarem e seguir
caminhos de acordo com a sabedoria adquirida por seus corpos. Os desequilibrios de
seus pensamentos fazem exalar os cheiros do sangue e o aprendizado torna-se mais

complicado.

Vale lembrar, que as (os) donas (os) das plantas sdo pessoas extremamente
ciumentas e assim como Casilda me ensinou em San Francisco. Labate (2011) e Echaza
(2015) relembram, que para aprender com elas é preciso ter respeito ao interagir com
seus corpos, pois podem se zangar com a ousadia dos humanos ¢ das humanas visiveis.
As mulheres ¢ os homens shipibo-konibo se preocupam em sempre estarem limpos e

cheirosos e em constante movimento para poderem acessar os pensamentos das plantas.

30 .. . . ~
Geralmente elas diziam que era no final do oitavo més.
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O processo de tornar-se curandeira para as mulheres shipibo-konibo €, a
principio, mais dificil pelo desequilibrio que as a¢des dos homens provocam. Os odores
do sexo afastam as donas e donos das plantas. Nesse processo o corpo da mulher torna-
se visivel nas relagdes entre humanos visiveis e se torna invisivel nas relacdes entre
humanos ndo visiveis. Sua trajetéria, contudo, ndo ¢ definida por somente uma

perspectiva.

Logo, se por um lado a quebra do resguardo da mulher imposta pela figura
masculina parece impor as mulheres uma relagdo de dominagdo, representa também a
justificativa para as mulheres conseguirem acessar os conhecimentos das plantas e se
movimentarem tanto quantos os homens. Vimos que o pensamento shipibo-konibo
baseia-se por relagoes de alteridade entre homem e mulher e planta que sdo definidas
pela capacidade de movimentar-se através dos pensamentos. Os homens, assim como as
mulheres, tornam-se impregnados pelo odor do sexo, que neste caso ¢ violento. De
acordo com Belaunde (2005), o sexo entre os corpos adultos que pensam é 0 movimento
da cria¢do. O ndo consentimento pode ser entendido como o caso opostos do encontro
de corpos férteis, fortes e em movimento. A violéncia que parte do homem ¢ vista como
auséncia de movimento de seu sangue entre sua cabega e seu coragdo. O corpo
masculino torna-se parado e empestiado aos olhos das gentes do rdo. As mulheres que
foram invadidas também s3o impregnadas pelos odores causados pela auséncia de
pensamentos dos homens. Contudo, as mulheres sabem pensar e movem-se
independentemente deles. Essas mulheres tem como “armas” de protecdo seu proprio

sangue que corre em seu corpo, que se transforma a cada menstruagao.

Essas, assim como foi contado diversas vezes, sdo mais procuradas por suas
curas do que os homens. Se no mundo exterior essa busca pelas mulheres vegetalistas ¢
motivada por sua figura maternal, nos mundos internos a mulher acessa as donas e
donos das plantas, ndo por ndo fazer sexo, mas por saber como fazer as amarragdes

entre elas e as donas e donos das plantas.

Sua conduta torna-se silenciosa, mas ndo se mostra como submissa, sendo como
forma de alteridade. As mulheres violadas sofrem pela dor fisica e emocional. Essas
sentem-se muitas vezes humilhadas por seus companheiros que buscam
relacionamentos extraconjugais nas cidades e as agridem. Elas entdo seguem seus fluxos

com seus filhos, como foi o caso de Olinda e Zanda, para outros destinos. O aparato
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biolégico ndo as prende aos abusos masculinos, mesmo que o uso da forca e da

violéncia as marque como invisiveis para as plantas.

Ao seguirem viagem poderdo se relacionar com outros curandeiros. Podem,
também, decidir por ndo se relacionarem com homens durante longos periodos de sua
vida, assim como Zanda, contou ao afirmar, que pode receber sozinha em seu albergue
até 15 passageiros: “De repente, as vezes ndo quero mais homens também. As pessoas

me dizem: “vocé esta so, precisa de ajuda”, mas eu gosto de ficar s0.”

Estar sozinha ¢ ao mesmo tempo estar rodeada pelos mundos daqueles que vem
de fora e pelos mundos criados pela anaconda ancestral (Ronin) o constante movimento
dos corpos das mulheres, que aprendem a pensar com plantas demonstram suas
habilidades de mover e alterar seu sangue através dos pensamentos, que as ensinam a
amarrar e soltar as diferentes pessoas para seguirem seus caminhos. A mulher shipibo-
konibo, recebe das plantas criadas por sua mae ancestral as visdes que penetram em

seus corpos e as ensinam consturar kene no siléncio dos movimentos.

Em meio a todas as dificuldades a mulher tem seu corpo construido em um
contexto que a torna forte ao conecta-las com as plantas e nesse mesmo contexto seu
corpo, que sabe se defender e se curar pode gerar a temida doenga do sangue aos
homens que as invadem. As organizagdes que atendem as mulheres nas comunidades,
como a que Liz me apresentou, colaboram em certa medida ao ensinarem novos
pensamentos as mulheres sobre seus corpos € ao registrarem relatos que evidenciam os
abusos masculinos podendo contribuir para o fortalecimento de medidas politicas que
amparem essas mulheres. Contudo, é preciso deixar explicito que essas mulheres
formam desde a infincia seu género, marcado em seus corpos por saber construir o

kene.

O problema deixa de ser a auséncia pelo siléncio ou o bioldgico maternal e passa
a ser o entendimento sobre a existéncia de classificacdes, que levam em conta a
aproximacgdo ou afastamento dos pensamentos de uma terceira nogdo de pessoa, que se
esconde nas plantas. Portanto, ser mulher shipibo ¢ saber construir vinculos a partir dos
movimentos de se mostrar como o exterior quer ver para se desvincular dos assédios
masculinos e seguir aprendendo com plantas. Esse percurso, ja esta tracado quando elas

aprendem a tecer o kene (Lagrou, 1996, p.222).
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As curas femininas, por tudo que foi dito, ndo devem ser fruto de justificativa
para que a violéncia siga acontecendo ou que seu corpo seja romantizado, generalizado
ou especificado como um oposto que surge a sombra de um homem generalizado. A
realidade dessas mulheres ¢ complexa e construida ativamente por seus caminhos de
pensamento (Belaunde, 2005). Ressaltar a construcdo dessas pessoas enquanto género
politico (Butler, 1998) significa apresentar as mulheres shipibo-konibo em seus corpos
femininos, que as diferenciam dos homens shipibo-konibo pelo seu sexo, pelo seu
sangue, pelos seus desenhos, por suas amarragdes, por seus odores modificados e
construidos em ambos de forma diferente, podendo confluir para a formagdo de uma
nova vida, quando as alteridades sdo mutuamente respeitadas e o momento de sedugdo ¢

reciproco, pois € mediado pelas transformagdes dos corpos.

A questdo da violéncia apresentada em campo ¢ apenas uma das formas de
entender a dura realidade vivenciada por essas mulheres, que sdo vegetalistas, maes,
artesds, curandeiras, xamas e justamente por isso sdo capazes de conectar mundos
através de seus intensos fluxos entre as comunidades e as cidades. Seja para vender seu
kene, para se dedicar profundamente a aprender com plantas, para escutarem sobre o
sofrimento de outras mulheres ou para lutar pelos direitos politicos de seu povo, mesmo
que as interagdes ndo sejam amistosas e suas casas se tornem apenas cinzas. Essas
mulheres sabem através dos corpos interpenetrados de planta e mulher curar seu proprio
sangue, porque sabem como pensar e como pedir as plantas criadas pelo canto de Ronin
que as cure, que as ensinem, com suas visdes de planta a desenhar sob seu corpo os

caminhos da mae predadora e geradora de vida (Belaunde, 2013).
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Consideracées Finais

Com o presente trabalho busco propor uma analise antropologica que contemple
em algum sentido a realidade das mulheres e em certa medida também dos homens
shipibo-konibo. Considero esse espago como propicio para reiterar que ndo comungo de
uma ciéncia que prega uma aclamada “neutralidade”. O problema que motiva esse
trabalho foi fomentado inicialmente por leituras importantes, que expressam tamanha
indignacgdo frente a escassez de etnografias que abordem as mulheres indigenas. Essas
leituras ndo devem ser esquecidas, ja que colaboram para desconstruir um pensamento
machista, normatizador que prima por uma “racionalidade cientifica” dentro do

contexto académico.

A experiéncia de campo contribuiu para sentir, ver e ouvir a dificuldade de
adentrar em alguma instancia os complexos universos femininos, sobre as quais tento
abordar. Os dados obtidos em campo sdo baseados em relagdes em constante
movimento, que a cada momento estabelecem e apresentam alguma faceta ndo de uma,
mas de varias realidades que se encontram e se alteram sempre que a perspectiva da
observadora tenta se basear em apenas uma para chegar a uma conclusdo geral. O texto
¢ composto, entdo, em sua imperfeigdo por tentar apresentar através do uso da palavra

escrita, apenas uma leitura dentre outras tantas.

A disposi¢do dos capitulos ¢ estruturada para inserir a leitora ou ao leitor os
termos que ganham forma em seu contexto, para adentrar a tentativa de seguir um eixo
tedrico, que ndo entende a estrutura social como apenas como uma sequéncia logica
baseada na rigidez dos extremos. A escrita ¢ baseada por uma preocupacdo de ndo
generalizar um dos componentes das relagdes e acabar por subjulgar um em fungdo do
outro, ja que homens, mulheres e plantas se interpenetram e intercomunicam através dos
constantes e diferentes jogos de predagdo, ao qual eu também fui incluida. A alteridade
e o resguardo da mulher shipibo-konibo ¢ fato, ndo estou aqui para legitima-la. Sou
mais um veiculo politico, mais uma forma dessas mulheres estabelecerem conexdes
com o os mundos externos. Assim como elas me permitiram que eu adentrasse em suas

vidas com cuidado e generosidade.
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