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Este dossié tem uma histoéria. Ele surge de encontros, amizades, continuos debates
e reflexdes entre pesquisadoras e pesquisadores e, principalmente, de uma profunda
reverénciaaos conhecimentos dos povos indigenas falantes de linguas da familialinguistica
Jé e que habitam a area etnografica conhecida como Brasil Central. As primeiras linhas do
que hoje se concretiza nessas paginas foram tragadas em Tocantinépolis, no Estado do
Tocantins, cidade localizada a margem esquerda do rio Tocantins, na divisa com o Estado

do Maranhao. Nao por acaso, a drea do municipio de Tocantinépolis esta sobreposta a
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Terra Indigena do povo Apinajé, conhecido na etnologia brasileira pelas etnografias de
Curt Nimuendaju (1939), Roberto DaMatta (1976) e Odair Giraldin (2000). Foi ali, em
contato com os primeiros indigenas Apinajé a adentrarem como estudantes no campus
local da Universidade Federal do Tocantins, que surgiu, em 2012, o grupo de pesquisa
Redes de Relagébes Indigenas no Brasil Central, coordenado por André Demarchi e Odilon
Morais, ambos professores daquela universidade e realizando pesquisas de doutorado

com povos Jé, respectivamente Mebengokre (Kayapd) e Akwé (Xerente).

O encontro em Tocantinopolis, as discussdes no grupo de pesquisa, as experiéncias
com a intensa circulagdo dos Apinajé entre as aldeias e as cidades do entorno, logo se
concretizaram na ideia de reunir um grupo de pesquisadoras e pesquisadores para
investigar os diversos povos Jé na regido do Brasil Central, com foco nas redes de relacdes
cosmopoliticas tecidas pelos diferentes grupos. O foco nas redes de relacbes visava
preencher uma lacuna na etnologia Jé, marcada profundamente pelos modelos tedricos
propostos no ambito do projeto Harvard Brasil Central (do qual falaremos a seguir e, desde
o inicio, uma inspiracdo) que criaram a imagem das sociedades indigenas Jé como fechadas
em si mesmas e com pouca abertura para o exterior. Uma imagem muito diversa daquelas
que encontradvamos em nossas experiéncias recentes entre os Apinajé, os Mebengokre,
os Akweé e os GavidoPyhcopcatiji; e que também ndo parecia fazer tanto sentido entre os

Krahd, os Karaja, os Xavante, os Ramkékamékra, dentre outros povos Jé do Brasil Central.

Pensando nessa proposicdo de criar uma nova imagem do pensamento (Deleuze,
2009) mais préxima das sociedades Jé e suas socialidades, e sem perder o espirito
comparativo do projeto Harward Brasil Central, é que, em 2015, propusemos, em parceria
com a pesquisadora Marcela Coelho de Souza, da Universidade de Brasilia, um simpdsio
tematico no 392 Encontro Anual da ANPOCS. Na apresentacdo da proposta do Simpdsio,

escrevemos:

Os povos indigenas falantes de diferentes linguas da familia linguistica
Jé, tradicionalmente estabelecidos na Area Etnografica Tocantins-Xingu,
sdo talvez os mais bem conhecidos na literatura etnografica da etnologia
amerindia, sobretudo, pela quantidade (e qualidade) de monografias
escritas a partir da segunda metade do século XX sobre varios dos grupos
quealivivem atualmente. Revisando aliteraturasobre estes povospercebe-
se, porém, um baixo rendimento analitico no que tange ao tratamento
das diversas redes de relacdes estabelecidas entre os grupos indigenas
da regido. O objetivo desse Simpdsio é, justamente, agregar pesquisas
recentes que reflitam sobre essas redes de relacodes, contribuindo para
o preenchimento dessa lacuna na etnologia dos povos Jé e visando
uma re-insercdo comparativa desses povos no cenario da etnologia das
terras baixas sul-americanas. Estdo no escopo temdtico desse simpdsio

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019
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pesquisas que enfoquem as variadas formas de circulagdo/apropriacdo de
pessoas, bens (tangiveis e intangiveis), imagens, conhecimentos, praticas
e técnicas rituais, xamanicas, corporais e politicas, entre diferentes povos
indigenas situados na regido do Brasil Central (Demarchi e Coelho de
Souza, 2015).

Interpelados pela qualidade dos trabalhos apresentados nesse simpoésio
publicamos, na Revista Espaco Amerindio, um artigo denominado “Redes de relagdes
indigenas no Brasil Central: um programa de pesquisa” (Demarchi; Morais, 2016). Nesse
ensaio apresentamos os resultados iniciais da proposta de revisitar os J€, atentos as

variadas redes de relagdes tecidas por esses povos e objetivando:

1) o mapeamento e a compreensio das redes de relacdes existentes entre
os diferentes povos J€; 2) a reinsercao dos Jé no cenario comparativo da
etnologia das terras baixas sul-americanas; 3) O preenchimento de uma
lacuna na proficua etnologia jé, no que tange ao tema das redes de relacoes
e dos sistemas regionais amerindios (Demarchi; Morais 2016: 98).

Outrossim, vislumbravamos no escopo do ensaio um programa de pesquisa cujo
objetivo era produzir reflexdes continuadas sobre a infinidade de redes de relagdes sociais,
cerimoniais, econ6micas, identitarias, visuais e politicas criadas e alimentadas pelos
diferentes povos. Além disso, apresentamos um panorama dessas complexidades que
traziam os Jé novamente a tona no cenario comparativo das terras baixas sul-americanas.
Nesse sentido, aprofundavamos etnograficamente a analise das diversas modalidades
de relagdes delineadas entre povos jé, seguindo a trilha aberta pela andlise pioneira de

AN

Coelho Souza (2002), ao questionar o “fechamento das sociedades jé”.

* 3k ok

Em 2019 completaram-se quarenta anos da seminal e classica coletanea
DialeticalSocieties (1979). Organizada por David Maybury-Lewis a coletanea apresentava
os diferentes resultados alcancados pelos pesquisadores do também classico projeto
conhecido na etnologia brasileira como Harvard Brazil Central Project ou Projeto Harvard-
Museu Nacional, como gostava de chama-lo Roberto Cardoso de Oliveira, seu coordenador

brasileiro (conforme assinala Julio Melatti em entrevista publicada neste dossié). Como
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se sabe, o projeto ocorreu no periodo de 1962 a 1967, e foi realizado através de um
convénio entre a universidade americana e o Museu Nacional de Antropologia, tendo
como coordenadores os antropélogos David Maybury-Lewis e o ja citado Roberto Cardoso

de Oliveira.

O projeto foi criado com o intuito de investigar in loco algumas das problematicas
apresentadas pela trilogia de monografias de Curt Nimuendaju sobre os povos Jé,
notadamente The Apinayé (1939), The Serente (1942) e The Eastern Timbira (1946).
Outra questdo central, também tributaria de Nimeundaju, dizia respeito a complexa
organizacao social Jé, com seus pares de metades, clas, grupos e classes de idade inerentes
ao funcionamento do que Lévi-Strauss (1956) denominou de organiza¢des dualistas,
inserindo, de uma vez por todas, a criatividade dos povos Jé na etnologia amerindia e
contraindo, como se sabe, uma divida com o pensamento dos povos indigenas (Fausto;
Coelho de Souza, 2004).

Um dos principais objetivos do projeto era estabelecer uma comparagao controlada
das sociedades jé através de uma série de pesquisas etnograficas individuais, cobrindo boa
parte dos grupos jé e ainda acrescentando a eles os Bororo, por razdes de semelhanca, e
os Nambikwara, porque colocavam também o problema do dualismo, tal como formulado
por Lévi-Strauss. Contudo, foram deixados de fora do projeto os grupos meridionais
ou Jé do Sul, Xokleng e Kaingang, considerados extintos no contexto do projeto. Sob a
coordenac¢do geral de Maybury-Lewis, que estudou os Xerente e os Xavante, a equipe
contava, pelo lado estadunidense, com Terence Turner e Joan Bamberger, que estudaram
os Kayapd, Jean Carter Lave, que estudou os Krikati, Jon Cristopher Crocker, estudioso
dos Bororo e, alguns anos depois, Anthony Seeger, que realizou pesquisas entre os Suya.
Do lado brasileiro, fechavam a equipe do projeto Roberto DaMatta, pesquisando entre os

Apinajé, e Julio Cezar Melatti, entre os Kraho.

Dialetical Societies: the Gé e Bororo of Central Brazil foi publicado apenas em 1979,
muitos anos depois do encerramento do projeto. Em que pese a demora na publicac¢ao, o
livro se tornou um classico e o dossié que aqui apresentamos nao deixa de ser também
uma homenagem a essa publicacdo que legou marcas profundas na etnologia Jé, na
etnologia amerindia e também na proépria antropologia brasileira. Queremos celebrar
esses quarenta anos de Dialectical Societies homenageando dois pesquisadores que
participaram do projeto pelo lado brasileiro, a saber, Roberto DaMatta e Julio Cezar
Melatti, cujas entrevistas sdao aqui publicadas. Além disso, o ensaio de abertura, de Clarice
Cohn,retoma as contribuicdes dos varios modelos ]Jé presentes na coletanea, reiterando

sua importancia ndo sé para a etnologia dos povos ], mas também para a consolidacdo de

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019
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modelos teéricos de outras areas etnograficas para além do Brasil Central.

Nao poderiamos deixar de destacar, aqui, o impacto da tese de Marcela Coelho de
Souza (2002) nas etnografias mais recentes sobre povos de lingua jé, sobretudo a partir
de um esforgo de revisao bibliografica e analise comparativa de praticamente todos os
trabalhos publicados sobre os povos Jé até a defesa de sua tese em 2002. Depois de sua
tese “nao estamos mais a vontade” para utilizarmos de expedientes de pesquisa em que
distingdes como “natureza e cultura”, “interior e exterior”, “eu e outro” ou“nés e eles”
sejam tomados como autoevidentes na descri¢do da vida social, ritual e cosmologica
desses povos. Assim, esse dossié também é uma homenagem ao esfor¢co empreendido por
Marcela ao analisar “o conceito de parentesco entre os jé e seus antropologos” (2002: 1),
na justa medida que esse esforco influenciou de forma decisiva muitos artigos publicados

nesse volume (ver Morais, Raposo, Nunes, Melo, Demarchi, Morim de Lima, dentre outros).

Deste modo, a principal homenagem que oferecemos aqui ao trabalho realizado
pelos pesquisadores do projeto Harvard-Museu Nacional, e as quatro décadas de publicacao
de Dialectical Societies, é a oferta dos resultados de pesquisas contemporaneas sobre
diferentes povos J€, com novas linguagens conceituais e etnograficas, e tratando de temas
até entdo pouco exploradosnaquelas pesquisas e naquela publicagcdo. Um desses temas é
o xamanismo' e a relacdo com espiritos, com as presas de caca e com os inimigos, que sio
os temas dos trabalhos de Odilon Morais, Maycon Melo e Eduardo Nunes, e que também
aparecem no trabalho comparativo de André Demarchi sobre os sentidos terapéuticos da

pintura corporal em diferentes povos Jé.

Demonstrando a intrincada rede de relagdes cosmopoliticas desde sempre
existente no Brasil Central, o artigo de Ricardo Tewaxi Javaé e Odair Giraldin trata da
visdo Javaé de sua histdria e dos povos que deram origem aos Iny/Javaé atuais. Numa
abordagem que tangencia a histéria de um “massacre anunciado”, Daniela Lima, por sua
vez, apresenta o traumatico contato do povo Tapayuna com a sociedade nacional em suas
longas e dolorosas caminhadas e lutas para re-existirem no Brasil Central. Em outro esforco
comparativo presente neste dossié, Ana Gabriela Morim de Lima aborda as relagdes de
diferentes povos Jé com as plantas cultivadas, tecendo uma importante contribui¢ao para

o debate em torno dos sistemas agricolas tradicionais.

No campo da arte, as relacbes de apropriacao ritual de madascaras entre os
Mebengodkre, os Xikrin e os Karaja sdo abordadas por Stéphanie Tselouiko. Ja no campo

da musica, os diversos cantos e a existéncia de um idioma musical marcando a profunda

1 E importante lembrar que, em um ensaio bibliografico recente sobre o xamanismo nas terras baixas da
América do Sul, é citado apenas um trabalho sobre os povos Jé do Brasil Central (Calavia Saez, 2018).
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interrelacdo entre os diversos grupos Timbira sdo objetos de descricao e analisedo artigo

de Ligia Soares e Odair Giraldin.

A abordagem de género, também um tema caro aos estudos sobre os povos J¢, foi o
desafio enfrentado por Clarisse Raposo ao tratar de fertilidade e alteridade entre os Akwé-
Xerente, um povo classicamente conhecido como tendo um sistema clanico e patrilinear.
Esta mesma senda trilhou Thais Mantovanellj, ao tratar sobre as mulheres Mebengokre-

Xikrin da Terra Indigena Trincheira-Bacaja e a politica dos brancos de Belo Monte.

Finalizando o dossié, Guilherme Falleiros tratou da cadeia alimentar e das redes
sociocdsmicas entre os Auwe-Xavante, enquanto Elvio Marques abordou como a insercao
das tecnologias, sobretudo as digitais, leva a uma indigenizacdo da modernidade entre os

@kwé-Xerente.

% 3k ok

Para dar mais um ponto na rede criada com essa breve apresenta¢do, podemos
tecer alguns desdobramentos para o futuro dos estudos dos povos Jé no Brasil Central. Tais
desdobramentos tém a ver com a inserc¢ao cada vez mais intensa de indigenas, homens e
mulheres, de diferentes povos Jé, nos meios académicos. Nossas continuas interagdes com
esse publico nas graduacgoes e pos-graduagdes das universidades onde trabalhamos nos
mostram que as revistas cientificas ainda sdo inacessiveis aos pesquisadores indigenas.
E nado é por “falta de producao qualificada”, como poderiam argumentar as mentes mais

colonialistas. Muito pelo contrario.

Como temos acompanhado, e s6 para citar alguns exemplos, podemos apresentar
a dissertacao de Creuza Prumkwyj Kraho (2017) sobre a vida Kraho vista pelo olhar de
uma mulher do proéprio povo; ou o trabalho de Hani Karaja (2015) sobre os usos das
madeiras entre os povos Iny (Javaé, Karaja, Xambioa); ou, ainda, os artigos de Cassiano
Apinajé (2017; 2018a; 2018b; 2019) e a dissertacaode Jilio Kamér Apinajé Ribeiro (2019)
sobre as formas de apreender e transmitir conhecimentos relacionados a natureza e ao
territorio. Além disso, temos a pesquisa de Samantha Ro’otsitsina de Carvalho Juruna
(2013) sobre ancestralidade e sustentabilidade entre os Xavante. Temos, também, a
pesquisa de mestrado de Ercivaldo Damsdkékwa Xerente (2016) sobre as formas com
que os Xerente se apropriam da escola para seus préprios fins e os dilemas gerados a
partir dessa escolha estratégica. Nesse mesmo campo, também Leticia Jokahkwyj Kraho
(2016) tece consideracgoes, em sua dissertacdo, sobre as possibilidades de uma escola

feita aos moldes krah6. No campo do ritual, podemos citar os trabalhos de Cawé Deylane

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019
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(2018), do povo Gavido Pyhcopcatiji, sobre o as transformacdes histéricas ocorridas no
ritual de iniciacao Ruurut; Jodo Kwanha Xerente (2020), sobre o fim do Ward e dos ritos de
iniciacdo masculina a ele associado; e Fabio Ubre’a Abdzu (2020), sobre o Datsimazébré,
um ritual de iniciagdo do povo Xavante. E, apontando ja para os questionamentos das bases
epistemolégicas da ciéncia ocidental e seu papel colonizador dos pensamentos indigenas,
Valcir Sumekwa Xerente (2020) escreve sobre meio ambiente, comparando as formas
Akwé e ndo-indigenas de ciéncia, mostrando como seu povo teceu os conhecimentos que

os conduziram ao longo do tempo em uma ampla relacdo com o cerrado.

Diante da multiplicidade dessa producao, torna-se imprescindivel refletir sobre os
efeitos e possibilidades que essa antropologia indigena proporciona aos estudos sobre os
Jé. Como um préximo passo nessa direcao, € impossivel ndo mencionar a importancia da
producdo de um dossié cujas autoras e autores sejam indigenas, falando sobre seus povos
ou nao, tecendo suas interpretagdes proprias, questionando, como fazem na sala de aula,
nas reunides e eventos e, também, claro, nos pdtios e casas das aldeias, as etnografias
classicas e contemporaneas escritas por pesquisadores ndo indigenas. Fazendo, enfim,
(como sempre fizeram) suas antropologias e, construindo, assim, novas imagens do

pensamento.
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Resumo

Esta é uma contribuicao ao dossié que celebra os 40 anos de publicacao da coletanea
Dialectical Societies, que inauguram os estudos jé e contribuem para a percepcdo de
que a antropologia voltada aos amerindios demanda novos modelos analiticos que nao
estavam ainda disponiveis na antropologia. Como se vera, argumento que a coletanea
propde dois modelos para os J€, a partir da etnografia dos membros do Projeto Harvard
Brasil Central (ou HCBP, em inglés) no que chamam de comparac¢do controlada. O texto
desenvolve uma leitura dos diversos textos da coletanea, ressaltando as passagens de um
povo ao outro dos analisados na coletanea a partir da proeminéncia ou da inexisténcia de
certas caracteristicas. Feito isso, o texto aborda os efeitos que o “modelo jé” nascido com
a coletanea tem, seja o de inaugurar a busca de sempre novos conceitos analiticos para
as etnografias dos povos indigenas, seja por um efeito, menos benéfico, de isolamento
dos Jé nos modelos genéricos que o sucedem. O texto fecha com uma analise dos estudos
posteriores que tém os Jé como foco e com uma demonstragdo de como as geragoes
posteriores que se formam a partir deste modelo, tém rompido o isolamento analitico que
ele gerou e abordado de modos inovadores, com maior dialogo com o debate da etnologia,

os diversos povos jé.

Palavras-chave: Estudos Jé; Dialectical Societies; Harvard Central Brasil Project; HCBP;

etnologia indigena.
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Abstract

This is a contribution to the dossier celebrating the 40 years of publication of Dialectical
Societies, a book that inaugurates the Ge studies and contributes to the perception that
anthropology directed to the Amerindians demands new analytical models that were not
yet available in anthropology. It analyses the models proposed by the authors, members of
the Harvard Central Brazil Project (HCBP), in what they call a controlled comparison, and
develops an analyses of the various texts of the collection highlighting the logical passages
from one people to the other from the prominence or lack of certain characteristics. The
text deals with the effects of the “Ge Model”, born with the collection, either on inaugurating
the search for ever new analytical concepts for the ethnographies of indigenous peoples,
or its less beneficial effect, the isolation of the Ge in the generic models that follows it. The
text closes with an analysis of the subsequent studies that have the Ge as focus, and with
a demonstration of how the generations that are still formed from this model have broken
the analytical isolation that it generated and approached in innovative ways, with greater

dialogue with the debate of ethnology, the various Ge peoples.

Keynotes: Ge; Dialectical Societies; Harvard Central Brasil Project; HCBP; studies of

Indigenous Peoples

Introducao

A coleténa Dialectical Societies traz o resultado das analises realizadas por uma
equipe de antropoélogos, formada por pesquisadores vinculados a Universidade de
Harvard e ao Museu Nacional (UFR]/R]) e coordenada por David Maybury-Lewis e Roberto
Cardoso de Oliveira, nas diversas sociedades de lingua Jé do Brasil Central'. Tendo em
vista que estavam “claramente tratando de um tipo de ‘area cultural’” (Maybury-Lewis
1979c: 303), esses pesquisadores empreenderam suas pesquisas de modo a permitir-
lhes uma “comparacao controlada [...] elucidando os temas e as variacoes desses arranjos
institucionais” (Maybury-Lewis 1979a:3), quais sejam, os referentes a organizacao dual e
o que lhes parecia uma organizagao social permeada por grupos corporados?.

1 A proposta da comparagdo vem das andlises pioneiras de Maybury-Lewis (1984 [1956]) sobre os
Xavante, a partir da qual sugere uma expansdo de suas analises para outras sociedades jé; cf. Laraia
(2008).

2 Este texto tem origem em um trabalho de disciplina realizado durante o doutorado sobre o “modelo
j€”, em que eu mesma me preparava para lidar, na analise, ja desde o mestrado sentindo que, ao menos
para os Xikrin do Bacaja com que estava fazendo minhas pesquisas, ele deveria ser ampliado; agradeco
a Beatriz Perrone-Moisés e a Renato Sztutman pela leitura daquela versdo do texto. Agradeco ainda as
minhas orientadoras, Lux Vidal, que me introduziu nas pesquisas Xikrin e me apresentou a eles, Beatriz
Perrone-Moisés, que a sucedeu no doutorado e me acompanhou nas minhas releituras do modelo j§,
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A equipe iniciava seu empreendimento com as mesmas questdes basicas - a de
buscar a particularidade dos arranjos institucionais duais no Brasil Central e rever sua
caracterizacdo frente aos “modelos tipologicos classicos”, como sdo recorrentemente
definidos nos artigos, a teoria da descendéncia aplicada nos estudos das sociedades
africanas pela escola britdnica, assim como aos estudos “formais”, genealdgicos, do
parentesco. O debate dirige-se explicitamente aos modelos criados para o estudo das
sociedades africanas, pondo em questdo a descendéncia e sua relacdo com a residéncia
e a formagdo de grupos corporados. De um outro angulo, debate com as propostas
interpretativas de Lévi-Strauss (1975 [1956]) a respeito do alcance analitico do dualismo
como ordenador de relacdes ou, mais amplamente, do cosmos, que seria, para esses
estudiosos, marcados pelo dualismo que permearia toda a classificagdo do mundo jé
(Maybury-Lewis 1960).

Nesse texto, busco identificar os modelos comparativos que sao criados a partir da
analise de cada caso, ou seja, de cada sociedade estudada3. A coletanea ficou famosa por
apresentar dois modelos explicativos e comparativos, um proposto por Maybury-Lewis
e outro proposto por Terence Turner, que, alias, acrescenta a sua analise etnografica dos
Kayapo-Gorotire (Turner 1979a) um capitulo em que seu modelo é apresentado (1979b).
Sendo assim, teriamos um modelo que busca reunir os resultados das diversas pesquisas
e um segundo (o unico apresentado explicitamente como modelo) que, tautologicamente,
¢ demonstrado apenas pela analise da sociedade que o teria inspirado. Uma questao
imediata diz respeito a sua eficacia quando aplicado as outras sociedades jé, o que, em
meu conhecimento, nunca foi tentado. Inversamente, 0 modelo mais genérico teria que

ter sua eficacia testada em sua aplicagdo ao caso Kayapd, o que também nao foi tentado,

e a Manuela Carneiro da Cunha, que, me orientando na iniciagao cientifica como parte de seu projeto
realizado no Ntcleo de Historia Indigena e do Indigenismo (NHII/USP), me deu valiosas sugestdes de
pesquisa e me deu, ainda, as provas do texto que estava para publicar sobre os Jé, gesto que jamais
esquecerei. Aracy Lopes da Silva (in memorium) foi quem me acolheu durante a graduagio e me levou a
trabalhar com sua orientadora, Lux, e, assim, com os Xikrin, e depois com as criang¢as, devo muito a ela.
De minha geracdo de “Jé-6logos”, tenho muitos a agradecer, mas ressalto César Gordon, Cassio Inglez de
Souza, Fabiola Silva, André Toral, Luis Roberto de Paula e Fernando Vianna. Ndo posso deixar de fazer
um agradecimento especial a William Fisher, companheiro de campo e interlocutor sempre. Da geracdo
abaixo, agradeco as minhas alunas, Thais Mantovanelli, Stéphanie Tseouliko, Camila Beltrame, Rafaela
Soldan e Jucimara Cavalcante, que tém colaborado com reflexdes e novos olhares sobre os Xikrin, e, Sofia
Scartezini, que me ensinou muito sobre os Karaja, Mauricio Caetano, sobre os Krahg, e Marcos Andrade,
sobre os Xavante, e, assim, todos, sobre os Jé. Agradeco, ainda, a leitura cuidadosa do/a parecerista, que
em muito contribuiu para aprimorar o argumento. E agradecerei, sempre, aos Xikrin do Bacaja, que
tanto me ensinam e cuidam.

3  Aqui, ganharido destaque exatamente os textos que propdem tal modelo, ndo sendo uma analise
exaustiva de toda a coletdnea; lembro ainda que o HCBP ndo abrangeu todos os povos falantes do
Macro-Jé.
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embora outros estudiosos dos Kayapd tenham revisto a interpretagdo de Turner*.

No entanto, ao invés de me debrucar nessa aplicacdo cruzada de modelos, proponho
aqui destrinchar os modelos comparativos das sociedades jé tal como se apresentam na
coletdnea. Isso porque a leitura atenta da coletdnea revela, em primeiro lugar, que tal
modelo “genérico” (conclusivo, definitivo) jamais é explicitado. Ou o é, apenas, no caso
de Turner - mas a introducao e a conclusao da coletanea, embora explorem questdes
especificas, algumas de grande alcance, como a prépria teoria do parentesco tal como a
definem, dificilmente poderiam ser consideradas uma apresentacdo do modelo explicativo
ou comparativo das sociedades estudadas®. Mais do que isso, ela revela que praticamente
cada estudo de caso é concluido por um modelo comparativo, ou, mais precisamente, por
um tratamento comparativo das varias sociedades estudadas, e que parte da proposta

analitica ou explicativa sugerida por cada caso.

Sendo assim, haveria ao menos cinco modelos sugeridos, embora nem todos
proponham a exaustao explicativa de seus esforcos: o de Maybury-Lewis, apresentado
na introducao e conclusao do livro, mas, mais detida e especificamente, na conclusao de
seu proprio artigo etnografico sobre os Xerente; o de Turner, apresentado em capitulo a
parte e demonstrado na aplicacao ao caso Kayapd, com uma breve incursdao comparativa
(capitulos que, diga-se de passagem, encontram-se logo no centro da coletanea); o de Jean
Lave, a partir dos Krikati - que, além de ser o artigo que da inicio as analises etnologicas,
como veremos, propoe um continuo que corresponde exatamente a ordenag¢ao das analises
na coletanea; o de Da Matta, a partir dos Apinayé, apresentando uma analise comparativa

extensa; e o de Crocker, a partir dos Bororo.

Cada uma dessas propostas comparativas - a ndo ser, mais uma vez, a de Turner,
que é o Unico a nao explicitar as mudancas necessarias em seu modelo quando de sua

aplicagdo aos diversos casos e as énfases particulares as “variagdes” de cada caso - tem

4 O caso kayapd, em sua adequacgdo ao(s) modelo(s) proposto(s) na coletanea, torna-se mais complexo
quanto mais interpretacdes se acumulam. Vanessa Lea (1986, 1992b, 1993, 1995, 2012), por exemplo,

ao estudar os Kayap6-Mekrangoti, recusa os dois modelos, e propde que a linearidade e a descendéncia
devam ser retomadas na analise da organizacao; Fisher (1991) mantém o dualismo corpo/persona, mas
desenvolve sua andlise sobre os Xikrin do Bacaja por outra via, primeiro sobre as atividades produtivas,
depois sobre os acessos as mercadorias; Lux Vidal (1977) faz uma andlise contemporanea ao projeto
mas independente, apresentando uma completa monografia sobre os Xikrin do Cateté. Depois da
década de 1990, estudos sobre os Mebengokré - Kayap6 e Xikrin - se multiplicam (Cf. Giannini 1991,
Inglez de Souza 2000, Cohn 2000, 2005, Gordon 2005, Demarchi 2014, Urueta 2014, Mantovanelli
2016, Tseouliko 2018), mas note-se que nenhum, em meu conhecimento, partindo do modelo proposto
por Turner.

5 Muito provavelmente, esse modelo jé surge no confronto com outras sociedades indigenas; é isso
que sugere Eduardo Viveiros de Castro (1992: 176), quando revela que adotou em seus estudos
sobre sociedades alto-xinguanas e tupi “as sociedades de lingua jé como uma espécie de tipo-ideal
constrastivo”.
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como resultado uma proposta de continuo jé, em que se passa de uma sociedade a outra
de acordo com as marcas do continuo enfatizadas pelas sociedades e/ou pelos modelos
analiticos. Terreno indspito, que sera explorado com vistas a repensar a “comparacdo

controlada” jé.

Os estudos jé e o africanismo: problemas e conceitos

Os desafios teodricos e analiticos encontrados pela equipe de pesquisadores
do Harvard Central Brazil Project (HCBP) diziam respeito a sua morfologia social e
a adequacao desta ao modelo africanista da descendéncia. De fato, os pesquisadores
haviam se deparado, por um lado, com textos que apontavam para um paralelismo com
os casos classicos do africanismo tal como analisado pelo estrutural-funcionalismo -
grupos de descendéncia, grupos corporados, etc. - mas suas experiéncias etnograficas
pareciam distanciar de tais descrigdes. A “anomalia Apinayé”® o colocava de modo claro,
ja que a apresentacdo etnografica de Nimuendaju e a analise pioneira de Lowie indicavam
um modelo de descendéncia paralela que somou questionamentos: jamais visto, ele se
mostrou insustentavel a longo prazo, tal como analisado em Gordon (1996). Quando vao
a campo, esses pesquisadores tém como inten¢gdo comum a revisao do principio dual de
organizacdo, e buscam entender como a morfologia dualista, se nao se refere a trocas
matrimoniais, se realiza nessas sociedades, e como operam os sistemas terminologicos
que, na auséncia de um principio unilinear, realizam uma classificacdao de tipo Crow e/
ou Omaha, em certos casos chegando a usa-los alternativamente. Questionava-se assim
o proprio conceito de descendéncia, e, mais amplamente, os estudos de parentesco,
entrevendo-se sua extensao para além dos casos em estudo, ao permitir “a modificacao
ou descarte desses conceitos e revisdes amplas na teoria do ‘parentesco’
1979a: 12).

(Maybury-Lewis

As andlises da morfologia social remetem frequentemente, portanto, a conceitos
como descendéncia, residéncia, terminologias de parentesco, e a formacao e existéncia
de grupos corporados. Nesse sentido, seu debate dirige-se aos estudos dos sistemas de

parentesco africanos’. Portanto, comecemos com uma rapida vista desses estudos, de

6  Mote da etnografia de Roberto da Matta, o modo como se defronta com este tema esta mais detidamente
discutido em Da Matta (1976).

7  Como ja visto, este ndo é o Unico debate em jogo; h3, também, aquele sobre a natureza e a extensao
da classificacdo dualista, com Lévi-Strauss, apenas mencionado acima (cf. Carneiro da Cunha 1993),
e o que aborda os sistemas terminolégicos, com autores como Lounsdsbury, Scheffler e SolTax; além
disso, Vanessa Lea (1992b, 1993, 1995) aponta sempre a importancia dos estudos de Schneider (1966)
em sua revisdo do parentesco para esse deslocamento feito pelos varios autores a nominacgdo e as

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019

21



22

Os varios modelos Jé em Dialectical Societies

modo a perceber o “tipo-ideal contrastivo” dos estudos jé.

Para definir esse tipo ideal, vejamos a proposta da coletdnea de estudos dos
sistemas de parentesco africanos (Radcliffe-Brown e Forde 1987 [1950]). O estudo de
parentesco que o fundamenta baseia-se na teoria da descendéncia, e as analises revelam,
a partir desse pressuposto e do ambiente tedrico-analitico estrutural-funcionalista, que
os conceitos trabalhados sdo operacionais para as sociedades analisadas. Radcliffe-Brown
(1987), em sua introducao, explicita a importancia da descendéncia em seus estudos de

parentesco:

duas pessoas que sido parentes sdo relacionadas em um ou outro de
dois modos: ou uma descende da outra, ou ambas descendem de um
antepassado comum. Deve-se lembrar que ‘descendéncia’ se refere aqui a
uma relacao social de pais e filhos, e ndo a uma relacio fisica. O parentesco
é portanto baseado na descendéncia, e 0 que determina em primeiro
lugar a natureza do sistema de parentesco é o modo como a descendéncia
é reconhecida e legitimada (:13).

Isso posto, Radcliffe-Brown pode passar aos modos de reconhecimento, ou seja,
ao cognatismo ou a unilinearidade - ressaltando, alids, que sao poucas as sociedades
que nao tém qualquer reconhecimento de parentesco unilinear em algum nivel - e a sua
importancia na formacdo de grupos constituintes da estrutura social, enfatizando sua
funcao de diferenciar os parentes entre as duas linhas. Para além das rela¢des diddicas a
descendéncia, seja cognatica, seja unilinear, da forma a grupos sociais como clas, linhagens

e metades,

uma forma diferente de estrutura pela qual toda a sociedade se divide em
um numero de grupos separados, cada qual consistindo em um corpo de
pessoas que sdo ou se reconhecem como sendo um corpo unilinear de
parentesco (: 39).

Esses grupos podem ter importancia social, politica ou econémica na medida em
que possam ser definidos como corporados, ou seja, em que respeitem ao menos um de

trés critérios:

classes e categorias de idade. No entanto, este texto elaborard mais as variacdes dos modelos tendo
em vista esta sua preocupacio referente a alternativa analitica aos estudos das morfologias jé, em
relacdo ao africanismo, que é uma preocupacido que me parece sobressair (Seeger chega a intitular uma
comunicagdo para um congresso da American Anthropological Association “By Gé Out of Africa” [1975],
publicado em portugués em [Seeger 1980]).
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se seus membros, ou seus membros adultos, ou uma propor¢do
consideravel deles, se reinem ocasionalmente para realizar algumas
atividades coletivas - por exemplo, em rituais; se tem um chefe ou
conselho que é visto como atuando como representante do grupo como
um todo; se possui ou controla propriedade coletiva, como quando um cla
ou uma linhagem é um grupo proprietario de terras” (: 41)8.

Por fim, temos a questdo do casamento. Embora a alianga entre grupos que trocam
mulheres seja um aspecto considerado e relevante na analise dos sistemas de parentesco
africanos, ela é tratada como a prestacdo entre os grupos ou familias que se unem pelo
casamento, enfatizando-se as prestacdes matrimoniais devidas que dao legitimidade ao
casamento. Inversamente, as categorias proibidas o sdo para manter a sociedade e os
grupos que a constituem, enquanto a exogamia do cla ou a linhagem “é um modo de dar
um reconhecimento institucional aos lacos de parentesco .. parte do maquinario que
estabelece e mantém um sistema de parentesco amplo” (:67)°. Apenas quando da fissdo e
consequente criacao de outro grupo de mesmo tipo, ndo se colocando mais a questao da

integridade do grupo, ja dividido, pode-se dar inicio a casamentos entre eles.

O casamento, por outro lado, leva a um desequilibrio do grupo, pela perda de um
membro ou pelainclusdo de um estrangeiro; esse desequilibrio pode vir a ser solucionado,
com a passagem do tempo e o crescimento dos filhos do casal mais novo. No entanto, as
regras de evitacao e as relagdes jocosas sdo tratadas por Radcliffe-Brown como modos de
lidar com o desequilibrio causado pelanova uniao, especialmente nas relacdes entre sogros
e genros ou noras, um meio de “enfatizar a separagdo entra as duas familias conectadas”
(:58). O sistema de atitudes é uma variavel importante de analise, complementando a
definicdo das categorias criadas pela terminologia de parentesco.

O tipo-ideal do sistema de parentesco africano, a partir deste modelo analitico, é,
portanto, constituido por grupos de descendéncia com um carater corporado, no interior do
qual, para garantir sua integridade, o casamento é banido, mas que se reproduz ao efetuar
casamentos com membros de outros grupos de mesmo tipo; a regra de descendéncia
ird alocar as criancas nascidas desse casamento, tornado legitimo pela pagamento de

prestacdes matrimoniais (nesse caso, o bride service), ao grupo que lhes cabe, e elas vao,

8 Mais a frente, Radcliffe-Brown lembrara ainda que, mesmo que esses grupos seja definidos pela
descendéncia feminina, os membros de que trata acima sdo homens - sdo eles que “constituem
realmente o grupo de parentesco corporado” (idem).

9 E interessante notar que a definicido de Radcliffe-Brown de endogamia refere-se ao grupo como um
todo (e ndo a suas partes constituintes), tendo como funcio “circunscrever o alcance das relagdes, ja
que a um membro de um grupo endogamico é impossivel ser relacionado, seja por parentesco, seja por
casamento, a qualquer pessoa de fora do grupo” (:68).
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de acordo com essas mesmas regras e com a natureza do grupo corporado, herdar direitos,

propriedades ou prerrogativas.

No entanto, a divisdo das sociedades jé em grupos ndo corresponde a esse tipo
ideal, levando seus estudiosos a rever os conceitos aplicados na Africa: a descendéncia, a
formacado de grupos pelo parentesco, os grupos corporados, e a heran¢a ou transmissao

de bens e prerrogativas por sua via.

Os modelos jé

Indo a campo para buscar a comparagao controlada das variacdes do mesmo tema
nassociedades jé, cada pesquisador dd uma énfase especificaaos principios coordenadores
dessas sociedades. Como pano de fundo comum, buscam respostas as mesmas questoes:
qualanaturezados grupos em que sedividem as sociedades jé; qual o valor dadescendéncia
em sua constituicdo; se podem ser definidos como grupos corporados; qual a natureza e

atuacdo do principio dual nessas sociedades.

As diferencas em suas respostas sao muito provavelmente devidas as énfases que
as proprias sociedades que lhes servem de ponto de partida comparativo dao a cada um
dos aspectos desses principios ordenadores. O surpreendente é que as variacdes parecem
acabar por ser reiteradas, e predominar sobre o tema comum, na medida em que cada
énfase analitica gera um modelo comparativo diverso, e estabelece relagdes diferentes
entre as sociedades. Um continuo de transformacoes é frequentemente reconhecido, mas

seu valor, e em alguns casos sua constitui¢cao, ganham contornos variados.

Apresentaremos os continuos propostos, para entdo buscar as questdes e solugdes

que sdo propostas por cada modelo, comparando seu uso dos instrumentais analiticos.

A. Lave: nominacio vs descendéncia

A andlise de Jean Lave do sistema de relagdes Krikati enfatiza a nominacao e sua
transmissdo como principio ordenador. Se de fato os Krikati parecem ser os que mais
énfase dao as relacdes de nominacao dentre as sociedades j€, inclusive dentre os Timbira,
a énfase analitica nessas relagcdes sugere a Lave um continuo das sociedades jé que vai da
nominac¢do a descendéncia: “A importancia da transmissdo de nomes diminui, enquanto
a de linhagens e clas baseados no parentesco aumenta, quando nos movemos dos grupos

Jé do Norte aos Jé Centrais e aos Bororo” (:17)'°. Esse continuo teria um interregno dos

10 Sempre que a referéncia for os capitulos da coletanea comentada, sua citagio indicara apenas a pagina.
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Kayap6, que, a partir dos dados disponiveis a época (as analises de Turner e Bamberger),
ndo teriam nem na nomina¢do nem na descendéncia o principio de recrutamento a
grupos coletivos. No entanto, se o recrutamento a esses grupos se daria pela figura do “pai
substituto”, uma espécie de dupla negacao, da relagdo de nominagdo e da descendéncia (ja
que este deve ser, para Turner, “ndorelacionado”), seriam eles, no modelo aqui referenciado,
que realizariam os rituais de nominacao. Poderiamos pensar na passagem pelos Kayap6
ainda como uma inflexdo da politica e do faccionalismo, que sera revista na introducao da
descendéncia no faccionalismo e da politica dos Jé Centrais, como demonstra Maybury-

Lewis, na coletanea, a partir dos Xerente'!.

7

A importancia do nome pessoal e da relacio de transmissdo é amplamente
demonstrada por Lave para os Krikati; os nomes diferenciam os humanos dos animais, sao
meios de insercao de estrangeiros, e modo de ampliar as relacdes sociais (por exemplo,
a transmissao de nomes extrapola para os Krikati a identificacdo diadica de nominador e
nominado, ja que todos que compartilham o mesmo nome sdo considerados doadores).
Estabelece-se também uma relagdo de coletividades de nominadores e nominados,
ordenando-se asrela¢des geracionais paraalém da compreensao do sistema terminoldgico,
porque as varias operagoes identitarias podem resultar em inflexdes Crow ou Omaha no

sistema, apresentando-se assim como mais relevante que a genealogia em sua definigao'?.

Se sua descricdo demonstra a importancia dos nomes e das relagdes de nominagao
dos varios niveis de sociabilidade krikati, sua analise se torna mais complicada quando
aborda duas questdes. A primeira refere-se a reconstituicao histéorica da énfase na
nominacgdo, a partir dos dados de Nimuendaju, para os Timbira, que apontam para uma
maior importancia das categorias de idade. Além das questdes ha muito apontadas
pela teoria antropoldgica sobre as dificuldades de fazer comparagdes e reconstituicdes
histéricas e que transparecem nas relacdes bastante imediatas que a autora faz de seus
dados krikati com os dados timbira de Nimuendaju, ela parece ser em si desnecessaria,
ja que o problema principal da autora seria entender as variagdes contemporaneas da
morfologia social jé a partir de principios organizatérios comuns, o que ndo exigiria uma

busca das origens e razdes para essa énfase.

11 E interessante notar que a politica - ou sua importancia como fator ordenador - nio é explorada como
marca de modificagdo em nenhum dos continuos propostos.

12 Lave analisa as diversas operagdes possiveis, e sugere que a questdo relevante nio é a definicdo do
sistema como Crow ou Omaha, mas a percep¢do de que sdo os principios ldgicos desse sistema que
sdo postos em operacdo, gerando quaisquer das inflexdes a partir das alternativas enfatizadas em cada
caso: a identificagdo de um ego masculino com o nominador (MB) definido os termos para primos
cruzados (assim, MDB=D), ou a énfase alternativa da nominagio da prima cruzada por sua mie e da
identidade fundada entre as duas mulheres (assim, MDB=M) (cf. pp. 22-23). E interessante notar que
Lea (2012) remete a nominacdo a explicagdo da inflexdo Crow-Omabha jé.
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O segundo problema é bastante comum as andlises da coletanea, qual seja, a
reificacdo dos grupos corporados. E como se os pesquisadores concordassem que esses
grupos nao se fundam na descendéncia e nao definem o casamento, mas buscassem sua
compreensdo pela formagdo alternativa de grupos, pensados ainda como corporados.
No caso de Lave, ela sugere que o grupo formado por eponimos, que sao “conjuntos de
posic¢des sociais”, sdo de fato grupo corporados, que mantém uma continuidade no tempo:
“sdo grupos corporados com uma composicdo mutante, mas de existéncia continua

enquanto sobrevive o conjunto de nomes” (: 29).

Por outro lado, isso é coerente com a proposta de Lave de buscar a continuidade
fundada no tempo social krikati, que para ela é dada pelos ciclos da nominagao, que
articulariam passado, presente e futuro; por outro lado, desafina com a busca de categorias
e concepgoes nativas — ou seja, se o tempo e a temporalidade € social, o modo de realiza-lo é
apreendido pela analise antropoldgica, e ndo se explicita para os Krikati. Mais interessante
ainda, o problema da composicdo variante desses grupos sé pode ser entendido como
referido a sua composicao genealdgica, ja que, por principio, o que ha de continuidade
nesses grupos sao as posic¢oes e a identidade por ele fundada, e nao as pessoas que ocupam
essas posicoes ou assumem essa identidade. Mais diretamente, poder-se-ia dizer que
um grupo corporado fundado na descendéncia tem seus membros modificados a cada
geracao, mas sua composicao baseada no mesmo principio, o da filiacao e da ascendéncia
comum; assim, os grupos corporados fundados na nominac¢ao teriam sua continuidade
dada pelas relagdes de nominacdo (contra a filiacdo e descendéncia) e a sua composicao

invariante na identidade dos nomes e posi¢des relativas que o compdem.

Essa dificuldade revela o dilema com que se depara Lave e alguns de seus colegas:
buscando rever a validade dos conceitos fundados pelos africanistas, os mantém como
referéncia. Assim, os grupos nao sdo fundados pela descendéncia (ou pela alianga), mas
sdo corporados, com uma continuidade no tempo diferente da que é encontrada na Africa.
Meu argumento é exatamente esse: para além da duvida de se seria necessario fundar
um grupo corporado onde ele ndo é assim pensado pelos indigenas, um passo além do
africanismo ndo deveria deixar margens a problemas como a constituicdo genealdgica
diversa desses grupos: se eles tém um principio de definicdo e formagdo diferente, sua
continuidade deve ser remetida a esse principio. Portanto, se sua definicao fosse de fato
necessaria a analise, ela ndo deveria gerar problemas sobre sua composicdo, que seria

entdo coerente com seu principio de recrutamento’?.

13 Carneiro da Cunha (1993) chega a fazer a seguinte provocacdo - a de que, sendo assim como eles
descrevem, por que nio falar diretamente de linhagens?
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De qualquer modo, a énfase krikati na nomina¢do permite a definicdo de um
continuo de variagdes jé, que é o mesmo, como ja afirmamos, utilizado para a organizacao
dos estudos de caso da coletanea. Esse modelo de continuo de variacdes apresenta ainda
duas questdes interessantes, pouco exploradas nas comparagdes feitas explicitamente
pela equipe do HCBP: a da definicdo de categorias e classes de idade como uma passagem
possivel nessas transformacdes, e a auséncia da politica em seu modelo. Esses dois
aspectos ajudariam a pensar o “interregno” kayapd; se os modelos propostos pelo HCBP
enfatizam a politica e o faccionalismo como o que diferenciam os Kayapé os Xerente, além
da introducao da filiagdo simbélica, a organizacao por idades, que Lave aponta como uma
alternativa a organizagdo pelas relacdes de nominacdo, poderia ser explorada em seu

valor na formacao do continuo.

Em suma, Lave nos propde o seguinte continuo, baseado em apenas uma

transformacao, a da nominac¢ao a descendéncia:

3 nominacao f3

a Descendéncia a

B. Da Matta: as mediag¢des entre os dominios publicos e privados

Da Matta introduz a questao do dualismo diametral e concéntrico, apresentado
por Lévi-Strauss (1975). Sua demonstracdo se baseia no argumento de que a oposicdo
diametral entre os que sdo diferenciados por “termos compreensivos”, abrangentes, entre
parentes e ndo parentes (com quem se troca e com quem ndo se relaciona) refere-se a
uma oposicdo concéntrica, de “grada¢gdes em campo social mais restrito”, delimitando
pessoas que reconhecem obrigacdes mutuas, de um lado, e aquelas com que se pode
estabelecer troca, mas ndo continuadamente (: 88). Essas categorias concéntricas seriam
principalmente contextuais, e ndo fundarim grupos permanentes. Portanto, seriam elas

que, nesse modelo, suprimiriam a formacgao de grupos corporados.

Da Matta é, dentre os pesquisadores da HCBP, o que mais apoia sua analise do
sistema de relagcdes na ideologia nativa, definida por ele como um “sistema de signos que
... indicaria os pontos fixos e irredutiveis da ordem social apinayé ... [e] referem-se nao

apenas aos temos de relagdes apinayé, mas a totalidade de seu cosmos” (: 97).

14 Da Matta se utiliza da definicido de Dumont de ideologia, como ideias, crencas e valores que nao sdo
secundarios a ordem social (: 86). Seria um exercicio interessante discutir as no¢des de ideologia e
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Assim,aideologianativa (dacomunidade de substancia, dasrestri¢des e da evitagado)
lhe fornece a base para entender a definicdo de categorias de relagdes sociais, definidas
por um sistema de atitudes ou obrigacdes - os parentes “verdadeiros” se dividiriam pela
obrigacdo de guardar restri¢cdes uns pelos outros e a obrigacdo do respeito, da marca de
distancia social. Essa divisado se diferencia, lembra Da Matta, daquela entre consanguineos
e afins, que seria, em sua defini¢do, diametral; ela seria contextual e concéntrica, e
fundamentar-se-ia ndo sé nos fatos bioldgicos de filiacdo, mas nos da co-residéncia e no

compartilhar de alimentos'®.

by

No entanto, ha outro dominio de relagdes que Da Matta nao relaciona a “ideologia
nativa”, e denomina como “relacdes cerimoniais”. E como se ele pulasse de nivel em sua
andlise: em um primeiro momento, define as relacées (que poderiamos dizer, de modo
amplo, domésticas) a partir da ideologia nativa; em um segundo, define analiticamente
0s grupos rituais como estrutura, necessarios para a continuidade social, ja que fundados
em relacdes e grupos que excedem a substancia. Curioso notar que o modelo proposto por
Melatti em sua etnografia forneceria o contraponto da “ideologia nativa” a substancia, ao
identificar a oposicdo entre as relacoes “fisicas” as de transmissao de posi¢des sociais, que
Da Matta ndo explora. Ao contrario, define as relagdes rituais no nivel do modelo: “Pode-se
dizer, entdo, que todas as pessoas localizadas fora da familia nuclear sao parentes cruzados
potenciais ou reais; elas sdo pessoas marginais em termos da comunidade de substancia e

podem ser ligadas a ego por lagos rituais” (: 120)*.

Permanecendo em sua andlise dos Apinayé, deve-se lembrar a introdu¢do em seu
modelo de uma categoria que ndo havia sido identificada nos outros grupos timbira: a
de arranjador de nomes. Eles seriam os mediadores entre aos dominios I (de relacdes da
comunidade de substancia) e o III (em que se troca lagos de comunidade de substancia

por rituais [: 119]), e seriam um misto enfraquecido das rela¢des de tipo I e I1I: como I, sdo

dialética nesses trabalhos, ja que as andlises se utilizam desses termos que tém uma longa histoéria
de defini¢cdes. Lembremos apenas que, na antropologia, os estudos africanistas ja relacionavam a
linearidade da descendéncia a “ideologia”, especificamente as no¢des de concepgao e filiacdo.

15 Nessa discussdo, ha varios paralelos e distanciamentos com o modelo de Turner que seriam
interessantes explorar. Assim, Da Matta refere-se a constituicdo de um novo nucleo familiar como a
base das regras de evitacdo, exatamente por ndo haver autoridade doméstica estabelecida (argumento
também de Melatti), e inverte as intensidades da evitacdo, para ele aumentada pela co-residéncia, o que
faz com que uma mulher deva evitar com mais intensidade seus pais, co-residentes, que os pais de seu
marido.

16 A questdo da afinidade é complexa em Da Matta. Para ele, a afinidade real é consanguinizada ao longo
do tempo, tendo seu marcador de distincia amenizado, enquanto as relagdes de nominagido tém um
aspecto de identidade assim como de afinidade, pela troca de coisas diferentes. De qualquer modo,
fica a questdo de por que esses parentes marginais em relagdo a comunidade de substancia podem ser
ligados a ego por lagos rituais, sem se mencionar o casamento. Como apontamento, registramos que a
utilizacdo de numerais romanos € a utilizada pelo autor em seu modelo.
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como genitores, mas sem respeitar restrigdes; como III, atuam na esfera publica, embora
sua atuacdo seja mais politica (na protecdo e na resolucdo de conflitos) que ritual, e sua
relacdo nao seja formalizada. Aquém do dominio I estd o dominio da natureza, e além do

I11, o resto da aldeia, para além das relagbes de parentesco?’.

A mediacao entre os dominios I e III fornece no modelo o diferencial Apinayé e a
passagem para os Kayapo, explorada também por Maybury-Lewis, embora questionada
por Crocker a partir dos Bororo (: 296). Se o nome funda grupos sociais que tém atuacao
ritual e, nesse sentido, ocasional, nao atuando na vida cotidiana e politica, é o arranjador
de nomes e de nominadores que se faz o “responsavel pela crianga na vida social” (: 109).
Esses grupos nao sdo, aqui, definidos explicitamente como corporados; mas a atribuicao
de sua natureza, composicao e continuidade parece ter novamente uma referéncia no
modelo africanista. Da Matta os define como grupos que tém uma arregimentacdao dada
pela nominacao, e que se distinguem ndo por seu conteudo especifico (um conjunto de
posicoes, identidades, prerrogativas, como em outras definicoes, ou seja, fendmenos de
morfologia social), mas “de acordo com principios mais gerais ... [que se] referem a ordem
simbolica e césmica apinayé, enfatizado em seus aspectos integrativo e complementar”
(idem). A ideologia da nominacao, que ndo aparecia explicita, é aqui remetida ao
“aspecto publico da vida social”, ao ritual. Portanto, o dominio II fornece a composicao
e continuidade desses grupos, que, como se afirmou acima, para Da Matta se inserem no

nivel da estrutura, e fundamenta a continuidade social, dada pela substituicao.

Sua andlise das variagdes jé é bastante desenvolvida, e tem por base a andlise
do sistema terminoldgico e suas inflexdes Crow e/ou Omaha (Crow-Omaha). Como
caracteristica comum, esses sistemas jé operariam com base no principio de que uma
mudanca no sexo equivale a uma mudanca na geragdo. Além desse principio l6gico, estaria
em jogo o fato de que nesses sistemas a terminologia é um “instrumento de unido dos
dominios separados [...] de resolver a contradicao entre relagdes ‘dadas’ (de substancia)
e ‘construidas’ (rituais)”, e a variagdo estaria dada na “orientac¢do institucional” que cada
sociedade jé da para essa solugdo (: 124), gerando o seguinte quadro das variacdes, em

que nao se acrescenta o caso bororo:

17 Um dominio IV engloba as relagdes de companheirismo, amizade formal e afinidade, que nao tém
referéncia genealdgica. Nele, as relagdes ndo se pautam pela comunidade de substancia, mas de
relagdes sociais; os afins sdo relacdes distantes tornadas de substancia, os amigos formais sdo mantidos
distantes (: 120). Sobre a amizade formal e o companheirismo, cf. Carneiro da Cunha (1986), em uma
revisdo para o caso Kraho.
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Timbira - oposicdo amenizada da Kayapd Jé Centrais

oposicdo de sexo e geracdo; maior

segregacdo dos dominios publico e

privado, com faccionalismo menos

violento

Krikati | Kraho Apinayé

Inflexdo Crow: Importancia Enfase no pai Seguem a léogica
socioldgica adotivo como Kayapo, mas

Importancia da
nominag¢ao

Inflexao Omaha:
“excecdo aregra”

equivalente entre

nominador e
arranjador de
nomes: caso
unico, em que ha

mediador em
detrimento do
nominador:
inflexdo Omaha

de modo mais
enfatizado:
identificacdo
das relagcoes
domésticas e

alternativa Crow-
Omaha

publico-rituais;
posicao Unica
no sistema da
relacdo com MB

Nesse modelo, a figura do arranjador de nomes, equivalente no sistema ao pai
adotivo dos Kayap9, tal como descrito por Turner, ganha uma importancia na definicdo
mesmo das passagens no continuo. Isso faz com que Da Matta tenha que afirmar que a
inflexdo Omaha, quando ocorre nos Timbira Orientais, que ndo possuem o arranjador de
nomes, seja uma exce¢do a regra (: 126), ao contrario do argumento de Lave, apresentado
acima, de que a terminologia pode ganhar uma inflexdo Omaha quando a identificagdo
se faz pela relacdo de nominacdo da mae de ego e de sua MBD; no argumento de Lave,
a inflexdo continua sendo dada pela nominacdo, mas ele é descartado por Da Matta em
favor de sua énfase explicativa no arranjador de nomes como vetor da inflexdo Omaha,
e que se adapta imediatamente, no modelo, a passagem da inflexdo Crow a Omaha pelos
Kayap6, que enfatizariam o pai adotivo, equivalente no modelo de Da Matta ao dominio II,
em detrimento do nominador. Em comum, as sociedades jé, enfatizando a nominacgao, a
filiagdo ou seu mediador, teriam a caracteristica de sua continuidade social ndo se basear

em “continuo temporal referente a um ancestral”, mas na substituicao.

C. Turner: poder e hierarquia

No que toca aos Kayapd, o debate sobre o lugar e a feicdo desse dualismo se

complica. Lembramos que Terence Turner propde um modelo genérico que se diferencia
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do apresentado pelos outros pesquisadores, a ponto de, ao contrario dos demais autores,
ter necessidade de apresentar seu modelo como uma introdugdo para a sua analise da
sociedade Kayap6 numa coletanea em que os pesquisadores oferecem uma interpretacao

compartilhada das sociedades pesquisadas.

Turner aborda a sociedade Kayapo pelo ponto de vista dos homens e da atividade
politica, e propde que ela seja entendida a partir da submissdo, no ambito coletivo, dos
mais novos aos mais velhos, e no ambito domeéstico, do genro ao sogro (possibilitada pela
regra de residéncia uxorilocal, que seriaum meio para o controle do genro). Utilizando uma
analise do desenvolvimento do grupo doméstico, como ja havia sido feito por Maybury-
Lewis'®, ele argumenta pela passagem da submissdo quando da inser¢do do genro a casa
para a aquisicao da autoridade quando se torna o casal mais velho e passa a ter genros.
No ambito coletivo, que sugere se relacionar de modo complexo com o domeéstico na
reproducao da sociedade, embora sejam as “sociedades masculinas” que o constituem as
que atuariam na politica alde3, ele enfatiza que é com base na relacdo sogro/genro que se

faz a divisdo da sociedade nos periodos de nomadismo da estacdo seca’.

Assim, o dualismo, em seus aspectos de producdo de pessoas e dominios masculino
e feminino, torna-se, no modelo de Turner, hierarquizado?. Para ele, a sociedade kayapd
tem seu fundamento ndo na producdo material, mas na de pessoas, que é levada a cabo
no ambito doméstico, o que estabeleceria a dominancia masculina dado que os homens,
estando ligados as relagdes inter-familiares e comunitarias, que, por requererem (termo
enfatizado pelo autor) maior complexidade que as atividades de substancia, as definem e
organizam. Neste modelo, também, as relacdes de nominacgao, aquelas que constituem os
grupos cerimoniais, sdo tratadas como subordinadas a légica de formacao familiar, a qual
se dirige, ao longo do ciclo de vida dos individuos, a autoridade masculina nas relagdes

inter-familiares, e a feminina das intra-familiares?!

18 Especialmente em sua monografia sobre os Xavante (Maybury-Lewis 1986). Cf,, para a nogao de ciclos
de desenvolvimento dos grupos domésticos, Fortes (1978).

19 A andlise de Bamberger, nesta mesma coletanea, também sobre os Kayap6-Gorotire, enfoca as formas
de participacdo nas atividades politicas, revelando a relacdo das diferencas nessa participacdo com as
categorias de idade masculinas, e o faccionalismo. Nesse sentido, sua andlise fica bastante circunscrita
aos Kayapd; mas merece ser considerada com mais atencdo do que tem sido, jA que enfatiza a
importancia das categorias de idade e sua natureza gradativa, o que é pouco explorado em Turner, que
apenas afirma a hierarquia baseada na senioridade.

20 Talvez valha mencionar que a coincidéncia de palavras “dominios” é contingencial, e ndo se refere ao
mesmo nos mencionados acima, no modelo de Da Matta, mas, aqui, na distin¢io entre publico e privado,
central e periférico, doméstico e politico/ritual, marcado pelo género - o que sera retomado por Lea
(1986, 1992b, 1993, 1994, 1995, 2012).

21 Vanessa Lea, centrando seu trabalho exatamente nas relagdes de nominacio, inverte essa perspectiva.
Voltando-se a periferia, demonstra que sdo as Casas (conceito que retira de Lévi-Strauss) as detentores
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Esse modelo é construido e demonstrado em relacao a um dos casos que estariam,
pela intengdo original do Projeto HCBP, em comparacao, e seu autor ndo demonstra, como
mencionado acima, as transformag¢des que deveria sofrer para se adequar aos outros
casos. Se os demais modelos parecem sofrer de uma énfase excessiva nas particularidades
dos casos que os inspiram, o de Turner permanece sem testar sua eficacia na andlise dos
demais J€, de modo a ndo sabermos se, mesmo que com uma énfase kayap0, ele seria ttil

para compreender as variagoes jé. Fica, nesse sentido, como um esforco estéril?2

Em pontos diferentes, Crocker e Maybury-Lewis questionam o modelo de
Turner. Para o primeiro, a “paternidade substituta/simboélica” apresentada por Turner é
questionavel, e, partindo da etnografia com os Bororo, ele levanta a duvida de se ela seria
realmente simbolica ou mesmo substituta. Para tal, ele explora o “efeito bumerangue” do
ritual bororo no que se refere as relagdes entre o pai e o filho (especialmente ele, ja que
a participa¢do das mulheres nos rituais € menos constitutiva de suas identidades [: 260,
278]). Se os Bororo sao explicitamente matrilineares, sua relagdo com o pai e a familia
deste é mantida proxima no cotidiano; no ambito ritual, o pai pode nomear o filho como
seu substituto no recebimento da pintura que é pagamento do cla oposto (o de seu filho,
portanto) por um servigo seu. Ou seja, o filho substitui o pai em uma honra que seu préprio
cla lhe concede. A iniciacdo funda uma relacao que Crocker denomina “amigo especial”;
o ideal é que ela seja efetivada pelo irmao do pai, invariavelmente um membro do cla do
pai. Essa relacdo tem diversas implicacdes, mas as principais sao a obrigacao reciproca
de representar os respectivos clas quando do funeral de um dos pares, e a preferéncia
de casamento com irmads - preferéncia que Crocker sugere deva ser entendida nao por
calculos matrimoniais, mas como uma “afirmacdao metaférica do ideal de intimidade
entre um homem e o grupo de seu pai” (: 286). Para Crocker, essa relacdao ndo tem seu
fundamento na relacdo do pai “substituto” com o pai social, mas na do homem com o
grupo do pai; o amigo especial ndo substitui o pai, mas fornece uma complementaridade

logica ao filho.

Maybury-Lewis, por seu turno, questiona a preeminéncia da uxorilocalidade no
modelo de Turner. Se a residéncia uxorilocal é de fato um aspecto comum as diversas

sociedades jé, Maybury-Lewis questiona sua validade explicativa para além dos Kayap6,

de nomes e bens simbdlicos, a seu ver os Unicos bens escassos na sociedade Kayap6, que definem a
posicdo social do individuo. Assim, para essa autora, em contraste com Turner, o que se manifesta
no patio deve ser entendido a partir das Casas, que se revelam o nivel relevante para a analise dessa
sociedade (Lea 1986, 2012). Em outro trabalho, esta autora sugere que a hierarquia entre os dominios
masculino e feminino nao deve ser tomada como uma via de mao Unica, mas como em um jogo em que
um engloba o outro em dada situacio, e é englobado em outra (Lea 1984)

22 Enfatizo aqui seu valor na “comparacio controlada” planejada pela coletdnea.
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sendo para ele um caso particular, em que o faccionalismo politico teria implodido a
organizac¢do dual [: 312]) como fator de poder pelo controle das filhas e submissdo dos

genros:

E questionavel se os dados sobre os outros Jé e os Bororo sustentam
consistentemente essa hipdétese. Mesmo que a uxorilocalidade seja
utilizada como um meio de controle, porém, é necessario que se olhe para
o sistema total em que ela forma uma parte para compreender porque
esse meio especifico foi selecionado. A uxorilocalidade nio ‘significa’ a
mesma coisa em todo lugar, e é exatamente seu significado para os Jé e
Bororo que as outras contribuicoes dessa coletanea enfatizaram (: 304-5).

E de fato, arelevancia para os outros J€, deixando de lado a discussado sobre a eficacia
explicativa para os proprios Kayapd, ndo foi demonstrada, mas mais exatamente postulada,
por Turner. Temos, portanto, aqui, um modelo “geral” para os Jé que é exatamente o Uinico

a ndo demonstrar sua generalidade.

D. Maybury-Lewis: antitese ou complementaridade

Em sua andlise dos Xerente, em que recorre por diversas vezes ao material xavante,
produto de sua monografia mais extensa (Maybury-Lewis 1986), Maybury-Lewis conclui
que para eles o sistema de metades ndo é central e oposto ao doméstico, no qual o
faccionalismo seria mantido confinado, mas um esforco de “alcangar um equilibrio entre
diversos sistemas de metades totalizantes uns contra os outros” (:235). Essa formulacgao
parece valer, de fato, para os diversos grupos jé, que mantém uma multiplicidade de
pares de metades com composi¢cOes variadas e contextuais - ou, nas palavras de Melatti,
a oposicao de oposicoes, e talvez também o efeito bumerangue de que falava Crocker.
Porém, Maybury-Lewis formula nessa base o que acredita ser o contraponto a distincao
entre dominios publicos e privados realizada plenamente pelos Timbira e “com menos

sucesso” pelos Kayapb.

Assim, seu modelo para o continuo das variacdes jé tem por base a separacdo
dos niveis publico e privado nessas sociedades. Os Timbira enfatizariam essa separacao,
enquanto os Jé Centrais e os Bororo nado a realizariam. Nessas sociedades unilineares, o
conflito estaria dado pela descendéncia e sua conformacdo de grupos, e a harmonia, o
equilibrio, por sistemas de metades ou lagos que cruzam essas metades. Nos Jé do Norte, a
separacdo por niveis, compondo o formal ou publico a partir do principio dual, e confinando
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o faccionalismo ao nivel informal, doméstico, seria “estruturalmente insignificante” (:
237). Os Kayap6 voltariam como caso particular, em que o faccionalismo ndo poderia ser
confinado ao dominio privado, e contrastado a outros sistemas de formacdo de grupos,

que o recortaria e minimizaria os efeitos do conflito gerado nesse dominio?.

O continuo das variagdes jé remeteria assim a separacdo e mediacdo entre os
dominios publico e privado, o que, ressalta o autor; seria condizente com as terminologias
utilizadas em cada uma dessas sociedades. Na base, estaria a oposicao entre o corpo e
a formacao fisica da pessoa, de um lado, e 0o nome e a formacao da identidade social da
pessoa; caminhando no continuo, a importancia da nominagao iria perdendo forga pela
instituicao do arranjador de nomes ou do pai substituto, e a partir dai a descendéncia
ganharia forca. Entre os Jé Centrais, a diferenca na posicao do MB, nominador, e da relagao
de nominacgao gera uma distin¢do interna a seu tipo: nos Xavante, a nominac¢do tem pouca
importancia social, e MB atua na esfera doméstica, ndo como mediador entre as esferas;
nos Xerente, os nomes indicariam pertencimento a linhagens e clas, e o nominador (aqui,

MB) atuaria como mediador entre os “lados” opostos.
A principal transformacdo sofrida pelo sistema é a passagem da expressdo do
dualismo pelas metades rituais, nos Jé do Norte, aquela pelo parentesco nos Jé Centrais.

Seu continuo, portanto, pode ser ilustrado do seguinte modo, tendo por base a nominacgao:

Krikati + Kraho Transmissao de nome via relacdo de nominacao
Apinayé Transmissao de nome via patrifiliacdo simbdlica
Kayapo Transmissdao de nome via patrifiliagdo simbdlica + relagdo de
nominacgao

Jé Centrais Patrifiliacao simbdlica sem transmissao de nome

JE TRANSMISSAO PATRIFILIACAO RELACAO

DE NOME SIMBOLICA DE NOMINACAO

Krikati + Kraho + - +
Apinayé + + -

23 A definicdo da esfera doméstica como “estruturalmente insignificante” é indicativa de varias dessas
analises. Vimos que Da Matta também definia como “estrutura” as metades rituais. Isso é algo que
serd questionado posteriormente, por Seeger (1980), que lembra a natureza gradual e contextual,
nada absoluta, dessas oposicdes, e por Lea (1984, 1986, 2012), que inverte o jogo e enfatiza o dominio
doméstico.
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E. Crocker: descendéncia, oposicido de género e construcio de identidade

Para Crocker, a comparacdo dos sistemas sociais jé deve ser feita a partir dos
meios de institucionalizagdo da oposicao entre masculino e feminino. Esses meios devem
ser entendidos para além da terminologia de “descendéncia” dos matrilineares Bororo
e dos patrilineares Xavante, ja que ela é “irrelevante para todos os ]Jé assim como para
os Bororo, que parecem se organizar por principios bastante diferentes de ‘substancia

12

compartilhada” (: 293). Assim, eles se inseririam em um conjunto de modos alternativos
de lidar com a oposicdo de género, a questdo se deslocando para as implicacdes da

linearidade, mais do que suas razoes.

Independente dessas distin¢des [entre grupos] serem relativas a atributos
simbolicos de paternidade ou maternidade, a logica classificatéria dos
nomes, ou a dindmica processual do poder, os Jé e os Bororo fazem uso
desses contrastes em sua elaborag¢do de estruturas que sdo claramente
‘elementares’, mesmo se lhes falta a ‘descendéncia unilinear’ como base
de diferenciacao (: 297).

Elementaridade essa que se ndo refere a troca matrimonial, mas a classificacao
social e a producao de identidades. Para Crocker, esses processos visam fundamentalmente
criar e manter identidades individuais, e assim deveriam ser entendidos, e os sistemas

que oS geram, comparados.

A importancia da descendéncia nos Jé, uma alternativa de institucionalizacdo da
oposicao de género (nela, o género é posto na oposicao entre os conjuges; nos Jé do Norte,
entre irmaos de sexo oposto, gerando grupos que transcendem o dominio doméstico),
€ aqui questionada. Isso é de fundamental importancia, porque, se, como sugeri acima,
os pesquisadores que trabalharam com os Jé do Norte partiam do suposto de que a
descendéncia ndo geraria grupos corporados com filiagdo baseada em outros principios
que ndo a descendéncia, os Bororo sao dentre todos os ]Jé os mais evidentemente
uxorilocais, e a relagdo dos grupos constituidos no dominio doméstico é mais direta
em sua transposicdo ao dominio publico, a esfera ritual, do que nos Jé Centrais, que
necessitariam, como demonstra Maybury-Lewis, de arranjos complexos para manter
simultaneamente a uxorilocalidade e a unidade dos grupos patrilineares (1979b:232-

233)?*. Portanto, é a partir dos Bororo, cuja definicdo como sociedade de descendéncia

24 Na analise de Maybury-Lewis sobre os Jé Centrais, a residéncia é reconhecida como claramente
uxorilocal, o que corresponde a uma énfase simbdlica na oposicdo centro/periferia; no entanto,
a ideologia expressa é patrilocal. O autor argumenta que essa aparente virilocalidade é resultado
de arranjos que tornam compativeis a residéncia uxorilocal e a filiagdo patrilinear. Os Jé Centrais
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aparentemente ndo implicaria dificuldades, que a instrumentalidade dessa nog¢do para os
Jé é mais enfaticamente posta em duvida?. Para Crocker,

em nenhuma dessas sociedades os lacos de sangue e as ligacdes de
substancia genealdgica comum sdo os meios fundamentais pelos quais
os individuos sdo recrutados ou relacionados a unidades ou categorias
sociais. Nenhum deles, com a possivel excecdo dos Xavante, tem como
base a descendéncia no sentido em que a antropologia tradicionalmente
entende esse termo. ‘Unilinearidade’ parece um conceito estrangeiro aos
planaltos do Brasil Central (:296, grifo no original).

Nos Bororo, se as prerrogativas rituais sao definidas pelos clas, elas s6 poderao
ser realizadas, quando do funeral de seus mortos, por um membro do cla oposto; nesse
momento, estabelece-se a “triade ritual” (:288), em que o substituto do morto é adotado
por pais simbdlicos diretamente relacionados ao morto, instituindo uma relagdo forte e
indissoluvel, com grande importanciaritual e politica, e que acrescenta a paternidade “real”
um lago de “filiagdo” com membros do outro cla que se estende para todos os membros
dos clas envolvidos. Como lembra Crocker, cria-se uma situacao paradoxal, em que uma
esposa potencial torna-se mae ritual. Para os Bororo, portanto, além de a identidade de
que um grupo formado por descendéncia e que poderiamos facilmente definir como
corporado (pois possui e mantém prerrogativas rituais, mitos, etc.) depender para sua
realizacdo do outro, esta estabelece uma ligacdo metaforicamente genealdgica entre os

clas. Sua unilinearidade é, na pratica, pouco tradicional.

Essa discussao permite a Crocker rever também o valor da paternidade simbélica
entre os Jé. Para ele, essa é a principal relagdo em que a oposicao entre os sexos €
inoperante — o pai simbdlico ou “adotivo” é como um pai, mas a relagao é a inica em que

os parentes de ligacdo ndo sdo mulheres. A paternidade simbdlica nos Xavante e Kayapo, e,

compatibilizariam esses dois principios por estratégias como a valoriza¢do do casamento de um grupo
de irmdos com um grupo de irmas, o que garantiria que aqueles permanecessem unidos e ocupassem o
mesmo segmento residencial; o ciclo de desenvolvimento do grupo doméstico, por outro lado, levaria a
uma concentragao espacial dos patricios (1979b: 232-234).

25 Crocker sugere que a matrilinearidade, unida a residéncia uxorilocal, é o instrumento mais eficaz para
fazer a disposi¢do das casas nas aldeias reais corresponder ao modelo (o “Plano”). Essa observagio
introduz uma outra possivel variavel de comparagio, a espacialidade, que expressa a concepg¢ido
dual e da relacdo entre os grupos. No entanto, sua conclusio parte do pressuposto de que apenas o0s
unilineares Bororo e Xerente especificam a disposi¢do relativa das casas, o que ndo se confirma pelo
material etnografico relativo aos demais Jé (cf, por exemplo, Ladeira 1983), o que torna necessario
que essa comparacao seja feita por meio de outros dados. Mas talvez fosse produtivo pensar nessa sua
sugestdo em relagdo ao modelo das matricasas kayapo formulado por Lea (1993). Para a espacialidade
jé, ver Overing (1976, 1984) e Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro (1985).
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de modo inverso, nos Bororo estabelece a “base para areciprocidade entre divisdes sociais
diadicamente ordenadas” (:296). Cria-se assim uma relacdo que se opde aquela existente
do dominio doméstico, o que parece um meio caminho andado em direcdo as relacdes
rituais e politicas do centro e indica, portanto, um possivel continuo, ndo explicitado pelo
autor, construido com base na oposi¢do de género. Nele, a oposicdo absoluta que opera
nos Timbira Orientais na constitui¢cdo de grupos rituais seria acrescida da contra oposi¢ao
do arranjador de nomes apinayé, posicao que ganha forca nos Kayapé tal como descritos
por Turner?, em que a paternidade simbolica seria o meio de passagem para os grupos
do centro, que fazem a passagem para os ]Jé Centrais, e por fim aos Bororo e suas relacdes

complexas entre os clas.

As passagens no continuo jé

Se os modelos e seu principio de transformagdo mudam, espero que neste momento
do meu argumento tenha ficado claro que o continuo produzido por eles permanece o

mesmo:

Jé do Norte (Timbira Orientais [Krikati -» Kraho] -> Timbira Ocidental [Apinayé]

Kayapd) -> Jé Centrais (Xerente -> Xavante) -> Bororo

Por outro lado, a discussdo comum em relagdo aos modelos africanistas ganha
contornos diferentes ao abordar as mesmas questdes. A terminologia e sua relacdo com
a descendéncia é sempre questionada, mas sdo os modelos de Da Matta e de Maybury-
Lewis que enfatizam sua relacao com as transformacgdes no continuo. A ideologia também

¢ utilizada como fonte de compreensao das relagdes sociais, como é recorrente no modelo

26 Ha de se lembrar que a posi¢do dos Kayap6 em qualquer desses continuos propostos pelos modelos
comparativos tem por referéncia a interpretagdo de Turner dos Kayapo6-Gorotire, que, problematica
ja no interior da comparacgdo controlada intencionada pela equipe, serd também questionada em
pesquisas posteriores realizadas em outros subgrupos Kayap6. Nao esta claro se a diferenca remete a
varia¢des Kayapo ou ao proprio modelo interpretativo de Turner; o fato é que as descri¢oes posteriores
aproximam muito mais os Kayapd ao padrio dos Jé do Norte. Nao havendo confirmacgdo etnografica
posterior da existéncia e importancia da figura do pai substituto, seu valor comparativo, que é bastante
enfatizado por Da Matta na passagem dos Apinayé com seu arranjador de nomes aos Kayap9, fica ainda
mais duvidoso. Nesse sentido, parece-me que o diferencial relevante para os Kayap6 é sua énfase nas
categorias de idade (discutidas também em Vidal 1976, Cohn 2000, com outras énfases), que para ele
conformariam grupos em alguns contextos e seriam um principio geral de participagio na vida politica
do centro (enquanto o ritual segue o padrdo Timbira), como sugere Lave quando pde em proporgao
inversa a importancia da nominacdo ou das categorias/classes de idade. Por outro lado, o papel da
politica permanece sendo um diferencial relevante, disputando espago com o ritual na definicdo da
natureza das relagdes no patio - o que, alids, nos levaria a uma passagem aos Jé Centrais....
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africanista, que busca a relacdo das ideologias de concepcao e a linearidade. A diferenca,
aqui, esta no fato de que suas andlises, especialmente a de Da Matta (que, devemos
lembrar, carrega uma inspiracdo dumontiana), tém por objetivo compreender como essas

ideologias fundam relagdes que extrapolam a descendéncia.

A nominacao e a relevancia das relagdes de transmissdao de nomes sao enfatizadas,
como ja anuncidvamos acima, no continuo proposto por Lave. No entanto, mostram-se
especialmente importantes nas analises dos povos Timbira, e (0 que é coerente com esse
continuo), perde forca nas andlises dos ]Jé Centrais e Bororo. Aqui, novamente, o caso
Kayapo cai em uma espécie de limbo, ja que os nominadores sdo restritos no modelo a uma
posicdo marginal - como ja ressaltado, marginalidade que sera revista posteriormente —, e
afigura da paternidade simbdlica, como a denomina Crocker; enfatizada como a mediadora
entre o grupo doméstico e as sociedades masculinas, esvazia o papel da transmissao de

nomes entre os Kayap0.

Maybury-Lewis aponta, em sua conclusao, que a andlise das relagdes de nominacgao
¢ a contribuicdo mais importante desses estudos, e o grande diferencial no sistema de

relacoes dos Jé:

foi essa problematizacdo da ideologia e da pratica de nominacio que nos
permitiu entender as premissas basicas da teoria social centro-brasileira
[.] 2 nominacdo é um meio de estabelecer categorias sociais, e alocar
nelas novas pessoas, tdo eficaz quanto a descendéncia e a filiacido (1979c:
311).

A utilizacdo da nocdo de “sistema de relacdes” por esses pesquisadores é
reveladora desse esforco de demonstrar que as relagdes e os grupos sociais extrapolam
nos Jé o parentesco. A contrapartida disso foi a pouca énfase no dominio doméstico, tido
como “marginal”, e, em alguns casos, de tal modo que parece indicar um entendimento
muito literal da oposi¢do de género e da alocagdo do género feminino na periferia, ou nas

“margens”.

A questao da continuidade social é outra que ganha grande énfase nas analises, e
sua natureza é procurada nos grupos rituais e na sua constituicao e manutenc¢do no tempo.
Essa preocupacao é explicitada principalmente por Lave, que vé a temporalidade krikati
como ciclos curtos de transmissdo de nomes, ligando o passado ao presente e ao futuro.
Esta preocupagdo revela mais uma vez o comprometimento dos autores com a nog¢ao de

grupos corporados do modelo africanista, reiterando a importancia dessa no¢do para uma
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compreensao dos sistemas sociais dos Jé. Recoloca-se o0 passo para o meio do caminho das
andlises do HCBP: revela-se que a descendéncia ndo é o meio fundamental de definigdo
de categorias de relagdes, mas permanece-se analisando-as como estabelecendo grupos

corporados que dao a estrutura e a continuidade social.

As marcas do modelo jé

Logo apds sua publicacao, a coletanea passa a ser lida como efetivamente definidora
deum modeloJé. Tendo auxiliado a passar do africanismo ao americanismo, e demonstrado
que outros modelos analiticos e outras ferramentas devem ser buscadas para dar conta
dos mundos amerindios, parecia que o desafio se voltava agora a outras paisagens
etnograficas. De fato, essa publicagdo coincidiu com uma ampliagcdo das pesquisas entre
os amerindios, e modelos amazonicos, guianenses, rio-negrinos, Pano, etc., comecam
a surgir e, cada qual, reclamar seus préprios instrumentais analiticos. Era também
momento da retomada dos estudos sobre os Tupi, com o I Encontro Tupi sendo realizado
em 1984 na USP. Outras questdes comecaram a tomar a frente, como o debate sobre as
sociedades minimalistas, entre os modelos analiticos da “economia politica de pessoas”,
a “economia moral da producdo” e a “economia simbolica da predacao”, nos dizeres de
Viveiros de Castro (1999), que dividiam a antropologia entre os que viam as rela¢des
entre sogros e genros como politicas e constituidoras das sociedades - nomeadamente
Terence Turner e Peter Riviere, um no Brasil Central e outro nas Guianas -, a producao (e
a estética) da convivialidade - nomeadamente Joanna Overing e seus alunos, com énfase
na consanguinidade, ou da consanguinizacdo, e no controle das for¢as dissonantes - e
a predacgado, com énfase na guerra e na afinidade - nomeadamente Eduardo Viveiros de

Castro e seus alunos.

As comparagdes na época tendem a reproduzir o modelo jé para pensar os demais
cenarios etnograficos. Eduardo Viveiros de Castro, em diversas passagens, fala que se
opos, como etnoégrafo, ao modelo Jé que seus professores lhe ensinaram. Em um texto

sobre sua trajetéria (Viveiros de Castro 1992:1976), nos conta:

Adotei, em ambos os casos [em seus estudos sobre os Yawalapti e sobre os
Araweté], as sociedades de lingua Jé do Brasil Central como uma espécie
de tipo-ideal contrastivo, de imagem sintética da “sociedade primitiva”
amerindia em relagdo a qual eu media o afastamento de meus materiais.
Os Jé me serviram como a Africa das linhagens serviu aos jé-6logos dos
anos 60 e 70 - como antagonista. Este recurso, talvez inevitavel para um
amazonista formado em uma atmosfera etnografica fortemente centro-
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brasileira, teve sua utilidade heuristica, mas ndo deixou de produzir
alguns efeitos artificiais.

Estes efeitos, porém, penso, foram muito mais que heuristicos - eles de fato
deixaram os estudos jé “em suspensdo”, como se tudo sobre eles ja fosse conhecido e eles
pudessem entdo ser a Africa das linhagens para todos os demais etnélogos, como se nada
mais houvera a descobrir sobre os Jé. De fato, na época as distingdes eram feitas sempre
retomando o mesmo modelo jé. No exemplar texto em que Manuela Carneiro da Cunha
e Eduardo Viveiros de Castro (1985) revisitam a guerra e a vinganga tupi, reaparece o
contraste: a temporalidade tupi, que joga para a continuidade, para o futuro, difere das
sociedades-ioid Rio-Negrinas, em que se reitera o passado, a que se contrapde - embora

se enfatize que nao se intenta fazer uma tipologia - a espacialidade jé, para quem afirmam:

Nada mais contrastante com essas sociedades Tupi que habitam o tempo
do que as sociedades de lingua Jé, que se pensam, elas, sob a espécie
da espacialidade e da reiteragdo. Os Timbiras orientais, por exemplo,
parecem querer rebater e encerrar o mundo passado, presente, futuro,
no espago circunscrito da aldeia (Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro
1992:71)

O mesmo podemos ver em outro texto seminal, que debate as filosofias politicas

amerindias e as diferencas nas “estruturas elementares da reciprocidade”:

Os Piaroa e os indios das Guianas em geral fazem o possivel para que
a organizacdo do grupo local suprima as diferencas que compdem a
sociedade, ao passo que as culturas jé, bororo e do Noroeste Amazdnico
tendem a enfatiza-las (Overing, 2002: 124).

O unico texto comparativo em que a comparacgdo deste retrato dos jé parece ter
sido produtiva foi o texto conjunto escrito por dois jé-6logos (Roberto Da Matta e Anthony
Seeger) e um a época estudioso dos indigenas do Alto Xingu (Eduardo Viveiros de Castro),
em que pela primeira vez se coloca os temas do idioma da corporalidade, da fabricagdo
dos corpos e da produgdo das pessoas como um tema a ser tomado como ponto de partida
nas analises etnograficas, e que foi seminal e marcou a continuidade dos estudos sobre os
amerindios; mesmo assim, me parece que se mantém a ambiguidade dos jé, ainda mais

“corporados” que os demais exemplos (Viveiros de Castro, Seeger e Da Matta 1977).
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No entanto, devemos salientar que as décadas de 1970 e 1980 foram frutiferas
em pesquisas sobre os Jé. A maior parte delas tomavam este “modelo Jé” como ponto de
partida e lhe davam continuidade em novas pesquisas analiticas. E o caso, por exemplo,
do lindo livro de Lopes da Silva (1986), que retoma o caso Xavante - que, como vimos, deu
inicio a todo este esfor¢o comparativo de que tratamos acima - para ampliar os estudos
sobre nominacao e amizade formal, dando inclusive énfase a nominagdo feminina, de
modo a, ao demonstra-la diferente da masculina, dar uma “esfera” feminina que nao seja
apenas agregada as masculinas. Muller (1976) também retorna aos Xavante, dessa vez
com um olhar a estética. Ou o texto seminal de Manuela Carneiro da Cunha (1978), que,
como ela mesmo afirma, tem inspiracdo na demonstracao de Melatti sobre as oposicdes
complementares e o dualismo Krahd, e uma sugestdo que faz de que o dualismo recobre
tudo no mundo krahd, e portanto, também, deveria recobrir a oposi¢cdo vivos e mortos - e
foi assim, entendendo a escatologia como uma “reflexdo” sobre a vida, que ela descreve
que, afinal, os mortos sdo outros para os Kraho. Caiuby Novaes (1986) retoma os Bororo
a partir do que havia ficado, no modelo jé, obliterado: a “esfera doméstica”. Sua etnografia
entra nas casas, vé o cotidiano, olha para as mulheres, e faz uma anadlise do ciclo de vida.
Ela vai, alids, inspirar uma outra coletdnea, em que pela primeira vez as casas amerindias
sdo o centro da andlise (Caiuby Novaes [org] 1983), em que recupera sua etnografia, e
no qual os Xavante também reaparecem, em uma visdo etnografica sensivel (Lopes da
Silva 1983) e Maria Elisa Ladeira (1983) traz o texto em que a tal espacialidade jé é
aprofundadadamente analisada a partir das aldeias Krah6, demonstrando como ndo s6 sua
forma mas também as possibilidades e impossibilidades de circulacao entre casas e para
fora da aldeia demonstram, e sdo regidas, pelas relagdes, um recorte de sua dissertagdo
de mestrado (Ladeira 1982), de que ficou famosa sua demonstracdo de que “casa-se do
outro lado [da aldeia]”. Entre os mesmos Krahd, Azanha (1984) estava destrinchando
o que chamou de a “forma Timbira”, em uma andlise em que seu fechamento é, porém,
enfatizada. E, finalmente, Lea (1986) revisita os Kayap6, invertendo o modelo jé e pautando
sua andalise na nominac¢ao, nas Casas ou matricasas, e recuperando a importancia analitica
da descendéncia para os ]J&, a0 mesmo tempo que trazendo ao primeiro plano as mulheres,
ndo em seu “dmbito doméstico”, mas como garantidoras mesmo da reproducao social e
da vida ritual de que tratavam os autores da coletdnea. Vidal (1977) faz uma extensa
monografia sobre os Xikrin do Cateté, em paralelo ao projeto HCBP, e sem, portanto, estar
comprometida com suas questdes, e posteriormente se debruca a estética xikrin (1978,
1983, 1984/1985).

Povos que ndo estavam originalmente na coletanea - seja porque nao se tinha

certeza sobre se eram Macro-Jé ou ndo, seja por na época terem sido visto como tendo
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demasiadamente “aculturados” - foram alvo de interesse nestas décadas também. Chiara
(1970) estava pesquisando os Karaja, assim como Maria Heloisa Fenelon Costa (1978), com
uma énfase na inconografia. Silvio Coelho dos Santos (1973) estava fazendo sua etnografia
entre os Xokleng, deixados de forapelos autores de Dialectical por teremimaginado estarem
demasiadamente aculturados para que se pudesse encontrar respostas as perguntas que
perfaziam sua “comparac¢do controlada”, assim como Urban Greg (1978). William Crocker
(1990) realizava sua etnografia independente sobre os Canela, Timbira que também
haviam ficado de fora da “comparacao controlada” da coletanea. E Anthony Seeger estava
fazendo seus estudos entre os Suya (atualmente conhecidos por Kisedje), contribuindo
enormemente para uma revisao do modelo, primeiro com sua impressionante monografia
(Seeger 1981), em que, dentre outras coisas, mostra pela primeira vez como o mundo jé
ndo se encerra nas aldeias, mas, ao contrario, a floresta também passa por um processo
de nomeacao (a se distinguir de nominacdo) em que nomear tem efeitos socializadores,
comec¢ando a questionar a circuncisao do mundo concéntrico jé e seus dominios, e, pela
primeira vez, colocando em questao, analiticamente, o modelo (Seeger, 1989), quando se
pergunta se o dualismo jé ndo poderia ser melhor compreendido pelo conceito matematico
de “fuzzy sets”, em que a permeabilidade estaria em jogo. E foi ele quem ainda ampliou os

temas de pesquisa, com seu livro sobre os cantos Suya (1987)%.

No entanto, a década de 1990 parece trazer uma urgéncia de ampliar, rever, e
“abrir” o fechamento do modelo jé. De fato, o artigo de Manuela Carneiro da Cunha, em

sua reflexao sobre os estudos jé, se inicia, ja no resumo, com esse clamor:

As sociedades Gé e Bororo entraram na antropologia, na década de
1930, gracas a Nimuendaju, Lowie e Lévi-Strauss. Tecnologicamente
simples, esses grupos atrairam a atencdo em virtude da extraordinaria
complexidade de seu discurso sociolégico, pela prevaléncia do que poderia
ser chamado de mentalidade dualista, e pelo fato de que, compartilhando
um “ar de familia”, eles apareciam como espécies de um mesmo género,
e, portanto, como material privilegiado para abordagens estruturalistas.
A pesquisa realizada pelos membros do projeto Harvard-Central Brasil,
embora tenham contribuido para o conhecimento etnografico dessas
sociedades, contribuiu em ultima instancia para lhes excluir de uma
perspectiva comparativa antropolégica (Carneiro da Cunha, 1993,
resumo).

Abrindo (ou apresentando, ja que esse é o resumo) assim o texto, o fecha de modo

27 Publicado posteriormente em portugués com a devida modificagdo do etnonimo para o reivindicado
por eles, Kisedje.
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No entanto, parece que, contra toda a cautela, ela [a coletanea] reificou -
tanto quanto os africanistas fizeram com as linhagens - os principios e as
distingdes jé&, incorrendo assim no mesmo erro Carneiro da Cunha, 1993:
89).

No meio do caminho, discute, em uma mudanga clara a postura anterior, citada

acima, na qual acabava por tipologizar os jé em contraste com os demais cenarios

etnograficos, e muito embora mantendo os mesmos contrastes, a abertura dos Jé:

Esta diversificagdo linguistica é acompanhada por uma notavel
diversificacdo das instituicdes que, sem dudvida, se apresentam como
variadas permutas de esquemas comuns, mas que se refletem também
no efeito do que poderiamos chamar de uma fagocitose social. Parece
de fato que os Jé, ao contrario do que se encontra em outros troncos ou
familias (Arawak, Carib, Tupi), nunca formaram conglomerados multi-
lingliisticos, como os encontrados no Alto Xingu ou no Alto Rio Negro.
Por outro lado, uma politica de predacdo cultural centrada em rituais e
cancoes que sdo adquiridas de seus vizinhos ou “espiritos” lhes permite
expandir sua heranca. Sem perder a memdria de sua origem estrangeira,
esses bens culturais entram no circuito e na economia zelosa que governa
seu uso (ver Lea 1986 para um caso Kayapo). Isso talvez explique essas
instituicdes geopoliticas, estranhas do ponto de vista dos nortistas, que
sdo as patrilineares (Maybury-Lewis, 1967, Lopes da Silva e Farias, 1992)
e a aquisicdo de novos nomes a longo prazo da existéncia (Giaccaria e
Heide, 1972, Lopes da Silva, 1986), mas que sdo evocam singularmente as
instituicdes classicas de Tupi (Carneiro da Cunha, 1993: 79).

Parece de fato estar aberto o caminho para novas andlises jé, menos presas a

esse modelo jé, definido por Viveiros de Castro, como vimos acima, como contrastivo

em um esfor¢o heuristico?. Assim, vemos as novas andlises sobre os Xikrin, centradas

nas atividades produtivas e suas produgdes de relacdes, que lhe permitiu rever inclusive

questdes sobre as atividades e as formagdes de coletivos, tratando por exemplo das

associagdes masculinas e feminas (Fisher 1991), na relagdo com mercadorias e dinheiro

(Gordon 2006), nas suas relagdes com o Estado Nacional, os projetos e seu associativismo

28 Parece irdnico, para o argumento deste texto que este autor, posteriormente, reveja o fechamento jé
(em suas palavras, “Mas entdo a estrutura social jé ndo é, no fim das contas, um sistema fechado, como
nos fizeram pensar por tanto tempo; é muito mais parecida com a paisagem sociocosmoldgica geral da
Amazonia do que se imaginava - ou, pelo menos, do que eu imaginei” [Viveiros de Castro 2002: 323])
com uma retomada do modelo de Turner.
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(Inglez de Souza, 2000), nas criancas (Cohn 2000), em que ja apontava, ao olhar para
as criancas e com ela, que a produc¢do de suas vidas e de seus corpos e relagdes nao
poderiam ser entendidas se circunscritas ao modelo jé. Os Xavante voltam a cena com as
suas criancas (Lopes da Silva 2002, Nunes 1997), jogando futebol e fazendo corridas de
tora (Vianna 2008 [2001]) e em seus rituais e suas atividades oniricas (Graham 1995).
Os Karaja sdo estudados em monografias extensas por Toral (1992) e Petesch (1992),
ganhando seu lugar entre os estudos [macro-]jé. Os Apinayé tém suas amizades formais
revistas por Giraldin (2000), depois de uma analise etnohistérica que tém os Panara como
foco (Giraldin 1994, 1997). Os Xerente sao retomados por Luis Roberto de Paula (2000),
em uma analise de suas relacdes com a politica ndo-indigena, e Farias (1990), que revisita
o faccionalismo a partir das relagcdes entre aldeias, enquanto Lux Vidal d4 continuidade as

analises sobre a rica estética xikrin (Vidal 1992).

Estes longos paragrafos, obviamente, ndo se querem exaustivos. Para isso, remeto
aos estudos de Gordon (1996), que percorre os caminhos dos estudos ]Jé até aquela época,
e Coelho de Souza (2002), que recupera dos diversos estudos jé em uma ampla analise
comparativa pela qual, em inicio do novo século, pode rever as etnografias e recupera-las
em didlogo com o debate que a etnologia vinha fazendo entao, colaborando para retirar os
Jé do isolamento em que, como eu venho dizendo, estavam confinados. Alias, diria que, se
as analises dos estudos jé de Manuela Carneiro da Cunha acompanhava a nova abertura
para estes estudos, a compilacdo analitica de Coelho de Souza, que vem a publico logo no
inicio do século XXI, nos ajuda a fazer a ponte aos debates da etnologia, retirando os jé de

seu isolamento, por meio de uma releitura das etnografias de que dispde®.

Sao 40 anos. Dialectical Societies nos deixou um duplo legado: demonstrou que a
etnologia indigena necessitava de novas ferramentas e conceitos analiticos e nos abriu os
Estudos J€, mas, ao mesmo tempo, nos encerrou a um modelo que levou algumas geracdes
para que dele se extraisse e se levantasse novas questdes. Mais precisamente, era urgente
romper o isolamento, nos abrir ao debate que ocorria para além dos J&, achar pontes, como
mencionava acima. O século XXI parece estar mais prolifico que nunca em estudos jé, e os
temas mais variados, abarcando diversas dimensdes desses povos, acompanhando-nos em
seus modos de conceber e fazer a vida e seu mundo, em seus desafios, em sua criatividade
em se reinventar e se manter, cada qual a seu modo, jé - porque os Jé sdo isso, J&, e ndo
Tupi, Guianenses, Pano, Amazonicos, e nisso as andlises comparativas, embora pecassem
pela tipologia, estavam corretas -, em sua risada e alegria, que, quem os conhece, lhes

marca o cotidiano, o ritual, a vida.

29 Sua andlise, ademais, permite rever o valor do parentesco para os J€é.
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Resumo

Neste artigo apresentamos diversas narrativas que mostramasredes de relagdes existentes
entre os diversos povos Iny desde o comeco da histéria, mostrando a importancia do povo
Were. Aborda também diversos habitos e costumes ligados a cada um desses povos, bem

como a histéria das guerras e do desaparecimento de alguns deles.
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Abstract

In this article, we show some narratives that exhibit the relationship networks among
that old Iny peoples since the beginning of the history, showing the prestige of the Were
people. We too approach the inhabits and consuetudes to each of these peoples, as well as

about the wars histories among them and the disappearance of some people.
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Introducao

Na trajetoria da etnologia sobre os povos indigenas das Terras Baixas da América
do Sul, estabeleceu-se uma visdao quase sempre atomizada sobre os povos, geralmente
vistos em suas particularidades, dando-se pouca atengdo aos processos de interacao e aos
conjuntos de redes de interrelacao que sempre estiveram presentes. Ha algumas excecoes
como a regido do Alto Rio Negro (HUGH-JONES, 1979), das Guianas (GALLOIS, 2005) e do
Xingu (FRANCHETO, 2011; GUERREIRO, 2015) e, mais recentemente, uma proposta de
vislumbrar essas redes para o Brasil Central vem sendo proposta (DEMARCHI e MORAIS,
2016). Assim, ainda que seja adequado pensar as particularidades culturais que fazem de
cada povo uma unidade cultural especifica, ndo devemos deixar de olhar também para as

redes nas quais estdo inseridos.

Pensar em redes de interagdes é importante para compreender a histéria do povo
Iny/Javaé. Desde quando ascenderam do nivel subaquatico para explorar e viver no nivel

terrestre, por exemplo, ja existiam povos diferentes em interacdo, como veremos adiante.

Os Iny/]Javaé vivem no interior da I[lha do Bananal, formada pela divisdao do rio
Araguaia, na fronteira entre Tocantins, Mato Grosso e Para. Sdo falantes de uma variagao
dialetal da mesma lingua Inyribe, falada também pelos Karaja e Xambiog, sendo que todos

se autodenominam como Iny.

As narrativas aqui apresentadas sao parte do trabalho de Ricardo Tewaxi Javaé no
mestrado em Ciéncias Ambientais da Universidade Federal do Tocantins (UFT), concluida
em 2019. Sendo filho de narradores Iny/Javaé, Tewaxi é considerado um historiador Iny
pois guarda a memdria de seu povo, aprendida oralmente de sua avé materna Lawarairu

Javaé (in memoriam) e de seu pai José Wereumari Javaé (in memoriam).

Varios textos antropoldgicos ja foram realizados sobre os Iny/Javaé. Os principais
sdo a dissertacdo (1993) e a tese (2008) de Patricia Mendonca Rodrigues, cuja capacidade
intelectual, conhecimento e dedicacdo aos Iny/]Javaé fazem dela a principal etn6loga sobre
esse povo. As narrativas tratadas aqui estdo presentes em seus trabalhos, sobretudo na
tese de doutorado. Outra antropdloga que pesquisou e escreveu sobre os Iny/]Javaé é
Sonia Regina Lourenco (2009) cujos estudos versam sobre a etnomusicologia Iny/]Javaé.
Lydie Oiara Bonilla Jacobs (2000) escreveu uma dissertagdo sobre contato interétnico e
identidade, analisando o caso da aldeia Txuiri, um antigo povoado nao-indigena existente

na margem do rio Javaés, que foi retomado pelos Iny nos anos 1990.

A opgao por apresentar aqui as narrativas numa forma descritiva, com pouca
analise antropoldgica no escopo do discurso académico, decorre primeiro pela op¢do de

uma quase transcricao literal dessas historias que formam o “elo narrativo” (BASSO, 2000:
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296) que interligam experiéncias passadas com acontecimentos atuais, que nos levam
a compreender tanto o processo histérico (do ponto de vista ocidental) da ocupacdo
memorial do lugar chamado Ilha do Bananal, quanto das relagdes estabelecidas entre os
diferentes povos Iny dos quais os Javaé atuais sdo os descendentes. Tal “elo narrativo” é
elemento importante e fundamental para a apreensdo do espago e para sua legitimacao
enquanto lugares de vida. Em segundo lugar, essa opcao descritiva deseja permitir ao
leitor a compreensdo do recurso discursivo que os Inj/Javaé utilizam sobre sua prépria
trajetoria e, assim, mostrar como sua existéncia esta interligada as redes de relagdes entre

diversos povos, seja no passado, no presente e quica também no futuro.

Assim, vamos comecar pelo surgimento das condi¢des de habitabilidade do nivel

terrestre, diferenciado do nivel subaquatico.

1. Cosmogonia Iny

Pelo conhecimento da cosmologia Iny/Javaé, os antigos narram que no inicio o
mundo era escuro. No nivel terrestre existiam somente dois povos que viviam no mundo
escuro: o povo Iny/ljanakatu?® e o povo Iny da Myreéiko. Tynyxiwé era esposo de Myreéiko e
eles viviam num ambiente com pouca luz, quase na escuridao. Nesse tempo Tynyxiwé® era
s6é uma pessoa, ele nao descendia de nenhum povo. Tynyxiwe era esposo de Myreiko. Em
certo tempo a sogra de Tynyxiwe reclamou do escuro. Ela dizia que ndo aguentava mais
andar no escuro e que as suas canelas e os joelhos estavam todos machucados. Ela falou:
“nossa que situacdo das minhas canelas e os meus joelhos, estdo todos machucados!” Ela
topava e tropegava nos tocos e se machucava e por isso que ela reclamou: “meu genro, o
mais poderoso do mundo e olha minha situagdo!” Entao Tynyxiwé pensou: “nossa, minha

'll

sogra estd reclamando de mim!” Certo dia decidiu procurar o Sol para clarear o mundo
para ela viver na claridade e também para iluminar o mundo para todos que viviam no
escuro. O Tynyxiwe falou para sua esposa Myreiko que ele iria sair de casa e para ela ndo se

preocupar com auséncia dele.
Tynyxiwe foi procurar o urubu kojie para este encontrar um animal morto dentro

do qual pudesse se esconder e se disfarcar. Kojie procurou e encontrou um animal morto.

A intencao de Tynyxiwe era atrair o Rararesa (urubu-rei), por causa do raheto, que ele usa

2 0 povo Iny/ljanakatu vivia em apenas uma familia. Sio quatro irmaos e duas irmas. Tinham pais (o pai
deles se chamava Kajamiri e a mae deles se chamava de Kurimatutu) e um avo6. Era um povo magico,
tipo de xiburé. Xiburé é um ser com poderes extraordinarios que trabalham com auxiliares dos hari
(xamd) em processo de cura. Eles tinham plantas medicinais que usavam para tirar os poderes de
animais ferozes ou de pessoas valentes e com isso servia para fazer hari.

3  Tynyxiwé é um herdi cultural cujos poderes permitiam a ele realizar diversas transformagdes no
mundo.
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como cocar. O raheto do urubu-rei era o Sol e o urubu-rei era seu dono. O Tynyxiwé ja sabia

onde existia e de quem era o Sol.

Para pegar o Sol dele e iluminar o mundo, Tynyxiwé entrou no corpo do animal
morto e se transformou nele para pegar o urubu-rei. Os urubus viram o animal morto
e foram buscar Rararesa no céu para come-lo. Mas um urubu, que era tia de urubu-rei,
desconfiou do animal morto. Ela estava falando que o animal nao estava morto, que estava
vivo. Os outros urubus estavam brigando com ela, dizendo: “onde que o animal esta vivo?
Vocé nao esta vendo que o animal estd morto, inchado e as bicheiras estao todas no corpo
dele, comendo!” Tynyxiwe, olhando para o céu, pensava: “nossa, sera que ele vem? Sera
que vou conseguir o Sol para minha esposa Myréiko?” Entdao o urubu-rei veio descendo.
“Nossa, que bom, vou pegar”, pensou Tynyxiwe. Ele desceu mais baixo e Tynyxiwe esticou
a barriga dele para o urubu-rei ndao desconfiar. Ele foi chegando mais perto e Tynyxiwe
estava tremendo dentro do animal morto. Urubu-rei desceu e sentou bem na barriga do
animal morto. Virou-se em cima da barriga e entdo Tynyxiwe se transformou em gente e

segurou o Rararesa (urubu-rei).

Tynyxiwé falou com Rararesa e o chamou de iolo: “te peguei ndo para te fazer a
maldade. Te peguei por causa de seu raheto”. Entdo Rararesa falou que ele ndo tinha
raheto. Tynyxiwé insistiu com ele: “eu quero seu raheto.” O Rararesa pediu para os seus
tios, os urubus, para buscarem o seu raheto. Foram e trouxeram s as estrelas chamadas
de laraboto, as estrelas Sete Estrelas (Pléiades), que s6 apareceram no céu, mas nao
clareou. Rararesa falou para o Tynyxiwe: “ai esta o meu raheto”. Tynyxiwe disse: “ndo é
esse que eu quero, eu quero seu raheto de verdade”. Entao Rararesa falou para seus tios
levarem de volta as Sete Estrelas, pois ndo deu para clarear o mundo. Os tios de Rararesa
trouxeram entao as estrelas hatédekoteé, estrelas Trés Marias. Rararesa disse novamente:
“ai esta 0o meu raheto.” Tynyxiwe replicou: “eu quero seu cocar de verdade”. Rararesa falava
que ndo tinha outro raheto. Novamente os tios de Rararesa levaram de volta aquele raheto
e trouxeram outras estrelas chamadas de kéri juraru, as estrelas Cruzeiro do Sul. Rararesa
falou para o Tynyxiwe: “ai estd o meu raheto.” Mas Tynyxiwe disse novamente: “eu quero
seu raheto de verdade.” Rararesa disse que ndo tinha outro. Mas Tynyxiwé continuou
insistindo que queria o cocar de verdade. Rararesa falou entdo para os tios dele levarem
de volta, dizendo: “ndo tem jeito ele vai me matar”. Tynyxiwe escutou e disse: “ndo vou te
matar, eu s6 quero seu raheto verdadeiro, isso que eu quero.” Os tios de Rararesa dessa
vez trouxeram outra estrela, a Takinahaky, a Estrela D’Alva, que clareou no céu, mas ndo
iluminou a terra. Rararesa falou para o Tynyxiwe: “esse é ultimo raheto que eu tenho”. E

Tynyxiweé continuou insistindo, chamando o urubu-rei de [0lo: “iolo, te peguei por causa
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de seu raheto de verdade”. De novo os tios de Rararesa levaram a estrela de volta. Entao
Rararesa falou para os seus tios para trazerem Ahadu (a lua). Eles trouxeram a lua e
essa clareou um pouco. Rararesa disse para o Tynyxiwe: “esse é ultimo, ndo tenho mais.”
Mas Tynyxiwe continuava falando que ele queria o cocar de verdade. Rararesa pensou
novamente: “nossa ndo tem jeito, td morto”. Novamente Tynyxiwe respondeu: “ndo vou te
maltratar”. Rararesa falou, entdo, para os seus tios levarem de volta e trazer o ultimo que
ele tinha. E avisa: “esse vocés ndo trazem direto. Vocés vém, depois volta um pouco para
tras e depois vocés trazem de verdade o Txuu’, que é o Sol. Entdo, Rararesa falou para o
Tynyxiwe: “esse é meu ultimo raheto”. Responde Tynyxiwe: “sim, esse que eu quero. Eu ndo
vou te maltratar eu s6 quero seus bens”. Entdo Tynyxiwe langou o raheto verdadeiro com

uma flecha e ele se fixou no céu e pode iluminar o mundo terrestre desde entdo.

Depois Tynyxiwe soltou Rararesa. Tynyxiwe, entdo, pediu para o urubu-rei como
que os seres humanos iriam viver no mundo iluminado. Rararesa explicou para o Tynyxiwe
sobre todas as coisas da vida no mundo iluminado. Entao o Tynyxiwe foi aprendendo com
0 Rararesa. Ele estava conhecendo o conhecimento de Rararesa para os seres humanos.

Rararesa é o xibureé.

Tynyxiweé perguntou ao Rararesa: “iolo, como que vai ser a ro¢a?” Respondeu
Rararesa: “aroga vai ser em um lugar bom e alto. Primeiro tem que fazer o rocado e depois
fazer derrubada. Espera secar as derrubadas por um ou dois meses e faz a queimada. O
homem tem que fazer a ro¢a sozinho porque é um pagamento de uma mocga* e sdo so os
homens casados que fazem a roga. Um rapaz solteiro ndo tem como fazer a roc¢a. Sé depois
que estiver casado com uma moga, ai faz uma roga.” Assim o Rararesa repassou para o
Tynyxiwe.

E Tynyxiweé também perguntou como fazer a canoa: “tem que escolher um pé de
landi bem grande. Depois vao os homens para derrubar o pé de landi e também abrir
todos juntos. Depois s6 um homem que termina. Também é um homem depois de casado
que faz a canoa para o pagamento de uma mocga. A primeira canoa da para sua esposa.” “E o
remo, como que vai fazer?” “Derruba um pé de taruma e tira a madeira e faz o remo”. Essas
sdo tarefas de homem e tarefa de mulher é fazer a esteira e fazer o cobertor® e também os

enfeites, os adornos.”

Sdo muitas coisas na nossa vida que vieram de Rararésa (urubu rei). Porém
Tynyxiwe esqueceu de uma coisa. Quando Rararéesa estava la muito alto, Tynyxiweé gritou

para ele: “como serdo as transformacdes? Quando as pessoas envelhecerem, como elas se

4 Aqui se referindo ao servi¢o da noiva, que sdo as contraprestagdes que o genro presta ao sogro.

5  Cobertas feitas tecendo linhas de algodao nativo.
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renovam?” Rararesa respondeu de longe, bem alto e s6 o Tynyxiwe que entendeu, além de
alguns répteis que ouviram, como a cobra, camaledo e também algumas arvores. Estes se

renovam, mas oS humanos nao.

Esse conhecimento de se transformar, Tynyxiwe nao repassou para o ser humano.
Quando saiu o Sol, Rararesa explicou como o ser humano faz para viver no mundo com
a claridade do Sol. Assim, os Iny fazem uma demarcacdao do tempo diario da seguinte

maneira.

Quando sdo 5 horas da manha (béde riraso-nymy; o dia ja esta clareando), os
homens vao para um lugar longe num lago (eles chamam: ijoi rakere; vamos!). Quando sao
7 horas da manh3, eles chamam esse horario de txuu rohonyra (sol ja apareceu). Quando
sdo 8 horas, dizem txu ratirarie-my (o sol ja subiu). Por volta de 9 horas da manh3, falam
txuu Iny obira-my (sol ja pega no rosto da pessoa). As 10 horas da manh3, dizem que é txu
Iny ra tya (o sol esta acima da altura das pessoas). Ao meio dia dizem txu-tya (sol no meio
do céu). Quando é 1 hora da tarde, diz-se que é txu rokese-my (sol voltando). La pelas 2
ou 3 horas da tarde, fala-se que é txu - rytyny - my (sol ja desceu). Quando sdo 4 horas
da tarde, entdo é txioro-txu - rehé - my (sol ainda longe da terra). Quando sdo 5 horas
da tarde é txioro (sol quase entrando). E quando for 6 horas da tarde, diz-se que bedée
luru - my (ja escurecendo). Mas quando o sol se poe, diz-se que é txu -roténa - sytyby- my
(depois do sol se por, mas ainda claro). Quando for 7 horas da noite, é bedeso - tyhymy
(bem no comeco da noite). As 8 ou 9 horas fala-se bédeso raramykymy (nao é mais cedo da
noite). Por volta das 10 as 11 horas da noite diz-se bédeso rara - wetyamy (quase no meio
da noite). Quando é meia-noite, entao diz-se ruwetya-my (meio da noite). L4 pela 1 hora da
madrugada é hanike dele ira (galo ja comeca a cantar). Quando for 2 até 4 da madrugada,
entdo é bededi.

Entdo essas regras do dia ou reparticdao do tempo foram feitas pelo dono do Sol,
Rararesa (urubu-rei). Ele deixou a forma e as regras para desenvolver as tarefas de acordo
com os tempos, como por exemplo, quando as pessoas vao para algum lugar longe, marcam
com a lua ou com algumas estrelas. Assim é a vida dos seres humanos na cultura do povo
Iny/Javaé.

2. 0 surgimento dos povos

Foi a partir do clareamento do nivel terrestre que os povos surgiram vindos do

mundo que esta abaixo do fundo das aguas®. Muitos povos subiram ao nivel terrestre na

6 Uma descricdo pormenorizada desse processo de saida dos diversos povos do nivel subaquatico pode
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[lha do Bananal, como o povo Weré, que surgiu num lago chamado Bora, na regido de atual
aldeia Macatba, no Rio Araguaia. O povo Iwayre/Karajd surgiu em outro local chamado
Iny Sédyna, que fica no Rio Araguaia, entre as atuais aldeias Macauba e Itxala. Ja o povo
Kuratanikéhe, surgiu do fundo do Riozinho, na regido sul do Bananal Velho. Do fundo do
Riozinho também surgiu o povo Imdétxi, na regido do Imétxi. O povo Halalara surgiu na
regido sul da ilha do Bananal, mesma regido onde surgiu o povo Latibi, o povo Anaérebi e

o povo Kumaka.

Ja os povos Hauxe, Mori, Ibirahy e lorobi surgiram na regidao do Rio Jaburu, saindo
do mundo existente no nivel situado abaixo do fundo das aguas no Rio Jaburu. O povo
Loreky surgiu do fundo das aguas no rio Loreky ou Sohoky, enquanto que o povo Heryri
Hetxitebe surgiu do fundo das aguas no rio Javaé, na regido da atual aldeia Cachoeirinha.
Nesta regido surgiu também o povo Kuriminike. O povo Torohoni surgiu no fundo das
aguas na pedreira onde hoje se localiza a area da Fundagao Bradesco, no Rio Javaé. O povo
Kuriawaku surgiu na regiao de Wari-Wari, proximo ao Wari-Wari Bero (rio de Wari-Wari).
Os povos Bisa Irukyre, Hare e Haboko surgiram na regido norte da Ilha do Bananal, sendo

que o ultimo o povo a surgir foi o Ixy Biawa, no fundo das aguas no Riozinho.

Ha trés povos que surgiram fora da Ilha do Bananal. O povo Wala surgiu a partir
do fundo do lago Wala ahu (lago do Wala), na regiao de Kanéand. O povo Torohoni surgiu
do fundo das dguas na margem direita do rio Javaé e o povo Walairi surgiu do fundo das

aguas no rio Walairi na regido da atual fazenda Brahma.

Entdo, esses povos surgiram na Ilha do Bananal e no seu entorno e cada povo com
caracteristicas culturais e linguisticas diferentes. Os Were sao considerados como o povo
cuja lingua e praticas rituais foram incorporados pelos outros povos que se interessaram

e aprenderam-nas.

Assim a cultura do povo Iny/]Javaé da Ilha do Bananal se construiu. No comecgo do
mundo claro, os povos Were trouxeram alguns alimentos da roga como a banana-nanica,
milho, batata-doce, melancia e também trouxeram urucum e agafrdo para passar na pele,
e 6leo de babagu para passar nos cabelos. Algumas coisas foram encontradas depois,
ou seja, arrumaram aqui no “mundo de fora” (ahana-obira), como a resina de almécega
(Protium heptaphyllum), dentes de capivara, penugem de mergulhdao e também arrumaram
os dentes de peixe-cachorra (Hydrilycus scomberoides) e dentes de peixe aruand, para
escarificar os corpos para fortalecé-los e também arrumaram a pimenta-de-macaco e a
pimenta-de-agua (uma planta arbustiva cujas folhas piladas sdo usadas para passar nas

escarificagdes) que fica na beira do rio ou no lago, para passar depois que escarificar os

ser consultada em Rodrigues (2008).
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Corpos.

Quando os Were passaram pelo rio Araguaia, viram a capivara na margem. O mais
velho perguntava para seu irmao mais novo: waixi aé irodu ta kia rare? (“meu irmao que
animal é esse?”). O irmao mais velho respondeu: “esse animal vai ser chamado capivara. O
tio da crianca mata e tira os dentes de capivara e os da para o seu sobrinho fazer enfeites,
como adorno que vai ser usado nas orelhas. Coloca as penas de arara-vermelha nos
dentes”. Seguindo em frente, encontraram o passaro mergulhdo (waka). Entdo o irmao
mais novo perguntou novamente: “meu irmao que passaro é esse?” Respondeu o irmao
mais velho que esse passaro seria chamado de waka. O tio materno da crianga mata e da
para seu sobrinho passar as penugens nos bragos e nas pernas do recém-nascido. Entao
os povos Were fizeram as normas e as regras da vida social do seu povo e para o povo Iny/

Javaé aqui no mundo de fora (ahana obira).

Os outros povos ndo tinham os enfeites e adornos que os povos Werée tinham.
E o povo Wala também tinha os seus enfeites e adornos parecidos com os dos Were.
Majoritarios na relacao com outros povos, os Were, que se autodenominavam de Iny tyhy
(Iny verdadeiros), navegavam pelos rios Araguaia e rio Javaés e em todos os lagos de Ilha
do Bananal.

O povo Were tinha hari (xama): trés homens e trés mulheres. Eles pensaram em
criar, ou seja, inventar os rituais de aruana. Dizem que os restantes dos povos no nivel
subaquatico se transformaram em espirito de aruana (Inyroko).Os outros povos ndo tinham
esse ritual. Também existem iolo na cultura deles. Na cultura do povo Kuratahanikehé
também existia iolo, que é conselheiro formal da comunidade. O i0lo é muito respeitado
na forma de viver dos Iny, pois ele atua para que ndo acontecam desavencas e brigas nas
comunidades.

O povo Were era o mais populoso da Ilha do Bananal. Eles navegavam em todo
o trecho do rio Araguaia. Também navegavam para cima ou para baixo no rio Javaé, no
Riozinho, no meio da Ilha do Bananal e nos lagos. Fora da Ilha do Bananal também eles
navegavam no rio Verde e no rio Formoso. O povo Weére se autodenominava Iny tyhy, pois
eram mais importantes que os outros povos que existiam na Ilha do Bananal, além de
terem mais capacidade guerreira que os demais povos. Quando encontravam os seres
ferozes’, seja no rio Araguaia ou nos lagos ou no rio Verde, eles ndo sentiam medo de se
enfrenta-los. Por isso que alguns lugares do rio Araguaia e nos lagos da Ilha do Bananal
ou no rio Verde, existem os nomes de Were (weré-ahu = lago de Were). Apesar da sua

capacidade guerreira, foi naquele lago onde os seres ferozes (a6ni) mataram muitos Were.

7  Essesseres ferozes sdo chamados nalingua Injribe de adni. Sdo seres com grande capacidade predatoria
que afligiam os Iny, pois podem aniquilar as pessoas
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Os hari dizem que hoje os espiritos de Were estdo 13, no fundo do lago. Quando alguém vai
pescar no lago, os espiritos de Were se transformam em peixe e veem para fora da 4gua na
forma de pirarucu para ver as pessoas. Eles se animam para receber as pessoas no lago.

Porém sdo somente os hari que enxergam e conversam com eles.

E no rio Verde também aconteceu uma tragédia numa pescaria tradicional que
se chama /loiri. Essa pescaria tradicional era feita de madrugada. Cercavam o rio com as
folhas da palmeira babacu ou com os galhos e as folhas de arvores e faziam um tipo de
arrastao das redes nos rios ou nos lagos. Entdo a boitna, ou seja, serpente que se chama
reimylo, ficou dentro de loiri. Os pescadores vinham puxando suas redes até chegar no raso.
Quando estava amanhecendo, eles tinham ouvido muito barulho de agua. Eles pensavam
que tinham pegado muitos peixes de madrugada. Quando amanheceu eles perceberam
que ndo eram peixes. Era um ser feroz (um aéni). Um Were atirou uma flecha nele, mas nao
conseguiu atingi-lo. Quando a boitina abriu e fechou a sua boca, os Were cairam, mordidos.
Mais um deles foi de novo flechar a boitina, mas também nao conseguiu matar. Ela abriu e
fechou novamente a boca e os Weré estavam morrendo (taunymy - Iny -ro). Entao os que

restaram correram e escaparam.

O lugar chama-se Were-loirina. Os espiritos de Were estao 1a no fundo do rio Verde,
em cima de uma boiuna muito maior (reimylo). Como as pessoas vivas, eles conversam
com os hari (xamd, ou pajé). Entdo esses acontecimentos de algumas tragédias foram
comandados por alguém que era hari, porque algum pescador teve caso com a filha ou
com sobrinha de um hari, por isso que ele mandou o ser feroz acabar com muitas pessoas.
Por causa de uma, morreram muitas pessoas, contam os hari. A boiina que acabou com os
Were existe no fundo de rio Verde. Ela é maior que todas na regido da Ilha do Bananal, por
isso que os Were nao conseguiram atingir esse ser feroz. Assim é a historia contada pelos

narradores do povo Iny/Javaé.

Os povos Iny nao brigavam entre si. Eles gostavam de confrontar com os seres
ferozes. Quando o hari mandava os ferozes, eles ndo corriam e s6 pensavam em matar
esses seres. Por isso que os seres ferozes acabaram com eles e também explica porque
alguns Were se transformaram em espiritos de aruana ou lateni. Por exemplo, podemos
citar o aruana were hakiriri e o lateni, wereé lateni. Esses sao espiritos de Were que se

transformaram e existe isso na cultura Iny/Javaé.

Os povos Were eram muitos corajosos e matadores de ferozes (adni) nas regides
da ITha do Bananal e no rio Araguaia. Os Weére mataram um desses ferozes, chamado de
Heérerajua, no lugar chamado de hirari-loirina (hirari = meninas abaixo de dez anos; loiri

= pescaria tradicional; na = sufixo de lugar). Foram os Weré Kuberié e Werée Koijama que
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mataram. Depois da vitdria, ambos ficaram com os dois pés virados para o sol nascente
e cantaram usando os nomes deles (Kuberié, Koijama hehy! Kuberie, Koijama hehy!!l),
e se transformaram em espiritos (Were kuni). Isso porque aquele adéni matava varias
pessoas, pois as atacavam quando as canoas passavam pelo rio Araguaia. Os dois homens
Were foram s para matar aquele ser feroz e conseguiram matar. Entdo agora nao existe
mais esse ser feroz no rio Araguaia, pois sé ficam no nivel subaquatico e s6 os hari que

conseguem enxergar com a visdo que tem dos varios niveis cosmolégicos.

Os Weré também mataram no rio Araguaia o Werehina, um adni chamado de
wodo. Werehina tem a aparéncia de gente, s que nao é gente. Ele € um aodni. Ele matava
as pessoas nos lugares das praias. Ele avisava que estava indo, cantando (lotxi!arakere).
Corria e pegava alguma pessoa e a levava para a casa dele, onde a comia, junto com sua
familia. Todas as vezes que as pessoas iam para aqueles lugares, sempre acontecia isso.
Os Were pensaram: "'vamos defender os nossos povos’, ai foram matar Werehina. Quando
anoiteceu, eles ficaram a espera. Quando viram que Werehina estava vindo correndo no
meio da praia, eles atiraram as flechas, atingindo-o. Werehina correu de volta e chegou la
na casa dele morrendo e falou para sua esposa Koriwekeru: “os Were, Werée Wobedu, Were
ljani, Weré Deridu vao me matar”. Eles foram embora e a esposa de Werehina, levou o
corpo de seu marido para o interior da Ilha do Bananal no lugar chamado de Iny-bo (o coco
babacu), ou de Iny-ni, pois que a castanha de babacu tinha a capacidade acordar e fazer
reviverem as pessoas novamente. Por isso que ela estava levando o corpo de seu esposo,

para dar banho nas castanhas de babacu.

Ela foi chorando e usava os nomes deles. Entido os Were disseram: “vamos enterrar
o corpo de marido dela, sendo ele vai acordar de novo e vai nos matar”. Foram na frente,
encostaram a canoa e esperaram. Quando ela chegou 1a com seu marido morto, eles falaram
com ela chamando-a de prima: “minha prima, mataram seu esposo”. Ela respondeu: “sim
mataram meu esposo”. Wereé ljani, Were Wobédu, Weré Deridu boho disseram: “nds que
somos seus primos vamos enterrar o corpo de seu marido para vocé”. Ela deixou o corpo
do marido para eles sepultarem e voltou para sua casa chorando (waijo !! txu ralo kereri
!, waijo!! Ho!, waijo txu ralo kereri !, Were Wobédu !! bohokeé ! ikotxi 'he !, txu ralo kereri
!, Were Ijani ! bohokeé! Ikotxi'he ! txu ralo kereri !, Werée Deridu ! bohoké ikotxilhe ! txu ralo
kereri!). Assim é choro de Koriwékeru, esposa de Were hina. Com isso Werehina deixou de

dameacar as pessoas.

3. Conflito entre Were e Iwayre ixyju (Karaja)

Entdo, no comecgo da vida no nivel terrestre os Were Iny Tyhy e os Iwayre ixyju, eram
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vizinhos e a amizade (rynawy) era muito respeitada por eles. Seus combates eram sempre
e apenas contra os seres ferozes (aoni). Mas com o passar dos tempos os Iwayré mahadu®
quebraram o respeito com os Were e mataram o pai de um deles: Were Kudué, que era pai
de Were Teribere, Were ljani, Were Deridu e Were Wobédu. Mataram ele numa praia, onde
Were Kudue sempre ia coletar os ovos de tracaja (mai-ruxi). Ele ndo voltou mais para sua
casa e entdo os seus filhos se preocuparam e pensaram: “o Iwayre matou nosso pai”. No
outro dia foram procurar ele e encontraram seu corpo cheio de flechas. Os Wereé disseram:
“nossa, os Iwayre mexeram com a nossa vida”. Entdo os Were decidiram fazer guerra e
avisaram para os homens prepararem suas flechas, suas bordunas, suas lancas. Depois
de todas as armas feitas, os Were foram atras de Iwayre. No primeiro dia mataram s6 um
wetxu® que se chamava Katarawa. Wereé-Ijani, falou: “eu quero que morra, eu quero matar
um Iwayre”. Foram de novo até aaldeia dos Iwayré e comegaram a guerrear. Mataram muitos
e voltaram para sua aldeia. Depois fizeram outro ataque. Foi entdo que os Iwayre-mahadu
foram pelo rio abaixo e os Weré foram atras e os encontram no meio do rio Araguaia,
nas praias. Comecaram novo ataque. Os Iwayre fugiram e foram perseguidos descendo
pelo rio Araguaia. Os Were queriam acabar com os Iwayre e continuaram descendo o rio
Araguaia até chegar a “foz” do rio Javaés. E os Were continuaram seguindo eles. Os Iwayre
entraram pelo rio Javaés acima para chegar na foz do Riozinho e subir por ele até chegar
em Marani-Hawa, para eles se esconderem na casa do iolo Tolora. Os Iwayre ja sabiam que
existia o grande iolo Tolora, que morava na aldeia Marani-Hawa. Os guerreiros do povo
Were continuavam seguindo eles. Quando os alcangavam, continuavam confrontando com
eles. E quando chegaram no Imétxi, pararam no lugar para fazer uma bebida chamada de
bésu para um jovem tomar porque ele ndo comia nada durante a guerra, pois esse era o
resguardo para quem matava alguém. Enquanto isso, os Iwayreé fugiram dos Were. Sé tinha
sobrado uma canoa dos Iwayre, que chegou até a casa do iolo Tolora para se esconderem

dos Were.

Depois de tomar o bésu, os Were seguiram o caminho e ndo encontraram mais os
Iwayré. Quando chegaram na fonte'° do i0lo em Marani-Hawa viram a canoa dos Iwayre.
Mas eles ndo tinham como invadir a casa do iolo Tolora, porque os Were tinham grande
respeito por iolo. De longe o Were Ijani gritou ao iolo: “Iolo vocé escondeu meu adversario?”

Entdo o iolo respondeu: “eles ndo estdo aqui em casa”. Were Ijani falou: “a canoa deles esta

8  Mahadu significa grupo, turma. Iwayré mahadu significa a turma, ou o grupo dos Iwayré. Da mesma
forma pode-se dizer Mahani kawa mahadu (grupo dos moradores da aldeia Mahani hawa) ou Imétxi
mahadu (grupo dos moradores da aldeia Imotxi)

9  Wetxu pode ser traduzido com um servo ou um cativo. Katarawa era membro de outro povo,
provavelmente cativo de guerra, que foi criado entre os Iwayre.

10 Local do rio que serve de fonte de dgua para a aldeia ou casa.
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aqui na sua fonte”. O iolo respondeu: “essa canoa ganhei deles de rynawy (amizade),” ao
que o were falou para o i0lo: “vocé vai saber quem sao eles de verdade. Eles ndo sao gente.
Eu respeitava eles e mesmo assim mataram meu pai. Por isso que estou aqui. Eu ia acabar
com eles.”

Assim sdo as histérias que foram narradas pelos narradores Iny/Javaé.

4. Como surgiram as misturas dos povos

Assim os Iwayre conseguiram se refugiar e os descendentes dos Iwayré/Karaja
foram criados pelos iolo Tolora, iolo Haruesi, iolo Timyjuy, na antiga aldeia Marani-Hawa.
Esses iolo sdo os criadores de geracdes dos Iwayré (Karaja), que sdo os iolos de Marani-

Hawa (povo Kuratanikehe), no sul da ilha do Bananal.

Entdo depois que os Weré atacaram os Iwayre, eles voltaram para suas casas.
Foi a partir de entdo que comegou a ter casamento interétnico Iwayre (Karaja) com
Kuratahanikehe (o povo de Marani-Hawa Mahadu), sendo por isso que existem os parentes
nos Iwayre-mahadu. Aqueles que tém mistura com os Kuratahanikehe tém as pernas
grossas e as bundas grandes e tém as coxas grossas. Ja os Iwayre, nao miscigenados, tém
as pernas finas, coxas finas e sem bundas e a pele mais escura e as bocas grandes. Os
Were chamavam os Karaja de Iwayre (tradu¢do em portugués: o povo de um sé pé). E
os Karaja chamavam os Were de Trumai, significando os povos originarios, os primeiros
povos. Os Were chamavam os Karaja com os muitos outros nomes: Iwayre-ixyju, bewyre-
ixyju, Kanana-Bure-Ixyju (kanana = jaraqui; bure = cor rosa; ixyju = indio “selvagem”). E
os Karaja chamavam os Kuratanikéhe de Ixyju mahadu, mas ndo era bem esse o nome
pelo qual poderia ser chamado. O povo Kuratanikehe ficava bem no meio dos outros
povos (ixyju), por isso que era para ser chamado de ixyju-tya-mahadu, mas acabou sendo

chamado de ixyju mahadu.

Até hoje os Karaja chamam os Javaé de povo do mato, ou seja, “selvagem”. Os outros
povos também se misturaram como, por exemplo, o povo Tapirape (Wou- mahadu) com os
Kuratanikéhé (Ixyju-mahadu); e os Kuriawaku-mahadu com os Were-mahadu. Mas entre
os Iwayre-mahadu com o povo Weré-mahadu, nunca houve a mistura, porque eles dois
acabaram se tornando grandes rivais. Mesmo assim, os Iwayré-mahadu falam que sao
os descendentes dos Were, porque os povos Weré sdo considerados os donos de todos os
bens culturais em uso. Por isso todos querem ser descendentes de Wereé. Essas foram as

misturas mais antigas.

Mas as pessoas hoje nado se identificam como descendentes de todos os outros

povos que se misturaram. A maior identificacdo se da com os descendentes de Were, dos
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Tapirapés, de Iwayre, de Ixybiawa e Kuratanikehe. As pessoas se identificam com esses
povos enquanto que os outros povos negam sua origem e ndo se identificam. Nao ha pessoas
se identificando como descendentes de Kuriawaku, nem de Hauxe. Entao quando se sabe
quem sdo esses descendentes desses povos? Quando ha uma briga. Entdo a descendéncia

€ usada para xingar os outros.

Com o passardo tempo houve mistura com os Kayapo6, gerando muitos descendentes.
Mas as pessoas ndo se identificam como descendentes de Kayapd. Devido ao carater
guerreiro pelo qual sdo reconhecidos os Kayap0, as pessoas com caracteristicas agressivas
no meio da atual sociedade indigena do povo Iny/Javaé, sdo atribuidas descendéncia desse

povo.

Para o povo Iny/]Javaé os Kuratanikehe e os Weré nao sdo agressivos com ninguém.
O povo Wereé era agressivo contra os seres ferozes, chamados na lingua Iny de adni. Esses
sdo seres com poderes espirituais e que ameagam a vida dos Iny. Eles reagiam sé quando
os outros povos os agrediam e apenas para se defender. Quando acontecia uma tragédia
com eles, ndo paravam os conflitos com os adversarios. Assim os descendentes dos Were

continuam com a vinganga interna aos inimigos.

Quando os Iwayre-mahadu (Karaja) aumentaram muito de populagao, vivendo em
Marani-Hawa, voltaram para morar no rio Araguaia e permanecerem no lugar da atual
aldeia Santa Isabel do Morro (Hawalo), onde os Weré moravam na margem direita de rio
Araguaia. Os Karaja chegaram la na aldeia dos Were descendo pelo Rio Araguaia. Os Were
estavam em decadéncia, em situacdo de tristeza (ixy-kori), sem sorte (béde-bura). Nesse
sentido os Iwayre-mahadu (Karaja) aproveitaram dessa situacdo do povo Were. Alguns
dos Were estavam falando: “acabamos com os eles, nao existem mais os Iwayre”. Alguns
dos Iwayre-mahadu, responderam a ele: “nds estamos de volta para fazer vinganc¢a”. Entdo

comecaram os conflitos entre eles, mas desta vez os Iwayre-mahadu venceram.

O povo Werénao tinhamais aquela capacidade guerreira e forca porque a preparacao
fisica dos corpos ndo era mais como no comeg¢o do mundo. Por isso que os Iwayre venceram
os Were. O povo Weré abandonou aldeia para o povo Iwayre e o rio Araguaia também
para o lider Teribéere Karaja. Os peixes de rio Araguaia e tudo o que existe no rio Araguaia
foram entregues pelos Weré para o Teribére Iwayre-mahadu. Depois xingaram ele com
muitos nomes que os Weré chamavam os Karaja: Iwayre-ixyju, Bewyre-ixyju, Kanawitxi-
ixyju, Kanana-bure-ixyju, Kanani-ixyju. Os nomes ixyju, para designar os Karaja, trata-se
de nome que se refere a “selvagem”, atribuidos ao povo Karaja. Isto porque os povos Werée
se autodenominam como Iny ou Iny tyhy, que significa gente, os povos indigenas. Para os

Were, os Iwayre nao eram gente, eram todos “selvagens”, incultos (ixyju). Entdo os Wereé
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foram embora para o lugar que chamavam de Herydeo-bero (o rio de Herydeo), um termo

dificil de traduzir, que fica no estado de Mato Grosso.

Alguns povos que surgiram na ilha do Bananal foram embora dos seus lugares
para fora da ilha. Sé ficaram os povos Kuratanikéhé mahadu, Marani-Hawa mahadu e os
povos Torohoni mahadu, Kanéané mahadu. Esse povo de Torohoni foi levado pelos Tori-
uhu (brancos) para a Goias e nunca mais voltou para o seu lugar de origem®'. Os povos
Torohoni mahadu e Kanéané mahadu eram muito populosos na Ilha do Bananal. Suas
aldeias eram na forma de circulos e ndo se confrontaram com os Were. Eles foram levados
pelos bandeirantes de bateldo até a atual Aruana (Goias) de onde foram levados para a
antiga Vila Boa de Goias, atual Cidade de Goias. Nas narrativas Iny/Javaé, diz-se que foram
levados para Minas Gerais. Por isso que ndo existem os descendentes dos povos Torohoni,
pois eles nao conseguiram voltar para a sua aldeia. Diz-se também que certa vez veio
um descendente de Hatxu rikokore que se chamava Manakaru. Hatxu rikokoré era uma
mulher do povo Torohoni. Manakaru ja era um doutor e veio para ilha do Bananal visitar
seus parentes. Ele tinha trazido muitas coisas para seus parentes na forma de presentes
como ferramentas, roupas, cobertores, a rede de dormir, machados, enxadas, facdo, facao
cavador, tesouras, etc., e entregou para todos os povos da ilha do Bananal e foi levar até
para os Tapirapé. Ele cantava a musica de Iweruhuky: Haju riki!, rakera, haju riki rakera! E

também chamava as pessoas de walikina: meu amigo, ou seja, meu companheiro.

So6 ficaram duas familias na regido de Kanéané: a familia de Hédédura, no lugar
conhecido como Hédédura-Hawa, atual Mata de Coco; e a familia de Asarika, no lugar
chamado de Asarika-Hawa, no atual Morrinho, pois eles se esconderam dos bandeirantes
em lugares mais distantes da margem do rio Javaé. Segundo os narradores, no meio dessa
guerra, uma mulher chamada de Myrihoko tinha batido em um Tori-uhu com uma mao
de pildo, atingindo-o nos joelhos. Quando ele caiu, os irmados de Myrihoko o mataram e o
transformaram em espirito (Tori-kuni), que se tornou um grande protetor dos povos Iny/
Javaé. Quando uma pessoa esta enferma, quando esta muito doente, os hari pedem ajuda
de Tori-kuni e a pessoa melhora mais rapido. E qualquer tipo de perigo do povo Iny/]Javaé,
o haripede ajuda ao Tori-kuni. Assim sdo as historias narradas pelos narradores Inj/Javaé
da Ilha do Bananal.

11 Possivelmente foram levados, no século X VIII, pelo sertanista Antonio Pires de Campos para o aldeamento de
Sao José de Mossamedes, em Goids, e depois para o aldeamento de Santana do Rio das Velhas, no Triangulo
Mineiro. Ver sobre esse processo Mori (2015).
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5. Caracteristicas dos povos

Na histéria dos povos Were existe uma diversidade de biotipos. Existem os Were-
tyhy, os Were-lyby, os Were-tiréke, os Were-rakora e os Were-hina.

Os Were-tyhy originais tém sua pele mais branca, ou seja, a pele clara, os cabelos
lisos, cabegas chatas, as pernas grossas, coxas grossas e as bundas grandes, os rostos
redondos e as bocas menores. Were-Ilyby tinham a pele mais escura. Were-tireke tinham
as pernas finas, coxas finas, os bracos finos e sem bundas. Were-rakora, tinham os cabelos
enrolados, cacheados. E os Were-Hina eram canibais, pois se transformavam em uma
on¢a para matar as pessoas. Eles tinham os rostos grandes, bocas grandes, as pernas
grossas, barrigas grandes e cabelos enrolados. Essa diferenciacdo das caracteristicas nas
fisionomias dos povos entre os povos Were ja existia, como algo préprio dos povos. Nao
existiam separacao cultural entre os povos Were, pois as linguas e os costumes eram da

mesma forma que aquelas dos Were originais (Were-tyhy).

O Were-Hina é um ser feroz com formato de gente. Ele falava igual gente, usando a
mesma lingua dos Were, mas nunca morou em uma aldeia. Eles sempre moravam sé com
a sua familia. Um morava em regido de Araguaia. Os Wére mataram ele no rio Araguaia no
lugar chamado de Wodo. Havia também uma familia que morava na regido de Wari-Wari,
na margem direita do rio Javaés, distante aproximadamente dois quilometros desse rio,
perto de praia do Makuka-kynyra. Foi o grande guerreiro Sanawe Kuriawaku mahadu que
matou essa familia na antiga aldeia Wari-Wari. E assim foram eliminados o povo Were-
Hina. O lugar ficava fora da ilha do Bananal, reconhecido como o lugar de Were-Hina Hawa

(o lugar onde o Were-Hina morava) ou Were-Hina hawalo (o morro de Were-Hina).

Aantigaaldeia Wari-Warieraum lugar perigoso e o grande guerreiro Sanawe sempre
estava vigiando seu povo. Ele sempre ficava atento o tempo todo. Muitas vezes acontecia
que durante rituais algumas pessoas sumiam. Quando iam nos matos, nao voltavam mais
para sua casa, tanto os homens, as mulheres, quanto os rapazes, mogas e adolescentes. O
Weére-Hina matava e levava os corpos das pessoas para sua casa e consumiam as carnes
dessas pessoas com sua familia, como se fosse uma caca. O grande guerreiro Sanawe, que
sempre vigiava sua comunidade dia e noite, queria descobrir que ser feroz que estava
acabando com seus parentes. Sempre aconteciam essas tristezas no meio das alegrias dos
rituais. Um dia o grande guerreiro Sanawe saiu por volta de 2 horas da tarde (txu rokese
my), para vigiar a sua area e seu povo. Ele tinha saido na estrada que ia para o rio Javaé

(koworu-ritina, ry di). Ele seguiu na estrada e encontrou uma pessoa que estava vindo para
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a aldeia Wari-Wari. Os dois se encontram no meio do caminho e o Sanawe cumprimentou
e perguntou onde que estava indo. Era um Weére-Hina, que respondeu: “estou indo visitar
a aldeia para tomar calugi doce (iweru beréeke heky mémomy) e comer mare-mare heky
rymy, (comer o grolado, ou seja, beiju). O Were-Hina chamava de calugi doce o que era, na
perspectiva dele, o sangue das pessoas e grolados ou beiju eram, nessa visao, os figados
das pessoas. O grande guerreiro Sanawe entdo pensou: “vocé é que matava meu povo.”
O Were-Hina mandou o Sanawe andar na sua frente (wakomy maria; tradugdo - anda
na minha frente). Mas o Sanawe nao queria e falou: “anda primeiro vocé. Como vocé é o
visitante, eu vou andar atrds de vocé anunciando a sua chegada’”. Ele entdo andou na frente
e Sanawe atirou uma flecha nas costas dele. Em vez de gritar ou chorar, ele esturrou como
a onga e mesmo assim Sanawe conseguiu mata-lo. Entao o Sanawe foi gritando que matou

o ser feroz que matava as pessoas. As pessoas foram ver e jogaram o corpo dele no mato.

A estratégia do Were-Hina era, todas as vezes que encontravam as pessoas, mandar
eles andarem na frente e por isso as pegavam por tras. Foi por isso que mandou o Sanawe
andar primeiro, mas como Sanawe era muito esperto, ja sabia que ndo era gente e por isso
nao andou na frente do Were-Hina. O Were-Hina se transformou em uma ong¢a na hora que
o Sanawe flechou para dar susto e tentar espantar o Sanawe. Ele ndo correu e nem ficou
com medo e s6 queria matar o inimigo. O Sanawe era muito corajoso. Ele era o matador

de seres ferozes.

Sanawe também matou um feroz, chamado de Hanykywe. Ele tem a aparéncia de
uma mulher, de gente. Numa noite o grande guerreiro Sanawe estava acordado e escutou
um barulho. Era este feroz que estava tirando os coracdes das pessoas. Esse feroz estava
gritando na forma de choro ritual. Estava chovendo e Sanawe tinha levantado para ver o
que estava acontecendo. Quando deu um relampago o Sanawe avistou ela. Ele esperou na
porta até quando ela chegou na casa dele. Ela ia entrar, mas Sanawe atirou uma flecha bem
na vagina dela e a matou. Esse era o tnico lugar que podia atirar a flecha, porque ela nao
tem a pele. Era toda feita de pedras e as unhas dela tinham o tamanho da banana-verde.

Assim os ferozes apareciam na antiga aldeia Wari-Wari.

Consideracgoes finais

Com essas caracteristicas de alguns povos, finalizamos o presente texto, no
qual optamos por descrever algumas narrativas que os povos Inj/Javaé contam sobre
suas histérias para destacar que as histérias dos Iny/Javaé sempre sdo contadas pelos
narradores considerando a participacdo de mais de um povo, sejam os povos Iny, seja com

os outros povos com os quais havia relagdes de aliang¢a ou de guerra. Entdo ndo podemos
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pensar os povos como sendo isolados, sem contato, quando eles viviam antes da chegada
dos brancos (tori). Os povos sempre estiveram em contato e hoje os Iny (Karaja, Javaé
e Ixybiowa) sdo resultado destas misturas, como ja apontado por Patricia Mendonca
Rodrigues em mais de uma ocasido (RODRIGUES, 1993, 2008). Além dessa relagdo com
os outros povos, os Inj também sempre estiveram (e ainda estdo) em contato com os
diversos seres que habitam o universo. Estdo em contato espiritual com os povos originais,
que vivem no nivel abaixo do fundo das aguas, de onde veem os principais aruanas e os
worysy no ritual de Hetohoky. Mas estdo em contato também com os seres que vivem nos
varios niveis celestes, que sao também aruands, mas onde vivem os xiburé, grandes seres

espirituais que auxiliam os hari em suas curas (RODRIGUES, 2008, p.252).

Finalmente, mostramos aqui que essas redes de relacdes dos Iny sempre
aconteceram na Ilha do Bananal e no seu entorno. Um meio ambiente e um territério
que foram aos poucos sendo reduzidos, restando apenas o espac¢o do interior da Ilha do
Bananal, pois as partes do territdrio fora da ilha foram ocupados por grandes fazendas ou

por assentamentos de agricultores sem-terra.

Referéncias

BASSO, Ellen. 2000. “O que podemos aprender do discurso Kalapalo sobre a “histéria
Kalapalo™. In FRANCHETTO, B. e HECKENBERGER, M. (orgs.). Os Povos do Alto Xingu.
Historia e Cultura. Rio de Janeiro: Editora da UFR].

BONILLA JACOBS, Lydie Oiara. 2000. Reproduzindo-se no mundo dos Brancos: estruturas
karajd em Porto Txuiri (Ilha do Bananal, Tocantins). Rio de Janeiro: Universidade Federal
do Rio de Janeiro.

DEMARCHI, A. e MORAIS, 0. 2016. “Redes de relagdes indigenas no Brasil Central: um
Programa de pesquisa.” Porto Alegre: Espagco Amerindio, v. 10, n. 2, p. 96-117, jul./dez.

FRANCHETTO, B. 2011. “Evidéncias linguisticas para o entendimento de uma sociedade
multilingue: o Alto Xingu”. In: B. FRANCHETTO (org.). Alto Xingu: uma sociedade multilingue. Rio
de Janeiro: Museu do Indio - Funai.

GALLOIS, Dominique Tilkin (org.). 2005. Redes de relagées nas Guianas. Sao Paulo:
Associacdo Editorial Humanitas - Fapesp.

GUERREIRO, Antonio. 2015. “Quarup: Transformag¢des do ritual e da politica no Alto
Xlngu" Rio de Janeiro: Mana v. 21, n. 2, p 377-406, aug. Disponivel em: ttp [/w

=iso. Acesso em 10 Nov 2019

HUGH-]JONES, Stephen. 1979. The Palm and the Pleiades: initiation and cosmology in
Northwest Amazonia. Cambridge: Cambridge University Press.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019

67


http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-93132015000200377&lng=en&nrm=iso
http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-93132015000200377&lng=en&nrm=iso
http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-93132015000200377&lng=en&nrm=iso

68

Rede de histérias dos povos que deram origem ao povo /ny /Javaé

LOURENCO, Sénia Regina. 2009. Brincadeiras de Aruand: performance, mito e miusica entre
os Javaé da Ilha do Bananal - TO. Tese de doutorado, Universidade Federal de Santa Catarina.
MORI, Robert. 2015. Os aldeamentos indigenas no Caminho dos Goiases: guerra e etnogénese
no “Sertdo do Gentio Cayapd” (Sertdo da Farinha Podre) — séculos XVIII e XIX. Universidade
Federal de Uberlandia. Dissertacdo de mestrado.

RODRIGUES, Patricia de M. 1993. O Povo do Meio: tempo, cosmo e género entre os Javaé
da I1ha do Bananal. Dissertacdo de Mestrado. Universidade de Brasilia.

RODRIGUES, Patricia de Mendonga. 2008. A caminhada de Tanyxiwe: Uma teoria Javaé da
Historia. Tese de Doutorado. Chicago (Illinois), Universidade de Chicago.

RODRIGUES, Patricia de Mendonga. 2013. “Os Ava-Canoeiro do Araguaia e o tempo do
cativeiro”. Anudrio Antropoldgico [Online], I | 2013, posto online no dia 01 outubro 2013,
consultado dia 18 setembro 2019. URL: http://journals.openedition.org/aa/402; DOI:
10.4000/aa.402.

Recebido em: 18 de junho de 2019.

Aceito em: 20 de novembro de 2019.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019



Revista ,
@ntropologia
da UFSCAR

R@U, 11 (2), jul./dez. 2019: 69-86.

A histéria do contato e o desterro tapayuna:
um massacre anunciado

Daniela Batista de Lima
Doutora em Antropologia pelo PPGAS da Universidade de Brasilia
danielablima?2013@gmail.com

Resumo

Esse artigo é sobre os Tapayuna, um povo da familia linguistica jé, cujo territdrio
tradicional esta localizado no noroeste do Mato Grosso, na regido dos rios Arinos e Sangue.
Em 1970, 41 sobreviventes de uma epidemia de gripe, suscitada apds uma expedi¢do da
Funai, foram transferidos para o Parque Indigena do Xingu, onde viveram até meados da
década de 1980. Atualmente moram nas Terras Indigenas Capoto Jarina e Wawi (MT),
respectivamente dos povos Mebéngdkre e Kisédjé. O artigo trata da histéria do contato
com os nao indios e o consequente genocidio e desterro a que foram submetidos. Em
que pese a a¢do criminosa de particulares, responsaveis por dois envenenamentos contra
os Tapayuna nas décadas de 1950 e 1960, e a atuacdo omissa e dolosa do Estado, os
Tapayuna resistiram e vivem, atualmente, um processo de reemergéncia e fortalecimento

como povo. Eles lutam por autonomia e pela retomada do territério tradicional.

Palavras-chave: Tapayuna; contato; desterro; genocidio

Abstract

This article is about the Tapayuna, an indigenous group who belongs to a jé linguistic
family. Their traditional territory is located in the northwest of Mato Grosso, in the region
of the rivers Arinos and Sangue. In 1970, 41 survivors of an influenza epidemic, raised
after a Funai expedition, were transferred to the Xingu Indigenous Park, where they lived
until the mid-1980s. They currently live in the Capoto Jarina and Wawi (MT) Indigenous
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Lands, respectively of the Mebéngodkre and Kisédjé groups. The article is about the history
of contact with non - Indians and the consequent genocide and exile that they suffered.
In spite of the criminal action of individuals, responsible for two poisonings against the
Tapayuna in the 1950s and 1960s, and the omission and mischief of the State, the Tapayuna
have resisted and are currently experiencing a process of re-emergence and empowerment

as a group.They fight for autonomy and to have back their traditional territory.

Keywords: Tapayuna; contact; exile; genocide

Contexto histdrico

O territdrio tradicional dos Tapayuna é entre os rios Arinos e Sangue, no noroeste
do Mato Grosso. Eram denominados, no periodo do contato (entre 1950 e 1970), de
Beicos-de-Pau, devido ao uso dos botoques labiais. Seus vizinhos mais proximos eram os

povos Manoki, Rikbatsa, Kayabi e Apiaka.

A colonizagdo do noroeste mato-grossense, notadamente a regido do rio Arinos,
ao longo das décadas de 1950 e 1960, foi impelida pelos incentivos do governo federal,
sobretudo com a criacdo da SUDAM, Superintendéncia de Desenvolvimento da Amazonia,
em 1966, e também pelo governo estadual, que atuou em prol de interesses de particulares

no processo de expropriacdo e titularizacao de terras indigenas.

As principais atividades econ6micas desenvolvidas na regido do Arinos foram a
exploracdo de minérios, nos séculos XVIII e XIX, a extracdo da seringa, sobretudo a partir
de meados do século XX, além da extracao de madeira, pecudria e, mais recentemente,
o agronegdcio. Um dos maiores seringalistas da regidao, nos anos de 1950, era Benedito
Bruno, que também foi prefeito da cidade de Diamantino (MT) por duas vezes. Ele abriu
seringais no coracao do territorio tapayuna, nos rios Miguel de Castro e Parecis, onde havia
varias aldeias no periodo do contato. Muitos dos seus barracdes foram atacados e alguns
trabalhadores feridos, o que os obrigava a mudar de local para prosseguir com a extra¢ao
da borracha. Como represalia, funcionarios da firma de Benedito Bruno envenenaram
os Tapayuna com arsénico no agucar em 1953. Essa noticia teve repercussdao em varios
jornais, sobretudo no final da década de 1960, periodo no qual os Tapayuna tiveram forte

evidencia jornalistica devido as a¢des da Funai.

A partir de meados do século XX, a ocupac¢do nao indigena foi intensificada com a
fundagdo do municipio de Porto dos Gadchos,em 1955, ao norte do territério Tapayuna. Sua

criacdo impulsionou a chegada de varios imigrantes oriundos do sul do pais e a construcao
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de obras de infraestrutura, o que estimulou a abertura de fazendas e, posteriormente,
a fundacao de novos municipios. Esta ocupacgdo ostensiva aumentou os conflitos entre
os Tapayuna e os brancos, que chegavam em numero cada vez maior no seu territorio,
o qual compreendia uma extensa area, sobretudo no interflivio do Arinos e Sangue. Ha
registros da presenga dos Tapayuna tanto na margem direita quanto na margem esquerda

de ambos os rios.
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A criacdo de Porto dos Gauchos aumentou, sobremaneira, o transito dos nao
indios pelo Arinos e o avistamento de Tapayuna na beira do rio, os quais ora reagiam
de maneira hostil, tentando afugentar os novos ocupantes, ora mostravam-se dispostos a
aproximagdo para troca de bens materiais. Esses conflitos levaram ao segundo episodio
de envenenamento dos Tapayuna por ndo indios, na década de 1960. Desta vez, eles foram

envenenados com carne de anta, o que provocou muitas mortes. Ao contrario do primeiro
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episodio, esse nao foi veiculado em quaisquer meios de comunicagao. Foi registrado por
meio de relato gravado pelo antropélogo Anthony Seeger, em 1973, com Wentugaruru, e
por mim em depoimento coletado com sua irmd, Ngajwotxi, em 2011, quando da minha
pesquisa de mestrado. Nao foi computado o niimero de mortos; tampouco é possivel
identificar os culpados. Em ambos os casos de envenenamento, o 6rgdo indigenista, a

época Servico de Protecdo ao Indio (SPI), ndo tomou providéncias.

As tentativas de contato com os Tapayuna foram conduzidas, entre 1958 e
1967, pelos jesuitas da Prelazia de Diamantino com pouquissimo ou nenhum apoio e
participacao do SPI. A Funai entrou em cena no caso dos Tapayuna somente em 1968
devido a pressao de particulares interessados em ocupar a regido por meio de incentivos
do governo federal, providos pela SUDAM (fundada em 1966). Varios documentos
remetidos pelos jesuitas, notadamente o Pe. Antonio Iasi Junior, advertia a Funai sobre
a situacao dos Tapayuna, sobre a iminéncia de possiveis epidemias, sobre a necessidade
de protecao de seu territorio, sobre a invasdo de particulares etc. As suas adverténcias e
recomendacdes jamais foram consideradas pelo 6rgao. Infelizmente, suas previsoes foram
concretizadas e uma epidemia de gripe sem precedentes se alastrou entre os Tapayuna
devido uma expedi¢cdo malsucedida organizada pela Funai, em 1969, na qual um dos
jornalistas que compunha a equipe adoeceu e contaminou os Tapayuna, o que levou ao
seu exterminio quase total. Os moradores do Arinos foram calculados em cerca de 400
pessoas por Anthony Seeger, a partir de genealogias realizadas com os sobreviventes que
foram transferidos para o Parque Indigena do Xingu (PIX) em 1970. Apds este genocidio,

foram reduzidos a 41.

Esses 41 sobreviventes foram reunidos pelos jesuitas, apds a saida da equipe da
Funai, em um acampamento que eles organizaram no rio Parecis, um afluente do Arinos.
Ali foram assistidos pelos padres jesuitas por alguns meses. Em maio de 1970, apds decisdo
da Prelazia de Diamantino, da Funai e da administra¢do do PIX, foram transferidos para o
Parque para viver junto aos Kisédjé, falantes da mesma lingua. O territério dos Tapayuna
havia sido delimitado por meio do decreto 63.368, de 8 de outubro de 1968, apds um
sobrevoo do sertanista responsavel pela expedicao de 1969, Joao Américo Peret. Apos a
remog¢ao compulsoria, seu territorio foi oficialmente aberto a colonizagao e extinto anos
depois através do decreto 77.790, de 9 de junho de 1976.0s Tapayuna que vivem na TI
Capoto]Jarina, notadamente na aldeia que eles criaram, em 2008, Kawérétxiko, afirmam que
muitos dos seus parentes ficaram para tras quando da remocao, pois teriam se dispersado
para o mato fugindo das doencas e da morte. Alguns registros, sobretudo dos jesuitas, e

pesquisas recentes realizadas pela CGIIRC/Funai, apresentam dados contundentes sobre
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a permanéncia e sobrevivéncia de Tapayuna no territério tradicional. Os 41 que foram
transferidos para o PIX viveram por la entre os anos de 1970 e 1985, quando conflitos
internos envolvendo os Tapayuna e os Kisédjé suscitaram na evasdo quase integral dos
primeiros para o Capoto Jarina, dos Mebéngdkre, onde vivem até o presente. Permaneceram
alguns poucos Tapayuna no PIX. Depois de quase 25 anos vivendo na mesma aldeia dos

Mebéngdkre, Metuktire, os Tapayuna decidiram criar o Kawérétxiké em 2008.

Atualmente, os Tapayuna estdo na TI Wawi, retomada pelos Kisédjé na década
de 1990, e na TI Capoto Jarind. Nao disponho do censo geral da populagdo tapayuna das
duas terras, porém creio que esteja em torno de 200 pessoas, considerando os filhos de
casamento com Kisédjé e Mebéngokre. De acordo com o censo realizado por técnicos do
posto de saude, em 2015, na aldeia Kawérétxiko havia 130 moradores vivendo em 16
casas. Ha também Tapayuna em outras aldeias na TI Capoto Jarina; a maioria, contudo,
esta concentrada no Kaweérétxikd. A maior parte é falante de mebéngokre e kisédjé, cujas
diferencas com a lingua tapayuna sdo de ordem dialetal. Esta é ensinada na Escola Indigena
Gorona, no Kawérétxikd, onde esta em curso um processo de valorizagdo e retomada da

historia, de rituais e outros aspectos considerados importantes da cultura tapayuna.

Tentativas de contato e ocupacdo do territdrio tapayuna

Na época do contato, na década de 1960, os Tapayuna viviam em varias aldeias no
interflavio do Arinos. Na década de 1950, a colonizacdo da regido é impulsionada pela
empresa Colonizadora Noroeste Mato-grossense (Conomali), provocando a migracao
em massa de colonos oriundos do sul do pais e a criacdo de estradas, portos, obras de
infraestrutura etc. Com a expansao das ocupag¢des ndo indigenas na regido do Arinos,
as investidas tapayuna contra os brancos se tornam cada vez mais frequentes. Sao
recorrentes as queixas de seringalistas ao SPI sobre ataques contra os seringais e a morte
de trabalhadores. Tanto os padres quanto os seringalistas solicitavam intervenc¢do do
6rgao no sentido de tomar providéncias para conter as ofensivas tapayuna. Nao obstante
as reiteradas demandas, o SPI ndo teve uma atuacdo ativa no processo de contato tapayuna
até o final da década de 1960, quando da extingdo do 6rgdo e da criacdo da Fundacao
Nacional do Indio.Houve algumas tentativas de “pacificacdo” dos Tapayuna, ao longo das
décadas de 1950 e 1960, promovidas pelos jesuitas da Prelazia de Diamantino. A técnica
utilizada pelos jesuitas durante o contato foi caracterizada pela distribuicao de brindes
nos locais onde eram encontrados vestigios e acampamentos, o que parece ter incitado o

interesse dos Tapayuna por uma possivel aproximacao
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Apesar dos avancos, ou seja, de ter havido encontros amistosos, troca de materiais e
até “didlogos” entre os grupos e os jesuitas, as expedi¢des ocorreram de forma esporadica,
fragmentada, o que comprometeu o objetivo das agdes. Nao houve uma atuacao continuada
no caso tapayuna em termos da participacdo do Estado, da organizacgdo logistica, da
disposicdo de recursos humanos e financeiros, da participacdo de interpretes Kisédjé -
o que teria sido fundamental nas missdes -, etc. A omissao do Estado persistiu mesmo
depois de dois episddios de envenenamento sofridos pelos Tapayuna nas décadas de 1950
e 1960. Eram frequentes os conflitos entre os Tapayuna com trabalhadores que abriam
estradas, funcionarios da empresa colonizadora da regiao, CONOMALI, com moradores
da cidade de Porto dos Gauchos, ao norte do territério tapayuna, com seringueiros,

fazendeiros, colonos etc.

A conexdo com os nao indios foi permeada pela ambivaléncia, por movimentos de
aproximacado e recuo, por hostilidades e tentativas de construir vinculos mais estreitos.
O fato de os Tapayuna ocuparem uma area extensa e serem divididos em varios grupos
torna a compreensado sobre a histéria do contato bastante complexa e, de certa forma,
indecifravel. Os grupos tiveram posi¢des distintas a respeito dos brancos e oscilaram
em suas decisOes e movimentos com os diversos “tipos” de brancos com os quais se
relacionaram: seringueiros, fazendeiros, madeireiros, colonos, missionarios, jornalistas,
agentes do SPI/Funai etc. Certamente a intencao dos nao indios também determinou
a acdo/reacdo dos Tapayuna, que ora atacavam, tentando afugenta-los e, em outros
momentos, buscavam a aproximac¢do. O propédsito dos Tapayuna ndo se restringiu a
conexdo por trocas de bens, eles acreditaram na possibilidade de estabelecerem vinculos
de parentesco com os brancos. Obviamente, nao existiu reciprocidade dos nado indios
neste sentido.

As Unicas agbes previamente “organizadas” pelo 6rgao indigenista no caso dos
Tapayuna ocorrem apenas no final da década de 1960: foram o sobrevoo de 1968, que
ensejou a delimitagdo do territdrio, e a expedi¢do de 1969. Ambas agdes ocorreram devido
ao aumento da especulacdo na regido, impulsionada pelos incentivos da Superintendéncia
de Desenvolvimento da Amazénia (SUDAM), criada em 1966. Houve uma forte pressao
de particulares para que a Funai reduzisse oficialmente o territério tapayuna. Em
razdo do cerco em seu territério, os Tapayuna comegaram a aparecer nas fazendas que
estavam sendo adquiridas devido aos estimulos da SUDAM. Uma delas, a fazenda ABC,
passou a receber os Tapayuna em nimeros cada vez maiores em sua sede a partir de
1968. Incomodado com essas apari¢des, o proprietdrio, um empresario de Sdo Paulo,

acionou a Funai exigindo providéncias. Foi a partir de entdo que a expedi¢do passou a ser
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organizada. Cabe destacar que ap6s a delimitacdo da “Reserva Indigena Tapayuna” por
meio do decreto n? 63.368, de 08 de outubro de 1968, a 4rea deveria ter sido evacuada, o

que, obviamente, ndo ocorreu.

A missao da Funai foi integralmente mal planejada, ndo contou com a participacao
dos jesuitas, que conheciam a regido e haviam empreendido varias expedicdes em anos
anteriores, ndo contou com profissionais de saide na equipe, ndo previu a participacao de
interpretes Kisédjé, ndo armazenou devidamente as vacinas contra doencas contagiosas,
e, por fim, garantiu a participacdao de varios jornalistas na equipe com intuito de dar
visibilidade midiatica a agdo. Ademais, quando a equipe da Funai chegou ao local alguns
Tapayuna ja se encontravam na fazenda ABC, alguns em transito e outros permaneciam na
sede. As pessoas responsaveis por manejar essa situa¢do, sem nenhum suporte do érgao
indigenista, foram os caseiros da ABC, que optaram por ndo reagir contra os Tapayuna
e ceder os bens que eles pediam. Até a chegada da Funai no local, em 1969, nao havia
tido conflitos entre os moradores da ABC e os Tapayuna, nem tampouco caso de doencga
entre os indios. A epidemia comecgou a se proliferar entre os Tapayuna quando um dos
jornalistas que fazia parte da equipe da Funai ficou gripado. Mesmo diante dessa situagdo
altamente arriscada e da iminéncia de uma catastrofe patogénica, o sertanista responsavel
pela operacao, Jodo Américo Peret, ndo tomou as previdéncias cabiveis. Em vez de acionar
a Funai em Brasilia e solicitar suporte emergencial, tendo em vista o risco do que estava
por vir, o sertanista deu prosseguimento as suas tentativas de chegar as aldeias, ignorando

o fato de trés Tapayuna terem comecado a apresentar sintomas da gripe na fazenda ABC.

A equipe da expedicdo tentou isolar o jornalista gripado do convivio com os
Tapayuna que frequentavam o acampamento da Funai. A tentativa, contudo, ndo foi bem-
sucedida, tampouco a Funai dispunha do aparato necessario para resguardar os indigenas
de um surto epidémico. As vacinas foram transportadas de maneira inapropriada e
tornaram-se inutilizaveis e a equipe nao dispunha de profissionais da area de saude.
A participacao de jornalistas na primeira expedicdo realizada pela Funai in loco esteve
certamente relacionada a forte evidencia em torno da “pacificacao” tapayuna, tema de
diversas reportagens em jornais e revistas da época. “Ndo havia nada. Eramos sé nos.
Nao havia um médico na equipe. S6 jornalistas. O que podiamos fazer naquela altura? Eu
acho que mesmo que o Hedyl conseguisse ter voltado, o mal ja estava feito” (Walter Firmo
citado por Valente 2017: 55).

De acordo com o jornalista Rubens Valente (2017:55), ndao ha como comprovar a
relacdo direta entre a gripe de Hedyl Valle Jr e a epidemia que se alastrou entre os Tapayuna

devido a inexisténcia de laudos médicos naquele contexto, contudo, é inquestionavel que
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as mortes passaram a ocorrer logo depois da saida da equipe do local. Ademais, o jornalista
Walter Firmo (Valente 2017: 56), viu quando os indios “comec¢aram a tossir e cair doentes.
Segundo Firmo, até a saida dos jornalistas da drea, porém, nenhum indio havia morrido”
(id.ibid.).

O virus se alastrou entre os Tapayuna por meio dos indigenas que frequentavam
regularmente o acampamento da Funai e retornavam para as respectivas aldeias. Pouco
tempo apoés o término da expedicdo, os padres da Prelazia de Diamantino chegaram ao
local e se deparam com um cendrio desastroso, aldeias abandonadas e diversos cadaveres.
Neste interim, os Tapayuna viveram a segunda tragédia da depopulacao (a primeira tendo
sido representada pelas varias mortes por envenenamento). A conduta irresponsavel e
criminosa do sertanista Américo Peret foi aprimorada com o envio de dois Tapayuna, Tariri
e Kaira, ao Rio de Janeiro para se reunirem com integrantes do Ministério do Interior, com
fotografos, jornalistas, repdrteres e para que aparecessem em programas de TV. O intuito
de Peret era visibilizar o grande feito do “pacifismo”, anunciar publicamente os resultados
de suas acdes no ambito da Funai. O novo 6rgao substitua, desde 1967, o SPI, que tinha
uma imagem, inclusive em ambito internacional, altamente desgastada e deletéria devido
as acusagoes gravissimas levantadas no ambito da CPI que ensejou a elaboracdo do

Relatorio Figueiredo.

Enquanto o sertanista Américo Peret preocupa-se em expor os rapazes Tariri e
Kaira como propaganda de seus feitos e submeté-los a diversas situacdes constrangedoras,
a gripe continuava a se alastrar entre os Tapayuna.

Os responsaveis por assistir os sobreviventes da epidemia foram os jesuitas da
Prelazia de Diamantino, que ao chegarem no local se depararam com um cendrio de guerra,
com cadaveres insepultos, com os sobreviventes fragilizados e debilitados, com criancgas
mamando no seio das maes mortas, com pessoas dispersas pelo mato, etc. O Pe. Anténio
[asi, responsavel por reunir os sobreviventes, que somaram 41, afirma que um dos rapazes
levado por Peret ao Rio de Janeiro retornou com sarampo, o que tornou ainda mais grave
a situacao. A relacdo entre os missionarios jesuitas e o drgao indigenista era bastante
atribulada, ja que os primeiros criticavam veementemente o SPI/Funai de atuar em prol
de particulares e ndo deter uma politica de protecdo e garantia dos territérios indigenas.
Outrossim, antes de a expedicdo da Funai ser viabilizada, houve diversas adverténcias
do Pe. [asi sobre a invasdo do territério tapayuna e sobre o alto risco de uma catastrofe
epidémica devido a aproximacao e o contato cada vez mais frequente com os nao indios. O
Orgao ndo apenas ignorou suas adverténcias como foi o responsavel por introduzir, e ndo

conter, a gripe entre os Tapayuna.
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Os jesuitas reuniram 41 sobreviventes e criaram um acampamento para eles
no Rio Parecis, um afluente do Arinos, local onde, segundo Pe. Iasi, eles estariam mais
protegidos do contato com os brancos. lasi assistiu os Tapayuna provendo-lhes cuidados
médicos e alimentos. O padre afirma, em um de seus documentos, que tratou de alguns
enfermos que posteriormente se dispersaram. Ele sobrevoou o territério em busca de
outros sobreviventes, mas ndo encontrou. O territério tapayuna era muito extenso e
seria necessario uma busca minuciosa por terra para encontrar outros sobreviventes ou
mesmo outros coletivos tapayuna que podiam ter se mantido arredios aos brancos e/ou
ndo terem sido atingidos pela epidemia de gripe. Os Tapayuna do Kawérétxikd afirmam
que os grupos se dividiram fugindo da doenca e morte. Segundo eles, alguns optaram
por ndo permanecer junto aos brancos no acampamento no rio Parecis.lasi teve que se
ausentar e foi substituido por Thomaz de Aquino Lisboa e Vicente Canas. Além deles havia

dois auxiliares pareci, Ramiro e Ricardo.

Um caminho sem volta...

Em que pese a situagdo estavel em que os Tapayuna se encontravam na aldeia
Parecis, suas expectativas de permanéncia no local e seu processo de recuperacao fisica
e emocional, articulagdes entre os administradores do Parque Indigena do Xingu (PIX),
da Prelazia de Diamantino e da Fundacdo Nacional do Indio resultaram na remocio dos
Tapayuna para o PIX em 2 de maio de 1970. O diario escrito pelos jesuitas menciona que
a saida do Pe. lasi, junto com o Irmao Fernandez da aldeia Parecis, em margo de 1970,
tinha como objetivo tratar da transferéncia dos Tapayuna. “Pe. Iasi e Fernandez sairam
para a fazenda esperando conducdo para tratar do traslado dos indios (Lisb6a e Canas,
19/03/1970).

Com intuito de persuadi-los, Pe. lasi levou gravacdes de musicas kisédjé para os
Tapayuna escutarem. O fato de ambos os povos serem falantes da mesma lingua, com
pequenas diferencas dialetais, suscitou muitas davidas entre os Tapayuna sobre quem
seriam aquelas pessoas que entoavam os cantos. “Quem sera? Sera que sdo as almas deles
que apareceram la e transformaram-se em gente? Ficamos com duvida” (Relato de Kokotxi
in Batista de Lima 2012:140). Ao escutarem as musicas, os Tapayuna ficaram fortemente
emocionados. Imaginaram que poderia se tratar de seus parentes que teriam se deslocado
para Xingu; do espirito dos mortos que teriam reaparecido 14; ou mesmo que poderia se
referir a outro povo com aspectos semelhantes, sobre os quais alguns dos sobreviventes

tinham conhecimento de histérias envolvendo um passado em comum.Os acontecimentos
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vividos pouco tempo antes pelos Tapayuna, as mortes em massa e a dispersao dos grupos,
deixavam margem para varias interpretacdes a respeito destes supostos parentes que
eles encontrariam no Xingu. Eles suspeitavam da fuga de outros grupos que poderiam ter
sobrevivido as epidemias e migrado para outros locais. Imaginavam que estariam indo ao

encontro dessas pessoas no PIX.

Os cantos proferidos pelos supostos parentes podem ter levado os Tapayuna a
inferirem que se tratava de uma aldeia dos mortos, onde o modo de vida é, em muitos
aspectos, similar a aldeia dos vivos, o que inclui a realizagdo de rituais. A concep¢ao dos
Tapayuna sobre a destinacdo e também sobre as formas de transformacao dos espiritos
dos mortos € um ponto importante a ser considerado, porém, o debate a respeito do tema
ndo sera abordado no presente artigo. A complexa teoria escatoldgica e as provaveis
destinagdes e formas de metamorfose dos espiritos apds a morte, aliadas aos recentes
eventos de inumeras perdas vivenciados pelos Tapayuna, geraram grandes especulacdes
sobre o local para onde iam (aldeias dos mortos ou aldeia dos vivos), as pessoas (do
povo Tapayuna ou outros grupos) ou espiritos que encontrariam (que poderiam ter se
transformado em humanos), e quais seriam as consequéncias dessa mudanga para eles. As
especulagdes e incertezas devem-se ao fato de o discurso escatoldgico ndo ter um canone,
as teorias e as transformacgoes a esse respeito sdo abertas, pois dependem da experiéncia

particular.

Eles suspeitaram do alto risco que esta viagem representava, mas a expectativa
de rever os parentes e encontrar outros Tapayuna os impulsionou ao deslocamento. Os
Tapayuna estavam ainda fortemente fragilizados pelos traumas e pela sobrevivéncia de
poucos integrantes do grupo, rever os familiares e construir novas relacdes de parentesco
se apresentava como a melhor alternativa de reversao daquele quadro e da reconstituicao
da vida coletiva. Ademais, eles foram impelidos a se deslocar, tendo em conta que a
decisdo sobre sua remocao ja havia sido tomada por instancias superiores em Brasilia e
nao lhes restou outra op¢do a ndo ser se arriscar em um destino duvidoso. Contudo, eles
ndo estavam cientes da inviabilidade de seu retorno ao Arinos. Eles partiram acreditando

num possivel regresso ao territério tradicional.

O deslocamento dos Tapayuna foi tortuoso, permeado por incertezas, sofrimento,
medo, desconfianca e relutancia. A divida em torno da confiabilidade nos brancos vem a
tona devido as condigdes adversas a que sao submetidos e aos contratempos durante todo
o percurso. Eles estavam acampados em um local de cerrado, onde ndo havia possibilidade

de se proteger do sol; os alimentos estavam escassos e ndo havia caca.

Depois de 10 dias desde a saida da aldeia no corrego Parecis, os Tapayuna chegaram
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em Cuiabg, nanoite dodia 01 de maio de 1970. Em Cuiaba os Tapayuna ficaram alojados nas
dependéncias da Fundagéo Nacional do Indio e foram recebidos pelo entdo delegado da 52
DR, Sr. Hélio Bucker. Os Tapayuna estavam fisicamente desgastados e alguns apresentam
febre. Eles ainda sofriam os sintomas da gripe. Foram examinados e medicados por dois
profissionais de satide. Os Tapayuna partiram, ainda debilitados, rumo ao aeroporto, com
destino ao PIX no dia 02 de maio de 1970.

A deliberacao em torno da remoc¢ao é bastante polémica e controversa, pois
envolveu discordancias internas entre os jesuitas. Thomaz de Aquino se pronunciou
contra tal decisdo que, infelizmente, ja havia sido tomada em reunido interna no ambito
da Missdo Anchieta. Thomaz se mostrou descontente, pois sabia que os indios ndo haviam
sido consultados e que essa acdo era incongruente com as proprias criticas dos jesuitas ao
orgao indigenista. Apesar de sua manifestacao e de suas criticas contundentes, a decisao
ja havia sido acordada e Thomaz e Vicente foram apenas incumbidos da transferéncia.Os
motivos pelos quais os jesuitas, sobretudo o Pe. [asi, optaram pela transferéncia estiveram
relacionados aauséncia de apoio logistico, financeiro e politico da Funali, a falta de estrutura
da Missdo para continuar a assisténcia, a preocupac¢do com a permanéncia dos Tapayuna
em um local cuja especulacdo aumentava vertiginosamente e a ideia de que no PIX eles
estariam mais protegidos e teriam mais possibilidades de se reestruturarem coletivamente
por meio da interacao com os Kisédjé. A deliberacdo sobre a remocao foi sancionada
pela Funai, que deveria ter resguardado a vida e a permanéncia dos Tapayuna no seu
territdrio. A atuacdo criminosa e omissa do SPI e Funai no caso tapayuna foi constante;
nem mesmo apos a tragica expedicao de 1969 o 6rgao foi capaz de dar a devida atengdo
e 0 suporte necessario para conter a epidemia e salvar as vidas em risco. Novamente os
jesuitas tiveram que atuar, praticamente, por conta prépria e certamente isso influenciou
na decisdao da Missao Anchieta a respeito da transferéncia. A politica vigente a época, de
atrair os povos para o Parque Indigena do Xingu, cujo principal responsavel era Orlando

Villas Boas, também foi um fator preponderante para a remocgao.

A luta pela terra e a busca pelos parentes

Ao chegarem no PIX, ao contrario do que os responsaveis pela transferéncia
previam, os Tapayuna nao tiveram suas vidas e bem-estar garantidos. Durante o tempo
em que viveram por 14, dez Tapayuna morreram por acidentes, causas nao identificadas e
por feiticaria. No PIX eles encontraram inimigos temidos, como os Kayabi, e inauguraram
um novo capitulo de sua histoéria. Desde entdo, os Tapayuna se tornaram, e continuam a sé-

lo, um povo desterritorializado, dependente e passaram a ser cativos dos povos que lhes
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acolheram. Os Tapayuna expressaram por diversas vezes o desejo de retornar para seu
territério, mas foram impedidos. Quando partiram do Arinos eles ndo sabiam para onde
estavam indo, quem encontrariam e ndo podiam imaginar que seriam impossibilitados de
retornar. A vida dos Tapayuna no PIX foi bastante controversa, ao mesmo tempo em que
constituiram vinculos de amizade e parentesco, graves conflitos e tensdes emergiram da
relacdo com os outros povos, notadamente os Kisédjé. A evasao para a TI Capoto Jarina,

em meados da década de 1980, foi fruto dessas tensoes.

A migracdo em massa dos Tapayuna para o Capoto representa um recomeco, a
necessidade de, novamente, eles se articularem e reconfigurem suas relacées. Em que
pese a mudanca, os Tapayuna mantiveram seu status de hospedes, cativos e dependentes
territoriais, porém agora, sobretudo, dos Mebéngdkre. Com eles os Tapayuna viveram
por mais de 25 anos numa mesma aldeia, Metuktire. As conexdes com os Mebéngokre,
assim como no caso dos Kisédjé, guardadas as devidas peculiaridades, também sao
ambivalentes, pois sdo perpassadas por vinculos de parentesco, afeto, amizade, mas

também por disputas, tensdes e acirramentos.

Em vista do exposto, os Tapayuna decidiram criar uma aldeia prépria, em 2008,
denominada Kawérétxiko. A criagdo da aldeia impulsiona um processo de emergéncia
e fortalecimento dos Tapayuna como coletivo. As relagdes com os Mebéngdkre foram
reconfiguradas com a conquista de certa autonomia por parte dos Tapayuna. No
Kawérétxiko, eles comegaram a praticar alguns dos seus rituais considerados tradicionais,
a ensinar a lingua na Escola Indigena Gorong, a receber pesquisadores de diferentes areas,
a manejar as relagdes com os brancos da area de satide e educacao, a executar projetos
etc. Foi também a partir da criacdo desta aldeia que os Tapayuna estreitaram os vinculos
com os Tapayuna/Kisédjé da TI Wawi e iniciaram formalmente a luta pela retomada do

territdrio tradicional.

Em 2016 iniciaram-se as articulacbes em torno de suas demandas pelo retorno
ao territdrio no Arinos, pela busca dos parentes que eles acreditam terem permanecido
na regido e também pela conquista de uma indenizagdo pelas violagdes que sofreram no
periodo da ditadura militar. Cabe destacar alguns avancos significativos que os Tapayuna
lograram desde o inicio dessas articulagdes. Eles realizaram um sobrevoo no territério
tradicional, em agosto de 2016, organizado pela CGIIRC/Funai, e constataram que a maior
parte da vegetacao encontra-se preservada. Ademais, a CGIIRC realizou pesquisa in loco e
levantou dados significativos que apontam para a permanéncia de Tapayuna no territério
tradicional na condic¢do de trabalhadores de fazendas na regido. Ha também indicios da

presenca de isolados em seu territorio.
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Em setembro de 2017 foi realizada uma expedicdo por terra, novamente organizada
pela CGIIRC, com a presenca de alguns Tapayuna do Kawérétxikd. Durante caminhada na
mata, os Tapayuna reconheceram diversas espécies de plantas utilizadas para diferentes
finalidades, constaram a presenca de diversos animais e viram que o rio Arinos, e alguns
de seus afluentes, como Miguel de Castro e Tomé de Fran¢a, mantém-se limpos e piscosos.
As informagdes a respeito da presenca de isolados foram reforcadas pelos seus vizinhos

Apiaka/Kayabi, da Tl homo6nima, localizada ao norte do territério tapayuna.

Na visita a TI Apiaka/Kayabi, especificamente na aldeia Mayrob, onde visitamos
duranteaexpedicdo,alémdosdepoimentossobreisolados, coletamostambéminformagdes
sobre um massacre ocorrido no corac¢ao do territdrio tapayuna em 1996, na regiao de
Brianorte (municipio de Nova Maringa), cujo responsavel teria sido um fazendeiro. Esse
episddio, somado a alguns depoimentos coletados no ambito da CGIIRC, a respeito do
assassinato de um Tapayuna por grileiros em 2013, na beira do rio Arinos, demonstram a
necessidade premente da abertura de um processo criminal e de investigacao aprofundada
sobre as referidas dentuncias. Ademais, os isolados, assim como os supostos trabalhadores
tapayuna em fazendas, encontram-se completamente desprotegidos, a mercé de
particulares e de uma guerra silenciada e permanente.Além das articula¢des realizadas no
ambito da Funali, os Tapayuna estabeleceram aliancas importantes com organiza¢des nao
governamentais, notadamente a OPAN, que tem apoiado sua luta e suas reivindicagoes.
Eles também estdo em dialogo constante com o Ministério Publico Federal, em Cuiaba-MT,
para a conquista do seu territorio e para obtencao de uma indenizagdo pelas violagdes

sofridas.

Nao obstante os avangos nas suas articulacdes, atualmente, o didlogo com a Funai
esta relativamente estagnado, ja que ndo ha indicativo para a constituicao de um grupo
técnico para a identificacdo e delimitagdo da area, que constitui a primeira etapa do
processo demarcatério. Essa é uma demanda persistente dos Tapayuna, uma vez que a area
se encontra de posse de particulares e ha a previsao para a constru¢do de uma hidrelétrica
no rio Arinos, cujo impacto no territdério tapayuna nado foi mensurado. Ha mais de duas mil
fazendasnadreacontempladapela“Reservalndigena Tapayuna” (RIT),delimitadaem 1968
e extinta em 1976, por meio do decreto 77.790. As atividades econdmicas predominantes
sdo a extracao de madeira, pecuaria e ha o avanco progressivo do agronegocio. Além disso,
boa parte da area delimitada encontra-se sobreposta ao municipio de Nova Maringa. A
vegetacdo mais preservada esta na parte norte da RIT, onde prevalece a atividade de manejo
de madeira.Ainda no ambito da Funai, infelizmente nao houve avancos na pesquisa sobre

os isolados em territorio tapayuna, apesar das informagdes de massacre e dos indicios e
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os depoimentos dos Apiakd/Kayabi que confirmam sua presenca na regiao.

Em julho de 2018, alguns Tapayuna do Kawérétxiko visitaram, apds uma separagao
de mais de trinta anos, seus parentes na TI Wawi. Foi um reencontro emocionante que
tive o prazer de presenciar. Na ocasido, os Tapayuna das duas terras conversaram sobre
o territorio, houve relatos comoventes, sobretudo das mulheres, a respeito do contato,
sobre a separac¢do das familias, sobre o sonho e o desejo unissono de viverem novamente
juntos no seu préprio territério como um povo independente. Os Tapayuna, das duas TIs,
mantiveram uma postura resoluta e unanime sobre o desejo de voltarem para sua terra e

de lutarem por ela.

Consideracoes finais

O deslocamento dos Tapayuna ensejou, anos mais tarde, em 1976, a extingdo
oficial de seu territério por meio do decreto 77.790 de 9 de junho de 1976. Sua area
foi entregue aos ocupantes nao indigenas, cujo processo de coloniza¢do, como descrito
inicialmente, foi intensificado a partir da década 1960. O avango da ocupag¢do nao
indigena prosseguiu mesmo quando a area estava interditada, por meio do decreto de
63.368 de 1968. A delimitagdo parece ter propiciado maior articulacdo dos empresarios e
fazendeiros interessados em manter a exploracao na area. Além da omissao do SPI/Funai,
que nao logrou manter o territério tapayuna assegurado de invasdes, o 6rgao se manteve
inoperante diante dos alertas e das demandas reiteradas dos jesuitas (especialmente

Antonio lasi) para protecdo das vidas e do territério tapayuna.

Com intuito de reaver as atrocidades e injusticas cometidas no periodo ditatorial,
inclusive contra as populagdes indigenas, foi criada, por meio da lei 12528/2011, a
Comissdo Nacional da Verdade (CNV). Instituida em 16 de maio de 2012, a CNV tem como
finalidade apurar as violacdes de direitos humanos ocorridos entre 18 de setembro de
1946 e 5 de outubro de 1988. O relatorio da CNV dispde de uma parte especifica que
trata das violagdes contra populagdes indigenas, uma forma de reconhecimento do Estado
Brasileiro pela sua participacdo nos processos de desterritorizacao, genocidio e etnocidio.
Obviamente, esse reconhecimento precisa ser aprimorado e aplicado em termos de
indenizacdes e outras reparagdes tendo em vista a justica de transicao. Neste horizonte, a
CNVrecomenda (2014:253-4),que o Estado admita que a colonizacdo das terras indigenas,
no periodo da ditadura, consistiu em crime de motivacao politica por violar o modo de vida
e a territorialidade indigena. O relatdrio indica a necessidade de instauracao de processos

reparatorios coletivos (especialmente nos casos de regularizacao e desintrusao das terras
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indigenas), sobretudo em situa¢des nas quais os povos tenham sido desterritorializados.

Em se tratando das remoc¢des compulsorias, a CNV (2014: 210) alega que, no
caso dos Tapayuna e dos Panara, os preceitos vigentes no Estatuto do Indio (Lei no
6.001/1973) nio foram seguidos. A remogdo esta prevista no Estatuto do Indio apenas
nos casos da imposi¢ao da seguranga nacional e para construcdo de obras publicas; deve
ocorrer somente mediante decreto presidencial quando esteja comprovada a inexisténcia
de alternativas. A area para onde os povos serdo realocados deve apresentar condi¢des
ecologicas propicias. Ainda de acordo com o Estatuto, os povos devem ser ressarcidos
e detém a garantia de retorno, quando possivel. Infelizmente, “essas condi¢des e
ressarcimentos ndo serdo observados na pratica, como ocorreu com os Tapayuna e os
Panarg, por exemplo” (CNV 2014: 210.)

A histéria de luta e conquista dos Panara é uma inspiracdo aos Tapayuna, que
lutam pela retomada do seu territorio e para obtencdo de uma indenizagdo pelas perdas
e violagdes sofridas no periodo do contato. Ambos os pleitos estdo respaldados tanto no
Estatuto do Indio como na Convencéo 169 da Organizacéo Internacional do Trabalho (da
qual o Brasil é signatario), que garante, no artigo 16, o direitoao retorno dos povosindigenas
removidos do seu territério tradicional. Quando o regresso nao é possivel, os indigenas
deslocados devem receber “terras de qualidade e situagdo juridica pelo menos iguais as das
terras que ocupavam anteriormente e que possam satisfazer suas necessidades presentes
e garantir seu desenvolvimento futuro” (OIT artigo 16). A Conveng¢do 169 assinala que a
remocdo e o reassentamento devem ocorrer somente quando necessario e mediante o
consentimento e conhecimento dos povos afetados. Do contrario, s6 pode ser efetivado
apos a realizacdo de procedimentos previstos em lei nacional e consultas publicas, nas
quais os povos afetados estejam propriamente representados. A obtenc¢do de reparagdes
por perdas e danos esta prevista no mesmo artigo “pessoas transferidas de uma terra para

outra deverao ser plenamente indenizadas por qualquer perda ou dano” (idem).

A indenizacdo deve considerar, além dos danos materiais, de acordo com a
Corte Interamericana (Silva 2016:352), os impactos simbdlicos, culturais, espirituais e
emocionais provocados pela diaspora, que afetam a autoestima de um povo, cujas vidas,
o territdrio, a cosmologia e o modo de ser sdao intensamente comprometidos. Creio que a
distin¢do entre danos materiais e morais é insuficiente, pois do ponto de vista indigena
essa separa¢do nao € a mesma do Direito, além do que a relacdo de convertibilidade
e os conceitos padrdes de valor envolvidos sdo outros. De todo modo, o desrespeito e
tolhimento aos modos de vidas indigenas perpetrados durante a ditadura militar precisam

ser reparados com vistas a garantia de uma justica de transi¢ao no pais, como enfatizado
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por Sonia Guajajara.

Nossas terras tradicionais também sio corpos para nés, e muitas delas
permanecem sequestradas. [..] Esperamos que hoje o conceito de
justica de transicdo, que orienta essa Comissdo, se acrescente de um
novo significado para o Brasil. Um Estado Democratico verdadeiro nao
pode ser um Estado Colonialista. A transicdo democratica precisa da
descolonizac¢io darelagdo com os povos originarios desta nacdo, processo
que é permanente (SO6nia Guajajara, 2014, grifo nosso).

A remocao dos Tapayuna contrapde praticamente todos os preceitos legais
dispostos nos instrumentos juridicos acima. Os Tapayuna poderiam ter permanecido no
territdrio tradicional, seu deslocamento nao foi um ato justificado, ja que eles ndo corriam
risco de morte, seu territorio estava interditado por meio de decreto, outros grupos e
sobreviventes estavam dispersos e eles tinham expectativa e anseio de se reconstituirem
coletivamente na sua propria terra. A decisdo sobre a transferéncia foi tomada a sua
revelia; eles nao tinham ciéncia de onde estavam indo, quem encontrariam e dos
impedimentos futuros para seu regresso. A transferéncia para o PIX inseriu os Tapayuna
na categoria de “deslocados” e dependentes territoriais. Essa posi¢do tem consequéncias
emocionais, fisicas e psicoldgicas que interferem na sua autoestima, sua forma de ser,
estar e se relacionar com outros povos, afetando-os individualmente e coletivamente. Nao
lhes foram garantidas as condigdes ambientais nem tampouco juridicas semelhantes as de
sua terra tradicional, como previsto em lei, o0 que lhes impde limitacdes e uma situagdo de

submissao territorial e politica.

...0 deslocamento for¢ado implica em um crime cuja resolugao encontra-
se em aberto enquanto as vitimas estiverem submetidas as suas
consequéncias. Com outras palavras, a Unica medida reparativa para
este tipo de ato é a recuperacao das terras originarias destes povos, do
contrario, permanecerao na condicao de deslocados internos (Calheiros
2015, n.p.).

A extincdao do SPI e a criacdo da Funai teve como propdsito a inauguracdo de
uma nova forma de indigenismo, cuja finalidade era suplantar os graves equivocos e as
condi¢des em que operavam o SPI. Infelizmente, quando o novo 6rgéo (criado em 1967)
assume o contato com os Tapayuna, em 1968, os desacertos permanecem. Foram cerca

de vinte anos de sucessivas falhas, omissdes, descaso, crimes e ma gestao no que tange
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a questdo tapayuna. A Funai estava a servigo de um poder autoritario, cujas resolugdes
priorizavam a politica econémica vigente a época, a qual percebia os povos indigenas
como obstaculos ao “desenvolvimento” nacional (Batista de Lima e Bechelany, 2017). O
esbulho dos Tapayuna é, portanto, consequéncia de um periodo histérico que pretendeu,
deliberadamente, a aniquilacdo das vidas indigenas.

Apesar das minhas investigacoes, realizadas desde 2012 no ambito do mestrado, e
da contribuicdo de varias pessoas que foram gradativamente se envolvendo e auxiliando

nessas pesquisas, a histéria do contato com os Tapayuna permanece um tanto obscura.

A organizacdo do acervo bibliografico e material a respeito dos Tapayuna é um
desafio ainda em curso, pois os documentos encontram-se dispersos e se faz necessaria
uma investigacdo in loco na cidade de Porto dos Gauchos, por exemplo, fundada em
territdrio tapayuna, em 1955, e onde ha noticias sobre acervo material (arcos, bordunas,
botoques etc) de posse dos fundadores da cidade, a familia Meyer.Ainda ha um longo
caminho que necessita ser trilhado para a garantia dos direitos plenos dos Tapayuna,
para o reconhecimento do Estado diante das violagdes, para a conquista do territério
tradicional e para protecdo dos isolados e daqueles que permaneceram no Arinos. Minha
tese de doutorado, da qual resulta esse artigo, foi uma tentativa de contribuir com a luta

dos Tapayuna, trazendo a tona parte da sua histdria até entdo oculta.
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Resumo

O artigo resulta de uma pesquisa etnografica realizada entre os povos Timbira, tratando
de categorias de cantos tal como classificados por esses povos. Apresentaremos aqui as
formas dos varios povos Timbira classificar os cantos. Os Ramkokamékra/Canela e os
Ap§njekra/Canela os classificam em: comuns e pequenos, que sao cantos de outros povos
utilizados para brincar no patio; os cantos comuns, que sdo aqueles alegres e bonitos, que
sdo organizados e sistematicos, porém nao sdo especiais; e os cantos principais, belos,
verdadeiros, que sdo especiais e organizados sistematicamente. Os Krah6 dividem os
cantos de patio em: cantos para divertir, cantos sérios e cantos verdadeiros. Ja os Apinaje
classificam os cantos de patio dividindo-os entre cantos de diversao aleatoriamente
executados e cantos sérios e sistematicamente organizados e executados. Entre os Krikati
e Pyhcop caitiji/Gavido os cantos sdo divididos em duas classes: os de diversao do inicio
da noite e os cantos sérios, executados durante a madrugada. Argumentamos que, a
despeito das variagdes linguisticas entre os Timbira, os cantos sdo executados em um
Unico idioma musical, havendo varia¢cdes musicais performaticas que dao especificidades
quer a cantores, quer a povos distintos. Além disso, é preciso pensar em uma rede entre os
Timbira para entender seu universo musical e para compreender o processo de formacao

dos novos cantores que precisam conhecer esse universo, o idioma musical, a rede e as
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performances. Para ampliar o nosso diadlogo etnografico, estabelecemos comparagoes
com outros sistemas, como o do Xingu e do Alto Rio Negro.

Palavras-chave: Timbira, etnomusicologia, rede

Abstract

The article results of an ethnographic research conducted among the Timbira peoples,
dealing with how these peoples classifies the courtyard songs. We will present here the
forms of the various Timbira peoples classifying their chants. The Ramkékamékra/Canela
and the Apynjekra/Canela classify them into: common and small, which are songs of other
peoples used to play in the courtyard; the common songs, which are the cheerful and
beautiful ones, which are organized and systematic, but not special; and the main songs,
beautiful, true, which are special and systematically organized. The Krah6 divide the
courtyard chants into: amusement songs, serious songs, and true songs. On another hand
the Apinaje classify the courtyard songs by dividing them between randomly performed fun
songs and serious and systematically organized and executed songs. Between the Krikati
and Pyhcop caitiji/Gavido the chants are divided into two classes: early evening fun and
serious chants performed at dawn. We argue that in spite of the linguistic variations among
the Timbira, the songs are performed in a single musical language, with performative
musical variations giving specificities to both singers and distinct peoples. In addition, we
argues that is necessary to think of a network between the Timbira to understand their
musical universe and to understand the process of formation of new singers who need to
know this universe, the musical language, the network and the performances. To broaden
our ethnographic dialogue we have compared with other systems, such as the Xingu and
Alto Rio Negro.

Key-words: Timbira, ethnomusicology, network

Introducao

O continente menos conhecido. Assim chegou a ser chamada a América do Sul
nos anos 1970 (LYON, 1974) no contexto dos estudos antropolégicos sobre os povos
indigenas. Até aquele periodo, os conhecimentos sobre os povos indigenas das Terras
Baixas da América do Sul provinham ainda, em sua maioria, de relatos e das descri¢des

de naturalistas e viajantes do século XIX e dos trabalhos etnograficos pioneiros de Curt
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Nimuendaju. Porém as descri¢des do etndlogo teuto-brasileiro diferem bastante daquelas
“descri¢des naturalistas” dos viajantes, ainda que com elas guarde semelhanca, sobretudo
pela ndo tematizacdo tedrica dentro do campo da Antropologia. Nimuendaju fazia trabalho
de campo e descrevia a organizacao social, a cosmologia, lendas, religido, etc, mas nao as
tematizava teoricamente, ou seja, ndo realizava etnografias. Ele simplesmente descrevia.
Muita coisa acertada, mas muita coisa equivocada. Um dos principais acertos foi revelar
o quadro etnografico que se caracterizou como uma anomalia: sociedades do Brasil
Central com baixa especializagdo tecnolégica para explorar o ambiente, porém com alta
complexidade social, devido aos intrincados sistemas de metades e praticas cerimoniais.
Um equivoco que ganhou notoriedade foi a “anomalia Apinajé”, com sua descricao de um
suposto sistema de trocas matrimoniais entre quatro grupos exogamicos, que perdurou
até a questdo ser estudada por DaMatta nos anos 1960/70, que demonstrou que esse era
um dos grandes equivocos do alemdo. DaMatta (1976) argumentou convincentemente
que os supostos quatro grupos exogamicos eram, na verdade, dois pares de metades e que

ndo haveria nem prescricdo nem preferéncia matrimonial entre os Apinaje.

Nos anos 1960 teve inicio do “descobrimento” do “continente menos conhecido”.
As pesquisas realizadas naquela década comegaram a vir a lume na década seguida.
Joana Overing (1975) e Peter Riviere (1984) trouxeram etnografias das Guianas; Pierre
Clastres ([1974] 2003 e [1974a] 1990) e Helen Clastres ([1975] 1978) fizeram trabalho
de campo e produziram etnografias sobre o Guarani no Paraguai. Também as pesquisas
do casal Christine Hugh-Jones (1979) e Stephen Hugh-Jones ([1979] 2011) no noroeste
amazonico, ou de Patrik Menget (1977, 1993) entre os Ikpeng, Anthony Seeger (1974)
entre os Kisedjé/Suya, Eduardo Viveiros de Castro (1977) com os Yawalapiti, Maybury-
Lewis ([1967] 1984) (Xerente e Xavante) nos anos 1960/1970, diminuiram o nivel de

desconhecimento sobre a etnologia dos povos das Terras Baixas.

ya

E nesse contexto de "descobrimento" que se insere o Harvard Central-Brasil
Research Project, de cujas pesquisas resultaram a publicacio homenageada aqui
(Dialectical Societies). Sob a orientacao de David Maybury-Lewis e Roberto Cardoso de
Oliveira, um grupo de pesquisadores fez revisdo das descri¢coes realizadas por Nimuendaju
(caso dos Timbira e Xerente) ou de missionarios (caso dos Bororo) e esclareceu pontos
antes andmalos nessas descri¢des. Com pesquisas sobre os Timbira (Melatti — Kraho -;
DaMatta - Apinaje-; Lave - Krikati-; Newton - Pyhcop catiji/Gavido), sobre Xavante
(Maybury-Lewis), Mébengbkre/Kayapé (Turner e Bamberger) e Bororo (Crocker), em
seu conjunto e de forma comparativa, pelos méritos das pesquisas realizadas e resultados

apresentados, o Dialectical Societies é um marco na etnologia das Terras Baixas e na
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Etnologia que se pratica no Brasil (Ramos, 1990).

Assim, com esses conjuntos de pesquisas (e outros que nao foram mencionados
aqui) o conhecimento sobre o continente ampliou-se. Porém, a tematica da presenca da
musica e sua importancia para a vida dos povos indigenas foi pouco considerada. Podemos
citar algumas exce¢des, como as pesquisas de Desidério Aytai com cantos Xavante
(1973,1976 e 1977), Xeta (1977a) e Nambikwara (1967/68); os trabalhos de Rafael José
de Menezes Bastos, com suas pesquisas sobre a musicologica Kamayura ([1979] 1999)
e também Anthony Seeger. Em seu livro, que provavelmente seja o mais conhecido, Why
Suya Sing (1987), Seeger, a partir de uma proposta de antropologia musical, procura
mostrar como a performance musical é parte importante no processo de vida social
daquele povo. Essa publicacdo complementa o seu livro de 1974 (Nature and Culture and
their Transformations in the Cosmology and Social Organization of the Suyd, a Ge-Speaking

Tribe of Central Brazil) sendo ambos importantes para a compreensao daquele povo.

Assim, as reflexdes a'qui contidas sdo resultados de inquietacdes que se iniciaram
ha mais de uma década sobre as praticas musico-rituais dos povos Timbira e sdo frutos
também de didlogos com Seeger neste periodo. Dessas inquietagdes nasceu uma pesquisa
sistematica sobre o universo musico-ritual’ do povo Ramkékameékra/Canela, um dos
povos Timbira, sendo o primeiro abordando arelagdo entre festas (Amji kin ) e cosmologia
(SOARES, 2010) e 0o segundo com pesquisa mais especificamente sobre o ritual do Pepcahac
(SOARES, 2015). Dessas pesquisas” ja foram abordadas as questdes das performances e
da criatividade (SOARES, 2014), no qual se analisa como as performances estao ligadas a
criatividade em situagdes onde o universo musical é considerado pré-estabelecido e ndo ha
pratica composicional. Mais recentemente, também a estrutura musico-ritual dos cantos
de patio entre os Ramkdkamékra/Canela foi novamente tematizada (SOARES e GIRALDIN,
2017). Neste ultimo trabalho, mostramos como os cantos de patio sdo classificados em
trés categorias diferentes: increr cati (cantos verdadeiros); increr cahac (cantos comuns)

e increr cahac-re (cantos de diversao).
Temos verificado nestas pesquisas que ha uma rede musical entre os Timbira.

Compreendemos rede aqui como as relagdes intercomunitarias (GALLOIS, 2005:14)

através das quais se intercambiam rituais, inter-casamentos, processos de fissdo e/ou

1 O que estamos chamando de universo musico-ritual entre os Timbira é um todo amplo que possui
situagdes cerimonias de ritos sem musica, mas ndo de musica sem estar diretamente associada a uma
situacao ritual.

2 As discussodes aqui apresentadas, sido frutos do projeto Musicalidades Timbira, executados dentro do
INCT Brasil Plural e também do projeto Formas e processos de construir semelhangas e diferencgas nos
Timbira, financiado pelo CNPq, além de também resultar de nossas atividades dentro do programa
Acgdo Saberes Indigenas na Escola, do MEC.
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fusdo de povos, intercimbios de bens especializados (BARBOSA, 2005:59). Vale lembrar
que essa ideia de rede, em parte deriva das propostas de Melatti para uma revisao das
areas etnograficas da América do Sul (MELLATI, 2011) e que inspiram também estudo de
rede entre os povos do Brasil Central (DEMARCHI e MORAIS, 2016).

No caso em tela aqui, mostraremos que a rede entre os Timbira tem como
caracteristica principal que todos os cantos sao executados em um mesmo idioma, que
estamos chamando aqui de idioma musical. Existe uma estrutura das performances
musicais para a execuc¢ao dos cantos de patio que se repetem em todos os povos Timbira
(Orientais e Ocidental). Existe também uma rede entre esses povos estabelecida de tal
forma que ela é levada em consideracdo quer no processo de aprendizagem, quer nas

performances dos repertérios musicais de cantos de patio.

Estamos entendendo idioma musical aqui como sendo uma lingua franca, mas
de matriz Timbira Oriental, que é utilizada pelos cantores de repertérios de patio nos
diversos povos Timbira (tanto os Orientais quando o Ocidental). Assim, nas linguas
faladas pelos diferentes povos existem variagdes dialetais, com aproximag¢des como entre
os Ramkdkamékra/Canela, os Apanjekra/Canela e Kraho ou, entdo, entre Pyhcop caitiji/
Gavido e Krikati. E distanciamento linguistico, como ocorre entre os Apinaje e os demais
povos (por isso Nimuendaju classificou este Ultimo como Timbira Ocidental). Porém,
mesmo entre os Apinaje, as musicas sdo executadas por todos os cantores e cantoras no

mesmo idioma musical.

Observe-se como dois professores Timbira se referem as letras dos cantos. Cassiano
Sotero Apinagé, um professor Apinaje graduado em Pedagogia e mestre em Ciéncias
Ambientais, afirmou que os cantos executados pelos Apinaje sdao na lingua dos Krahd. Ja o
prof. Paulo Belizario Jat'cacu, professor e diretor da escola Pyhcop catiji/Gaviao da aldeia
Governador, ao assistir um video de uma oficina de cantos nos Apinaje, afirmou que ele
tem alguma dificuldade em entender a lingua dos Apinaje, sobretudo quando dois falantes
estdo conversando entre si. Mas que ele compreende todos os cantos executados pelos

cantores e cantoras Apinaje.

Para este ensaio um dos conceitos basicos utilizados é aquele proposto por Hill
(2002, 2013, 2014) sobre musicalizagcdao do outro, ou o uso de sons musicais, para os
efeitos de transformacgdo semidtica e criacao de espacos socializados. Hill argumenta que
cantos que retratam narrativas mitolégicas, em povos indigenas amazdénicos, servem como
instrumentos para lidar com a alteridade, pois tais cantos abordam o Outro, sendo uma
forma de um povo se relacionar com demais, presentes nessas narrativas, como forma

de engajamento de relacdes de convivéncias compartilhadas de espagos-tempos como
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estratégia para ndo partir para hostilidades e consumo predatério e violento do Outro.

Anossaintencdo ao enfatizar as musicalidades Timbira é privilegiar epistemologias
do ouvir e do fazer musical no intuito de avancar, como propde Menezes Bastos, “para
além da antropologia sem musica e da musicologia sem homem” (MENEZES BASTOS,
2013: 31-77) e também sobre a “antropologia com surdez musical”, como colocou Hill
(2014, p. 19), sobre uma antropologia que esta atenta para as epistemologias visual-
espaciais em detrimento das epistemologias sonoras. Acreditamos que se torna cada vez
mais necessario compreender os funcionamentos internos dos rituais musicais (Basso,
1985), dos universos musico-rituais (SOARES, 2015) e da musicalizacao (HILL, 2014) no
intuito de se fazer de fato uma antropologia musical (SEEGER,1987). Nao se pode mais,
consequentemente, ignorar ou subestimar a importancia central da performance musical
entre diferentes povos indigenas (SEEGER, 1987; MENEZES BASTOS, [1997]1999, 2013;
PIEDADE, 1997; MONTARDO, 2009 e SOARES, 2015).

Ao tratar das musicalidades entre os Timbira estamos falando de praticas e
performances nas quais interacdes humanas com diferentes seres do universo estdo
poética e sonoramente entrelacadas. Sdo os comportamentos desses seres, entrelagados
aos dos Timbira, que esses povos tratam de forma poética em boa parte de seus cantos.
Em alguns momentos musico-rituais (em rituais de iniciacdo e de formacdo) tais seres
se confundem com os humanos e entram em fusdao com eles, denotando o que Tambiah

(1985) chama atencdo para o poder magico das palavras?.

Quando tratamos das musicalidades é importante também destacar que entre os
povos Timbira o universo é musicalizado e que ao realizar performances musicais é a
musicalidade do mundo e do universo que os rodeia que eles estdo performatizando. Os
cantos Timbira sdo, dessa forma, performances dos seres que compdem esse universo.
Nesse contexto podemos evidenciar o poder, a forca musical dos cantos executados.
Nao falamos aqui somente de forga sonora, mais de efetuagdo de agdes e propriedades
evidencializadas através da musica. A musica pode ser compreendida como um vetor de
transmissao de forga, como um intercimbio semantico e efetual entre os diferentes seres
que compdem o universo. Todos se musicalizam no intuito de trocar, crescer, fortalecer,

amadurecer, preparar-se para uma outra vida ou uma nova fase da vida que se aproxima.

Vale lembrar que, assim como diversos outros povos, os Timbira também nao
realizam composi¢cdes musicais. Os cantos que eles performatizam sdo expressoes verbais
dos diversos seres que compdem o universo. Através dos cantores e cantoras, quando

realizam seus rituais, os Timbira executam os cantos desses seres os quais falam por si

3  Sobre o poder das palavras e as palavras de poder entre os Timbira, verificar Soares (2015).
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(e sobre si mesmos). Toda a musicalidade presente nesses rituais cria elos de ligacdo
entre os seres/sujeitos agentes do universo (sendo os Timbira apenas um dos atores
nesse conjunto) e as execuc¢des dessas musicalidades criam espacos de socializagdo
entre os Timbira e esses outros seres. Criam-se espacgos de trocas, de aprendizado, de
preparacdo e de formacdo de corpos e pessoas. Nesses espacos ocorrem fusdes entre os
seres, fortalecimento de corpos através da execucao dos cantos, reproducao de diferentes

universos e seres desse universo.

Entdo, ao pensarmos a partir da categorizacao de musicalizacdao do Outro, como
quer Hill, aqui temos uma outra perspectiva pois ndo sao os Timbira que musicalizam o

Outro, como aponta o autor, mas sdo os Qutros que se musicalizam através dos Timbira.

1 - Em busca de outras redes

Com o objetivo de compreender esse universo musical dos povos Timbira* em
seu complexo conjunto, verificamos que a cada contexto ritual ou evento social existem
conjuntos musicais especificos que ainda nao foram devidamente registrados ou estudados

antropologicamente.

Ao investigar as formas de classificacdo dos componentes do universo musical
entre os povos Timbira Orientais, percebemos que os cantos de patio fazem parte de uma
triade que inclui o Kricape (caminho circular em frente as casas), o Ca (espago no centro
do circulo da aldeia) e Wyhty (casa semi-publica de reunido, relacionada a uma jovem
escolhida para ser representante de cada uma das metades). Escolhida ainda crianga
para essa funcdo (como entre os Krahd, Ramkokamékra/Canela ou Apynjekra/Canela) ou
estando associada a um nome pessoal (como nos Krikati e Pyhcop catiji/Gavido), a casa
de Wyhty se torna ponto de reunido de membros da metade que representa enquanto
durar o seu “mandato”, (que se encerra quando ela atinge a idade de se casar) ou durante

a realizagdo do ritual de confirmagdo/consagracdo de seu nome.’ Juntos, esses espagos

4  Esse conjunto é conhecido como Timbira, que inclui, além dos Ramkdékamékra/Canela, também os
Apynjekra/Canela, os Krepymkateje, os Kréye, os Pyhcop catiji/Gavido e os Krikati, todos no estado
do Maranhdo. Existem ainda os Gavido Parakateje, no Pard, além dos Krahd, no Tocantins. A estes
Nimuendaji chamou de Timbira Oriental. Os Apinaje, Nimuendaju classificou como Timbira Ocidental.

5 Entre os Apinaje (Timbira Oriental) ndo ha a instituicio de Wyhty (nem o espaco para a realizagio
de performances musicais e orais a ele vinculados), muito embora sejam cantados cantos de Wyhty
em momentos rituais, como corte de cabelo, preparacdo dos noivos para o casamento, preparagdo de
adornos para a festa de meékrepoxrundi. Cantos de kricapé também nao estdo mais sendo executados
entre eles.
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compdem um sistema cancional, conforme abordou Menezes Bastos (1999, 2010, 2013),

estando, no caso aqui tratado, todos eles interconectados.

No Kricape sdo realizadas performances musicais com sistema cancional especifico
e em momentos pré-definidos e apropriados, além de corridas de toras e corridas de flechas

em revezamento.

No Ca sdo realizadas reuniées comunitdrias diariamente, sendo também o local para
a publicizagdo da vida coletiva bem como para as atividades musicais mais intensas, com
a execuc¢do do seu sistema cancional podendo ocorrer diariamente, se houver disposi¢do

da coletividade para tanto.

Na tentativa de inserir essa questdo dentro das etnografias das terras baixas
da América do Sul e procurar contrapontos que possam nos ajudar e compreender
melhor esta questdo da rede musical entre os Timbira e do uso de um idioma musical
franco, procuramos outros contextos etnograficos nos quais pudessem ocorrer redes de

intercambios de repertérios musicais.

Vejamos.

1.1.  Alto Xingu

Ao buscarmos casos etnograficos que poderiam nos ajudar em nossas reflexdes
sobre essa rede Timbira, o primeiro a que recorremos foi o denominado de sistema
xinguano (Menget, 1993). Esse sistema consiste numa rede de relagdes entre povos
que vivem ao sul da Terra Indigena do Xingu, entre os quais se constitui um sistema
sociocultural compartilhando e no qual se observa uma rede intertribal de casamentos,
cerimoOnias e comércio. Nesse sistema ha possibilidades de absorc¢ado e de incorporacao de
alteridades, mas também de exclusao dessas alteridades como ja apontado por Menezes
Bastos (1988, 1995, 2001) e Mello (2005).

Mello (2005: 38) chama a atengdo para o carater de homogeneidade que o discurso
da midia e de alguns pesquisadores possuem ao tratar dos povos que habitam o Alto Xingu.
Ela argumentou que num primeiro olhar a convivéncia entre os varios povos aparenta
ser uma area culturalmente estavel, homogénea. Mas isso apenas num primeiro olhar.
Segundo Mello esse sistema consiste, de fato, em logicas de diferencia¢do interna, cuja
dinamica passa pelalingua, pela etnohistoria, pelas especializacdes técnicas, musicologicas
e iconograficas, articulando-se dessa forma num sistema de trocas entre os diferentes
povos que habitam a referida regido. Essa ldgica prevé tanto solidariedade e cooperacao,

quanto conflitos e uma convivéncia delicada, alimentada pela execuc¢ao periddica de rituais
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intertribais, nos quais os representantes de diferentes povos se defrontam em didlogos
cerimoniais, em que se sobrepdem diferentes linguas (aruak, tupi-guarani, aweti, karib,
trumai) em unissono polifénico (Franchetto, 2000: 146). Segundo Franchetto, “No Alto
Xingu, se é proibido falar a lingua dos outros, é possivel falar cantando diante dos outros
e cantar a lingua dos outros. A fala ritual é cantada; os cantos das festas sdo aruak, tupi,
karib” (Franchetto, 2000:147).

O nosso ponto de reflexdo para o sistema xinguano sao os rituais intertribais (ou
rituais regionais, cf. Guerreiro, 2015; 77), momento em que diferentes povos se encontram
e estabelecem dialogos e relacionamentos rituais e que, apesar de um povo nao falar a
lingua do outro, a maioria dos cantos sdo executados na lingua de origem do ritual (talvez
uma hipotese de matriz aruak, cf. Franchetto, 2000:149), sendo, dessa forma, legitimo
pronunciar uma lingua alheia, mas isso apenas no contexto musico-ritual. H3, dessa forma,
uma rigida etiqueta que serve de base para a relagdo entre os diferentes povos que ali se
relacionam®.

Assim, nestes rituais regionais ou intertribais, os cantos rituais executados no
patio, na noite que antecede o dia das lutas entre os povos hospedes e o povo anfitrido,
sdo sempre na lingua de origem dos cantos. E as variacdes léxicas, diferenca de estilo
vocal e marcas ritmicas fazem a distincdo de cada povo e sua tradicdo. “A traves de
estas variaciones, cada pueblo se asume como poseedor de su propio conjunto de cantos,
aunque estos tengan un origem comun y, com frecuencia, sean muy similares” (FAUSTO,
FRANCHETTO e MONTAGNANTI, 2013:52).

1.2 Alto Rio Negro

Outro ambiente etnografico que nos ajudam a pensar o caso da rede, a partir
da musicalidade Timbira, € o Alto Rio Negro. Porém, antes de tratarmos das musicas
executadas pelos povos do Alto Rio Negro, consideramos importante abordar, ainda que

de forma sucinta, a diversidade de povos que vivem e convivem na referida regiao.
Os povos dessaregido pertencem as seguintes familias linguisticas: Tukano Oriental,

Tukano Central, Aruak e Maku. Dentre os Tukano Oriental temos os povos: Bara, Barasana,
Desano, Karapand, Makuna, Pira-Tapuyo, Siriano, Tatuyo, Tuyuka, Wai-maha, Wanano,

6  Bruna Franchetto menciona os cantos que acompanham o ritual de Jamugikumalu, registrado por ela
em 1981 e 1982. Os Kuikuro (karib) executam os cantos como formulas incompreensiveis, embora
possam dar tradugdes de palavras isoladas. O mesmo vale para as “rezas” (kehege em Kuikuro) que
revelam estrutura dupla, parte em Karib, parte em aruak. Nas festas de furagio de orelhas, misturam-se
termos em aruak, karib e tupi.
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Ye’pa-massa, Yuriti. Da familia Tukan Central temos o povo Cubeo. Dentre os Aruak temos
os povos Baniwa (nos rios Icana e Guainia), os Curripaco, Wakuénai, Watekena, Baré,
Tariano, Piapoco, Baniwa (do alto Guainia e Atapabo). Esses povos habitam principalmente
a regido Norte do Alto Rio Negro. Finalmente, entre os Maku, existem os povos, Nunak,
Kakwa, Hupda, Yuhupda, Dow e Nadeb.

Como é amplamente conhecido, os Tukano e Aruak habitam as margens dos rios
e os Maku a regido de terra firme. As inumeras etnografias realizadas sobre o Noroeste
Amazonico sempre enfatizam a existéncia de uma grande diversidade linguistica na
regido, caracterizada ainda por uma historica relacdao de intercambio entre esses diversos
povos, sobretudo nas redes de comércio e de compartilhamento de referéncias culturais,
sobretudo em suas narrativas miticas (HUGH-JONES, 2011; HILL, 1993, 2009; WRIGHT,
1992, 1999, 2002).

A essa diversidade de povos, corresponde também uma complexa organizacdo
social e politica presentes em cada povo. Existem sibs, fratrias e clas, entre os falantes de
linguas Aruak, com exogamia de fratrias, que possivelmente no passado correspondia a
uma exogamia linguistica e étnica, como entre os Tukano. Eles tém sido caracterizados por
sua exogamia linguistica e étnica, descendéncia unilinear com clas ou sibs e com relacao
agnatica, que se agrupam em um sistema hierarquizado, formando todo um sistema

interétnico integrado.

Com o desenvolvimento de pesquisas etnomusicologicas nessa regido, hoje
podemos compreender um pouco mais sobre os intercimbios musicais. Na dissertacao
produzida em 1997 (Piedade, 1997), intitulada Musica Ye’pa-masa: por uma antropologia
da musica no Alto Rio Negro, o autor classificou a musica daquele povo em quatro géneros

musicais:

Kapiwaya - cantos coletivos dos homens -, os Ahadeaki - cantos individuais
das mulheres -, a Musica Instrumental - onde estdo a musica para Carico e
para Japurutu - e a Musica do Jurupari - que é instrumental, mas é distinta
do género anterior por seu carater sagrado. Pode-se fazer uma disting¢ao
anterior a estes quatro géneros, aquela entre Musica Vocal (Kapiwaya e
Ahadeaki) e Mtisica Instrumental (Mtsica de Carico e Japumutd, e Mdsica
de Jurupari) (PIEDADE, 1997: 51-52).

Ele também vivenciou um momento em que os Maku tocaram musicas Ye’pd-masa
como convidados de uma aldeia desses ultimos. Enfatiza Piedade:
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os Tukano consideram os Maku, em geral, como 46timos musicos e
dancarinos, e apreciam muito suas performances. De fato, os Maku sdo
preservadores da cultura dos “indios do rio”. No entanto, os Ye'pa-masa
frisaram que, embora eles tenham sua prépria musica, os Maku sabem
tocar a musica Ye’pa-masa com muita propriedade. O chefe Maku, o
Capitdo, mais tarde iria me comentar varias vezes, enquanto eles tocavam,
que “este é musica Tukano, ndo é Maku ndo. Nossa musica diferente”
(1997:114).

Ha clareza, ao menos nessa situacdo, de reconhecimento das caracteristicas
dos instrumentos de cada povo, nao havendo a sua utilizacao pelos outros povos. Na
performance observada pelo autor, os Maku utilizaram um par de flautas suas para

executar a musica de Jurupari.

0 par de flautas do primeiro sistema, “peixe pirandira”, é um instrumento
dos indios Maku, e, portanto, ndo é utilizado na musica Ye’pa-masa,
segundo varias vezes me enfatizaram os musicos. Disseram que trouxeram
este par de flautas porque tornava a “zoada” mais bonita (PIEDADE,
1999:104).

Em outra oportunidade, Piedade (1999, p. 97, nota 14) levantou a hipétese de
que as musicas de Jurupari seriam de base Aruak, supondo-se que os Tukano tivessem
absorvido as musicas e os instrumentos daqueles povos com os quais entraram em contato
ao chegarem no Alto Rio Negro. Entretanto, a musica instrumental de Carigo, executada
por pares de flautas pa, tem uma letra implicita que ndo é cantada, mas € conhecida por
todos que compartilham a mesma lingua Tukano (BARROS, 2017: 147). A essa hipotese
de uma base aruak em géneros musicais dos Tukano, proposta por Piedade, ha a hipdtese
de uma base Tukano no repertério Ahddeakii que também sao executados pelo Baniwa,

conforme argumenta Braga (2012: 29).

Foineste contexto decompartilhamento cultural que encontreio Ahadeakdj,
repertdrio musical partilhado pelas etnias indigenas falantes do grupo
linguistico Tukano Oriental, além de etnias Aruak que o absorveram pelo
contato. Em S. Gabriel, tive contato com indios Desana, Tukano, Tuyuka e
Arapaso (etnias do tronco Tukano Oriental), além de indigenas Tariana e
Baniwa (etnias do tronco Aruak). Uma de minhas entrevistadas, Baniwa
(familia Aruak), esclareceu que este repertdrio pertence originalmente
aos Tukano, mas algumas Baniwa o conheciam porque ele também lhes
havia sido ensinado nas Escolas Indigenas Diferenciadas.
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Liliam Barros (2012), ao analisar o género Kapiwaya, argumenta que seus
interlocutores (especialistas bayd) afirmam que essas musicas seriam de fato Tukano e
reconhecem “nas letras das musicas algumas palavras da lingua Desana antiga” (p. 516).
Além disso, em texto posterior (2016) Barros afirma que em fun¢ao do compartilhamento
das narrativas miticas sobre a origem dos povos do Alto Rio Negro, também a musica,
criada durante o processo de criagdo da humanidade, principalmente aqueles repertérios

importantes para a realiza¢do dos cerimoniais, sdo compartilhados.

Segundo ela, “através da musica ha o reencontro com os antepassados, o
fortalecimento social e a aquisicdo de conhecimentos simbolicos” (BARROS 2016, p. 8).

Assim, para os povos daquela regidao, bem como em outras sociedades indigenas,

aperformance musical envolve entrelagamento de mecanismos cognitivos
diversos, integrando coreografia, pinturas corporais, terapéuticas,
musica e contetidos simbdlicos. Os cerimoniais expressam e transmitem
conhecimentos de forma unica. Uma vez que os repertdrios musicais
surgiram durante o processo de criagdo/surgimento da humanidade,
as etnias habitantes da regido compartilham dos mesmos repertérios e
cerimoniais, com diferengas pequenas, consideradas “linguisticas” pelos
indios (Idem, p. 8).

Mas ha que se ressaltar que as musicas instrumentais do Alto Rio Negro facilitam
a performance pelos povos com variagdes linguisticas bastante grandes, inclusive com
diferencas de familias ou troncos linguisticos. Diferentemente do que acontece quando as
musicas sdo vocais, o que implica em ter algum dominio verbal da lingua do outro, ou da

lingua do canto a ser executado’.

2 - 0 Caso Timbira: rede musical e os cantos de patio

O casodarede musical Timbira expressa algumas diferencas quando a contrastamos
com as duas outras redes aqui sucintamente expostas. Entre os povos do Alto Rio Negro,
como vimos, 0s géneros musicais contemplam cantos vocais e musicas instrumentais
(ainda que estas sejam aquelas executadas nos momentos mais sagrados, como Jurupari,
cf. PIEDADE, 1997, HILL, 1993, 2009 e HUGH-JONES, 2011). Ja entre os povos do Alto
Xingu ha mescla de musicas instrumentais e cantos vocais (MELLO, 2005; PIEDADE,
2004 e MENEZES BASTOS, 1999, 2013). No caso Timbira, o sistema cancional dos

7  Neste contexto etnografico do Alto Rio Negro fica bastante evidente a inspiragdo de Hill para sua
proposta tedrica de musicalizagido do outro.
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cantos de patio (nosso foco neste artigo), sdo vocais por exceléncia, muito embora sejam
utilizados instrumentos idiofonicos (maraca e cinto chocalho) e instrumentos aerofénicos
(trompetes, flautas e ocarinas) que acompanham o repertério vocal. Ndo trataremos dos
cantos ligados a rituais especificos, o que pretendemos realizar no desenrolar das nossas
pesquisas em andamento.

Para compreendermos este sistema cancional, devemos ressaltar a diferenga entre
cantos de patio e cantos no patio. Cantos de patio sio aqueles cantos executados por um
cantor,manuseando um maraca e realizando sua performance frente aum coro de mulheres
cantoras. Essaperformance pode seracompanhada porjovensatras do cantor que o seguem
em seu movimento de percorrer toda a fila de mulheres cantoras, performantizando o canto
frente a elas, as quais cantam em unissono polifonico. Acompanhamento de instrumentos
de sopro podem se dar nesta performance, executados por pessoas com habilidade e
técnica para tal. Os cantos executados sdo aqueles classificados nas categorias apontadas

adiante e tem como func¢ao principal causar éxtase e alegria aos participantes.

Os cantos de patio possuem caracteristicas especificas quando se trata da
incorporacao de outros cantos a esses repertorios. Podem ser intercambiados e
incorporados nos respectivos repertorios os cantos de increr cahac (Kraho), increr cahac-
re (Canela), mé 6krepéx mex (Apinaje), par nho kréon Jarkwd (Krikati e Pyhcop catiji/
Gavido), que sdo os cantos de patio dos varios povos Timbira.

Aqueles que nao podem ser incorporados nesses repertdrios sdao os cantos de
kricape (kri = aldeia; cape = caminho; rua da aldeia) e cantos de Wyhty. Eles nao sdo
idealmente incorporados nos repertorios dos cantos de patio por possuirem estruturas
cancionais diferentes, por serem cantos idealmente circunscritos a outros ambientes
(como o caminho radial da aldeia, ou a casa de Wyhty) e por serem cantos que ndo
possuem combinag¢des melddicas necessarias para serem incorporados no patio e serem
sonoramente cantos que nos levam a uma reflexdo e ndo a um estado de euforia, alegria,

diversdo, que sdo pontos caracteristicos dos cantos executados no patio.

Outros cantos que ndo sao incorporados, sao os cantos de rituais de formacao, de
iniciacdo ou de finalizacao de luto. Tais cantos fazem parte de repertorios especificos e
fixos em sua estrutura. Sao cantos que possuem uma finalidade especifica com relagdo a
sua acao. Nos rituais de iniciagdo e formacado os cantos sao destinados a preparar corpos,
inicia-los para uma futura vida adulta no intuito de fortalecer, tornar o corpo belo e os
sujeitos sabios e preparados para a vida adulta. Os cantos recitados, acompanhados
de resguardos e restrigdes alimentares e sexuais, transformam corpos despreparados

em corpos fortes e sadios bem como transforma sujeitos infantis em sujeitos maduros,
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inteligentes e sabios.

Ja os cantos de finalizagdo de luto sao aqueles executados no intuito de lembrar pela
ultima vez daquele parente falecido. Sao cantos que nos colocam muito préximos dos mé
karo (alma; espirito), mas ao mesmo tempo promovem o distanciamento necessario entre
os vivos e o morto, promovendo uma ultima lembranca, mas que permite o esquecimento
(GIRALDIN, 2012 e 2014). A partir desse momento € hora do mé karé esquecer os vivos e
procurar a aldeia dos mortos. Assim como também esse é 0 momento dos vivos deixarem
as ultimas lembrang¢as do morto se esvair e seguir a vida sem lembrar mais dele. Pois
lembrar do parente que morreu o traz para perto dos vivos e faz com que esse morto possa
tentar levar outros junto consigo. Os cantos executados durante os rituais de finaliza¢ao
de luto também sdo cantos reflexivos que tratam de detalhes dos sujeitos da fauna e da
flora. Nesses cantos, sdo esses sujeitos que estdo falando de forma sutil e poética sobre
as suas caracteristicas, como a sublimidade do vento que balanca as suas folhas ou do
formato de suas folhas, da tora e da sua vivacidade, da tora enquanto uma representante

do corpo do parente que se foi.

Cantos no patio sdo aqueles relacionados a rituais especificos, que podem ser
executados no patio mas que ndo estdo ligados as categorias classificatérias apontadas
adiante. E, por conseguinte, os cantos executados nesses rituais cumprem uma fungao

mais reflexiva ou introspectiva e ndo remetem a alegria, euforia e éxtase.

Assim, abaixo apresentamos um quadro com resultados iniciais (quadro 1
adiante), nos quais verificamos as formas como os cantos de patio sido categorizados

pelos diferentes povos.
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Quadro 1: Universo musico-ritual do patio Timbira

Ramkdékameékra/Canela increr cati increr cahac increr cahac-re
(cantos da tarde) (cantos do meio da tarde (cantos da noite)
e do inicio da noite)
increr cati
(cantos da noite e da
madrugada)

increr cahac-re
(cantos da noite)

increr cahac
(cantos do meio da tarde
e do inicio da noite)

increr cati
(cantos da tarde)

Apanjekra/Canela

increr cati
(cantos da noite e da
madrugada)

par nho krén Jarkwd

(cantos executados do
inicio da noite até o inicio

cojcwa tep jarkwa
(inicio até o final da
madrugada)

Pyhcop catiji/Gavido

(cantos de patio com
ordem, regularidade e
ritmos préprios)

da madrugada)
Krikati cojcwa tep jarkwa par nho krén Jarkwd
(inicio até o final da (cantos executados do
madrugada) inicio da noite até o inicio
da madrugada)
Kraho increr cati increr cahac increr mpej
(cantos do final da tarde e (inicio da noite até o (cantos da
inicio da noite) inicio da madrugada madrugada)
Apinaje mé 6krep6x mé 6krepbx mex

(cantos executados
de maneira aleatéria
no patio destinados

para pular e brincar
no patio)

Os cantos do repertoério increr cahac (Krahd) e increr cahac-re (Ramkékamékra e

Apynjekra/Canela) sdo cantos da noite. Eles podem ser executados por cantores jovens e
com pouca experiéncia, sendo cantos considerados originarios de outros povos Timbira
e cuja funcdo principal sao as brincadeiras entre aqueles que sdo ou que estao solteiros.
Trata-se de um repertoério altamente dindmico no qual a sistematica é sempre a inclusao
de novos cantos, desde que sejam Timbira. Como ja ressaltamos, ndo ha composicao

cancional entre os povos Timbira (SOARES, 2014) e por isso os repertérios podem ser
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acrescidos incorporando novos cantos aprendidos, mas nunca compostos.

Um cantor Kraho (Olavo Tepjopir), altamente prestigiado entre os Timbira, afirma
que ele usa como estratégia incluir cantos que ele aprende de outros povos, em suas
viagens, para inclui-los no repertério increr cahac e assim incrementar e tornar sua
performance mais animada. Ele afirma que, assim, em qualquer aldeia que ele canta, sabe
cantos que sdao comumente cantados ali e pode executa-los junto com outros cantos de
outros povos. O mesmo sucesso ele consegue quando canta no patio de uma aldeia Kraho.
Assim, quanto mais um cantor circula pela rede de aldeias de outros povos Timbira, mais
ele aumenta seu repertorio e consegue fazer muito sucesso, seja internamente nas aldeias

de seu povo ou externamente nas aldeias dos outros povos Timbira.

Vale ressaltar que os cantos desse repertorio (increr cahac) nao carecem de um
rigor na sua ordenacao e execu¢ao. Ha uma licenga para a desordem uma vez que o objetivo
destes cantos, assim como do par nho krén Jarkwd (Krikati e Pyhcop catiji/Gavido) e do mé
O0krep6x mex (Apinaje), é a diversao dos jovens. Sdo cantos para produzir éxtase, alegria
(mé kin), algo semelhante ao apontado por Feld (1990) para os Kaluli da Papua Nova-
Guiné. No entanto, no caso dos Kaluli a tristeza produz o éxtase necessario para aquela
sociedade, enquanto que nos Timbira o principal impulsionador é a alegria. Como eles

enfatizam, é preciso alegriar para poder reproduzir as condi¢des adequadas de vida.

3 - Algumas caracteristicas/especificidades sonoras sobre os repertorios Timbira

As pesquisas realizadas entre os povos Timbira nos colocaram diante de categorias
nativas que sdo marcantes quando tratamos das musicalidades Timbira. Algumas dessas
categorias sdo o que denominamos de dinamicas de andamento dos cantos, que indicam

a duracdo do som e do siléncio.

Todos os cantos Timbira seguem uma estrutura que estabelece andamentos,
dividindo-os em velocidades lenta (Ihkenpdc), rapida (Ihkyjkyj) e acelerada (Ihkenpej). E
também ha formas de marcagdo de mudanca no ritmo e de altura que marca mudancas
de cantos interligados ou mudancga de conjuntos de cantos. Para mudanca de cantos, ha
0 hirén xa. Para a mudanca de conjuntos, ha os hicén xa. A explicacdo dada por Dodadin
Piikén Kraho para o hirén xa é associando-o a uma lombada, na qual diminuimos a
velocidade sem parar o veiculo e passamos, voltando a velocidade anterior. Para hicén xa
a comparac¢do é com um buraco, ou uma valeta. Precisamos parar totalmente o veiculo,

passar o obstaculo e depois voltar a andar.

Assim, uma das maneiras de diferenciar as performances das musicas entre os
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cantores dos povos Timbira distintos, esta na performance ligada ao manuseio do maraca
e na expressao corporal, além do tom de voz que consegue expressar ao cantar. Qutra
caracteristica é a maneira como sao realizados os hirén xa e o hicon xa. Ou seja, nas palavras
e 0 modo de executa-las, para passar de um movimento para outro, ou de mudar de um

conjunto de cantos para outro, respectivamente.

A regularidade da variacao entre os contornos melddicos (altura, duracdo e
densidadedosom) easlinhasritmicas (desenho damusica/notas musicais no pentagrama),
sdo encontrados em boa parte dos repertorios musicais Timbira. O desenho da musica
Timbira chega a se assemelhar a uma constante de ondas sonoras com altura, duragao e
densidade do som muito bem elaboradas (SETTI, 1997, 2000, 2004).

Alguns outros pontos merecem destaque quando tratamos das musicalidades
Timbira, como o vibrato e o cromatismo ascendente e que sdo caracteristicas constantes
em tais repertorios. Ha entre os cantores Timbira uma énfase em preparar vozes treinadas
com tal cromatismo, especialmente o ascendente (ou seja, uma subida gradativa do tom,
praticamente de meio em meio tom), gerando uma tensao prolongada da musica. Percebe-
se na voz de tais cantores uma destreza muito grande com relagdo a esse recurso do qual

o cantor faz uso de forma muito eficaz e sabia ao executar o repertdrio musical.

Assim como o cromatismo ascendente, o vibrato também esti associado ao
treino constante. O vibrato é uma pequena variacao de frequéncia de uma nota de forma
consciente. Trata-se de um recurso de efeito vocal que permite ao cantor uma oscilagao de
frequéncia (altura) numa mesma nota principal, provocando dessa forma o alongamento
de uma nota. A base do vibrato é a respiracdo e a sustenta¢do da voz decorrente de um
apoio diafragmatico correto. A partir dele o cantor tem controle pleno de seu vibrato e
da sustentac¢do das notas. Todo esse percurso é feito através de exercicios de respiracao e

muitos exercicios com a voz.

Consideracgdes finais

Para finalizar alinhavando alguns pontos, retornamos a questdo colocada por Hill
(2014), perguntando quais seriam as razdes para uma antropologia com “surdez musical”
a musicalidade dos povos.

A frase atribuida a Geertz (1989) de que os antropélogos estudam na aldeia e
ndo a aldeia é um ponto significativo para pensarmos sobre essa surdez musical, ou ao
fato de os antropologos terem dado pouca atenc¢do aos elementos musicais dos povos.

A afirmacdo de Geertz nos permite compreender que a musica esteve sempre pensada

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019

103



104

Cantos de patio Timbira: um idioma musical em rede

mais para o campo das artes que da Antropologia. Assim, sendo uma seara de outros, os
antropologos se voltaram para os temas que sempre lhes foram caros e de acordo com as
questdes tedricas do momento, estando os olhos dos pesquisadores guiados pelos temas

colocados pelos debates te6ricos do momento®.

Muito embora aqui ndo tenhamos abordado as etnografias sobre as redes das
Guianas, ha informacgdes de que na rede ali existente entre os povos da regido, ha trocas

cerimoniais e também artisticas®.

Jonatam Hill refletiu sobre isso em sua proposta teérica da musicalizagdo do
outro, em que os cantos seriam uma estratégia de engajamento em formas de convivéncia
compartilhada nos espacos-tempos sem partir para a hostilidade e consumo violento e

predatério do outro.

Isso explicaria a situacdo vivida na aldeia Ramkdkamékra/Canela, numa situacdo
vivenciada por nés quando nao se permitiu que um cantor Krah6 cantasse no patio.
Uma mulher Krikati que estava presente afirmou que em outros tempos isso seria uma
declaracao de guerra, uma vez que recusar a performance de um cantor Timbira no patio
de uma aldeia, seria equivalente a declarar hostilidade e quebra de qualquer alianca entre

esses povos. Estariamos aqui na chave da Festa/Guerra?

Ha que se lembrar que os atuais grupos Timbira sdo povos que se consideram
heterogéneos em suas formagdes atuais, pois sdo compostos por povos de origem
histdricas diversas que foram reunidos ou se reuniram no processo historico vivido por
eles. Entdo a musicalizagdo seria uma forma de equilibrar essas alteridades em presenca
e manté-las em relativa harmonia (SOARES e GIRALDIN, 2018).

Finalmente, queremos levantar uma questdo que se destaca quando pensamos
as musicalidades Timbira e as vislumbramos em rede. O idioma musical seria fruto de
um processo de musicalizar o outro e um indicador histérico das relagdes entre aqueles

povos?

Pelo que apontamos aqui para os cantos de patio, ainda que os cantos sejam
repertorios que tem origens nos diversos povos diferentes (e possam ser vistos como sendo

uma forma de musicalizar o outro, objetivando o compartilhamento de espacos-tempos

8 Vejam as afirmagdes de Roberto da Matta e Julio Cesar Melatti em suas entrevistas neste Dossié, de que
ndo foram eles que escolheram pesquisar os Apinaje e os Krahg, respectivamente. Eles foram escolhidos
por Roberto Cardoso de Oliveira para realizarem as pesquisas nesses povos pois era do interesse do
projeto realizar os levantamentos e estudos dos povos Jé do Brasil Central.

9  Durante os debates no GT da ANPOCS, a profa. Artionka Manuela Goes Capibaribe falou que havia
no passado uma rede intensa na regido com o uso de uma lingua franca arcaica, a qual somente 3
ou 4 velhos ainda sabem. Agradeco a ela a informacgdo e os comentarios dela a este ensaio que foi
apresentado no referido GT.
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para escapar das hostilidades e do consumo violento e predatdrio), seus contetidos sao
cantos dos seres do universo, cuja humanidade esta subjacente na cosmologia dos povos.
Mas sdo Outros de forma diferente da alteridade dos outros povos com os quais se convive
historicamente. Assim, o outro caminho seria pensar nesse idioma como um indicador
histérico, do tempo que os povos viviam juntos, antes do evento que provocou a didspora.
Seria esse idioma musical uma comprovacdo de que no passado todos moravam em uma
mesma aldeia e que ao se espalharem modificaram as suas linguas mas conservaram a
lingua dos cantos? Ha diversas narrativas nos diferentes povos Jé sobre esse episodio.
As informagdes que temos ndo nos permitem ir além de pensar que sempre estiveram

vivendo em rede e por isso compartilham esse universo musical comum.

De todo modo, para se tornar um bom cantor ou uma boa cantora em um dos povos
Timbira, hd que se pensar em termos de rede dos povos para se compreender o universo
musical e seus conjuntos musicais, apreendé-los e executa-los no idioma musical e
identificando-os aos diversos povos que convivem nessarede. Além disso, para se aprender
a ser um bom cantor, ou uma boa cantora, além de cumprir com os resguardos fisicos e
passar pelo processo de aprendizagem (CANELA e SOARES, 2017 e 2018) necessita-se de
viajar pelas aldeias dos povos Timbira para realizar estudos sobre os universos musicais
locais e apreender as suas especificidades e as caracteristicas dos cantores e cantoras
locais. Com isso, ampliam-se os repertorios, aperfeicoam-se performances e mantém-se

viva a rede e as aliancas existentes.
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Resumo

Os Mébéngokre-Xikrin da Terra Indigena Trincheira-Bacaja realizam uma festa que
chamam B¢ toro (danc¢a do Bd) e que deriva de um ritual que tomaram emprestado dos
indios Karaja, com quem estabeleceram uma aliang¢a no final do século XIX para lutar
contra seus inimigos comuns, os Mébéngokre-Kayapé. Atualmente, o Bé toro € realizado
ndo somente entre os Xikrin, mas também entre os Kayap6. H3, no entanto, diferencas
nas fungdes rituais entre os dois subgrupos Mébéngokre. Através desta experiéncia de
apropriagdo e inovagao ritual, procuraremos entender como esta festa possibilita colocar
em acao a relacao de alteridade que os Mébéngdkre constantemente buscam para incluir
elementos estrangeiros aos seus modos de vida e, assim, reproduzir a sua comunidade. O
processo de apropriagdo e de inovagao ritual deixara aparecer uma influéncia das festas
de nomina¢do mébéngodkre.

Palavras-chave: Mébéngokre; Karaja; circulacdo/apropriacdo ritual; dualidade;

nominacao.

1  Aautora realizou o doutorado em antropologia social na Ecole des Hautes Etudes em Sciences Sociales,
em cotutela com o Programa de P6s-Graduacdo em Antropologia Social da Universidade Federal de Sao
Carlos, SP, Brasil. Atualmente pos-doutoranda no quadro do Projeto ANR 17-CE41-0013-01 “AMAZ”
ligado ao Laboratoire d'anthropologie sociale, Collége de France, CNRS, 75005 Paris, France.
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Abstract

The Mébéngdkre-Xikrin of the Trincheira-Bacaja Indigenous Land hold a ritual called Bo
toro (B6’s dance) that derives from a ritual (called aruana) they borrowed from the Karaja
Indians with whom they established an alliance in the late 19th century to fight their
common enemies: the Mébéngodkre-Kayapo. Currently, the B toro is performed not only
among the Xikrin, but also among the Kayap6. However, important differences exist in
the ritual functions between the two Mébéngdkre subgroups. Based on this experience of
ritual appropriation and innovation, we will try to understand how this feast allows to put
in action the relationship of alterity that the Mébéngokre constantly seek including foreign
elements in their ways of life, and thereby reproduce their community. The processes of
ritual appropriation and innovation will show the influence of the mébéngdkre nomination
festivities.

Keywords: Mébéngokre; Karaja; ritual circulation/ appropriation; duality; nomination.

Introducao

Os Mébéngokre-Xikrin, da Terra Indigena Trincheira Bacaja (TITB), realizam uma
festa que chamam B6 toro (danga do Bd), que ocorre geralmente no final da estacao da
seca, por volta do més de setembro. E um periodo que coincide com a broca das rocas
(puru karere) e a pesca com timbd (ngd ka’on). O B6 é um par de mascaras, sendo cada
uma composta de duas partes: uma cabeca Bo krd, feita de folhas de palmeira de babagu?

trancadas e enfeitadas com penas, e uma saia feita de folhas de palmeira bacaba®
. O B0 presentifica simultaneamente varias entidades nao humanas (os mortos, o Pai da
floresta), tantos pontos de vista com os quais os Xikrin se confrontam numa relagao de

alteridade controlada para, in fine, afirmar a sua plena humanidade.

O B¢ toro se estende por varios dias, durante os quais o nga (casa no centro da
praca da aldeia, chamada também “casa dos homens” ou “casa do guerreiro”), que abriga
os Bo krd durante a festa, esta fechado com folhas de babacu (isto é, a mesma planta que
constitui a mascara). Os Xikrin dizem que esta festa também se chama “festa das mulheres”
ou “danca das mulheres” (menire nhé toro). Nos momentos de danga, ambas as mascaras *

dancam de maos dadas (aben pa amy) em frente as mépritire (meninas pré-puberes)

Babacu é b6 em mébéngdkre e krd significa cabeca.
Oenocarpus bacaba ou kamere krd ti, em mébéngdkre.

As mascaras sdo vestidas pelos homens da categoria mekranyre (homens com poucos filhos) ou
mekratymre (homens com muitos filhos) e a condi¢do para tal uso é conhecer os passos das dancas e os
cantos.
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e as mékurerere (meninas recém-puberes que ainda ndo sao casadas), acompanhadas
por suas kwatyx, que sdo as parentes femininas (para Ego ¢ : FM/MM/FZ/MBW)
que transmitem para suas tabdjwynh (DD/SD/BD/HZD) seus nomes bonitos, bens
preciosos (nékréjx) e prerrogativas rituais durante as festas de nominacdo de meninas®,
como me biok ou ainda kwyry kangd (outra festa mébéngokre de origem estrangeira®). As
garotas que dangam durante o bé toro sao chamadas de mereremejx, nome dado também
as criancas e aos adolescentes que recebem nomes e prerrogativas durantes as festas de
nominag¢do mencionadas acima. Porém, se as participantes do Bé toro sao qualificadas da
mesma maneira (kwatyx e mereremejx) que durante as festas de nominacao, nao significa
que ha nominacdo em todos os casos’, mas revela o modo pelo qual os Xikrin produzem
diferenca, baseado nas mesmas relacdes de parentesco que durante as festas de nominacao
mébéngokre.

O Botoro deriva da apreensdo e a apropria¢ao do ritual aruana, ou danga de
mascaras ljaso® (Pétesch, 2011). E uma festa que os Xikrin observaram entre os indios
Karaja, em meados do século XIX, com quem mantiveram relacdes de trocas e de alianca
politica para lutar contra seus inimigos comuns, os Kayapd do Pau d’Arco, um outro
subgrupo Mébéngokre. Porém, longe de ser uma festa que se encontra exclusivamente
entre os Xikrin, o B6 toro esta sendo, atualmente, executado também entre varios grupos

Kayap0, ap6s uma circulagdo e apropriacdo que se busca entender aqui.

5 0 equivalente masculino existe também.
Para mais informacao sobre a origem desta festa kwyry kangd, ver Vidal, 1977 e Cohn, 2005.

7  Veremos que é justamente neste ponto que reside uma diferenc¢a notéria entre as acodes rituais Xikrin e
Kayapdé.

8  ljasé é o nome de um peixe (Osteoglossum bicirrhosum).
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Figura 1 (A e B): Comparacdo das mascaras ljaso (Karaja) e B6 (Xikrin).

Na primeira foto (A), a danga retne os ljaso frente as mocas recentemente piberes
entre os Karaja, Santa Isabel, 2008. Fonte: Serge Guiraud (in Pétesch, 2011:61).

Na segunda foto (B), entre os Xikrin, a danga retne o B6 em frente as meninas
pré-puberes, acompanhadas por suas kwatyx (MM, M, FZ). Fonte: Foto da autora
tomada a partir de um video feito durante a pesquisa de campo, setembro de 2015.

A partir da descrig¢do do ritual aruana dos Karaja feita por Pétesch (2000, 2011), e
da comparagao com o B6 toro, tal como esta sendo feito entre os Xikrin® e entre os Kayapo,
o presente artigo tem por objetivo falar em “transformacdes rituais centrobrasileiras”,
evidenciando “simultaneamente as transformacdes operadas sobre os rituais e as
transformacdes que os rituais operam” (Coelho de Souza, 2009: 01 in Demarchi, 2014: 29).
Através desta experiéncia de apropriacao e inovagao ritual, espera-se assim contribuir
com as discussdes sobre as relacdes de alteridade manejadas pelos Mébéngdkre para
ampliar a produgdo perpetua de seu kukradja’® e, dessa forma, produzir Outros e Mesmos
(Cohn, 2005; Demarchi, 2014).

Uma primeira parte trard o contexto histérico que mostra como o Bé toro resultou

daapropria¢do doritual aruana dos Karaja. A segunda parte evidenciara as transformacgoes

9  Por falta de espago a descrigdo do Bo toro, como tem sido realizado entre os Xikrin, ndo podera ser feita
em todos os seus aspectos e com muitos detalhes. Para uma analise detalhada do B6 toro, ver Tselouiko,
2018.

10 Na literatura sobre os Mébéngokre, kukradja designa os bens materiais e imateriais mébéngdkre:
ornamentos, artefatos, nomes, cangdes, rituais, conhecimento, etc.,, mas também plantas alimenticias,
assim como também pode se referir as partes fisicas de um corpo humano ou ndo-humano. Definido
por Lea (1986, 2012) como um corpo de tradi¢gdes e de conhecimentos necessarios para qualquer agio
apropriada no mundo mébéngokre, kukradja é apresentado por Cohn (2005), como uma forma de ser
e de se fazer (e acima de tudo, afirmar-se diante dos Outros) verdadeiros (kumrej) humanos.
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operadas no ritual aruana dos Karaja para permitir a integracdo do par de mascaras de
origem estrangeira no sistema socio-cosmoldgico Xikrin, a tal ponto de presentificar os
préprios mortos da sociedade Xikrin. Por outro lado, o contato com outras sociedades
presentes no Brasil central, e em particular os seringueiros brasileiros, levou os Xikrin
a apropriar-se uma outra entidade nao humana estrangeira a cosmologia mébéngokre
e que se encontra embutida no B6 simultaneamente com os mortos: ba bam, ou o pai da
floresta (ba = floresta, bam = pai). Revelando, mais uma vez, a tendéncia dos Mébéngdkre
de produzir novos rituais a partir de elementos apreendidos, apropriados e inventados
nas interfaces de contato com a sociedade envolvente (Vidal, 1977; Cohn, 2005; Gordon,
2006; Giannini, 1998; Demarchi, 2014), busca-se aqui reforcar o lugar dos Mébéngokre,
e dos Jé em geral, no tema - até recentemente - “classicamente” Amazonico de “predacgao
ontolégica e das incorporagdes”. Em uma terceira parte, a andlise se concentrard na
dimensao relacional da ritualizacdo para destacar a influéncia das festas de nominacgao
sobre o processo de apropriacao e inovagao ritual que resultou no Bé toro. Por fim, depois
de ter exposto um modo de apreensao e transformacao ritual a partir do caso Xikrin, uma
terceira parte abordara o efeito da circulacao do Bé toro entre os kayapd, outro subgrupo
Mébéngodkre. Desta maneira, ilustraremos um modo de diferenciacdo operado entre os
subgrupos Mébéngokre, cujo desafio é maior do que com outros grupos de kuben (nao
Mébéngdkre que sejam indigenas ou nao indigenas) devido a proximidade histérica e
cultural.

O artigo baseia-se principalmente em observac¢des realizadas em 2015, entre
os Xikrin da Terra Indigena Trincheira Bacaja, onde a autora realizou sua pesquisa de
campo de doutorado, cujo objetivo era de analisar como os Xikrin concebem e praticam
sua territorialidade ao mesmo tempo em que se afirmam e se reproduzem enquanto
Mébéngdkré no contexto de construcdo dausina hidrelétrica de Belo Monte. No cruzamento
entre a antropologia social e antropologia do ambiente, tomando a s6cio-espacialidade
como objeto de reflexao, esta pesquisa se colocava em continuidade aos recentes trabalhos
(Gordon, 1996; Coelho de Souza, 2002; Fausto e Coelho de Souza, 2004; Cohn, 2004 e
2005), que iniciaram uma revisdo da ideia de fechamento imputada as sociedades ]é e
aos Mébéngokré em particular. Neste contexto, a observacdao do Bé toro como resultado
de apreensao, apropriacao e invengao ritual nas interfaces de contato com as sociedades
envolventes (indigenas e ndo indigenas) no Brasil Central forneceu um interessante
exemplo de abertura, bem como um modo de controle das presencas estrangeiras nao
humanas (os mortos, o Pai da floresta) dentro do espaco habitado com os quais os Xikrin
se confrontam para afirmar a sua plena humanidade. Enquanto os dados sobre os Kayapo

foram coletados em entrevistas realizadas a distancia, pelo Whatsapp, com Bep Kamrek,
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um homem Kayapé de mae Xikrin, e em conversas realizadas com antropélogas que

observaram o B6 toro entre os Kayapé'!.

Entre guerra e paz, historia de uma transmissao ritual

Antes do contato com a sociedade nacional, os conflitos internos a sociedade
mébéngokre podiam levar a cisdes irreversiveis, operando um movimento centrifugo.
Segundo Verswijver (1978: 3-5), varios grupos teriam deixado a aldeia originaria,
dispersando-se para o norte, o sul e o oeste, onde teriam se dividido ainda mais. A cisao
com o grupo ancestral Goroti-Kumren, no inicio do século XIX, criou dois grupos: os Pore-
kroé e os Gorotire, cujas relacdes se mantiveram hostis até o contato e a pacificacao, acdes

empreendidas entre as décadas de 1950 e 1960 pelos indigenistas brasileiros.

As aldeias dos Pore-kro se estendiam ao longo do rio Itacaiunas enquanto as dos
Gorotire ficavam na beira do rio Pau d’Arco. As narrativas contam (Verswijver, 1978) que
depois de uma briga entre as duas casas dos homens na aldeia Gorotire, o grupo se dividiu,
por volta dos anos 1830-1840, em outros dois grupos: os Ira-amrayre e os Gorotire. Os
ultimos se mudaram entre o rio Fresco e o rio Xingu enquanto os primeiros ficaram no
mesmo lugar. Os Ira-amrayre foram atingidos por doengas contraidas no contato com a
sociedade envolvente e desapareceram. Os Gorotire se dividiram de novo em dois grupos:
uma parte ficou no mesmo lugar e a outra, entdo chamada Mé&kragnoti, foi para o oeste,

atravessando o rio Xingu.

A respeito dos Pore-kro, estes se estabeleceram ao norte dos outros Mébéngdkre e
nao tiveram nenhuma relagdo com eles, a ndo ser de inimizade (Fisher 2000; Verswijver,
1992). Depois, uma briga interna dividiu novamente os Pore-kré em dois grupos: os
Djore, de um lado, enfraquecidos por causa de epidemias e ap6s uma série de represalias
cometidas pelos mateiros, gateiros, castanheiros e outros coletores, com quem entraram

em conflito por acesso a terra e recursos, e, do outro lado, os Purukarot (Figura 2).

11 Pascale de Robert, antropdloga especialista das praticas ecoldgicas dos Kayap6 observou o Bé toro
na aldeia Mojkarako (Terra Indigena Kayapd). Nathalie Petesch, antropdéloga que descreveu pela
primeira vez a festa aruana entre os Karaja, observou também o B6 toro entre os Kayapd na ocasido
de uma viagem a aldeia Ladeira (Terra Indigena Kayapd). Agradeco as duas pela disponibilidade e pela
generosidade com que compartilharam comigo os seus dados de campo, que muito me ajudaram a
refletir sobre as diferencas de praticas rituais entre os Xikrin e os Kayapo6 e sobre as formas como essas
praticas se relacionam com as que sio executadas pelos Karaja. Agradeco também Bep Kamrek, amigo
Kayap6 da aldeia Motukére, da Terra Indigena Kayap6, que, com muita generosidade, disponibilizou-
se a responder todas as perguntas que lhe mandei por WhatsApp. Por fim, aproveito para agradecer
minha amiga e colega, doutoranda do PPGAS da UFSCAR, Camila Beltrame, pela leitura atenta e pelos
comentarios sobre o texto, a partir da sua prépria experiéncia entre os Xikrin da TITB.
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Figura 2: Divisdo dos diferentes grupos Mébéngokre setentrionais.
Fonte: Sintese realizada pela autora a partir de Vidal, 1977; Verswijver, 1981;
Turner, 1993 e Fisher, 2000.

Durante o século XIX, os Pore-kr6, ancestrais dos atuais Xikrin, mantiveram
relacoes de trocas com os Karaja, um grupo étnico que pertence ao tronco linguistico
Macro-Jé e que, naquele tempo, vivia no curso inferior do rio Araguaia. Os Pore-krd eram
aliados dos Karaja frente aos seus inimigos comuns: os Gorotire (chamados também de
Kayap6 do Pau d’Arco). Neste periodo de alianca, trocavam itens naturais, muito desejados
pelos Karaja e dificeis de encontrar na regido deles, enquanto os Pore-krd recebiam bens
industriais, tais como micangas, facdes e machados (Fisher 2000; Verswijver, 1992). Foi
no meio destas trocas que os Xikrin observaram a realizacdo da danca das mascaras ljaso,
chamada aruana entre os Karaja, do qual tiraram elementos que se encontram no Bo toro

e que sdo atuantes até hoje.

Fisher (ibid: 20, minha tradugdo) relata a origem do BJ toro entre os Xikrin da
TITB:

Onca, que era o cacique mais importante durante a minha pesquisa de
campo, relatou que a aldeia dos ancestrais dele era muito povoada e
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situada préxima de uma aldeia Karaja. Durante este periodo, Karaja
e Xikrin mantiveram boas relagdes. Uma tia (ancestral) aventureira do
Onca foi visitar os Karaja para observar os seus modos de vida. Quer
tenha sido ou ndo esta a sua Unica motivacdo, durante a sua estadia
entre os Karaj4, ela teve varias relacdes de namoro e, de fato, casou na
aldeia. [..] Ngreinibeti, tal como era comumente chamada, observou de
perto as dangas e outros costumes dos Karaja, que relatou fielmente, em
muitos detalhes, para a aldeia Xikrin toda reunida. Embora Ngreinibeti
estivesse profundamente familiarizada com varias versoes, os Xikrin
acabaram adotando apenas duas das cerimonias. Estas foram chamadas
b0, a partir do termo Xikrin para babagu, que era usado para confeccionar
as mascaras. Quando a tia desistiu da ideia de se casar na aldeia Karaja,
retornou permanentemente a aldeia dos ancestrais do Onca e continuou
a supervisionar o desempenho correto da festa que ela havia importado.
Nao ha duvida de que o continuo comércio entre os Karaja e os ancestrais
dos Xikrin manteve a danca das palmeiras em voga.

Se as relacoes de amizade e de trocas!? propiciaram a manutengio da “danca das
palmeiras em voga” (ibid), ela foi possivel, antes de tudo, gragas a sua integra¢do ao sistema
cerimonial mébéngodkre, cujo sucesso se da pela apropriacdo de elementos exdgenos e de
suas transformacdes, ap6s a passagem pela maquinaria de inovacdo cultural mébéngdkre,

isto é, o modo de fazer kukradja.

E comparando, em um primeiro momento, o aruana no contexto Karaji, com
0 B6 toro no contexto Xikrin, que poderemos ressaltar esta maquinaria de inovacao
mébéngokre. A principio, procuremos menos entender a significagdo da agao ritual, do
que entender como este ritual exemplifica o resultado de uma predacdo simbolica da
alteridade que os Mébéngokre constantemente buscam para ampliar seu kukradja (Cohn,
2005; Gordon, 2006; Demarchi, 2014). Até o final do presente artigo, veremos como esta
predacao simbdlica da alteridade participe de um “processo de formacdo de diferengas
internas” (Cohn, 2005: 26) tanto entre um mesmo grupo, como também entre os subgrupos
Mébéngdkre por meio da circulacao e apropriacao do Bé toro.

12 Embora os Xikrin e os Karaja ndo interagiam no modo guerreiro, se pode afirmar que a relagio entre os
dois grupos se caracterizava, no entanto, pela alteridade, na medida que era movida pela necessidade
de troca. Mas, depois de uma possibilidade de relacdo de afinidade falhada através o casamento da tia
do Ong¢a com um homem Karaj4, esta relacdo de alteridade se tornou de inimizade mesmo quando um
homem Xikrin ofendeu os Karaja (Fisher, 2000: 20). Daf a troca deu lugar a guerra.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019

117



118

A mascara dos Outros

Do artefato para a Persona: o exemplo de uma predagiao simbolica da alteridade

O processo de fabricacdo da mascara até sua apari¢do na cenaritual é anunciador de
um momento “extraordinario” (Goulard, 2011) e a presenca das entidades presentificadas
pelas mascaras se faz sentir, geralmente, a partir desta fase. Assim, para comegar,
prestaremos atencao as condi¢des de realizacao do ritual no contexto Karaja e Xikrin para
dar conta da peculiaridade das entidades em cada caso desde que a presenga das mascaras

induz a relacdo entre humanos e ndo humanos a partir de cédigos predefinidos.

Entre os Karaj3, as entidades Ijaso, presentificadas pelas mascaras, expressam ao
xama da comunidade o desejo de visitar seus “afins humanos” (Pétesch, 2011). O xama
designa uma ou varias criancas-mestre para cada par de Ijaso, e, a0 mesmo tempo, 0s
seus pais (F, M), chamados de “pai-mae” de ljaso, que vao tomar conta de alimentar as
entidades mascaradas durante todo o ritual. Enquanto nohé riore [na lingua karaja =
possessao / crianga], a mascara esta assim alimentada, adotada, consanguinisada, afiliada
a um grupo de parentesco” (Pétesch, 2000) e pode entdo haver varios pares de mascaras
que se cruzam durante a mesma cerimonia, enquanto os Xikrin s6 interagem com um par.
Se ha afiliacdo, esta ndo sera com um ou mais grupo(s) de parentesco em particular, mas

com a comunidade como um todo.

Ao contrario dos Ijaso, as entidades presentificadas através do Bo ndo expressam
vontade de visitar os humanos, sdo atraidos por eles. E quando chegam a aldeia, chegam
ao centro da sociedade, no sentido tanto espacial quanto politico do termo, isto é, chegam
ao nga, que fica coberta com folhas de babacu durante a festa. Esta chegada se materializa
com criacdo das mascaras e, especialmente, das cabegas, B6 krd, onde a agentividade se

encontra.
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Figura 3: Confecgdo dos Bé krd, no nga. Bepdjati esta colocando as penas de
arara que constituem o B6 né ok. Um homem da categoria mekratymre (que tem
muitos filhos) esta aprendendo ao participar da confeccdo dos Bé krd. Da para
perceber que o nga ainda néo esta fechado com folhas de babacu.

Fonte: Foto da autora, setembro de 2015.

Tal como acontece comtudorelacionadoao conhecimento mébéngokre, os mébéngét
(homens idosos, com muitos netos e que nao sao mais férteis) sdo os especialistas. Sao eles
quem, no primeiro momento, fazem os B krd, enquanto as saias das mascaras sao feitas
depois, coletivamente, pelos homens das categorias de idade mékranyre (adultos com
poucos filhos) e mékratymre (adultos com muitos filhos) sob a supervisdao dos mébéngét.
Antigamente, de acordo com os velhos, as mascaras eram feitas na floresta, longe da
comunidade, especialmente das mulheres e das criangas. Hoje acontece no nga, que, em
um certo ponto do processo de confec¢do, deve ser fechado por folhas de palmeira babagu
para esconder o que acontece 1a. Depois, durante a festa, as mulheres e as criancas nao

poderdo entrar no nga'’. Somente os homens ocuparao o espago junto com as mascaras.

Porém, quando realizei minha pesquisa de campo, a primeira etapa de producao,

13 Essa proibicdo é propria ao Bé toro ja que durante outas festas, e em particular as festas de nominagio
como kwyry kangd, todo mundo, homens, mulheres e criangas, reinem-se no nga para comer e dormir
durante a noite. Dizem que os mékaré, com saudades dos vivos, ocupam as casas e é, por isso, que 0s
Xikrin preferem dormir no centro do patio, com fogo sempre aceso para afastar os mékaré.
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isto é, a confec¢do da estrutura conica dos Bé krd, realizada pelo mebengét Bepdjati,
ocorreu na casa dele e durou menos de um dia. No meio da tarde, os homens reunidos
no nga, que ainda ndo estava coberto com folhas de palmeira de babagu, pediram-me
para chamar o mebengét para ele trazer os B4 krd porque queriam ver e aprender a
confecciona-lo. Foi assim, a vista de todos, que a finalizacdo da confeccdo dos Bo krd foi
feita. Minha observacao diverge do relato de Vidal (1977:179), que ressaltou que o atykbe'*
, onde se confeccionavam os Bé krd, era “hermeticamente fechado e interditado a entrada
e mesmo ao olhar das criancas e das mulheres, transformando-se numa casa de mascaras”.
Isto, pode ser entendido, no contexto atual, no qual as questdes de “valorizacéo cultural”?®

se fazem tanto ouvir.

0 encontro de homens em torno da fabricacao de artefatos é um tema que aparece
frequentemente nos discursos dos ancidaos sobre o kukradjd. Lamentavam o “vazio” no
nga, nga kapryt. Eles me explicaram que, antigamente, todos os homens ficavam reunidos
na casa dos homens, e os mébéngét estavam constantemente produzindo artefatos,
enquanto os mais jovens observavam atentamente. Hoje, isso ndo acontece mais. Quando
os ancidos fazem cestos, esteiras, arcos e flechas, etc., eles fazem em suas préprias casas
ou na cozinha destas casas, que ficam do lado de fora, porque, dizem eles, os jovens nao
querem mais saber de aprender. O fato que Bepdjati ter iniciado a confec¢do dos Bé krd
em sua casa pode ser entendido, nesta légica. E o fato dos homens o terem chamado
para mostrar a sua produ¢do no nga, pode ser entendido dentro das preocupacdes de
revitalizacdo “cultural”'®.

Quando Bepdjati entrou no nga com os dois Bé krd que ele havia feito, os outros
mébéngét se juntaram a ele. Os Bo krd passaram de mdo em mao para serem observados
com cuidado. Bepdjati continuou entdo o trabalho com a fase seguinte da producao, que
parece mais importante na confeccao de mascaras: a materializagao do rosto dos Bé krd
(B6 né ok, onde né ok significa “pintar os olhos”, como quando os Xikrin pintam os seus

préprios rostos com urucu ao redor dos olhos, ami né ok).

Duas penas de asa de arara, mat jara, foram colocadas no topo de cada Bé krd, uma

14 O atykbe, a casa dos homens, encontrava-se, antigamente, e ainda durante o periodo de pesquisas de
campo de Vidal, fora do circulo das casas. Hoje, o atykbe nao existe mais, mas sua funcio esta substituida
pelo nga. Para mais detalhes sobre a transformacio deste espaco, ver Tselouiko, 2018.

15 Este termo, “valorizagao cultural”, estd apresentado, inclusive, nos programas ditos de “compensa¢io”
de impactos das grandes obras de desenvolvimento (PBA), como é o caso da Usina Hidrelétrica de Belo
Monte.

16 Sobre a diferenca entre cultura e “cultura”, ver Carneiro da Cunha (2009). A questdo de valorizagio
cultural, tal como é apresentada aos indios, por parte dos funcionarios da Funai, antropélogos e demais
atores da area de politicas indigenistas, e a maneira como os indios entendem e reutilizam este termo,
deve ser entendida a luz deste debate.
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fileira de pau no final da qual foram fixadas outras penas de asa verticalmente na parte de
tras de cada Bé krd e uma outra pena foi colocada no final de um fio pendurado no topo
de cada mascara. Elas finalmente estdo adornadas com me kunhere (colares de pérolas
e aco), os mesmos que os Xikrin usam. Estes sdo os me kunhere pessoais que os homens
emprestaram ao B6 e que recuperaram no final da festa. Um fato surpreendente e que
chama atencao, pois os adornos sdo considerados como propriedades exclusivas, bens

preciosos de uma pessoa, nékréjx (Lea, 1986).

Neste sentido, por todo este trabalho de ornamentac¢do, ao mesmo tempo em que
se opera uma “pacificacao estética” (Lagrou, 2009) do outro (no caso aqui, dos Karaja,
através da incorporacdo das suas mascaras no sistema visual mébéngokre), parece-me
que os Xikrin nao s6 fizeram o B6 presente no mundo, como o fizeram presente no mundo

mébéngokre. Como argumentou Cohn (2005)

Afinal, qualquer um pode ser aliado, bikwa - mas, para se tornar parente,
bikwa, ha de se tornar também Mebengokré. Este é um resultado e uma
condicdo, e sé pode se dar, ao menos legitimamente, respeitando-se o que
Vidal (1992:144) chamou de uma ética e uma estética, o modo bom correto
de se apresentar, que ela demonstra ser expressado pela ornamentagdo
corporal. Efetivamente, com ela - a pintura, a tonsura, as intervengdes que
abrem e fecham os corpos, um sistema que simultaneamente é expressivo
e efetiva as condi¢des de comunicagdo e interacdo com o mundo -, pode-se
ver claramente a ligacdo entre a formacao e a construcdo de um corpo e o
seu tratamento para que ele venha a ter uma existéncia social. A pintura e
a ornamentacdo corporal, como ja foi demonstrado em diversas analises,
ao mesmo tempo expressa e realiza essa transformagao, e por isso pode
nos revelar como se faz um Mebengokré (Cohn, 2005: 174-175).

Esta capacidade de tornar o Outro Mébéngokre - aqui, os prdprios Karaja, no
sentido de aliados bikwa, como as entidades presentificadas pelas mascaras - nos leva
ao tema amerindio da predacdo ontologica e das incorporacgdes, aonde “aquilo que
Fausto chama de ‘parte-ativa’ do outro [sua interioridade, para os Tupi] €, no universo
mebéngokre, apropriada na forma de objetos, no sentido restrito de objetivacdes técnicas
e estéticas do Outro (nomes, cerimonias, cantos, adornos, armas, matérias-primas, etc.)”
(Gordon, 2006: 383).

Apesar de fazer parte agora dos kukradja Xikrin desde quase um século, no inicio
de cada ritual, o B6 ndo deixa de se apresentar frente a comunidade como estrangeiro
ndo humano que deve ser humanizado através deste processo de “pacificagdo estética”

que, contudo, nunca esta assegurada definitivamente, mas que deve sempre ser atualizada
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pela comensalidade da qual participa o B0 e através de sua interacao na danga com as
mulheres. Segundo Cohn (2005), deve haver os Mesmos e os Outros cujas posicoes devem

permitir um certo transito.

0 que importa é areversibilidade da relacdo, que impede que se congelem
posicdes — o que acabaria por fazer preceder a defini¢do a relacdo, ou seja,
congelaria e essencializaria os termos, esvaziando e anulando a poténcia
darelagdo que os produz. [...] o problema nio é a passagem do Mesmo ao
Outro, mas se deixar enredar e prender nas armadilhas que se encontram
no caminho. Para que isso ndo aconteca, uma perspectiva tem que ser
assumida, e a relacido precisa se manter reversivel. Porque, voltando a
Clastres (2005: 258), ndo é possivel “nem ser amigo de todos nem ser
o inimigo de todos”. Qualquer uma das alternativas é inviavel porque é
a relacdo de diferenca que cria os Mesmos, os Mebengokré, ao mesmo
tempo em que cria seus Outros (Cohn, 2005: 177-178).

Os semelhantes devem poder se transformar em diferentes, em Outros, e os Outros

e os diferentes, em semelhantes.

No dia seguinte a confecc¢ao dos B6 krd, alguns homens foram para a floresta coletar
folhas de palmeira bacaba para fazer as saias das mascaras e folhas de palmeira de babacu
para fechar o nga (nga an ka’é), que deveria ficar fora da vista de criancas e mulheres
durante todo o periodo da festa. No entanto, elas entraram neste espago algumas vezes,
mas somente quando nao havia danga sendo realizada, isto €, durante os tempos mortos
da festa, isto é, nos momentos que os Xikrin ndo dangam e nao alimentam o Bd. Gracas
ao esforco de equipe feito por todos os homens das categorias de idade mékranyre e

mékratymre, em poucas horas, o nga foi completamente fechado.

Uma vez que o nga foi fechado, os homens sentaram-se ao lado de fora, onde
costumame-se encontrar todas as noites. Eles cantaram para “desligar” ou “desativar” o B9,
BO6 kard bin (onde bé karon pode significar tanto a imagem do bd, quanto seu espirito, ou
sua interioridade; e bin significa apagar, desligar, desativar). Esta é a primeira, mas nao a
ultima vez, durante o B6 toro, que o B6 karo sera “desativado”. Para desativar o Bé kard, a
flauta poti, feita de uma espécie de bambu (sp?) com o mesmo nome, é tocada. Entdo os
homens proferem o clamor do B6 (Bé jangron'’). Uma vez que o Bé karé foi “desativado”,
os homens entraram no nga, onde os Bo krd estavam pendurados em uma das vigas

transversais, e iniciaram a confeccao das saias do B6.

17 "Ha mry héré txa hon". Nao consegui traduzir esta frase, mas destaco uma palavra "mry" que significa
animal de caga. Este clamor esta correlacionado com a presenca do ba bam, o pai da floresta, que, como
ja foi dito, faz com que a caga seja accessivel aos cagadores todos os dias da festa em troca das dangas e
dos cantos praticados pelos participantes.
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Enquanto os velhos estdo fazendo os B6 krd, o B6 ainda ndo é considerado vivo, nao
¢ perigoso. Uma vez que os B6 krd estdo terminados, isto é, uma vez que o rosto tenha sido
colocado (Bo né ok), e a partir do momento em que os homens fazem a saia, as criancgas
devem manter distancia, porque o Bo esta finalmente presente no mundo mébéngdkre. E
neste momento que o nga esta coberto com folhas de palmeira babacu. E por isso também
que os homens devem desativar o B6 kardo antes de entrar no nga para confeccionar as
saias porque o B6 que ainda ndo comeu e ndo dangou com as mulheres ndo esta socializado.

O B6 também recebe um nome do mébéngét, que é responsavel pela produgao dos
Bo krd, neste caso, Bepdjati. O nome dado ao B6 quando eu estava presente foi Adjiwawe.
Além da producao e modelagem do corpo (fabricagdo de mascaras), a atribuicdo de um
nome particular ao par de mascaras tem o propdsito de dar ao B6 uma existéncia social,
além de reforcar a sua subjetividade, como uma pessoa, persona em latim, mas que nao
pertence ao nosso mundo (Karadimas, 2011). Ndo se trata mais de uma questao de
mascaras genéricas, reproduzidas identicamente a cada vez que se faz a festa, mas de um
B6 em particular, um B6 que é nomeado, singularizado, o que potencializa ainda mais a

fonte de perigo.

Figura 4: Nga fechado com folhas de babacu. Duas criangas espiam através das folhas.
Foto da autora, setembro de 2015.
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Figura 5: Os B6 kra eram suspensos em um feixe transversal do nga entre cada saida
de B0 para a praga. As saias, prontas para serem enroladas ao redor da cintura, estdo
dispostas no lado esquerdo do nga. O nga esta fechado por folhas da palmeira de babacu.

Foto da autora, setembro de 2015.

Note-se também uma caracteristica particular destas mascaras, a sua dualidade.
A descrigdo das mascaras feita por Petesch (2000 e 2011) entre os Karaja, assim
como seu modo de confec¢do, coincide com o que eu tenho observado entre os Xikrin,
especialmente em relacdo a ligeira diferenca de tamanho das cabecas e dos materiais
entre as duas mascaras. Com a diferen¢a, ndo menos importante, que as penas utilizadas
pelos Xikrin sdo as mesmas para ambos Bé krd, enquanto que os Karaja usam penas de
diferentes espécies de passaros, que pertencem a mesma familia, mas que sdo colocadas
pelos Karaja em relagao hierarquica. Segundo Pétesch (2011), essa hierarquia constitui o
principio assimétrico que sustenta a dualidade das mascaras karaja para tornar presente
uma uUnica entidade espiritual. No entanto, no caso karaja, “este par ndo é antinémico,
do tipo elemento masculino / elemento feminino” (Pétesch, 2011: 58, minha tradugdo).
Entre os Xikrin, esta dualidade das mascaras se reflete em uma assimetria no tamanho de
Bo6 krd, e a logica por tras disso é de natureza antindmica, ja que uma é do sexo feminino
(Bénire) e a outra do sexo masculino (Bonyre). Bonyre sendo um pouco mais alto que o
Bonire. Portanto, quando se fala de B6 (em portugués) é no masculino, o B0, e ndo de
maneira neutra, enquanto na lingua mébéngokre, ndo se destaque marcador de género.

Uma analise linguistica aprofundada poderia permitir ir mais longe na reflexao.

O dia de confec¢do das mascaras foi normal. Cada pessoa realizou suas tarefas
cotidianas, incluindo o trabalho nas rocas e, especialmente, a colheita de mandioca para
as festividades. Na época do ano em que a festa estava acontecendo era particularmente

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019



Stéphanie Tselouiko

importante terminar a limpeza de novas rocas e plantar batata-doce antes de disparar o
fogo. Ao contrario das festas de nominacao, os preparativos para a festa do B6 ndo ocupam
o dia todo dos participantes. Além da confec¢do de mascaras pelos mébéngét e da coleta
de mandioca para preparar o berarubu (bolo de carne com mandioca), que é servido
as entidades presentificas pelo Bo, as tarefas diarias de cada um ndo sdo diferentes do
que costumam ser. A festa do B6 parece escapar a ideia de que os periodos rituais sao
orquestrados em um ritmo diferente do habitual. Além disso, ndo notei nenhuma proibicao
especifica durante a festa, como comida ou tabus sexuais, o que ndo é incomum durante os

periodos de rituais na Amazonia e em outros lugares.

Contudo, sente-se uma certa sacralidade demonstrada, como ja foi dito, pela
interdicdo de mulheres e criangas de verem as mascaras enquanto elas ainda ndo estiverem
prontas, e pelo fato que arealizacao desse ritual é acompanhada de uma grande precaucao.
Especialmente as criangas ndo devem entrar em contato com o B e devem ser protegidas
pelo uso profilatico de uma planta medicinal. Entre os Karaja, pelo contrario, ndo somente
as mascaras ljaso ndo sao temidas, mas sdo as mascaras ljaso que sao protegidas dos
perigos incorridos na terra, por meio de um remédio que o xama passa em seus pés. Os
meninos, sendo iniciados, devem ser levados por seus Jjaso para garantir a transmissao
do principio vital.

Desde que as mascaras colocam em presenca um (ou varios) coletivo(s) de nao-
humanos com os quais os humanos se confrontam no ritual para encontrar seu lugar no
mundo, a diferenca observada nas relagdes com as mascaras entre os Karaja e os Xikrin
se entende pelo tipo de relacdo de alteridade que os humanos mantém com os coletivos
ndo humanos presentificados. Embora associados a espécies animais, principalmente
aquaticas, os Ijaso sdo considerados entidades tutelares que garantem sustentabilidade
social, ligados a antiga humanidade karaja que permaneceu no fundo das aguas. Existe
entdo uma relagdo de afiliacao pacifica entre as entidades tutelares karaja e os humanos, ao
contrario do B6 que incarna o coletivo dos Mékard, as almas dos mortos, que representam
para os Xikrin, como para as sociedades amazoénicas e dos outros lugares do mundo, a
alteridade por exceléncia, os de quem é necessario se diferenciar absolutamente para

existir como ser humano verdadeiro (Coelho de Souza, 2001).

Se todas as cerimdnias realizadas pelos Xikrin sdo perigosas, na medida em que
atraem os mékard, que amam as festas e se aproximam dos vivos nessas ocasides, no caso
especifico do Bo toro, a interagcdo com o coletivo dos mékaré é deliberadamente causada
por estas presencas, através do par de mascaras. Afirmo que o B6 ndo serve apenas de

“suporte para que a comunidade estabeleca uma relacao menos assimétrica no interior
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de uma relacao de preda¢do” (Fausto, 2008: 238) - que os mortos operam sobre os
vivos -, mas permite, sobretudo, uma interagdo controlada entre o coletivo dos vivos e
o coletivo dos mortos, gracas a possibilidade de reverter a relagdo. E esta reversibilidade
se faz convidando os mekaré a se instalar no nga, no centro da aldeia, para, finalmente,
integra-los ao grupo através da ornamentacdo (“pacificacao estética”) e da nominacao,
mais também, da danca com as mulheres e do compartilhamento da comida, para afasta-

los novamente num processo que veremos depois.

Mas, ao mesmo tempo que o B0 esta ligado ao dominio dos mortos (mékard), nos
discursos dos Xikrin, o Bo é também designado como o “pai” da floresta ou ba bam (ba
= floresta, bam = pai). Em troca das dangas e dos cantos praticados pelos Xikrin, o0 B6 da
caca, isto é, faz com que a caca seja accessivel aos cagadores todos os dias da festa. Mas,
se nao estiver satisfeito, se os Xikrin ndo dangarem o suficiente com ele, o B6 pode causar
doengas e acidentes na mata e trazer a chuva, o que nao é desejado neste momento do ano

em que a vegetacdo esta secando nas rogas para serem incendiadas'®.

Esses dois grupos, mékaré e ba bam, confundem-se no espago oco desse par de
mascaras que sao desprovidas de figuracao explicita. Uma mdascara sem rosto encarna
intencionalidades complexas, o que a torna uma “armadilha cognitiva” no sentido de
Gell (1998) porque, ndao somente pode se referir a uma multidao de classes de seres
contraditdrias, como é o caso aqui, mas porque também nao expressa materialmente uma
cosmologia simples, a fortiori no contexto como este de apropriacdo de um ritual desde

uma cosmologia estrangeira totalmente diferente'.

Tantos os espiritos dos mortos (mékard), como ba bam, ndo tém seus equivalentes
na cosmologia karaja em relacdo ao ritual aruand, mas apareceram na apropriacao e
adaptacdo do ritual no contexto Xikrin. A figura de ba bam é particularmente interessante
de analisar no contexto atual dos Xikrin que atravessam perturbag¢des sem precedentes,
devido a construcao de usina hidrelétrica de Belo Monte (UHE de Belo Monte) e o

planejamento da mineradora Belo Sun. Segundo meus interlocutores, ba bam (as vezes

18 Os Xikrin, como a maioria dos povos amazdnicos, praticam a ro¢a com queimada para responder ao
problema de fertilidade do solo amazonico, naturalmente pobre em minerais, ja que as cinzas dos
vegetais prestam de adubo.

19 O dominio cosmolégico ao qual as mascaras estdo ligadas respectivamente e as classes de seres ou
coletivos que as habitam sdo distinguidas. Embora Pétesch (2011) enfatize o aspecto ndo figurativo
das mascaras ljasd, pelo menos as duas asas de arara dispostas no topo da cabeca de cada mascara
sdo descritas como as farpas do peixe aruani que ele encarna. As mascaras Bd, entretanto, ndo
representam uma palmeira de babacgu, embora seu nome se refira a folha da referida palmeira. Por
outro lado, a matéria de que é composta faz a ligacdo com o ambiente, ou o dominio cosmolégico ao
qual estd associado pelos Xikrin: a floresta. Os Karaja se definem como povo das aguas ao contrario dos
Mé&béngokre que se caracterizam pela relacdo estreita que mantém com o dominio florestal.
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assimilado a Deus - metindjwynh na lingua mébéngokre, que significa “o dono dos vivos”)
ndo esta presente de maneira permanente na terra dos Xikrin, mas se encontraria na
terra dos Kayap6. Os Xikrin me justificaram esta afirmacao pelo fato que ba bam nao
impediu a instalagdo de UHE de Belo Monte com todos os impactos que esta causando na
TITB, em comparac¢do aos Kayap6 que consideram mais preservados. Porém, ha bam nao
aparece na mitologia mébéngdkre. Teria sido apropriado dos seringueiros da regido com
os quais os Xikrin entraram em relagdo no inicio de século XX, sem, portanto, invoca-lo
até recentemente. A apari¢do de ba bam no discurso dos Xikrin se justifica pelo contexto
atual, no qual se necessita ter um ser tutelar e protetor, que teria o poder de compensar os

impactos que estdo ocorrendo e sobre tudo os que estdo para vir, imprevisiveis.

Depois de ter explorado a presenciacao do B6 a partir da sua fabricagdo, dedicarei a
proxima parte a descrigdo da agdo ritual na sua dimensao relacional. O objetivo é identificar
os atores e as relagdes que sdo articuladas em uma sequéncia de agdes rituais, levando
em conta as relagcdes entre estes mesmos atores no cotidiano. Como sugere Pétesch
(2000: 69),” a mascara ritual nao se contenta em garantir a representacao de entidades
espirituais de natureza animal ou humana, mais ou menos hostis a comunidade dos vivos,
controlando assim os espiritos de seres mortos por suportes simbdlicos. De fato, veremos
assim como, “ [p]or seu poder de ruptura do real, de transgressao das fronteiras, [0 B0]
torna mais eficiente e delicado estender o corpo social as dimensdes cdsmicas “ (ibid) e
isso, dando a ver as relacdes de parentesco (em particular o laco kwatyx e tabdjwynh) e
as relacbes de diferenca (em particular pela exibicdo dos nékréjx). E neste sentido, que o
principio das festas de nominacao mébéngokre aparecem no processo de apropriacao e

inovacao ritual que resultou no Bé toro.

Entre continuidade e inovacio: inser¢ao da mascara no sistema ritual de produc¢ao
de diferenca

No dia que segue a presenciacao do B9, a festa pode comecgar. As mulheres raspam a
cabeca das criancgas e das mépritire e mékurerere aparentadas que vao dangar frente ao Bo
e lhes aplicam o latex a e a fibra vegetal em cima da cabeca caracteristico da ornamentacao
que completa as pinturas corporais e os mékunhere (ornamentos de pérolas). Os meninos
também sao pintados e adornados para a ocasiao, embora nao interfiram nas dangas
com as mascaras Bo. Quando a flauta é tocada, as mépritire e mékurerere de cada unidade
domeéstica ficam diante de sua casa, com suas kwatyx atras delas, e esperam o B0 vir buscar
elas para dancar. Enquanto isso, no nga, dois homens vestem as saias e comegam a cantar

em coro antes de sair do nga.
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O grupo de mulheres que compde a primeira unidade residencial que ird se
mobilizar para a danca esta esperando em frente a casa de Bepdjati, o homem idoso que
se responsabilizou por confeccionar as mascaras, ou seja, o dono da festa. As mascaras
avancam em direcdo a elas para convida-las para a danca. As duas mascaras fazem um
retorno, seguidas pelas mulheres, para perto do nga. Chegando ao lado do nga, as mascaras
e as mulheres dancam frente a frente, fazendo um circulo que se movimenta no sentido
anti-horario. Depois, todos voltam juntos para a casa de onde as mulheres vieram, com as
mascaras sempre a frente. Mascaras e mulheres dangam, novamente, frente a frente, em
circulo, agora na frente da casa, sempre na mesma dire¢ao. Em seguida, B6 volta ao nga
antes de ir buscar o préximo grupo de mulheres. E assim por diante. A danca é executada
entre o nga e cada unidade residencial onde as mépritire e as mékurerere vivem e onde o
B6 as procura sucessivamente para dancar na dire¢do oposta as agulhas de um relégio. Os
dois homens, que colocam as mascaras, seguram as maos um do outro, enquanto executam
passos irregulares. As mulheres executam o pisoteio regular, esfregando as maos cruzadas
contra a parte da frente de seus corpos, do umbigo até o peito, de cima para baixo e de
baixo para cima.

Figura 6: B6 dangando com as jovens garotas acompanhadas por suas kwatyx.

Fonte: Foto da autora tomada a partir de um video feito
durante a pesquisa de campo, setembro de 2015.
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O N o W

Em vermelho as mekurerere e mepritire
Em preto as kwatyx

1. B6 vai buscar as mulheres frente suas casas.

2. As mulheres seguem o B0 até o nga
3. B6 e as mulheres dangam frente a frente, de maneira circular no sentido das agulhas.

4. B0 traz de volta as mulheres frente as suas casas
5. B6 e as mulheres dancam frente a frente, de maneira circular no sentido das agulhas.

6. As mulheres voltam para casa.

7. B0 volta para o nga.

8. B0 recomeca com outro grupo de mulheres.

Figura 7: As diferentes etapas da danga do Bo6.
Fonte: A autora.
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A coreografia da danca do B6 com as mulheres é estruturalmente a mesma, pois
€ um ir e vir que reine um par de mascaras e as mulheres entre a casa dos homens e
as unidades domésticas. Esta coreografia foi descrita, por Petesch (2011), quase da
mesma forma para a danca de mascaras Ijaso entre os Karaja. A antropéloga interpreta
esta danga como uma interagao fertilizante entre as meninas e a entidade presentificada
pelas mascaras, refor¢ando, assim, a capacidade biolégica de reproducdao das mulheres
karaja. Segundo a autora, os gestos durante a danga sdo muito explicitos. Mas se existem
semelhancas entre o Bo toro e a danga do [jaso, existem também muitas diferencas cuja
andlise permite destacar a inovagdo mébéngdkre a partir da apropriacao da danca dos
[jaso.

Entre os Xikrin, as mascaras vao buscar as mulheres em frente suas casas e as levam
para o nga para dancarem com elas, depois as levam de volta para as suas casas a fim de
repetirem a danca. Entre os Karaja, as garotas ou mulheres casadas estdo esperando as
mascaras no meio do caminho, entre a casa em que moram e a casa do meio (equivalente
do nga), para dangarem com elas. Este movimento provoca um recuo de volta para casa.
Em outras palavras, entre os Xikrin, a entidade mascarada leva as mulheres para o espaco
masculino, enquanto entre os Karaja, o ljaso empurra a dupla feminina para a unidade
doméstica, proibindo-as de se aproximarem da casa dos homens. A relacdo de oposicao
entre os dois espa¢os € muito mais marcada entre os Karaja do que entre os Mébéngokre
onde o ritual aparece com a encenagdo de uma totalidade sécio-cosmolégica®.

Além disso, ao contrario dos Karaja, onde apenas algumas criangas sdo designadas
como “mestre” das mascaras pelo xama da comunidade, que media com as entidades
[jaso, entre os Xikrin, todas as unidades residenciais podem apresentar ao B6 uma ou
varias meninas pré-puberes, as mépretire e meninas recentemente puberes, mékurere,
acompanhadas com suas kwatyx (MM, FM, FZ, MBW), sem distin¢cdo de privilégio ou de
prerrogativa. Estas, as vezes, carregam garotinhas (méprire) nos bracos. As meninas sdo
qualificadas como mereremejx e os seus pais e as suas mdes, bem como as suas irmas
mais velhas, responsaveis pela alimenta¢do do B0, sdo referidos como krareremejx.
Encontramos esses mesmos termos usados durante as festas de transmissao de nomes
bonitos, prerrogativas cerimoniais e nékréjx (principalmente artefatos plumarias) as

criancas da comunidade, as chamadas krareremejx, da parte de seus kwatyx e ngét*'. No

20 Embora o termo totalidade deva ser tomado mais como ideal do que como fato, na medida em que todas
as unidades domésticas de uma aldeia raramente, ou nunca, cobrem a totalidade sécio-cosmolégica
ideal, ainda mais no contexto atual, com o aumento da divisdo das aldeias e a diminui¢do da populagdo
em cada aldeia .

21 A transmissdo dos nomes bonitos e das prerrogativas rituais se faz segundo a relacdo de parentesco
kwatyx (MM, FM, FZ, MBW)-tabdjwynh (SD, DD, BD, HZD) para as mulheres e ngét (FF, ME, MB, FZH)-
tabdjwynh (SS, DS, ZS, WBS) para os homens.
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caso especifico do Bé toro, esses termos designam os “mestres” da festa, “os donos”, ou
seja, aqueles que sao responsaveis pela alimentagdo do Bo e que pode ser qualquer pessoa

que apresenta uma ou varias criancas e garotas ao Bo.

A participacao das kwatyx no Bé toro constitui uma diferen¢a notavel em relacao a
danca das mascaras Ijaso dos Karaja, quando apenas as garotas dan¢cam com as entidades
mascaradas. Esta diferenca decorre de uma transformac¢ao importante do ritual de
origem, ressaltando a importancia da relagdo kwatyx/tabdjwynh*, que se manifesta
tanto diariamente pela atencdo especial que as kwatyx dao aos seus tabdjwynh, como nos
momentos delicados do ciclo de vida de um individuo, ao passar de uma categoria de

idade para outra, a comecar pelo nascimento?.

Enquanto entre os Karaja, as mascaras [jaso estdo envolvidas nos rituais de iniciacao
masculina e feminina (Pétesch, 2011: 67), o Bé toro ndo teria relagdio com nenhuma
iniciacdo masculina ou feminina (Vidal, 1977), bem como festas de nominagdo. Segundo
Cohn (2005: 105), “ao contrario, nele todas as meninas dangam de modo igualitario,
ornadas e fazendo o mesmo percurso: o que vai da porta da sua casa ao centro" (ideia
também presente em Vidal, 1977). Porém, a participagdo das kwatyx no Bé toro nos leva
a colocar esta afirmagdo em questdo: se entre os Xikrin, o B6 toro ndo é uma ocasiao para
se transmitir prerrogativas rituais, esta dan¢a nao poderia ter uma funcao semelhante a
funcao ritual de nominacao, isto a manutencao da sociedade humana e da sua capacidade
de transmissdo e de reproducdo baseada na relacdo de diferencga, e isso tudo em um

espirito de coesdo?

Se todas as meninas podem dang¢ar com o B, ndo o fazem juntas, como um coletivo
de pessoas indiferenciadas. A entidade mascarada convida, separadamente, meninas
de cada Casa (Lea, 1986; 1992a; 1992b), ou segmento residencial, vista como pessoa
coletiva, entidade socialmente identificada como sendo portadora de nomes bonitos
e nékréjx. Estas Casas sdo representadas pelo grupo kwatyx-tabdjwynh, que as fazem

visiveis ao resto da sociedade. De fato, as kwatyx (assim como os ngét para os homens)

22 Essarelagdo privilegiada kwatyx/tabdjwynh é novamente lembrada em sua representa¢do caricatural
durante as dancas da fase noturna do ritual, isto é, o jogo e o disfarce. Todos os homens que participam
desta fase noturna da festa, dos mébéktire aos mékranyre, disfarcam-se de mulheres enquanto que as
mulheres mantém a sua posicao. Nesse sentido, pode-se considerar como um rito de inversao unilateral.
A razio desta inversao é que os homens provocam as mulheres para elas dancarem bem durante o dia.
De fato, vendo os homens travestidos de mulheres, elas acreditam que Bé vai considerar que nao tem
mulheres na aldeia e vai se zangar. Para mais detalhes sobre esta parte do ritual, ver Tselouiko, 2018.

23 Vidal(1977:105-106) faladaproximidade entre os tabdjwynh e as suas kwatyx e seus ngét, especialmente
do lado materno, uma vez que eles compartilham o mesmo teto. As kwatyx sdo as primeiras a cuidarem
do recém-nascido quando ele chega ao mundo. Elas e os ngét, garantem que seus tabdjwynh sejam
bem tratados. Eles podem espancar os pais de seus tabdjwynh (as vezes, seus proprios filhos/filhas ou
genros/noras, ou, até mesmo, a esposa de seu irmao ou irma) caso mostrem negligéncia com a crianca.
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desempenham um papel particularmente importante no aprendizado de seus tabdjwynh,
diariamente, mas especialmente durante os rituais (Cohn, 2000). Eles acompanham seus
tabdjwynh em dancgas que ocorrem durante as festas de nominag¢do durante as quais eles
transmitem os seus nomes bonitos e as prerrogativas rituais. Esse acompanhamento
pode comecar nos primeiros meses de vida do tabdjwynh, quando ele ainda é um bebé.
Neste caso, o tabdjwynh sera levado nos bragos durante as dancas e, ao ir crescendo, o
acompanhamento passa a ser feito de maos dadas. E repetindo as dancas, em cada festa,
que o tabdjwynh finalmente aprende, até que seja grande o suficiente e bem treinado para
dancar sem ser levado. E durante estas dancas ao redor do patio, quando kwatyx e ngét
dancam atras dos seus tabdjwynh, que se transmite o direito de executar e mostrar essas
prerrogativas nas festas de nominacao. Isso vale até o final da vida desses tabdjwynh, ja

que essas prerrogativas agora pertencem a eles.

Assim, o acompanhamento das kwatyx, na danca de suas tabdjwynh com as
mascaras do B, estd entdo manifestado e justificado pelos Xikrin na fun¢do que elas
tém de apresentar e ensinar as tabdjwynh durante os rituais, mas neste caso do Bé toro,
em silencio. De fato, as mulheres apenas dangam, quem canta é o B6. Enquanto na festa
do mereremejx as kwatyx cantam para suas tabdjwynh, no B6 toro elas acompanham em
siléncio. Ja que uma mulher pode ter tabdjwynh (SD, DD, BD, HZD) em diferentes unidades
residenciais, ndo é surpreendente ver as mesmas mulheres (kwatyx) irem de uma casa
para outra para acompanhar suas tabdjwynh na danga com o Bo. Se as meninas dangcam
somente no setor de sua casa, as kwatyx podem dancar em diversos setores, sempre onde
vao ter uma tabdjwynh para acompanhar. As trajetorias de ida e volta entre a casa e o nga
devem ser acrescentadas, nestes casos, as suas trajetorias de casa em casa, seguindo a
circularidade da aldeia. Nesse espaco inter-residencial, as kwatyx se deslocam andando
normalmente. Elas tomam o passo de dang¢a quando o B6 vem procurar o novo grupo de
garotas de quem sdo as kwatyx. Como Cohn (2005: 105) apontou, “temos um duplo jogo
de identificacdo (nao se diferencia meninas homenageadas, nem na ornamenta¢do, nem
na participacdo, nem no trajeto da danga) e de diferenciacdo (a ornamenta¢cdao mais ou
menos rica de acordo com a quantidade de adornos rituais possuida por cada menina, a
relacdo de cada uma delas - ou de um grupo de meninas - com sua casa, de onde partem
e para onde voltam no ritual)”.

Além disso, se 0 Bo toro ndo esta envolvido com rituais de iniciagdo feminino e
masculino, o modo de transmissao de conhecimentos relacionados a festa do B0 segue,
contudo, uma certa sexualizacdo dos espagos que opera uma diferenciacdo entre os

participantes. A transmissdo dos conhecimentos femininos, das kwatyx para suas
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tabdjwynh é feita em publico, a vista de todos (e é provavelmente por isso que esta
festa seja designada como “festa de mulheres” porque sao elas que estdo dadas a ver),
ao contrario dos conhecimentos masculinos que ndo obedecem a um patrdo de relagdo
de parentesco, ja que qualquer homem especialista pode ensinar para qualquer outro a
confeccdo das mascaras, a dancga e os cantos, mas sempre escondido, atras das folhas de
babac¢u no meio do nga ou abaixo das mascaras. Nunca se vé os homens dan¢cando nem

cantando.

Entre cada danca, comida e bebida sao depositadas pelas maes das mereremejx
na frente de sua casa. Um homem da categoria de idade ménoronyre (homem solteiro)
ou mékranyre (homem ja casado com pelo menos um/a filho/a) pega a comida e traz
correndo para o nga onde estdo reunidos as mascaras e todos os homens. Chegando ao
nga, o homem que pegou a comida é acolhido com um grito de alegria por parte dos outros
homens que o esperavam para comer. Antes de comer, os homens proferem o mesmo
clamor do B0 que a véspera das primeiras dancas, antes de iniciar a concep¢do das saias.
Fazem este clamor para “desativa-lo”, B6 kard bin, isto é, neutralizar sua agentividade o
tempo de comer no seu lugar. Pois, essas ofertas sao para B6, mas sdao os homens que as
consomem. No tempo da comida, os homens se substituem a entidade que o Bo presentifica
e provavelmente, neste tempo da comida, tomam seu ponto de vista, segundo a logica da
“metafisica canibal” (Viveiros de Castro, 2009). Depois de comer, os homens passam a
mao com gordura nas mascaras para alimenta-las. Se nao fizerem isso, dizem que o B6 vai

se mexer durante a noite.

Tanto entre os Karaja quanto entre os Xikrin, a comida dada as mascaras é a mesma
que é consumida pelos humanos, embora as mulheres e as crian¢as ndo possam ir comer
na casa dos homens. Se em todas as festividades Xikrin o objetivo é fazer a comunidade
feliz (Fisher, 2003), o Bé toro tem como objetivo principal a propria felicidade do B6. Esta
felicidade do B6 sera revelada e retribuida pela abundancia de caca que, por sua vez, ira,
sem duvida, fazer com que o Xikrin fiquem mais felizes, uma vez que comer é sempre uma
fonte de alegria. O contrario, comer mal, é fonte indignacdo ou mesmo de tristeza (kaprire).
Pelo dom de caga, as entidades presentifiacas pelo B, participam da reprodugdo do grupo

como um todo.

a caca, além de contribuir na fabricacio de corpos e portanto na
construcio de relagdes de substancia, pelo consumo da carne, contribui
também, de mais de uma maneira, para a formacido da parcela publica,
ritual da pessoa - como vimos em complemento aos produtos da ro¢a, os
rituais devem ter grande oferta de caca para serem eficazes (Fisher, 2003
in Cohn, 2005 : 84).
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Assim, o espirito de coesdo se da pela alimentacao que é fundamental em todas
as festas Xikrin (o que também é verdade para muitas outras sociedades amazonicas),
porque permite reafirmar a conexdo entre os participantes e otimiza o sentimento de

alegria coletiva, no mesmo tempo que as dancas participem da produgao de diferenca.

Na proxima parte, a partir da comparagao dos modos de agdo do Bé toro entre os
Xikrin e os Kayapd, exploraremos como a circulacao deste ritual participa da produgdo de

diferencas entre estes dois grupos, inicialmente os Mesmos.

Dos Mesmos aos Outros, circulacdo do B entre os Mébéngokre

Em uma discussdo em 2018 com Pascale de Robert e Nathalie Pétesch, que fizeram
pesquisas de campo entre os Kayapo, fiquei sabendo que o Bé toro era também realizado
entre este outro grupo Mébéngokre. Conversando também com Bep Kamrek, homem
Kayap6 de mae Xikrin, recebi uma descricao do Bé toro, tal como tem sido feito entre os
Kayap6 da TIK (nas aldeias Mdéjkarako, Motukére, entre outras). Pude perceber que ha

fortes semelhancas com o Bé toro dos Xikrin, em particular na coreografia.

Sabendo que os Xikrin e os Karaja eram, na época das guerras, aliados contra o
mesmo grupo inimigo Kayapo, pode parecer surpreendente que o Bé toro, resultado da

apropriacdo Xikrin do ritual karaja, seja também realizado entre os Kayapa.

Asuposicao de que uma transmissao teria sido feita entre os Xikrin e os Kayapé pode
parecer como provavel explicacdo desta semelhanca. Um episddio histérico permitiria
a hipétese desta circulagdo: o agrupamento dos Xikrin com os Kayap6 Gorotire em Las
Casas, uma missado criada no inicio da década de 1950, quando a pacificacdo entre eles

estava sendo iniciada pelos indigenistas brasileiros.

Porém, de acordo com as explicacdes de Bep Kamrek, a festa do B6 esta sendo
feita pelos Kayap6 ha muito tempo, isto é, antes da pacificacdo, além disso, Bep Kamrek
afirmou que existe dois tipos de B6: o Bo dos Xikrin*, que ele chama Bé krd ry, vindo de
empréstimo da festa dos Karaja, e o B6 dos Kayapo, que chama Bé rai, e que seria feito
desde antigamente, isto €, “desde sempre”. A diferenca viria da origem das mascaras. De
fato, segundo Bep Kamrek, os Kayapd teriam adquirido Bé krd ry dos Ir@’ amrajre, também
chamados Kayapé do Pau d’Arco, subgrupo Mébéngokre extinto desde a década de 1940,

que por sua vez, teriam adquirido dos Karaja.

24 Bep Kamrek conhece o B4 toro da forma como é realizado pelos Xikrin por ter vivido um tempo na
aldeia dos Xikrin do Cateté.
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Os Ird’ amrajre, eles tém o B6, parecendo dos Karaja. Os Ird’ dmrajre
gostam de fazer B, gostam de dancgar. Eles mostraram que fazem durante
a festa do B6 e na festa dos memyre e das menire. Os Ird@’ amrajre deixaram
0 B6 krd ry e BO ametamipré. Ai, Kayap6 pegou e ficou, até agora fazem
festa das menire e festa dos memyre.

O mito dos costumes magicos coletados por Nimuendaju em 1952 (in Wilbert e
Simoneau, 1984) entre os Kayapé do Pau d’Arco chama atenc¢do sobre esta circulacao

entre os Karaja e os Kayapé:

Um homem tinha colocado uma mascara do B6 e dangava dentro. Ele foi
fazer chamar o kram [krdngét - seu amigo formal] para que ele vestisse
a outra mascara e dangasse junto com ele. Este homem estava ocupado
em fazer flechas e disse que ndo tinha tempo para isso. Mas o dan¢ador
o fez chamar de novo, entdo o kram [krdngét] se levantou com raiva e
colocou a outra mascara do B6. Os dois dangaram o dia todo e a noite
toda até meio dia seguinte. Quando quiseram retirar a mascara, as cordas
da cabeca do B0 [bd krd] tinham se desenvolvido dentro do cranio deles
e saiam pelos narizes. As cordas do pescoco saiam pela boca deles e as
cordas dos ombros tinham penetrado nas costelas deles. Eles ndo podiam
tirar as mascaras sozinhos e ninguém podia ajuda-los. Depois, foram
para o rio acompanhados de todas as pessoas da aldeia. Os dois homens
vestidos com mascaras do B esgueiravam-se para cima da 4gua como se
fosse solida, mas quando chegavam no meio, de repente, afundavam. No
mesmo instante, um grande barulho se fez ouvir das profundezas do rio.
Este barulho foi causado pelos Caraja [Karaja], os donos do Bb, que viviam
em baixo. Quando os dois Cayap6 chegaram até eles [os Karajd], tiraram
as mascaras. Depois de um longo momento, voltaram para a aldeia deles
e contaram que os Caraja [Karaja], viviam embaixo da dgua.

Bo rai, por sua vez teria sido adquirido pelos Kayapé observando diretamente a
festa aruand entre os Karaja “na época que os Kayapd faziam guerra com qualquer etnia

que se aproximava da aldeia”. Bep Kamrek conta:

Os guerreiros foram atras dos Karaja. Chegaram até a aldeia deles e viram
a danca dos ljaso acontecendo. Um dos homens falou para o amigo dele:
“olha, como se chama aquela mascara 14? Sera que é o nosso B6? A nossa
é igual! Sera que fala nossa lingua? Grita para ver se reponde! O homem
gritou. E um velho falou assim: “Nao! Ndo é a nossa etnia nao, é outra!” E
eles foram embora. Esses dois guerreiros conheceram o B6 dos Karaj3,
levaram até a aldeia, sem foto, sem nada, somente com memoria. Se
reuniram com todo mundo e falaram: “o nosso Bo6 é igual dos Karaja. Bora
fazer, a gente sabe! Vamos fazer o capacete, igual o nosso.” Eles fizeram,
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ensinaram os cantos dos Karaja e todo mundo aprendeu. Af ficou. Agora
tudo mundo faz o Bé krd ry dos Karaja.

Mas, para além dessas explicagdes sobre as origens do Bd entre os Kayapo, a
conversa com Bep Kamrek permitiu, sobretudo, compreender a importancia que esta
festa representa para o grupo dele. Isso decorre do fato de que entre os Kayapé a sua
realizacdo esta relacionada diretamente, de maneira explicita, com a festa de nominacao,

e isso constitui a principal diferenca entre os Xikrin e os Kayap6.

Bé rai ja vem acontecendo antigamente entre os Kayapd porque em
toda festa das mulheres, menire biok [festa de nominacao das mulheres],
os homens se reinem para fazer esse B6 para as menire dancarem. E
durante a festa dos homens, memyre biok, eles fazem também. Fazem o Bo
para apresentacdo de quem é mekraremejx [as criangas que vao receber
nomes bonitos e prerrogativas rituais da parte das suas kwatyx, no caso
das meninas, e da parte dos seus ngét, no caso dos meninos], para que os
filhos deles sejam apresentados e para as kwatyx dangarem na frente do
Bo. E toda vez, quando tem menire biok e mumyre biok, eles fazem.

Em outras palavras, o Bé toro dos Kayapd é incorporado em outras festas e nao é

exclusivamente, uma festa a parte, como é o caso do Bé toro Xikrin.

Por ser um perfeito exemplo deste modo de apropriacdo das coisas dos Outros,
0 B6 toro testemunha relagdes complexas estabelecidas entre certos grupos Jé do Brasil
Central, particularmente entre os Karaja, os Xikrin e os Kayapd. Os Mébéngokre sdo
conhecidos por trazerem coisas dos Outros para enriquecerem a si. Estes Outros podem
ser tanto os inimigos contra quem se faz guerra, como também os aliados. Mas isso se
da por uma relacao de diferenca (Cohn, 2005). Além de trazer as coisas dos Outros, os
Mébéngdkre as transformam para incorpora-las ao sistema de (re)producdo da sociedade,
ao seu kukradja. “A danga, o canto, o0 jogo e a consumacgdo de comida sdo os principais
componentes do ritual [jas6” (Pétesch, 2000: 97). Sao também os principais componentes
das festas do B6 entre os Xikrin e os Kayapd. Porém, as suas fun¢des sdo diferentes. Se
entre os Karaja a danca dos ljas6 é qualificada de ritual de iniciagdo feminino, entre os
Xikrin, ndo se trata de ritual de iniciacdo porque nao tem transformagao de estatuto dos
participantes entre o inicio e o fim do ritual. Nao ha iniciados e as meninas ndo saem
transformadas das suas dan¢as com o B0, ao contrario dos Kayapd, que saem do Bé toro

com nomes bonitos.

Apesar das diferencas entre os dois subgrupos, tanto para os Kayap6 quanto para
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os Xikrin, o desafio da festa do Bo deve ser buscado talvez na regenerac¢do da forga vital
dos seres humanos, através da interagdo entre o corpo social e um coletivo de entidades
ndo humanas, em particular, o coletivo dos mekard, isto é, os espiritos dos ancestrais/
mortos e o ba bam, ambos representantes da alteridade por exceléncia por pertencerem
a outros mundos: o0 mundo dos mortos, por um lado, e o mundo da floresta, por outro.
Dois mundos com os quais os Mébéngdkre tém contato diariamente e com os quais devem

sempre negociar para ndo perderem a sua humanidade.

Consideracdes finais

Neste artigo, tentei oferecer uma abordagem total da mascara Bo, “combinando seu
valor estético, seu uso social, sua historia e [as diferentes] sociedades que a produzem”
(Godelier, 2000 : 90, in Goulard, 2011 : 10) hoje, para destacar um modo singular de
apropriacdo e inovacao ritual no contexto centro-brasileiro. Através deste novo exemplo
de “abertura para o Outro”, espero ter reforcado assim o lugar dos Mébéngodkre, e dos Jé em
geral, nos debates sobre “predacdo ontolégica” na Amazonia, sem descuidar, no entanto,
sua busca perpétua das diferencas internas que produzem, alimentam e representam por

meio de uma organizacao ritualizada.

Quando o ritual foi apropriado dos Karaja pelos Xikrin, o direto de patrocinio do
Boé toro constituia uma prerrogativa ritual, com funcao de diferenciacdo, restrita a um
segmento residencial (neste caso, o segmento da tia do Onc¢a). Hoje, na medida em que foi
estendido a todos os segmentos residenciais da aldeia e que todas as mulheres aprendem a
mesma coreografia, este ritual foi “comunizado” dentro do grupo. Mas finalmente, a partir
da andlise que foi feita, poderia-se interpretar esse “face a face” entre as representantes
das Casas e o B6 como sendo uma afirmac¢do da manuteng¢do da sociedade humana, que
se baseia na relacdo de diferenca entre as Casas, e da sua capacidade de transmissao e de
reproducao frente a materializacdo da alteridade (em suas diferentes formas), dominada

através do ritual.

Por meio de relagdes intercomunitarias, o Bé toro foiincorporado por outras aldeias
mébéngokre até fazer parte da ‘cultura’ mébéngokre (mébéngdkre nho kukradja)® sem
deixar de testemunhar uma relacdo de diferenca entre os diferentes grupos Mébéngokre.
A mascara Bo foi integrada de maneira diferente na socio-cosmologia dos dois grupos

Mébéngodkre (Xikrin e Kayapo), segundo a relacdo que tem com as madascaras que ja

25 Verswerjver (1991) e Vidal (1977) descreveram o mesmo processo de apreensdo ritual estrangeira
como prerrogativa individual para sua comunizagio a todos os Mébéngokre com o kwyry kango tomado
aos Juruna.
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tinham no seu sistema ritual anterior a sua divisdo. Se trata em particular das mascaras
pat (tamanduad) e kukéx (macaco prego) que sdo associadas as festas de nominacao Koko
(para as meninas) e Katob (para os meninos) respectivamente (Vidal, 1977: 176). Os
Xikrin deixaram de realizar os rituais com estas mascaras pat e kukéx porque dizem que
geraram muitas brigas (Cohn, comunicagdo pessoal)*, enquanto os Kayapé continuam a

realizar-los.

Se durante a festa do B6, da forma como realizada entre os Xikrin, a presenca das
kwatyx nao se destina a transmissdao de nomes e de prerrogativas para as mereremejx
(como é o caso nas festas de nominac¢ao), elas estdo presentes para desempenhar o mesmo
papel de apresentacdo e de acompanhamento que durante as outras festas. De fato, as
meninas estdo apresentadas ao B6 no mesmo tempo que estdo mostradas a ver (elas
mesmas, seus enfeites e suas relagdes de parentesco) aos participantes que as observam
dangar. O entendimento do Bé toro, e da sua apropriagao no sistema de reproducao social
mébéngokre, pode ser feito a partir de uma concepg¢ao dinamica e evolutiva do ritual, que
reconhece o papel crucial de todos os atores, tanto os especialistas como os participantes
no processo de inovacdo da festa, e considera a dinamica reflexiva na qual estes atores
estdo engajados (Gobin e Vanhoenacker, 2016). Assim, concentrando-se na dimensao
relacional da ritualizacdo, a analise considera o Bé toro como festa que “da a ver” os lagos
de parentesco, e os nékréjx, da mesma maneira que as festas de nominacdo (Cohn, 2000,
Gordon, 2006; Demarchi, 2014), confirmando assim os lagos que regem a vida afetiva no

quotidiano.

A associacao explicita entre a festa do b6 e a festa de nominac¢do das mulheres e dos
homens, menire biok e mumyre biok, destaca a relagdo ja existente entre as mascaras pat e

kukoi e as outras festas de nominagdo kéké e Katob.

Sugiro, por conseguinte, que entre os Kayapo, a apropriacao do Bo veio expandir o
campo de interagao ritual no qual os nomes bonitos, nékréjx e outras prerrogativas rituais
podem ser dados a ver e transmitidos. Enquanto, entre os Xikrin, a integracao do B0
consiste em uma verdadeira inovacao ritual, conectando existentes (os mortos, ba bam e
os humanos) em um tempo e uma forma que nao existia, preservando, contudo, um modo

de “dar a ver” préoprio das festas de nominagao.

26 A explicagdo sobre o que suscitava as brigas nunca foi dada claramente para Cohn, o que necessitaria
aprofundar durante as préximas pesquisas de campo.
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Resumo

O artigo apresenta uma abordagem comparativa da pintura corporal entre povos J€é, mais
especificamente entre os Mebéngodkre (Kayap6), Ramkokamekra (Canela), os PykopCatiji
(Gaviao), os Mehin (Krahd) e os Panin (Apinajé). Partindo das etnografias sobre estes
povos, destaco uma faceta da pintura corporal pouco explorada em termos analiticos e
comparativos. Trata-se de entender como, para diferentes povos Jé do Brasil Central, a
pintura corporal assume uma dimensao terapéutica, profilatica e mesmo protetiva dos
corpos, fazendo das suas conhecedoras (em sua maioria mulheres), especialistas nos
poderes curativos (e porque nao, xamanicos) que as pinturas possuem em contextos
especificos, principalmente, aqueles relativos a situacdes de resguardos, gestacao, parto,
doenca e luto. Essa abordagem praxiolégica, centrada na acao da pintura e ndo em sua
representacgdo, permite compreender a pintura corporal enquanto uma arte da cura.
Palavras-chave: Pintura corporal; Xamanismo; Mebéngokre (Kayap6); Ramkokamekra
(Canela); PykopCatiji (Gaviao); Mehin (Kraho); Panin (Apinajé).
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Abstract

The paper presents a comparative approach to body painting among Jé peoples, more
specifically the Mebéngokre (Kayapd), Ramkokamekra (Canela), PykopCatiji (Gavido),
Mehin (Krah6) and Panin (Apinajé). The starting points are the ethnographies on these
peoples, highlighting a facet of body painting that has not been explored in analytical and
comparative terms. Itis a question of understanding how, for different Jé peoples of Central
Brazil, body painting takes on a therapeutic, prophylactic and even protective dimension
of the bodies, where those who hold this knowledge (mostly women) turn into experts
of healing powers (and, why not, shamanic powers). The paintings hold these powers in
specific contexts, especially those related to situations such as post-childbirth, pregnancy,
childbirth, illness and mourning. This praxiological approach, centered on the action of
the painting and not on its representation, allows one to understand body painting as an
art of healing.

Key-words: Body Painting; Shamanism; Mebéngdkre (Kayap6); Ramkokamekra (Canela);
PykopCatiji (Gaviao); Mehin (Krahd); Panin (Apinajé).

Introducgao

Nés ndo crescemos sozinhos, nés crescemos com a
pintura do jenipapo e os enfeites feitos pelas nossas mdes.

(Ruth Kayapd)

O presente artigo apresenta resultados preliminares de um projeto mais amplo que
visa comparar os usos, significados, praticas, técnicas, conhecimentos e acdes manifestas
na producio da pintura corporal em diferentes povos Jé? (Demarchi, 2017). O acimulo
contemporaneo de conhecimento etnografico sobre arte indigena (Lagrou, 2009) e,
mais especificamente, aquela produzida pelos diferentes povos ]&, permite, partindo das
etnografias, tracar comparacoes e extrair delas variagdes e permanéncias, proximidades e

diferencas nas formas com que cada povo pinta os corpos. No caso deste artigo, trago para

2 Ospovos Jé sdo divididos, por critérios culturais e linguisticos, em trés grandes grupos: os Jé do Norte
ou Setentrionais (Kayapd, Kraho, Canela, Apinajé, Krikati, Gavido, Suya, Panara) os Jé Centrais (Xavante,
Xerente, Xakriaba) e os Jé do Sul (Xokleng e Kaingang).A parte os Jé do Sul, tanto os Jé do Norte, quanto
os Jé Centrais habitam imemorialmente o cerrado centro-brasileiro, sendo suas Terras Indigenas as
maiores reservas contemporaneas desse importante bioma.
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comparac¢do uma faceta da pintura corporal presente nas etnografias, mas pouco explorada
em termos analiticos e comparativos. Trata-se de comparar como, para diferentes povos
Jé do Brasil Central, a pintura corporal assume uma dimensao terapéutica, profilatica e
mesmo protetiva dos corpos, fazendo das suas conhecedoras (em sua maioria mulheres),
especialistas nos poderes curativos (e porque nao, xamanicos) que as pinturas possuem
em contextos especificos, principalmente, aqueles relativos a situacdes de resguardo,
gestacdo, parto, doenga e luto.

Este trabalho comparativo tem inicio na pesquisa sobre pintura corporal entre os
Mebéngokre (Kayap6)?, dosuldo Para, cujas conclusdesjaapontavam paraas caracteristicas
terapéuticas da pintura corporal (Demarchi, 2013; 2014). Partindo dos trabalhos pioneiros
de Terence Turner (1980) e, sobretudo, de Lux Vidal (1992), com seu classico livro Grafismo
Indigena, e também de Clarice Cohn (2000; 2009) sobre a infancia kayapé, o estudo da
pintura corporal mebéngokre permitiu propor uma nova guinada teérico-metodolégica
para este tema classico, enfatizando ndo apenas o lado simbélico e sociologico da pintura,
tarefa realizada pelos autores mencionados acima, mas seu lado eminentemente agentivo
e pragmatico (Gell, 1998). Trata-se agora de expandir essa abordagem para outros grupos
J€&, como os Ramkokamekra (Canela), os Pykopcatiji (Gaviao), os Mehin (Krahd), os Panin
(Apinajé), buscando extrair elementos diferenciantes e de semelhanca que gravitem em

torno do tema da pintura corporal e suas eficacias terapéuticas.

No caso da abordagem tedrica aqui proposta, posso dizer que ela se justifica pelos
desdobramentos ocorridos nos estudos sobre arte amerindia e, de modo mais geral, na
propria antropologia da arte (Demarchi, 2009). Na introdug¢do de um livro recente sobre
grafismo e figuracdo entre os amerindios, Lagrou e Severi (2013: 11), em dialogo direto

com a iniciativa pioneira presente em Grafismo Indigena (Vidal, 1992), afirmam:

Os trinta anos que separam os dois livros testemunharam uma marcada
guinada na abordagem tedrica do tema: de uma énfase na arte enquanto
sistema de comunicacdo para uma abordagem praxioldgica onde se da
destaque a centralidade da agéncia (uma proposta reveladora desta
guinada se encontra em Gell, 1998).

3 Os Mebéngodkre (Kayapd) habitam os estados do Para e Mato Grosso. Somam quase oito mil individuos,
divididos em diversos subgrupos residentes as margens do Rio Xingu e seus afluentes. A aldeia
Mojkarakd, onde realizei dez meses de pesquisa de campo entre 2009 e 2013, esta localizada ao sul
do Estado do Par3, préximo a cidade de Sdo Félix do Xingu, as margens do Riozinho, um afluente do
Rio Fresco, por sua vez, um afluente do Xingu. Sua populagio é de aproximadamente 700 pessoas.O
presente trabalho nio seria possivel sem o apoio financeiro para a pesquisa de campo concedido pelo
Museu do Indio (FUNAI - R]), no &mbito do Projeto de Documentagio das Linguas e Culturas Indigenas
Brasileiras, realizado em convénio com a UNESCO. Durante a realizacdo da pesquisa também recebi
bolsas da FAPER] e do CNPq. O desenvolvimento dessa pesquisa também contou com beneficios do
Programa Novos Pesquisadores da Universidade Federal do Tocantins (UFT/PROPESQ).
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O exercicio proposto neste capitulo é o de aplicar os desdobramentos dessa
abordagem praxioldgica para o caso comparativo da pintura corporal entre diferentes
grupos jé. Neste sentido, retomo as palavras de Barcelos Neto em seu estudo sobre as

mascaras wauja, quando afirma que

sua op¢do por uma teoria da agéncia, ao invés de teorias do simbolismo,
deve-se ao fato da primeira oferecer possibilidades ainda muito pouco
exploradas para a explicacdo das categorias de humano e nao-humano
na Amazdnia. A perspectiva simbolica dos estudos antropolégicos da
arte procura saber o que a arte pode “dizer” sobre alguma coisa. Nao
digo que a arte ndo se presta a “dizer” isso ou aquilo sobre a “cultura” e a
“sociedade”, mas ndo é essa a opgdo tedrica que persigo aqui (2005: 14).

Parafraseando o autor e de acordo com outros que o antecederam (Lagrou, 1998
e 2007; Gell, 1998), penso que o problema social e cultural que a pintura corporal impde
¢ também o da sua condicdo de agente, coexistente a sua condi¢cdo de simbolo. Fala-se,
portanto, neste artigo, sobre o que a pintura faz ou é capaz de fazer ou sobre o que as

mulheres desses diferentes grupos indigenas podem fazer com ela.

Em termos metodoldgicos, sigo a proposta comparativa para os povos Jé inaugurada
por Lévi-Strauss (1974[1952]), seguida por Carneiro da Cunha (1978) em seu estudo
sobre os mortos entre os Kraho, e levada ao extremo no brilhante e volumoso estudo
comparativo e bibliografico desenvolvido por Coelho de Souza (2002) para a totalidade

dos povos Jé. Para esses casos e para o caso do presente estudo pode-se afirmar que

as sociedades jé oferecem entdo um campo propicio para os estudos
comparativos (..): ao mesmo tempo suficientemente préximas para
termos certeza de estarmos tratando de fendmenos comparaveis, elas
sdo suficientemente diversas para que nao recaiamos sempre no mesmo
fendmeno (Carneiro da Cunha, 1978: 48).

E nessa dialética entre aproximagdes e distanciamentos que gostaria de situar as
variagbes existentes nas concep¢des terapéuticas aplicadas a pintura corporal. E preciso
dizer, no entanto, que a escolha dos povos para esse exercicio comparativo foi motivada
simplesmente pela existéncia de dados sobre pintura corporal e suas terapéuticas
disponiveis nas etnografias sobre eles. Assim, seguindo esse principio, foram privilegiados
na analise povos pertencentes a denominacao “Jé do Norte” ou “Jé Setentrionais”, onde se

incluem os povos mencionados acima e também alguns outros (como os Kisedjé (Suya), os
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Krikati e os Kreenakore (Panara)), que ndo entraram no escopo comparativo dessa etapa,

mas que estardo presentes nos proximos desdobramentos da pesquisa.

Os corpos nas pinturas: nome, sangue, pele e alma

Pensar os corpos nas pinturas impde um esfor¢o de entendimento do que € o
corpo para os diferentes povos Jé aqui comparados. Assumindo a especificidade de cada
um desses povos nesse quesito, pode-se pensar naquilo que ha de comum nas diferentes
formas de pensar o corpo. Para tal, pode-se resgatar um texto classico sobre corporalidade
e no¢do de pessoa entre as sociedades indigenas brasileiras para perceber ndo somente
a posicao central ocupada pelo corpo nas socialidades amerindias, mas também as
especificidades ]Jé dentro desse panorama circunscrito pelos autores. Neste texto que
completou trinta anos e que continua, em parte, muito atual, DaMatta, Seeger e Viveiros de
Castro afirmam que a grande contribuicdo da etnologia feita no Brasil para a antropologia
“reside numa elaboracao particularmente rica da no¢do de pessoa, com referéncia especial
a corporalidade como idioma simboélico focal” (1978: 03). A partir desse texto basilar, o
corpo sera pensado como uma poderosa “matriz de simbolos” e um potente “objeto do
pensamento” amerindio. “Na maioria das sociedades indigenas do Brasil”, continuam os

autores,

esta matriz ocupa posicado organizadora central. A fabricacao, decoragao,
transformacdo e destruicdo dos corpos sdo temas em torno dos quais
giram as mitologias, a vida cerimonial e a organizacdo social. Uma
fisiolégica dos fluidos corporais - sangue, sémen - e dos processos de
comunicacdo do corpo com o mundo (alimentagdo, sexualidade, fala e
demais sentidos) parece subjazer as variagdes consideraveis que existem
entre as sociedades sul-americanas, sob outros aspectos (1978: 11).

Agora falando especificamente sobre os povos J&, os autores continuam:

Assim, entre os Jé do Brasil Central, o dualismo basico entre esfera
doméstica (periferia da aldeia e esfera publico-cerimonial (centro da
aldeia) é basicamente uma oposicdo complementar entre o dominio
estruturado em termos de uma logica da substancia fisica (producdo de
individuos, de alimentos, associacdo por lacos de substancia) e o dominio
estruturado em termos de relagdes que ‘negam’ os lagos de substancia.
0 corpo humano, entre os J€é, parece dividido da mesma forma: aspectos
internos, ligados ao sangue e ao sémen, a reproducao fisica e aspectos
externos, ligados ao nome, aos papéis publicos, ao cerimonial - ao mundo
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social, enfim (expressosna pintura, ornamentacdo corporal, cangdes)
(1978:11; grifo meu).

Apébs mais de trés décadas dessa passagem muitas etnografias sobre os povos Jé
contribuiram para desconstruir essas dicotomias, herdadas do Projeto Harvard Brasil
Central e tdo presentes nos ensaios que compdem o livro Dialetical Societies (1979),
homenageado nesse dossié. A principal dicotomia desconstruida posteriormente é
aquela estruturada em torno da oposicao “centro-periferia”, questionando o lugar inferior
destinado as mulheres nesse modelo (Coelho de Souza, 2002; Lea, 2012; Ewart, 2000;
Raposo, 2009; 2019). Do mesmo modo, o avan¢o das pesquisas de pelo menos dois desses
autores (Viveiros de Castro (1986; 2002) e Seeger (2013)) contribuiram para demonstrar
arelacdo intrinseca entre organizagdo social e cosmologia, sendo impossivel pensa-las em
separado. Ao contrario, agora, fala-se em cosmopolitica ou em socialidades e demonstra-
se o valor social das relagdes estabelecidas com seres nao humanos e sua importancia
constitutiva para a socialidade destes povos. No mesmo sentido, mais especificamente com
relacdo a segunda metade da citacao acima, penso, como tenho demonstrado ja ha algum
tempo (Demarchi, 2010; 2013), que a pintura corporal entre os Jé nao esta relacionada
tdo somente aos aspectos sociais, ou seja, ndo é utilizada apenas para definir grupos e
pessoas e distingui-los uns dos outros*, mas também esta relacionada ao sangue, a pele,
a alma e ao nome, bem como aos processos de reconstituicdo e transformagao corporal
como ritual, doenga e resguardo, apresentando fortes conexdes com a “fisiolégica dos
fluidos corporais” mencionada pelos autores. A pintura corporal é, portanto, parte das
cosmopoliticas de diversos povos ]Jé, na medida em que realiza a mediacdo entre pessoas
e espiritos (karé)®. Como veremos ao final deste artigo e segundo argumentarei a seguir,
as pinturas corporais produzidas pelas mulheres indigenas dialogam diretamente com as
cosmologias desses povos, sendo assim necessario pensa-las como parte integrante das
relacdes entre humanos e ndo-humanos que compdem as diversas cosmopoliticas desses
povos.

Aqui é preciso lembrar que a fabricacao do corpo entre os povos Jé é uma atividade

4  Os primeiros estudos sobre a pintura corporal de povos Jé associavam a pintura a dimensao social em
oposicdo a natureza do corpo (Turner, 1980; Vidal, 1992; Lopes da Silva, 1992). Dai vem a expressao
“pele social” (social skin) criada por Terence Turner para denominar a pintura corporal mebéngokre.
Outros autores pensaram a pintura corporal como forma de classificar e demonstrar pertencimento a
classes de idade (Vidal, 1992), clas e metades cerimoniais (Lopes da Silva, 1992; Muller, 1992) ou de
comunicar momentos liminares (Vidal, 1992).

5 Eimportante frisar que palavra karé esta presente, com significado similar, nas linguas dos cinco grupos
aqui comparados.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019

147



148

Artes da cura: pinturas corporais em alguns grupos Jé

co-extensiva a producao do parentesco (Coelho de Souza, 2002). Ou seja, produzir corpos
¢ produzir parentes. Assim, o esfor¢o dedicado a superficie da pele “visa, claramente,
sua humanizacio, e é parte do processo de fabricacdo da pessoa como parente”® (Coelho
de Souza, 2002: 575). Essa producao ndo se opde as relacdes de nominagdo, ou seja,
as ultimas nao “negam” as primeiras, como vimos na citagdo acima. Durante muitos
anos, os pesquisadores dos povos Jé entenderam a produc¢do do corpo e a nominagao
como atividades vinculadas a atores distintos da vida social destes povos: enquanto os
“genitores” produziriam as relagdes de parentesco, os “nominadores” produziriam as
relacdes cerimoniais, ambas, segundo eles, vinculadas a dominios opostos da vida social:
o doméstico (periférico) e o cerimonial (central) (Melatti, 1976).

O trabalho seminal de Coelho de Souza superou essa dicotomia, buscando entender
fabricagao do corpo e nominagdo como um mesmo processo de produg¢do do parentesco
e ndo como esferas opostas. Essa superacdao permitiu compreender que a fabricacao do
corpo no cotidiano por meio das pinturas de jenipapo e de urucum e sua transformacao

nos rituais de nominagao sao parte de um mesmo processo de producao do parentesco.

Deve-se destacar o fato, compartilhado pelas sociedades Jé aqui analisadas,
de que os nomes (e adornos cerimoniais) sdo apropriados pelos xamas de seres nao-
humanos como espiritos e animais. Os rituais de nominag¢ao’ sdo contextos de reconexdo
com os donos originais dos nomes, produzindo assim sua “ressubjetiva¢do”. Ao estarem
“novamente reconectados a seus donos originais, voltam a ser animalizados e, por isso,
tornam-se verdadeiramente bonitos” (Gordon, 2006: 318). Assim, percebe-se que a
beleza do nome e dos objetos cerimoniais tem a ver com o seu carater estrangeiro, ou
seja, de pertencer anteriormente a seres outros. Esse aspecto de alteridade dos nomes
e enfeites cerimoniais produz ao mesmo tempo sua beleza e sua periculosidade. Para
recebé-los durante os rituais de nominacdo, os corpos das criancas nominadas devem
estar devidamente preparados e essa prepara¢do, como veremos a seguir, é feita com a
pintura corporal de jenipapo e urucum em um processo paulatino de “endurecimento” do

corpo.

6 Como afirma Vilaca para os amerindios em geral: “O exterior € uma parte constitutiva das relacdes de
parentesco na Amazonia como uma consequéncia do fato de que estas relacdes sdo construidas tendo
a alteridade como um ponto de partida. A producdo do parentesco esta relacionado ao universo supra-
local ndo somente por causa da necessidade de capturar identidades e poténcias do exterior, como
numerosas etnografias testemunham, mas também porque humanidade é concebida como uma posi¢ao
essencialmente transitoria, que é continuamente produzida em um amplo universo de subjetividades
que incluem animais” (Vilaga, 2002: 349).

7  Os rituais de nominacdo sio momentos em que as criancas tém seus nomes rituais confirmados
cerimonialmente, o que entre esses povos significa que os nomes confirmados e as pessoas que os
receberam passam a gozar de um novo status social, pois se diferenciam agora daquelas, pessoas cujos
nomes ndo foram confirmados nos rituais.
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Outra caracteristica essencial do que é um corpo para os diferentes grupos aqui
comparados é a ndo correspondéncia entre o corpo fisico ou bioldgico e a totalidade do
corpo. Assim, um corpo é definido por “uma pluralidade” de partes (DaMatta, Seeger,
Viveiros de Castro, 1978: 13). Em outras palavras, “o corpo ndo é um todo, mas constituido
de partes que ndo fazem parte de um todo; suas partes, em certo sentido, sdo mais reais
que o todo” (Morais, 2017: 06). Mas quais seriam entao essas partes que extrapolam, ou,
diria mesmo, “explodem” a pretensa totalidade do corpo? E mais do que isso, como as

pinturas corporais, suas tintas, odores, grafismos e cores se relacionam com essas partes?

Uma dessas partes é o sangue e pode-se dizer que tanto para os diferentes povos
(Apinajé, Kraho, Canela, Gaviao) aglutinados sob o titulo de Timbira, como para os
Mebéngdkre, o sangue é “entendido como algo que serve para sustentar o corpo” (Carneiro
da Cunha, 1978:101). Se, para os Krahg, “um corpo sem sangue fica todo encolhido”, para os
Mebéngdkre as pessoas com pouco sangue sao consideradas fracas. Isso porque o sangue é
“um elemento considerado ‘duro’ e deve ser mantido numa quantidade certa: se o individuo
possui pouco sangue ele fica mole (rérékre) e amarelo, se possui sangue demais ele fica
preguicoso” (Giannini, 1992: 148). A quantidade de sangue é um importante operador na
diferenciacdo de corpos segundo o género e a idade. Assim, velhos e criangas possuem
pouco sangue e sdo considerados fracos e moles (Gordon, 2006; Giannini, 1992; DaMatta,
1976). As mulheres sdo, por sua vez, consideradas mais lentas que os homens porque tém
sangue em excesso. Os homens sdo considerados preguicosos quando acumulam sangue
em demasia no corpo e sofrem constantemente escarificagdes para retornar a situacdo

ideal de “balan¢o sanguineo” (Gordon, 2006: 318).

Outra caracteristica do sangue compartilhada por estes povos diz respeito a sua
relacdo com a alma (kard), que também é parte constitutiva do corpo. O sangue é “o
veiculo e o suporte material do karé (alma)” (Gordon, 2006: 319). Como salienta Gordon,
o balango sanguineo do corpo visa controlar ndo apenas a quantidade do sangue, o que
diferencia os humanos entre si, mas também sua qualidade, o que diferencia os humanos
dos outros seres que habitam o mundo (animais, plantas, espiritos, inimigos). Portanto,
sendo o sangue aquilo que transporta a alma, “o contato imediato com sangue ex6geno
implica a absor¢ao de um karé exégeno resultando em doenga e eventualmente em morte”
(Gordon, 2006: 319). Como afirma Carneiro da Cunha para os Krahd, ha varios modos de
ser invadido pelo sangue exégeno: “comendo-o, matando cruentamente, derramando-o e
enfim tocando-o0” (Carneiro Da Cunha, 1978: p. 102). Melo (2017:255), falando dos Gaviao,
demonstra a importancia do contagio com sangues alheios por meio do cheiro, algo que

também observei entre os Mebéngdkre.
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Comido ou cheirado, tocado ou derramado, o sangue é assim um elemento
extremamente perigoso. No Brasil Central como “em muitas partes da Amazonia, considera-
se que o sangue derramado, e especialmente seu cheiro, tem um poder transformador
sobre a experiéncia vivida” (Belaunde, 2006: 229). Se o controle da quantidade de sangue
no corpo visa a diferenciacdo de humanos entre si (homens, mulheres, velhos, criancas),
o controle de sua qualidade visa justamente ndo possibilitar a relacio com agentes nao
humanos, sobretudo animais, o que se acontecesse ocasionaria a tdo temida transformacao.
E por isso que muitas das precaucdes relativas ao sangue evidenciam um interessante
principio enunciado por Carneiro da Cunha (1978) para os Kraho - e depois generalizado
por Belaunde (2006; 2005) em sua proposta de uma hematologia amazdénica -, a saber:
sangues diferentes (de humanos e ndo humanos, por exemplo) ndo podem ser misturados
(Carneiro da Cunha, 1978: 103).

E neste sentido que, para os Kraho, tal como para os Mebéngdkre, os Apinajé
(DaMatta, 1976), os Gavidao (Melo, 2017) e os Canela (Rolande, 2013) as situacoes de
resguardo visam justamente a tentativa de “restabelecimento do discreto”, isto é, de
separar sangues diferentes que transportam karé também diferentes (Carneiro da
Cunha, 1978: 106-7). O sangue do pos-parto e da menstruagdo também sdo considerados
ex6genos, ndo necessariamente pertencendo a pessoa que os expurgou. Manuela Carneiro
da Cunha retira dai uma importante conclusdo comum a diversas situacdes de reclusao:
“estar diretamente envolvido no derrame de sangue é expor-se a ser penetrado por ele”
(1978:106).

Outra importante caracteristica das situacdes de resguardo é aquela que pde em
evidéncia a relagdo entre sangue e pele. A pele é justamente o que precisa ser violado para
que o sangue exdgeno penetre no corpo, provocando alteracao e desequilibrio. Entre os
povos Jé aqui comparados, seus etndgrafos sdo unanimes ao registrar que tanto doentes
comorecém-nascidos,etambém pessoas emsitua¢do deresguardo, témapele enfraquecida
e mole®. Assim, um dos procedimentos necessarios as situacoes de resguardo ou de doenga
pouco comentado na literatura é justamente o restabelecimento dessa fronteira existente
entre o sangue e o0 mundo externo, o que como veremos é realizado com o auxilio das
pinturas corporais. Para os Mebéngokre a palavra para pele (kd) tem o sentido geral de
“envoltdrio” (Giannini, 1992: 152; Lea, 1986: 117; Coelho de Souza, 2002: 574). Entre
os Kraho, Carneiro da Cunha registra significados parecidos para o termo khé. Termos

semelhantes sdo encontrados entre os Gavido (cy), Canela (khré) e Apinajé (ka), todos

8  Para os Mebéngdkre ver Vidal (1992, 1977); Giannini (1991); Gordon (2006), Demarchi (2013, 2014).
Para os Kraho, ver Carneiro da Cunha (1978). Para os Canela ver Rolande (2012), para os Apinajé ver
Damatta (1976) e Giraldin (2000). Para os Gavido, ver Melo (2017).
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eles, segundo Melo (2017: 322), denotando as ideias de envoltorio, casca e couro. Sobre
estes termos, pode-se dizer que todos “eles poderiam ser condensados na nogao de ‘limite’
ou ‘fronteira’. (...) A pele é pois concebida como a ‘fronteira’ do organismo” (Carneiro da
Cunha, 1978: 107). Conclusao semelhante é defendida por Terence Turner quando define,
para os Mebéngokre, “a superficie do corpo como uma fronteira comum entre a sociedade,
o self-social e o individuo psicobiolégico” (1980: 112). Destas caracteristicas da pele para
estes povos, gostaria de sublinhar sua capacidade de envolver e reter o sangue e a almano

corpo.

A relacdo entre pele e sangue nas situacdes de resguardo foi explorada por
Belaunde em sua proposta de uma hematologia amazonica. A autora afirma que, “embora
o sangramento seja em principio definido como um atributo feminino, verter sangue,
para ambos os géneros, leva a uma mudanca de pele/corpo” (2006: 217). Neste sentido,
a autora aproxima as situa¢oes de resguardo aos momentos em que € necessario “trocar
de pele” ou, em outras palavras, reconstituir o involucro pelo qual o sangue escapou ou
penetrou. Quero sustentar que, para os diferentes povos aqui comparados, a pintura
corporal atua justamente na reconstituicdo dessa fronteira que é a pele, delimitando
um processo de restituicdo corporal que aponta para a “participacao das pessoas umas
nos corpos das outras” (Coelho de Sousa, 2002: 565). Essa participa¢do é o que define a
producao do corpo entre esses povos. Como afirma Coelho de Souza, “estar vivo € ter um

corpo integrado a essa cadeia de participa¢des”.

Tintas: o vermelho e o negro

As duas principais tintas utilizadas para pintar os corpos entre os povos Jé sdo
extraidas dos frutos do jenipapo e do urucum. Do primeiro se extrai uma tinta de coloracao
preta que gruda na pele, demorando cerca de oito a quinze dias para sair totalmente. Ja
do segundo se extrai uma tinta de colora¢do vermelha e consisténcia pastosa que nao é
indelével,soltando comfacilidade ao contato com dgua e sabao. Antes de falardadiversidade
das formas de preparo e de uso destas duas tintas principais, pode-se mencionar uma das

tintas menos utilizadas, mas com relevantes efeitos terapéuticos e profilaticos.

Pau de leite

A mais significativa delas é conhecida como “pau de leite” e é extraida de uma
arvore homonima, talhando-se seu tronco e recolhendo-se em um pote o liquido leitoso

que escorre de seu caule. Entre os Ramkokamekra (Canela), ela é a tinta preta utilizada com
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mais frequéncia devido a escassez do jenipapo. Segundo uma de suas etndgrafas “dessa
arvore é retirada uma resina que sera aplicada no corpo com talas ou com as proprias
maos, fazendo formas que serdo destacadas apds fixarem o carvao vegetal, obtendo uma
coloracdo preta” (Rolande: 2013, 53). Segundo Oliveira, logo apds o nascimento de uma
crianga, “amarra-se um fio de palha de pau-de-leite nas pernas e punhos para protegé-la
até o umbigo cair”(Oliveira, 2008, p. 71). No mesmo sentido, a autora afirma que “se o
resguardo de nascimento for quebrado por meio de relacao sexual, o pai da crianga e a
amante devem dar banho com uma infusdo da folha do pau-de-leite” para prevenir ou

curar possiveis alteracdes no corpo da crianga (Oliveira, 2008: 75).

Entre os Kraho e Apinajé (Giraldin, comunicag¢do pessoal) o pau de leite é uma tinta
utilizada preferencialmente em criancas, pois seu aspecto de cola faz crescer o corpo,
“esticando” os membros onde ele é aplicado. Num sentido similar, os Ramkokamekra
acreditam que a pintura corporal mimetiza certas capacidades consideradas positivas
de animais quando transportadas para o corpo humano. Assim, um dos informantes de
Rolande afirma: “para os Canela, diz que morcego fica de cabeca pra baixo e isso faz bem
pra barriga, ele ndo tem problema de estdmago, por isso nds pintamos com essa pintura
de morcego” (Rolande, 2013: 59). Em outra passagem a autora coloca que “as pinturas
da cobra servem pra ganhar for¢a e velocidade. Ja o padrao jojinti(bem-te-vi) consiste em
uma pintura realizada pelas mulheres na regidao do pescoco, que (assim como o bem-te-vi)
faz das mesmas boas cantadoras” (Rolande, 2013: 62). Aqui destaca-se o poder mimético
da pintura corporal, capaz de trazer para o corpo pintado caracteristicas e poténcias dos

animais de onde os grafismos foram extraidos.

Usada no cotidiano entre os Ramkokamekra, o pau deleite é utilizado em ocasides
cerimoniais entre os Mebéngokre (Demarchi, 2014), Gaviao (Melo, 2017), Krah6 (Morim
de Lima, 2016; Carneiro da Cunha, 1978) e Apinajé (Giraldin, 2000). Em todos esses povos
utiliza-se o pau de leite ndo para produzir grafismos, mas para a emplumacao ritual de
pessoas que receberdo nomes nas cerimdéniasde nominag¢do. Por seu aspecto de cola,
aplica-se ele a pele com a ajuda de uma tala e em seguida pregam-se as penas ao corpo,

dando ao personagem a aparéncia de um passaro (Figura 1).
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Figura 1: Meninas enfeitadas com a maxima beleza mebéngokre durante a cerimonia de
nominacao Menire Bjék (Festa das Mulheres Pintadas). Aldeia Méjkarakd. 2010.

Fonte: André Demarchi (2014).

Urucum: o vermelho da humanidade

0 vermelho do urucu imediatamente atrai a atencdo de cada visitante
devido a sua onipresenca. O préprio indio e tudo que ele carrega sdo mais
ou menos vermelhos com urucu. Seja o que for que ele segure se torna
vermelho, assim como alguém vivendo entre eles. A mancha de urucu em
uma peca nio é considerada sujeira, mas um embelezamento. Qualquer
traco de terra em uma refeicio é removida ao esfregar e lavar, ainda que
ninguém sonhe de atentar isto com a impressao das digitais do urucu. Os
indios ficam irritados se pessoas civilizadas langam comentarios sobre
o uso do urucu; qualquer pessoa ou objeto cheirando ao pigmento é um
objeto de beleza (Nimuendaju, 1946:51).
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Essa passagem do etnégrafo alemdo Curt Nimuendaju, fundador da etnologia
brasileira, redigida ha mais de sete décadas, permanece de uma atualidade incontestavel.
Escrita para descrever os usos do urucum entre os Timbira Orientais, a descrigdo
de Nimuendaju, ou “Curto”, como era conhecido pelos indios do Maranhao, atesta as
especificidades do urucum como indice de humanidade e beleza. Aponta ainda para a
importancia do cheiro como forma de apreciacao estética, bem como para os usos do
urucum como modo de aparentar estrangeiros: “seja o que for que ele segure se torna
vermelho, assim como alguém vivendo entre eles”. Tornar-se vermelho é simbolo nao
apenas de identidade, mas de humanidade. Tanto que o povo Gavido, pertencente ao
grupo dos Timbira Orientais, se autodenomina “Pyhcopcatiji(pyh. s. urucum + cop; n.p.,
v. rastejar, s. langa + cati ji; s. povo, s.afins)” (Melo, 2017: 148). Um etnénimo que tem o
urucum como formador da palavra que dd nome ao grupo. Se lembrarmos com Viveiros de
Castro (2002) que os etnonimos sdo, na verdade, pronomes cosmolégicos, ou seja, formas
de se diferenciar dos outros habitantes do cosmos e de se afirmar enquanto um povo mais
humano que os outros, pode-se dizer que estar pintado de urucum para os Gavido é a sua

forma peculiar de estar no mundo e se apresentar para si e para os outros.

Essa caracteristica que os Gaviao trazem em seu proprio nome pode ser expandida
para os outros povos Jé aqui comparados. Entre os Kayap0, o urucum e seu vermelho € a
cor davitalidade e da humanidade. Como disse Lux Vidal (1992), estar pintado de urucum
indica ndo apenas beleza, mas também bem-estar e um corpo saudavel. Sua auséncia, pelo
contrario, indica doenga ou resguardo. Segundo Rolande, para os Ramkokamekra pintar
o outro com urucum é um sinal de afeto, respeito e cuidado, tanto que uma das formas
de dizer que uma mae nao esta cuidando dos filhos de forma adequada é afirmar que
seus filhos ndo estdo pintados de urucum (2013: 33-34). Algo que pode ser entendido
como uma grave ofensa. Entre os Kraho, quando se quer dizer que uma pessoa esta bela
e saudavel diz-se que ela estd “da cor do urucum”, o que demonstra como essa tinta “esta
ligada a beleza e possui uma agéncia de prote¢do na construcao de corpos belos, fortes
e saudaveis” (Morim de Lima, 2016: 163-164). Ja para os Apinajé, como afirma Giraldin
(2000), o urucum esta presente nas principais etapas de fabricagdo do corpo, como
nascimento, casamento e morte. Em todas essas etapas, trata-se de preparar um corpo

belo e saudavel.

As receitas de preparo da tinta de urucum sao muito similares em todos esses
povos, variando principalmente em relagdo ao liquido que se adiciona ao produto final

para aplica-lo ao corpo. Uma especialista Gavido ensina como produzir essa tinta.
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Para fazer tinta de urucu, primeiro quebra todo o fruto, faz um monte, vai
debulhando, tira toda a semente numa cuia grande. Af pega uma vara e
pisa [no pildo] até tirar toda a carne, depois coloca a vasilha pra peneirar,
depois pisa de novo, tira toda a carne, coloca um pouco de 4gua até quando
lavar bem a semente. Depois tira a semente e deixa s6 a 4gua com a carne
dele para cozinhar. Ndo é com qualquer lenha que usa ndo, é casca de
jatoba que é grossa e dura no fogo, tiramos s6 a carne e vai engrossando,
coloca no fogo e comeca a ferver. Vocé pega a espuma e vai separando, e as
pessoas que sdo olho ruim ndo pode encostar sendo, ndo rende. Af mexe
até engrossar, deixa s a carne, a espuma tira. Quando engrossa, pega leite
de coco babagu e vai colocando para sair bem vermelho, com leite de coco
fica bem vermelho. Af pde para secar em um pano, faz um bolao, corta, usa
e guarda (Lucimar Ribeiro - Aldeia Governador, 2015) (Melo, 2017: 344).

Entre os Mebéngdkre (Demarchi, 2014: 184), Apinajé (Giraldin, 2012: 12) e Kraho
(Morim de Lima, 2016) utiliza-se o mesmo processo, porém nao se acrescenta leite de
babacu ao final. Ja entre os Ramkokamekra o leite de babagu é adicionado no momento
mesmo da pintura: “nahorade pintar, primeiro é mastigado o coco de babagu, para misturar
o leite com a tinta do urucum para passar na pessoa” (Rolande, 2013: 53). Diferentemente,
nos outros povos, esfrega-se o 6leo de babagu na “bola” (figura 2) de urucum para depois
passar na pele. Em ocasides onde ndo ha a tinta de urucum pronta, costuma-se, em todos
os povos, fazer como os Canela: “amassar a semente nas maos e aplicar o corante no corpo
com 6leo do babacu” (Rolande, 2013: 53).

Existe entre esses povos uma forte relacdo da tinta de urucum com a fabricacao
do corpo das criangas desde o nascimento até sua preparacao para ocasides rituais,
principalmente, os rituais de nominac¢ao. Entre os Mebéngdkre, ja no parto o urucum esta
presente. A mulher, logo ap6s parir, deve tomar uma infusao com as sementes da planta
para estancar o sangramento. A crianga, assim que nasce, recebe uma camada de tinta de
urucumno corpo, sendo essapraticaentendidacomooiniciodo processodeaparentamento
do recém-nascido, uma forma de comegar a estabelecer sua humanidade. Ndao encontrei
pratica semelhante nas etnografias sobre os outros povos e o caso Mebéngokre parece
ser uma versao mais forte da poténcia do urucum como tinta que produz humanidade e

parentesco e fortalece a criancga (figura 2).
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Figura 2: O vermelho (urucum) e o negro (jenipapo). A mae pinta o rosto do
filho de vermelho com urucum. Detalhe para a tinta negra de jenipapo na mao da
mae e no rosto da crianca. Aldeia Méjkaraké. 2010.

Fonte: André Demarchi.

Entre os Gavido, como afirma Melo, tal poténcia também se faz presente:

a primeira camada de urucum que a crianca recebe é por volta de um
ou dois anos de idade, especificamente, quando ela comeg¢a a andar
por conta prépria, quando comeca a ficar ‘durinha’. Quando chega esse
momento, o epdnimo da crianga, quite para ego masculino e tyhj para
ego feminino, a leva até sua casa onde lhe pinta toda de urucum. Depois,
quando a devolve para os pais, ele recebe um pacara cheio de comida
como “pagamento” pela dedicacdo ao nominado, que se estendera por
toda vida. Essa primeira camada de urucum sobre a pele inaugura,
digamos assim, a vida social do nominado no contexto das rela¢des que
atravessam genitores e nominadores. Mas, como eles mesmos dizem, essa
pintura de urucum é para deixar o corpo “saudavel”, sem doencas, ou seja,
ha no uso do urucum uma dimensdo terapéutica e profilatica acionada
pelos Gavido. As camadas de vermelho sobrepostas ao longo da vida
sobre estas crianc¢as tornaram seus corpos cada vez mais belos e duros,
saudaveis e preparados para quando se encontrarem com agéncias ndo
humanas no decorrer de suas vidas (2017: 351).
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Acompanhando essa descri¢do muito esclarecedora esta o caso dos Ramkokamekra.
Segundo suas tradi¢des, ndo s6 a tinta, mas também “o cheiro do urucum aumenta” o
corpo das criangas, tornando-o duro e forte (Rolande, 2013: 55). Aqui é possivel lembrar
da passagem de Nimuendaju citada acima, quando afirma que o cheiro de urucum, para os
indios, remete imediatamente a beleza. Em outra passagem, FrancisquinhoTephot afirma
para a autora que “a pintura de urucum da satde, fortalece e faz crescer”, sem ela e sem
o corte de cabelo tradicional, diz: “ndo tem protecao. Ai é capaz de adoecer, é capaz de
mekaron [espirito] levar” (2012: 45-46).

Embora o preto do jenipapo seja o principal protetor contra espiritos entre estes
povos, também o urucum parece ter acdo profilatica neste sentido. Morim de Lima afirma
que, para os Kraho, a “tinta de urucum é prépria para se proteger e se camuflar da mirada
dosespiritos: um trago vertical na barriga, na altura do umbigo, e um trago horizontal
ligando oscantos da boca aos ouvidos”. (2016: 207). Os Gavido, por sua vez, se protegem
das “coisas ruins” passando urucum no rosto, pernas, bragos e tronco (Melo, 2017: 353).
Ja entre os Mebéngodkre a relagdo entre urucum e karo (espirito) parece ser distinta, pois
sua ac¢do protetiva restringe-se a conter a alma de uma pessoa em seu corpo, por meio da
reconstituicao da pele. Aqui é preciso saber que para os Mebéngokre (assim como para
os outros Jé) a doenga pode ser provocada tanto por acdo de espiritos alheios (mortos,
animais, ndo-humanos), como também pela evasao da alma de um corpo, cujas superficies
estdo enfraquecidas. Vimos acima como as situa¢des de resguardo sdao momentos em
que as superficies do corpo devem ser reconstituidas. Lux Vidal (1992) em seu trabalho
precioso sobre a pintura corporal mebéngokre demonstrou a existéncia de uma estrutura
pictorica recorrente nas peles de recém-nascidos, doentese resguardados. Em todos eles,
o primeiro procedimento concedido ao corpo é marcado pelaaplicacdao de urucum na pele.
Nesse caso, 0 uso do urucumpode ser entendido como uma primeira agdo para constituir
esse invélucro que é a pele, prendendo o karé ao corpo, ndo permitindo que ele saia,
sobretudo, nas ocasioes de doenca e resguardo em que os corposvoltam a estar moles e

fracos como os dos bebés.

Por fim, mas ndo menos importante, é preciso lembrar uma unanimidade entre os
povos analisados aqui. Em todos eles, durante o funeral, o morto tem seu corpo pintado
pela ultima vezcom uma camada de urucum. Melo resume muito bem essa tendéncia ao
falar da forte presenca do urucum no ciclo de vida de uma pessoa, entre os Gaviao, algo

que pode ser estendido para todos os povos presentes neste estudo:
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0 vermelho sobre o corpo é tanto a primeira camada de tinta que a
superficie da pele recebe, como forma de preparar a crianca para vida,
quanto € a ultima camada de tinta que essa mesma superficie receberd, a
dltima forma e aparéncia que ele deixa no mundo dos vivos e aquela que
leva consigo ao mundo dos mortos (2017: 352).

Jenipapo: o preto contra os espiritos

De uso imemorial pelos povos indigenas, a tinta extraida do jenipapo é conhecida
por sua capacidade de se fixar na pele, mesmo apoés ser lavada. A permanéncia da tinta
na superficie do corpo varia entre oito a quinze dias dependendo da sua qualidade.
Entre os povos Jé aqui comparados encontram-se diferentes formas de produzir a tinta
e de potencializar seus efeitos. Alguns elementos comuns, contudo, podem ser extraidos
da comparacgdo que se segue. Em primeiro lugar, assim como ocorre com o urucum, os
conhecimentos e técnicas que envolvem a producao e aplicacdo da tinta de jenipapo sao
eminentemente femininos, embora seja possivel ver alguns homens manipulando-a.
Outro fato comum na producdo da tinta é que ela é invariavelmente produzida com frutos
verdes, com preferéncia para aqueles de tamanho reduzido. Outra constante é a utilizacao
de pincéis feitos com a tala de palmeira babagu em sua aplicacao ao corpo, além do uso
das maos. Diferencas, contudo comec¢am, a aparecer nesse quesito. Enquanto as mulheres
Apinajé, Ramkokamekra, Gavido e Kraho se utilizam de um pincel feito do mesmo material,
mas em cuja ponta é enrolado um pequeno pedaco de algodado ou de tecido, as mulheres
Mebéngdkre, por sua vez, nao fazem uso desse ultimo método, utilizando tao somenteo

pincel, que chamam de palito (Vidal, 1992; Demarchi, 2014).

A producdo da tinta obedece, por sua vez, diferencas maiores. Se em todos os casos
a polpa do jenipapo verde é ralada e/ou triturada em um recipiente, entre os Mebéngokre,
acrescenta-se a essa mistura o p6 negro de carvao (boripryn) feito de casca de arvore,
além de saliva, pois durante a feitura da tinta um ou mais frutos, geralmente aqueles
considerados os melhores, sio mastigados e sua polpa é cuspida no recipiente onde a
tinta estd sendo produzida (Demarchi, 2014: 183). Este costume, dizem as mulheres,
potencializa a tinta, tornando sua permanéncia mais duradoura e ainda mais negra, o
mesmo ocorrendo com o carvdo que é utilizado para dar coloragdo escura a mistura e
facilitar a produgdo dos grafismos sobre a pele. Entre os Ramkokamekra, como nos afirma
Rolande, “a fruta é ralada ainda verde, sendo o sumo misturado com dgua e depois levado
ao fogo até obter uma coloragdo preta. O liquido [coado] é guardado em recipientes para

ser utilizado quando for conveniente” (2013: 54). J4 entre os Gavido, uma especialista
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conta como se prepara a tinta de Jenipapo: “descasca tudo, rala ele, ele vai soltar um
liquido, rala até encher um balde, coloca no sol para a tinta pegar, depois disso espreme
tudo na mao para tirar o bagaco dele e sair a tinta, quando encher o balde com essa tinta
coloca no sol de novo e depois esta pronto para usar” (Melo, 2017: 343). Os Apinajé fazem

o preparo da mesma forma, assim como os Krahé (Giraldin, comunicagao pessoal).

Se as receitas sdo diferentes, parece haver uma confluéncia entre todos os povos
no sentido de entender a pintura negra feita com o Jenipapo como um potente protetor
contra os espiritos dos mortos ou de animais. O efeito profilatico dessa e de outras tintas
negras contra os espiritos é atestado em todos os povos aqui analisados, sendo comum
também em pelo menos um povo de outra regido etnografica®. Entre os Kraho, Carneiro
da Cunha ja havia registrado desde a década de 1970 que“por ocasiao de diversos rituais,
aqueles que estiverem mais vulneraveis aos ataques dos mekaro (espiritos), tracam, por
precaucao, riscos pretos no canto da boca e no peito” (1978: 117). Mais recentemente,
Morin de Lima notou, durante um ritual, que o cantor usava uma pintura especifica: “duas
listras horizontais feitas com tinta preta de jenipapo, que partiam dos cantos da boca até
as orelhas. Ele me disse que essa pintura protege do mécarde, de fato, observei que as
pessoas a utilizam geralmente em ritos funerarios, ap6s a morte recente de um parente e
no rito do fim de luto” (2016: 237). Também entre os Ramkokamekra, Rolande registrou

habito semelhante:

Quando os Canelas vdo para a mata em funcdo das grandes corridas de
tora, (...) os homens também se valem de uma pintura preta nos cantos
da boca. O objetivo é afugentar os mekard, pois de acordo com os Canelas,
essa pintura faz com que os mekaréfiquem com medo dos vivos, pois
aparentam ter uma boca bem grande e parecem assustadores aos olhos
dos mekaré (2013: 118).

Entre os Gavido, por sua vez, Melo registra “que o preto do jenipapo quando cobre
todo o corpo espanta as almas (cardéo)”, tornando “os humanos ‘invisiveis’ ao caréo” (2017:
349-350). Entre os Mebéngokre, por sua vez, Lea registrou que “os espiritos dos mortos
temem a tinta preta de jenipapo” (1994:97). O mesmo ocorrendo entre os Apinajé. Em
todos estes povos, portanto, a tinta preta de jenipapo possui acao profilatica e protetiva
no sentido de nao permitir que os espiritos e agentes ndo-humanos afetem o corpo. Em

comparac¢do com a tinta vermelha de urucum cuja acdao, como vimos entre os Mebéngokre,

9  Descola afirma que os Achuar fazem “borrées pretos nas faces dos membros da familia com um pouco
de jenipapo: ndo se trata de um sinal de luto, e sim de uma camuflagem para enganar os Iwianch
(espiritos) ficando tdo pretos quanto eles” (2006: 425).
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se manifesta no sentido de prender o karé da pessoa ao corpo, a tinta preta de jenipapo
possui uma acao oposta, isto é, bloqueia o karé ex6geno no sentido de fora para dentro do
corpo, impedindo a possibilidade de outros karé (ou do karé de outros) penetrarem em
seu interior. Aqui deve-se lembrar que a acdo de pintar os corpos de negro para proteger-
se contra os espiritos é ainda mais necessaria naqueles corpos que, como afirmou Carneiro
da Cunha, estdo “mais vulneraveis aos ataques dos mekard”. Nao por acaso, entre todos os
povos, as criancas sdo pintadas com maior recorréncia, pois sua pele ainda é considerada
mole e, por isso, mais vulneravel aos ataques. Do mesmo modo, pessoas que estdo saindo
do resguardo, principalmente do resguardo de luto, tem seu corpo todo (inclusive o
rosto) pintado de preto, como uma forma de reconstituir a pele que se enfraqueceu nesse
periodo, tornando-se assim protegida dos espiritos.

Outro tema constante no pensamento destes povos em relagdo a pintura corporal
de jenipapo diz respeito a ideia, jA mencionada, de que essa tinta endurece o corpo,
fortificando-o e preparando-o para contextos rituais especificos. Um indigena gavido
explica essa tendéncia da seguinte maneira:

Os Gavido pintam para ficar bonito mesmo, mas pintam para se proteger
de doencas, quando pintam ficam com aparéncia de saudaveis, de jovens.
0 jenipapo mesmo é igual remédio, ele pinica a pele, entra e comeca a dar
aquela coceirinha, um calor no corpo, ai ja é ele fazendo efeito (Roberto
Gavido - Poh’croc- Aldeia Governador, 2014)(Melo, 2017: 346).

Osefeitosdojenipapoagemno endurecimentoda pele. Este deve serentendido como
um processo. A énfase na dureza como ideal remete a construgdo de corpos preparados
para a guerra, com capacidades como agilidade, forca e bravura adquiridas nos ritos de
iniciacdo e reclusdo a que os jovens sdao submetidos. Em um caso extremo de producgao
da dureza e da bravura como ideal masculino esta a guerra contra os marimbondos feita
pelos jovens mebéngokre, que sao incitados pelos mais velhos a destruir a maior casa de
marimbondos das redondezas. Exterminado o inimigo, os jovens tornam-se guerreiros,
cujos corpos foram endurecidos durante o combate. Agora podem usar certos grafismos

considerados fortes e que antes da guerra seus corpos nao suportariam (Demarchi, 2013)

Entre os Ramkokamekra, Rolande ouviu reclamagdes de homens mais velhos sobre
o uso inadequado pelos mais jovens de certos padrdes de pintura que sé deveriam ser

utilizados por aqueles que passaram pelos rituais de iniciacao e reclusao.
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José Pires Cahhal alertou-me sobre a adequa¢do de determinados
adornos as faixas de idade. Ao observar um rapaz pintado, afirmou que
aquele adorno nao lhe era adequado, pois ainda era muito novo, e aquela
pintura aplicava-se a pessoas mais velhas, bons corredores e guerreiros.
Acrescentou que, para ter a permissdo de utilizar uma determinada
pintura seria necessario passar pelos rituais Ketuwajé e Pepjé, pois
durante esses rituais sdo construidos os corpos de corredor, guerreiro,
trabalhador, pajé, cacador (2013: 35).

Voltando aos Mebéngdkre, lembro que para eles essa dimensao processual se inicia
na infancia, quando depois de receber uma primeira pintura de urucum quando nasce, a
crianga passa os primeiros anos recebendo uma pintura de jenipapo sem desenho, toda
preta, pois considera-se que seu corpo ainda ndo esta preparado para receber a pintura
com desenho. Somente depois de ter o corpo endurecido com camadas pretas de jenipapo
é que a crianca pode receber uma pintura bonita (0k” mejx). A mesma sequéncia que
acrianca recebe é reproduzida nas pessoas que estdo de resguardo: primeiro a pintura
vermelha de urucum, seguida da pintura de jenipapo toda preta, e, por fim, a pintura de
jenipapo com grafismo'’.

Entre os Krahd, onde “o preto, ‘na cor do jenipapo’, é sinal de dureza e resisténcia”,
ocorre processo similar:

7

o recém-nascido é considerado ihpeacre (“mole, sem movimento,
cansadinho”) e s6 pode ser pintado com urucum. Apenas quando ele

AN

come¢a a movimentar bragos e pernas, “ahkjé”, é que pode receber a
pintura de jenipapo. Interessante aqui pensar a pintura corporal como
algo que depende das condi¢des do corpo para suporta-la (Morim de
Lima, 2016: 333).

Também entre os Ramkokamekra, Rolande, citando Nimuendaju (1946: 60),
afirma que as criangas “sao as mais pintadas de preto no corpo inteiro, com o objetivo de
favorecer o crescimento” (2013: 33). Em outra passagem, a autora afirma que “pessoas
que estao de resguardo, seja por conta de doenca, ou mulheres paridas, bem como seus
respectivos maridos, sdo pintadas com pequenos tracos semelhantes as pintas de ongas,

pois aqueles tracos passados ligeiramente com os dedos indicam que estes nao podem

10 Interessante notar que, entre os Kaxinawa, distantes em termos regionais e linguisticos, sequéncia
similar é notada nos periodos de reclusdo que seguem o parto e o luto, comeg¢ando com o vermelho
do urucum, passando pelo preto que cobre o corpo todo, para finalmente chegar no corpo coberto por
grafismos (Lagrou, 1998; 2007). Essa indicacdo aponta para a possibilidade de sequencias similares
presentes em povos de outras areas etnograficas.
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receber uma pintura mais elaborada” (2013:37). Desses exemplos pode-se concluir que
pinturas elaboradas, ou seja, com grafismos dependem de corpos que as suportem, pois

sdo consideradas perigosas para corpos que ainda ndo estao prontos para usa-las na pele.

0 mesmo se pode dizer dos nomes e dos rituais em que eles sdo confirmados. E
necessario ressaltar que, nesses diferentes povos, é preciso ter o corpo paulatinamente
preparado, leia-se endurecido, para suportar o “peso” dos nomes e seu momento de
confirmacgao, que é também um contexto de transformacao. Aqui é preciso retomar o
aspecto estrangeiro do nome que o conecta a seres potencialmente perigosos para o corpo.
E preciso lembrar também que o contexto ritual é o momento de reconexio com os donos
originais dos nomes, ou seja, um momento de transformac¢do, em que o corpo recebe
além do peso do nome, ou, em conjunto com ele, uma série de adornos feitos com penas,
dentes e partes de animais que, como vimos, possuem elementos poluentes. Para recebé-
los durante o ritual, o corpo deve estar devidamente preparado, com a pele endurecida
pelas inumeras camadas de pintura recebidas pelas criangas durante a infancia. A pintura
corporal de jenipapo age assim como um importante endurecedor e protetorda pele,
acostumando acrian¢a para que no contexto ritual seu corpo possa suportar o “peso”
agentivo dos nomes e nao seja violado pelas substancias perigosas presentes nos adornos

cerimoniais.

Considerando os exemplos citados até aqui, sugiro que para todos esses povos a
pintura de jenipapo possui efeito profilatico e terapéutico em trés sentidos diversos. Em
primeiro lugar, protege contra os espiritos, permitindo que as pessoas assim pintadas
deles se camuflem. Em segundo lugar, é um potente endurecedor da pele: quando usado
sem grafismo, restitui a dureza da pele de criancas muito pequenas e de pessoas que estao
de resguardo. Por fim, mais ndo menos importante, preparam o corpo das crian¢as para
participar dos rituais de nominacgao, protegendo o corpo dos nominados e dos demais
participantes do ritual da contaminacdo com as partes ativas de outros (dentes, penas,
garras, etc.) que compdem os adornos, bloqueando a possibilidade de contato com karé

exdgenos.

Da pintura corporal como xamanismo feminino

Essas conclusdes podem realgar um aspecto pouco mencionado nos estudos sobre
a pintura corporal entre os grupos Jé. Trata-se da relacao da pintura corporal com os seres
extra-sociais, invisiveis, como sdo os mekaron. Ou seja, seu aspecto cosmopolitico. Como
destacou Gallois (2003), no prefacio de um importante trabalho sobre arte amerindia
(Van Velthen, 2003),
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os estudos sobre a pintura corporal dos grupos jé, dando sequéncia a
abordagem utilizada por Lévi-Strauss em seu estudo da pintura corporal
Kadiwéu (1955), tinham como objetivo desvendar a estrutura social e,
principalmente, o ‘estilo’ da sociedade estudada, compreendendo como
sdo construidas, através da arte, referéncias sobre a vida em sociedade:
sexo, idade, parentesco (Gallois, 2003: 29).

A pintura corporal aparece nestes estudos anteriores como uma expressao
“legivel” e “visivel” da estrutura social. Em contraste com estes estudos estdo aqueles
desenvolvidos entre as sociedades amazoOnicas, nas quais a arte estaria relacionada ao
outro polo da dicotomia estrutura social / cosmologia. Como destaca a autora, “este outro
enfoque revelaria que nem todas as sociedades optam por privilegiar conceitos mais
especificamente ligados as relagdes entre individuos e grupos sociais”, enfatizando as
relacOes da arte “com aspectos de sua cosmologia” (Idem). As ideias apresentadas aqui
visam justamente sugerir que ambasas dimensdes, sociolégica e cosmolégica, da pintura

corporal podem conviver em diferentes grupos indigenas.

Diante desse fato, abre-se a possibilidade de reconsiderar a conexdo entre a
pintura corporal e outros temas amerindios como, por exemplo, o0 xamanismo. E aqui
é preciso destacar o forte vinculo existente entre as mulheres, o mundo vegetal e os
seres invisiveis. Se os xamas entre os Jé sdo,em sua maioria, homens, nao had como negar
o conhecimento feminino a respeito das ervas e plantas medicinais, dentre as quais se
destacam o urucum, o jenipapo e o pau de leite, todas elas utilizadas de modo terapéutico
e profilatico. Cabe, assim, as mulheres a existéncia e manuten¢do de um profundo
conhecimento sobre o sangue, os espiritos, os nomes e, mais importante, sobre apele e as
formas de manipula-la, no sentido de endurecé-la e protegé-la, constituindo as fronteiras
idealmente intransponiveis dos seus proprios corpos e dos de seus filhos, netos e maridos.
Neste sentido, as mulheres dos diferentes grupos Jé aqui analisadosnao deixam de ser
xamas. Em outras palavras, ndo deixam de elaborar a seu modo, através de seu extenso
conhecimento sobre a pintura corporal, “técnicas de mediagdo’ que mostram realidades
ndo observaveis a olho nu” (Lagrou, 2011: 91).

As mulheres também, o cosmos!
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Resumo

Este artigo é sobre minhas conversas com Sawrepte sobre sonhos, espiritos, xamas e
xamanismo. Os relatos de iniciagdo ao xamanismo tratam de um outro lado da existéncia
imanente aos seres extra-humanos que coexistem com os Akwé Xerente. Refletimos
acerca da antropologia escrita sobre os Akwé (e outros povos J€) e sobre aimagem de uma
contra-antropologia que poderia ser eludida das praticas de conhecimento de Sawrepte
sobre o0 “mundo dos espiritos”. O argumento aqui é que a vida humana existe e persiste por
meio da interagdo com entidades ndo humanas descritas como espiritos-donos e parentes

mortos.

Palavras-chave: xamanismo; etnologia J€; Akwé-Xerente.

Abstract

This article is about my conversations with Sawrepte about dreams, spirits, shamans and
shamanism. The accounts of initiation to shamanism deal with another side of existence
immanent to extra-human beings who coexist with the Akwé Xerente. We reflected on
the anthropology written about the Akwé (and other ]Jé peoples) and on the image of a
counter-anthropology that could be eluded from Sawrepte’s knowledge practices about
the “world of spirits”. The argument here is that human life exists and persists through

interaction with non-human entities described as master spirits and dead relatives.

Keywords: shamanism; Jé ethnology; Akwé-Xerente.
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Introdugao?

Assim, andando o tempo todo pela floresta, os rapazes acabam tornando-
se outros durante o sono. Come¢am a sonhar com os xapiri sem parar.
Estes os olham e se apaixonam por eles (Kopenawa & Albert, 2015: 101).

O trecho de uma entrevista concedida por Julio Cezar Melatti a Marcela S. Coelho

de Souza e Aparecida Vilaca, publicada na Revista Mana (2002), é o ponto de partida

do presente texto, que versa sobre as relacdes com o “outro mundo” e o conhecimento

espiritual do pajé Justiniano Sawrepte Xerente no contexto de uma série de conversacoes

arespeito do xamanismo Alwé-Xerente?.

Coelho de Souza

Ainda falando dos Jé: sua primeira publicacdo sobre os Kraho foi O Mito
e O Xamd, de 1963. O que nao deixa de ser curioso, na medida em que o
xamanismo acaba sendo um tema secundario na etnologia jé.

Melatti

Nao consegui ir muito longe nessa area do sobrenatural com os Krahd.
Mesmo quanto a atuacdo do xama: ha as histérias de como ele se tornou
xama3, onde ele entra em contato com outros seres, como o chefe dos
peixes, ou o gavido etc. Mas ele ndo entra em transe, o seu espirito nao sai
quando ele esta agindo, e nenhum espirito entra nele. Ele simplesmente
tem o poder de ver muito, de ver longe, de ver dentro do corpo do doente e
tirar a doenca, mas fica por ai. E diferente de um xama marubo, que entra
em transe, o espirito sai, vai viajar, e enquanto o espirito esta viajando
um outro espirito de 1a entra no corpo dele. As duas coisas acontecem
ao mesmo tempo, e esse espirito comeca a contar o que o espirito do
xama estd fazendo na terra dele. O xamanismo marubo é muito mais
complexo - se é que nos Kraho se pode falar em xamanismo, ou, como
o Baldus decretou na reunido em que apresentei minha comunicagao ‘O
Mito e 0 Xama’: ‘na verdade os Krah6 ndo tém xam3’. O outro mundo deles

1 Esse texto é uma versao adaptada de um dos capitulos de minha tese de doutorado recentemente
defendida no PPGAS/UnB (Morais Neto 2020). Agradego a Marcela Coelho de Souza e André Demarchi
pelos comentarios e criticas a uma versdo preliminar do texto. Agradeco aos pareceristas anénimos a
recomendagdo para publicagao.

2 Justiniano Sawrepte Xerente é o principal personagem de minha tese. Sawrepte faleceu em agosto de
2013. As conversacoes a que me refiro no texto ocorreram entre 2004 e 2012, em diversos momentos
de pesquisa. Em Morais Neto (2007) pode-se encontrar um estudo da trajetéria biografica de Sawrepte.
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também é bastante simples. Ha a aldeia dos mortos, depois as almas dos
mortos também morrem, e ha aquele ciclo involutivo da alma do morto:
de alma para animal de caga, de animal de caga para inseto, de inseto
para toco, e depois o desaparecimento. Talvez eles elaborem muito este
mundo, com toda aquela profusao de ritos, metades e grupos rituais. Nos
Marubo, essa profusdo vai se manifestar no outro mundo, na forma de
toda uma quantidade de espiritos, de almas humanas. A complexidade
que os Timbira apresentam nos ritos e na organizacdo social, os Marubo
vao situar no mundo sobrenatural (Melatti 2002: 204).

A afirmacdo do antropdlogo sobre o “outro mundo” dos Krahd, povo indigena
falante de uma lingua jé, com quem Sawrepte e os Akwé mantém uma longa histéria de
relacoes, reflete bem um certo consenso tributario do projeto conhecido como Harvard-
Brasil Central: “o outro mundo deles também é bastante simples”. A suposta simplicidade
do mundo dos espiritos contrasta com a complexidade da elaboracdo visivel deste
mundo, “com toda aquela profusao de ritos, metades e grupos rituais”, como afirma o
entrevistado. A compara¢do com os Marubo, grupo indigena falante de uma lingua pano
habitantes do Vale do Javari (AM), ndo deixa de ser reveladora: “a complexidade que os
Timbira apresentam nos ritos e na organizacao social, os Marubo vao situar no mundo
sobrenatural”.

Como notou Graham (2018: 155-156), por ocasido de uma etnografia das
performances oniricas de Warodi, um velho-sabio Auwe Xavante, aimagem das sociedades
Jé como “voltadas para este mundo” (Seeger 1981: 66) nao se aplica aos Xavante com os
quais a autora trabalhou. “O que tem atrapalhado os etnégrafos é o fato de o outro mundo
xavante ndo ser um mundo que se vé: o mundo dos criadores imortais é um mundo que se
ouve. Os imortais ndo podem ser vistos, mas sua presenga entre os vivos pode ser ouvida
e sentida” (Graham 2018: 156). Este argumento me parece sugerir que a complexidade
do “mundo sobrenatural” xavante é analoga aquela presente no mundo fisico (visivel),
mas ela reduz essa dita complexidade a relacdo com os mortos e os imortais, e isso, a
meu ver, se relaciona com o foco etnografico da autora na esteira dos interesses de
Warodi. Tivessem ela e Warodi falado de xamanismo, por exemplo, poder-se-ia falar como
Sawrepte: “espiritos demais rondam minha vida desde que eu me entendo por gente”. Os
espiritos dos quais fala Sawrepte dizem respeito a duas classes de seres: espiritos-donos
e parentes mortos. Este texto é dedicado aos “espiritos-donos”.

A afirmacdo de Sawrepte de que ha espiritos demais influenciando a vida das
pessoas e seus afazeres cotidianos diz respeito a sua condi¢do de xama e homem idoso.

Ser velho, dizia, é estar perto dos mortos, da transformacao que subjaz a morte da pessoa,
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de sua alma que, descolada do corpo/carcaca, se desdobra em fragmentos multiplos.
A velhice implica uma aproxima¢do com parentes mortos, um velho é movido pela
saudade daqueles ascendentes. Sawrepte sonhava frequentemente com parentes mortos,
principalmente com seu pai, sua mae e irma, seus tios e av0s, aqueles que contribuiram
na sua criacao. E também com espiritos-donos, entidades que o acompanhavam em suas
atividades xamanicas. Em alguns relatos de sonhos, espiritos-donos e parentes mortos
pareciam se confundir, além de habitarem um mesmo mundo, um outro lado da existéncia

invisivel para pessoas nao iniciadas no xamanismo.

Se o sol e a claridade do dia dominaram a imagem das sociedades J&, o que teria
a nos dizer a noite e o companheiro de Sol, Lua, sobre a socialidade desses povos? Qual
a perspectiva de Lua em relacdo a de Sol sobre ele? O que acontece quando as pessoas
sonham, o que elas veem, ouvem, sentem? Esse artigo é sobre minhas conversas com
Sawrepte sobre sonhos, espiritos, xamds e xamanismo. Refletimos acerca da antropologia
escrita sobre os Akwé (e outros povos J€) e sobre a imagem de uma contra-antropologia
que poderia ser eludida das praticas de conhecimento de Sawrepte sobre o “mundo dos
espiritos”.

Estamos diante de um regime ontolégico em que as relagdes entre os pontos de
vista, cujo desdobrar define mutuamente a natureza dos sujeitos, sao, tipicamente falando,
assimétricas, nos sonhos e nas visdes; e simétricas, de dia, em vigilia. O argumento
aqui é que a vida humana existe e persiste por meio da interacdo com entidades nao
humanas descritas como espiritos-donos e parentes mortos. Essas relacdes podem incitar
comportamentos humanos e/ou extra-humanos, direcionar a¢des para o parentesco e/
ou contra ele, excitar a faria ou conferir a paz. Com efeito, toda a vida humana, mortal,
provém ndo apenas dos coletivos humanos, cujo horizonte imediato é o parentesco, mas
sim daquele fundo caosmolégico expresso no mundo mitico — aquele fundo de virtualidade
intensiva de que fala Viveiros de Castro (2006, 2015). Tudo se passa como se toda a dita
complexidade da vida em vigilia - “com toda aquela profusao de ritos, metades e grupos
rituais” - fosse simplesmente a sombra de uma outra complexidade mais fundamental,

porque imortal e incontavel.

Esse outro mundo, no qual emergem, provisdrias, as entidades descritas como
espiritos-donos e mortos das quais me falou Sawrepte, naquelas noites escuras no cerrado,
nao me parece ser muito diferente daquele descrito por Davi Kopenawa, em que dangam

os espiritos conhecidos pelos xamas yanomami:

Sdo muitos mesmo, pois ndo morrem nunca. Por isso nos chamam
"pequena gente fantasma".. - e nos dizem: "Vocés sdo fantasmas
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estrangeiros porque sdo mortais!" Assim é. Em seus olhares, ja somos
fantasmas, porque, ao contrario deles, somos fracos e morremos com
facilidade [..]. Os xapiri [espiritos xamdanicos] sdo imortais [..] eles
aumentam sem parar, sdo multiddes. Os que dangam para os xamas nao
passam de uma pequena parte deles (Kopenawa & Albert 2015: 81).

No mundo dos imortais, do qual Warodi falou para Laura Graham (2018), cabem
mias entes do que ancestrais. 0s Akwé com quem conversei parecem experimentar um
cosmos saturado com o que eles chamam, falando ou escrevendo em lingua portuguesa,
de “espiritos-donos” que aparecem para os sekwa (pajés) e que podem se manifestar como
o “outro lado” de toda coisa viva fisicamente: um animal qualquer, uma planta, um astro,
até mesmo um elemento da paisagem e, inclusive, a variedade de mercadorias produzidas
pelos brancos. Tudo isto pode capturar alguém e fazer dele um outro (corpo), morrendo
para os seus. Os relatos de iniciagao ao xamanismo, nesse sentido, sdo persuasivos quanto

a saliéncia desse “outro lado” da existéncia.

Relatos Krahé

Melatti (1970: 66-69) apresenta quatro relatos de iniciagio xamanica entre os
Krahé. O primeiro é o de Zezinho, que estava doente, mas mesmo assim foi para o cerrado
procurar alguma presa para abater. Um gavido aparece quando o cagador se deita, sentindo

febre, o cura e lhe transmite poderes de cura para que a use em favor de seu povo.

O segundo é o de Cldvis, cunhado de Zezinho. Como no primeiro caso, o protagonista
da histéria adoece. Ainda assim, resolve ir pescar no Ribeirdo dos Cavalos. A pescaria nao
lhe rendera nenhum peixe, embora muitos deles e um jacaré estivessem préximo do local.
Apesar do medo, ele nao fugiu dali. E entdo apareceu um peixe que se transformou em
gente e lhe pediu um cigarro. Clévis fez o cigarro e entregou ao peixe-gente, que o defumou
durante algum tempo. Do corpo de Clovis, saiu gordura de porco, causa de sua doenca. Em
seguida, o peixe-gente ofereceu-se para instrui-lo no oficio de pajé, preparou um banquete
para o aspirante e lhe ofereceu comida farta. Findada a refei¢do, o peixe o instruiu a seguir
uma rigorosa dieta até a préxima lua nova. “Depois introduziu uma porg¢do de coisas no
corpo de Clovis, inclusive radio, uma faca, uma tigela, arroz, carne de diversos animais etc.”
Com isso, ele pdde enxergar longe, provocar o fogo e as tempestades. No entanto, como
ndo cumpriu todo resguardo recomendado pelo peixe-gente, Clovis perdeu seus poderes.

O terceiro relato é de Ituap. “Declarou-nos que foi um xupé, uma espécie de abelha,

quem lhe doou poderes xamanisticos” (Melatti 1970: 68). Um dia, foi para o cerrado cagar
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veado, avistou uma serra e de 14 lhe surgiu a abelha xupé, que recomendou a Ituap que

procurasse outro lugar para cagar.

Ituap voltou para a aldeia e adoeceu: sentia o corpo quente demais. A
noite o xupé veio até sua casa; transformou-se num homem preto de
cabelos lisos e atirou-lhe uma substancia na cabega, no coragdo e nos
bragos, curando-o. Esta substancia servia também para que Ituap fizesse
sarar as enfermidades de outros individuos (Melatti 1970: 68).

O quarto e ultimo relato é o de Aniceto, que também ficou enfermo e passou a
sentir dores de cabega. Quando estava sozinho em casa, uma seriema apareceu, chegou a
porta e o cumprimentou. “Inteirada de sua enfermidade, doou-lhe ‘coisas’ e marcou-lhe
um encontro para dois dias depois. Aniceto foi procura-la no local combinado e, com seu
auxilio, curou-se” (Melatti 1970: 69). A seriema, para certificar-se dos poderes de Aniceto,
colocou feitico no corpo de sua filha e pediu que retirasse. Ele entdo regurgitou um ovo de

calango da filha da seriema, curando-a.

A andlise de Melatti (1970) relaciona os relatos pessoais de iniciagdo ao xamanismo
com o “mito coletivo” de Turkren (Tyrkré), o primeiro pajé, que o autor considera como o
mito de origem dos pajés Kraho6. Tyrkré foi paraaroca colher raizes de mandioca. Depois de
ralar as mandiocas, adormeceu. Uma formiga entrou na sua orelha, que comegou a inchar.
A comunidade em que vivia estava mudando de sitio. Sua esposa, que mantinha relagées
sexuais com o irmao dele, deixou-o na antiga aldeia enquanto preparava sua mudanga para
a nova morada. O pajé ficara esquecido, abandonado, acometido pela moléstia provocada
pelas picadas das formigas. Certo dia, um bando de urubus o encontrou sozinho na aldeia
abandonada e resolveu cura-lo com a ajuda de passarinhos. Um deles conseguiu extrair a
formiga de dentro de seu ouvido. Houve uma intensa negociagao entre o bando de urubus e
o urubu-rei para ver quem teria condi¢des de levantar Tyrkré. Resolvida a questao, algaram
voo com o enfermo e chegaram ao céu. La encontram um gavido conhecido como curador
que saiu para cagar e abateu um jad, servido cru para Tyrkré comer. A ave saiu novamente
para uma cagada e abateu uma ema, também servida crua. Os urubus desceram na terra e
recolheram fezes humanas para servirem de refeicdo ao enfermo, mas ele recusou. Tyrkré
entdo foi curado e ndo mais padecia da doenga provocada pelas picadas de formigas. No céu,
foi realizado o ritual Pemb-Kahok, o rito de iniciagdo masculina, até entdo desconhecido
pelos Krahé. Ao retornar para terra, Tyrkré ensinou aos Krah6 como realiza-lo. O gaviao
passa entdo a transmitir poderes sobrenaturais para Tyrkré, que se metamorfoseava em

pomba, folha de sambaiba e em varios passaros, tornando-se um curador poderoso. Ao
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voltar para aldeia, ele se vingou do irmao e da esposa que o enganavam e tornou-se o

primeiro pajé conhecido pelos Krahd.

Segundo Melatti (1970: 71), os relatos pessoais de iniciacao ao xamanismo e 0 mito
de Tyrkré “[..] possuem, assim, estruturas isomorficas”. Apesar das pequenas variacoes
entre os registros pessoais e 0 “mito coletivo”, as mesmas a¢oes realizam-se em ambos:
“curar, alimentar, doar poderes magicos e fazer o receptor experimenta-los”. Assim, conclui
afirmando que os relatos de iniciagdo ao xamanismo consistem num reviver do mito, cujos
enunciados sdao homoélogos, basicamente: 1) uma pessoa adoece; 2) a pessoa esta sozinha;
3) um ndao humano aparece para a pessoa; 4) o ndo humano cura a enfermidade da pessoa;
5) o ndo humano alimenta o homem; 6) o ndo humano doa poderes magicos ao homem;
7) a pessoa experimenta os poderes recebidos. Em alguns casos, entretanto, pode perder
os poderes recebidos, seja quebrando os resguardos alimentares, seja voluntariamente,

solicitando para que outro pajé lhe retire os poderes.

Nos enunciados 3, 4, 5 e 6, o sujeito é um “ndo humano”: nos casos individuais e
no mito de Turkren, sdo animais (gavido, peixe, abelha, ema), mas, de acordo com Melatti
(1970: 75), podem ser também varias espécies de plantas cultivadas. A etnografia de
Morim de Lima (2016) aprofunda esta relacao entre humanos e plantas, especialmente no
que se refere ao cultivo da batata entre os Krah6. Nao s6 a atividade cinegética é tributaria
da iniciagdo ao xamanismo, uma vez que alguns cultivares também se apresentam para as

pessoas como entes dotados de perspectiva.

Vale considerar aqui o relato de Raimundo Hapuhhi, morador da aldeia Morro
do Boi, em terras Kraho, registrado por Morim de Lima em 2006, sobre sua iniciacdo ao

Xamanismo.

Eu via tudo como lanterna, eu via tudo de longe, o povo no patio e também
os mécaro. Eu aceitei a indudstria da batata. Quando a batata escolhe vocé
para ser pajé, quando planta o alimento, ndo pode mexer no tempo errado.
Se mexer, ela vira contra vocé, ela vai tentar fazer vocé de pajé. Se mexer
no tempo errado, faz moquém, ela ndo gosta e faz doenga em vocé. Dor de
cabeca, febre. A pessoa sofre de dor até conseguir virar pajé. Se vocé nao
virar pajé, vocé morre. Se transformar em pajé, cura e levanta na mesma
hora, ndo sente mais dor. Quando ela se transforma em pajé, a dor some.
Se o sangue da pessoa é ruim, ela nao vira e s6 sofre. Depois de ser pajé,
ndo pode comer as coisas assadas no fogo. A visdo vai ser forte. Eu ndo
como mais batata, nem macaxeira, assado ou no caldo (Morim de Lima
2016: 205).

A descricao de Hapuhhi amplia, com relacdo a de Melatti, o espectro dos entes que
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se relacionam com as pessoas a fim de transforma-las em pajé. Essas, entao, passam a ver
os habitantes do mundo sensivel como aqueles entes se veem, ou seja, como humanos
para si mesmos, o que faz dos congéneres do pajé uma outra coisa para este, que passa a
vé-los do ponto de vista das plantas e dos animais. O gavido que apareceu para o cagador
adoentado dormindo no cerrado, por exemplo, revelou-se como humano, mudando de
forma corporal e conversando com Zezinho numa lingua inteligivel para ambos; nesse
encontro, Zezinho virou outro para si mesmo ao ser tomado pelo ponto de vista do gavido,
que também era humano para si mesmo. A troca de perspectivas se revela ainda nos
outros relatos, colocando em duivida - e muitas vezes redefinindo - a natureza dos seres

que se relacionam.

A abelha xupé, a ema e o peixe, conforme os registros feitos por Melatti (1970),
se revelam para o cagador solitario no cerrado como humanos. Os cacadores, do ponto
de vista desses entes, sdo o que entao? Os relatos nada nos dizem sobre isso, pois ndo
se preocupam com uma definicdo da natureza do outro, e ndo obstante apontam para
uma ontologia que formula a existéncia de “espiritos demais”. A intuicdo do autor, ao
relacionar as exposicdes individuais de iniciacdo xamanica e o mito de Turkren, mostra
algo importante, que também se aplica a iniciagdo xamaénica entre os Akwé-Xerente
(apesar de eu nao ter encontrado um mito especifico que trate de um pajé originario): a

relacdo entre o regime ontolégico dos mitos e a experiéncia xamanica.

Relatos Akweé

Na lingua akwé, o termo sekwa, que meus interlocutores geralmente traduziam
como “pajé”, exprime uma condicao social particular de pessoas que sdo reconhecidas e se
reconhecem publicamente como curadores (medicine man) ou videntes, nas publica¢des
de Nimuendaju (1942) em inglés. Etimologicamente, a palavra sekwa vem da raiz se que
significa “dor” como em sedi, “estado de dor”. O sufixo -kwa é um nominalizador (Sousa
Filho2007:102). Araiz se estd também numa palavra de importante incidéncia sociolégica,
semdi, que significa “vergonha”, “estar envergonhado”. Sente-se vergonha em relagdes de
afinidade do tipo genro/sogra, “amigos formais” (wasiwaze, wasisdarndkwa), indicando
reciprocidade e respeito mutuo (Schroeder 2006). Nao tenho elementos para tracar uma

relacdo entre os termos sekwa e semdi.

Em The Serente (Nimuendaju 1942) lemos o relato de uma visdo de Cipriano
Bruwé, amigo e interlocutor do lendéario etnégrafo alemao. A visdo o acometeu quando ele

percorria o Cerrado em busca de presas a serem abatidas.
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A man will be going through the steppe all day. Suddenly his heart begins
to pound and his hair stands on end. A branch is heard snapping. The
wanderer looks. There He is standing in profile view; His hands resting
on a bow; His face turned upward. He calls us to Him and teaches us how
to become a good hunter or doctor. On the following day He reappears at
the same spot (Nimuendaji 1942:86).

O encontro no Cerrado com uma entidade sobrenatural é o evento tipico da
iniciacdo ao xamanismo entre os Akwé (e também entre os Krahd). O cacador solitario se
depara com um espirito que assume a forma de qualquer elemento da fauna ou da flora.
Nesse registro, quem aparece em forma humana para o cagador é o planeta Vénus - que

passa a instrui-lo a ser um grande cagador e pajé.

Durante esses encontros, o cagador comecga a abater uma quantidade surpreendente
de presas. Quem mataum animal de cagano cerrado, alimenta um parente naaldeiae fabrica
o parentesco. Qutrossim, o encontro com um ente sobrenatural desloca a perspectiva do
cacador, que assume o ponto de vista do outro ente com o qual se relaciona e passa a ver o
mundo que o outro vé. Dias depois dessas experiéncias, o cagador sonha com esse espirito
que lhe apareceu em vigilia. Bruwé relata a Nimuendaju sua visdo onirica logo antes da
aurora, quando se diz que os espiritos deixam a terra dos vivos e vao habitar seus proprios

mundos.

After midnight, Venus appeared in a dream and said, ‘Take off all your
clothing and paint with rubber latex [of the steppe tree Castilloa sp.].
Tomorrow at noon we shall meet at the hill by the spring of the Agua
Sumida creek!” The next morning Brue painted; ate a little; then went to
the rather distant place designated. When he got to the hill, a wind rose,
driving him up the slope. At the top there was a pure steppe with only
three paty palms. A soft call became audible, and turning around Brue saw
the planet in human shape seated on the ground on three broken-off paty
leaves. From a cord round his neck alarge falcon feather was hanging at the
nape, and at first he seemed somewhat to resemble Brue’s dead brother.
The star rose, and at first both wept. Then Venus said, “I am the son of
Waptokwa'’s brother. He is angry because of the great bloodshed. Already
so many Canella, Sava’'nte, Canoeiros, and Kayapo’ have been murdered
by the Christians. He wants to destroy mankind. But if you so desire,
you can prevent it by fasting and ‘shutting up the water.’ In each of these
mountains there is water.” Having brought from heaven two bits of coal
wrapped up in leaves, he took them out and painted Brue’ s legs as far as
somewhat beyond the knees, then his hands. Then from his shoulder bag
he took a little feather-case of burity leaf-stalks, from which he extracted
a nape feather, which he tied round Brue. He next bade him step to one
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side, and himself did likewise. Then there was a rustling underground,
and the water gushed forth in a high, wide jet. ‘Shut it up!” ordered Venus.
Brue tried to stop the hole with his hands, but was unable to do so. ‘Stop
it with your feet, Venus ordered. Brue’s legs sank into the hole down to
the limits of his black paint; then he succeeded in closing it. The water
ran off. Venus then further taught him songs and finally extracted from
another little box of burity leaf-stalk three small medicine packages-for
the tempest, the world-conflagration, and the ‘cold night’ respectively: of
these Brue was to choose one. He selected the first, not in order to injure
his people, but in order to terrify his and the tribal enemies if they should
some time threaten his and his kin’s life. (Nimuendaja 1942: 87).

O relato de Bruwé, registrado por Nimuendaju, retrata o sonho com o planeta Vénus.
Ha primeiro o encontro em vigilia, uma visao; depois o sonho; em seguida, outra visdo, em
vigilia. Marcam um lugar de encontro. O sonhador acorda cedo, se prepara, seguindo as
recomendagdes de Vénus. Ao chegar no lugar marcado, Vénus aparece para Bruwé em sua

forma humana, semelhante ao falecido irmao de Bruwé. Vénus disse:

Eu sou o filho do irmdo de Waptokwa. Ele estd com raiva por causa
do grande derramamento de sangue. Muitos indios Canela, Xavante,
Canoeiros e Kayap6 foram assassinados pelos cristdos. Ele quer destruir a
humanidade. Mas se vocé assim o desejar, pode evita-lo jejuando e ficando
em siléncio (Nimuendajui 1942:87, minha traducao).

Vénus se apresenta como irmao de Waptokwa. Este termo pode ser traduzido por
“nosso pai”. Waptokwa é o termo referencial para parente de G+1 em linha paterna, cujo
vocativo é Iimuma. Refere-se também ao demiurgo Bda (Sol antropomorfo), que tem como
companheiro de jornada Wairé (Lua antropomorfo). Vénus doa artefatos e can¢des para

Bruwé, instrumentos pelos quais este podera utilizar no caso de tempestade.

Para Bruwé, no sonho relatado a Nimuendaju, o planeta Vénus aparece sob a forma
humana, que passa entdo a ver o mundo visto por Vénus. Um tapir tem como outro de si
mesmo um monstro canibal, denominado romsiwamndri - “[...] a romsiwamnari’, passed
very close to the village in tapir shape. Otherwise in similar circumstances this cannibal
appears in human guise, but with huge teeth” (Nimuendaju 1942: 86). Vénus, quando
apareceu para Bruwé, quase o enganou, pois sua aparéncia o tornava similar ao seu irmao
morto. Isso porque os sonhos colocam o problema dos graus de realidade desse outro lado
que redobram, reversivelmente, o lado de c3, em vigilia, expondo o problema politico-

césmico central desses encontros, em que ha:
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[..] intuicdo subita de que o outro é humano, entenda-se, que ele é
humano, o que desumaniza e aliena automaticamente o interlocutor,
transformando-o em presa - em animal [..]. As aparéncias enganam
porque nunca se pode estar certo sobre qual é o ponto de vista dominante,
isto é, que mundo estd em vigor quando se interage com outrem. Tudo
é perigoso; sobretudo quando tudo é gente, e nds talvez ndo sejamos.
(Viveiros de Castro 2002: 397).

Vejamos outros relatos de iniciacdo xamanica no intuito de precisar o sentido de

metamorfose.

Como alguém se transforma em sekwa? Fiz essa pergunta a Sawrepte em margo de

2006 e obtive a seguinte resposta:

Aprende no sonho, o espirito aparece para a pessoa, dai ela comeca a
sonhar com esse espirito, e ele ensina as coisas para ele, dai a pessoa
adoece, mas ela nido ta doente nio, ela ta é estudando com o espirito. E
assim, por aqui é desse jeito, ndo s6 aqui nio, por onde andei eu vi isso
também, é nos Kraho, é nos Apinajé, é por onde eu andei..., € o espirito que
ensina no sonho. E o espirito que escolhe a pessoa. Escolhe aquele que
gosta de andar no mato, pescar, se ele comega a matar presas é porque o
espirito deu para ele aquele animal. E assim. Tudo tem dono, todo bicho,
toda planta, tudo tem dono. E esse espirito que aparece no sonho. Quando
alguém estd virando pajé, ele mata facilmente qualquer “caga” [presa], ele
ndo vai cacar nao, ele sé vai buscar “a caga” no mato! Quando eu comecei
a virar pajé foi assim, eu gostava de andar no mato. Um dia eu fui pescar e
comecei a matar muito peixe. Cheguei em casa com muito peixe e dei para
minha mae tratar. Outro dia fui pescar de novo, matei muito peixe. Fiz a
mesma coisa, dei tudo para minha mae tratar. Af eu escuto um chamado,
pensei que tinha alguém da aldeia me chamando. Eu olhei, tinha muito
peixe no ribeirdo. Um deles, maior que os outros, entdo, falou comigo, me
chamou, falava na nossa linguagem, parecia até gente mesmo. Eu fiquei
com medo, mas eu venci o medo. Eu acompanhei ele e ele me mostrou
todo peixe que tinha no rio e como fazia para chamar eles para poder
matar. Dizem que é mae d’agua, que é dona dos rios, de todos os peixes.
Na nossa linguagem a gente chama de kdtdékwa. Ai, entdo, eu voltei para
casa com muito peixe. Quando foi de noite eu fiquei doente. Tive febre.
Meu avd e meu pai ja sabiam o que era o que me adoecia. Nao era doenga
ndo, era coisa de pajé, eu estava virando pajé, dizem que é mae d’agua
que gostou de mim, ela é quem me dava aqueles peixes. Dai os pajés me
trataram, meu pai e meu avo, que era o pai da minha mae, me trataram.
Eles perguntaram se ia querer virar pajé, mas eu fiquei com medo, eu
sentia meu corpo fraco, ndo comia direito, ndo andava com os outros
rapazes de minha idade. Quando eu dormia, sonhava com peixe, dai eles
falavam comigo, que eu ia ser bom curador, ia tratar do meu povo. Mas
eu tinha medo, era muito jovem. Mas os pajés mais velhos conversavam
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comigo, me falavam que ndo era para ter medo, eles iam me ajudar. Assim
que eu comecei a aprender sobre pajé. Ai, outro dia, eu estava cacando
tatu com meu finado pai. Achamos o buraco de tatu, e meu finado pai
tocou fogo no buraco para matar o tatu. Ele falou para mim: - “Entra no
buraco e tira o tatu de 13”. Eu fiz isso, e tirei o tatu dali. A noite, sonhei com
esse tatu, ele tinha virando gente e conversou comigo, dizendo que sabia
muito remédio do mato, que queria me ensinar a fazer remédio. Fiquei
doente de novo, mas meu pai me tratou. Isso foi quando eu era novo, mas
eu ndo terminei de estudar tudo nao, eu parei de estudar, daf eu fui andar
no mundo... Depois eu comecei de novo a estudar... (relato de Sawrepte).

Um jovem amigo sekwa, Tp., em 2006, dias depois do registro da narrativa acima,
relatou, diante da mesma pergunta que havia feito a Sawrepte: “~ E o ‘bicho do mato’ que
ensina. Tem também mae d’adgua. A gente sonha com ele. Af comeca a aprender, ai se tiver
coragem mesmo, af vira pajé (sekwa)”. A resposta curta de meu amigo contrasta com o
longo relato de Sawrepte, um sekwa idoso e experiente. Para estimular a conversa, fiz a
ele outro questionamento: como se diz na lingua akwé esse nome que vocé falou, bicho
do mato? E mae d’agua? “Bicho do mato é hdipdrwawé; mae d’agua tem dois nomes que
eu sei, kdmhd e kdtdékwa”, respondeu. Voltei a perguntar: e vocé estudou com qual deles,
hdipdrwawé ou kdatdékwa?

Eu comecei a estudar com hdipdrwawé; depois com kdtdékwa. Mas eu ndo
terminei, ndo fui até o final, com nenhum deles. E muito dificil isso dai,
tem que ter coragem, ndo pode ter medo, sendo a pessoa pode até morrer,
eu mesmo quase morri quando estava estudando. Pra mim foi assim, eu
ia pro mato sozinho, eu era rapazinho, assim de uns 15 anos, entdo toda
caca (presa) aparecia para mim, eu matava tatu, cutia, paca, passarinho,
nhambu, quati. Para mim era facil matar. Ai, um dia, eu fui para o mato
sozinho, sai cedo, ndo contei para ninguém onde eu ia. Af eu andei, andei,
e quando o sol estava alto (entre 10h e 12h) eu parei numa sombra de
pequizeiro, era o tempo do verdo, para poder descansar um pouco. Af eu
escuto algum grito uh! uh! uh!, trés vezes. Eu olhei para c3, para 13, acola,
na frente, e nada, ndo vi nada, pensei que era alguém de outra aldeia que
estava cacando também, e estava gritando para fazer brincadeira comigo.
Mas ndo era! Af comecou de novo, gritou do mesmo jeito, trés vezes. Eu
fiquei com medo, mas ndo corri, eu ndo tinha espingarda, s6 estava com um
facdo. Nessa hora nem os cachorros latiam, s6 o vento mexendo nas folhas
do pequizeiro. Ai apareceu para mim um tatupeba. Conversou comigo na
nossa linguagem. Falou para mim acompanhar a ele, mas eu fiquei assim
sem reagdo, nem conseguia me mexer. Quando eu consegui levantar,
o tatuzinho correu, e foi embora. Eu tomei outra direcdo, de volta para
aldeia. Quando cheguei na minha casa, eu ja vinha no caminho sentindo o
corpo ruim, daf eu ja cheguei com febre. Entdo eu comecei a sonhar com
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esse tatu. No sonho ele aparecia como se fosse gente, como ndés mesmos.
Ele me contava toda coisa, me ensinava remédio do mato, onde tinha caca,
onde nao tinha, e assim marcou o dia para a gente encontrar de novo no
mesmo lugar. Af naquele dia que ele marcou, eu fui. Ndo contei isso para
ninguém, nem para minha esposa, nem para minha sogra, para ninguém.
Cheguei no lugar marcado para nosso encontro. Af ele me perguntou se
eu queria ser curador, aprender a tratar as pessoas, a ajudar meu povo. Eu
aceitei a proposta dele. Foi assim que eu comecei a aprender, ndo foi com
haipdrwawé nem com mae d'agua que eu comecei a virar sekwa (relato
de Tp.).

O relato de Ak. (homem da mesma geracgao de Tp. que nado quis virar sekwa) coloca
outras questodes nesse vinculo entre o mundo humano e extra-humano. O “espirito-mestre”,
na escrita de Melo (2016), passa de provedor para credor, impondo ao jovem cagador nao
mais uma relacdo de partilha, inserindo-o num regime de “dar-receber-retribuir” (Mauss
2003), cujos objetos trocados ndo sao coisas, mas pessoas. Qutro ex-pajé me relatou
essa mesma relacdo. O sekwa recebe do espirito a capacidade de curar pessoas doentes
e em troca deve ceder algumas outras pessoas, geralmente filhos, filhas ou sua esposa.
Um sekwa nunca trata de seus proéprios filhos ou filhas, tampouco do cénjuge, quando
dele necessitam de tratamento. Dito de modo marcadamente cristao, o que ocorre nessa
transacdo é uma troca de corpos (de presas) por almas (de pessoas), invertendo o sentido

da predacao - a alma da presa preda os corpos de pessoas.

Eu quase virei pajé, mas desisti, era muito perigoso para mim. Eu comecei
a matar passarinhos, quando era um rapaz de 13 ou 14 anos. Era facil
para mim matar passarinhos. Um dia eu sonhei com um passaro. Ele
falou comigo, dai virou gente para mim. Era como um menino da minha
idade. Andamos pela chapada, ele mostrava todo lugar que tinha bicho
para comer, qual pé de arvore os bichos iam para comer os frutos. Sonhei
muitas vezes com esse passaro. Outra vez ele me mostrou as plantas
que serviam como remédio para dor de barriga, para dor de cabeca,
para arrumar namorada... Mas dai eu parei, eu fiquei doente e meu pai
foi procurar um sekwa. Meu pai ndo queria que eu virasse pajé. Ele falou
com o sekwa para cortar meu estudo. Eu nunca mais sonhei com esse
passaro. Também parei de andar no mato a fim de matar passarinhos.
Depois foi com a ema. Eu fui para ro¢ga com meu cunhado. Eu deixei-o
sozinho coivarando e fui cacar, parece que tinha alguma coisa me dizendo
para eu ir cacar. Apareceu uma ema para mim, ela mesmo se entregou
para mim. Entdo eu matei, ela mesma se ofereceu para que eu a matasse.
Meu cunhado se admirou por mim naquele dia. Quando foi de noite eu
sonhei com essa ema que eu matei. No sonho ela me convidou para ir
na chapada nos encontrarmos. Quando eu acordei eu fui para la. Ai eu vi
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muitas emas na chapada. A maior delas veio na minha dire¢do, quando
chegou perto de mim virou gente e me falou: “~ Vocé esta vendo essas
emas ai, sdo todas minhas! Eu tomo conta delas!” Af ela me falou que se
eu tivesse coragem eu ia ser pajé. Disse que ia me ensinar todo remédio,
ia me ensinar a soprar, a curar e matar. Eu fiquei com medo. Depois ela
me disse que de vez em quando teria que me dar um parente para ela
comer. Af eu ndo quis saber de aprender nada com ela. Eu fui embora dali.
Depois disso eu quase morri, fiquei muito doente, eu sonhava que eu ja
tinha virado ema, vivendo junto com elas, meu corpo ja tava virando como
ema, era um pesadelo, né?, nem dormia direito, imagina vocé sonhar que
vocé t4 virando ema!? Foram os pajés que me curaram. Eu nunca mais
sonhei de novo com essa ema e, por um tempo, ndo andei mais no mato,
seguindo as recomendac¢des dos pajés que me curaram. Outros bichos
também ensinam alguém a ser pajé. Meu irmdo é sekwa. Ele estudou com
a abelha titba e com cobra. Os velhos dizem que esses dois sdo muito
poderosos. Nao é tudo igual ndo, cada um ensina uma coisa, cada um tem
seu jeito de ensinar, entdo é assim, é parecido com escola dos brancos, a
gente vai estudando, estudando, até que termina de aprender, ai é pajé
formado, completou seu estudo (relato de Ak.).

Consideremos ainda o caso de um jovem amigo meu, de cerca de 15 anos de idade,
que conhecgo desde crianca. Ele costumava sair sozinho pelo cerrado levando apenas um
facdo, nos idos de 2015, e voltava sempre com pequenas presas - quati, tatu de varias
espécies, cutias, paca - as quais entregava para sua mae. Como venho descrevendo, este
¢ um evento tipico da iniciagdo xamanica entre os Akwé. No caso desse amigo, seu pai,
percebendo os sucessos do filho em incursées ao cerrado, aconselhou-o a deixar de fazer
isso por ora, uma vez que ele estaria préximo, ou se ja ndo havia iniciado, a aprender a
ser pajé. Azanha (2005: 7) afirma que “[...] ser wajakd [pajé] ndo é algo que os Timbira
desejam para seus parentes (alias, os wajakd nao podem tratar dos seus proprios)”, e isto
vale integralmente para os Akwé, como atestam implicitamente os conselhos do pai ao

jovem matador de presas acima mencionado.

Ndo tive a oportunidade de conversar sobre esse caso com meu amigo, tampouco
com seu pai, que o desaconselhou a ir cagar com frequéncia como fazia. Quando conversei
com o irmdo mais velho deste jovem, ele comentou o caso comigo, dizendo que o irmao

havia parado de matar animais de caga, respeitando os conselhos do pai.

Eu nio sei, mas parece que ele estava virando pajé. Eu também tive essa
experiéncia. Quando eu ia pescar, matava muito peixe. Aparecia também
muitos passaros para mim. Para mim era facil mata-los. Até que um dia
eu fiquei doente e um pajé tirou do meu corpo o feitico que o dono dos
passaros havia botado em mim. Ele perguntou se eu queria ser pajé,
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mas eu respondi que ndo queria ndo. Eu ndo vejo vantagem em ser pajé.
Por um lado, é bom, por outro é ruim. A gente pode ser acusado de ser
feiticeiro. Era assim com meu finado avo [se referindo a Sawrepte], ele era
bom curador, mas muita gente acusava ele de ser feiticeiro (relato de S.,
Tocantinoépolis, abril de 2015).

Vejamos o que diz Raposo (2019) sobre o aprendizado xamanico, conforme o relato

de um de seus interlocutores:

Sakru sempre foi um eximio cagador. Disse que no tempo em que era
solteiro foi arrebatado por varios desses encontros, mas que acabou
pedindo a um outro xamd que lhe auxiliasse no encerramento dessas
relagdes por conta das inimeras vezes em que teria adoecido. Disse que
acabou ficando com medo do mato depois de ter sido picado por uma
cobra e que isso teria enfraquecido o seu corpo para suportar a forga
desses agenciamentos. Houve uma vez em que havia matado dois veados
em uma mesma semana. Entregou a caca ao seu avo que lhe advertiu
prontamente: Vocé ndo pode matar muito veado, precisa descansar, é
melhor esperar. Trés dias depois Sakru resolveu sair novamente para
0 mato, quando viu novamente um veado contra o qual atirou sem
pestanejar. Quando estava assuntando para perceber onde a sua presa
iria fenecer, escutou um longo assobio vindo de um dos seus lados. Olhou
para o lado, mas ndo viu nada. Depois, um segundo assobio vindo do lado
oposto. Olhou para o lado oposto, mas nada encontrou. Quando voltou o
olhar a sua frente se deparou com uma mulher muito bonita, ‘era como
gente, bem branquinha’, segundo disse, ‘parecida com vocé’, se referindo
ao tom da minha pele. Era o(a) dono(a) do veado que lhe perguntou: Vocé
que baleou esse veado? Nao pode, esse tem dono, eu sou dona(o) do veado.
Vem comigo! Se vocé vier vai ser um bom curador. ‘Eu a acompanhei sem
graca e senti vontade de chorar’. (No momento mesmo em que narrava o
episddio, Sakru estava chorando). Chegamos em uma morada perto do
morro da arara (?). Era assim como casa, mas tinha trés portas, uma de
um lado, outra de outro e uma no meio. Eu entrei. L4 estava o tio dessa
mulher. Ele me olhou e disse: Sakru, vocé tem coragem. T4 vendo essa
minha filha? Vocé pode tomar conta. Ela se deitou nua, sua pele era muito
branca, e me chamou. Ai eu ndo quis ir porque ele ia me fechar. Ele estava
esperando eu passar para fechar a porta. Fui voltando de costas, falei que
ndo queria. Ela disse: Ah, vocé ndo quer? T4 bom, mas vocé ndo vai matar
mais... Minha vista estava clara, estava chorando. Cheguei na aldeia com
muita dor de cabeca e febre. Fui pedir ao meu irmao que me olhasse. Ele
veio, levou a cabaca, comecou a cantar: Wa t6 za aikmada kari... (Eu vou
pegar/carregar sua visdo). Me disse: vocé matou veado, agora precisa
ficar um tempo longe do mato. Depois disso, Sakruikawé me contou um
segundo episo6dio em que se encontrara com o dono da tiuba, tida como
um dos agentes mais poderosos envolvendo o xamanismo entre os Akweé,
em que houve um convite sexual (Raposo 2019: 202).
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Os relatos de iniciacdo que registrei, bem como os reportados por Raposo (2019)
e Nimuendaju (1942), nao nos deixam duvidas de que o “outro lado” dos Akwé esteja
longe de ser simples, como supds Melatti (1970). Notamos que relatos akwé de iniciagcdo
xamanica sdo muito semelhantes, salvo o fato de que, no relato de Bruwé, ndo sdo os
“mestres” de espécies animais que se relacionam com o cagador, mas sim um ente que

habita o patamar celeste.

Nas narrativas por mim registradas e os registros de Raposo e Nimuendaju, podem-
se extrair, seguindo o procedimento de Melatti (1970), os seguintes enunciados comuns a
todos eles: 1) o cagador esta sozinho; 2) um nao humano aparece para o cagador; 3) o nao
humano (espirito) doa presas para o cagador; 4) o cacador sonha com a presa; 5) a presa
sofre uma metamorfose e toma forma humana; 6) a pessoa adoece; 7) o nao humano doa
poderes xamanicos ao homem, curando-o; 8) o sekwa se torna devedor do espirito que lhe
doou presas.

Antes de passar adiante, explicito a diferenca de resultado que a aplicagcdo do

procedimento de Melatti (1970) da sobre os relatos de iniciacdo xamanica entre Kraho e

Xerente.
KRAHO AKWE
1. Uma pessoa adoece;
2. A pessoa esta sozinha; 1. O cagador esta sozinho;
3. Um nao humano aparece para a 2. Um nao humano (espirito) aparece
pessoa; para o cagador;
4. O ndo humano cura a enfermidade 3. O ndo humano (espirito) doa
da pessoa; presas para o cagador;
5. O nao humano alimenta o homem; 4. O cagador sonha com a presa;
5. A presa toma forma humana;
6. A pessoaadoece;
7. 0 nao humano doa poderes 7. O nao humano doa poderes
magicos ao homem; xamanicos ao homem, curando-o;
8. A pessoa experimenta os poderes 8. 0 sekwa se torna devedor do
recebidos. espirito que lhe doou presas.

Quadro 01 Comparacdo entre os relatos Krah6 e Akweé.
Fonte: elaboragdo propria.
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Os enunciados 1, 2,5, 6 e 7, nos relatos Akwé, evocam explicitamente uma nogdo de
metamorfose que caracterizaria os regimes das formas corporais nos sonhos, mas também
em certas situagdes de vigilia, quando, por exemplo, alguém se encontra sozinho no cerrado.
Ja 3, 4 e 8 apresentam o problema da troca com os espiritos xamanicos, anunciando a
saliéncia da categoria de “dono”, que possui extensa incidéncia no vocabulario de diversos
povos indigenas habitantes das terras baixas sul-americanas. Esse tema é explicitamente
elaborado nas narrativas akwé, ficando apenas como plano de fundo nas narrativas dos
Krah6, que ndo deixam de ser importantes. Trataremos nesse artigo do problema da
metamorfose. Por motivos de espaco e folego, deixarei para outro momento a questao da

categoria “dono” no xamanismo Akwé-Xerente?.

Metamorfoses?

Imaginemos a seguinte situagdo: o cagador acorda, sente vontade de ir cacar e
matar animais comestiveis. Ele tem em mente, nesse ato, parentes com os quais convive
naquele momento de sua vida. Sai bem cedo de casa, geralmente, e se alimenta pouco, o
suficiente para aguentar um longo dia de caminhada no cerrado. Caminha a manha toda,
acompanhado de seus cdes de caga. Sol a pino, ele procura a sombra de um pé de fruta,
alguma daquelas que os animais costumam se alimentar. A experiéncia de estar sozinho
potencializa um deslocamento de perspectiva: sozinho, o cagador se assemelha ao jaguar,
aquele predador tipico da paisagem amerindia. E estar sozinho cagando o coloca sob a mira
de outrem®. Como nas narrativas apresentadas, acontece uma experiéncia extraordinaria.
Bruwé sentiu “[...] his heart begins to pound and his hair stands on end” (Nimuendaju
1942:86), quando lhe apareceu Vénus em forma humana e que passou a lhe dar instrugées
de como se tornar sekwa. Na versdo de Sawrepte, a experiéncia foi auditiva: um peixe
“[...] falava na nossa linguagem, parecia até gente mesmo”. Tp., por sua vez, escutou um
chamado monossilabico, num primeiro momento, para, em seguida, se comunicar com
o tatupeba, que conversou com o cagador numa linguagem inteligivel para ambos. No
registrado por Raposo (2019), o cagador escuta assobios vindos de varios lados, até que
ele “[...] se deparou com uma mulher muito bonita, ‘era como gente, bem branquinha’[...]".

Desse modo, poderiamos nos perguntar: quem se metamorfoseia em qué, o humano ou

3  Para um desenvolvimento desse ponto no xamanismo Akwé Xerente ver Melo (2016) e Morais Neto
(2020).

4  Nesse sentido, trata-se de uma experiéncia analoga ao transe induzido por substancias alucinégenas.
E o que parece, de fato, ocorrer nesses casos, haja vista que o transe se da como experiéncia de
deslocamento de perspectiva quando o cacador solitario estd a todo momento sob a mira de outros
seres ndo humanos.
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aquele com quem se relaciona (peixe, tatu, seriema, veado)?

A narrativa de Bruwé parece indicar que se trata de algo como um espirito que
aparece como “indio mesmo”, e ndo como um animal que troca de pele e se revela como
humano para alguém, como parece ser o caso registrado por Raposo (2019). Na narrativa
de Sawrepte, o peixe nao se metamorfoseia em humano ao se relacionar com o cagador, ele
“s¢” parece humano, pois fala a linguagem akwé. Do mesmo modo, na narrativa de Tp. nada
sugere que o tatu que conversou com o cacador tenha “virado gente”. Ele simplesmente se
dirige ao cagador numa linguagem inteligivel para ambos. Nesses casos, ndo é o corpo do
animal ou espirito que muda, mas os sentidos corporais do sujeito interpelado, no caso a
audicdo. Um humano entende o que um peixe fala para ele. Talvez seja melhor dizer que
ambos se alteram, peixe e gente, borrando a distin¢do entre eles, que, no final, precisara

ser restituida para que a relacao pudesse ocorrer.

Se, nas visdes, em vigilia, cada ser mantém suas roupas, que sdo suas peles, desta
ou daquela espécie, mas se comunicam numa linguagem inteligivel para ambos, em sonho,
a indistincao ontoldgica entres estes seres que se relacionaram no cerrado nao é mais
exclusivamente da linguagem verbal, mas também da transparéncia visual. O tatupeba
virou gente para Sawrepte e Tp. em sonho. A seriema também se transformou em gente
no sonho de Ak. Os fatos extraordinarios narrados pelos sekwa, tais como esses aqui
mencionados, evocam os acontecimentos proprios narrados pelos mitos, nos quais “[...]
se identificam mais com uma distancia sincrénica que com uma distancia diacronica; o
tempo em que os animais falam é um outro tempo atual, o0 do xamanismo; nele, os animais

continuam falando” (Calavia Saez 2006: 370).

A narrativa de [tuap, registrada por Melatti (1970), ndo nos deixa duvida quanto
a natureza da abelha xupé que apareceu para o cagador quando ele percorria o cerrado.
“A noite o xupé veio até sua casa; transformou-se num homem preto de cabelos lisos e
atirou-lhe uma substancia na cabega, no coragdo e nos bragos, curando-o”. No relato de
Clovis (Melatti 1970: 67), ocorre algo semelhante quando ele pescava no Ribeirdo dos
Cavalos: “Por tras dele, no entanto, apareceu um peixe transformado em indio”. Em outra
narrativa registrada no filme-documentario “O pajé”, temos o registro da fala de um jovem

waiacd (pajé) Krahé em que a metamorfose de animal em gente é novamente colocada.

Eu fui andar dentro do mato, eu enxerguei, na mata do rio, eu fui chegando
perto dali, eu enxerguei ali um tatuzinho. Assobiou assim, assobiou para
mim trés vezes, ai eu olhei assim e enxerguei que era um tatuzinho, ja
estava na boca do buraco, ja na hora de entrar, ai eu enxerguei tatuzinho.
Eu vou matar para mim levar, para chegar 14 na aldeia com ele. Eu pensei
isso, eu vou matar o tatuzinho. Mas antes de eu chegar ele me respondeu
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como gente, a mesma palavra que conversava com ele, ele me respondeu.
Ai parei assim, e fiquei escutando o tatuzinho conversar comigo.
Conversou, explicou muita coisa para mim. Marcou o dia para mim, tal
dia para nés encontrar. Pra trés dias nds encontrar no mesmo lugar. Af
quando deu trés dias, de manhazinha eu fui 14 e o tatuzinho tava la mesmo.
Assim, o mesmo corpo de nés mesmo. De gente mesmo. De cabelo comprido, uma
pessoa branca mesmo. Muito bonito, e a conversa a mesma conversa que nés
conversa. Mas s6 que ele ndo é gente nao, ele é o tatuzinho. Ele conversou sobre
esse negdcio de wayacd, de pajé, né. Explicou tudo. Perguntou se eu tinha
coragem mesmo de topar. Eu falei assim, eu pensei, que eu tinha vontade
de aprender, de topar esse emprego aqui... Que ele me escolheu, interessou
comigo para eu ser wayacd, né. E ele que me fez esse tipo de trabalho. Ele
que me ensinou, ele que me deu esse negocio de wayacd. Tudo em mim,
ele despachou para mim. Af do jeito que o tatuzinho enxerga, eu enxergo.
Porque o tatuzinho fica embaixo do chdo, mas ele enxerga longe. Dentro
do chdo, mas ele enxerga até por fora, assim, ele enxerga muito longe. E
eu sou uma pessoa também que se eu estiver dentro de um buraco, assim,
fundo, eu enxergo aqui por fora, de dentro do buraco assim, enxergo...
Ai que cheguei 14 no rio, arrumei tudo e fui pescando, fui pescando ai, ai
chegou um peixe assim, sei ndo, parece que esquece o nome, saiu e falou
comigo af, me perguntou. Ai, me perguntou se eu tinha a... serd que da de
eu acompanhar o peixe até o fundo da agua. Eu falei, eu acompanho. Af
eu mergulhei assim atras do peixe, af eu comecei a enxergar assim claro
pra mim dentro de um remanso. Af foi ficando claro para mim, eu entrei,
sai... fiquei 14 debaixo d’agua, e o rio passa por cima de mim. Mergulhei e
entrei, passei para outro lado. Debaixo do chao d’agua tem outro, assim,
um tempo assim, mesmo que esse daqui, né. Assim claro, se respira bem...
(filme-documentario “O pajé”).

A rigor, ndo precisamos de um mito de origem do pajé-curador para estabelecer
uma relacdo entre o tempo mitico e 0 mundo xamanico. A analise de Melatti (1970) é, no
entanto, potente, se alevamos adiante fazendo uma conexao com ateoria do perspectivismo
amerindio, cujo solo etnografico encontra-se principalmente fora da paisagem dos povos
de lingua Jé. As narrativas de iniciagdo ao xamanismo akwé e krah6 tornam evidentes que
todo esfor¢o desses povos em sustentar a complexidade de sua dita organizacdo social,
“com toda aquela profusao de metades e ritos”, respondesse a uma outra complexidade
nada desconsideravel, a saber, de um “reino dos espiritos” onde, afinal, se encontra o plano
da diferenciagao virtual infinita dos corpos.

Se a complexidade deste mundo pdde ser escrutinada em termos de sistemas de
“oposicoes de oposi¢des” (Melatti 1970) ou da ideia de um principio multidualista (Coelho
de Souza 2002) inscrito no plano da aldeia (ao menos naquela aldeia desejavel, ideal) e
na vertiginosa parafernalia ritual, é porque deixava na sombra, ocultada, uma estrutura
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rizomatica caosmoldgica, que destitui adualidade, anula os polos, sabota qualquer tentativa
de instituir um comego e um fim. Ainda que Melatti, entre os participantes do projeto
Harvard/Brasil-Central, tenha sido dos mais sensiveis a sutileza dos multidualismos Jé,
entende-se o quanto essa particular anti-dialética seria de dificil apreensdo por uma
jé-ologia instalada sobre o problema da oposicao natureza e cultura, e sua integragdo
dialética. Nessa ontologia reivindicada pelos mitos e pelo xamanismo, s6 ha meio, um

entre que se impde, um ambiente que ndo sintetiza nada que fora colocado em oposicao.

E que o meio ndo é uma média; ao contrario, é o lugar onde as coisas adquirem
velocidade. Entre as coisas ndo designa uma correlacdo localizavel que vai de uma
para outra e reciprocamente, mas uma direcdo perpendicular, um movimento
transversal que as carrega uma e outra, riacho sem inicio nem fim, que rdéi suas
duas margens e adquire velocidade no meio. (Deleuze & Guattari 1995: 49).

Numa conversa que tive com Sawrepte em 2008 sobre os sonhos com espiritos, li
para ele o sonho de Bruwé registrado por Nimuendaju, que transcrevi acima. Dias antes,
haviamos trabalhado intensamente na narrativa de “origem do fogo culinario”. Anotei seu
comentario feito no contexto dessa leitura: “o sonho é como os mitos, quando toda coisa
aparece para gente, e a gente ndo sabe o que &, se é bicho, se é gente ou se é espirito, se
estd vivo ou se estd morto! Eu mesmo, eu ndo sei, eu sé sei o que é meu!”. O comentario
de Sawrepte sugere que o encontro com os espiritos é uma atualiza¢do do regime proprio
dos mitos: um regime de metamorfose generalizada em que a estabilizacdo da forma de
cada existente marca um limite dentro de um diferencial de potencial entre corpos cujas
duragdes sdo variaveis, efeitos de perspectivas assimétricas. Lima (2005: 256), escrevendo
sobre os Yudja, povo do médio Xingu, me parece captar o que Sawrepte poderia estar
afirmando: “[...] é como metamorfose que se explica o fen6meno onirico em que uma
pessoa ou coisa é substituida por outra”. E suponho que a associacao entre experiéncia
xamanica, sonhos, mitos e metamorfoses tenha a ver com a condi¢ao corporal particular de

Sawrepte, um sekwa idoso que vinha antevendo sua morte no contexto de nosso encontro.

As exegeses de Sawrepte sobre os mitos e as narrativas de iniciacdo ao xamanismo é
bastante sugestivo como elemento para uma invencao deliberada de fic¢ao antropologica,
a construcdo analitica do que poderia ser uma caosmologia akwé-xerente. Parece-me que,
nessas narrativas, o regime de distincao humano/nao humano é homologa ao prevalecente

no mito. Ambos nos remetem ao caos de Deleuze & Guattari (1992).

Define-se o caos menos por sua desordem que pela velocidade infinita
com a qual se dissipa toda forma que nele se esboga. E um vazio que
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ndo é um nada, mas um virtual, contendo todas as particulas possiveis
e suscitando todas as formas possiveis que surgem para desaparecer
logo em seguida, sem consisténcia nem referéncia, sem consequéncia. E
uma velocidade infinita de nascimento e de esvanecimento (Deleuze &
Guattari 1992: 153).

“O caos caotiza, e desfaz no infinito toda consisténcia”, dizem os autores em outro
trecho (Deleuze & Guattari 1992: 59). E um sistema aberto, conectavel em dimensées
variadas, passivel de ser desdobrado, reversivel, sensivel a modificacdes insuspeitas,
imprevisiveis. Ndo é uma totalidade ordenada constituida por seres estabilizados nas
figuras de mortos, ancestrais, espiritos, deuses, fantasmas, monstros canibais, passiveis de
serem localizados em lugares especificos de um cosmos organizado, uma vez que resiste
bravamente a qualquer tentativa de classificacio e/ou estabilizacdo. E um todo, mas que
totaliza seus componentes numa velocidade infinita. Um todo que ndo é um fora, mas um
dentro; como o dentro e o fora de uma figura que dobra e se desdobra em cada forma
do mundo material, das variadas formas de corpos humanos, seres terrestres, ctonicos,
aquaticos e celestes. E desse fundo de velocidade infinita que formas aparecem como se
fossem entidades, espiritos, ancestrais, fantasmas, donos, mas cuja existéncia enquanto
tais se dissipa, “[...] suscitando todas as formas possiveis que surgem para desaparecer
logo em seguida, sem consisténcia nem referéncia, sem consequéncia” (Deleuze & Guattari
1992: 59).

O outro do humano, aquilo que chamamos alma ou espirito, ndo é uma coisa
ou outra, mas ambas ao mesmo tempo, a depender do grau de velocidade na qual se
apresenta para alguém, lembrando que sua aparescéncia tem curta duracdo, e 0 mesmo
ndo se poderia dizer de seus efeitos sensiveis para outrem. Quando alguém que vé um
espirito de um “dono de caga” que fora abatida ou sonha com um parente morto, é sinal
de que as coisas ndo vdo bem e que essa for¢a caosmotica - esse mundo de velocidade
infinita de nascimento e de esvanecimento - esta prestes a captura-lo, tornando-o outro
de si mesmo. Tudo isto diz respeito aos mitos - ao mundo narrado pelos mitos, seu regime
ontologico.

Com isto em mente, voltemos ao problema da metamorfose. A rigor, poder-se-ia
apreciar nas narrativas krahé e akwé o mesmo questionamento feito por Calavia Saez
(2006: 335) em relagdo ao material mitolégico Yaminawa, povo de lingua Pano habitante
da terra indigena Cabeceiras do Rio Acre e do rio laco (em territério peruano): “[..]
metamorfose ou transformacao seriam termos pouco adequados para rotular esses

episodios: translacdo, traducdo, transubstanciacdo, transvestismo, transfiguragdo
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poderiam se acrescentar a lista, sem ser, contudo, suficiente”.

O problema aqui é o inverso daquele antevisto por Melatti (2002) ao comparar o
mundo sobrenatural dos Krah6 e dos Marubo, pois ndo se trata da quantidade de categorias
de espiritos que emergem nas descri¢des nativas, ndo € uma questao de extensdao, mas
sim de intensidade de relagdes. O problema é que a propria ideia de metamorfose parece
trazer a suposicao de que uma identidade originaria e unificada se transforma em outras

identidades essencializadas ao longo do tempo.

Nesses termos, ndo se trata de metamorfose. O corpo-espirito xamanico é a dobra
de dois lados reversiveis que contém multiplicidades moleculares que se envolvem
noutras, dai que a cada encontro extraordinario se impde o refazimento das diferengas
extensivas pelas virtualidades intensivas, estas ultimas sendo o plano de onde provém
as diferenciagdes finitas e pereciveis que compdem o mundo fisico das qualidades
sensiveis. Os corpos humanos, tal qual os conhecemos pds-especiacao mitica, continuam
sendo aquelas composi¢cdes heterogéneas, mas despotencializadas, feitas inertes pela
“induastria” do parentesco e suas afec¢oes relativamente molares. Nao é a toa que, em todas
as narrativas acima reportadas de iniciacdo ao xamanismo, o individuo esta sozinho, sob
a mira de outrem, quando irrompe sobre ele uma perspectiva outra, alterando a prépria
humanidade do cagador, e ele, solitario, desamparado do campo relacional que definia sua
prépria (perspectiva), isto é, o seu “corpo de parentes”, sucumbe a essa perspectiva que se

altera ao transformar o préprio cagador.

Como ja nos disse Lima (2002), o corpo nao é substancia, é efeito da perspectiva de
outrem, que se altera a cada encontro, seja no mato, seja no sonho. Em sonho, a velocidade
com a qual os corpos se alteram e se comunicam instabiliza ambos os entes relacionados
pelo evento onirico - o tatu vira gente para, em seguida, virar tatu novamente e irromper
outramente na figura de um parente morto que leva a outro ancestral nao conhecido, e
esse desdobramento de formas é virtualmente infinito, pois, logo ali adiante, antes de
amanhecer o dia e a pessoa retomar suas atividades como parente de alguém, pode surgir
outro ente qualquer que nao se revela, apenas observa aquela pessoa - e ela entdo acorda

perturbada.

Se estamos falando aqui de corpos como composi¢cdes heterogéneas que se
envolvem com outros corpos igualmente heterogéneos em suas composi¢oes, faz pouco
sentido falar em metamorfose se a compreendemos como processo biolégico, mais ou
menos acelerado, real ou imaginario (como a lagarta em borboleta, ou do homem em
lobisomem). As mudancas de forma sao, pelo contrario, acontecimentos, eventos, aqueles

“[...] momentos de indiscernibilidade entre o humano e o ndo-humano” (Viveiros de Castro
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2006: 321), que caracterizam os sonhos, a inconsciéncia ou semi-consciéncia nas doengas
graves, na quase-morte, nos rituais e em sessdes xamanicas, quando os pajés convocam
uma legido de espiritos para tomar o mesmo espaco ocupado pelos humanos. “E esta auto-
diferenca que define um espirito e que faz com que todos os seres miticos sejam espiritos”
(Viveiros de Castro 2006: 324). Por isso sugiro falar em caosmos como Deleuze & Guattari
e Viveiros de Castro, ao invés de cosmos, porque o primeiro coloca em primeiro plano uma
estrutura reversivel em que todos os seres que estdo no mesmo mundo que o0 nosso tém

um outro lado, assim como esse outro lado estd em ndés mesmos.

Como indica Pitarch para o caso etnografico mesoamericano, o que chamamos de
transformacao sobrenatural ou metamorfose corporal pode ser mais bem entendido por
meio “dafiguradadobra” remetendo ao significado de “virar algo do avesso”: “a pessoa ‘vira
do avesso’ e mostra o lado interior de si mesmo, isto é, o outro de si mesmo. Desdobrando-
se, 0 humano deixa de sé-lo e se situa em um estado analogo ao do espirito que o ataca [...]”
(Pitarch 2018: 136). Se o tempo das dualidades diametrais e concéntricas que mobilizam
complexas estruturas de relacdes interpessoais remetem a um “[...] discreto homogéneo,
nos termos do qual cada ser é s6 o que é, e s6 o é por ndo ser o que nao é” (Viveiros
de Castro 2015: 59), ndo garante uma estabilidade requerida pela nocao de identidade,
pois ao sonhar ou ao adoecer, ou num encontro extraordinario, impde-se um regime de

virtualidade intensiva (e infinita) prefigurada nos mitos.

O problema de quem é “0” humano numa determinada relagao faz da iniciagdo ao
xamanismo o umbral entre dominios reversiveis, assaz multidimensionais, que precisam
se manter, ao menos provisoriamente, como distintos, uma distingdo que relaciona ao
separar. Dai a importdncia dos dualismos diametrais e concéntricos que precisam ser
continuamente reconstituidos pela dindmica do parentesco que, afinal, circunscreve os
adensamentos humanos na paisagem ]é centro brasileira. Ao colocar em foco os modelos
diametrais e concéntricos, como faz a etnologia J&, resta como pano de fundo um dominio
do dado, e o que é dado é a existéncia de um outro-mundo multidimensional caosmético-
rizomdtico. A iniciagdo ao xamanismo atualiza esse outro-mundo, fazendo-o intervir
na vida das pessoas, dotando-as de sensibilidades xamanicas que podem ou ndo ser
desenvolvidas ao se fazer alguém virar pajé - ou melhor, fazer com que alguém (man)
tenha dentro de si um corpo-duplo, capaz de dobrar e desdobrar controladamente a

relacdo cosmopolitica que subjaz a construcao do parentesco.

A metamorfose, nesse sentido, é atributo da alma - ndo um processo organico. Nao
€ que no sonho ou visdo o cagador vire peixe ou tatu, como se mudasse de espécie, é que

o tatu, o peixe, o gavido, a ema, o pequizeiro, a mandioca, a batata, enfim, sdo devires do

Revista de @ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019

189



190

Espiritos demais: notas sobre o xamanismo Akwé-Xerente

cacador ou do cultivador. O que ocorre nessas experiéncias com o sobrenatural ndo é a
vivéncia imagindria de uma analogia com o animal, uma planta ou qualquer fenémeno
“natural”, mas a criagio de uma zona de vizinhanca, de mutua afetacio. “E em nés que o
animal mostra os dentes como o rato de Hoffmanstahl, ou a flor, suas pétalas, mas é por
emissdo corpuscular, por vizinhang¢a molecular, e ndo por imitacdo de um sujeito, nem

proporcionalidade de forma” (Deleuze & Guattari 1997: 67).

Aos meus ouvidos, os espiritos dos quais fala Sawrepte soam exatamente como

esses devires moleculares invisiveis abordados por Deleuze & Guattari:

[..] sim, todos os devires sdo moleculares; o animal, a flor ou a pedra
que nos tornamos sdo coletividades moleculares, hecceidades, e ndo
formas, objetos ou sujeitos molares que conhecemos fora de nés, e que
reconhecemos a forga da experiéncia, de ciéncia ou de habito (Deleuze &
Guattari 1997:67).

No caso do sekwa, ha um devir imperceptivel atuando sobre ele, “[...] uma poténcia
molecular de captar microfendmenos, micropercepgdes, microoperagdes, e da ao
percebido a for¢ca de emitir particulas aceleradas ou desaceleradas [..] o imperceptivel
enfim percebido” (Deleuze & Guattari 1997: 77).

O que parece fundamental para entender o mundo vivido akwé é entao um duplo
processo originario: a especiagdo humanos/animais - tematizado no mito de origem
do fogo culinario® - que cria ao mesmo tempo a distin¢do entre os géneros ambad/piké
(masculino/feminino)® a separacdo entre este mundo e o outro mundo, ndo visivel
e nao estavel. Descrito por Sawrepte como o lugar onde habitam “espiritos”, imagens
interiores dos seres que compodem “este-mundo” de materialidades pereciveis variaveis,
este outro mundo, material mas supra-sensivel, imperecivel mas instavel, ¢ um mundo
de metamorfose generalizada; insuspeitas e infinitas, por certo, mas a metamorfose aqui
ndo é processo organico objeto de percepc¢do de um sujeito dele separado, e sim devir que
implica o percebedor tanto quanto, de outro ponto de vista, implica também o percebido.
Os equivocos permitidos pela nogdo nem sempre sao produtivos, e Calavia Saez (2006)
tem razdo, nenhum dos termos disponiveis nos vocabularios correntes dos antropo6logos

e antropodlogas resolveria a questao.

5 Ver sobre o mito de origem do fogo culinario entre os Akwé-Xerente em Morais Neto (2020).

6  Ver a brilhante tese de Raposo (2019) sobre esse ponto.
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Conclusao

Suponhamos que o dualismo Akwé-Xerente pudesse ser formulado da seguinte
forma: este-mundo e outro-mundo. O lado de cd é o mundo das formas estaveis em
variaveis formas de perecibilidade. Eu diria que seria essa a oposicdo que atravessa o
pensamento xamanico de Sawrepte, o perecivel e o imperecivel, quando de nosso encontro
etnografico. O lado de 14 é o mundo das formas instaveis absolutamente impereciveis,
uma imperecibilidade que supde instabilidade metamoérfica resistente a quaisquer
formas que venham se estabilizar e se relacionar com o lado de c4, pois o que aparece
para alguém deste lado, como um ente que vem do lado de 13, é uma forma que nao se
estabiliza. Assim, terifamos um lado de 14 marcado pelo grau maximo de instabilidade,
dai a imperecibilidade caracteristica daquele mundo; e um lado de ca marcado pela

estabilidade que a perecibilidade instaura.

No que consiste esse dualismo? Certamente, ndo na oposicdo entre corpo, enquanto
materialidade, e alma, enquanto imaterialidade, pois o que ha aqui é antes um continuo
entre materialidades impereciveis e materialidades pereciveis, entre materialidades
invisiveis e materialidades visiveis. De um lado, este mundo de perecibilidade e morte; de

outro, o lado de 14 caracterizado pela imperecibilidade e invisibilidade.

O dualismo entre este-mundo e o outro-mundo é reversivel. “For unlike other
expressions of counterpoints - for example, contraries, antitheses, or polarities (Needham
1987) - reversibles are opposites that self-contain themselves: at the limit they are their
own shadow” (Corsin-Jimenez & Willerslev 2007:538). Como exprimiu Pitarch (2018:
154), “[...] uma dualidade ndo dualista, na qual os dois lados se requerem e se intercambiam
[..]”- O lado de 14 ndo é o além, o transcendental, porque esta aqui, ao lado do lado de ca
- é a sombra projetada pelo corpo que indexa este outro lado, que ao lado do lado de ca
comporta também uma imagem que ndo prescinde de um corpo e de suas relagdes. A
auséncia de uma sombra coincide com a morte, quando o corpo jaz sepultado, dentro da
terra. O involucro da alma, propulsor da vida e do movimento, é a pele, sabemos, e dela
projeta-se uma sombra; quando a sombra deixa de existir é porque seu invélucro tornou-

se terra, projetando outras sombras, agora como espectros de mortos.

Os relatos de iniciagdo xamanica ndo deixam duvida: os seres que habitam o
mundo que percebemos ordinariamente tém um outro lado. Espiritos sdo acontecimentos
para as pessoas, e 0s xamas nao sao os unicos a experimenta-los. A expertise xamanica é
justamente coordenar o impacto desse acontecimento, uma vez que este coloca o problema
da multiplicidade de corpos. Trata-se do problema da reversao da “assimetria perspectiva”,
para a qual Lima (2005) chama a atencao em relagdo aos Yudja. O xamd, numa sessao
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de cura, quando luta-danga contra espiritos malignos que “roubaram a alma” de alguém,
deixando-a inerte na cama, deve impor sua perspectiva sobre a dos espiritos raptores, que
estdo impondo a sua sobre a “alma roubada” daquela pessoa doente. Assim sendo, trata-se
de uma diplomacia e/ou guerra contra esses espiritos, ou seja, contra a capacidade que
eles tém de se multiplicar, sendo outros de si mesmos, numa velocidade em que ja ndo é
mais possivel estabilizar as diferencas pelas quais uma pessoa se constitui. Pois se trata
disto: fazer com que essas diferencas se estabilizem de modo que uma perspectiva domine
arelacgdo. A estabilizagdo parece corresponder para um dos polos a manuteng¢do da forma
que assume como objeto de acdo de outro, mas essa estabilizacdo dura apenas enquanto
seu outro retribui algo em troca: alimento, afeto, musica. Uma reciprocidade assimétrica.

Qualquer estabilizacdo €, pois, um estado precario, como o mato que toma conta
de uma rog¢a quando seu dono ndo cuida. O cosmos deixa de ser descritivel como uma
estrutura que suporta patamares superiores e inferiores ocupados/habitados por seres
com suas respectivas naturezas, para ser um caosmos no qual o que interessa agora sdo
velocidades e intensidades, variagcdes de formas-corpos e suas duragdes. Desse ponto
de vista, me parece valer retomar uma oposicdo classica que atravessava o pensamento
xamanico de Sawrepte quando de nosso encontro etnografico, aquela entre o perecivel e
o imperecivel’.

Nesse sentido, a iniciacdo ao xamanismo entre os Akwé e os Kraho parece colocar
um problema suplementar ao (multi)dualismo jé (Coelho de Souza 2002), prefigurado na
articulacdo complexa das varias formas duais e ternarias que se ddo a ver na vida social
e cerimonial Jé. Se estamos lendo corretamente a formulacdo de Sawrepte feita para mim
em meados de 2008 - “espiritos demais rondam minha vida desde que eu me entendo por
gente” - a abertura para o “outro-lado” em que consiste a duplicagdo corpo/alma-espirito
ndo é uma operacao de adicdo, do “um” que se soma a um outro. Essa duplicacdo é antes
figuracdo do multiplo, um indice de multiplicidade que subjaz a constituicio do mundo

(do parentesco, das relacdes visiveis etc.) revelada no encontro com espiritos.

All binary opposition, in short, is the degeneration, in the mathematical
sense of the term, of a ternary structure. Two is a limit case of three,
or, we might also say, duality is but the minimal multiplicity and not a
fundamental and self-subsistent structure—one that would be inherent
to reality or thought (Viveiros de Castro 2012:10).

7  Essas sdo questdes formuladas tardiamente em relagdo ao meu material de modo que ndo posso
desenvolver aqui como gostaria, mas vale ao menos apontar. A partir da leitura da etnografia de Pierri
(2018) sobre a cosmologia Guarani, fiquei me perguntando se talvez fosse o caso de considerar meus
dados testando a poténcia analitica de uma oposicio entre: materialidades pereciveis e materialidades
impereciveis como se fossem dois lados que se pressupdem e ambos se constituem um contra o outro,
além de estarem presentes um no outro.
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A multiplicacdo de perspectivas corresponde a uma multi-di-vergéncia de
perspectivas que dilaceram as pessoas, quando por alguma razdo nao é possivel coordenar
as relagdes multiplas que a fazem, e que se objetificam nelas. A acdo xamanica é uma
tentativa (sempre proviséria e ad hoc) de coordenar os efeitos da multi-di-vergéncia
de perspectivas que afetam a vida das pessoas quando elas sonham, adoecem ou se

transformam em sekwa.

Em tese, diria Sawrepte, o que ocorria durante o dia era apenas uma sombra
dos acontecimentos noturnos, no qual uma multiddao de entidades nao-humanas afeta
as afec¢des humanas, despertando sentimentos assaz furiosos ou apaziguadores. Os
proprios pensamentos de uma pessoa provém de um outro mundo, “espiritual”, fazendo
das pessoas em vigilia entidades compdsitas, n6s de malhas tecidas entre humanos e nao-
humanos. O tempo da vigilia, contudo, s6 pode ser apreendido nas regides caosmaticas
do sonho e do encontro com os espiritos. O que denominamos aqui “espiritos/almas” nao
é sendo o lugar de convergéncia de variaveis que restam nas sombras, ou numa dobra
de lados reversiveis. A imagem da dobra “[...] que distingue e articula os dois dominios
[..] do universo indigena...” (Pitarch 2018: 131) capta o que Sawrepte teorizava para
mim, no contexto de novas conversas nos idos de 2009 e 2010, sobre a existéncia das
pessoas (humanas e nio-humanas) na T /terra® como um desdobramento entre um estado
continuo no qual o mito do fogo, o xamanismo e a morte seriam o horizonte - e um outro
estado descontinuo, quando as diferencas perspectivas contidas nos corpos se mantém
como uma atualizacdo das diferencas no plano do parentesco, dai as distin¢des entre

metades exogamicas, clas e categorias de relacionamento.
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Resumo

Esse artigo se propde a analisar as conjuncdes e disjuncdes entre os Karaja e os ixjju, povos
“estrangeiros”. Comeco analisando a mitologia karaja para mostrar como o surgimento da
humanidade é narrado como uma alter-constituicao, isto é, a maneira como a condi¢ao
iny fez-se a partir de Outros. Analiso, entdo, o nexo entre iny e ixyju estabelecido pelo
conceito de ixy, argumentando que, remetendo a producao de parentesco territorialmente
situada, ele a um s6 tempo conecta e separa humanos verdadeiros e estrangeiros. Por fim,
retraco brevemente as histdrias de guerra e paz entre os Karaja e seus vizinhos para,
depois, explorar algumas consequéncias da incorporacdo de pessoas (corpos), cantos e
espiritos inimigos. O trajeto até os espiritos ixyju é proposital, pois interessa notar, mais
ou outra coisa que a origem Outra da humanidade, a ‘vertigem Outra’ que caracteriza
certos aspectos de sua vida atual, sobretudo no que diz respeito ao ritual.

Palavras-chave: Inj-Karaja; mitologia; historia; guerra; ritual.

Abstract

The aim of this paper is to provide an analysis of the conjunctions and disjunctions
between the Central Brazilian Karaja and the ixyju, “foreign” peoples. I begin analyzing
karaja mythology in order to show that humanity’s origin is narrated as a process of

alter-constitution, that is, the manner in which iny condition was made out of Others.
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Next I analyze the nexus stablished between iny and ixyju by the concept ixy, arguing that,
referring to the territorially situated production of kinship, it at once connects and sets
apart true humans and foreigners. At last, I briefly walk through histories of war and peace
between the Karaja and its neighbors in order to explore some of the consequences of
the incorporation of enemy people (bodies), songs and spirits. That the argument comes
to enemy spirits is intentional, for it is of interest to note more than humanity’s foreign
origin alone, but also the “foreign vertigo” that characterizes certain aspects of its actual
life, markedly ritual activities.

Keywords: In{-Karaja; mythology; history; war; ritual.

Anos atras, um amigo karaja me disse que iny é um adjetivo que designa uma pessoa
pacifica, que ndo discute com seus parentes, que ndo briga com ninguém, que recebe bem
suas visitas. Quem nao se porta assim, dizia ele, é ixyju. Inj é o termo de autodesignacao
karaja!, operando no uso corrente da lingua ora como um pronome de primeira pessoa do
plural (“n6s”, “nosso”), ora como um marcador de humanidade (“gente”, “pessoa”); ixyju,
por seu turno, sdo todos os outros povos, “estrangeiros”. Revendo-a agora, a formulagdo
me chamou a atenc¢do por capturar, de maneira exemplar, o nexo entre o autoproclamado
pacifismo desse povo centro-brasileiro e alguns outros aspectos de sua moralidade
convencional (sensu Wagner 1981). Os Karaja dizem que, no passado, eles ndo atacavam
outros povos se ndo como retaliacao: a iniciativa da guerra é sempre atribuida aos ixyju,
que sdo ditos bravos/perigosos (tébure) e belicosos (adbinadu 3). Tal etos pacifico, com
efeito, esta registrado em diversas etnografias e pode ser entrevisto também na histéria
de ocupacgao nao-indigena da calha do Araguaia - ao contrario dos Xavante e dos Kayapd,
por exemplo, os Karaja sempre mostraram boa disposicao para travar relagdes com os
brancos chegantes, tendo se tornado distribuidores de bens industrializados em trocas
com grupos vizinhos. Na relacdo entre parentes ha, igualmente, uma ‘estética de pacifismo’.
Para com os seus, deve-se sempre falar de maneira calma/lenta (kywi @, ywi &), e nunca
usar palavras pesadas; aqueles que falam de maneira agressiva (ehe-ehé-m¥) e parecem
ter gosto pelos xingamentos sdo, além dos mortos, os ixyju. Por fim, espera-se que um
Karaja sempre receba bem suas visitas, oferecendo-lhes comida, abrigo e o que mais lhes

for solicitado - a medida do bom senso cabe sempre ao visitante. Ja os estrangeiros... Os

1 Iny é o termo de autodesignacdo usado pelos Karajg, Javaé e Ixjbiowa. Os trés grupos sio
falantes de variantes de uma mesma lingua macro-jé (cf. Davis 1968), que apresenta uma
diferenciacio da fala pelo sexo do falante (ver Ribeiro 2012). As variantes feminina e masculina
das palavras aparecem indicadas no texto por meio dos simbolos @ e &, respectivamente.
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ixyju, parece aos Karaja, carecem de um adequado senso de moralidade do parentesco, ora

por falta, ora por excesso — da sovinice ao apetite guerreiro.

Como se pode imaginar, entretanto, tal etos pacifico esta longe de significar que
so os ixyju facam guerra ou, mais do que isso, que a guerra seja o unico modo possivel de
relacdo para com eles. A histéria das relagdes entre os Karaja e seus vizinhos é pontuada
por agressoes tanto quanto por trocas; e se 0s ixyju sao, por definicdo, ndo parentes, nao
se nega que eles sabem fazer-se parentes entre si - o parentesco, como veremos, é a um
sO tempo o que separa e conecta iny e ixyju. Sob estimulo da proposta do presente dossié,
esse artigo se propode a abordar algumas dessas conexdes e disjuncdes entre estrangeiros
e humanos verdadeiros. Recupero, primeiramente, a maneira como os ixyju aparecem ja
nas narrativas karaja sobre o surgimento da humanidade em um jogo de inversdes com a
condigdo iny, para, depois, explorar mais detidamente os conceitos iny, ixy e ixyju e seus
contrastes. Em um segundo momento, passando por histérias de guerra e paz, traco um
breve quadro das relagdes historicas entre os Karaja e alguns de seus vizinhos para, em
seguida, abordar a incorporacao, pelos Iny, de corpos (pessoas), no ambito do parentesco,

e de cantos e espiritos inimigos, no ambito do ritual.

Ainda que a descricdo aqui apresentada aponte para uma rede de relagdes -
mais pretérita que presente, cabe notar -, o panorama centro-brasileiro, visto a partir
dos Karaj4, é certamente de baixa intensidade se comparado a sistemas regionais como
os do Alto Xingu, do Alto Rio Negro ou do escudo guianense. Mais ou outra coisa que
a extensdo ou a intensidade dessa rede, porém, o que me parece interessante ressaltar
€ a maneira como ela evidencia o carater constitutivo das relagdes com Outros para as
socialidades centro-brasileiras, insistindo sobre um ponto talvez ja bastante batido: a
revisao da imagem dos povos (Macro-)Jé como “autosuficientes” ou “fechados sobre
si mesmos” legada pelo Projeto Harvard-Brasil Central e seus desdobramentos mais
imediatos. Se aqueles pesquisadores extrairam pouco rendimento analitico das redes de
relacdes entre os povos na regiao, o mesmo ocorreu com a cosmologia e o xamanismo - o
“teatro ontoldgico bororo” ali, é uma curiosa exceg¢io (Viveiros de Castro 1988: 232; 237)%
Ao contrario do tratamento atento a elaboragdo sociolégica ‘interna’ das diferencas, sua
“introjecao” sob a forma de uma multiplicidade de grupos e categorias, a maneira como a
humanidade se produz em relagdo a e na relacdo com Outros (outras gentes, outros seres)
permaneceu por muito uma questdo em aberto. E bem verdade que nio ha nisso tanta
novidade, e a etnologia centro-brasileira atual, renovada nas duas ou trés ultimas décadas

por uma abertura ao debate amazo6nico (e mais além), tem avan¢ado consideravelmente

2 Para um comentario sobre a maior aten¢io dedicada, naquele contexto, aos aspectos sociologicos e o
menor rendimento de temas como cosmologia e xamanismo, ver Coelho de Souza (2002: 353-6).
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nesse sentido. Mas algumas consequéncias desse movimento me parecem ainda poder
ser melhor exploradas. Ndo pretendo aqui mais do que chamar aten¢do para essa ordem
de questdes, mas espero que o caso karaja, que trago nesse texto, possa de algum modo

colaborar com o debate.

O primeiro chefe, aquele que parecia ixyju

No tempo primevo, no come¢o do mundo, ja existiam Iny a beira do Araguaia.
Ha uma série de histérias em que essas primeiras pessoas sdo personagens, ao lado de
Kanyxiwe @, Anyxiweé &, o demiurgo criador, e de varios outros seres nio-humanos,
historias essas que narram as transformacoes que foram conferindo ao mundo primevo
seus aspectos atuais. Mas esses Iny, ainda que assim descritos, ndo eram verdadeiramente
humanos. Aquele tempo era povoado por seres cuja natureza propria € indiscernivel:
nas histérias, nao se pode ter certeza se estamos diante de um humano, um animal ou
um “espirito”. As personagens humanas muito frequentemente se revelam como nao-
humanas; os animais eram gente e falavam. Esse tempo primordial é anterior as diferengas
que caracterizam os distintos tipos de seres que existem hoje. Ou melhor, essas diferencas
ja estavam todas 14, mas elas nao eram extensivas, diferencas discretas que constituem
os intervalos entre os tipos seres do mundo atual; elas eram intensivas, cada ser era
uma “superposicao intensiva de estados heterogéneos” (Viveiros de Castro 2006: 323).
Pessoas se escondiam dentro da barriga de animais, havia casamentos interespecificos,
animais se transformavam em pessoas e faziam calugi... Isso era possivel, nas palavras de
Mahuederu, ixy isyruhuky ryiramyhy-ku, “no tempo em que as pessoas estavam perto da
transformacao”. “Perto da transformacao” é a tradugdo para isyru que me foi oferecida por
Xirihore, quando revisavamos a transcri¢do dessa historia, pois “naquele tempo, qualquer

pessoa se transformava em algum bicho”.

Esse tempo primevo corresponde a longa caminhada que o demiurgo Anjxiwe
empreendeu ao longo do rio, transformando a duracao do dia, a paisagem e os animais
(em animais), dentre outras coisas. Suas a¢des foram extraindo o aspecto isyru do mundo
e criando os intervalos entre os diferentes seres. O fim de sua jornada, assim, marca o fim
do tempo primevo e, com ele, os primeiros humanos encontram seu fim. Tudo aconteceu
por conta de uma infragdo ritual. A histéria de inj wébohona, como é conhecido o episédio,

narra que dois irmaos que estavam passando pela reclusao iniciatéria, contam, na auséncia

3 Uso o termo “espirito”, aqui, como tradu¢do para andni 9, adni &. O conceito remete a uma gama
de seres que habitam o cosmos iny, mas designa também uma condigdo ou poténcia “espirito” que
caracteriza as gentes desse tempo primevo (ver Nunes 2016).
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dos homens da aldeia, um segredo masculino para sua mae. Informados do acontecido ao
retornarem, os homens cavaram dois grandes buracos no patio ritual, um para as criangas
e outro para os adultos, atearam fogo neles usando casca de landi como lenha, e jogaram
todas as pessoas dentro. Os dois ultimos, aqueles que langavam as pessoas no fogo, furaram

o figado um do outro com suas lancas e cairam também no buraco.

Mas a sorte do menino que revelara o segredo e de seu irmao - Ura-Ura e Kyriwana
¢, Yriwana & eram seus nomes - foi outra. Sua mae os escondeu sob um grande pote de
ceramica e 13, encobertos, eles sobreviveram. Quando sairam, ndao havia mais ninguém.
Foram pescar e, na volta, encontraram calugi de milho recém preparado. Inquietos com
0 mistério, fingem sair e retornam silenciosamente, surpreendendo duas belas mocgas
pilando milho: eram os periquitos, criacao de seus sobrinhos uterinos, que ficavam no alto

da casa. Eles se casaram com as mulheres-periquitos e tiveram filhos com elas.

Depois de certo tempo, os dois irmaos abandonam o local e partem rumo ao outro
lado da Ilha do Bananal. Chegando ao Araguaia, eles encontram outros Inj, a humanidade
verdadeira, que acabara de sair do Fundo do Rio para o lado de ca. Ao narrar esses

episddios, Dorewaru assim comentou:

Juhu-ku kany ixy haware juhu-ku, kua wérabi, javaé beraku, ixy hdwa.
Antigamente existiam aldeias /ny do lado de 13, do lado do rio Javaés.
[..]

Tai-le iny wébohona nyimyhyde, tai-le.

Foi 4 mesmo que aconteceu a histoéria de iny webohona.

Kua rabi badé juhu nakorarunyde, kua rabi

Foi do lado de 13, antigamente, que as coisas comegaram.

tai tahé ixy ituere

Entdo esse pessoal acabou.

térowy-my kosany kaa rabi ixy nakokunyde, terowy-my

Talvez o pessoal que saiu do lado de ca vaio para substitui-los,
berahatxi rabi nakokunyde térowy-my ixy ituere dérowy-my

safram do fundo do rio para ficar no lugar daquele pessoal que acabou.

A ideia de substituicdo é interessante. No tempo primevo, como disse, 0os animais
eram gente e falavam, e os humanos estavam “préximos da transformacao”. Se a constituicao
de intervalos discretos entre os tipos de seres implicou a desumaniza¢dao dos animais,

quanto aos humanos, sera preciso substitui-los para subtrair (ou eclipsar) seu aspecto
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isyru.

A humanidade verdadeira morava no Berahatxi, o “Fundo do Rio”, patamar inferior
do cosmos, até que Woubedu, que era pai de bebé pequeno, sai para procurar mel e encontra
uma passagem para esse mundo. Depois de provarem as frutas que Woubedu encontrou
no novo lugar, os Inj decidem segui-lo para viver do lado de fora*. Nesse momento, os ixyju
aparecem repentinamente na narrativa, como se estivessem sempre estado la. Todos saem
seguindo Woubedu, mas esse “todos” inclui muitos outros indios além dos Iny. Quando
Ura-Ura chega com seus, ele encontra uma multiplicidade de gentes, e pergunta para

Woubedu quem sao eles. Vejamos alguns trechos de narrativas de Dorewaru e Mahuereru.

Dorewaru

Junto com o pai de bebé, todos sairam com seus filhos. Os outros
indios, os Tapirapé, os Were, os Werehina, os Werekina... Alguns tinham
muitos enfeites, os Werekina tinham enfeites. Os Weré eram ityhy
(“belos”, “verdadeiros”, “legitimos”), tinham dekobute, tinham dexi, dexi®
verdadeiro. Os Were tinham dexi. Os Tapirapé também, eles colocavam as
araras vermelhas, que eram suas criacoes, sobre o pulso. Eles usavam o
tari verdadeiro, o ('Heo de tucum. Todos sairam para ca.

Mahuéderu

Entdo Ura-Ura perguntou: - “Wou[bedu], quem sdo esses outros indios
em fila?”

- “Aqueles sdo uns ixyju mesmo! Sao outros indios, os Tapirapé”
- “E aqueles ali?”

- “Aqueles sdo os indios Kayapd”.

- “E aqueles?”

- “Aqueles também sio ixjju, com seus enfeites, cheios de penas, os indios
Kymyko”

Uma guerra podia acontecer, porque os ixyju sdo bravos e iriam procurar
briga.
- “E aqueles 1a?”

4  Essas duas narrativas, a histéria do fim dos primeiros humanos (iny wobohona) e a histéria da saida
do fundo do rio (cf. a integra das versoes utilizadas aqui em Nunes 2016: M11, 546-553; M12, 553-
556), sdo, provavelmente, os mitos mais amplamente registrados nos escritos sobre os Iny - cf. Pétesch
(1992: 445), Ehrenreich (1948: 79-80), Donahue (1978; 1982: 36-7), Rodrigues (2008b: 77; 578-579),
Pimentel da Silva & Rocha (2006: 85; 102-108; 137-139) e Lipkind (1940: 248-9). Quanto a essa ultima,
utilizada inclusive por Lévi-Strauss em sua analise da “vida breve” (2004[1964]), caberia notar que a
grande maioria das versdes registradas sdo curtas e terminam, justamente, na saida para o novo lugar
(tomando como foco a constatagdo da morte como algo inerente a ele, o que nao elaboro aqui), mas ndo
mencionam a emergéncia dos ixyju - exce¢ao sdo as versoes dos Karaja setentrionais registradas Lima
Filho (1994: 141-142), que menciona uma briga entre Woubedu e Kumyka (sic.), que “ndo pertence aos
Karaj3, ele é estrangeiro”, e por Rodrigues (2008a: 82-7), que narra a saida dos diversos povos ndo em
um unico local, como aqui, mas sim em véarios locais diferentes.

5  DekobutéQ, deobuteé & e dexisioadornosdealgodio (umajarreteirae umbracelete, respectivamente)
tingidos com urucum; ambas as pecas sdo parte da ornamentacao ritual dos Iny atuais.
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- “Aqueles 14 sdo outros ixyju, os Were”.
- “E aqueles?”
- “Aqueles também sdo ixyju, os Tapirapé”.

Eles se pareciam com os Werg, tinham seus enfeites, wulairi, brinco de
dente de capivara, pena de arara vermelha, seus enfeites eram muito
bonitos. Alguns carregavam tariryna®, seu pessoal tinha a pele clara, diz
que os Tapirapé e Were eram bonitos.

- “E aqueles?”
- “Aqueles também sdo Tapirapé”.
Diz que os Tapirapé também tinham seus enfeites, dexi, seus enfeites.

Eram ixyju mesmo, ndo eram pessoas verdadeiras (injderi). S6 ele, talvez,
nosso avdé Wokubedu, era uma pessoa verdadeira, inydeéri. “Eu sou ixyju”,
ele ndo fala isso sobre si mesmo. Ele que descobriu o novo lugar, ele se
chamava de inyderi.

Nosso avé Wokubeédu, o inydéri, saiu [do Fundo do Rio], mesmo assim ele
sé se amarrava com embira, aqui no seu pulso, ele amarrava uma corda
embaracada. O inydeéri saiu para o lado de c4, mesmo assim ele passava
barro no corpo, seu tari era banha do peixe filhote.

Doréwaru
Wokubedu apenas enrolava corda embira em si mesmo, mesmo assim
Wokubédu se vangloriava, dizendo que era verdadeiramente pessoa

(inyderi). Mas ele apenas enrolava corda de embira em seu corpo [nao
tinha enfeites verdadeiros], na sua testa, em seu pulso.

[Os ixyju] sairam para o lado de ca. Diz que os Kayapé, os Kayap6 do fundo
do rio, sairam. Todos os outros indios sairam, entio eles falavam de suas
comidas.

- “Irq, irq, irq, ira, irq, ird.. Maki, maki, maki, maki, maki, maki...”, assim’.

Alguns falavam que o milho era sua comida, os Tapirapé eram comedores
de milho.

- “lja, ija, ija, ija”, os Were, eles chamavam banana [ijata] de “bana” [ija].
Milho também, “maki, maki..”, assim. Batata doce também, “kote, kote...,
assim. Eles cantavam o nome de suas comidas. Ja Wokubedu nao chamava
seus alimentos dessa forma.

- “Hana, hana, hana, hana, hana, hana... Loru, loru, loru, loru, loru, loru...
Haty, haty, haty, haty, haty, haty...?”, Assim Wokubédu falava o nome de
seus alimentos, diz que falava o nome de suas comidas.

Eles sairam. Todos contaram quais eram seus alimentos. Antigamente, o
pessoal antigo, o pessoal de Wokubédu, eles s6 comiam frutas do mato,
eles cresciam comendo fruta. Ja eles [os ixjju], comiam milho, batata

6 Novamente, a narradora lista adornos e objetos préprios dos Iny atuais.

7  Os ixfju cantavam de maneira estilizada os nomes de suas comidas, como a narradora explicara na
sequéncia, repetindo apenas as duas primeiras silabas das palavras: ira, “mandioca”; maki 9, “milho”;
ijafta], “banana”; koté[ruti] @, “batata doce” - todos esses, importante notar, produtos de roga.

8 Nomes de frutas nativas que os Iny atuais ndo comem - contrastando, portanto com as plantas
cultivadas.
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doce, seus alimentos.

Todos sairam [do Fundo do Rio], por isso existem outros indios aqui. Eles
sairam de la para morar aqui.

Quando todos saem do Fundo do Rio, portanto, a unidade aparente logo se revela
uma dualidade, pois os ixyju vieram acompanhando Woubédu. Mas note-se a inversao
entre designacdo e atributos de humanidade. Os ixyju - principalmente os Weére e Wou
(Tapirapé) - sairam ricamente adornados: usavam enfeites de pena de arara vermelha,
o tari verdadeiro (6leo de coco de tucum), urucum, tinham araras vermelhas como sua
criacdo (nohé). Com Woubedu se passava o contrario. Seus enfeites e un¢des corporais
eram pobres e, para os padroes iny atuais, absolutamente improéprios: em lugar de urucum,
ele esfregava um barro vermelho no corpo, seu tari era a banha do peixe filhote (bédo),
e seus enfeites se resumiam a cordas de embira embaracadas atadas ao punho e a testa.
Ainda assim, ele falava de si mesmo como sendo o inyderi, o “verdadeiramente pessoa”, o
“verdadeiramente humano™. Os ixyju, em fila, cantam os nomes de suas comidas. Batata
doce, milho, banana, mandioca mansa, esses eram os alimentos dos Tapirapé e dos
Were, todos produtos de roga. Esses dois povos sairam do Fundo do Rio ja trazendo seus
cultivares. Woubeédu, por sua vez, canta de maneira analoga, nomeando frutas do mato:
seu pessoal desconhecia a agricultura. Nessa e em outras historias, eles sdo referidos
como baderaty rasynadu mahddu, “os comedores de frutas”, ou que eles baderaty-di-leheky
rakumynymyhyre, “cresciam comendo apenas frutas”.

Aatitude do mito, portanto, de afirmar que Woubedu é o injdeéri, o “verdadeiramente
pessoa”, € mais uma antecipacdo que uma constatacdo de um estado de coisas. O mito
anuncia que, apesar de os ixyju serem portadores de alguns atributos importantes da
humanidade, dali em diante, sdo os netos de Woubedu que se tornariam gente verdadeira.
De modo analogo ao que se passa com os animais do tempo primevo - que, apesar de
serem gente e falarem, jA possuiam o nome e algumas das caracteristicas das espécies

”m

que se tornariam -, o pessoal de Woubedu “ja era antes’ o que ‘iria ser depois’ (Viveiros

9 A palavra inyderi, pelo que posso afirmar, ndo é de uso comum no cotidiano, no qual a expressido mais
usual para essa condic¢io prototipica de pessoa é iny tyhy - tyhy é uma posposicdo que indica o carater
“verdadeiro”, “legitimo” ou “prototipico” de algo. A particula -déri pareceria, de outro modo, designar
uma conexdo afetiva, sendo muito comum, por exemplo, o uso da expressiao wadérina (12 + deri +
instrumental), que poderia ser traduzida por “meu querido” ou “minha querida”, para se referir a filhos
e netos. Traduzo aqui a expressao inyderi por “verdadeiramente pessoa” seguindo as explicacdes que
os Karaja me ofereceram para o termo. O que ¢é bastante nitido nas narrativas é o modo como o termo
é colocado para marcar o contraste entre humanos verdadeiros e ixyju; mas seria interessante levar a
reflexdo adiante para explorar como a condigio prototipica de pessoa poderia ser elaborada também
na linguagem do parentesco - o “verdadeiramente pessoa” é a “pessoa estimada” ou “pessoa querida”
(-deri).
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de Castro 2006: 324). Se os primeiros humanos estavam proximos da transformacao, os
humanos verdadeiros estavam ainda afastados da condi¢do propriamente iny. Em um
momento como no outro, assim, uma estrutura analoga se repete: o mito narra como a
humanidade é constituida, em dois movimentos, a partir de Outros. E os ixyju estavam 13,

desde o comego.

Ao episddio da saida do Fundo do Rio se encadeia uma sequéncia de eventos que
resultardao na separacdo/constituicao dos trés grupos iny, que nao cabe retomar aqui
(sobre isso, ver Nunes 2018). Mas gostaria de frisar alguns detalhes que nos aproximarao
da questao da guerra, sobre a qual nos deteremos mais adiante. Se a unidade suposta se
revela uma dualidade quando todos saem junto com Woubedu, a instabilidade do par é
evidenciada por um comentario de Mahuederu, em meio a narrativa: “Uma guerra podia
acontecer, porque os ixyju sao bravos e iriam procurar briga”. Portadores originarios de
atributos importantes da humanidade verdadeira, a propensao bélica dos ixyju, por outro
lado, ja era evidente. Quando Woubeédu conta para Ura-Ura sobre cada grupo ixyju, os
Were e Tapirapé sao descritos como wokuladu 2, povos que “tém paixdo pela guerra”. E
o comentario de Mahuederu, como se poderia imaginar, antecipa um conflito inevitavel.
Todos viveram juntos sob o comando de Woubedu por um tempo, até que uma agdo hostil
dos ixyju Kymyko inaugura um periodo de guerra generalizada, durante o qual o pai de

Teribre é morto pelos Were.

Teribre eraaindamenino. Cobrado por suamae, ele e seuirmdo mais novo preparam-
se por anos, jejuando e ficando o dia inteiro dentro do rio, até que seus corpos ficam tao
duros que as flechas sdo incapazes de penetra-los. Eles partem entdo, sozinhos, rio acima,
e derrotam os Were, acabando com a maior parte de sua populagdo. A histéria tem alguns
desdobramentos, mas termina com o que restou dos Were indo para o lado direito da
I[lha do Bananal, onde se fixaram, dando origem aos Javaé atuais'’. Ha dois detalhes nessa
histdria que gostaria de destacar. Primeiro, a belicosidade dos Were, que faziam excursdes
guerreiras periddicas, bem como algumas outras de suas caracteristicas'!, indicam que
eram provavelmente um grupo Macro ou Proto-Jé (ver Rodrigues 2008b). Segundo,
Wanahua, irmdo mais novo de Teribré e seu companheiro de vendeta, era um Kayapd

adotado. Depois de vencida a guerra contra os Were, a mae dos herdis - em um final anti-

10 Versdes karaja setentrionais e javaé diferem quanto a origem desse ultimo povo, afirmando que sao
descendentes dos Tapirapé (ver, por exemplo, a narrativa do finado Ereheni em Pimentel da Silva &
Rocha 2006: 138-45, da qual retomarei alguns trechos mais adiante) ou de uma fusdo entre os Weére e
o povo de Tolora (Rodrigues 2008b).

11 Os Javaé discriminam aspectos de sua vida atual que herdaram dos Wer¢, de um lado, e do povo de
Tolora, de outro. Dentre os elementos originarios dos Were, por exemplo, estaria a lingua que hoje
falam, pertencente ao tronco Macro-Jé (Rodrigues 2008b).
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heroico tdo comum na mitologia karaja - manda Wanahua embora, enviando-o de volta
para sua terra, para seu povo. Passado um tempo, ele retorna com um grupo de guerreiros
kayapd, disfarcando a empreitada bélica com a inten¢do declarada de uma visita a seus

(ex-)parentes’?.

De mulheres, porcos e estrangeiros

Os conceitos iny e ixjju, como vemos, sao centrais nas narrativas karaja de
origem da humanidade. E preciso, entdo, analisa-los mais de perto. Para fazé-lo, porém,
serd necessario voltar a atencdo para um terceiro termo, ixy, pois ele remete a esse
entrelacamento disjuntivo entre humanos verdadeiros e estrangeiros. A palavra designa
tanto os porcos queixada quanto um coletivo qualquer de mulheres. Nesse ultimo sentido,
é complementar a ijoi, que se refere a um grupo de homens. Quando algumas mulheres
vém chegando, pode-se dizer ixy rareri, “a mulherada esta vindo”. E, do mesmo modo que
seu analogo masculino, o termo também pode ser usado como um pronome de terceira
pessoa do plural. Mas ixy designa também a comunidade aldea: da mesma maneira que se
pode referir as aldeias karaja como iny hdwa, diz-se ixy hawa*3.

De modo mais restrito, ixy designa o espago residencial, as fileiras de casas a beira
do rio, em oposic¢do ao patio ritual masculino, itxoina ¢, ijoina & (lit., “o que serve para a
rapaziada”, ou “o lugar da rapaziada”). Ao se referir, portanto, a aldeia como ixy, ixy hdwa,
faz-se uma equacao entre a aldeia e o espago residencial, excluindo - e nao subsumindo -
o patio masculino. Os Inj dizem explicitamente que ijoina esta fora da aldeia. Isso também
é evidenciado linguisticamente. Quem esta em casa sai (verbo de raiz -ohony-) para o
ijjoina. Os homens, em casa, dizem muitas vezes apenas arohonykre, “eu vou sair”, e sabe-
se que eles estao indo para o patio ritual. Quem estad no patio, por sua vez, entra (verbo
de raiz -Io-) para o ixy. No ijoina, escuta-se frequentemente os homens, quando estdo indo
embora, dizerem simplesmente aralokre, “eu vou entrar”, e sabe que eles estao indo para

casa. Quem esta fora da aldeia, igualmente, entra de volta para o ixy.

12 Aintegradas histdrias da guerra contra os Wereé e da vingan¢a de Wanahua estao registradas em Nunes
(2016, anexos, M19, pp- 571-578, e M20, pp. 579-581).

13 Hawa é um termo que designa tanto a aldeia quanto um territério e ela conectado; e todo hdwa é
um hiwa de alguém, isto é, estd sempre associado a um coletivo determinado, seja ele iny ou nio -
virtualmente todos os seres do cosmos, dos ixyju aos monstros aoni antropéfagos, tém sua aldeia/
territério (ver também Nunes 2019).
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txuu dlona
(nascente, leste)

traru
(rio abaixo, norte)
ibdo
(rio acima, sul)

txuu roténa
(poente, oeste)

[XV e Casa de
.Casasl . "/ Aruani
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@ @@ @ / ljoina /

EP NN

Ixy

Figura 01: Plano das aldeias iny
Fonte: Elaborado pelo autor

Se ixy pode designar a aldeia, o termo, entdo, faz referéncia a um coletivo de
pessoas que inclui tanto homens quanto mulheres. Ixj hdwa, dessa forma, designa o
“lugar/territério” (hdwa) de um ixy, isto é, de um grupo inj**. Como dito, pode-se usar a
expressao iny hdwa de modo intercambiavel, subsumindo também a diferenca de género,
mas ndo se pode referir a aldeia como ijoi hdwa. O lugar dos homens, o ijoina, é fora da
aldeia.

Ixy, assim, cobre praticamente o mesmo campo semantico que iny. A principal
diferenca, parece-me, é que o segundo é um pronome, ao passo que o primeiro é um
nome. [ny, para ser mais preciso, também opera, em outros contextos, como um nome
(ou adjetivo). Ainda af, porém, a palavra ndo é uma designagdo coletiva, mas um marcador
da humanidade enquanto condicdo: ela se refere a “pessoa”, e ndo a “membro da espécie

humana” (ver Viveiros de Castro 2002a); e, como tal, ndo se restringe aos Inj-Karaja.

14 Cabe mencionar, também, que a figura do chefe tradicional, hoje difratado entre o chefe cerimonial
e o “chefe politico” (o cacique), é o ixy dinodu ou ixy wedu, “mestre” ou “dono do povo”, o que esta
amplamente registrado na literatura especifica - ver, por exemplo, Toral (1992), Rodrigues (2008b),
Pétesch (1992), Lima Filho (1994).
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Quando Woubedu se diz o inyderi, ele esta se afirmando como uma pessoa verdadeira em
contraposicdo aos ixyju. Ou, entdo, iny quer dizer “pessoa” em um sentido fraco, operando
como um marcador de quantidade. Diz-se iny sohoji (numeral, um), iny inatxi (dois), iny
inatané %, inataé & (trés), quando se quer marcar quantas pessoas havia em um dado local
ou ocasido. Por vezes, os Karaja contam histoérias dizendo, por exemplo, que no lugar havia
trés pessoas (iny inatad), para s6 depois especificar que apenas duas delas eram Karaja.
Uma pessoa, alguém - um sujeito genérico. Se ha muitas pessoas, se o que se quer marcar
€ o carater de grupo, usa-se ijoi, caso sejam s6 homens, e ixy, se forem s6 mulheres ou
caso se refira a um coletivo misto, composto tanto de homens quanto de mulheres. Vejamos
a frase abaixo, retirada da narrativa de Mahuederu sobre a histéria do fim dos primeiros
humanos, quando ela fala que os dois homens que lancaram todas as pessoas nos buracos

de fogo cantam seus nomes, antes de lancarem a si mesmos.

Iny inatxi-my hé rawikunyrény tanirény, taki ixy rahura.
Duas pessoas estavam cantando seus nomes, eles que acabaram com o
essoal.

A Unica maneira em que a palavra iny pode ser usada para designar um coletivo
€ na expressao iny mahddu, “os Iny”. Mahddu se refere a uma coletividade qualquer, de
modo que pode ser usado como um simples pluralizador. Escuta-se as pessoas dizerem
hdretu mahddu, “os surubins/o cardume de surubim”, ou piloto mahddu, “os pilotos (de
voadeira)”, e mesmo para objetos, como dexi mahddu (“os braceletes de algodado dexi”)
ou ixiura mahddu (“as migangas”, “os enfeites de micanga”), do mesmo modo como dizem
batéiry mahddu (“o pessoal de Fontoura”), ou hdwalo mahddu (“o pessoal de Santa Isabel”).

<

Iny mahddu, portanto, pode ser “o pessoal iny”, isto é, o pessoal que é verdadeiramente

gente, pessoa. O que imprime o carater coletivo a expressao é o termo mahddu.

Quando se quer referir a um coletivo de pessoas territorialmente localizado, o
“pessoal” de um lugar, diz-se ixy. Como na frase citada acima: iny inatxi, duas pessoas,
aqueles que mataram todo o pessoal (ixy) daquela aldeia, homens, mulheres e criancas. Ou,
como quando os Iny se referem as aldeias, atuais ou antigas, como ixy hdwa. Em resumo,
iny se refere a humanidade enquanto condicdo, ao passo que ixy se refere a um “pessoal”
ou a um “povo”, um coletivo concreto de pessoas (presumivelmente humanas umas para

as outras).

[sso nos remete ao outro significado da palavra ixy, “porco queixada”, e a um

termo dela derivado, central para a argumentacdo desse texto: ixyju (ixy + juu, “dente”),
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povos estrangeiros, ndo-inj. Os dois termos estdo certamente associados. Pois, das
caracteristicas dos porcos do mato, as mais ressaltadas pelos Inj§ sdo seu carater gregario
e sua agressividade, encarnada justamente por seus dentes (juu). Nao é preciso ir muito
além disso para ver que os grupos ixyju, em geral, podem ser descritos pelas mesmas

caracteristicas®.

» o«

Essa conexdo semantica entre “grupo de mulheres”, “porcos do mato” e “povos
estrangeiros” jafoiapontada por Nathalie Pétesch, que extrai delaimplicagcdes importantes.
A autora marca a associacao do termo ixy ao mundo do meio: os ixy, “a humanidade
terrestre”, sdao parte dos bade mahddu, “os habitantes da terra”. A palavra, segundo Pétesch,

é utilizada'® para designar geralmente:

- toda formagdo organizada de seres viventes - e, portanto, todos os
grupos com caracteristicas humanas - ligados a um territério; o chefe
politico, o homem que dirige a unidade territorial, ou a aldeia, é chamado
de ixy dinodu ou ixy wédu, “mestre dos ixy”;

- todo grupo diferente daquele ao qual se pertence, sobre um plano
geralmente étnico, e, portanto, toda alteridade humanizada (1992: 87 -
traducdo minha).

Nessas duas acepgoes, prossegue ela, ixy se oporia a iny, que remete “a identidade
coletiva, entidade relativamente homogénea, comunidade mais cultural que territorial,
mais cosmica que terrestre. Os Iny, somos nos; os Ixy, estes sao os outros” (id.: ibid.). A
caracteriza¢cdo da autora me parece muito apropriada por ressaltar o carater coletivo,
humano e territorialmente localizado, de um ixy qualquer. Mas, como argumentei acima,
ixy ndo se opde a iny; os conceitos sdo, antes, complementares, um remetendo a uma
coletividade particular, concreta, e outro a humanidade enquanto condicdao. Um grupo
propriamente humano é um ixy que é também iny. Mas h4, enfim, outros ixy (que sao, do
mesmo modo, gente para si mesmos). Os ixy ndo sao os Outros, como tampouco sdo um
Nds: remetendo a coletivos de mesma natureza, o termo pode significar tanto uma coisa

quanto outra.

Mas o que dizer dos porcos (e dos estrangeiros “dentados”)? O que hd em comum

entre eles e as mulheres? Alteridade e agressividade sdo certamente caracteristicas

15 E interessante que, em uma reunido com o pessoal da SESAI-Brasilia, um homem da aldeia Santa Isabel
tentava explicar o significado da palavra dizendo que “ixyju é tipo um bicho”. Em relagdo aos Xavante,
um grupo ixyju, ouve-se, vez ou outra, os Karaja dizerem que, por varios motivos, eles sdo “que nem
bicho”.

16 Em concordancia com o que argumentei acima, Pétesch diz que a palavra é “généralment utilisé sous
une forme collective” (1992: 87).
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imputadas pelos In{ aos porcos do mato e aos ixyju, mas nao a si proprios, como vimos'’. O
campo semantico comum aos trés termos, penso, é seu carater coletivo, gregario. Ixy, assim
como mahddu, designa uma coletividade. Nao uma qualquer - como é o caso de mahddu
-, mas uma coletividade de pessoas associadas a um lugar, a um territério especifico e
que, por isso, sao presumivelmente humanas para si mesmas: ou seja, uma coletividade
de parentes'®. Assim, o termo ixyju, se pudéssemos decompo-lo, antes que “dente das
mulheres” (Rodrigues 2008b: 461), remete a um “grupo dentado” ou “coletivo dentado”
(traducao, alias, ja oferecida por N. Pétesch). Como nota Rodrigues (id.: ibid.), dentes/
presas sdao os principais signos de alteridade e agressividade. Ao coletivo, portanto, os

dentes agregariam a diferenca, a alteridade.

Os ixyju, como diz Pétesch, sdao Outros, mas compartilham com os Injy um ser-se
humanos para si mesmos, isto €, a capacidade de viver entre parentes — assim entendo sua
afirmacdo de que estes sao uma “alteridade humanizada”. Nesse sentido, é significativo
que hoje, em contextos onde se reinem pessoas de distintas etnias, os proprios Karaja
ndo tenham muitos problemas para denominar esse coletivo, que os inclui, de ixyju, como
sinonimo de “indio”. Em um video gravado por Eduardo Ribeiro, por exemplo, Kurikala,
um de seus parceiros de trabalho, manda uma mensagem para as filhas do linguista e

inicia dizendo: Diary Kurikala wanire, ixyjud watximyhyre, “Meu nome é Kurikala, eu

17 Assim como Nathalie Pétesch, Patricia Rodrigues tira implicacdes importantes do campo semantico
de ixy-ixyju. A exegese da autora, fundada sobretudo na anilise da mitologia javaé, indica que a
conexdo semantica entre mulheres, porcos e estrangeiros se daria por sua agressividade e alteridade.
0 argumento se desdobra de, e reforca seu entendimento de, que, para os Javaé, a alteridade seria um
principio feminino (ver Rodrigues 1999; 2007; 2008b). De minha parte, trabalhando também com a
mitologia karaja, bem como com os processos cotidianos de producdo do parentesco e com o universo
ritual, argumentei, ao contrario, que a sociocosmologia karaja estabelece uma firme associa¢ao entre
humanidade e um principio feminino - a andlise do termo ixy desenvolvida aqui é parte de uma
argumentacdo mais ampla nesse sentido (ver Nunes 2016: capitulo 3).

18 O que seria linguisticamente plausivel. Que o leitor ou a leitora me permita uma especulagao linguistica.
Ixyparece decomponivel em i-, prefixo de terceira pessoa, e xy[[3], particula que ndo tem significacio. A
particula mais proxima seria sy[63)], “parentes”. Mas é fonologicamente plausivel que uma seja derivada
da outra. Como Eduardo Ribeiro demonstrou em sua tese, “um exame cuidadoso da distribuicdo de
consoantes palatais em Karaja mostra que elas ocorrem em ambientes muito limitados - geralmente
em contiguidade com vogais altas [+ATR]” (2012: 116, tradugdo minha). Ou seja, os pares de consoante
/s/ [0]e/x/ ([, /t/ [d] e /tx/ [t]], /d/ [d] e /j/ [d3] ocorrem em distribuicdo complementar, as palatais
ocorrendo em contiguidade com vogais altas [+ATR], como avogal /i/ [i] que compde o prefixo de terceira
pessoa, e as nio palatais ocorrendo nos demais ambientes. Por exemplo: a raiz do verbo “achar”, -aha
[-aha], quando nominalizada com o sufixo /6V/ torna-se -ahasa [-aha-6a], sem paltalizacdo; ja a raiz
para “ver”, -obi [-obi], terminada com uma vogal alta, quando nominalizada com o mesmo sufixo torna-
se -obixi [-obi-[i]; também a forma nominal da raiz verbal -sé [-B¢], “dancar”, é ixé [i-[e], a insercdo da
vogal alta /i/ desencadeando palatalizacio. E possivel, portanto, que o termo ixy seja resultado de um
processo de lexicalizacdo de um