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Resumo

O intuito deste artigo é adentrar numa investigacdao que considere os modos indigenas
de viver e habitar n/a T/terra. Para tal, situo-me etnograficamente entre a constituicao de
lugares djeoromitxi (lingua Macro-]€é, habitantes da Amazonia meridional) e sua histéria
de invasdo territorial, mortes por epidemias e deslocamento for¢ado. Os movimentos de
fundacdo e re-fundacdo de aldeias, p6s-hecatombe, envolvem relacdes intra-humanas e
transespecificas com seres - espiritos Donos de animais de caca, peixes, arvores, parentes
mortos e espiritos malignos. A etnografia dos lugares djeoromitxi aponta para uma certa
integralidade de terreno entre parentesco, politica (chefia) e territério. Essa integralida-
de contém uma reflexdo indigena sobre os nao-indigenas.

Palavras-chave: Lugar; Parentesco; chefia; ndo-humanos; Djeoromitxi.

Abstract

The purpose of this article is to consider indigenous ways of living and inhabiting the
land. To do this, I situate myself ethnographically between the constitution of djeoromitxi
places (speakers of a Macro-Jé language; inhabitants of southern Amazonia) and their
history of territorial invasion, deaths by epidemics and forced displacement. The post-
-hecatomb movements tied to founding and re-founding villages, involve intrahuman and
transespecific relations with spirit beings: game, fish, trees’ owners, dead relatives and
evil spirits. The ethnography of the djeoromitxi’ places points to a certain sharing of grou-
nd between kinship, politics (leadership) and territory. Additionally , this ground-sharing
contains an indigenous reflection on non-indigenous people.

Keywords: Place; Kinship; Leadership; Nonhumans; Djeoromitxi.
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“0 passaro que canta marca assim seu territério”
(Deleuze & Guattari 1997:124)

Introducao’

Entre largos goles de cerveja de macaxeira, uma mulher makurap comenta ironicamen-
te com suas parentas que havia se assustado em sua ultima viagem a cidade. O assombro
provinha de sua passagem por um patio de “ferro-velho” onde ela avistou enormes montes
de sucata retorcida. Sentiu imediatamente a presenca dos Tchopokot, espiritos malignos,
porque canibais, monstruosos e errantes. Num outro momento, um homem djeoromitxi
disse-me ter ficado muito desconfortavel durante sua visita a algumas cidades europeias.
Comentando sobre os museus e castelos que conheceu, ndo escondia sua inquietacao: “La
eles tém coisas de 300, 400 anos ou mais. Eles guardam as coisas dos mortos!”.

As figuras do monumento e do escombro parecem-me intercambidveis quando procu-
ro entender a historia de relagcdo desses povos com os ndo indigenas, e seu modo préprio
de restituir suas aldeias depois que foram destruidas. Neste artigo, situo-me etnografica-
mente entre a constituicdo de lugares pertinentes ao coletivo djeoromitxi (lingua Macro-
-Jé, habitantes do sudoeste amazonico) e o processo de invasao territorial sofrido por eles,
dentre cujos efeitos esta a drastica diminuicdo demografica e o deslocamento for¢ado de
seu territério imemorial.

Minha intencdo é determinar um conceito de terra etnograficamente orientada - in-
tencdo estimulada pelo convite a integrar o projeto T/terras indigenas e territorios concei-
tuais: incursoes etnogrdficas e controvérsias publicas, coordenado por Marcela Coelho de
Souza (Coelho de Souza et alli 2016)?. Em tal contexto, uma ideia de coexisténcia surgiu,
expressdo do fato de que uma aldeia djeoromitxi existe porque se diferencia dos (se re-
laciona com) lugares conformados por Outros, humanos e ndao-humanos. Disso emerge
um sentido especifico de territério que tentarei esbogar: uma invencao ou extracao deli-
berada de uma figura a partir de um fundo de virtualidade intensiva (cf. Viveiros de Cas-
tro 2002 para o processo de parentesco amerindio). Essa extracdo se faz contra, com e a
partir de Outros - ao contrario dos territérios inventados pela maquinaria estatal, que se
fazem (se fizeram), no caso djeoromitxi, apesar dos Outros:

Na etnografia djeoromitxi, entendi que a investigacdo da constitui¢ao de lugares? seria
um objeto privilegiado para o registro da coexisténcia como a producdo de vida conjunta
entre Outros, humanos e nao humanos, que se contraporia a um continuo movimento de
sucessdo identitaria, via englobamento, ordenacdo, aniquilacdo ou consumo da diferenga®.
Os movimentos de fundacgao e re-fundacgdo de aldeias envolvem tanto a resiliéncia frente
aos modos ndo-indigenas de aniquilamento do Outro, quanto uma observagdo cuidado-
sa dos seres da floresta, das dguas e dos ares e seus regimes de coexisténcia. Acontece
que isso se faz por meio de relacdes com entes que chamariamos de “espiritos”. Donos de
animais de caca, peixes, arvores, aldeias celestes e subterraneas. Como “unidades trans-
versais entre elementos que mantém toda a sua diferenca nas suas dimensdes proprias”
(Deleuze & Guattari 2010: 63) os lugares djeoromitxi, e suas conexdes, elaboram um ter-
ritério marcado por linhas de virtualidade ou diferencas perspectivas. A aldeia dos vivos
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é continuamente inventada porque co-existe com (a partir e contra) os lugares que sao a
marca da domesticidade de Outros, seres primordiais, ndo humanos, espiritos, ndo indi-
genas. A diferenca constitutiva entre os lugares djeoromitxi diz respeito a seus regimes de
duragdo (especificamente no caso do Céu, como veremos adiante) ou as perspectivas nelas
envolvidas. E a essa diferenca que me dirijo e que procurarei caracterizar.

Primeiramente abordarei a interconexao entre modos de maestria e a constituicdo de
aldeias, salientado ser essa um indice da importancia que ddo meus interlocutores a exis-
téncia dos chefes de familia extensa e sua relacdo com a abertura e “domesticacdo” de
lugares num cendrio p6s-hecatombe. Destacarei a inextricabilidade, ou compatibilidade
escalar, entre pessoas e lugares, como condicao da existéncia de ambos. Em seguida, ex-
plorarei a relacdo de analogia que essa compatibilidade guarda com o modo como os Ibzia
(os espiritos Donos) enfatizam o cuidado com a sua criagdo. Ao final, indico as tor¢des que
a morte, e o lugar dos mortos, imprimem na descricdao aqui apresentada.

Sair da maloca

Minha incursao etnografica é relativa aos povos que convivem desde tempos imemo-
riais nas paragens do médio rio Guaporé e seus afluentes (Rio Branco, Colorado e Me-
quéns). Essas paragens abrigavam povos que compdem o que ficou conhecido como “o
complexo do marico” (Maldi 1991), dentre eles os Tupari, Wajuru e Makurap, de lingua
Tupi-Tupari, os Djeoromitixi (anteriormente conhecidos como Jaboti) e Arikapo, de lingua
Macro-Jé, e os Arua, de lingua Tupi-Mondé. Esses, encontrados/invadidos por explora-
dores de seringa alemées e americanos® nas décadas de 1910-1920 (cf. Price 1981: 36),
viram suas malocas dizimadas pelo sarampo, e seus grupos familiares restantes distribui-
dos e escravizados em uma série de barracoes e colocacdes de seringa.

Segundo Maldi (1991: 234), no inicio da segunda metade do séc. XX, todos os seringais
da regido dos rios Branco, Colorado, Sao Luis, Laranjal e Paulo Saldanha foram adquiridos
por Jodo Rivoredo, agente do Servico de Protecao aos Indios (SPI), o qual se tornou o tinico
proprietario de todos eles. A Jodo Rivoredo sdo atribuidas terriveis condutas: dissolucao
de todas as aldeias indigenas na regido e submissao dos indios a condi¢des sanitarias
precarias, fonte de muitas baixas na populacao. Ao que tudo indica, Jodo Rivoredo era
fruto maduro da atuagdo do 6rgdo ao qual fazia parte, cuja politica visava, além da trans-
feréncia para os Postos Indigenas, a atracdo dos “gentios” para fora de suas malocas e a
arregimentacdo nos seringais desses contingentes. Rivoredo tinha como funcionario de
confian¢a um senhor boliviano, Edgar Hardaia, que mais tarde veio adquirir algumas das
areas (Leonel 1984).

Sobre este senhor boliviano, Franz Caspar observa: “O regime de pavor que levou a
efeito em Sao Luis ultrapassava todos os limites [...] sobre este escravocrata contaram-me
testemunhas fidedignas fatos [de] que eles proprios se envergonhavam” (1953: 58). Qual
nao foi seu destino depois que um chefe makurap se enfureceu com os maus tratos e dizi-
mou todos os brancos que trabalhavam no barracao!? Esta ocasido pode ser acompanha-
da em detalhes no livro de Caspar (id: 57-67), mas eu mesma pude ouvi-la mais de uma
vez de uma das netas deste chefe. Conforme Caspar, mesmo depois de um destacamento
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policial “armado até os dentes” (id:53) ter sido enviado a regido, nenhum branco teve co-
ragem de se aproximar do cendrio, e procuraram um seringueiro “amigo dos indios” para
reestabelecer a paz. Seja como for, parece que o tal rapaz cumpriu tais expectativas, pois
em “Sado Luis desaparecera o zumbir do chicote e também o emprego de capangas” (id:63),
ao menos nas impressoes de Caspar.

De sabor um tanto amargo, a vida e a organizagao das familias nos barracdes, ao que
parece, se diferenciava bastante do passado “na maloca”, conforme conta Wadjidjika Arika-
po: “Eu sofri muito, porque nds trabalhdvamos muito. [Rivoredo] nao dava nada. S6 levava
para nés pano velho. Por isso que nds fugimos”. E continuava:

“N6s [mulheres] tiravamos lenha, carregdvamos lenha, carregdvamos
agua. Brocavamos e derrubavamos as roc¢as: s6 mesmo as mulheres. Ri-
voredo mandava bater-nos, quando nés ndo comiamos. Com fome, nos
comiamos somente sapo, kuré, esse nofo, orelha de pau e gafanhoto. Ri-
voredo dizia que n6s estdvamos comendo bicho. Quando nés conversava-
mos na nossa giria, dizia que nds nao faldvamos direito. Mandava a gente
conversar no portugués. Ele brigava conosco: “Vocés falem direito! Falem
portugués!”

Os castigos fisicos, ndo menos lamentados, aparecem sobretudo como efeito da resis-
téncia das mulheres a desarticulacdo social imposta pelo patrao: “Os homens ndo chegam
na casa. Nao chegam ao menos avistar a mulher. Quando chega, no outro dia ja iam de
novo”. Aqui, a narradora se refere ao fato dos homens eram mantidos a maioria do tempo
entre as colocacdes de seringa, abrindo estradas para os seringueiros, enquanto as mu-
lheres permaneciam nos arredores do barracdo, trabalhando na plantagdao e manutencao
das rogas. “Passavamos fome, ndao tinhamos homem. N6s mesmas pegavamos bod4 [um
peixe| na pedra. Nds sofriamos muito”. Nossa interlocutora reclama da sovinice do patrdao
ao alimenta-las: “Farinha que ele levava era velha. Era assim. Nem arroz nés nao conhecia-
mos, nem macarrao. Nao levava nada. Roca que nos faziamos, n6s plantdvamos s6 feijao.
S6 para comer la mesmo. Eu conto, porque eu sofri muito”.

A partir dessa invasao seringalista, podem-se observar diversos percursos marcados
pela estratégia/resisténcia indigena de dispersdo: um grupo numericamente muito redu-
zido de parentes, incluindo alguns afins, se desloca conformando ou encontrando locais
aptos para a convivéncia, numa vida fora da maloca e “no meio dos brancos”, na expressao
indigena. Essa dispersdo veio aliada a capacidade de figuras proeminentes de “abrir” ou
reconfigurar lugares, normalmente em torno de um Posto Indigena (PI) ou em coloca-
coes de seringa abandonadas. Depois de tais percursos, esses povos convivem na T.I. Rio
Guaporé (no baixo curso do rio Guaporé) e na T.I. Rio Branco (local mais préximo das
antigas malocas).

Em relacao ao histérico de fundacdao e manutencdo das aldeias e assentamentos ter-
ritoriais, é possivel dizer que os chefes de diversos povos tiveram trajetorias distintas.
Enquanto alguns foram de fato deslocados pelo SPI, os Arua da aldeia Baia da Coca, por
exemplo, foram trazidos pelo indigenista Sidney Possuelo, na década de 1970, desde as
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colocagdes de seringa até ali, perdendo suas criagdes domésticas e rogados, saindo a co-
letar novas sementes e manivas entre indigenas bolivianos do outro lado do Guaporé, rio
que nunca haviam cruzado. Algumas familias wajuru foram trazidas por Kubahi Djeoro-
mitxi (marido de Wadjidjika Arikapo) na década de 1970; outras, ainda, foram expulsas
por empregados da empreiteira Camargo Correa da aldeia que mantinham em uma antiga
colocagdo de seringa, ja na década de 1980, nos afluentes do médio rio Guaporé, e volta-
ram a se reunir com outros parentes na T.I. Rio Guaporé, por intermédio (carona e avisos)
de compadres nao indigenas.

Em relacdo a T.I. Rio Guaporé, esta foi demarcada levando em consideracao os povos
que se reuniram ou foram reunidos em torno do P.I. Ricardo Franco, criado pelo SPI em
1930. Parala foram deslocados, nas décadas de 1940-1950, parte desses povos. Neste
novo local, que era uma “colonia agricola”, os indigenas aprendiam os modos civilizados:
tinham aula na escola do Posto, aprendiam a criar gado, usar roupas, etc. (cf. Sa Ledo
1985). Em 1956, uma epidemia de sarampo atacou novamente os grupos instalados no
P.I. Ricardo Franco. Na visdo de Leonel Jr.,, o P.I. Ricardo Franco representava “um misto
de refugio paternalista e campo de concentracdo para familias de sobreviventes de va-
rios povos indigenas de Rondonia subjugados e dizimados pelas armas e pela doenga”
(Leonel Jr 1984: 155).

Demarcada em 1977, a Area Indigena Guaporé foi reestudada em 1985. De acordo com
o relatdrio de redefinicao da area, elaborado pela antrop6loga Maria Auxiliadora de Sa
Ledo (1985), “a dizimagao, o contato indiscriminado e a inser¢do obrigatdria na sociedade
envolvente como mao de obra, ndo impediu que estes se reestruturassem politica, social
e economicamente” (id.: 06). Como exemplo destes mecanismos de reorganizacao social,
Sa Ledo destaca a manutencao das linguas indigenas, da identidade diferenciada e, sobre-
tudo, tal como se via pela disposicao das casas, o fato de que “ndo rompeu-se totalmente
com a residéncia por familias extensas e sdo fortes os lagos de parentescos e as aliancas
formadas através do casamento intertribal” (id: 24). Consideremos o percurso de uma
dessas familias e a maneira como uma aldeia foi restituida nesse contexto pds-maloca.

Constituir lugares habitaveis depois da hecatombe

Em relagdo aos Djeoromitxi e povos vizinhos, o que a invasao territorial levada a cabo
pelos nao indigenas fez de mais significativo foi aniquilar o parentesco que viria a ser
constituido por todas aquelas pessoas que foram empilhadas/enterradas nas valas aber-
tas pelo sarampo, como também pela escravizagdo no regime do seringal. “Nds quase aca-
bamos!”, ouve-se continuamente.

Tendo visto suas malocas dizimadas pelas epidemias de sarampo, e a posterior im-
posicdo de um trabalho reconhecido como “escravo” para os poucos sobreviventes nas
colocacgdes de seringa, os Djeoromitxi - em particular a familia de Kubahi - consideram
possuir o mérito exclusivo da re-organizacdo de suas aldeias e a possibilidade atual de
levar uma vida entre parentes. Ainda que, ressalte-se, longe da localizagcdo das antigas
malocas. As aldeias atuais, por seu turno, tém a vantagem de ndo requererem a autoriza-
cdo de ndo indigenas para beber chicha, produzir rocas e falar a lingua indigena, o que se
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diferencia da vida sob o jugo dos patrdes seringalistas. Evidéncia disso sao os trabalhos
nas suas vistosas rogas, na pesca, coleta, caca e na eximia construcdo de canoas, os papéis
de liderangas politicas, de professores, de agentes de salide e agentes sanitarios. Reiteram,
assim, as capacidades organizativas de seus chefes, que para a minha argumentacao tém
um valor especial. A restituicdo de um lugar para si, a reabilitagdo de um mundo habitavel,
é efeito dessas capacidades.

Com efeito, os relatos das andancas de Kubahi permitem compreender o modelo da
ocupacao territorial indigena da regido do rio Guaporé e seus afluentes - a acomodagao
de familias extensas de povos distintos em um cendrio que se instaurou na “saida da ma-
loca”, seus movimentos de dispersao e “efeitos de fechamento”® para que conseguissem,
depois de algumas décadas, estabelecer suas aldeias. Tendo saido por volta da década de
cinquenta do século passado da maloca onde nasceu, Kubahi foi escravizado por patrdes
seringalistas, de cujo jugo fugiu. Depois disso, durante mais de dez anos, Kubahi mudou-se
varias vezes, com sua esposa e filhos. Na regido do médio Guaporé, ele abria estradas de
seringa para patroes. Nao raras vezes, depois de ter fugido do seringal com sua esposa,
filhos, um irmdo e um cunhado, ele “abriu” locais - o que hoje é a T.I. Sagarana, depois a
aldeia Baia da Coca, onde chegou por volta de 1966, em seguida a aldeia Ricardo Franco,
para depois mudar-se para a Baia das Ongas (T.I. Rio Guaporé).

Suas andancas eram guiadas pelo re-encontro com parentes que nao via desde a sua
infancia. A saudagdo lacrimosa com a irma que encontra em Ricardo Franco é até hoje
lembrada, local onde, antes da chegada de Kubahi, “sé havia gado”. Sua capacidade em
identificar os locais de pesca, de caca e sua habilidade em organizar o trabalho de outros
na abertura e manutencao de rogas é sempre destacada. Mas os acampamentos ou peque-
nas aldeias eram muitas vezes deixados em busca de outros locais. Wadjidjika, vitva de
Kubahi, disse-me certa vez:

N6s ficamos ndo sei quantos anos [em Ricardo Franco] e meu velho an-
dou por aqui, olhando essa terra. Ele viu esse lugar aqui, que nao tinha
ninguém e disse. “E bom nés nos mudarmos”. Aqui [a aldeia Bafa das On-
cas] era tudo taboca. Era frio esse lugar! E eu queria voltar para Ricardo
Franco: “Vamos voltar, velho”. E meu velho falou assim: “Nao vou voltar
ndo, nds vamos ficar aqui mesmo”. Mas eu chorava. “Ndo, eu ndo vou nao.
Eu ndo vou voltar ndo. Aqui mesmo eu vou me enterrar”, ele falou. Eu
fiquei: plantei pé de planta, rocamos, plantei até milho aqui e criei porco.
Eu trouxe todos os meus meninos agora, ficaram aqui e aqui se criaram.

Nao é incomum que se ouca dos filhos de Kubahi sobre o enorme dispéndio de energia
que tiveram para estabelecer a domesticidade ali na Baia das Ongas: a colocagao de rocas,
a criacdo de animais domésticos, a plantagdo de pés de fruta, a localizacao dos barreiros
das cacas, a abertura da mata para o estabelecimento de moradias e afugentamento das
ongas que esturravam muito perto da casa de Kubahi.

Algumas ideias e agdes centrais na definicao da chefia indigena estdo articuladas a cons-
tituicdo das aldeias neste periodo pds-maloca. Como ouvi certa vez de uma nora de Kubahi:
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“dois chefes ndo podem viver juntos”, referindo-se ao momento em que seu pai, um chefe
Aruj, e aquele que veio a ser seu sogro, decidiram sair de Ricardo Franco para fundarem
uma aldeia para si. Um chefe pode “possuir” um dado local porque foi capaz de “abri-lo”. Por
definicdo, um chefe é aquele cujo trabalho inicial permitiu o estabelecimento de lugares ap-
tos a convivéncia, a saber: o olhar e a decisao de “abertura” de lugares na mata para moradia,
o estabelecimento de rocas, a identificacdo dos locais para caga, pesca e coleta.

E verdade que as associagdes entre chefes de familias extensas, principalmente quando
se dao entre povos distintos, ndo é livre de conflitos. Nao raro durante sua vida Kubahi se
desentendia com homens makurap - também chefes de familias extensas - por conta de
uma certa falta de decoro desses ultimos em se valer de seus trabalhos na abertura dos lo-
cais. As novas movimentacdes eram desencadeadas por estes tipos de desentendimentos,
e a possibilidade da criacdo de animais domésticos. Nesta dindmica, sdo importantes trés
pontos: 1) a similaridade entre unidades domésticas, porque compostas por uma familia
comandada por um casal velho; 2) uma estratégia territorial baseada nas movimentagdes
e reterritorializagdes mais duradouras que ocorrem ciclicamente durante a vida do casal
chefe de familia extensa; 3) a independéncia do coletivo sob seus cuidados em relacao a
outros coletivos, comandados por outros casais de chefes. Quero dizer com isso que essa
simetria entre as unidades domésticas, compostas por uma familia extensa comandada
por um casal mais velho, mantém uma certa dependéncia com as andanc¢as ou mudang¢as
de um deles. A recusa, por parte de alguns chefes, dos conflitos em que estariam imbuidas
tais unidades (comandadas por outros casais mais velhos) caso fossem mantidas coladas
umas as outras, aparece como sendo o principal operador de seu deslocamento e da con-
sequente simetria entre unidades comandadas por estes chefes.

Essa estratégia, por meio da qual a colaboragdo entre dois (casais de) chefes sustenta a
posterior dispersdo das suas familias extensas, parece ser bem-sucedida para a indepen-
déncia (formacao e manutengdo) das aldeias. A virilocalidade, por meio da qual uma fami-
lia extensa se constitui, aparece como efeito de relacdes bem-sucedidas (colaboragao nos
trabalhos, protecao e partilha de alimentos) entre casais de chefes previamente relaciona-
dos, mas atualmente distantes. Ao seu passo, a quebra desta injuncao de virilocalidade é
o reconhecimento da assimetria entre chefes, isto é, uma avaliagdo sobre a capacidade de
agregacdo em torno de si de parentes referente a um casal chefe de familia extensa frente
a outros casais chefes de familias extensas. Note-se que nao estou afirmando que exista
um padrdo uxorilocal bem marcado para “chefes fracos”, mas o contrario é verdadeiro:
nenhum “chefe forte” perdera uma filha ou um filho para outro assentamento territorial,
e disso advira a continuidade da aldeia ou do lugar em que ele cria a sua familia extensa.

As condigdes para identificacdo e aparentamento produzidas por certos casais mais
velhos exigem o estabelecimento de relagdes de conhecimento com os entes (caga, passa-
ros, arvores, peixes, etc.) que habitam aquele espaco. Se essas capacidades de observacao
e uso do territorio perpassam o parentesco de maneira geral, € ainda preciso reconhecer
que certos casais se tornam chefes na medida mesma em que exibem de maneira mais
apropriada essas capacidades, e somente poucos desses serdo capazes de fundar e manter
uma aldeia. Neste sentido, é bastante comum que todos os homens mais velhos em torno
dos quais se reinem outras familias nucleares sejam eles mesmos pajés, bons cagcadores e
arduos trabalhadores em suas rogas. Este tipo de reconhecimento lhes confere prerroga-
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tivas decisérias de organizagdo dos trabalhos de outros, mudanca de local e conducao de
resguardos sobre os corpos de seus parentes descendentes.

Ndo se trata de controle de recursos escassos que outras teorias tomam como pedra
de toque da chefia indigena, e sim do modo como a agdo de um homem proeminente (e
sua esposa) pode produzir tais processos de identificagdo entre pessoas de diversas filia-
¢oes. E preciso engenhosidade. Kubihi detinha “um conhecimento cabal dos territérios
frequentados por seu grupo e pelos grupos vizinhos. [...] Constantemente [sic] em sonda-
gem de terreno ou exploragdo, mais parece voltear em torno do seu bando do que a condu-
zi-10”, tal como afirmou Lévi-Strauss (1996: 294) sobre o chefe nambiquara. Tenho ainda
mais de uma razdo para mencionar o bando nambiquara, pois a partir dele Lévi-Strauss
aventou ser a engenhosidade a forma intelectual da generosidade: uma caracteristica re-
querida de qualquer chefe indigena (ibid).

Deste modo, a inscricao da chefia na extensdo (na espacialidade) gera aldeias simétri-
cas entre si, e, no entanto, tais aldeias apresentam morfologias (e pessoas) diferentemente
produzidas, posto que uma aldeia é produto da acao de um casal proeminente, que “em-
presta” suas caracteristicas pessoais ao seu grupo local: a Baia das Onc¢as é “o pessoal de
Kubahi”, a Baia da Coca, do “pessoal de Odete”, o Urucari, do “pessoal de Cisto”, etc. Proe-
minéncia que nao vem sendo aliada a uma série de tensdes, que encontra terreno fértil nas
relacoes de senioridade em um grupo de germanos.

Deslocar para continuar

A definicdo da chefia pela capacidade de abertura de lugares de um casal, na juven-
tude, e de organizacao do trabalho de outros, na maturidade, guarda algum elemento de
contradi¢cdo com a importancia da senioridade e da germanidade na manuteng¢ao de um
coletivo. Se os filhos homens de um chefe sdo eles mesmos formas embrionarias (Cf. Lima
2005) de chefes, que articulardo, no futuro, seu préprio coletivo de parentes, nem todos
esses filhos se tornardo de fato um chefe que retina consanguineos e afins em torno de si.
Com efeito, pode-se observar uma estratégia de ocupac¢do baseada nas movimentacdes e
territorializa¢des mais duradouras que ocorrem ciclicamente durante a vida de um casal
chefe de familia extensa, em que seu filho mais velho abrira um outro lugar e seu filho
mais novo permanecera com o pai.

E recorrente que o filho mais velho de um chefe de familia extensa seja o primeiro a
procurar para si e sua esposa um outro e novo local de moradia, todavia ndao muito distan-
te do local anteriormente aberto por seu préprio pai. Este filho mais velho sera também
responsavel por determinar novos locais para a ro¢a, frequentemente serd um bom caga-
dor, conhecedor dos caminhos para os barreiros de caca e dos locais de pesca, e, adicio-
nalmente, tera um bom conhecimento dos remédios-do-mato. Deste trabalho inicial do
filho mais velho se valerao seus irmdos mais novos e descendentes, como também pessoas
ligadas a ele por relagdes de afinidade, suas noras e genros.

Outras pessoas avaliarao o seu sucesso como chefe, e ele se tornard gradativamente
um ponto de referéncia (identificacdo) nos processos de articulacdao da vida social. Uma
das manifestacdes desta identificacdo é que este chefe se tonara analogo ao pai em relacao
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a seus irmdos mais novos. O irmao mais velho de um conjunto de irmaos, bem como sua
esposa, tem para si o papel um tanto dificil de ndo se envolver nos conflitos entre cunha-
das e cunhados, e, igualmente, organizar muitos trabalhos coletivos. Esse casal fornecera
solucdes para as questdes que surgem na convivéncia entre afins que vivem no territorio
articulado pelo casal chefe (pai/sogro; sogra) mais velho. A producao de bebida fermen-
tada, dos 6leos de palmeiras ou quaisquer trabalhos na abertura e manuteng¢do das rogas
sdo um terreno privilegiado para que o filho mais velho de uma familia extensa, juntamen-
te com sua esposa, exerca a posicdo de (futuro?) chefe. Neste sentido, é bastante estraté-
gica a dimensao territorial envolvida no afastamento do filho mais velho deste chefe. O
novo local por ele aberto se tornara ponto de encontro de certas pessoas e de evitacdo de
outras. Através das chichadas oferecidas e dos trabalhos ali organizados, sera uma espécie
de “respiro”, um arejamento dos conflitos decorrentes da proximidade intensa entre as
casas organizadas em torno do casal de velhos.

A esta estratégia soma-se outra: o irmao mais novo é frequentemente aquele que
permanece morando com seus pais, mesmo depois de seu casamento. Com isso, garan-
te-se que os pais, quando muito velhos, tenham com quem contarem para os cuidados
que necessitam. A partir da expansao territorial proporcionada pelo filho mais velho,
e pela permanéncia do filho mais novo no local aberto pelo seu pai, garante-se amplia-
cdo e encadeamento territorial de um coletivo de parentes. Assim é que a articulagado
social proporcionada pela senioridade num grupo de irmaos imprime dinamismo a
ocupacao territorial.

E como se a temporalidade da ocupacio e dispersio territorial fosse posta em paralelo
com a temporalidade da familia extensa. Com efeito, o filho mais velho, a parte que se
destaca do pai, e enceta a movimentagdo do grupo, substituira o pai na chefia de um grupo
de parentes (ndo sem longas disputas com o irmdo mais novo de seu pai), ao passo que
a parte que lhe permanece contigua, o filho mais novo, acaba por se identificar ao pai
na sua morte. O ponto de identificagdo anterior acaba por minguar e sua permanéncia é
garantida pela alteracdo que foi produzida no deslocamento do filho mais velho. Agora, é
a casa, aroga e os locais e caminhos de cacga do filho mais velho que se tornardao um local
de referéncia, podendo abrigar grandes chichadas (festas regadas a bebida fermentada) e
refeicdes coletivas em larga escala.

Disso quero sugerir o seguinte: a sucessao de um casal chefe é em si uma dispersao
territorial, pois a permanéncia do grupo doméstico depende do deslocamento realizado
pelos chefes embrionarios (normalmente os filhos mais velhos). Assim, a continuidade
de um grupo de parentes é efeito dos deslocamentos realizados pelo grupo doméstico
do chefe/irmao mais velho, “aquele que sai”, isto é, que se destaca do grupo de seu pai’.
No caso djeoromitxi, o ciclo de desenvolvimento do grupo doméstico traga um territdrio
dobrado sobre si mesmo, entre um filho (mais velho) que se torna, nesta medida, pai de
seus irmados, e um filho mais novo que se identifica territorialmente com o pai morto. A
temporalidade da ocupagdo/dispersao territorial é posta em paralelo com a continuidade
de uma familia extensa, um territério dobrado, ou espelhado, na medida em que a disper-
sao e convergéncia territorial € um elemento que codifica tanto a relagdo de dois chefes
seniores de povos distintos (para que assim permanecgam), quanto de um conjunto de
germanos (para que assim se distingam).
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O mais velho permanece ao se deslocar territorialmente, e com isso, se torna chefe,
como Seu pai; ao seu passo, 0 mais novo ‘morre’ por ocupar o mesmo territério que seu
pai, e se identifica com ele no momento de sua morte. Ndo raros sdao os sonhos que os
mais novos tém neste sentido, em que seus pais tentam “leva-los” consigo, quando isso
ndo acontece no momento mesmo da morte do velho. O corpo do velho chefe enterrado
é o indice deste aparentamento, enquanto a alma (hind) que subiu ao Céu é um indice de
alteracdo perigoso para aqueles que ndo podem lidar com sua poténcia (mais adiante)®.

Mas perguntemo-nos ainda a que se refere esse modelo de ocupacao territorial basea-
da na constancia de abertura de novos lugares, na producao constante de novos pontos de
identificacdao. Este modo de dobrar (d)a familia extensa, i.e., fazer sua continuidade cor-
responder ao deslocamento territorial por meio da relagdo de variacdo ou desequilibrio
perpétuo entre pontos de identificacdo, é, com efeito, proporcionado por uma abertura: a
conexdo com o invisivel, e nisso nos deteremos de agora em diante.

Os lugares dos Outros

Tenho ciéncia de que a ideia de domesticagdo (ou abertura de lugares) pode evocar a
passagem da natureza para cultura ou, melhor dizendo, uma certa primazia do humano
domesticador sobre o ndo-humano domesticado. Contudo, o que espero demonstrar aqui
ndo é um movimento marcado por uma “mitologia progressiva”, em que a passagem entre
natureza e cultura se revela como irreversivel e exclusiva aos humanos, mas o contrario.

Sabe-se que o segundo volume das Mitoldgicas, na andlise do grupo de mitos dedica-
dos ao mel, a organizag¢do zooldgica e natural aparece como resultante de uma conquista
cultural. A arte da navegacgao, por exemplo, é uma invengao indispensavel ao aspecto atual
dos patos, que incorporaram a si mesmos esses objetos técnicos (Lévi-Strauss 2004: 194).
Na medida em que a passagem do continuo ao descontinuo (ou da natureza a cultura) é
revertida e modificada, a cultura (humana) ganha um estatuto um pouco diferente, a sa-
ber, regressivo.

Trata-se de uma derrocada sucessivamente elaborada pelos mitos. O vomito do fogo
por umara, a indistin¢ao entre alimento e excremento, a inelutavel existéncia de um jaguar
antropoéfago: subtraindo ao homem a possibilidade de conceitualizar a oposi¢do entre na-
tureza e cultura, “até um estado de indistin¢do tenebrosa, no qual nada pode ser incontes-
tavelmente possuido e menos ainda conservado, porque todos os seres e todas as coisas
se misturam (id: 241). Agora, vou me preocupar com o fato de que para os Djeoromitxi
e povos vizinhos tudo que existe no mundo é fruto de trabalho, isto é, esforco, cuidado e
dispéndio de energia de outrem: como quando eles me dizem que o Buriti (e o conjunto
deles) é uma palmeira muito bonita porque seu espirito-Dono (/bzia) é muito cuidadoso
e ciumento. Minha aposta é que esse magnificéncia de palmeiras guarda a qualidade de
colocar aos meus interlocutores a questdo de como garantir e manter (i.e. conservar) um
lugar propriamente seu, ao co-existir com Outros (ndo-humanos), os quais detém, porque
constituem, também um lugar.

Em relacdo a designacao de certos lugares, meus interlocutores sustentam uma distin-
¢do de acordo com a agéncia ali empreendida. Biku nono®, por exemplo, é um substantivo
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que designa o mato baixo do terreiro das casas. Uruku, por sua vez, é designativo de roca,
bem como hino tid designa os produtos da roga, aquilo que é plantado. Kupfé daddti*
refere-se a mata virgem, que ndo foi roga. Kupfé tdrid'' designa uma mata alta, mas que
pode ter sido uma capoeira. O conhecimento dessas distingdes se da in presentia, isto é,
por meio das andangas e observacdo de um grupo de parentes. Nessas andangas, tam-
bém serdo localizados os hipfo rombe tiké'?, local normalmente estabilizado por um Ibzia,
“espirito dono”. Tratarei agora desta observacao dos lugares como sendo permitida pelo
reconhecimento de relagdes entre sujeitos distintos.

“Para nés, cada animal ou planta tem um dono, entdo todos eles tém um espago”, ou,
mais simplesmente “tudo que existe no mundo tem um Dono, entdo, tudo tem um lugar”. E
o que ouvi de Moero, filho mais velho de Kubahi e Wadjidjika. O nome de Moero provém de
um encontro com o Dono das Araras, ocorrido em uma das “andancas” de seu pai Kubahi,
que ndo era, em vida, um sugador de doencas, como sdo os kiiro, os “pajés” desses povos.
Contudo, Kubahi entretinha muitas conversas com os Ibzia: Donos de caga, de remédios
do mato e com os velhos e antigos pajés ja mortos, muitos dentre os quais se apresentam
na forma atual das jiboias e dos gavides das mais variadas espécies. Essas conversas acon-
tecem no local de moradia desses outros seres, mas suas marcas expressivas podem se
sentir a distancia, basta que se tenha um corpo preparado para isso: numa ocasido, Kubahi
ouviu a buzina de Hud Bzia (o Dono das Antas) reunindo sua cria¢do e a levando para um
lugar distante. Passaram-se varios anos sem que uma anta sequer fosse abatida nos arre-
dores da baia das Ongas.

A mata é um territorio de “donos”: sejam aqueles espiritos donos de animais, sempre
perigosos, seja o seu principal predador, a onga. Segundo esta concepcao, a atividade cine-
gética é concebida como um roubo, por parte dos cacadores, mas que, em uma outra escala,
€ permitida pelo encontro diplomatico dos pajés com os Ibzia de cada espécie de caca. E é
por isso que, nesse roubo, faz-se necessario adotar certas medidas de comportamento: o
momento de saida para uma cagada é marcado pelo siléncio daqueles que partem, sem que
se precise verbalizar a atividade a ser desenvolvida para as mulheres da casa. Tal siléncio
parece se estender nos momentos na mata e até que, na volta a casa, o alimento comece a
ser preparado para o cozimento. Também nao se podem notar narragdes e descrigdes am-
plas sobre os momentos no interior da mata ou no rio quando os animais sao abatidos. O
produto da cacada ndo pode exceder a capacidade de consumo daqueles aos quais ela vai
servir (normalmente as casas dos parentes agnaticos que vivem préximos, do ponto de vista
masculino, mas cuja distribuicdo é tarefa feminina), pois deixar estragar carne é uma con-
duta amplamente condenada por seus Ibzia e pode acarretar em um ataque ao cagador. Esse
ataque acarretara em adoecimento e morte, caso o pajé consultado ndo seja bem-sucedido
na negociacao com o /bzia. Neste caso, os cagcadores tornam-se trabalhadores dos Ibzia'3.

No caso do Donos dos animais de caga, o que é animal selvagem para os ndo pajés, é
animal doméstico para seus Ibzia, que fornecem geralmente a imagem de “fazendeiros” ou
de uma domesticidade ndo indigena (a anta é boi, o veado é carneiro, por exemplo). Assim,
os animais que sao baleados sem serem efetivamente abatidos - sinal da falta de destreza
de um cacador -, voltam para a fazenda de seu dono, onde serao por ele cuidados. No caso
dos donos/criadores dos peixes, esses sdo, para o povo do rio, o produto doméstico do
plantio de suas rogas: p.e., a pamonha produzida pelas pessoas do mundo sub-aquatico é,
para os humanos da terra, o peixe mitakd (Geophagus brasiliensis).
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Além das carnes de caca e peixe, toda e qualquer pessoa que passar algum tempo nes-
sas aldeias a margem do baixo rio Guaporé, ficara bastante impressionado com a valo-
rizacao e utilizacao das palmeiras, seus 6leos e as larvas que crescem em seus troncos.
Esse é, contudo, um assunto muito mais feminino e infantil. Os 6leos produzidos pelas
mulheres, frequentemente de patua, naja e tucumd, guardam significativas associagdes
com o mundo dos espiritos. Assim, o resultado de todo trabalho envolvido em sua produ-
cdo é sempre recompensador, pelas qualidades e grande duracao dos dleos, e porque fun-
cionam como antidoto contra a aproximacao dos espiritos malignos: sao cheirosos para
os humanos e malcheirosos para ndo humanos. O importante é que sejam observados os
resguardos sexuais pelas mulheres envolvidas em sua producio. E preciso ainda notar o
respeito (vergonha) frente a essas palmeiras, o comedimento na fala na hora da coleta e
de sua utilizagdo, a evitagao de proximidade com essas palmeiras no momento das regras
femininas. Isso porque as mulheres podem ser capturadas para servir de noras para os
chefes das aldeias-arvores.

“Aqui”, eu questionava Neiri, pajé sugador filho de Kub&dhi e Wadjidjik3, “estamos vendo
a samauma, e para eles de 14 é o qué?”. “E a casa deles”, respondeu-me peremptoriamente.
Essarelacdo “arvore-aldeia”, eu soube depois, inclui todas as palmeiras e grandes arvores -
a samauma, itadba, cerejeira, mogno, apui e castanheira. O que eu pude saber de seus Ibzia
é algo distinto da domesticidade provinda pelos donos/criadores de peixes e cacas: cada
ramo ou galho de uma arvore é um caminho entre aldeias ali estabelecidas. Nunca pude,
entretanto, saber o que sdo os frutos do ponto de vista dos Donos das Arvores. Ressaltam,
contudo, que as aldeias, articuladas entre si no plano de uma arvore, podem ser comuni-
car com aldeias de povos diferentes, isto €, de outras arvores. “Se o dono de uma samaima
esta fazendo festa” Neiri me contava, “ele vai e convida todos os outros: da castanheira,
do apui, dos outros la. Eles se conversam, fazem a festa deles, faz comida, igual nés aqui.
Chega, danca, bebe, come, depois de tudo vao embora, cada qual para sua casa de novo.
Eles cagcam, pescam, fazem chicha. Cada qual é como um grupo de indios”. Essa descricao
remete a socialidade da maloca e aquela que se pode entrever entre as casas de familias
extensas atuais. Gostaria de sublinhar a nog¢do de conectividade entre lugares como uma
maneira de registrar a transespecificidade como multiplicidade humana. Essa conectivi-
dade guarda semelhangas com a cosmografia paumari (povo de lingua arawa que habitam
os lagos e rios no médio Purus), para os quais todos os “povos” (as formas humanas de
diversas espécies) vivem em lugares conectados por caminhos: rios, varadouros, mesmo o
rastro de fumaca de aviao no céu sdo caminhos que conectam esses povos (Bonilla 2006).

Os pajés djeoromitxi sdo os responsaveis pelo gerenciamento e monitoramento dos
protocolos que os cagadores, pescadores e coletores devem manter em sua empresa cine-
gética. Assim, em que pese a imagem diferencial que cada Dono fornece - os fazendeiros
criadores dos animais, os agricultores aquaticos, e os chefes de aldeia-arvore -, é preciso
notar que ha um aspecto que os aproxima: sua antropomorfia e o fato de que todos rece-
bem os pajés em suas préprias casas/malocas, e lhes oferecem comida e cerveja fermen-
tada, bem como sedutoras festas marcadas por cantorias. Os Ibzia sao seres generosos
porque liberam “a sua criacdo” ou o produto de seu trabalho para homens e mulheres
alimentarem-se mutuamente e alimentarem suas criancas. A generosidade dos Ibzia e das
jiboias e gavides (que fornecem armas xamanicas aos pajés) vem aliada a uma extrema
rigidez nos protocolos que devem ser cumpridos pelos cacadores, pescadores e coletores,
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no primeiro caso, e pelos pajés, no segundo. Isso ndo se contradiz com a disposi¢do sem-
pre iminente em punir aqueles que nao lhes prestem atengao, o que normalmente toma a
forma de um roubo de alma que, se bem-sucedido, transformara os humanos em trabalha-
dores dos Donos e/ou em seus afins. Sobre essa intercambialidade entre afins e trabalha-
dores, é preciso notar que os Djeoromitxi e povos aparentados referem-se ao casamento,
ndo sem alguma pilhéria, como “contratar parente”.

Nesse sentido, todos os lugares (incluindo ai fazendas e cidades), com suas sociabilida-
des especificas, sdo atraentes para as pessoas com que convivi, porque criativos. A aber-
tura de um lugar, a fundagdo e permanéncia em uma aldeia, deste modo, provém da ca-
pacidade de homens e mulheres de interagir com os territérios conformados por Outros.
Criar e cuidar nao se opdoem a noc¢do de roubo, mas antes indica que os “roubos” realizados
pelos humanos face a criagdo de Outros mantém protocolos de relagdes e ndo se julga
possuir modos inequivocos de permanecer ileso caso estes protocolos sejam quebrados.

Sabe-se que o fundo dos rios, e os lugares que as jiboias, gavides, e os animais de caca
vivem, sdo “como aqui na Terra: tem roca, caga, chicha e maloca”. E, embora as imagens
fornecidas por cada Dono enfatize uma ou outra dessas caracteristicas, o que me parece
importante ressaltar é o fato de que a extensdo necessaria aos grupos sociais djeoromitxi
¢ a todo tempo atravessada pela diferenca perspectivista (Lima 1996; Viveiros de Castro
1996), que tem nos lugares uma manifesta¢do privilegiada. Essa qualidade dos lugares
me parece poder ser remetida a “mitologia regressiva”: de modo que “a cultura afasta-
-se, seja em direcdo ao alto, ou em dire¢do ao longe” (Lévi-Strauss 2004: 220)'*. Perigo e
poténcia (forca criativa) sdo, portanto, caracteristicas desses lugares domesticados por
Outros, ndo menos do que seus elementos de domesticacao. Prestemos agora ateng¢do a
um lugar em que esse afastamento toma contornos especiais.

Questoes de tempo

O local de sepultamento de um parente morto, principalmente se for um velho (chefe),
permanece como um ponto de identificagdo para aqueles que lamentam a perda de um
parente. “Esse meu velho, esse que esta enterrado aqui”, ouve-se de Wadjidjika sempre em
que ela vai contar uma histéria de seu falecido marido. “Esse meu velho irmao (pai/tio,
etc..), esse que esta enterrado aqui” e prossegue-se a conversa.

Os pertences do morto sao destruidos, as casas que antigamente habitavam sdo refor-
madas, seja desfazendo seu quarto, seja trocando os telhados de palha - antigamente as
habita¢des eram abandonadas, mas hoje as habitacdes sdo mais duradouras: as paredes
de pau-a-pique ou de tabua de madeira serrada substituiram os trancados da forma ar-
quitetonica colmeia da maloca. Os parentes mais proximos, principalmente se for uma
mae ou avo, saem perambulando pela aldeia, passam noites sem dormir, os filhos e netos
mais jovens sofrem assédios noturnos dos pais/avos mortos. Enquanto os corpos e as ca-
sas dos vivos sdo alterados, o corpo sepultado esta definitivamente territorializado, mas
outro o corpo (hind) se reterritorializa, reunindo-se aos parentes no Céu. Pode-se aventar
que a relacdo djeoromitxi para alma/corpo seja uma relacdo metonimica, dado que ela é
manifestada, entre outros, nas relagdes entre permanéncia e dispersao territorial: morrer
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é se deslocar para um outro grupo local (ndo-humano), como sempre me alertaram: “a
gente ndo diz que morreu, a gente diz que foi embora”. E o que dizer da morte quando ela
é “afastamento”?

O Céu guarda um qué de especial: meus amigos insistem muito que o Céu é povoa-
do por seus proprios parentes tais como eram na terra no momento de sua morte, e aque-
les que vivem hoje no Céu sdo tomados como velhos e antigos parentes, principalmente os
antigos e poderosos pajés sugadores de antigamente, nascidos no tempo da maloca, que
fulmina(va)m quem quer que fosse somente com seu olhar, e hoje atacam com raios seus
parentes aqui na Terra. Conforme me contou um dos filhos de Wadjidjika e Kubahi:

Quando os Pirori'®> dangam, eles cantam, eles querem fazer medo aqui
em nos, entdo a festa deles cai aqui para nés como raio, como trovao. Por
isso entdo quando nos tinhamos pajé forte, nés devolviamos essa mesma
festa para eles 14, dando raio para eles 1a.[...] O som da musica transmite
em raio para l3, e deles para ca'®.

E preciso dizer que a separacio entre Céu e Terra é fruto das andancas pelo mundo
dos demiurgos Kawewe (Djeoromitxi) e Kuropsi (Makurap), wird'” entre si, depois que
descobriram gente debaixo da Terra, roubaram o fogo de Mior6 (o pica-pau primordial),
e derrubaram uma grande arvore de pedra, cujos frutos e folhas caiam ao chdo matando
as pessoas da humanidade primordial. Depois disso, o céu se torna alto e as pessoas co-
mecam a morrer, dirigindo-se até ele pelo hiné wi (caminho dos mortos). Diz-se que até
hoje, no local de suas antigas malocas, existe essa arvore, onde se da a ver as machadadas
deferidas. Contudo, o grande nimero de Pequenas Centrais Hidrelétricas ali hoje estabe-
lecidas (no municipio de Alta Floresta D’Oeste -RO), impedem os Djeoromitxi que para la
viajam de encontrarem essa arvore.

O Céu é o lugar de destino das pessoas que ndo morreram vitimas de homicidio, isto
é, de ataques por faca ou espingarda desferidos por pessoas vivas e visiveis. Quem morre
por “doencga”, isto é, por flechadas invisiveis de ndo-humanos que acarretam o roubo de
alma, vdo pelo Caminho dos Mortos (hino wi) até o Céu. Os pajés legam relatos minuciosos
sobre este espaco, pois eles tentam alcancar a alma roubada/seduzida dos doentes para
trazé-la de volta. Neste caminho, se o pajé ndo os alcanca, os hindé passam por uma série
de provagdes. O percurso é marcado pelo encontro com seres que, caso 0 morto ndo seja
bem-sucedido nas provas a que é submetido, irdo comé-lo. Uma das principais provas é
nao se deixar seduzir por Berapatixi, um monstro de bracos muito longos, que com esses
chama o hiné até a sua casa para comeé-lo. Seria esse um monstro porque consegue alcan-
car outros lugares sem se deslocar? Seja como for, sendo bem-sucedido em ndo se deixar
seduzir, chega-se ao Céu, onde seus parentes o esperam. Um terreno tao limpo e bonito,
que certa vez Neiri me disse parecer feito de algodao

A temporalidade do Céu é sempre um vetor diferencial: numa tempestade com raios,
o fato era amplamente atribuido a agéncia de um marido ja falecido que estava tentando
levar sua esposa para o céu, pois a crianca deles, morta anos antes, estava chorando, ainda
pequena, pedindo pela mae. Os Djeoromitxi concebem trés camadas de Céu. A cada uma,
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a pessoa vai morrendo e reaparecendo mais jovem. Até que, na ultima, “acaba tudo: acaba
a pessoa, e sO resta o vento, que sopra para la e para cad”, como ouvi em algumas ocasioes.
O céu desfaz o tempo: as pessoas rejuvenescem, velhos pajés que por la chegam ja se
apresentam aos corresidentes como fortes e belos, bons cacadores. Contudo, nesse Lugar
pessoas também podem crescer: toda vez que meu amigo Kodjowoi viaja para as reunides
nas cidades, seu duplo é esperado, na volta, por cerveja fermentada produzida por uma
filha que mora no Céu, falecida quando ainda era muito crianca. Da mesma maneira, na
sua morte o grande pajé Opetxa Wajuru foi buscado por sua esposa morta e um neto seu
ja crescido, mas que havia falecido horas depois do seu nascimento.

O hind desaparece por completo depois de trés camadas de Céu. Tomando atencdo a
essa consideracao, é ainda preciso observar que o hiné interfere no mundo dos vivos tanto
quanto possivel: por meio de uma a¢do a distancia, ou de um comércio de informacgoes en-
tre vivos e mortos. Ndo a toa, depois de morte de Kubahi, toda vez que Wadjidjika saia da
Baia das Oncas, seu barco era (é) acossado por grandes tempestades, indicando os ciimes
conjugal do falecido.

Desde essas paragens do Guaporé, onde “o céu reage ao ruido como se fosse uma ofen-
sa pessoal” (Lévi-Strauss 1991: 295 apud Lima 2005: 366), ndo posso deixar de pensar
que certas coisas s6 acontecem em certos lugares. Sejam barreiros dos animais de caca, a
congregacdo de palmeiras e grandes arvores, o fundo da agua, o Céu, ou as aldeias dos vi-
VOS, esses sao a marca expressiva de uma comunicacao transespecifica. Contudo, a expres-
sividade do Céu djeoromitxi apresenta um outro regime de temporalidade, uma espécie
de curto-circuito na diacronia. Ndo posso evitar pensar que esse curto-circuito seria uma
espécie de resisténcia ou persisténcia indigena frente a hecatombe que se instaurou em
suas malocas de antigamente.

Tomando atenc¢ao a isso, é preciso entdo sublinhar que a “maloca” aparece menos
como uma forma arquitetonica especifica que uma espécie de espago-tempo atrator das
singularidades djeoromitxi, hoje bastante referente ao Céu e as grandes arvores. Con-
cebida, em suma, como um processo diferenciante, a “saida da maloca” produziu um
encadeamento de formas espagos-temporais, cujo componente de desterritorializacao
(operado constantemente via “abertura de lugares”) garantiu a consisténcia de um novo
territorio: um tipo de ritornelo que “colhe ou junta forgas para ir para fora” (Deleuze &
Guattari 1997: 138). Etnograficamente isso guarda seus motivos. As relacdes entretidas
durante a vida sdo vistas como extensoes das pessoas, constituidas seja pela alianca de
casamento e pela producdo de parentes, seja pelo abandono de um sitio ja constituido
em favor de uma vida alhures, pelo enfrentamento e aliancas com nao-indigenas, pelo
didlogo com os Ibzia. Essa extensdo ndo se encerra com a morte, mas parece ser por ela
invertida. Velhos chefes/pajés, cuidadores de “seu pessoal” em vida, tornam-se grave
ameaca aos vivos. Assim, enquanto seus parentes vivos continuardao, ndo sem um es-
for¢o para se afastar da alma do morto, o processo de aparentamento permitido pelas
acoes (andancas) do chefe/pajé, a dispersdo realizada por esta alma na mudanga para
um outro grupo local (o céu) introduzira fissuras nesta identificacdo. O Céu djeoromitxi
como que dobra a historia de relagdes sobre si mesma: o Céu é um lugar em que o tempo
da Historia ndo tem lugar.

skoksk
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Os lugares dos espiritos Ibzia, seu aspecto protetor e cuidadoso, e o Céu, como um
lugar magnifico, sio como um limite oposto da radicalidade a-social e destruidora apre-
sentada por um outro tipo de espirito: os hipfopsihi, a transformacdo daqueles que foram
assassinados. Um pajé pode acessar o ponto de vista de seus parentes mortos no Céu,
ou dos Ibzia, justamente porque eles possuem um lugar. Nao se pode, ou ndo se deseja,
acessar o ponto de vista dos Hipfopsihi: seres decaidos, monstruosos e errantes, atacam os
humanos sem nenhum motivo detectavel, com eles sé se pode guerrear. O fato de que nao
possuem um lugar diz alguma coisa sobre seu regime de existéncia.

O caminho dos que foram assassinados é bem mais sofrido e perigoso do que o hiné
wi (O caminho de Céu). Os espiritos sentem muito frio, ao mesmo tempo em que o sol é
escaldante, nao se tem onde dormir e, principalmente, eles “ja ndo tém conhecimento com
nada, ja é ndo mais pessoa”, perdem sua forma antropomorfa e sua capacidade reflexiva.
Sao seres contra os quais lutam os pajés durantes seus sonhos, com o intuito de resgatar a
alma dos seus parentes doentes. O que querem os Hipfopsihi é comer os vivos e transfor-
ma-los em um deles. Os Hipfopsihi aparecem mais comumente para ndo-pajés na forma de
cobra de duas cabecas, mas certa vez Neiri encontrou um desses na floresta: era enorme,
e detinha um corpo multicor.

Sobre seu nome pesa uma interdicdo. Os hipfospihi sio sempre referenciados por E para
que ndo saibam que estdo sendo objeto de ateng¢ao de alguém, quer dizer, para que sua aten-
¢do nao seja atraida. Parece ser significativo que facas e espingardas, e ndo flechas, sejam
os instrumentos utilizados nos conflitos entre humanos. Ao seu passo, as flechas sdo os ins-
trumentos por exceléncias dos seres invisiveis. O ponto é: os Hipfopsihi, transformacao da-
queles que morrem por facada ou tiro, guardam uma referéncia direta aos nao-indigenas. O
substantivo djeoromitxi para nio indigenas, Eré, é derivado do substantivo E'8, Os E podem
aparecer ou serem sentidos (por sua catinga, pior que a da mucura) em todo e qualquer lu-
gar: sua condicao é vagar. Fornecem, com isso, uma imagem contraria aos modos indigenas
de viver na T/terra: pois que, espero ter demonstrado, viver adequadamente é ocupar, ser
possuido por um lugar. Neiri certa vez me perguntou se os eré jogavam os corpos dos seus
mortos no rio: era duvidoso para ele que pessoas que ndo cuidam umas das outras pudes-
sem enterrar seus mortos e a eles fornecer um lugar na terra.

Sobre radicacao - e cultivo - do Outro

A relagdo metonimica corpo/alma (visivel e invisivel) permite, ao meu ver, registrarmos
as relacdes de coexisténcia (entre humanos e ndo-humanos) como o sentido condutor dos
modos indigenas de viver e habitar n/a terra. Uma abertura de lugar bem-sucedida, que
pode aportar um coletivo de parentes, deve contar com um/a homem/mulher que traz con-
sigo a chave para decodificar as qualidades expressivas (Deleuze & Guattari 1997) por ele
encontradas em suas andancas, qualidades do territério domesticado por Outros. A aber-
tura do lugar, “a organizacdo de um espaco, a determinacdo de centro” (Deleuze & Guattari
1997), é uma espécie de composicao singular com esses Outros. Uma socialidade “ao lado”
de outras, a maneira como estou chamando uma configuracao social e conceito de terra/
territorio baseados na coexisténcia, com temporalidades e territorialidades em paralelo®.
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O reconhecimento do lugar que ocupa um grupo de parentesco ndo se realiza, por-
tanto, de modo independente. Qualquer sentido de territério djeoromitxi predica-se nas
marcas dessa coexisténcia, por meio da circulagdo das qualidades expressivas/perspecti-
vas que o parentesco toma para si na sua tessitura didria. Qualidades que desenham um
territdrio no sentido precisado por Deleuze & Guattari, “que pertencera a um sujeito que
as [essas qualidades] traz consigo ou que as produz” (1997: 123-4). Nao existe nada ver-
dadeiramente saudavel que nao seja produzido, que nao seja fruto do esforco e cuidado de
outrem. O contrario disso é aniquilagdo e escombro.

E a esse fato que se dirige ou a partir da qual se distingue um territério ou um conceito
de T/terra djeoromitixi: a aldeia dos vivos é continuamente inventada porque co-existe
com (a partir e contra) os lugares que sao a marca da domesticidade de Outros, seres pri-
mordiais, ndo humanos, espiritos, ndo indigenas. Essa coexisténcia ndo nos remete a um
conceito de harmonia, diferente disso: a extra¢do de lugares sobre um fundo de virtualida-
de é produto de um dispéndio consciente, seja diplomatico, seja guerreiro. Ancorada que
esta nessas continuas a¢des e negociagdes, a diferenca constitutiva dos lugares que com-
poe um sentido de territério djeoromitxi nao diz respeito a suas marcas de domesticidade
(cacga, chicha, maloca, donos/chefes cuidadores), pois essas sdo invariantes: o que difere
sdo seus regimes de duragdo (caso do Céu) ou as perspectivas nelas envolvidas. Se o territo-
rio Djeoromitxi é constituido por diferentes lugares, muitos deles existindo diferentemen-
te sob pontos de vista distintos, entdo o esfor¢o necessario para habitar um ou transitar
num lugar é também aquele de estabilizar, sempre relativamente, a maneira como ele apa-
rece sob a perspectiva dos humanos. “Estar em lugar implica estabelecer uma relagdo com
a perspectiva dos seres para os quais aquele lugar é uma aldeia ou um territério”, como
afirma Nunes (2013: 135) para as relagdes karaja, em vista de seus deslocamentos entre
0 “mato” e a “cidade”. No caso djeoromitxi, saber o que o lugar é do ponto de vista dos se-
res seus habitantes (que o fundo do rio é, ou tem, uma grande roga) é fundamental para
se que se possa interagir de maneira proficua, i.e., segura e produtiva, com esses Outros.
Assim, para que se continue habitando (e, portanto, constituindo) aquele lugar como seu
(uma casa, uma aldeia, ao coletar frutos de palmeira na mata, cagar, pescar) é preciso um
esforco deliberado (vergonha, cuidado, prote¢do dos parentes), para que nao se tornar,
por exemplo, nora do chefe de um conjunto de aldeias-arvores, ou trabalhador de um fa-
zendeiro dono de bois-antas, etc. Vive-se na T /terra co-existinto com Qutros, num esforco
deliberado para nao ser capturado pelo ponto de vista do Outro.

Os lugares djeoromitxi sdo uma forga (quero dizer; a objetificacdo de nexos de relagdes)
que mobiliza as distin¢des mais célebres - entre corpo e alma, entre visivel e invisivel, en-
tre historia e estrutura, entre humanos e nao humanos, entre indigenas e ndo indigenas -,
para reconecta-las de modo a considerar a integralidade de suas relagdes na T/terra. Os
lugares djeoromitxi, tal como os lugares para diversos povos indigenas, “nao existem fora
das relagdes que os animam, e por meio das quais sdao narrados” (Coelho de Souza s/d:
04). Uma territorialidade propriamente indigena formulada sob a rubrica conceitual dos
lugares, e que aqui tentei adentrar pela ideia de coexisténcia, tem a intengdo de revelar
justamente isso: ndo ha como desacoplar os corpos indigenas de sua historia de relagdes,
justamente porque é a alma - esse outro regime de corporalidade? - que se comunica
com a Terra (face intangivel que denota as relagdes entre humanos e ndo humanos), atua-
lizando seus (corpéreos) destinos na terra (substrato material, res extensa). Notemos que
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essa comunicacdo é também um lembrete de que o que se pode ver/perceber (o visivel /o
perceptivel) é efeito de uma histoéria de relagdes e construgdes corporais, que fica eviden-
te nos casos dos pajés, mas que ndo é menos evidente no caso dos conhecedores ou dos
conhecimentos associados indigenas?'.

E neste sentido que a etnografia dos lugares djeoromitxi aponta para a primazia de
uma certa integralidade de terreno entre parentesco, politica e territério??. Acredito que a
coexisténcia que tentei esbocar ndo seja sendo essa integralidade, que guarda a qualidade
de ser, na minha imagina¢do, uma confrontagdo realizada ativamente pelos povos indige-
nas sobre a maquina de sucessdo nao indigena. Ambos sao modos de consolidagdo (Deleu-
ze & Guattari 1997: 147), garantidos por consisténcias internas, mas enquanto a sucessdo
encontra sua imagem prototipica no Estado - sucessdo como acumulagdo e destruigdo -,
a coexisténcia é aquilo que se depreende de uma continuidade baseada na dispersao e no
cultivo. Contra o escombro e o monumento, aldeias (in)visiveis. Ainda me pergunto em
que momento os eré seremos capazes de fazer da ocupagdo, essa que prima pela compati-
bilidade escalar entre pessoas e lugares, um modo de existéncia.
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Notas

1  Agradeco a Marcela Coelho de Souza, Eduardo Viveiros de Castro, Gilberto Azanha,
Oiara Bonilla, Ana Ramo, Iris Aratjo, Jodo Vianna, Douglas Campello, Marcos Mattos,
Piero Leirner, Eduardo Soares Nunes, Aline ITubel e ao parecerista da R@u pelos comenta-
rios criticos ao texto. Uma versao prévia desse artigo foi apresentada no seminario “Con-
tra-antropologias da T/terra: incursdes etnograficas e controvérsias publicas”, em agosto
de 2016, UnB, Brasilia. Com algumas modificagdes, apresentei 0 mesmo argumento no
Seminario Pos-Graduado “Uma Antropologia da Terra: debates sobre modos de habitar e
resistir”’, coordenado por Andressa Lewandowski e Julia Otero dos Santos, na ANPOCS,
em outubro de 2016. Em maio de 2017, no GT Paisagens Mais-que-humanas, coordenado
por Pedro Silveira e Thiago Cardoso, durante a VI REACT, apresentei uma versao mais
avancada do texto. Agradeco aos comentarios que surgiram nessas trés ocasides. José An-
tonio Kelly me ajudou com o resumo em inglés. Todas as imprecisdes sdo de minha inteira
responsabilidade.

2 Em relagdo a expressao “T/terra”, doravante utilizada e emprestada do projeto referi-
do, deve-se entender que trata-se de um “lembrete da “polissemia” do termo [...] usamos
a expressdo para sinalizar tanto os significados nela contidos quanto aqueles incontidos,
obrigando ao seu transbordamento: Planeta/solo, Globo/superficie, Concebido/vivido, Con-
tinente/conteudo, Ego/oikos, cosmologia/economia, etc. O que estd em jogo, esperamos
que fique claro, ndo sdo portanto apenas as poténcias de uma palavra (e meia), mas todas as
outras ‘palavras’ que ela evoca” (Coelho de Souza et alli 2016: 30; nota 07).

3 Tal como expresso no projeto de pesquisa: “ O ponto de partida foi a percepcao da
centralidade de modos de constitui¢do de lugares que pareciam, nas experiéncias etnogra-
ficas, apenas parcialmente descritiveis a partir de abordagens fosse da terra como substrato
natural, fosse do espaco como categoria transcendental, fosse do lugar como dado fenome-
nologico, fosse do territdrio como categoria geopolitica. Pois toda analise da “constitui¢ao”
(ou construcdo) de lugares contra esses panos de fundo parece-nos deixar como residuo o
seu carater, ou talvez efeito, constituinte: o modo como paisagens (ou elementos dela) ou
lugares emergem nos discursos dos sujeitos como coisas que transitam entre um evento e
um agente — ou uma congregacao mais ou menos temporaria, mais ou menos ‘harmonica’,
de uma pluralidade de agentes” (Coelho de Souza et alli 2016: 07).

4 A diferenga entre coexisténcia e sucessdo foi me sugerida pela leitura de Deleuze & Guattari
(1997). Voltarei a isso ao final do artigo.

5 Esses americanos e alemaes eram exploradores que criaram seringais operados primeiramente
por indigenas e, posteriormente, por estes e nordestinos que por ali chegaram. Registrei em outra
ocasido (Soares-Pinto 2009) a relagdo entre os indigenas dos povos do Complexo do Marico, os nor-
destinos seringueiros e os patrdes seringalistas. Com os seringueiros, as relagdes eram principalmen-
te de casamento entre mulheres indigenas e seringueiros nao indigenas, de modo que alguns chefes
indigenas reuniam em torno de si suas filhas e genros ndo indigenas, sobretudo nas colocagdes que
foram abandonadas com o arrefecimento da exploragao da borracha na regido.

6 A expressdo “fechamento” ¢ tomada de Deleuze & Guattari (1997). Segundo os auto-
res, um “efeito de fechamento [...] € o que se produz em condi¢des de desterritorializagao
precoce e brutal, e quando as vias especificas, interespecificas e cosmicas encontram-se in-
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terceptadas; a maquina produz efeitos ‘individuais’ de grupo” (:147). Acredito ser uma des-
cricdo adequada a esse momento pos dissolugdo das malocas e anterior ao estabelecimento
das aldeias num novo territorio.

7  Seria ainda importante comparar esse tipo de mobilidade com a de outros povos indige-
nas. Numa dada escala, os processos de permanéncia dos grupos locais que estou tentando
aqui descrever sao o oposto simétrico do processo de permanéncia dos grupos locais timbi-
ra. Nestes ultimos, fortemente marcados por cisoes de aldeias, a reproducdo, no entanto, se
da no ‘mesmo espago’: a aldeia-mae permanece como um ponto de referéncia para aldeias
menores dela destacadas. Trata-se de uma relagdo de vizinhanga, e sua continuidade (e con-
tiguidade) ¢ mantida pela “aldeia-mae”. Quando se fala em deslocamento, ele tem de ser
grande o suficiente para a fundacdo de um outro grupo doméstico, implicando a possibili-
dade da guerra, onde os grupos nio mais identificario uma origem comum. A identifica¢io
corresponde a alianca politica, e a alteracdo corresponde a guerra. Até onde entendo, esta
¢ a interpretacdo de Azanha (1984:11-12) para as fungdes de permanéncia e deslocamento
representadas pelos sufixos —catéje e —(ca)mekra, respectivamente. Por outro lado, a dobra
djeoromitxi parece poder ser comparada a mobilidade guarani, tema de dificil trato por uma
ndo especialista, como ¢ o meu caso. Mas o que intuo ¢ que, sendo a reproducao de um
grupo djeoromitxi o seu proprio deslocamento, no caso guarani esse descolamento toma
a forma de migragdes, perfazendo extensdes cuja comparabilidade com os deslocamentos
djeoromitxi necessitaria de um ajuste escalar, possibilidade que me escapa neste momento.
Para uma recensao do tema da migracao e mobilidade guarani, ver Pissolato (2007: 97-126).

8 A tradugdo para alma ou duplo ¢ bastante complexa, tendo em vista a proliferagao
lexical: honiti para as almas dos que ja morreram mas que detém postumamente a mesma
forma corporal de quando estavam vivos, e que seguem pelo /#ino wi (Caminho das almas).
As formas (ou deformacgdes) post mortem sao diretamente dependentes do evento de morte.
Assim, por sua vez, kanono, “espirito mau”, de formas ambiguas ou decaidas; hokdbii para
“foto, sombra, imagem”, cuja associacdo com a alma ou duplo foi para mim dificil de pre-
cisar; i-hahi-a: “cadaver” ou carcaga [pron. 3*pessoa + verbo “morrer” + nominalizador]
(Castro, 2012: 46). Estar vivo ¢ designado como hahito, [hahi: v. intr. “morrer” + t6: enclit.
“negacdo”], isto €, os vivos sdo aqueles que ndo morreram, donde se deduz que o polo mar-
cado esta no lado dos vivos. Adiante falarei dos efeitos realizados pela morte.

9  [biku: local/terreiro; nono: cria¢ao]

10 [kupf€: mato; dadati: duro].

11 [kupf€: mato, tarid: alto].

12 [hipfo: animais [geral]; rombé tiké: barreiro].

13 Para um caso semelhante da dupla trabalhador-patrao como forma prototipica de rela-
¢do intra e trans-especifica, manifestagoes de um fundo de inimizade e afinidade pertinente
ao perspectivismo amerindio, ver a bela e contundente analise de Bonilla (2016).

14 Evidentemente a passagem entre a teoria perspectivismo amerindio e a mitologia regressiva ca-
racterizada por Lévi-Strauss (2004) requer uma série de elaboragdes, para a qual ndo possuo espago
e competéncia. Lembro somente que a transespecificidade como multiplicidade humana pode ser
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uma maneira de registrar uma reversdo figura-fundo entre a forma antropomorfa que aparecem os
ndo humanos e a forma ndo-humana que subjaz a humanidade amerindia. Para uma elaboragao dessa
reversdo, remeto o leitor a magistral leitora de Valentim (2014) sobre o perspectivismo amerindio.
Ali, o autor critica concepgdes excessivamente antropomorfas da questdo, demonstrando a pregnan-
cia do teriomorfismo como registro da filosofia em que esta baseada a constitui¢ao dos corpos indi-
genas, i. e., a existéncia de um fundo de monstruosidade e animalidade que subjaz tal constituigao.

15 Designagdo da coletividade de espiritos celestes que 14 estdo desde os tempos originais.

16 Como os poderosos xamas paumari que vivem no céu, trabalham para o patrao chuva/
trovao e falam por meio do trovao (Bonilla 2016 :121). Sobre a composi¢ao corporal do pajé
djeoromitxi e seus contextos de atuacao e formagao, passados e presentes, ver Soares-Pinto
(2015).

17 Wira ¢ uma categoria de parentesco djeoromitxi que designa companheiros que parti-
lham alimentos, se protegem mutuamente e debocham entre si, quando sdo de mesmo sexo,
e conjuges preferenciais, quando sdo de sexo oposto. Para a primeira acepcao do termo
wira, ver Soares-Pinto (2014); para uma analise mais detalhada da segunda acepcdo, em
termos da teoria do parentesco, ver Soares-Pinto (2016).

18 Mesmo nao tendo condi¢des de afirmar peremptoriamente, acho possivel que a parti-
cula “re” seja um modificador semantico que indica “verdadeiro”, traduzido muitas vezes
como “mesmo”. Em sua forma sintagmadtica, “re” ¢ um relacionador traduzido por “muito”
(Ribeiro 2008: 110). Agradego a Alexandre Nodari por ter provocado a investigar o signifi-
cado da palavra é.

19 A ideia de “socialidades ao lado” me foi sugerida pela bela e intensa caracterizagao
de Ana Ramo (2014) sobre a pessoa guarani, donde se pode entender uma socialidade que
inclui vivos e mortos, donos, seres visiveis e invisiveis etc., em que as distancias (aproxi-
macgoes ¢ afastamentos) entre seres ontologicamente diferenciados sdo percebidas como
“zonas de vizinhanga” entre diversos feko. A origem deleuzo-guattariana ¢ evidente: “So
acreditamos em totalidades ao lado. E se encontramos uma totalidade ao lado das partes, ela
¢ um todo dessas partes, mas que ndo as totaliza, [...] ndo as unifica, [..] se junta a elas como
uma nova parte composta a parte” (Deleuze & Guattari 2010: 62).

20 Como nos outros regimes cosmologicos da regido, a nog¢ao de alma remete a “constitu-
tive transcorporality, rather than a negation of corporality” (Viveiros de Castro 2007:21).

21 Como ja bem demonstrou Coelho de Souza (2014) ao chamar a ateng¢do para uma dupla con-
creticidade, do conhecimento e dos (corpos dos) conhecedores indigenas, em especial para o conhe-
cimento que os conhecedores indigenas t€ém da terra (id:212).

22 A vantagem que Deleuze & Guattari (1997:139) afirmam terem os etdélogos sobre os
etndlogos.

Recebido em 24 mar. 2017.
Aceito em 6 jul. 2017.
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