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Resumo

Esta tese se pretende como uma etnografia da chefia Karaja orientada pela hipdtese de que
os chefes Karaja encarnam o ideal de pessoa para aquele grupo. No primeiro capitulo apresentarei
os aspectos essenciais da cosmologia karaja e introduzi a trmatica do triadismo. Este seria uma
espécie de matriz légica que permeia importantes manifestagdes classificatorias dos Karaja e que
foi relevante para a compreensdao da analise que se segue. Apresentei também a criagdo e
constitui¢do das aldeias. Apresento algumas concepgdes de parentesco karajé para demonstrar uma
acentuada valorizacdo da primogenitura procurando defender que esta valorizagdo estd implicada
em uma percep¢ao de uma posi¢do assimétrica do chefe. Procuro demonstrar a existéncia de um
circuito ideal de aliangas matrimoniais das familias de chefia. Além disso, descrevo a construcao da
pessoa ideal na figura do chefe, que deve ser “gente de verdade”. Descrevo as festas, meio através
do qual a chefia promove uma vida alegre na aldeia. O chefe, tal como descrito por Clastres, esta
submetido a uma “pilhagem permanente” e isso ¢ vivido como uma honra e uma obrigacio de
trabalho. Abordo a concepgao da guerra, um codigo moral associado a ela, historias de guerras, uma
coligacdo armada que uniu trés notorios inimigos no séc XIX e, finalmente, as “guerras” atuais. Por
fim abordo o Hetohoka, o ritual de iniciacdo masculino. Expressdo maxima da magnificacdo de

filhos de “gente de verdade”.



Abstract

This thesis is intended as an ethnography of the Karaja chiefdom, guided by the
hypothesis that the Karaja chiefs embody the ideal person for that group. In the first chapter I
present the essential aspects of Karaja cosmology and introduce the theme of triadism. This would
be a kind of logical matrix that permeates important Karaja classificatory manifestations and which
is relevant to understanding the analysis that follows. I also presented the creation and constitution
of the villages. I present some Karaja conceptions of kinship in order to demonstrate a marked
valorisation of primogeniture, arguing that this valorisation is implicit in a perception of the chief's
asymmetrical position. I endeavour to demonstrate the existence of an ideal circuit of matrimonial
alliances within the chief families. In addition, I describe the construction of the ideal person in the
figure of the chief, who must be "real people". I describe the festivals, the means by which the chief
promotes a joyful life in the village. The chief, as described by Clastres, is subject to "permanent
plundering" and this is experienced as an honour and a work obligation. I discuss the concept of
war, a moral code associated with it, war stories, an armed coalition that united three notorious
enemies in the 19th century and, finally, current "wars". Finally, I discuss the Hetohoka, the male

initiation ritual. The ultimate expression of the magnification of the sons of "real people".



Notas sobre as opcoes de grafia.

Leitores que tiverem acesso prévio a outras etnografias que abordaram os Karaja
certamente notardo uma grafia diferenciada em palavras como Hetohokad, ind, ixd, entre outras.
Havia uma convencao téacita entre os Karajologos em se usar o y com um til para grafar o fonema.
Entretanto, para além da dificuldade no uso do caractere especial ¥ o fonema pronunciado pelos
Karaja se aproxima muito mais de um “ad” do portugués brasileiro do que de sua vogal y
(centralizada) quando nasalizada. Desta forma optei por grafar este fonema como um “a” facilitando

a aproximacao da pronuncia leiga.
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Introducao

Os Karaja contam que quando iam a guerra levavam em suas canoas, enfeitadas com penas
de araras vermelhas, o iold. Um rapaz belo e paramentado. Ele ndo devia lutar. Era levado como
uma espécie de amuleto: sua presenca dava sorte aos guerreiros. Se seus homens perdessem a
guerra, contam eles, o que aconteceria com o jovem i0l0? “Traz ele pra se misturar aqui com a
gente” era a resposta habitual. Esta tese ¢ uma tentativa de compreender essa imagem: a do jovem
iolo sendo levado numa canoa, seus guerreiros se batendo contra os inimigos € a mistura que
aconteceria ao final da escaramuca.

Essa imagem, a de um jovem belamente adornado, pacifico e imovel, levado na canoa dos
seus guerreiros que, ao fim da guerra ¢ incorporado a aldeia de seus inimigos condensa as questdes
que movem esta tese. Como compreender a ideia de um homem que vai a guerra pacificamente?
Como conciliar conjugar as ideias de ser absorvido por seus inimigos, incorporado, a0 mesmo
tempo que integra o seu circuito de trocas matrimoniais?

Os Karaja sdo um povo ribeirinho habitante das margens do rio Araguaia, Berohokad em
sua lingua, “grande rio”'. Sua localizagdo atual corresponde as descrigdes historicas sobre eles,
sendo que as mais antigas alcangam o século XVIII. O rio Araguaia nasce na serra dos Caiapds, ao
sul dos Estados do Mato Grosso e Goias numa altitude que ndo chega a 900m acima do nivel do
mar?®. Afluente do rio Amazonas, o Araguaia corta o cora¢do do Brasil de sul a norte, fazendo a
divisa natural entre os estados de Goids e Mato Grosso, mais ao sul, e Tocantins e Pard, na parte
mais ao norte, a jusante do rio. Atravessa a zona de cerrado e adentra a floresta tropical umida,
juntando-se ao rio Tocantins num trecho conhecido como “Bico do Papagaio”, norte do Tocantins.
Menos caudaloso e efetivamente um afluente do Araguaia, o rio Tocantins desdgua no Araguaia no
Bico do Papagaio. E mantém seu nome apds a juncao dos dois rios, dai para frente sendo chamados
de rio Tocantins, até a confluéncia com o Amazonas.

Antigamente os Karaja dominavam as margens do rio, sobretudo a margem direita e a [lha
do Bananal desde jun¢do com o rio Tocantins, a jusante, at¢ o encontro com o rio Vermelho, a
montante. Subiam, ainda, o curso do rio Vermelho. A aldeia mais & montante que sua memoria oral
descreve ¢ a aldeia Biri Tahind na beira de um lago, onde hoje se encontra a cidade goiana de

2999

Britania. Nada de “britanico”” nesse nome: Britdnia seria uma corrutela, em portugués, de Biri

1 Bero =rio; Hokd = grande
2 Borges, 1986.
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Tahina “poleiro de periquito™

. A preferéncia pelo curso desse rio se deve ao medo infligido pelos
ataques dos Xavante, chamados de Kyrysa* no idioma Karaja. Os Xavante, de lingua alocada ao
tronco Macro-J€é, Familia Akwen, estdo localizados na margem esquerda do rio Araguaia, atual
estado do Mato Grosso.

Etnograficamente, a regido que os Karaja habitam ¢ conhecida na tradi¢do etnografica
como Brasil Central. Habitada por aqueles que, na grande classificacao efetuada por Julian Steward
no Handbook of South American Indians (doravante HSAI) eram chamados de “povos marginais”
(Steward 1946). Os ditos povos marginais sdo aqueles que, na visdo neoevolucionista da
antropologia cultural norte-americana de entdo, escapavam as classificagdes: situados em algum
lugar entre as “civilizagdes andinas”, os “povos da floresta tropical” e as “tribos circum-
caribenhas”. Aos povos majoritariamente de lingua Macro-J¢&, habitantes do Brasil Central, restava
essa classificagdo algo difusa, de “povos marginais™. De um modo geral, a cultura material dos
povos do cerrado centro-brasileiro parecia pobre aos olhos daqueles que se basearam nela para
efetuar essa grande classificagdo. Uma lista de auséncias caracterizava esses povos: ndo tinham
autoridade centralizada, ndo possuiam ceramica, ndo confeccionavam redes de dormir, entre outras
“auséncias”.

Se feita hoje, ¢ possivel que uma tal divisdo etnografica dos povos da América do Sul
tivesse contornos diferentes. Podemos dizer que, naquele momento, as duas macro-areas que
haviam até entdo sido pensadas juntas®, quais sejam, Terras Altas da América do Sul, basicamente
os Andes, e as Terras Baixas’, a zona tropical, sofreram uma separagio radical. Pode-se dizer que
essa classificagdo reverbera um dos grandes divisores da Antropologia®: a de sociedades com Estado
e aquelas, para usar a expressao consagrada por Pierre Clastres, “contra o Estado”.

Pretendemos aqui abordar a construcao da chefia Karaja a partir de trés linhas: a sua
constituicdo familiar dada pelo parentesco; sua atuagdo publica no interior do socius, nos rituais e
na vida cotidiana; finalmente sua atuacdo para o exterior do socius nas relagdes diplomaticas e na

guerra. Adiantamos que os Karaja conhecem a manifestacio de uma chefia suficientemente

£

3 Agradeco a Eduardo Nunes que em comunicacdo pessoal atentou para a precisdo da traducdo de “Biritdhina” como
poleiro de periquito e ndo “periquito-estrela” como eu inicialmente compreendi a palavra. Ver também Nunes 2009.

4 Outros inimigos tradicionais dos Karaja eram os Kayap6, a margem esquerda do rio Araguaia. Chamados de

Karalahu ou Kralahu dependendo do dialeto. Acredito que o termo “Gradai” que se encontra em registros

histéricos (cf. Giraldin 2000) para se referir aos Kayapé seja uma corruptela do termo Kralahu. H4 uma tendéncia a

eliminar o h aspirado e, também, uma tendéncia a se usar G em vez de K no inicio de palavras. Ja ouvi “Gayap6”

em lugar de “Kayap6”, portanto é possivel que “Karalahu” se pronunciasse, também, “Gralai”.

Cf Steward 1946-1959.

6  Cavalcanti-Schiel (2014), em andlise que remonta a histéria dessa grande divisdo, procura demonstrar que o ultimo
dos volumes do HSAI, deixado a cargo de Alfred Métraux, ousava analises comparativas que franqueavam mais
facilmente essa “fronteira” rigida entre os Andes e as Terras Baixas.

7  Utilizarei, ao longo desta tese, a sigla TBAS para me referir as “Terras Baixas da América do Sul” como tem sido
praxe nas etnografias contemporaneas.

8 CfLima & Goldman 1999.

93]
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assimétrica para que, nas tentativas de tradugcdo em termos ocidentais, eles tenham encontrado
paralelo nas figuras ligadas a nobreza europeia. De origem “nobre”, fruto de casamentos de familias
de chefia, o chefe deve buscar reconhecimento publico através da promocdo de rituais e festas
publicas. Finalmente, sua performance seria também constantemente posta em questdo a partir
dessa relagdo com o exterior, na guerra e na diplomacia.

Esta pesquisa

O tema desta pesquisa nasceu de trés interesses teoricos distintos. Meu inicial interesse nas
ditas Relagdes Interétnicas, que encontrou abrigo em uma bolsa de Iniciagdo Cientifica
(Pibic/CNPq), conduziu-me a abordar as relagdes da politica faccional numa aldeia karaja que se
encontra localizada no perimetro urbano da cidade de Aruana, em Goids. Aquele projeto original
deu origem a assun¢do do modelo estrutural triddico, elaborado por Pétesch para explicar o universo
classificatorio karaja, como hipdtese de investigacdo (Pétesch 1987). Interessei-me, durante o
mestrado, em “testar” aquela hipotese a partir de um exame minucioso da etnografia do grupo em
questdo. O resultado, minha dissertagdo (Cavalcanti-Schiel 2005), foi um balango critico da fortuna
etnografica sobre os Karaja, orientado pelo eixo tematico acima mencionado, acrescido do interesse
numa proposta interpretativa de Patricia Rodrigues (1993) para quem o feminino estaria associado
ao lugar da alteridade, entre os Javaé (subgrupo Karaja ao qual ela se dedicou).

Para o doutorado, eu havia planejado uma etnografia do subgrupo Karajd menos
conhecido, os Xambio4, orientada pelo interesse em seus modos de classificagdo e sua relagdo com
a alteridade. Em campo, entretanto, as preocupacdes de pesquisa tiveram de ser alteradas. Os
Xambiod pareciam mais interessados na introducdo e circulagdo de estrangeiros, mercadorias e
dinheiro em seu sistema social. Entretanto, chamava-me a atengdo um fendmeno a que chamei de
“protagonismo”.

Trata-se de uma valorizagdo do primeiro a iniciar uma atividade coletiva, seja a abertura
de uma nova aldeia, na memdria oral, sejam os que animam os outros a uma cagada coletiva, seja,
em eventos miticos, na valorizacdo do demiurgo como o primeiro a realizar determinadas proezas
que deram ao mundo sua conformacao atual. Paralelo a esse fenomeno, constatei que, a despeito da
perda dos diacriticos particularizadores de uma “cultura” indigena entre os Xambio4’, sua logica em
torno da construcdo da pessoa era muito particular: aqueles que se pretendiam afirmar como chefes
buscavam corresponder ao ideal de pessoa.

Finalmente, os temas que me haviam interessado, ao longo da minha formacao e pesquisa,

convergiam para um mesmo tema geral: a politica e a chefia. Pois as relacdes faccionais que

9 No inicio dos anos 1950 os Xambiod haviam sido reduzidos a 43 pessoas. Sua recuperacdo demografica lancou
mao de inimeros casamentos com regionais, que passaram a fazer parte do sistema social Xambiod. Como
consequéncia, observamos a perda da lingua indigena bem como de quase toda a ritualistica tradicional karaja.
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primeiramente me haviam chamado a atencao sdo constitutivos da politica mais geral naquele grupo
indigena. Pois que as expectativas em torno do chefe Xambiod passam pela generosidade na
distribuicao dos bens e das benesses obtidas diante das agéncias da politica indigenista. Decidi,
portanto, abracar uma oportunidade de seguir com as pesquisas na Ilha do Bananal onde se
encontram as maiores aldeias Karajd, apds 8 meses de trabalho de campo entre os Xambioa.
Interessava-me, agora, compreender o fenomeno da chefia tal como ela se apresenta na memoria
oral bem como na atualidade. Nesse caso, trata-se tanto da chefia “diplomatica” por assim dizer,
aquela responsavel pelas relagdes com o mundo exterior, quanto da chefia interna, aquela
apaziguadora de conflitos bem como da chefia cerimonial, aquela que conduz a realizagdo dos
rituais mais importantes.

Organizacgoes dualistas Jé e triades Karaja: transformacées no Brasil Central

A descricao de organizacdes dualistas no Brasil Central por Curt Nimuendaju (1939, 1942,
1946), Robert Lowie (1941, 1943) e Claude Lévi-Strauss (1958) parece ter inserido a antropologia
produzida no Brasil no cendrio dos grandes debates da disciplina'®. A partir do texto seminal de
Lévi-Strauss, organizou-se o Projeto Harvard Brasil Central (doravante PHBC), que se voltava para
os grupos indigenas que manifestavam essa forma de organizagdo. Acredito que devido a sua tardia
inclusdo no tronco linguistico Macro-Jé ou por sua forma social um tanto andmala, se comparada
aos seus vizinhos dualistas classicos (Timbira, Kayap6, Xavante, entre outros), os Karaja foram
excluidos das grandes generalizagdes decorrentes do Projeto Harvard Brasil Central bem como do
verdadeiro boom de produgdo etnografica que se seguiu a ele. No entanto, o texto seminal de Lévi-
Strauss (1958) ja trazia a chave explicativa para a aparente anomalia do caso Karaja. Ele propde que
o dualismo concéntrico'' seria intermediario e passagem entre o dualismo diametral'* € o triadismo.
Este ultimo, o triadismo, poderia ser representado graficamente por um p6lo e um eixo, que seriam
objetos de distintas naturezas.

A pertinéncia em tratar a sociedade Karaja em termos de triadismo foi primeiramente
notada por Dietschy (1977) e Fénelon Costa (1978), e mais minuciosamente explorada por Pétesch
(1987, 2000). O triadismo ou ternarismo seria identificavel na cosmo-escatologia do grupo, na sua

organizagdo social, na morfologia espacial de suas aldeias". Seria identificavel até mesmo em

10 Apresento aqui um debate que desenvolvi num artigo anterior. Cf Schiel 2013.

11 Aquele no qual ha uma oposigao de termos que devem ser necessariamente desiguais. A desigualdade dos termos é
intrinseca a estrutura concéntrica, visto que os elementos que se opdem seriam ordenados em relagdo a um mesmo
termo de referéncia, que, numa representacdo grafica, tomaria o aspecto de um centro (dentro de um circulo).

12 Uma forma de representacdo que engloba a totalidade do cosmos numa classificacdo que dispde em pares
antitéticos os seus termos (tais como sol e lua, preto e branco, esquerdo e direito, nascente e poente, entre outros) e
que graficamente seria representada por um circulo partido em dois lados iguais.

13 forma espacial da aldeia Karaja corresponde perfeitamente a representacao grafica proposta por Lévi-Strauss para
as organizacoes triddicas: uma reta, a fileira de casa residenciais, e um ponto, a Casa dos Homens, afastada das
primeiras e voltada para a mata. Desenvolverei com maior detalhe esse tema no capitulo 1.
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aspectos inusitados de seu universo tais como a distribuicdo musical (Brigido 2011). Em minha
dissertagdo, propus que os Karaja conheceriam um dualismo de metades em situagdes cotidianas e
uma reorganizac¢do em fércias', nas situagdes rituais, propondo assim um deslizamento entre as
duas formas. Posteriormente, Rodrigues (2008) reconheceu o ternarismo em variados aspectos do
universo Javaé (subgrupo Karaja).

Abordagens a politica e a chefia e interesse do caso Karaja

A fundagdo da antropologia moderna teve por base um debate dos anos 1860 entre juristas
que buscavam compreender a forma de organizagdo das sociedades ditas “primitivas”. H. Maine
(1861), Mc Lennan (1865) e L.H. Morgan (1871) acreditavam que as relagdes de parentesco eram a
primeira forma de organizacdo social humana. Para Morgan, a grande transformagao da historia da
humanidade teria sido a evolugdo da organizacdo familiar para a organizacao politica, ou seja, a
passagem dos direitos baseados no sangue aqueles baseados no solo, do status ao contrato (Kuper
1988: 5). Essa distingdo marcaria o terreno da antropologia com um de seus primeiros Grandes
Divisores (Lima & Goldmann 1999).

As trés mais influentes propostas tedricas para explicar a organizagao social e politica dos
povos ditos “primitivos” trouxeram para os debates da disciplina as marcas de suas paisagens
etnograficas de origem. Todas elas guardam, no entanto, algo daqueles grandes divisores seminais
da disciplina.

Os estudos funcionalistas britanicos da década de 1940, dedicados, sobretudo, ao
continente africano, permitiram a elaboracdo de uma tipologia que ressoa aquela divisdo inicial. O
que preocupava os britanicos era principalmente a transmissao de propriedade através das geragdes.
A categorizagdo sugerida por Meyer Fortes e Evans-Pritchard distingue as sociedades entre aquelas
com autoridade centralizada e as que ndo a possuem:

“Um grupo, que referimos por grupo A, consiste
naquelas sociedades que tém autoridade centralizada,
aparelho administrativo e instituicoes judiciais — em
suma, um governo — e nas quais as distingoes de riqueza,
privilégio e status correspondem a distribui¢do de poder e
autoridade. (...) O outro grupo, que referimos por grupo
B, consiste naquelas sociedades a que falta autoridade
centralizada, aparelho administrativo e institui¢oes

Jjudiciais constituidas — em suma, ndo tém governo — e nas

14 Em minha dissertacdo de mestrado, por analogia ao termo “metade”, optei por me referir aos trés grupos como
“tércias” (do latim tertia, a terca parte que compde um todo). Evitei os termos tergo ou terga, por seu uso demasiado
popularizado (cf. H. Cavalcanti-Schiel 2005: 127).
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quais ndo existem divisoes agudas de categoria, status ou
riqueza.” (Fortes & Evans-Pritchard 1981: 31-32)

As sociedades do segundo grupo, portanto, sdo definidas por uma falta: a elas falta
governo, Estado, autoridade centralizada. Vé-se, aqui, o “grande divisor” inicial (sangue x solo)
reformulado de maneira aparentemente fria: “tipo A”, com Estado e “tipo B”, sem Estado.

Do Oceano Pacifico, principalmente das ilhas da Melanésia e Polinésia, emergiu um
modelo mais baseado na manipulagdo de riquezas e na autoridade e status que esta riqueza poderia
conferir. Tal modelo faz uma distingao entre trés tipos de lideres. Aqueles lideres de sociedades nas
quais seu status ndo esta baseado na manipulacdo de riquezas e sim na performance publica sao
chamados de Great-Men. Aqueles situados em sociedades onde a manipulagdo de riquezas implica
também num poder sobre outras pessoas sao chamados de Big-Men. Finalmente, ha aqueles lideres
que recebem hereditariamente seus cargos, mas estes ndo lhes pertencem e sim as suas familias.
Estes foram chamados de “Chiefs”, chefes (Lemmonier 1991: 7). O sistema Great-Men seria mais
comum na Melanésia ao passo que o Big-Men seria mais comum na Polinésia. A constituicao deste
modelo, portanto, teve como eixo a manipulacdo de riquezas e uma hierarquia estatutaria nela
baseada.

Que tipo de modelo, entdo, teria emergido da paisagem etnografica da América Indigena?
Sabe-se que desde Montaigne, Hobbes e Rousseau os povos da floresta tropical americana tém sido
evocados para compor um quadro do homem “natural”: uma espécie de primitivos contemporaneos.
A imagem constituida € ora idilica, do homem em harmonia com a natureza (mais a la Rousseau),
ora feroz, do homem enquanto selvagem aguerrido, em eterna luta contra seus semelhantes: o “lobo
do homem” (2 moda de Hobbes)"”. A guerra endémica observada desde o século XVI pelos
primeiros cronistas que descreviam o Brasil alimenta esse quadro e faz pender a balanga para
Hobbes.

Serd, portanto, em torno da guerra que se propora o modelo de maior influéncia, para
explicagdo das relagdes politicas, ja surgido nas Terras Baixas da América do Sul. Se Lévi-Strauss
via na guerra o resultado de uma troca frustrada (Lévi-Strauss 1976), ou seja, atribuia a ela um valor
negativo, Pierre Clastres a enxerga de forma positivada, ressaltando seu carater constitutivo da
sociedade primitiva. Clastres v€é nela um valor ontoldgico: o primitivo (sic) seria um “ser-para-a-
guerra” (Clastres 1980: 13). A guerra endémica seria tdo simplesmente manifestacdo da vontade
primitiva de autonomia e independéncia: a vontade coletiva de ndo se submeter a um déspota. E
nesse sentido que Clastres propde sua idéia de que estas seriam sociedades “contra-o-Estado”. Ou

seja, ndo apenas ressoa o grande divisor inicial e seus desdobramentos (sangue versus solo; com

15 Cf. Fausto 1999.
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autoridade centralizada versus sem autoridade centralizada), mas atribui a ele um valor moral: a
sociedade primitiva recusaria o tal poder centralizado. Para Clastres, o chefe primitivo ndo tem
qualquer poder coercitivo e seu prestigio advém de sua capacidade oratoria e de apaziguar conflitos
internos. Além disso, exige-se do chefe uma generosidade, uma obrigagdo de dar constantemente.
Essa obrigagdo de dar, a qual o chefe esta preso seria vivida por ele como “uma espécie de direito
de submeté-lo a uma pilhagem permanente” (Clastres 1974: 24). O autor destaca, ainda, o privilégio
da poligamia, articulada ao exercicio do poder: privilégio do chefe em muitas sociedades
amerindias (idem: 25).

A contribui¢do de Clastres, no entanto, ndo foi o Uinico modelo de politica e chefia ja
formulado a partir da América Indigena. Em verdade, o modelo da chefia-sem-poder ¢ a
identificacdo do chefe como o possuidor das qualidades ideais da generosidade, da oratoria e da
capacidade de apaziguamento de conflitos internos, retomados por Clastres, foram primeiramente
formulados por Robert Lowie. Ele identificava, no continente amerindio, dois tipos ideais de chefia.
Os “titular chiefs” seriam chefes cuja titularidade se remetia muito mais ao prestigio constituido
diante da comunidade do que a hereditariedade ¢ a um cargo vitalicio (Lowie 1948: 14). Esses
chefes titulares seriam, segundo Lowie, muito mais frequentes no continente. Mais raros seriam os
“strong chiefs”, cujo exemplo mais notorio € o Inca, o representante do império cuzquenho. Tais

chefes fortes seriam “governantes genuinos™'

. Esse tipo de chefia implicava o pagamento de
tributos, acentuado destaque a figura do chefe em tragos como tronos, mesuras, movimentagao em
liteiras, extrema deferéncia por parte dos suditos, entre outros. Além do império Inca, os exemplos
que Lowie tem a mao sdo as monarquias Chibcha, da Amazonia peruana e o soberano Nachtez, do
sudoeste da América do Norte. Lowie postulava também haver formas intermediarias, bem como
extremos da auséncia absoluta de chefia'’.

Em um texto de 1988, Philippe Descola chama a atengao para o fundo etnografico a partir
do qual Pierre Clastres define a figura prototipica do chefe sem poder. Ela exclui, segundo Descola,
varias formas hierarquicas que existem e existiram na América do Sul (Descola 1988: 819). Em
realidade, pode-se dizer que as grandes civilizagdes das Terras Altas da América do Sul, os Andes,
bem como as da Mesoamérica, sempre serviram como referéncia “em negativo” para as sociedades
da floresta tropical. Dessa forma, cacicados com uma destacada concentracao de poder, sociedades

com marcada hierarquia, entre outras, foram explicadas como anomalias ou como ‘“contaminagdes”

do mundo andino. Descola, no entanto, procura demonstrar que as formagdes politicas

» <«

16 O termo usado por Lowie foi “genuine rulers”, “mandantes genuinos” , que poderia ser traduzido também por
“soberanos” genuinos. Ruler seria aquele que dita as regras, rules (Lowie 1948: 16).

17 O exemplo fornecido por Lowie para esse tipo de “extremo” é o das sociedades esquimos, ou inuit. Em seu texto de
1988, Philippe Descola faz referéncia aos Achuar que seriam, segundo ele, uma sociedade sem chefe (Descola
1988: 822).
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hierarquizadas sdo bem mais numerosas que os poucos exemplos fornecidos por Clastres: “sdo
encontrados em toda a regido do Istmo (Nicaragua e Panamd) no norte da Venezuela, nas grandes
Antilhas, no norte e leste da Colombia, na costa do Brasil, nas planicies tropicais da Bolivia e ao
longo de todo o Amazonas” (Descola 1988: 820). Ademais, o autor observa que, ao contrario de
Clastres, que postula uma diferenca de natureza entre as sociedades (com Estado e contra o Estado),
Lowie postula uma diferenga de graus, num modelo escalar.

Politica e Organizacdes Dualistas.

E também em termos de uma diferenca de graus e a proposigdo de variantes que vemos
uma critica recente ao modelo clastriano fundamentando uma aproximacdo entre as idéias 1évi-
straussianas a respeito das organizacdes dualistas da idéia clastriana do chefe como “prisioneiro do
grupo”. Centrado na temadtica da reciprocidade, Marcos Lanna procura entender os modelos acima
sugeridos a partir da idéia de divida. Segundo a leitura deste autor, apesar de Clastres criticar o
modelo 1évi-straussiano da reciprocidade, faz uso dele, seja reduzindo-o e afastando-o da nocao de
divida, seja expandindo-o para pensar a chefia primitiva e o Estado a partir da divida (Lanna 2005:
423).

O argumento de Marcos Lanna ¢ o de que, se reconhecemos que o principio de
reciprocidade se aplica também a divida, o termo sociedade ganha estatuto geral. Também o termo
Estado o ganharia se o entendéssemos como o centralizador das prestacdes, com capacidade de
retribuir e prerrogativa de tributar: “o chefe primitivo seria uma variante da figura do Estado e (...)
este esta presente na sociedade primitiva, ainda que sem o seu poder coercitivo” (dem :425).

Tania Lima e Marcio Goldman chamaram atencdo para o fato de que, para Clastres, a
instituicao politica primitiva seria uma espécie de ndédulo que desvia mulheres, bens e palavras, ou
seja, a comunicac¢ao seria unidirecionada (Lima & Goldman 2003: 14). Para Lanna, no entanto, essa
unidirecionalidade de forma alguma exclui a reciprocidade, desde que entendamos esta ultima como
circulac¢do de dadivas e dividas: “A unidirecionalidade ndo exclui a comunicacio: ao contrario, esta
a pressupde” (Lanna 2005: 430). Este autor observa que Clastres obscurece o fato de que o chefe
ndo apenas recebe mulheres como também as da, bem como as palavras, que ele ndo s6 da como
recebe. Clastres obscureceria também a continuidade entre chefia e Estado, pois se este recebe
tributos, a primeira recebe bens.

E relevante notar que em ambiente dualista concéntrico, ou seja, assimétrico, em que ha
organizacdo da sociedade em metades, a circulacio de mulheres em uma certa direcdo pode
implicar em consideravel 6nus para um “doador” de uma metade “inferior”. Os Tupi Kagwahiva, tal
como descritos por Edmundo Peggion, fornecem uma amostra exemplar. Um sogro da metade

inferior cuja filha se casara com um homem da metade superior era incapaz de exigir de seu genro o
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pagamento do “servico da noiva”, que consistia basicamente em auxilio nos trabalhos agricolas
(Peggion 2011: 116). Se encontramos um tal desequilibrio numa estrutura francamente assimétrica,
0 que esperar de um ambiente em que o chefe ¢ hierarquicamente superior as duas metades? Que
espécie de genro seria este chefe? E que espécie de sogro ele seria? E observando o caso karaja que
pretendo buscar respostas para essas perguntas.

Formulando de uma maneira direta, minha hipétese ao longo da pesquisa foi a de que o
desequilibrio assimétrico do circuito de prestagdes e contra-prestacdes matrimoniais tenderia
fortemente a criar um terceiro grupo, um circuito exclusivo de chefia, matizando o dualismo de
metades em um sistema ternario no qual as trés tércias teriam distintas naturezas. Duas delas
trocariam entre si enquanto a terceira tércia consistiria num circuito fechado, um nddulo
endogamico. Essa parece ser a sugestdo de Hans Dietschy, etnologo suico que realizou pesquisas
entre os Karaja em meados dos anos 1950. Para Dietschy, além das metades “de cima” e “de baixo”
(referentes as partes montante e jusante do rio), havia um terceiro grupo, chamado Saurd, composto
por familias de onde provinham os chefes, os xamas e os distribuidores de alimentos (Dietschy
1977: 298).

Partindo da premissa de que os chefes encarnam o ideal de pessoa, meu objetivo foi o de
testar a hipdtese de que o ideal endogamico entre familias de prestigio, bem como a acentuada
valorizagdo da primogenitura na sucessdo dos cargos tradicionais de chefia, logrou desenvolver um
sistema social com uma certa assimetria em torno da figura do chefe cerimonial. Isso tenderia a
criar um circuito exclusivo das trocas matrimoniais entre familias de chefia, Apartado, portanto, das
metades “de cima” e “de baixo” do sistema dual karaja. Pretendi, ademais, expor as descrigdes da
chefia karaja ao evento e a historia, a partir da hipotese de que aquilo que outrora foi o campo da
guerra aos contrarios veio a ser substituido pelo campo da politica externa ou “diplomatica”. Na
atualidade, essa politica externa ¢ responsavel pela relagdo com o “mundo dos brancos”: as
instancias da politica indigenista, os fazendeiros e os politicos locais. Para o teste destas hipoteses
debrucei-me sobre a constru¢do do parentesco, as relagdes de alianga entre familias, a elabora¢ao do
ideal de pessoa, as guerras do passado e as festas nos quais a figura do chefe tém destaque.

Esta tese

Esta tese ¢ uma etnografia da chefia e da politica Karajd baseada em dois fendmenos
aparentemente antagdnicos: a festa ¢ a guerra. Fendmenos estes que tém sido abordados em
conjunto, em etnografias e andlises recentes tais como ritual do kwarup entre os Kalapalo
(Guerreiro Jr 2015) ou numa analise de Beatriz Perrone-Moisés (2015). Por muito tempo nessa
longa trajetoria de pesquisa, trabalhei segura de que eu tinha comigo a hipdtese de que os chefes sdo

“pessoas ideais”, entendendo meu trabalho como a tentativa de verificar esta hipotese. No entanto
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esta assertiva vale como premissa e este ¢ meu ponto de partida. Minha premissa nesta tese,
portanto, ¢ a de que os chefes sdo “pessoas ideais”. Isto significa que aqueles que querem ser
reconhecidos como chefes se esforgam por corresponder ao ideal de pessoa, publicamente atestados
como tais. Isto inclui reforcar aqueles lacos de parentesco que os privilegiam como tais, fazer
reconhecer seus filhos em espetdculos publicos, primar pelo comportamento idealizado, entre
muitos atributos.

Um dos objetivos desta etnografia €, portanto, apresentar ao leitor quais seriam estes
ideais e como eles “funcionam”, ou seja, como sdo postos em ac¢do pelos protagonistas que encenam
a chefia e pelos que a reconhecem.

Nao entendo a categoria de “politico” como um conceito monolitico ou auto-evidente.
Considero pertinente também para os Karaja a solugdo conceitual proposta por Carlos Fausto em
sua etnografia sobre os Parakand e de certa forma me guio por ela. Abordando a tekatawa, espago
fisico onde os rituais sdo preparados, o autor esclarece que

“Aléem das fungoes cerimoniais e de socialidade
masculina que a definiam anteriormente, a tekatawa
institucionalizou-se como lugar proprio da a¢do politica
coletiva, que surge em contraposi¢do a politica faccional:
na agora, tudo deve-se passar como se apenas o0s
interesses coletivos estivessem representados” (Fausto
2001: 243).

Isso implica em considerar o espago do politico como o lugar onde se representam os
interesses publicos.

Numa abordagem recente a regido da Guianas, na Amazdnia, Marc Brightman sugere que
na América indigena o “poder” politico seria essencialmente o poder de influéncia (Brightman
2007: 3). Numa analise paralela (e independente da efetuada por Brightman), Marcos Matos e José
Kelly sugerem as “politicas da considera¢do” como ponto de observacdo da manifestacdo da chefia.
Eles dizem que, para as sociedades analisadas, as pessoas influentes sdo a causa e o efeito do
agrupamento (Kelly & Mattos 2019: 405). Segundo os autores,

“Se o poder pode ser pensado como uma espécie
de influéncia ou de incidéncia de uma pessoa sobre a
outra, temos aqui uma dindmica da influéncia com dois
estagios: ha a causa que compele e ha o agente que

seleciona. E nada estda garantido: a causa e o agente
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fornecem de maneira respectiva a evidéncia da influéncia
de um e de outro.” (Kelly & Mattos 2019: 407)

Entre os Karaja essa influéncia parece atestada pelo efeito da beleza dos filhos dos chefes.
Eles sao feitos belos para serem vistos. E, como pretendo demonstrar, essa influéncia se exerce para
além das unidades politicas das aldeias. Adentra o campo o inimigo, que igualmente reconhecem a
beleza dos filhos de chefes rivais, como os relatos de guerras classicas atestardo. Neste caso, o
conceito de magnificagdo, do qual Renato Sztutman langca mao para abordar o ritual antropofagico
entre os Tupinamb4 seiscentistas, parece adequado para interpretar os dados sobre a chefia Karaja
(Sztutman 2005).

A tese esta dividida em uma introdu¢do em que apresentarei os pontos de apoio do debate
em que seus argumentos estdo inseridos. No primeiro capitulo apresentarei também os aspectos
essenciais da cosmologia Karaja e introduzirei a tematica do triadismo, matriz logica que permeia
importantes manifestagdes classificatorias deste povo e que serd relevante para a compreensiao da
analise que se segue. Apresento também a constitui¢ao das aldeias e o que estd em jogo na criagao
de novas aldeias. No terceiro capitulo apresento algumas concep¢des de parentesco karaja para
demonstrar uma acentuada valoriza¢do da primogenitura. Isso ndo ¢ exatamente uma novidade na
etnologia karaja. Entretanto, tenciono aqui defender que esta valorizacdo estd implicada em uma
percepg¢do de uma posicao assimétrica do chefe.

No terceiro capitulo abordo a chefia Karaja em si. Procuro demonstrar a existéncia de um
circuito ideal de aliangas matrimoniais das familias de chefia. Além disso, descrevo a construgao da
pessoa ideal na figura do chefe, que deve ser “gente de verdade”. O quarto capitulo ¢ dedicado as
festas, meio através do qual a chefia promove uma vida alegre na aldeia. Pretendo apresentar ndo
exatamente uma etnografia dos rituais em si (porque, como se vera, ndo se trata apenas dos rituais
mas também das festas, incluindo as festas tipicamente fori, o nao indio, como o forrd), mas a
etnografia da atuacdo dos chefes em tais circunstancias. O chefe, tal como descrito por Clastres, esta
submetido a uma “pilhagem permanente” (Clastres 1978: 24) e isso ¢ vivido como uma honra e uma
obrigacdo de trabalho. Uma aldeia alegre com constantes festas parece atrair e fixar mais
seguidamente sua populacdo. No capitulo 5 abordo as guerras. A concepc¢do da guerra, um codigo
moral associado a ela, histérias de guerras, uma coligacdo armada que uniu trés notorios inimigos
no séc XIX e, finalmente, as “guerras” atuais. Por fim, no ltimo capitulo abordo o Hetohoka, o

ritual de iniciagdo masculino. Expressao maxima da magnificacdo de filhos de “gente de verdade”.
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1. O Cosmo Karaja

A pesquisa inicial que originou minha aproximacdo aos Karaja estava orientada pelos
estudos de relagdes interétnicas, tema dominante da antropologia na Universidade de Brasilia no
contexto da minha graduagdo. Portanto, ao buscar um campo, a aldeia Buridina dos Karaja,
localizada dentro do perimetro urbano de Aruand, cidade de Goias, me pareceu interessante. Parecia
ser uma situagdo “extrema” (aldeia dentro da cidade) e boa para pensar as questdes tedricas sobre as
quais os estudantes éramos estimulados a refletir.

Em campo, entretanto, toda essa perspectiva analitica saiu de cena. A presenca da cidade,
certo, era relevante. Mas os Karaja pareciam muito mais interessados em suas proprias questdes:
suas disputas faccionais internas. Estas se davam em torno da categoria de mestico. Na época,
estava eleita como cacique Valdirene: uma mulher, filha de um indigena com uma tori, ou seja, uma
mulher ndo indigena. Tori é o termo utilizado pelos Karaja para se referir aos nao-indios. Passei
entdo a etnografar os pormenores das disputas faccionais, notando a centralidade da categoria de
mestico nas criticas das liderancgas a atuacao dos caciques.

O mestigo, esse ser hibrido, era visto com desconfianga pelos autodenominados puros. Os
Karaja “puros” acreditavam que os mesticos ndo seriam capazes de repassar as tradi¢des orais, por
exemplo, ameagando a continuidade de sua memoria. Questionava-se, ademais, a possibilidade de
um deslizamento de fidelidades em suas disputas com os fori em torno da demarcagdo de suas terras
ou em disputas menores. Renan, um dos meus principais interlocutores em Buridina, declarava “os
puros e os mesti¢os aqui em Buridina estdo igual Ira e Iraque”, fazendo referéncia a uma guerra de
que se falava alguns anos antes. Outras oposi¢cdes duais semelhantes, advindas do mundo tori, ja
foram usadas pelos Karaja como metaforas para explicar as disputas internas da aldeia. Por exemplo
PT x PSDB, dois partidos brasileiros que eram entendidos como inimigos aos olhos Karaja. André
Toral também encontrou uma referéncia dessa natureza: os Karaja lhe expressavam sua disputa
interna em termos de “MDB e Arena”, os dois partidos da politica brasileira a época de sua pesquisa
(Toral 1992).

Naquela ocasido sugeri a interpretagao do fendmeno da classificagdo dos mesticos como
associado a triparticdo do cosmos. Os Karaja entendem o cosmos como dividido em trés camadas:
uma camada inferior, de onde surgiu a humanidade, que ¢ localizada abaixo do fundo do rio. Uma
camada intermediaria, a terra tal como a conhecemos, concebida como um mundo de alteridade,
movel e seco. E uma camada superior, localizada no céu. Eu, entdo, sugeria:

“Esta associagdo da concepgdo tripartida cosmologica com a triplice concepgdo
identitaria pareceu-me uma hipotese atraente para explicar a maneira como os Karaja deram

conta de classificar uma identidade numa nova situa¢do. Esta situagdo é caracterizada pelo
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contato intimo com uma cidade e as conseqiiéncias de trocas matrimoniais entre aldeia e cidade.”
(Schiel 2002: 56)

A partir dessa compreensdo, encontrei no fendmeno do triadismo um desses temas
incontornaveis. Parece-me impossivel compreender a sociedade Karaja sem compreender — e
obviamente explicar — o triadismo. Dessa forma, este capitulo, dedicado a apresentar o cosmo
Karaja, se detera inicialmente em sua tripartigdo cosmogonica fundamental. Dela extrairei o mote,
ou o leitmotiv, que considero central para o universo classificatorio Karaja: a divisdo terndria e as
concepgdes simbdlicas a ela associadas. Em seguida apresentarei as concepgdes em torno do
espago, a morfologia da aldeia para finalmente falar do que os karaja consideram o que ¢ uma vida
ideal.

Este percurso torna-se necessario uma vez que a hipodtese central que move este trabalho ¢
a ideia de que os chefes que logram permanecer longamente em seus postos e que conseguem reunir
uma populacdo perene em torno de si sdo aqueles capazes de gerar uma aldeia harmonica, proxima
do ideal de uma boa convivialidade. Em alguns aspectos, o ideal de uma boa vida entre os Karaja se
aproxima daquele descrito por Joanna Overing para as Guianas. Trata-se de uma énfase nas relagoes

harmoniosas e uma busca constante de evitagdo do conflito, como se vera. (Overing 1999).

1.1 Triade cosmoldgica e concepciio de imobilidade/mobilidade

Neste topico pretendo demonstrar o que acredito ser uma espécie de matriz do pensamento
classificatorio Karaja: sua concepcdo cosmologica. A partir desta cosmogonia fundamental,
pretendo argumentar sobre o que estou chamando aqui de ideologia tripartite Karaja.

O mito Karaja sobre a origem da humanidade ja é mais do que conhecido pela literatura
especializada. Estd reproduzido provavelmente em todas as etnografias que se dedicaram a esse
povo do Brasil Central. Tive acesso a algumas situagdes em que este mito, com suas incontaveis
variagdes foi narrado. Seja em conversas em portugués quando Kurikald, da aldeia Wari-Lyty estava
recém convertido a religido evangélica, tentava mostrar ao pastor que havia pontos em comum entre
essa mitologia e a mitologia cristd. Seja mengdes espontaneas a passagens do mito. E ao menos uma
vez me foi narrado inteiro por Waihoré, de forma que pude me preparar antecipadamente para
gravar. Vou apresentar aqui uma versdao compilada e ndo uma narrativa colhida e transliterada, uma
vez que o objetivo é retirar os principios que norteiam a narrativa e a simbologia associada'®,
consciente de que arrisco obliterar aspectos narrativos importantes e fornecer mais uma versao do

mito.

18 Para versdes bastante detalhadas, cf Rodrigues (2008: 47 e ss) e Nunes (2018: 35 e ss).
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Os Karaja, autodenominados ind, contam que vieram do fundo do rio. A humanidade
primeva, em sua concep¢ao, habitava uma aldeia localizada atras do fundo das dguas. Trata-se de
um lugar lotado de pessoas e tomado pelas aguas. Uma das narrativas que coletei junto a Renan, da
aldeia Buridina, d4 conta de que as pessoas que ali vivem tém 4agua até os joelhos. Essa aldeia do
fundo do rio ¢ chamada de Berehatxi. Trata-se de um lugar escuro, apertado e superlotado, uma vez
que as pessoas que nascem ai sdo imortais. E muito dificil se mover e, portanto, as pessoas estio
sempre sentadas em seus banquinhos.

Destaco que a narrativa cosmogonica ¢ também uma narrativa cosmoldgica pois esse lugar
de onde veio a humanidade segue existindo. E necessério reter a imagem das pessoas sentadas em
seus banquinhos pois sera relevante para a compreensao do i0lo, o chefe ritual tradicional que sera
descrito no 3° capitulo. Sua relacdo com o deridu, o menino sentado, belo e adornado ¢ fundamental
para a compreensao da chefia tradicional.

Nesse mundo original, ndo ha morte. Tampouco ha relagcdes sexuadas entre os seres que ai
habitam. Por isso interpretamos este como um mundo de identidade uma vez que nao ha a
alteridade sexualizada, ha uma espécie de indiferenca entre os seres.

O mito que conta da saida dos seres desse mundo fala de uma mulher que recém deu a luz
e que tem desejo por mel. Com efeito, o marido daquela mulher puérpera sai em busca de mel para
sua esposa. As versdes variam: umas dizem que ele escutou o canto da seriema e ficou curioso.
Outros mencionam que ele encontra uma luminosidade diferente. Curioso com aquela luz, ou com o
canto da seriema, o homem segue sua fonte e encontra uma abertura que conecta o mundo do fundo
do rio a0 mundo terrestre. Algumas versdes falam que ele sai por esse buraco e caminha,
conhecendo um pouco esse espaco diferente, outras falam que ele apenas observa e chama outras
pessoas para ir com ele. Esses vém a superficie e observam também. Ficam encantados com a
luminosidade e os amplos espagos. Destaco que as referéncias a luminosidade e aos amplos espagos
pois serdo relevantes para a concep¢do do mundo das chuvas, uma espécie de paraiso (ou mundo
ideal) localizado no céu bem como para a concepgao da aldeia ideal.

Segundo Claude Lévi-Strauss, nas narrativas amerindias o “mel” juntamente com a
“fumaga”, ¢ sempre um elemento que conecta mundos, que ajuda a empreender uma espécie de
“curto circuito” entre diferentes patamares cosmoldgicos. Ou seja, uma comunica¢do imprevista
entre mundos que acarreta transformagdes. Para este autor, o mel e o tabaco efetuam operacgdes
semelhantes a transformacdo do cru no cozido, que ¢ entendido como uma passagem da natureza
para a cultura (cf Lévi-Strauss 2004a) mas numa chave distinta: “infra-culinaria”, no caso do mel,
que também ¢ uma transformacgdo, s6 que natural. Enquanto o tabaco operaria numa chave “meta-

culinaria” (Lévi-Strauss 2004b: 16). Nesse caso, o mito Karaja da saida dos humanos do fundo das
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aguas, tal como narrado pelos Karaja, estd de acordo com essa interpretagdo da caracteristica
simbdlica do mel: em busca do mel para sua esposa que acaba de dar a luz, o primeiro homem
encontra a luz e vem a superficie.

Virios daqueles seres que habitavam o Berehatxi, fundo das aguas, decidem sair. Um
deles, Koboi, tinha tem a barriga muito grande e ndo conseguia consegue sair pela abertura e apenas
observa o lugar. Ele viu v€ uma arvore morta com os galhos secos e manifesta uma preocupacao
para sua familia: ali ha morte e, por isso, ¢ um lugar de perigo. Alguns decidem voltar para a aldeia
de origem. Outros ficam no mundo terrestre ou “mundo de fora”. Em algum momento essa
passagem simplesmente se fecha. Nao ha nas narrativas men¢do a algum erro ou imprudéncia que
sejam responsaveis por cessar 0 acesso a essa passagem entre os patamares. Aqueles que tentaram
voltar para o fundo, o mundo de baixo, depois do fechamento da passagem pulam na agua e se
transformam no peixe aruana (ou ijaso na lingua indrybé).

Todos os habitantes do fundo das 4guas, ou Berehatxi, sdo chamados coletivamente de
ijasé, ou seja, aruand”. A partir do que diz a literatura e os interlocutores karaja, ndo ha uma
resposta conclusiva sobre qual a relagdo dessa humanidade primeva com os peixes aruana. Uma
abordagem apressada poderia supor que se trataria de uma referéncia tot€émica mas o peixe nao ¢
tabu e tampouco ¢ considerado um parente ou ancestral em algum sentido. Perguntados de maneira
mais incisiva, os Karaja dizem que os ijaso dessa aldeia do fundo do rio sdo simplesmente espiritos
e esse ¢ o nome deles, mas ndao ha conexao direta com os peixes ijaso (aruand).

Esse mito Karaja foi reproduzido e analisado por Claude Lévi-Strauss no primeiro de seus
volumes das Mitologicas, aquela grande andlise das referéncias simbolicas e sobretudo das
transformagdes entre os mitos amerindios. Trata-se do mito M70 segundo a numeragao proposta por
Lévi-Strauss. Este mito especifico integra uma série que o autor francés chamou de “a vida breve”.
A respeito deste mito, diz o autor: “a causa principal da vida breve consiste, portanto, numa
receptividade imprudente em relagdo a um ruido: os homens ouvem o grito da ave e, em busca dela,
encontram a madeira morta” (Lévi-Strauss 2004: 181).

A partir desse momento ha também um rompimento ontoldégico ou, ao menos,
terminolodgico: os seres que permaneceram no mundo subaquatico passam a ser chamados de ijaso e
os que ficaram na terra sdo chamados de “gente”, ind. Apesar da diferenga terminologica, os Karaja
insistem que eles, os jasod, sdo “nds mesmos, ¢ gente como nods”, a Unica diferenga € que eles vivem
no fundo do rio. A natureza dessa relagdo entre os Karajd e os peixes aruand ainda nao esta

satisfatoriamente descrita pela etnografia. Em comunica¢do pessoal, Nathalie Pétesch relatou que

19 Osteoglossum bicirhossum.
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Arutana, antigo chefe do ritual, dizia ser parte da iniciagdo masculina uma luta corporal entre o
iniciando e o peixe em si.

Apo6s esse rompimento do acesso entre os patamares terrestre e subaquatico, o contato com
0s ijaso so podera ser feito através da mediagao do xama, ou /yri. Ele os convida a visitar a aldeia e
assim ocorrem as dancas de aruana, tema que sera abordado no capitulo 4.

Quero sublinhar a importancia dessa caracteristica do mundo subaquatico como um lugar,
sendo de iguais, ao menos de “nao-diferentes” bem como um lugar de imobilidade. H4 também uma
simbologia que associa esse mundo de indiferentes a umidade: h4d 4gua até os joelhos, fica
localizado no fundo das aguas, ¢ um lugar escuro e bastante frio. Alguns Karaja destacam que o
lugar ¢ fechado, escuro e imido como uma caverna. Tais referéncias estdo na base da associacao
entre imobilidade, umidade e identidade.

A caracteristica, porém, mais notavel nas descrigdes da aldeia do nivel subaquatico ¢ a
auséncia de afinidade. Sobre este patamar césmico, Toral informa que:

“Nessa comunidade [de 1jasO] existe o ijoi [parte masculina da aldeia], mas ndo existe
sua contraparte social, o ixyhawa (‘o pessoal da aldeia’). A geragdo de novos 1jasé se faz sem que
sejam mencionadas mulheres. O mundo dos 1jas6 parece como que restrito as partes masculinas da

sociedade Karaja: o 1joi, o cantar, o dangar e a vida cerimonial” (Toral 1992: 154).

O patamar terrestre ¢ em tudo diferente do mundo das dguas, ou mundo subaquatico.
Amplo e luminoso, como j& foi mencionado na narrativa inicial, conhece a presenga da morte e da
alteridade, seja em sua forma sexualizada, seja na forma da inimizade. E, ainda, no patamar terrestre
onde se localizam os mundos post-mortem: lugar para onde vao as almas dos que morreram.

E preciso fazer notar que o tema dos destinos post-mortem é tabu e ¢é bastante dificil
convencer algum interlocutor a pormenorizar as concepgdes associadas a morte. As pessoas sentem
muito medo em relatar o que sabem. A maioria das informagdes que obtive em primeira mao foram
junto a um hyri, xama, cuja performance publica era alvo de inumeras criticas veladas. Mesmo
irmaos seus suspeitavam que ele pudesse fazer feitico. Acredito que justamente por essa posicao
desconfortavel junto aos seus, ele se sentia confortavel para me esclarecer temas tabus. Entretanto,
as informagdes que obtive tiveram de ser largamente completadas pelas etnografias, em especial a
dissertacdo de mestrado de Patricia Rodrigues.

Em sua dissertacao de mestrado, Rodrigues mostra que os homens que morrem de morte
comum vao para uma aldeia dos mortos, wabedé apos trés dias de uma travessia. As descrigdes

dessa travessia sdo controversas. Uns falam em uma viagem da alma, primeiramente rio acima,

depois rio abaixo e finalmente sendo devorados por uma onga no terceiro dia. Outros s6 mencionam
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a luta com a onga e a devoracdo, que marca a entrada da alma no mundo dos mortos. Acredito que a
discrepancia seja devida menos a uma inconsisténcia do que a uma distribuicdo desigual do
conhecimento e mesmo do interesse sobre as narrativas cosmo-escatologicas.

O wabedé, mundo dos mortos, lembra a aldeia dos vivos em seu formato e na labuta
cotidiana. Mas ela ¢ uma versdo enfraquecida e “podre” do mundo dos vivos. A vida ¢ dificil, ¢
preciso trabalhar muito e os instrumentos de trabalho sdo podres, furados, quebradicos, ¢ a roga ¢
fraca, nao da muitos cultivares. Ha o rio, como toda aldeia karaja, mas sua agua ¢ turva. Faz muito
frio e a chuva ¢ quente. Ha a alteridade na forma de afins, mas apenas a face negativa dessa relagao:
a fofoca permanente. As pessoas que morrem de feitico ou doengas tém como destino esse lugar.
Como por toda parte na América Indigena, toda doenga ¢ atribuida a acdo maléfica de feiticeiros e,
portanto, falar em “morrer de feitico” ¢ o mesmo que dizer “morrer de doenga”.

Aqueles que morrem de “morte matada”, derramando sangue, ou de morte stubita (Nunes
2018: 24) se tornam os hure e se destinam a outra aldeia de mortos, que passarei a chamar de
“aldeia dos assassinados”. Alguns dizem que ela fica na margem oposta a primeira aldeia dos
mortos. Mas se naquela o rio € escuro, com aguas turvas, nessa o rio ¢ vermelho, cor de sangue.

Os hure, ou assassinados, perpetuam o estado em que morreram, com feridas abertas de
onde jorra o sangue que derramaram. Esses passam frio e a chuva ¢ muito quente, queimando-os
quando cai. Segundo Patricia Rodrigues nao ha afins, apenas inimizade: se os seres se encontram,
eles lutam.

Os mundos dos mortos parecem elaboracdes do pensamento indigena sobre as
possibilidades de alteridade. Aqui, de uma certa forma, o proprio mundo terrestre pode ser descrito
como uma triade composta por: 1) o mundo dos mortos; 2) o mundo dos assassinados e; 3) o mundo
dos vivos. Em muitos aspectos, esse universo escatologico parece ser a reiterada reformulacao das
possibilidades de alteridade. Ou as faces possiveis da alteridade.

Em certo sentido, o proprio patamar terrestre pode ser considerado uma triade: o mundo
dos vivos, visivel e aberto, o mundo dos mortos, chamados de worosd, onde o rio tem aguas turvas
e faz frio, mas a chuva ¢ quente. E finalmente o mundo dos assassinados, chamados de kuni ou
hure, onde o rio tem cor de sangue, vermelho, e € muito frio mas a chuva ¢ muito quente.

Quero destacar uma caracteristica das almas que habitam as aldeias dos mortos. Trata-se
de uma espécie de dindmica em que quando se sai da individualidade para coletividade opera-se
como uma variagdo entre identidade e alteridade. Os mortos enquanto almas sdo perigosos quando
encontrados individualmente. Nos primeiros dias ap6s a morte de um parente, ha muito medo e
qualquer som extraordinario ¢ interpretado como sendo efeito da visita do ente querido que se foi. E

perigoso encontrar esse kuni, essa alma, pois ela pode convencer o parente enlutado a ir para junto
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de sua companhia. Um mote bastante generalizado nas descrigdes ¢ a respeito da soliddo dos
mortos. Eles se sentem muito s6s € buscam os parentes vivos.

E relevante notar que os mortos sio perigosos quando sozinhos e sobretudo quando
individualizados (sabemos com que morto especifico estamos lidando, sabemos seu nome).
Entretanto eles sdo queridos e benéficos quando coletivizados. Quando agem enquanto multidao.
Um hyri, xama, sabe quem estd se aproximando da aldeia, vindo de canoa, porque os mortos que o
acompanham chegam antes. Cada pessoa estd sempre circundada pelos mortos que o querem bem.
Os homens quando estdo todos juntos agindo coletivamente em contextos rituais sdo chamados de
worosd. Ou seja, os homens todos juntos sdo os mortos. Essa assertiva ja havia sido elaborada por
Lima Filho (1994: 165).

Mas a elucubracao da filosofia Karaja ndo para por ai. Ela concebe também um lugar da
perfeicdo, localizado no céu, biku, que aqui irei glosar como “mundo das chuvas”. Ela ¢ uma aldeia
raramente alcancgavel, apenas os xamas que apresentam a face positiva de sua atividade, a cura,
alcangam esse local. Por isso mesmo sdo parcas as descrigdes.

Esse mundo idealizado possui casas afastadas umas das outras, feitas de pedra. E muito
luminoso e ¢ possivel enxergar muito longe. Hé alteridade, o “outro” sexual, mas apenas sua face
positiva: a danca. Esta ¢ entendida como uma relagdo sexual metaforica. Os seres que ai habitam
estdo sempre dangando com suas lerd, irmas classificatorias (afins potenciais). No préximo capitulo
explorarei com maior detalhe a coincidéncia terminoldgica (e por que nao, ideoldgica) entre lerd,
termo genérico para irma, e afins potenciais.

A danca das maéscaras ijas6 com mocas saidas da reclusdo pubertiria tem um carater
altamente sexualizado. Chegou a ser denominado “rito de fertilidade” por Hans Dietschy (1960: 3)
e ¢ concebida como uma relacao de afinidade. Seguindo a tipologia proposta por Viveiros de Castro,
esta afinidade ndo se revelaria como afinidade efetiva como aquela entre cunhados ou entre genro e
sogro. Tampouco seria uma afinidade virtual, aquela entre possiveis futuros conjuges (primos
cruzados, tio materno e sobrinha) ou potencial (cognatos distantes). Ela nos parece, antes, a
elaboragdo de uma afinidade que eu chamaria de ideal — e, exatamente por isso, irrealizavel —
entre conjuges. Uma conjugalidade perfeita. A despeito de ndo poder ser entendido como uma
transcendéncia, acreditamos ser pertinente pensar no mundo das chuvas em termos de superagao.
Neste caso, seria uma superagio da afinidade enquanto problema®. Por ora basta reter que a aldeia
localizada no céu ¢ marcada por essa alteridade sexualizada mas o sexo ¢ metaforico: a danga.

Voltarei a este ponto.

20 Para uma diferenciagdo entre esses trés tipos de afinidade, cf. Viveiros de Castro, [1993] 2002b: 128.
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E importante guardar a referéncia a aldeia do céu como “perfeita” pois acredito que ela
seja uma referéncia para a ideia que os Karaja tém de uma concepcao ideal de aldeia. Quando
iniciam uma nova aldeia buscam um lugar luminoso e constréem casas afastadas umas das outras.
Essa alusdo a distancia entre as casas ¢ a luminosidade ¢ recorrente nas conversas sobre o deles
gostarem mais de uma ou de outra aldeia. Se vocé estd longe do seu vizinho consequentemente ndo
escuta as fofocas e maledicéncias da casa ao lado, caracteristica do convivio for¢ado com afins,
nem sempre desejaveis.

As “casas de pedra” sao uma concepcao que pode ter vindo da imagem das casas das
cidades dos tori, ndo indios. Mas me parece revelar muito mais uma ideia de perenidade, de
permanéncia, perpetuidade. Estou efetuando, aqui, uma associa¢do simbolica entre pedras e uma
perpetuidade, estabilidade. Essa associacdo advém de uma descricdo que obtive junto a Mariciru,
esposa do cacique de Hawalora, de como era o casamento tradicional. O casal se sentava num pilao,
este assentado sobre pedras. As pedras, ali, segundo Mariciru, indicavam a solidez que o casamento
deveria ter. A referéncia as pedras estd associada, portanto, a essa estabilidade.

Hé ainda um elemento neste patamar celeste: as chuvas. Esse ¢ chamado de “mundo das
chuvas” e se localiza acima das nuvens. Dessa forma, pode-se dizer que ¢ um mundo também
associado a umidade. Essa coincidéncia de associacdes simbolicas dos dois patamares extremos (o
céu e o fundo das dguas) a umidade foi fundamental para a constru¢do do argumento de Pétesch a
respeito da eficacia do modelo triddico para a explicacdo da estrutura karaja (Pétesch 1992).

André Toral e Eduardo Nunes obtiveram descri¢des que ainda pormenorizam o mundo
celeste, dividindo-o em trés (c¢f. Toral 1922: 207 ss e Nunes 2018). Seriam trés camadas
sobrepostas, cada uma diferente das outras, onde habitam determinados espiritos e corpos celestes.
A terceira, superior e inatingivel seria morada de um espirito bastante poderoso chamado Xiburé.

Busquei entre meus interlocutores pelo significado do termo Xiburé. Trata-se de uma
expressdo polissémica. A palavra pode ser um adjetivo que indica como as coisas acontecem
magicamente no céu. Por exemplo, a comida do céu ndo precisa ser plantada, mas aparece de forma
xiburé, ou seja, magicamente. O termo xiburé ¢ também usado como uma onomatopeia para se
referir aos raios e trovoes, que soariam “xiburé” aos ouvidos ind. Alguns disseram que os sons dos
trovoes sdo o maracd de xiburé, que quando agitado faz aquele estrondo. Nesse caso, o termo
xiburé estd ligado a um espirito extremamente poderoso, um xama que habita a Gltima camada do
céu e ¢ espirito ligado aos fendmenos celestes como a chuva. No entanto, a maioria das descri¢cdes
de Xiburé levam a entender que dificilmente ele pode ser descrito como personificado, no sentido

de uma entidade, um ser que possua um corpo (um espirito ou um deus).
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Kurikald, um interlocutor da aldeia Wari Lyty resumiu a ideia que se pode ter de Xiburé:
para ele, Xiburé seria a propria transformacdo em si. Kurikald estava sempre preocupado em
encontrar pontos de contato entre a cosmologia cristd e a cosmologia ina. Havia uma missao
evangélica em sua aldeia e ele almejava se tornar pastor. Sua mulher lia sistematicamente a Biblia e
fazia perguntas incisivas ao pastor e missiondrio. Entretanto, as especulagdes de Kurikala se
abalavam com as inconsisténcias dos pontos de contato ¢ seguidamente ele “saia da crenga” para
posteriormente “voltar pra crenga”, como se diz em sua aldeia, ou seja, deixava de ser evangélico e
retornava.

Xiburé seria, entdo, um agente transformador ligado ao mundo celeste. André Toral, sobre
Xiburé, menciona “Nunca consegui captar de maneira satisfatoria a figura e atributos de Xibur¢. Ele
¢ vagamente descrito como ‘bom’. Parece se afirmar mais como principio que se manifesta nas suas
inimeras formas possiveis do que uma personalidade com uma forma definida” (Toral 1992: 208).
Ele enfatiza que o mundo celeste ¢ o local da mudanca, do inesperado, contrastando-o ao mundo do
fundo das 4guas, o Berehatxi, lugar do imobilismo, do movimento estereotipado ¢ da
previsibilidade.

Ha tentativas da filosofia nativa de associar a concepc¢ao de Xiburé ao deus cristdo.
Acredito que isso se deva ao fato de que Kynyxiwé, o demiurgo Karaja que foi associado a Deus
pelos primeiros missiondrios, possui aquelas caracteristicas amorais dos tricksters da mitologia
amerindia. Ele sistematicamente viola tabus sexuais, entre outras regras propriamente sociais € nao
poderia se aproximar da ideia do deus cristdo. Mas em geral a maioria dos meus interlocutores ndo
se incomodavam com as eventuais inconsisténcias das narrativas mitologicas e o Deus cristdo ¢
referido como “Deus” ou sua versdo ind, Deuxu. Nao havia uma tentativa de sobrepor o conceito
cristdo as ideias nativas.

A descrigao dos trés patamares parece fornecer uma espécie de matriz conceitual do
pensamento triddico karaja. Tudo se passa como se os Karaja, quando se veem diante de uma tarefa
classificatoria, lancam mao de uma triparti¢do. Passo entdo a destacar o simbolismo de mobilidade e
imobilidade associado a cada um desses patamares.

O mundo de origem ¢ o mundo da consanguinidade: um mundo de iguais. Trata-se,
também, de também um mundo essencialmente estatico, imovel, as pessoas ficam sentadas em seus
banquinhos, ndo se movem porque ¢ um espago superlotado. E, justamente por isso, sdo gordos.
Eles nao morrem, por isso formam uma multiddo. Em abordagens precedentes, sempre destaquei
destas descri¢des as caracteristicas de estatismo, identidade (ou, a0 menos, indiferenca ou nao-
diferenca), igualdade. Acrescento a elas a caracteristica de formarem uma multidio. Com efeito,

parece-me que o pensamento karaja atribui distintas agéncias que produzem distintos efeitos para

33



espiritos quando se trata de um (uno), dois (um par) ou muitos (multiddo). Voltarei a este ponto ao
abordar os espiritos evocados no ritual de iniciagdo masculina, no ultimo capitulo.

Ja 0 mundo do meio ¢ um mundo de movimento, dindmico. Nas palavras de Pétesch,

“O movimento terrestre, libertador e fascinante nos primeiros tempos, tornou-se
rapidamente uma obriga¢do para os primeiros karaja. A fim de sobreviver neste vasto mundo onde
o alimento ndo era mais fornecido, era necessdario mover-se, o que tinha certas consequéncias: em
primeiro lugar a necessidade, para o homem particularmente, de se manter delgado e lesto durante
a sua vida ativa, ao contrario dos habitantes dos niveis inferior e superior, pela pratica regular de
técnicas de aligeiramento corporal (vomitos, sangrias por escarificagoes dos membros) e
treinamento fisico (corrida, luta e arremesso de armas)” (Pétesch 1993: 367-368).

E preciso correr para cagar, ¢ preciso plantar ¢ mesmo lutar uma vez que se trata de um
mundo onde ha alteridade e mesmo inimizade. Além disso, € no patamar terrestre que se encontra o
mundo dos mortos.

Ha, também, no mundo terrestre, um espirito que encarna a alteridade chamado aoni. Aoni
¢ uma dessas palavras que Claude Lévi-Strauss denominou “nocdes de tipo mana” (Lévi-Strauss
2015: 34 ss). Tais nogdes seriam palavras com significante flutuante segundo o autor. Usada para
designar coisas de natureza desconhecida. Como “coisa” e “treco” em portugués (truc ou machin
em francés). O termo aoni designa genericamente “espiritos”. Tanto os espiritos protetores ou
“tutelares” segundo a terminologia de Pétesch (2000) como os ijaso (aruands) quanto espiritos
assustadores.

Houve uma tentativa analitica de Rodrigues (1995) em estabelecer uma dualidade que
opunha aodni e ijaso e associando os primeiros a feminilidade enquanto os segundos a
masculinidade. Entretanto, entendemos que os ijasd, mais referidos por seu nome em portugues,
aruands, sdo um caso particular (em geral benéfico) dos aoni. Em sua versdo monstruosa, os aoni
podem ser uma encarnagdo dessa alteridade terrestre extremamente movel: correm muito rapido
pela terra e assustam os viventes.

Quero destacar, aqui, esse carater excessivamente movel do aoni, quando estamos falando
desse espirito especifico. O fato dele ser um ser essencialmente terrestre da uma dimensdo do
carater de alteridade dos seres méveis. Os homens, no patamar terrestre, devem correr, lutar, a
mobilidade ¢ obrigatoria e esta ligada as necessidades da vida entre afins e estranhos. Os seres se
movem em excesso € sao incontrolaveis, a ndo ser sob a mediagdo xamanica, como no caso do
convite as entidades ijaso a visitarem a terra nas dangas de aruanas. Ha, portando uma associac¢ao do

pensamento nativo entre mobilidade e alteridade.
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Por fim, o mundo das chuvas apresenta o que chamei de “mobilidade ideal”. Trata-se da
danga entre os seres que ai habitam. E a relagio sexual ideal também: a danga com as irmés, lerd. A
categoria de lerd, “irma” em principio engloba todas as mulheres na mesma geracao de Ego. Trata-
se de afins potenciais. E dentro da categoria lerd (irmis classificatorias) que um homem deve
procurar uma esposa.

O pensamento Karaja, portanto, sistematicamente recorre a uma divisdo triadica em que
dois poélos opostos, que possuem caracteristicas semelhantes, mas ndo necessariamente idénticos, se
opdem a um meio, deles diferenciado. No caso da concepcdo cosmologica, sdo dois patamares
aquaticos, mundo das dguas e mundo das chuvas, oposto ao mundo terrestre.

No caso do mundo terrestre, sdo duas aldeias dos mortos, opostas ao lugar dos vivos. Ja no
caso do patamar celeste, ainda que ndo tenhamos descri¢cdes detalhadas, sua composicdo, ¢ no
minimo curioso e bastante significativo que ele também seja dividido em trés.

A descrigdo que precede pretendeu delinear a concepgao nativa do movimento ascensional
mitico. Ele seria responsavel por configurar o cosmos karaja tal como ¢ reconhecido pelos Karaja
na atualidade. Formado por um “edificio cosmico” segundo a expressiao de Pétesch (1993a)
formado por dois niveis aquaticos em suas extremidades, um no céu e outro abaixo do rio, ambos
entendidos como espagos fechados. Ademais, ambos sdo caracterizados como reinos da
imortalidade e da fartura. No meio do “edificio”, o nivel intermediario, terrestre. Concebido como
um espaco aberto, onde os ind sdo mortais e devem trabalhar para viver.

Procurei demonstrar a composi¢ao do modelo triadico, que vemos formulado na mitologia
cosmogodnica e serd visto como repetido através do universo classificatorio. Busquei demonstrar que
a concepedo de imobilidade, expressa no mundo de origem, o Berehatxi, esta associada a identidade
(ndo-diferenca) enquanto a mobilidade estd associada a alteridade. Nao de forma estanque, mas
como concepgoes idealizadas extremas que concebem um gradiente.

Para isso demonstrei como a ideia de mobilidade e alteridade andam juntas e implicam na
ideia de um intermediario movel e mortal. Mostrei, ademais, que esta concepgao vai ser recorrente
nas narrativas rituais. Tal referéncia simbolica sera importante para compreender sua reformulagao
no ritual da menarca e encontra uma expressao muito particular na concep¢ao da chefia ritual: o
iolo durante o ritual e 0 iold nas guerras pretéritas.

1.2 A ideologia tripartite dos Karaja

Como demonstrado no topico precedente, o universo classificatorio Karaja parece lancar
mao de uma triparticdo fundamental. Na divisdo do cosmo entre fundo das dguas, terra e mundo das
chuvas (céu), na divisdo do espago da aldeia e dos homens entre si. No tdpico anterior procurei

descrever a concepgdo cosmogodnica Karaja e argumentei que ela seria uma espécie de matriz
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conceitual para um fendmeno recorrente da fungdo classificatéria Karaja: a recorréncia da
concepgao triadica. Neste topico pretendo demonstrar como ela se manifesta em outros dominios no
universo classificatorio desse povo.

A compreensdo da classificagdo triadica karaja ¢ fundamental para circunscrevermos os
Karajd na paisagem etnografica do Brasil Central. Esta regido ¢ caracterizada pela recorréncia do
fendmeno do dualismo que atraiu tantos autores desde Nimuendaju, passando pelos participantes do
PHBC.

Como mencionado na Introdugdo, os grupos de lingua Jé do Brasil Central passaram a
figurar nos debates da antropologia em nivel mundial a partir da descoberta, por parte de Curt
Nimuendaju, Robert Lowie e Claude Lévi-Strauss, das organizagdes ditas dualistas entre eles. Os
grupos Jé punham diante dos primeiros pesquisadores um certo paradoxo. Nao dispunham da
“tecnologia” observada entre seus vizinhos da floresta tropical, tais como redes de dormir, bebida
fermentada, entre outros. Entretanto apresentavam um alto grau de complexidade em sua
organizagao social no que tange a aspectos como organizagdo em metades e intensa atividade ritual.
A ocorréncia dos dois fendmenos concomitantes, pouca tecnologia e complexa organizagao social,
j& haviam servido para o questionamento da no¢do de primitivismo ou arcaismo, mostrando que
pouco desenvolvimento tecnoldgico ndo corresponderia necessariamente a uma organizagdo social
mais simples.

O Projeto Harvard-Brasil Central (utilizarei a sigla PHBC para me referir a ele) — que, na
década de 1960, voltou suas atencdes para os grupos Macro-J€ — foi, em grande parte, inspirado nos
modelos de organizacdes dualistas propostos por Lévi-Strauss em seu classico artigo: “Les
organisations dualistes existent-elles?” (Lévi-Strauss 1958b).

Os Karaja foram inicialmente excluidos daquele boom de producdo etnografica
imediatamente posterior ao PHBC?*'. Os dados sobre esse povo dificilmente despontavam como alvo
de debates mais amplos da disciplina e, por algum tempo, os karajd permaneceram como um
elemento curiosamente andmalo. A parte menos explorada do texto de Lévi-Strauss revelou-se
como a de maior rendimento analitico para o caso karaja. Tratava-se, ali, de analisar dados sobre as
aliangas matrimoniais bororo (Brasil Central) fornecidos pelos padres Colbachini & Albisetti
(1942), comparados aos dados winnebago (América do Norte), oferecidos pela etnografia de Paul
Radin (1923). Lévi-Strauss sugere uma dinadmica entre o que ele chama de dualismo diametral e
dualismo concéntrico.

O dualismo diametral seria uma forma de representacdo que engloba o cosmos numa

21 Apresentei este debate em minha dissertacdo de mestrado (Schiel 2005) e em artigo especifico (Schiel 2013). O
tema foi retomado por Eduardo Nunes (2020).
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totalidade fechada. Essa representacdo implica em classificagdes que dispdem em pares antitéticos
os seus termos. Por exemplo sol e lua, preto e branco, esquerdo e direito, nascente e poente, entre
outros, que podem ser tanto simétricos quanto assimétricos. Para Lévi-Strauss, “Num sistema
diametral (...) o terreno virgem [circundante a aldeia, p. ex.] representa um elemento ndo pertinente;
as metades se definem uma em oposi¢ao a outra e a aparente simetria de sua estrutura cria a ilusdo
de um sistema fechado” (Lévi-Strauss 1958b: 168).

Por sua vez, o dualismo concéntrico seria aquele no qual ha uma oposi¢ao de termos que
devem ser necessariamente desiguais. A desigualdade dos termos ¢ inerente a estrutura concéntrica.
Os elementos que se opdem seriam ordenados em relagdo a um mesmo termo de referéncia, o que,
numa representacdo grafica, tomaria o aspecto de um centro. Essas classificagdes, no nivel
sociologico, poderiam ou ndo estar associadas a prescrigdes matrimoniais.

O fendomeno que foi entendido como a manifestagdo de uma exogamia de metades entre os
Bororo, foi sugerida por Lévi-Strauss como, na verdade, uma endogamia de grupos tripartidos no
interior da aldeia. Ele propde, entdo, que o dualismo concéntrico seria um mediador entre o
dualismo diametral e o triadismo:

“Estas diversas manifestacoes de dualismo ddo
lugar a uma estrutura triadica: com efeito, cada um dos 8
clas ¢ dividido em 3 classes que eu chamarei. superior,
mediana, inferior (...) a regra segundo a qual um superior
de uma metade desposa obrigatoriamente um superior de
outra, um mediano um mediano e um inferior um inferior,
converte a sociedade bororo de um sistema de aparente
exogamia dualista num sistema real de endogamia
triadica” (Lévi-Strauss 1958b: 159).

O autor interroga, entdo, quais seriam as relacdes entre as trés formas de representacao.
Ele concebe que o dualismo e o triadismo seriam indissocidveis e conclui que “o dualismo
concéntrico € ele mesmo um mediador entre o dualismo diametral e o triadismo e € por intermédio
dele que se faz a passagem de um para outro” (idem: 167).

Como corolario de suas explanacdes, Lévi-Strauss sugere a especulacdo sobre a expressao
grafica de uma abertura dos circulos concéntricos duais em uma reta: “se ¢ possivel estender o
circulo periférico sobre uma reta (...) o centro serd exterior a esta reta, sob a forma de um ponto. No
lugar de dois segmentos de reta teremos entdo uma reta e um ponto” (idem: 168). O autor conclui,
assim, “Veremos que as antiteses que servem para expressar o dualismo surgem de duas diferentes

categorias: umas verdadeiramente, outras falsamente simétricas. Estas ultimas ndo sdo mais do que
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triades, disfarcadas de diades gragas ao subterfugio l6gico que consiste em tratar como dois eixos
homologos um conjunto formado, na verdade, de um pdlo e um eixo, que ndo sdo objeto da mesma
natureza.” (ibidem: 170).

A pertinéncia em se tratar a organizagdo social karajd como uma estrutura triddica foi
expressa inicialmente pelo etnologo suico Hans Dietschy. Fazendo referéncia ao artigo de Lévi-
Strauss, Dietschy registra entre os Karaja a existéncia de trés grupos rituais que seriam endogamos e
patrilineares. O autor explora a composicao destes grupos, os itxoi (ijoi na pronincia masculina),
circunscrevendo-o no espaco da aldeia (Dietschy 1977). Para o autor,

“Ndo existem metades patrilineares propriamente ditas
(muito menos matrilineares ou clds), mas trés grupos
patrilineares. Os Karaja foram e sdao principalmente
tricdicos como os antigos dorios. Mas os ‘verdadeiros
moradores’ (...), se opoem, com seus privilégios, aos
outros dois grupos, tanto quanto estes, divididos entre
‘gente do rio acima’ e ‘gente de rio abaixo’ competem
entre si”’ (Dietschy 1977: 78).

O fendmeno desta divisdo triadica foi também registrado por Fénelon Costa (1979),
apoiando-se em seu principal informante, Arutana. Como mencionamos anteriormente, a existéncia
de metades ou tércias ¢ polémica também entre os nativos. Discordando de todos os outros
informantes, Arutana, o principal informante de Fénelon Costa, insistia na existéncia de trés tércias
e ndo duas metades. Arutana justificava sua afirma¢do exatamente fazendo meng¢ao as construcgdes
cerimoniais:

“Todos os informantes, portanto, com exce¢do de
Arutana, mencionaram a existéncia de dois e ndo trés
grupos cerimoniais. Arutdna explicou que entre a Casa
Grande e a Pequena seria construida a Casa do Meio,
onde ficaria a gente do meio, Ituamahado e, de fato,
mais tarde foi feito um caminho coberto, ligando as
duas casas;, o homem que personificaria uma das
mascaras de danga (...), o Ulabiehekda (Avé Grande),
integraria, junto com o xandinodo [chefia tradicional,
chamada de ixd dinodu ou ixd wedu] da aldeia e com
outros dois moradores de Sta. Isabel, a “2a. . classe”

enquanto os da Casa Grande seriam a la; e da 3a
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seria a gente da Casa Pequena, de que faz parte o
proprio Arutana” (Fénelon Costa, 1978: 40).

Nathalie Pétesch veio a aprofundar mais minuciosamente a proposta € o modelo de uma
estrutura triddica para os karaja (Pétesch 1987, 1993).

A sugestdo de Pétesch encontrou considerdvel resisténcia de seus pares de entdo,
provavelmente devido a um ocaso das teorias estruturalistas 1évi-straussianas. Na atualidade, os
autores ja ndo mais se furtam a fazer notar a recorréncia do triadismo, ainda que com uma
roupagem terminologica diferente, como o “ternarismo” usado por Patricia Rodrigues.

A cosmogonia karaja da conta de uma divisao ternaria do cosmo que, como argumentei no
topico anterior, pode ser vista como uma espécie de matriz do esquema triddico. Naquele esquema,
encontramos dois extremos, imidos e consanguineos € um meio, locus da alteridade, local seco e
associado a mortalidade.

E no espaco da aldeia que a ideologia tripartite se revela de maneira mais clara. Tanto no
arranjo das casas residenciais em sua relagdo com o espaco global da aldeia quanto na versdo
“micro-cosmo” que ocorre no ritual de iniciagdo masculina.

O formato tradicional da aldeia Karaja ¢ constituido de uma fileira de casas residenciais ao
longo do rio denominada ixa. Afastada dessas casas e voltada para a mata, em sua altura mediana,
ha a casa dos homens ou casa cerimonial. A fileira de casas residenciais ¢ o dominio do familiar, das
atividades cotidianas ¢ domésticas. A casa dos homens é o dominio da vida cerimonial, das relacdes
mais formalizadas entre os homens.

Nao apenas a casa dos homens, mas a praca a sua volta, onde dangam os espiritos em um
par de mascaras, ¢ o lugar masculino, da relacdo mais formal e estereotipada. Aldeias sem vida
ritual regular, como por exemplo as aldeias Xambiod, ndo possuem essa contraparte masculina.
Recuperar a vida ritual implica sempre num trabalho coletivo de desbastar essa parte da aldeia,
arrancar do mato o espago masculino, a vida cerimonial.

A aldeia, na concepgao Karaja ¢ tanto esse conjunto completo quanto somente a linha de
casas residenciais. Retornar da casa dos homens para a casa residencial ¢ mencionado como “voltar
pra aldeia”.

A casa residencial ¢ profundamente o dominio do feminino. Nao apenas pelo fato de ser
interdita as mulheres frequentar a parte masculina da aldeia mas porque as casas pertencem a linha
feminina. Eu diria mesmo que sdo as pessoas, homens e mulheres, que pertencem as suas
matricasas, termo que empresto de Vanessa Lea (2012: 113) Os homens adultos moram nas casas

de suas esposas, que sao a casa de suas sogras onde ele (e seu sogro) sdo eternamente estrangeiros.
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Um homem adulto que se separa de sua mulher ird “retornar” a casa de sua irma mais
velha, a qual ele irremediavelmente tem um sentimento de pertencimento. E que provavelmente
habita o lugar onde sua mae habitava. Ha no espaco fisico da aldeia, portanto, dois polos opostos: as
casas femininas e a casa dos homens. Esses polos sdo conectados por caminhos onde dangcam os
aruands (dupla de espiritos mascarados) e eventualmente as adusidu, as dangarinas, pares de
mulheres que efetuam uma “contradanga” com as mascaras. A conexao ¢ feita também por meninos
da categoria jyre, recém-introduzidos a casa dos homens, que podem atuar como “menino de
recados” levando pedidos dos homens ou espiritos, trazendo comida ou objetos.

Nota-se, portanto, que, tal como o “edificio cosmoldgico” que compreende uma triade
formada por dois polos opostos, conectados por um patamar intermedidrio essencialmente mével, o
espaco global da aldeia obedece a um esquema semelhante. Os dois “p6los™ seriam a casa e praca
dos homens e as fileiras de casas residenciais. O elemento que os conecta sdo os caminhos entre
esses dois espacos.

Observei em duas das trés aldeias grandes onde fiz pesquisa (Santa Isabel e Macauba) que
esses caminhos que conectam os espacos masculino ¢ feminino eram em numero de trés. Os
homens a quem indaguei sobre essa recorréncia explicaram que os caminhos ndo eram aleatérios
mas conectavam o ijoind (praca masculina) as casas dos “donos de Aruana”. Os “donos de Aruana”
sdo criancas impuberes de familias de prestigio que “recebem” aruana como presentes. Isso
significa que sua familia deve trabalhar para alimentar (literal ¢ metaforicamente) a festa e o ritual.
Eles o recebem de um xama, ou hyri, mas o herdam dentro da familia. Geralmente o aruana
pertenceu a um de seus pais.

O dado ¢ incipiente ¢ deve ser explorado por novas etnografias. Mas ¢ importante notar
que se trata justamente de #rés caminhos e ndo dois, ou quatro. Em um ambiente em que ndo ha
apenas trés, mas varios aruanas pertencendo a varias criangas diferentes. Exploremos, entdo, o
arranjo da praga cerimonial no periodo de festas.

Nas aldeias consideradas grandes, com mais de 400 pessoas (Santa Isabel, Fontoura e
Macauba, entre os Karaja, e Canoana entre os Java¢) na ultima semana do ritual ¢ erguida diante da
praca dos homens (ijoind) uma estrutura que parece reformular aquela triade original. Note-se que
apenas as aldeias consideradas grandes realizam o Hetohoka. Nao hd uma conceituacdo unanime
que indique o que se entende por aldeia grande. O Hetohoka realizado na aldeia Macauba, por
exemplo, é visto com menosprezo por gente de outras aldeias. E visto como “errado”, incompleto
ou com excessivos elementos Javaé, o que retiraria sua autenticidade. Em todo caso, no Hetohoka,

em sua semana final e mais espetacular, ¢ erguida uma estrutura: uma Casa Grande, que da nome ao
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ritual (Heto = casa; Hokd = grande), diante dela uma casa pequena e entre elas uma estrutura que ¢
chamada de “corredor”. Uma cobertura de palha sem paredes que conecta as duas casas.

A casa grande abriga os homens anfitrides do ritual. A pequena, os homens da aldeia
visitante. O corredor ¢ um lugar de passagem e, antigamente, segundo descricdo de Hans Dietschy
dos anos 1950, havia uma pequena estrutura dentro do corredor que era dita ser a casa dos Mahadu,
um grupo de praca que reuniria os velhos da aldeia. Posteriormente, descricdes dos anos 1980
diziam ter sobrado apenas uma fogueira dos Mahadu, resquicio dessa “casa dos mahadu”.

Essa parafernalia ritual revela trés elementos: dois extremos, quais sejam, duas casas, duas
estruturas da mesma natureza, mas diferenciadas uma da outra, € um meio, intermediario. Trata-se
do “corredor”, uma passagem que os conecta. Quero fazer notar a semelhanga dessa estrutura (duas
extremidades, semelhantes mas ndo iguais, conectadas por uma passagem entre elas) com o edificio
cosmico fundamental. A tradugdo da construgdo que conecta as duas casas como ‘“corredor” ¢
reveladora desse lugar como um local de passagem, e necessaria mobilidade. Tudo se passa como se
a parafernalia ritual fosse uma reformulacdo do edificio cosmologico em que o meio ¢ um lugar de
passagem que conecta e separa os dois polos.

A estrutura da construgdo esta diretamente correlacionada aos grupos de praga. Tal como
notado por Pétesch e Lima Filho. O corredor ¢ constituido por esteios de espécies vegetais
diferentes. Cada poste que da sustento ao Hereraw¢ pertence a uma das metades iboo e iraru e é de
uma espécie vegetal diferente”. Segundo José Hani Karaja, em dissertagdo que aborda o uso das
madeiras no ritual,

“Na constru¢do do “Hetonihiky” basicamente
aparecem o0s grupos de homens divididos em dois
partidos, que passam a se designar de ‘“iboo ijoi” e
“iraru ijoi” (os de cima e os de baixo, respectivamente).
Os “iboo ijoi” construiram Hetonihiky (casa grande)
para ficar alojados nesse periodo da festa, grupo a qual
eu pertenco. Os “iraru ijoi” construiram Hetoriore (casa
pequena) tambéem para alojarem la dentro. O Hererawo
ligando as duas construgoes, tipo como um corredor
coberto, foi construido pelos dois grupos em conjunto.

(Hani Karaja 2015: 36)

22 Seus nomes nativos: toriwaroxinao, ldnyreo, nawiitboo, orirosinao, hemytao e owojio, segundo a dissertacdo de
mestrado de José Hani Karaja (Hani Karaja 2015: 36)
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No centro do corredor, como mencionado, hd uma arvore pertencente ao grupo Mahddu,
os velhos. Talvez isso indique que na idade avangada os homens perdem sua filiagdo aos grupos de

cima e de baixo, se imiscuindo num grupo discreto, ndo mais dividido em metades.

Sonata cosmologica

Por fim, um trabalho menos conhecido revela a reproducdo triddica na musica ¢ na
evolucdo das mascaras. Trata-se do trabalho de Suely Brigido. Musicista de formagdo, com
mestrado em antropologia da arte sob orientacdo de Berta Ribeiro, a autora realizou breve trabalho
de campo entre os Karaja em 1994. A autora fez uma andlise da estrutura musical do Hetohoka
indicando como a cang¢do dos ijaso se desenvolve na praga ritual. Nas palavras da autora, “Os ijaso-
wi apresentam sempre dois temas. O primeiro ¢ denominado pelos Karaja de iumy que quer dizer ‘o
corpo’, e o segundo ¢ denominado idwona, que quer dizer ‘a subida’” (Brigido 2011: 62)

A autora chama os dois tipos de temas musicais de tema A, o iumy, o corpo, € tema B, o
iowona, “a subida”, numa clara referéncia espacial. Os temas, segundo Brigido, sdo apresentados
nos espagos masculino e feminino da aldeia, rigorosamente. O tema A (corpo) no espago masculino,
ou seja, na praca ritual, chamada de ijoind (lugar do ijoi, coletividade masculina). E o tema B
(subida) ¢ sempre cantado no espago feminino, ou seja, perto da fileira de casas residenciais (ou a
aldeia):

“Primeiramente os Karaja cantam trés vezes o
tema A, depois trés vezes o tema B, isto sem sair do
espaco masculino. Quando comegcam a cantar pela
estrada, retornam ao tema A, cantando até o meio da
estrada. Ai entdo voltam a cantar o tema B trés vezes. Ao
retornarem a danga prosseguem pela estrada com o tema
A que vdo cantando até atingir o pdtio feminino, onde
passam a cantar o tema B. E assim sucessivamente até
completarem trés voltas, que fazem durante todo o
percurso da musica.” (Brigido 2011: 62)

Note-se a frequéncia com que a repeticao tripla de cada tema ¢ apresentada. Como notado
¢ muito recorrente que os Karaja lancem mao da ordem ternaria para organizar seu universo. A
autora registra alguma variagdo neste procedimento, mas uma com uma frequéncia bastante grande
desta formula. Ao final do percurso da danca e canto, o par de mascaras sempre retorna ao tema A.

A autora sugere que eles lancam mao do recurso “ABA de Sonata”. A Sonata ¢, ela mesma, uma
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forma tripartida, com um tema melddico apresentado no comeco e no final, mediado por um tema
diferente. A autora conclui:

“Esses dados levaram-me a interpretar a
ordenagdo dos temas (A e B), as trés repeticoes de cada
melodia que organizam a musica dos Aruand e as
repeticoes das trés voltas que os indios fazem durante o
percurso da dang¢a ritual como uma representagdo
simbdlica do universo cosmologico Karaja. Desse
universo, composto pelos trés mundos, o do fundo das
dguas, onde vivem os Aruands, o do meio, onde vivem os
humanos Karaja e o mundo do céu, local para onde vao
os mortos e onde vivem os ‘Aoni’(...) Acredito que esses
trés mundos estdo presentes na danga, nas trés voltas que
fazem durante o percurso de cada musica. Assim sendo,
também na musica esses trés mundos se apresentam nas
trés repeticoes sistemdticas de cada tema” (idem: pp. 63-
64).

O trabalho de Brigido indica mais uma vez a formulagdo de dois extremos associados (0s
As da ABA) tendo por intermediario um padrdo diferente (o B da ABA), sendo conectados por ele.
O registro de Brigido ¢ relevante justamente por ser um trabalho independente, a autora ndo estad
envolvida nos debates internos a disciplina, sem interlocu¢do explicita com a etnografia
contemporanea.

Neste topico procurei demonstrar a recorréncia do que chamei de “ideologia tripartite”. O
esquema triddico, que tacitamente derivo da narrativa cosmogonica, reconhecendo que nao hd uma
prioridade légica ou anterioridade temporal dela no pensamento nativo, ¢ composto de duas
extremidades associadas a identidade, iméoveis € imidas.

Busquei demonstrar como ele opera na instituicao social, no esquema do arranjo espacial
da aldeia bem como no arranjo das casas cerimoniais. Por fim, a “ideologia tripartite” foi descrita
também na musica, revelando-se ndo apenas na tonalidade mas também na evolug¢do da danca no
patio central.

1.3 Espaco. Constituicao das aldeias, morfologia espacial.

No ano 2004 uma enchente do rio Araguaia alagou a aldeia Kurehe, dos Xambiod (ou
Karajad do Norte). As pessoas que podiam, permaneceram em suas casas, em jiraus improvisados.

Os que tiveram que sair refugiaram-se para o “centro” da mata, para uma parte mais alta de seu
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territorio, a 1km daquela aldeia. Quando as dguas baixaram a FUNASA (atual Sesai) presenteou a
aldeia com casas de alvenaria. Ao serem indagados sobre como queriam distribuir suas casas, 0s
Xambioa disseram ‘““aldeia nossa nao ¢ tudo amontoado nao. Nossa aldeia ¢ em linha” (em formato
de linha). Instigados pelas circunstancias a expressar seu ideal de arranjo espacial, aqueles
refugiados das 4guas o fizeram indicando o formato de linha.

Igualmente ¢ valido mencionar a dissertagdo de Oiara Bonilla em que ela descreve a
reocupacdo da aldeia Porto Txuiri, que havia se transformado num povoado ndo indigena, Porto
Piaui. Bonilla empreende uma anéalise da ocupagao espacial das casas e indica que, a despeito de
declararem dizer que havia escolhido esta ou aquela casa porque gostavam dela, porque era boa ou
bonita, os Javaé e Karaja haviam formado uma aldeia em linha, exatamente de acordo com a planta
tradicional de uma aldeia Karaja : “Os KARAIJA de Porto Txuiri, como comprovam os desenhos,
escolheram dispersar-se seguindo a linha ibo(k)o/iraru (alto/baixo, montante/jusante)” (Bonilla
2000: 34-35)

O episodio nos instiga a indagar: qual a concep¢do subjacente ao formato da aldeia
Karaja?

Neste topico procurarei demonstrar que a concepgao triddica do cosmo encontra eco no
formato da aldeia Karaja. Chamarei a aten¢do para as maneiras como as aldeias se reformulam no
espaco a partir de elementos novos como o campo de futebol ou as estruturas da assisténcia
indigenista, sobretudo as escolas e postos de saude. Fui guiada pela indagacdo se a concepcao de
chefia de alguma forma interfere no arranjo espacial da aldeia. Pretendo demonstrar, ademais, que
aqueles elementos fori alteram o formato cléssico da aldeia Karaja, qual seja, uma reta e um ponto:
a fileira de casas residenciais ¢ a Hetokré (Casa dos Homens). Tal fendmeno, entretanto, nao
impede que uma certa centralidade da chefia continue se manifestando.

A constitui¢do das aldeias e sua morfologia espacial sdo um tema caro a etnologia Jé.
Foram bastante explorados pelos etndlogos dos grupos Macro-J€, em especial os que tomaram parte
do PHBC pois parecem revelar principios estruturadores da sociedade. Como mencionado pelo
mentor do PHBC, Maybury-Lewis, “Os proprios indios consideram o arranjo da aldeia como uma
representacao paradigmatica de sua sociedade” (Maybury-Lewis, 1989: 98).

O esquema espacial da aldeia karaja ¢ uma ou mais fileiras de casas residenciais ao longo

do rio e, em sua altura mediana, oposta a elas e voltada para a mata, a Casa dos Homens
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Esquema de uma aldeia karaja
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Fonte: Pétesch, 2000: 38

Mencionamos no inicio do capitulo a triade sugerida por Lévi-Strauss como forma limite
do dualismo concéntrico. Ela foi proposta pelo autor afim de interpretar a aparente exogamia de
metades bororo que se revelara, na realidade, como uma endogamia de grupos tripartidos no interior
da aldeia. Ele propde, ainda, a expressdo grafica desta triade, sugerida a partir da “abertura” do
modelo dual concéntrico, que resultaria no modelo grafico de “uma reta e um ponto” (Lévi-Strauss

1958: 159).

Hans Dietschy foi o primeiro autor a notar a semelhanga da planta da aldeia Karaja com a
proposta levistraussiana de abertura da estrutura dual concéntrica numa reta. O antropologo sui¢o
percorreu o caminho inverso ao de Lévi-Strauss, ou seja, “fechando” a linha das casas residenciais:
“se fecharmos a linha reta da organizagdo da aldeia para formar um circulo ao redor da praca dos
homens, nos encontraremos face a uma estrutura concéntrica no sentido de Lévi-Strauss” (Dietschy

1977: 300)>.

23 Hans Dietschy permaneceu algum tempo ligado ao Laboratoire d’ Anthropologie Sociale onde Lévi-Strauss era
diretor. Ndo h4 relatos pessoais sobre o periodo mas é de se supor que os autores tenham debatido o tema.
Entretanto a pesquisa de Dietschy é bem posterior a proposta de Lévi-Strauss. Segue sendo surpreendente a
precisdao do modelo l6gico proposto por Lévi-Strauss, encontrado em campo entre os Karaja. Lévi-Strauss intuiu ou
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Pétesch explora mais detidamente tal ideia, afirmando ser a planta tradicional da aldeia
uma representagdo ‘“simbolico-espacial perfeita” do modelo ideologico (1993a: 371). A autora
interpreta a funcao légica da Casa dos Homens ndao como o centro de um esquema circular, mas
como diametralmente oposta as casas. Como para Lévi-Strauss (1958), em que a planta da aldeia

corresponde a um modelo grafico, a Casa dos Homens seria um centro exteriorizado:

“Constatamos assim que o ponto mediano da
triade estrutural karaja pode ser considerado um centro,
o qual, por sua oposi¢do aos outros dois pontos, cristaliza
a expressdao dualista das representacoes ideologicas, sob
forma de pares antitéticos: grupos patrilineares Vvs.
unidades uxorilocais;, humanos celestes e aquaticos vs.

humanos terrestres; mortos vs. vivos.” (Petesch, 1993:

371).

Esta dualidade de pares antitéticos foi revelada como assimétrica naquilo que Pétesch
chama de “nivel funcional”: o espago das casas residenciais € os grupos de praca, que se agrupam
em tércias. Em suas palavras, “A exemplo dos niveis césmico e territorial, a distingao e a separagao
entre os trés elementos da trilogia ¢ ideologicamente basica (...) a triparticdo do espago doméstico
feminino se reproduz no espago publico masculino, particularmente por ocasido do ritual de

iniciacdo dos rapazes” (Pétesch, 1993a: 371-373).

Neste nivel funcional haveria novamente uma separacao tripartite entre as tércias grupo de
“cima”, iboo, associado a dire¢do montante do rio, grupo de “baixo”, iraru, associado a jusante, e
grupo do “meio”, itya. O grupo do meio nao estd associado a dualidade orientada pelo eixo do rio,
“cima” e “baixo” (montante e jusante). Entretanto exercera um papel de mediacdo. Um exame
detalhado da composi¢ao desses grupos sera realizado no capitulo dedicado a atividade ritual. Nota-
se portanto que as manifestacdes do universo classificatorio karajd sugerem uma relagdo ndo trivial

entre arranjos duais e triddicos.

A dualidade espaco masculino/espago feminino na morfologia da aldeia nos conduz a

empreender aquele procedimento de buscar na disposi¢ao espacial uma expressao dos modelos

“adivinhou”, sem o saber, o padrao morfologico da aldeia Karaja apenas por dedugdo 16gica. A poténcia explicativa
desta deducdo foi o principal fator que me conduziu a querer explorar melhor as potencialidades das ferramentas da
analise estrutural.
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ideoldgicos nativos. Encontramos ai uma formagdo analoga aquela entre niveis aquaticos-nivel
terrestre. No vértice de um triangulo imaginario (ou na ponta de um leque, imagem sugerida por
Toral) — formado pela “liga¢do” das extremidades da fileira de casas residenciais com a Casa dos
Homens —, situa-se o espaco masculino, o jjoina, praga cerimonial. O termo ijoind pode ser
glosado como “lugar dos homens”. Oposta ao ijoina estd a fileira (ou as fileiras) de casas
residenciais. O extremo oposto do espaco masculino ¢ conhecido como hirarina, o lugar das

meninas®*.

Como mencionado, os Karajd concebem o mundo subaquatico e o mundo das chuvas
como espacos fechados e, em contrapartida, o mundo terrestre ¢ concebido como espago aberto.
Analogamente, a fileira de casas, ixd, esta aberta tendo o rio como eixo referencial, enquanto a Casa
dos Homens ¢ um espago fechado. A associacdo dos niveis cosmoldgicos com o espago da aldeia
toma o aspecto mesmo de uma teoria nativa, ja que o termo que designa o nivel terrestre, ahana
obira, glosado por Rodrigues como “mundo aqui de fora”, ¢ usado para designar, também, o
coletivo de mulheres: ahana obira mahddu, “o povo do mundo de fora” (Rodrigues, 1993: 361,
nota). Dessa forma, a ixd enquanto espaco feminino, estaria para o ijoi, espaco masculino, assim
como o nivel terrestre estaria para os niveis aquaticos (sub e super aquaticos, fundo das aguas e

mundo das chuvas).

A partir dessa explanacdo sobre o modelo espacial da aldeia karaja, quero analisar dois
aspectos desse tipo ideal da aldeia : as alteragdes desse espaco a partir de elementos fori como posto

de saude, escola e campo de futebol e a recorrente posi¢ao espacial da casa dos chefes.

As primeiras descri¢des das aldeias Karaja por etnologos ja falavam em um arruado de
casas residenciais em linha, dispostos ao longo da beira do rio. Essa descricdo encontra muito pouca
variacdo desde a primeira expedi¢cdo etnoldgica aos Karaja, empreendida por Paul Ehrenreich em
1888. Entretanto, o esquema espacial foi, como ¢ de se esperar, um tanto alterado com a introdugao
de elementos fori. Os mais permanentes sdo as casas da escola, o posto de satide e, em especial, o
campo de futebol. Em todas as aldeias em que fiz pesquisa ou que apenas visitei ha um indefectivel

campo de futebol.

Em Macauba o posto de saude foi construido aparentemente ignorando o arranjo espacial

tradicional, uma vez que fica aproximadamente no local onde tradicionalmente fica a Casa dos

24 Hirari é a categoria de idade feminina composta pelas meninas que ainda ndo passaram pela menarca e,
conseqiientemente, pela reclusdo pubertaria.
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Homens. Os Karaja ndo manifestam contrariedade sobre isso e destacam sobretudo a importancia da
Casa dos Homens ser escondida, fechada. Nesse caso, em Macatba, a Casa foi erguida um pouco a
jusante de onde deveria estar e longe dos olhares curiosos. Fora dos periodos de festa o mato em

volta cresce, sem ser incomodado pelas enxadas, e ela se torna invisivel.

Imagem de satélite da aldeia Macauba

Na imagem de satélite da aldeia Macauba perecebe-se atras da fileira de casas residenciais,
na diregdio da mata, um grande espaco aberto de forma retangular. E o campo de futebol. As novas
casas vao sendo construidas ao longo desse campo (na parte inferior da imagem). No lado oposto ha
constru¢des maiores. Trata-se da escola e do posto de saude, situadas onde deveria ser, idealmente,
a Casa dos Homens. Pela necessidade dela ser escondida, acabou sendo localizada mais a jusante,
na beira da mata, um espago aberto triangular (incomum em aldeias Karaja). O espaco que funciona

como ijoina, praca de danca masculina, acaba sendo o mesmo do imenso campo de futebol.
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Em Santa Isabel do Morro, a maior aldeia karaja, vé-se a maior quantidade de
intervengdes fori no esquema espacial. Foi naquela aldeia que a FAB manteve por varios anos
regularmente instalacdes militares de uma base, uma pista de pouso. Além da pista de pouso ha
ruinas de inumeras iniciativas tori, como por exemplo as instalagcdes para beneficiamento de arroz,
um projeto promovido pela FUNAI nos anos 1970 (segundo informag¢des de Mahuederu, minha
anfitrid nessa aldeia, e vizinha das ditas instalagdes).

Na aldeia Hawalora, onde permaneci mais tempo, as instalagdes fori também ficavam
estrategicamente “mal posicionadas” onde deveria ser a Casa dos Homens. A escola e o postinho se
dispdem diante do arruado formado pela estrada que da acesso a aldeia. A Casa dos Homens, por

sua vez, fica para jusante, também parcialmente escondida pela mata e atras do posto de satde.

Imagem de Satélite da aldeia Hawalora.

Vé-se nessa imagem de satélite que a fileira de casas estd alinhada com o curso do rio,
como costumeiramente ¢ a estrada fica em seu ponto mediano. Do lado direito da estrada ¢ a
construgdo do posto de satide com a casa das enfermeiras e motoristas da Sesai. Na frente dela duas
casas formando um “T” s3o a escola. A praca onde se danga ijaso fica “atrds” do posto de satide

(acima, na imagem) e a Hetokré (Casa dos Homens) fica ali erguida onde comega a mata.
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E preciso fazer notar que, além das construgdes fori, quase sempre associadas a
administracdo indigenista, hd uma outra alteracdo profunda na dindmica espacial. Trata-se do fato
das aldeias permanecerem muito mais tempo num sé espago, ao longo de décadas, o que
aparentemente nao acontecia antes do afluxo maior de levas de tori para a regido. Nao temos
elementos para avaliar a dinamica espacial anterior ao contato mais perene com a sociedade
envolvente, mas & medida que dados arqueologicos forem produzidos, serda de grande interesse
analisa-los a luz das indagacdes sobre a permanéncia das aldeias.

Ha, finalmente, um elemento comum a todas as aldeias, capaz de criar uma significativa
“linha de for¢a” na distribuicdo das casas. Trata-se do campo de futebol. Absolutamente todas as
aldeias possuem um campo de futebol. Em Macatba ele se sobrepde ao itxoind (ijoind na
linguagem masculina), a praca dos eventos do ritual, “lugar dos homens”. Em outras aldeias esses
dois espagos ndo se sobrepdem. E em apenas uma das aldeias que conheci, Kurehe, o campo de
futebol nao se tornou mais um eixo, porque estava localizado na varzea, na beira do rio.

O campo de futebol acaba por criar uma espécie de novo eixo para o arruado de casas,
para além da margem do rio. Algumas casas seguem em linha, na beira do rio, outras se distribuem
ao longo do campo de futebol. Isso conduz a aldeia a ter um formado de “L” ou as vezes formato de
“T” beirando o campo. Digno de nota ¢ o fato de que mesmo diante dessa distribui¢do seguindo a
“margem” do campo, em geral eles ddo preferéncia a alinhar as casas, ao invés de criar um
aglomerado, como na fala que abre este topico.

As alteragdes espaciais desencadeadas pelos elementos tori, entretanto, ndo impedem que
as referéncias fundamentais estejam presentes. Quero destacar duas delas: o “meio” da aldeia” e o
“centro” da floresta. Palavras, que, em principio, parecem sindnimas.

O local de desembarque das canoas em ocasides rituais me parece indicar a manutengao da
relevancia do “meio” da aldeia e a importancia de quem nele habita. Tudo leva a crer que o local de
desembarque ¢ referéncia para uma marcag¢do da importancia daquele porto, daquele espago. Por
outro lado, o “meio” ndo ¢ o “centro”. Os Karaja usam em portugués o termo “centro” para se
referir ao interior da mata. Local de busca de caga e potencialmente perigoso.

Em sua etnografia sobre o Hetohokd, Manuel Ferreira Lima Filho indica que o porto
principal da aldeia, que se localiza no “meio”, ¢ também o porto da casa do deridu, a crianga
enfeitada (Lima Filho 1994: 76).

Entre os Xambiod, diferentemente dos Karaja e Java¢, a caca ¢ bastante valorizada. E uma
atividade que se realiza entre amigos jovens, a maioria solteiros. Saem no final da tarde em grupos
de dois ou trés e voltam no dia seguinte ou dois dias depois. A atividade da caca ¢ descrita como

“espera”. Eles esperam em pontos que se sabe ser frequentados pelo veado ou porcdo, como locais
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onde esses animas bebem &agua. O interior da mata ¢ referido como “centro” e ¢ um local
potencialmente perigoso. As maes em geral se lamentam quando um filho decide cagar sozinho. Ele
pode se perder no “centro” ou pode ser atacado por animais ou espiritos. O centro parece ser
particularmente perturbador dos sentidos: ¢ possivel se perder com facilidade, mesmo conhecendo
bem os trechos bons de caga. Quando vao ao centro eles evitam estar sozinhos e ficam atentos a
qualquer ruido suspeito. O “centro” da floresta €, aqui, concebido por oposi¢cdo a “beira” do rio,
lugar que eles dominam e se sentem seguros. Depreende-se dai que “centro” e “meio” sdo termos,
em portugués, para diferentes concepcdes karaja. O “meio” da aldeia ¢ esse local de desembarque
das canoas, idealmente diante da casa dos chefes.

Das trés aldeias analisadas, pudemos perceber que o local de desembarque das canoas esta
localizado aproximadamente nesse “meio”. Podemos sugerir que esse ¢ um modelo espacial ideal,
seguido quando possivel pela aldeia. As novas casas construidas, quando a populacdo vai
aumentando, sdo feitas em volta da casa do ixawedu (2 montante ou jusante) ou ao longo do campo
de futebol.

Como corolario da observagao das etnografias Macro-J€ sobre a oposicao entre “centro” e
“periferia”, podemos estender a pergunta ao contexto Karaja e indagar se hd alguma diferenca entre
as casas localizadas no “meio” da aldeia e em suas extremidades.

Na aldeia Hawalora, o “meio” ¢ seccionado pelas construgdes fori e a estrada que conduz
a aldeia. Dessa forma, o entorno da casa do ixawedu, Carlos Waximakuri ¢ animado, ha circulagao
de pessoas. Nas proximidades de sua casa encontra-se a casa do filho que tem maior potencial para
substituir o pai na lideranca da aldeia, Lahiri.

Ha outra casa que exercia uma atracdo € uma proeminéncia sobre as outras: a da filha
primogénita de Carlos, Hariwiru. Hariwiru € extremamente laboriosa, ocupada com os afazeres da
casa e esta sempre confeccionando enfeites para seus netos. E em torno de sua casa que se reune sua
familia extensa no final das tardes quando o calor comeca a diminuir e os rapazes jovens estdo
jogando futebol em alguma aldeia vizinha. Sua familia extensa constitui a maior parte da populagdo
adulta da aldeia Hawalora.

Passemos entdo para uma aldeia muito maior, Macauba que tem uma populagao em torno
de 600 pessoas. O formato da aldeia perseguiu a beirada do campo de futebol, formando um “T” um
tanto torto, com a haste a montante. Novas casas sdo feitas atras da primeira fileira de casas diante
do campo de futebol e também a montante, na beira do rio. O “meio” da aldeia equivale a
idealiza¢do descrita acima: o lugar de desembarque das canoas em rituais. O campo de futebol

converte-se em itxoina por ocasido do Hetohoka.
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A casa da familia de Koboi fica nessa altura, na fileira “de dentro” do arruado de casas. E
ali que desembarcam os visitantes ¢ ¢ ali também que desembarca o 700, mastro do Hetohoka. A
dindmica espacial de Macauba ¢ bem distinta de uma aldeia pequena. Os deslocamentos ocorrem
muito mais no sentido beira-dentro do que ao longo da fileira de casas. As ligagdes “horizontais”
(ao longo da fileira) se dao baseadas em entrelagamentos familiares. Geralmente o homem que,
casado e habitando outra casa, desloca-se para a casa de sua mae e irmas durante o dia.

Nas extremidades da aldeia ha mais siléncio e menor circulagdo de pessoas. A casa mais a
jusante, de Waihoré e sua familia, era ritualmente ativa e nessas ocasides rituais acorria gente para
ela.

Por fim uma observacdo sobre a aldeia de Santa Isabel, a maior das aldeias Karaja, com
uma populacdo de aproximadamente 800 pessoas. A aldeia ¢ extremamente extensa. Tal extensdo se
deve ndo apenas a populagcdo mais numerosa mas a algumas construcdes tori: o campo de pouso da
FAB que fica no “fundo” da aldeia, para dentro do mato. H4 também as casas da FAB,
sobreviventes do tempo em que a pista de pouso era a base para voos para o interior do Brasil. Tais
casas hoje sao ocupadas pelos indigenas, cada quarto dos oficiais se tornou uma casa.

O porto onde acontece o desembarque das canoas por ocasido do Hetohoka esta na altura
do ijoi onde se encontra a Casa dos Homens. A casa do oficiante do ritual, atualmente Sokrowé, fica
ligeiramente a montante deste porto.

O antigo oficiante do ritual, Arutana, grande ixatyby dos Karajd morava exatamente na
frente da casa do atual, o que sugere claramente uma preferéncia dos ocupantes de tal cargo, por
essa localizacdo central. Acredito, ainda, que o ndo-uso do porto mais proximo a suas casas se deva
a particularidades do terreno. A beira do rio em Santa Isabel forma barrancos mais altos, ao invés de
se espraiar como em outras regioes. Isso limita a escolha de um porto que seja para desembarque
imediato de uma quantidade maior de pessoas.

Minha permanéncia em Santa Isabel foi mais curta e, portanto, a observacdo ¢ mais
superficial que aquela feita nas outras duas aldeias descritas. Notei alguma proeminéncia em termos
de performance ritual da familia de Xirihore, Maixa e sua mae, Mahuederu e seu irmao Karirama,
que se localiza na extremidade a jusante da aldeia. Eles eram bastante ativos no ritual Hetohoka e
entabularam diversas ligacdes com os fori. Hospedam habitualmente alguns fori pesquisadores e foi
uma das hospedagens que obtive.

A movimentagao na aldeia ¢ intensa ao longo do dia e, como em Macauba, mais suave em
suas extremidades. E grande o suficiente para que, habitualmente, possa estar ocorrendo uma
partida futebol de um lado, concomitante a dan¢a dos #jaso, espiritos que visitam a aldeia na forma

de homens mascarados, em outro lugar.
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A cléssica oposicao centro/periferia, observada entre os povos J€, ndo encontra na aldeia
Karaja um paralelismo imediato. Decerto ¢ possivel associar o centro macro-Jé a praca masculina e
¢ 1sso que se chama “centro exteriorizado”. O tema do “fechamento” da linha (a fileira de casas
residenciais) num circulo foi explorado por Elizabeth Ewart para os Panara (Ewart 2003) e por
Eduardo Nunes para os Karaja (Nunes 2020). Nesse caso, a denominacdo de “centro” para o interior
da mata traz uma curiosa homologia com a ideia de que a praca masculina seria o lugar por
exceléncia da alteridade e ndao da identidade, contradizendo, portanto, a argumentacdo de Patricia
Rodrigues (1993).

Entretanto, h4 um complicador no esquema puramente dual dos modelos J€. Entre os
Karajd, além da oposi¢ao centro da mata — beira do rio, ha a oposi¢do meio da aldeia — extremidade.
No primeiro caso, o itxoi parece exercer a mediagdo entre o espaco socializado propriamente dito, a
ixd ou aldeia (parte feminina da aldeia) e o centro ou a mata, o bederahy. No segundo caso, ¢ a casa
dos ixawedu, o chefe, que parece estar exercendo a mediagdo. No caso das aldeias grandes, essa
casa € a do oficiante do ritual Hetohokd. Esse é exatamente o caso das aldeias Macatba, Santa
Isabel e Canoana.

Esta tendéncia a casa dos chefes se localizar no meio e diante do local de desembarque das
canoas ndo implica numa localizagdo exata e geometricamente precisa, mas numa evidente
preferéncia. Digamos que a frequéncia da centralidade das casas de chefes ¢ demasiado grande para
ser ignorada pela andlise. Por outro lado, ¢ também frequente que familias proeminentes, que
representam uma fac¢ao estejam localizadas numa das extremidades da fileira de casas.

Em aldeias menores parece haver maior margem de varia¢do para a localizagdo das casas
de acordo com preferéncias pessoais. Na aldeia Hawalora, por exemplo, a extremidade a jusante era
ocupada pela familia extensa de Bacuri, irmao da esposa do cacique. Um de seus filhos, Moni, era
bastante ativo nos assuntos publicos da aldeia, o que denota um interesse em se projetar
politicamente. Uma filha, porém, morava numa casa localizada distante da fileira de casas
residenciais. Era uma casa escondida pelo mato nos fundos da escola.

Essa filha de Bacuri era casada com um tori. Os dois quase ndo circulavam pela aldeia.
Em minha visita inicial as casas quando realizei um pequeno censo das familias, ela disse que nao
gostava muito de andar pela aldeia. Nao gostava de fofoca e preferia ficar nas imediagdes de sua
casa. O mato em volta erguia uma verdadeira cortina que escondia aquela casa e seus habitantes.

Em aldeias grandes como Macauba, Santa Isabel ou Canoana uma “preferéncia” destas
ndo tem como se manifestar. Afastar-se do burburinho da aldeia implicaria em praticamente ter que

fundar outra aldeia. E ndo € raro que isso efetivamente ocorra.
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Neste topico descrevi a concepcdo ideal da aldeia Karaja e sua atualizagdo diante das
vicissitudes por exemplo do advento de institui¢cdes tori como escola, posto de saide e campo de
futebol. Além disso, procurei demonstrar que ha uma frequente preferéncia da chefia em ocupar o
espago central da linha de casas.

1.4 Criac¢ao de novas aldeias

“Lugarzinho assim quando t4 comegando ¢ bom, né?”, me dizia Marli, uma tori casada
com Taz6 um indigena Xambioa. Ela mesma cresceu em pequenas corrutelas no interior do Para e
morava na aldeia Wari Lyty. Esta aldeia existia ha menos de trés anos, surgida apds a enchente de
2004 do rio Araguaia. A harmonia que reinava entre os habitantes era alegada como um dos maiores
fatores de permanéncia dos moradores. E abertamente eles se gabavam diante dos vizinhos das
outras duas aldeias que aquela era a minha aldeia preferida “Aqui € que a antropdloga gosta de
ficar”.

Uma descricdo comum das aldeias Karaja ¢ a de seu formato, para associa-la as ideias
triadicas reproduzidas infinitamente em seu universo classificatério, como fiz no topico precedente.
Entretanto, a vida cotidiana nessas aldeias sugere que a sua descrigdo fisica € apenas uma parte de
sua grande complexidade social. O territorio Karaja ainda nao foi alvo de um levantamento
arqueoldgico sistematico para atestar o tempo médio de permanéncia das aldeias. Historicamente
sabemos da localizagdo de ao menos quatro delas em seus mesmos lugares: as aldeias Santa Isabel,
Macauba, Fontoura e Canoana, as quatro maiores aldeias, devem ter cada uma entre 80 ¢ 100 anos
de existéncia no mesmo lugar. Para além dos servicos ligados a politica indigenista, sempre me
chamaram a atencdo a fixidez e o tamanho de sua populacdo. Ela conduz naturalmente a supor que
as aldeias do passado eram bem maiores, como os proprios Karaja costumam reforgar.

Mas como se formam as aldeias? E o que as faz permanecer densamente habitadas num
mesmo lugar?

Neste topico pretendo defender a assertiva de que o sucesso da permanéncia de uma aldeia
esta diretamente ligado as habilidades de seu chefe. Nao apenas em manté-la abastecida ou coesa,
que uma preocupac¢ao mais funcionalista poderia supor, mas principalmente manté-la alegre e bela.
O sinal mais premente de que um lugar ndo ¢ mais habitavel é ser tomado pelo siléncio, segundo
meus interlocutores karaja. Em aldeias grandes que ndo estejam passando por nenhum periodo de
luto, o cotidiano tem como paisagem sonora as cangdes dos ijaso, a algazarra das criangas ou 0s
gritos entusiasmados dos jogadores de futebol nos fins de tarde. Em aldeias onde a energia elétrica
j& chegou ¢ também comum escutar ao longe o som de alguma caixa de som reproduzindo o novo
tecnobrega vindo do norte ou algum forrd. O fim, do mundo ou da convivialidade ¢ descrito como

“siléncio para sempre”.
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Pretendo descrever a composicdo e a dindmica demografica das trés (atualmente quatro)
aldeias Xambioa bem como uma espécie de “politica expansionista” do cacique da aldeia Hawalora.
Pretendo associar os fenomenos descritos a habilidade de um chefe em manter a populacao a ele
agregada. Finalmente pretendo extrair dai os elementos que os Karaja consideram fundamentais
para considerar uma aldeia como um bom lugar para viver.

Acompanhei a chegada e instalacdo de uma leva de “migrantes”, quando uma parte da
populacdo da aldeia Nova Tytemd se mudou para a aldeia Hawalor4, onde residi por cinco meses.
Além disso, uma parte do trabalho de campo foi realizado na aldeia Wari-Lyty, dos Xambioa,
fundada héa apenas dois anos. A seguir apresento uma descri¢do geral do processo formativo das
aldeias para em seguida descrever como presenciei a vida cotidiana e atuacdo dos chefes em cada
uma destas aldeias.

A dinamica ¢ sempre aproximadamente a mesma. Uma aldeia maior estd apresentando
problemas advindos do convivio. As queixas em geral sdo da mesquinharia dos chefes, ou do pouco
controle dos efeitos devastadores do alcool no convivio. E eis que um protagonista, um lider
faccional, apos dias e dias de discussdes com sua parentela e agregados, decide partir. Irei
desenvolver a ideia do protagonismo das liderancas no capitulo 3.

Parece haver uma preferéncia por lugares que ja tenham sido aldeias antes ou, pelo menos,
a roga de alguém. Esse € o caso da aldeia Kurehe. O fato € que os Karaja “abrem” um espago que ja
¢ conhecido. Pode-se dizer mesmo que os topdnimos ao longo do Araguaia sdo uma espécie de
geografia do passado, uma vez que cada aldeia ou regido ¢ conhecida pelo nome de algum cacique
que ali teve sua aldeia, ou de um homem que ali teve sua roga. Nao acredito em um fator Uinico que
seja determinante, mas em uma confluéncia de fatores para a escolha do lugar. Certamente a
existéncia de uma antiga aldeia ou roga assegura que a area nao ¢ inundavel. Muitas aldeias também
se iniciam apds um ano de grande cheia que obriga as pessoas a sairem de suas casas e se refugiar
“no alto” ou “no centro”.

Nao presenciei nenhuma acusagdo de feiticaria que movesse a mudanga para um novo
lugar. Colhi, entretanto, alguns relatos. Esse fenomeno de acusacao de feitigaria costuma gerar mais
a mudanca da familia do acusado do que a criagdo de uma nova aldeia. As descrigdes das razdes
para a cria¢do da aldeia nova s3o um bom indice do que ¢ considerado uma boa vida: as pessoas
brigavam muito, tinha muita fofoca, tinha muito kohd, estava muito perto da cidade, estava muito
longe da cidade, estava “virando fori”, ou seja, nao seguia as tradigdes dos rituais. Nao logrei
precisar com exatiddo o que faz o protagonista iniciar sua caminhada, uma vez que as queixas
apresentadas ndo sdo diferentes das queixas habituais que se escuta no cotidiano e que ndo geram

nenhum processo migratorio.
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O lider em geral ja tem em mente um lugar para onde se deslocar. Uma antiga roga que se
sabe ja estar um pouco desbastada e ndo seria dificil eliminar o mato para erguer as casas. Ou uma
aldeia abandonada que se sabe ainda estar conservando uma ou outra da antiga estrutura. Um
parente mais jovem, filho ou genro, inicia a abertura da antiga roga ou aldeia e o lider, que aqui
estou chamando de protagonista, busca recursos para a mudanga dos membros descontentes.

A aldeia Kurehe, entre os Xambiod, foi formada assim. Coletei relatos distintos para
mapear como foi o processo. A aldeia da qual ela surgiu, Xambioa, havia sido alvo de agdo
madeireira. Como relata Lawari, “naquele tempo nao tinha IBAMA”. O entdo cacique permitiu o
corte de madeira em troca de “presentes” (sic.) dos madeireiros. Um caminhdo foi dado de
“presente” a aldeia e o cacique foi acusado de receber recursos e ndo distribui-los de forma
adequada. Note-se que a auséncia da devida generosidade ¢ uma constante neste tipo de relato.
Generosidade ¢ uma das caracteristicas esperadas da chefia.

No caso da aldeia Xambiod, para além das acusacdes contra o cacique, era recorrente uma
queixa generalizada de que havia muitos casamentos com tori, os nao-indios. A aldeia estava muito
“misturada”, eles estavam “virando brancos”. Ap6s uma reunido que, segundo relatam, durou toda
uma noite, no dia seguinte, os descontentes partiram. Seguiram rio abaixo para o lugar onde um
homem chamado Kurehe teve sua roca muitos anos antes. Ali iniciaram uma nova aldeia que levou
este nome: Kurehe.

Tal como a fofoca, os relatos sobre essa migracdo ndo deixam bem claro quem estava
sendo acusado do que, mas apenas os protagonistas que permitiram aquela migracdo. Lawari, hoje
um velho, habitante da aldeia Wari-Lyty, contou-me que era ele o cacique da época. Nesse caso, o
relato indica que a migracdo e fundagdo de uma nova aldeia por razdes de acusagdes de falta de
generosidade segue a mesma dinamica das migragdes por acusagdo de feiticaria, ou seja, os
acusados ¢ que se deslocam.

A aldeia Wari-Lyty, vizinha a 1 km de Kurehe foi formada por um processo menos
organico. Em 2004 houve uma grande cheia do rio Araguaia. Boa parte da aldeia Kurehe ficou
inundada. Contam eles que quem ndo teve sua casa inundada permaneceu no lugar. Quem teve a
casa inundada se refugiou no mato ali préximo: foram mais para o “centro” como se diz. Quando as
aguas baixaram, a maioria deles ndo tinha mais desejo de tornar a viver em Kurehe e decidiram
permanecer ali mesmo. Suspeito que Wari-Lyty seja a primeira aldeia Karajd que ndo fica
imediatamente na beira de um grande curso d’agua. Ha vestigios de aldeias Javaé que ndo estdo na
beira do rio Javaé, mas no interior da Ilha do Bananal. Apesar disso, estdo na beira de grandes lagos.

Wari-Lyty foi assistida pela entdo FUNASA (atual SESAI) e recebeu dez casas de

alvenaria. Essas casas tinham acabado de ser ocupadas quando cheguei para realizar minha primeira
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etapa de trabalho de campo junto a eles. Uma segunda “aldeia”, também distante da beira do rio, foi
erguida pela FUNASA mas demorava a ser ocupada justamente por ter sido feita independente da
vontade deles. Wari Lyty era tolerada porque nasceu de uma “fuga” das dguas do rio.

Nao acompanhei o processo de criagdo de Wari-Lyty mas estive 14 no momento
impediatamente posterior. Marli, uma fori casada com indio, cunhada de minha anfitrid, dizia a
frase com que abro este topico: “Lugarzinho assim quando t4 comec¢ando ¢ bom, né?”. Criada e
tendo passado toda sua vida nas corrutelas da regido do baixo Araguaia, ela ja havia visto mais de
um “comeco” como aqueles. Ela comentava que era bom porque todo mundo era amigo, ndo havia
desentendimentos, os moradores se entreajudavam. A populacdo de Wari-Lyty destacava essas
qualidades e demonstrava um certo orgulho por ter sido a aldeia em que permaneci mais tempo
quando entre os Xambiod. Era para eles uma confirmagao de sua superioridade moral com relacao
as outras duas aldeias.

Houve uma mudanga de cacique enquanto eu estive entre eles, que serd descrita no
capitulo 3. Entretanto, sua constituicdo por pessoas que buscavam essa boa vida permitia que a
busca fosse exitosa. Entre as aldeias Xambioa era a que mais se preocupava em “resgatar a cultura”,
termo indigenista que era usado nas tentativas de fazer reviver rituais e revitalizar a lingua. Além
disso, a presenca massiva de indigenas evangélicos, incluindo a missdo evangélica que atuava entre
os Xambioa, ali instalada, conduzia a uma nao-tolerancia do alcoolismo, que tanto gera conflitos
entre os Karaja. A sua maneira, Wari-Lyty buscava corresponder a um ideal de boa-vida Karaja: um
lugar pacifico de entendimento mutuo. A observacdo da dindmica posterior pode levar a confirmar
ou ndo a hipdtese de que esse ideal ¢ responsavel pela estabilidade das aldeias.

Outro processo migratério que tive a oportunidade de acompanhar de perto foi o
deslocamento de algumas familias da aldeia Nova Tytema para a aldeia Hawalora. Hawalora ¢ uma
aldeia pequena. Formada basicamente pela familia extensa de seu cacique, Carlos Waximakuri,
mais alguns agregados, ligados indiretamente a sua familia. Contava com 12 casas quando
desenvolvi meu trabalho de campo nela. Ela nasceu também do desmembramento de uma aldeia.

O lugar onde esta localizada a atual aldeia Hawalora ¢ um desses casos de reocupagdo de
um antigo local de aldeia. Conta Lahiri, primogénito de Waximakuri, que aquele lugar abrigou uma
aldeia chamada Tytema. A aldeia Tytema conheceu os conflitos advindos do convivio e havia se
tornado um lugar intoleravel. Conta-se que houve um assassinato ali e, por essa razdo, o lugar foi
totalmente abandonado. O mato tomou conta do lugar e assim ficou por muitos anos. O pai de
Lahiri, Waximakuri, estava descontente na aldeia Nova Tytemd e queria fundar uma nova aldeia.
Sabia que a antiga aldeia Tytemd era um bom local e ainda restavam escombros das antigas

construcdes. Ele decidiu, entdo, reabrir a aldeia, se deslocando para 14 com sua familia extensa.
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E comum nesse tipo de relato que a acdo seja toda ela efetuada por um protagonista, no
caso o cacique Carlos Waximakuri. Mas quando se observa o fendmeno propriamente, as decisdes
sao fruto de conversas, rumores, manifestacdes de insatisfacdo, além de convencimento de outros
cabecas de familia que estejam dispostos a seguir aquele lider faccional.

Carlos Waximakuri assentou ali a sua aldeia, agora chamada Hawalora. E interessante
notar que Hawalora estd inserida num trecho do territério onde se articulam aldeias karaja e
tapirapé. Trata-se da terra indigena Tapirapé. Fora, portanto, da Ilha do Bananal. Ha trés aldeias
contiguas, Itxala, Maitari e Hawalord cujas populagdes sdo ditas mesticas de karaja com tapirapé. A
populacdo das trés conta com aproximadamente a mesma propor¢ao de contingente identificado
com cada um dos dois grupos. Entretanto, Ixtald e Hawalora se identificam como aldeias Karaja (e
sua logica espacial, na beira do rio, segue de fato a logica karaja) enquanto Maitari ¢ entendida
como uma aldeia Tapirapé. E como aldeia tapirapé ela € redonda e afastada da beira do rio.

Hawalora promove regularmente suas festas, as dangas de ijaso, e o ritual de iniciag@o
masculina, chamado de festa de jyré. Durante meu periodo de campo junto a eles a sequéncia de
episodios de suicidios entre os Karaja teve lugar e o luto quase continuo impediu a realiza¢ao das
festas. Além de manter a vida ritual ativa, Carlos conseguia beneficios para sua aldeia junto a
prefeitura de Santa Terezinha. Por exemplo, em 2011 conseguiu mobilizar junto a prefeitura um
onibus escolar que levou boa parte de sua populagdo para participar de festividades na maior aldeia
tapirapé, Tampiitawa.

Os caciques ciosos de corresponder ao ideal de uma boa vida buscam conscientemente
aumentar a populacdo de sua aldeia. Uma aldeia grande e “animada” ¢ motivo de orgulho para seus
habitantes. Assim, ainda em meu periodo em Hawalora, em 2011 o cacique Carlos Waximakuri
promoveu uma segunda movimentagao migratéria. Acolhendo a demanda de alguns lideres
familiares da aldeia Nova Tytema (que abriga os moradores da antiga Tytemd), Carlos obteve uma
balsa com a qual buscou os descontentes de Nova Tytema para se mudarem para Hawalora.

No dia marcado para a mudanga, no final da manha chegou a balsa. Parecia carregar toda
uma aldeia. Pessoas, cachorros, galinhas, pertences, bolsas de viagem, esteiras de palha. Algumas

“lagrimas de boas vindas”®

recepcionavam os chegantes O termo chegante ¢ usado em toda parte
no Araguaia para designar habitantes recém-chegados a um local. Enquanto desembarcavam a
balsa, nas casas as mulheres buscavam aumentar o almogo para alimentar a todos. Nos dias
seguintes pude acompanhar uma atividade frenética de aumento das casas, extensdao das coberturas

de palha ou mesmo construcao de novas casas. Esse tipo de atividade ¢ essencialmente coletiva.

25 Estou fazendo uma referéncia ao livro de Charles Wagley sobre os Tapirapé (Wagley 1988). Com efeito, Hawalora
conta com diversos Tapirapé casados com Karaja e é possivel que algumas dessas lagrimas facam parte dessa forma
habitual de recepcao dos Tapirapé.
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Para a compreensdo do processo ¢ fundamental observar que para migrar para um novo
lugar, como de Nova Tytema para Hawalord, ou seja, para uma aldeia ja estabelecida, as pessoas
langam méo de suas relagdes de parentesco. E hora de despertar aquela ligagio que ja estava
adormecida. Uma tia-avd que tenha oferecido abrigo. Um cunhado daquela irma desgarrada.
Raramente uma pessoa imigra sozinha e quando o faz ¢ alvo de toda sorte de desconfiangas. A mais
comum ¢ a de se estar chegando ali sozinho, “avulso”, porque fez alguma coisa errada em outro
lugar. Matou alguém? Foi acusado de feiticaria? Nao raro as desconfiangas se confirmam.

Naquele caso em Hawalora, todos os chegantes tinham ligagdes com pessoas da aldeia.
Pode-se formular essa assertiva de outra maneira sem prejudicar seu contetido: naquele caso, todos
os chegantes evocaram relagdes de parentesco com pessoas da aldeia. Se abrigaram inicialmente
nessas casas de parentes e posteriormente nas imediacdes destes mesmos parentes. Assim se
formam os “bairros” a que se refere André Toral (1992: 54)

Em meu regresso algumas semanas depois, aquelas familias ja estavam devidamente
assentadas. O convivio, entretanto, ndo parecia ter saido como esperado. Aninha, uma enfermeira da
Funasa com quem dividi alojamento, me relatava que “agora a gente anda na aldeia e tem um
pessoal que olha esquisito”. O estranhamento nao era exclusivo dos tori que fazem servigos ali.
Uma mulher tapirapé que havia abrigado parte de sua familia extensa num prolongamento de sua
casa também se queixava de um convivio mais tenso. Aparentemente, com essa leva de forasteiros,
0 cacique ja ndo conseguia, por exemplo, controlar a entrada de bebida alcodlica, um dos grandes
desafios da chefia atual. Havia, agora, problemas advindos do alcoolismo, coisa que ndo se
registrava antes daquela migracdo. Por fim, a maior parte daquelas pessoas que migraram para
Hawaora terminou retornando a Nova Tytema. Hawaloré continuou sendo uma aldeia relativamente
pequena, acrescida de duas casas familiares e mais dois membros “avulsos” que se integraram a
casas ja estabelecidas, refor¢ando velhos lagos de parentesco.

Nota-se que hd um grande esfor¢o por parte da chefia para aumentar o contingente
populacional de sua aldeia. Arriscando sempre destruir o paraiso edénico de uma aldeia que pouco
supera o tamanho uma familia extensa. Esta claro nos relatos sobre aldeias antigas que aquelas
aldeias das quais seus descendentes mais se orgulham eram as aldeias grandes, com muita gente.
Assim se referem os habitantes de Buridina, a aldeia de Aruana, sobre a aldeia da qual descendem.

Parece suceder ao “controle migratério” um fenomeno semelhante a busca de conjuges.
Neste, endogamia demais leva ao incesto, exogamia demais leva a inimizade. No caso da atracao de
novas familias a uma aldeia, igualmente, ¢ preciso encontrar um dificil equilibrio entre préximo e
distante. Um equilibrio entre aumento significativo da populagdo sem engendrar os conflitos

advindos do convivio com estranhos.
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As razdes para esse fendmeno da migracdo estdo bem esclarecidas. A pergunta que
permanece ¢ como ¢ possivel o contrario, ou seja, a fixidez, o convivio, a permanéncia de uma
aldeia longamente num s6 lugar. Meu argumento desenvolvido ao longo deste capitulo ¢ o de que se
trata de uma habilidade do cacique e de seus descendentes em manter o equilibrio harmoénico da
vida cotidiana. E este equilibrio se d4 sobretudo através da realizagdo das festas, na producdo de
pessoas belas. Em uma palavra, eu diria que o que faz as aldeias continuarem a existir ¢ a beleza. O
belo ¢ buscado na festa, na danga nos adornos, na conservacao do espaco social da aldeia (aquele
espago onde as pessoas circulam).

Neste topico procurei demonstrar que a dindmica por tras da criagdo de novas aldeias esta
diretamente ligada ao ideal de uma boa vida. Da concep¢do de uma vida plena: festas, fartura e um
cotidiano pacifico. As fundag¢des de novas aldeias, em geral movidas apdés um longo periodo de

conflito faccional trazem em discurso a ideia de uma aldeia pacifica, alegre e farta.
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Cap. 2 De Conselhos e Parentes. Parentesco e Oralidade entre os Karaja

Neste capitulo pretendo abordar a construg¢do da chefia a partir das relagdes de parentesco
e das manifestagoes da oralidade. Trato do fendomeno da valorizacdo do filho primogénito, afim de
demonstrar sua assimetria estatutaria e sua preferéncia em assumir a chefia. Abordarei a categoria
de brotyré, parentes mobilizados em torno de uma crianca afim de protegé-la tanto na vida cotidiana
quanto nos rituais. Por fim, abordo alguns dominios da oralidade para mostrar como a caracteristica

associada a razdo ¢ a audigdo. E indico a relacdo entre parentes manifesta no “dar conselho”.

2.1 Primogenitura e Assimetria.

Wahakura

Durante minha estadia entre os Javaé estabeleci boas relagdes com os vizinhos da casa em
que me hospedei. Era um casal mais velho cujo filho ndo morava ali naquela aldeia. O marido,
Wathabedu, gostava muito de ver meu progresso em sua lingua e me mostrava algumas nuances
dialetais entre Javaé e Karaja. Certo dia, chegando na casa deles, eu os saudei da forma que me
havia sido ensinado antes: “Raréri, amobd!” (estou chegando ai [com] vocés!). Ele me explicou que
eu poderia, se quisesse, chama-lo de wahakura, meu pai branco. Eu deveria entdo dizer “Raréri
wahakurd” quando chegasse, e passei a fazer assim.

Wathabedu explicou que se tratava de um termo mais geral que apenas o dominio do
parentesco estrito. Era, segundo Wathabedu, como “senhor” em portugués, que se usa para mostrar
respeito com relagcdo aos mais velhos, mas aqueles com quem vocé estabelece alguma relagdo de
amizade mais proxima.

O termo Wahakura tem sua contraparte feminina: para a irma primogénita de minha mae
(MeZ) utiliza-se o termo Nadikurd, que pode ser traduzido pro “minha mae branca”. O fendmeno
das marcagdes cromaticas em termos de parentesco ja estd registrado na literatura desde os
trabalhos de Hans Dietschy nos anos 1950. Dietschy observa que a cor branca tem uma conotagao
de superioridade estatutaria. Ele assim compreende o termo “Saurd”, o nome de uma das metades
cerimoniais entre os Javaé (Saurd e Hirétu seriam elas). Saurd significa “grupo da cauda do
carcard”. E seria, entre os Karaja, o nome do grupo de praga que se localiza mais a montante na
arquitetura do ritual, como se verd no capitulo 4.

O que representa uma novidade no dado que apresento ¢ a extensdo deste termo de
parentesco a uma relagdo externa ao grupo de parentes. No caso que vivenciei, vizinhos (ainda que

temporarios) que afirmavam, com o uso do termo sua, afei¢do mutua.

A utilizagdo de um mesmo sufixo cromadtico, kura, para distinguir os primogénitos, as

familias de prestigio e o grupo de praga associado a montante do rio nos leva a supor que haveria
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uma conexao entre eles. Nao me parece fortuita essa reiterada evocagdo da cor branca em distintos
dominios classificatorios. Em todos eles, estamos diante de uma marcacdo da superioridade
estatutaria. Convém entdo contrastarmos com um outro sufixo cromatico associado a termo de

parentesco, o —lyby, preto.

H4 um Uunico termo que ¢ comum quando se trata de um Ego feminino ou um ego
masculino: o termo para “genro”, marido da filha. Ele pode ser traduzido tanto como “sobrinho
preto” (wara= ZS (para Ego masculino) = sobrinho; lyby = preto) quanto por “minha cabeca preta”
(wa= meu/minha; ra = cabeca). Este dado poderia indicar que o waralyby, sobrinho preto, seja um
caso particular de wara, sobrinho. Outras recorréncias no sistema terminoldgico sugerem a mesma
dire¢do interpretativa. Elas poderiam indicar uma provavel pratica de casamento de grupo de
irmaos. Por exemplo, o termo ulabri ¢ usado tanto para irmao mais novo do pai (FyB) quanto para
MZH e FZH, marido da irma de pai e mde. O termo para irmd mais nova da mae segue a mesma
logica: uladird serve para MyZ tanto quanto para FBW e MBW. A logica se repete em varios

termos:
Ulana = FZH, MZH, MB
Ulabetyry = FZ, MBW, FBW

Tais dados poderiam tanto indicar a reminiscéncia terminologica de uma antiga pratica de
casamento de grupo de irmdos quanto aquele fendomeno tipico das TBAS que ¢ a assimilacdo de
afins co-residentes a consanguineos. Meus dados sugerem a primeira alternativa como provavel, ao
menos ideologicamente. Pesquisas futuras podem precisar com maior rigor o conteudo semantico

do sufixo lyby associado a um termo de parentesco.

Retornando ao termo para “irmao mais velho de meu pai/minha mae”, constatei seu uso
como indicando extremo respeito. Em Hawalora, certa vez, Waximakuri comentou que seu neto
acabara de usar tal termo para o segundo irmao mais velho que seu pai. Waximakuri comentava o
evento de forma emocionada. As geragdes jovens, dizia ele, ndo estavam mais usando os termos
corretos de parentesco € uma crianca pequena, de aproximadamente 3 anos, havia lancado mao
deste vocativo de respeito a um irmao mais velho de seu pai (mas ndo o primogénito).

Qual seria, afinal, o status desse primogénito ou mais velho?

Certa vez na aldeia Kurehe, entre os Xambiod registrei um didlogo revelador das relagdes
implicadas no termo para MeZ com que abro este topico. Ela se queixava de ele a chamar por seu
nome: “Vocé€ ndo tem que me chamar pelo meu nome. Vocé tem que me chamar de titia-vovo.
Quando sua avé morrer sou eu que vou ficar no lugar dela”. Deusuita ¢ a filha mais velha de

Violeta, a primeira mulher Xambiod a se casar com um fori, ndo indio. A despeito do quase total

62



desaparecimento da lingua indigena na comunidade xambiod, o antigo sistema de apelagdes deixou
algumas marcas no sistema de atitudes atual. Tal é o caso do neologismo sugerido por Deusuita.
Certamente “titia-vovo” ndo ¢ uma traducdo de “nadikurd” (mae branca). Mas revela uma espécie

de “subida” geracional do primogénito.

Acredito que essa “subida” estatutdria se explica em parte por um costume, ainda atual,
dos avos criarem os primeiros filhos de seus filhos. Em campo, o costume me parecia associado a
idade em que se tem os primeiros filhos. A mulher por volta dos 12, 13 anos. O homem entre 15 e
16 anos. Nesta idade eles sdo considerados maduros para gerar seus filhos mas, aparentemente, ndo
para crid-los. Em todo caso, a idade dos ultimos filhos de um casal costuma corresponder a idade
dos primeiros filhos de seus primogénitos. O resultado ¢ que essas criangas sdo criadas juntas e ¢é
como se os primogénitos “subissem” uma geracdo. Esta me parece uma condi¢do necessaria,
embora ndo suficiente, para gerar o fendmeno terminologico dos termos “mae branca” e “pai

branco”.

Um exemplo da condi¢do acima referida foi registrada na aldeia Hawalora. Quando de
minha estadia naquela aldeia, houve um ritual de iniciagdo masculina com um unico jyré, o
iniciando. Como se trata de uma aldeia considerada pequena, realiza-se uma versao um pouco mais
simples da iniciagdo, diferentemente do Hetohoka que envolve muito mais recursos, tanto humanos

quanto econdmicos e xamanisticos.

O garoto que estava sendo iniciado era neto do cacique Carlos Waximakuri e sua esposa,
Mariciru. Ele era criado por seus avds e morava na casa desses avos. Mariciru me explicou o fato
dizendo que ela sentia muita saudade dos netos e que os pais desse garoto eram muito novos, ela
gostava de ter os netos em torno de si e havia pegado para criar aquele neto. No caso, todas as
tarefas e prerrogativas atribuidas a mae, no ritual, foram executadas por Mariciru, a avo. Isso inclui
convidar parentes para agirem como brotyré de seu “filho” (neto), cozinhar a imensa quantidade de
comida para o ritual, enfeitar o0 menino na noite em que ele ¢ “roubado” pelo worosd (o coletivo

masculino) e, enquanto enfeita, entoar o choro ritual de quem vive uma espécie de luto.

O caso do neto de Mariciru e Waximakuri ndo foi o Gnico que pude registrar mas o de
maior destaque pois até mesmo o choro ritual da iniciagdo era executado por sua avo. O caso me
parece ser bastante ilustrativo da ascensdo geracional do primogénito que, criado pelos avos, ¢
tratado como um filho daquele casal.

Waixe

A assimetria estatutdria do irmao mais velho, sobretudo na terminologia em G+1 nos leva a

contrastar com a terminologia e o sistema de atitudes para o cagula. Patricia Rodrigues menciona
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em sua dissertacdo de mestrado a perda de “energia vital” que seria maior para os primogénitos e
decresceria ao longo do grupo de germanos.

Quero abordar um equivoco de tradu¢do que me permitiu acessar uma relagdo que ainda
nao havia sido descrita pelas etnografias. Em sua analise do que chamou de amizade formal entre os
Karajd, Hans Dietschy registrou que o termo para irmdo cagula era o mesmo que o utilizado para o
companheiro de danca. Esse dado me conduziu a interpretar o termo como manifestagdo, entre os
Karaja, do fendmeno que Eduardo Viveiros de Castro chamou de terceiros incluidos. Se a intui¢ao
estava correta, a informagdo de Dietschy ndo estava. Com efeito, o termo para companheiro de
danga soa muito parecido com waixi. Trata-se de waixe. De qualquer forma, o termo waixi pode ser
corretamente interpretado como o terceiro incluido em sua versdo Karaja. Me explicaram que ele
pode ser usado ndao apenas para o irmao mais novo mas por todos aqueles com quem se tem uma

amizade especial.

Verifiquei junto a outros interlocutores e obtive a explicacdo de um jovem Javaé: waixi
equivale a forma como os fori (os ndo-indigenas) utilizam a palavra irmao. Ou seja, quer dizer um
amigo muito proximo ou, por exemplo, quando queremos que um nao-parente se sinta proximo, ele

recebe o vocativo de waixi.

O conceito de terceiro incluido ¢ um conceito cunhado por Viveiros de Castro para um
fendmeno muito comum entre os amerindios. Trata-se de uma espécie de “fratura” no campo da
afinidade. Sdo categorias que escapam ao binarismo consanguineos/afins e que desempenham

papéis mediadores fundamentais.

“essas encarnacoes da ‘thirdness’ sdo solucoes
especificas para o problema da afinidade. Elas sdo o
testemunho de um trabalho de ternarizacdo, isto é, de
significag¢do) da oposi¢do simplesmente formal entre a
consangtiinidade (uma ‘firstness’) e a afinidade (uma
‘secondness’) indeterminadas, tal como exprimidas na
grade terminologica. Os terceiros incluidos ddo ao
sistema seu dinamismo propriamente racional. E eles
sdo efetuagoes complexas da afinidade potencial,
cristalizagoes rituais e politicas desta categoria
tipicamente amazonica” (Viveiros de Castro 2002:

154).

No caso karaja, de um lado valoriza-se os primogénitos paralelos de pai e de mae,
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considerando-os de uma certa forma como superiores a pai ¢ mae, chamados de “pai branco”,
wahakura e “mae branca”, nadikura. Por outro lado, o termo para “genro”, marido da filha,
equivale a um “sobrinho preto”, waralyby. Por fim, o termo para irmao cagula, waixi, ¢ aquele que
se utiliza para o estrangeiro com o qual se quer estabelecer boas relagdes, uma situacdo tipica de
terceiros incluidos. E como se integrdssemos este nio-parente amigavel no sistema, mas afirmando

necessariamente seu status “menor” (cagula).

Chegamos, aqui, num dos principais pontos de apoio que sustentam a argumentagdo desta
etnografia. Trata-se da relacdo entre germanos primogénito e cagula como matriz que o pensamento
indigena mobiliza para circunscrever a relacdo assimétrica. Os Karaja valorizam particularmente a
primogenitura. Poderiamos sugerir que se trata de um efeito do costume supracitado no qual a avo
cria os primogénitos de seus filhos. O primeiro filho teria, portanto, 0 mesmo status geracional que
seus pais, certamente, devido a sua equivaléncia filial na casa onde foi criado. Mas a valorizagdo da

primogenitura se manifesta numa por¢ao de outros registros.

Segundo Donahue, os filhos cagulas chamam o mais velho de “meu primeiro corpo”
(Donahue 1982: 332). Patricia Rodrigues registra que os irmaos cagulas sdo concebidos como
pedacos do corddo umbilical de seu primogénito (1993: 71). Os mais jovens seria versdes menos
completas dos mais velhos. Segundo Sonia Lourengo, “Tudo se passa como se o primeiro filho
fosse uma expressao mais bem acabada da pessoa enquanto o cagula expressa um corpo com as

ultimas substancias de seus pais” (Lourengo 2009: 232).

A utilizagdo da tecnonimia cai no primeiro filho. Como mencionado acima, desde o
nascimento de seu primogénito, pai € mae nao sdo mais chamados por seus prenomes mas “pai de
Fulano, mae de Fulano”. Os enfeites tradicionais sdo confeccionados pelas /ahi (avos), sobretudo
para os primogénitos entre seus netos. Donahue menciona que o mais velho ¢ sempre o individuo
dominante (1982: 191). O tratamento diferenciado do primogénito ¢ vivido como uma obrigagdo
por seus parentes bilaterais, mas uma obrigacdo da qual eles se orgulham. As sangdes e regras
culturais caem com maior peso sobre eles do que sobre seus irmaos. Ele desempenha, assim, uma

espécie de papel de conservador da moralidade ideal do grupo.

Ainda segundo Pétesch, “O status social de um homem karaja ¢ entdo avaliado segundo a
beleza, a riqueza e a sabedoria de seu filho mais velho. Enquanto pai. Ele gera o “patrimonio
simbolico” de seu filho e investe sobre sua cabega para a competicdo por poder politico e

cerimonial” (Pétesch 2000: 180. Tradugdo minha).

A diferenciagdo primogénito/cagula também estd presente num tema mitico muito comum

na Ameérica. Trata-se do casamento com a estrela d’Alva com um humano. No complexo das
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Mitoldgicas, Claude Lévi-Strauss analisou as variacdes deste mito, inscrito nas comparacdes do
ciclo mitico da “moga louca por mel”. Ele estd na origem das plantas cultivadas. Lévi-Strauss
reproduz uma versao deste mito Karaja no primeiro volume das Mitoldgicas (trata-se do M110,

Lévi-Strauss 1964: 190).

Este mito, tal como aquele da conquista do sol por Kynyxiwé e das artes da civilizagdo,
estd entre os mais “populares” entre os Karaja. Eles sdo ouvidos muitas vezes e estdo
abundantemente registrados na literatura etnografica bem como nos muitos outros registros sobre os
Karaja (relatorios feitos por religiosos, curiosos, viajantes ao Araguaia). Eu o escutei pelo menos
duas vezes cada um, tanto em portugués quanto em indarybée, cada vez com detalhes diferentes. Esta

versao foi colhida junto a Waihoré na aldeia Macauba em 2011.

Historia de Tainahaka, a grande estrela

Certa vez, a noite, uma mog¢a olhava o céu. Ela notou a estrela mais brilhante. E a estrela
d’alva, como dizem os tori. Ela ficou encantada com a estrela e disse “Eu queria que essa estrela
descesse aqui pra eu poder brincar com ela. Queria me casar com ela”. Tainakhakdl escutou e
decidiu vir apos ouvir esse chamado. Certo dia um homem muito velho veio a sua casa e a moga
ficou enojada por sua aparéncia repugnante. Ela ndo reconheceu nele a estrela que a havia
encantado. A irmad cagula desta moga teve pena daquele homem que foi assim rejeitado e decidiu se
casar com ele. Ele se mostrou ser um excelente marido, trazendo para ela alimentos diferentes e
saborosos. Nesta época as pessoas ndo comiam comida das rogas. Eles também ndo cozinhavam a
comida. Coitados, eles ndao sabiam de nada. So se comia frutos do mato, que se encontrava de
qualquer jeito. Muitas vezes a irmd cagula ia se banhar com seu velho marido no rio. Mas ele ndo
permitia que ela o visse se banhar. Certo dia ela viu um couro de gente pendurado num galho de
arvore. Assustada, ela foi na beira do rio ver o que estava acontecendo. Eis que ela encontra um
homem muito belo e jovem, nadando no rio. Vendo que ndo era mais possivel esconder seu segredo,
Tainahaka explicou a sua mulher que era ele. Que ele podia rejuvenescer retirando seu couro
velho. Ele ensinou o povo de sua mulher a cozinhar os alimentos. Finalmente ele voltou para sua

morada no céu, levando sua esposa humana. Narrador Waihoré. Tradugdo: Hatawaki.

Percebe-se neste tema mitico o pensamento karajd conta necessariamente com a
introdu¢do de uma diferenciagcdo no status entre os irmaos. A assimetria do pensamento karaja se
manifesta na diferenca de atitude entre a filha mais velha, egoista e recusando o casamento que ela
mesma havia pedido, e uma filha mais nova com um bom coragdo que ndo se importava com o

aspecto repugnante do velho-estrela. Se por um lado a primogénita ¢ valorizada, como as pessoas de
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“cima”, iboké®, por outro, os cagulas possuem um valor de outra natureza. A cagula no mito é

aquela que integra a sociedade este homem-estrela vindo de outro lugar, um estrangeiro.

Neste topico procurei demonstrar que tanto na terminologia quanto no sistema de atitutdes,
os Karaja marcam a assimetria entre um grupo de irmao,s ressaltando a superioridade estatutaria do
primogénito. Para isso, descrevi o fendmeno da “subida” geracional do primogénito, no sistema de
atitudes, possibilitada através do costume dos avos criarem os los filhos de seus filhos.
Terminologicamente isso se manifesta no acréscimo de um sufixo cromatico aos termos para FeB e
MeZ. Descrevi, igualmente, o uso do termo para FeB para pessoas com quem nao se tem relacao de
parentesco, indicando proximidade fraternal.

Descrevi também a relagdo waixe, que, numa equivocada compreensdo por Hans Dietschy
nos anos 1950, permitiu evidenciar uma relagdo que ¢ traduzida pelos Karaja como “irmao” para o
portugués, e indica uma amizade proxima, fraternal.

Acredito que o caso da diferenciacdo estatutaria do primogénito permite compreender
algumas dinamicas da chefia karaja, uma vez que idealmente o chefe deve ser um primogénito. O
termo para demonstrar um respeito afetuoso, lancando mao do termo para FeB parece introduzir
uma assimetria no fendmeno dos “terceiros incluidos” segundo a andlise proposta por Viveiros de
Castro.

No caso, o terceiro incluido estaria partido em dois termos, 1) do waixe com quem se
mantém uma paridade estatutaria e 2) wahakura que inclui terceiros nao ligados por relagdes de
parentesco a quem se deve respeito.

Explorei também as expectativas diferenciadas que se lanca para os filhos primogénitos.
As diferengas de status que decorrem desta relacdo. H4 um contraste marcado nas relagdes com
pessoas a quem se langa o vocativo de wahakura, meu pai branco (FeB) e nas relacdes com pessoas
a quem se lanca o vocativo de “meu irmao cagula”. As festas patrocinadas pela familia envolvem a
valorizagdo acentuada do primogénito. Como se verd, pode-se falar em uma verdadeira
“magnificagdo” desses filhos nos rituais de iniciagdo masculina, tanto os mais simples quanto os

grandes festivais do Hetohoka, que ocorre apenas em grandes aldeias.

Aparentemente o pensamento karajd langa mao de uma diferenciacdo de status de um
primogénito, como no caso da historia de Takinahaka, que, em sua variante karaja, introduz uma

diferenca de comportamento entre uma irma primogénita e uma mais nova.

2.2 Brotyré

26 Ibod na prondncia masculina.
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“Para a festa dos meus netos eu gastei tudo o que eu tinha. Me pediram trés colchdes,
panelas, um radio, chinela...”. Assim me falava um avd cujos netos haviam recém entrado na casa
dos homens através do ritual mais conhecido dos Karaja, O Hetohokd, ou festa da casa grande. Nao
¢ raro ouvir falar de familias que contam perder tudo o que t€ém como riqueza material nestas festas.
Que conjunto de relagdes estd em jogo nestes momentos liminais da vida Karaja? E em torno da

crianga que vamos buscar as respostas.

A respeito da centralidade da crianga no seio familiar, Josué, um missionario evangélico
que mora ha mais de trinta anos junto aos Karaja da aldeia Macauba e fala fluentemente inarybé,
dizia “Fazem de tudo para agradé-lo. Ele ¢ como um rei na casa”. Com efeito, ele ¢ um pequeno

centro ao redor do qual a vida da familia orbita.

A crianga nasce na condi¢do de estrangeiro, estranho. O parto hd pouco tempo nao
concernia mais que as mulheres proximas a parturiente. Ele ocorria longe de olhares curiosos. Kari,
uma interlocutora da aldeia Buridina me dizia que em geral era a avd materna que se ocupava do

~ . 7. 27 I3 A9
parto. Se ela ndo era especialista” em “pegar o beb&” contava-se com outra mulher para esse
trabalho, retribuido através de um presente. O parto ocorria fora da aldeia, nas rogas ou terreno nao
cultivado da aldeia. Se essa avo via deformagdes fisicas ela abafava o rosto do bebé contra a terra e
as duas voltavam sozinhas para a aldeia. Temem-se ataques de feiticeiros, mas temem-se também

monstruosidades.

Apenas algumas mulheres de familias mais conservadoras ainda tém seus partos nas
aldeias hoje em dia. Pode acontecer também de ndo se chegar a tempo de levar a parturiente ao
hospital. A despeito dessas inovagdes no ambiente que cerca o nascimento, algumas regras antigas
ainda sdo respeitadas. Por exemplo os tabus alimentares para pai € mae nos dias seguintes ao parto.
Uma mulher da aldeia Buridina conta que havia o costume de guardar o corddo umbilical até o
momento que se acredita que a crianga € capaz de se lembrar: enterrava-se o corddo sob o olhar da

crianga para que ela soubesse que estava ligada aquela terra.

Nos primeiros tempos da vida do bebé, ele ¢ cercado de cuidados por parte das duas
familias, patri- e matrilaterais. Ele vai receber varios nomes dados por irmaos e irmas de pai e mae,
além dos avos. Todos esses nomes lhe pertencem, mas apenas um ou dois vao se fixar. As pessoas
em geral sabem sua lista de nomes que vai de quatro até mais de dez. Numa primeira descri¢ao os

nomes ndo aparentam estarem diretamente ligados a riquezas simbdlicas como por exemplo entre os

27  As mulheres me descreviam essa atividade usando o vocabuldrio do portugués regional: “eu era boa de pegar
menino”, me dizia uma senhora Xambioa, Luzia Kolyty. Ela, como outras mulheres Karaja da época em que os
servigos hospitalares ndo haviam chegado a regido, fazia esse trabalho de parteira ndo apenas junto aos indigenas,
mas também nas corrutelas e vilarejos do vale do Araguaia.
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Mebengokré®, entre outros grupos Jé. Entretanto, a recepgdo de diversos nomes implica em ter uma
familia prospera e numerosa. Uma grande quantidade de nomes nao depende apenas de uma grande
quantidade de parentes, mas também de pais laboriosos. Os doadores de nomes tém direito a um
presente material. Os parentes que nomeiam a crianga sdo 0S mesmos que estardo presentes em
momentos liminares da vida da crianca. Eles sdo protetores, como uma espécie de padrinhos cujo
corpo atribui-se a capacidade de proteger a crianga. Os parentes que dividem estes momentos sdo
chamados de brotyré. Como se vera, estes “presentes” marcam todas as etapas liminares da vida da

crianga, até o casamento e até que eles tenham seus proprios filhos.

Em torno de cada crianca se forma uma espécie de arco, um circulo de parentes que se
dispdem a proteger e cuidar da crianga. Acredita-se que especialmente o corpo das criangas ¢é
vulnerdvel a ataques de doencas e de feiticeiros. Quando eles agem enquanto protetores, esta gama

de parentes ¢ reunida sob 0 nome comum de brotyré”.

A categoria de brotyré me parece uma dessas tentativas da ideologia nativa de solucionar o
“problema” da afinidade. A vida de um casal recém-casado ¢ marcada pela desconfianga mutua
entre as familias. O homem nao se sente a vontade na casa da sua sogra e sé retorna a ela quando
val dormir. O jovem marido sé serd respeitado na familia de sua esposa quando nascem os
primeiros filhos. E o momento em que pai e mie perdem sua individualidade para comegar a ser
chamados pela tecnonimia “pai de Fulano; mae de Fulano”. E neste momento que os parentes
bilaterais do casal se unem sob a alcunha de brofyré como o objetivo de proteger e assegurar o
desenvolvimento da crianga. O brotyré sao irmaos e irmas de pai e mae, bem como os avos

bilaterais.

O brotyré faz parte dos momentos liminares da vida da crianga. Na época do nascimento
eles participam do corte do corddo umbilical, ddo o primeiro banho e fazem escarificagdes sobre o
corpo do bebé com suas unhas. Trazem também presentes de valor tais como unha de capivara™.
Outro momento liminar ¢ o Hetohoka, o ritual de iniciagdo masculina. Os brotyré sdo submetidos
aos mesmos procedimentos que seus protegidos. Eles se sentam ao redor da esteira do rapaz que
esta sendo iniciado. Igualmente, sentam-se ao redor da moga que teve sua primeira menstruagao, na
festa da [jadokoma.

Num primeiro momento acreditei poder interpretar a categoria de brotyré como uma
“comunidade de substancia”. Este conceito foi formulado num artigo classico de Anthony Seeger,

Roberto da Matta e Eduardo Viveiros de Castro (1978). Ele se propde a lidar com a ndo-pertinéncia

28 CfLea2012

29 No dialeto javaé se diz borotyré. Lima Filho notou que os brotyré sdo os mesmos parentes que, entre os Apinajé,
compdem os grupos de “pais adotivos” e “arranjadores de nomes” (¢f Lima Filho 1994: 136; Da Matta 1976: 121).

30 Hydrochoerus hydrochoeris
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de conceitos elaborados nos estudos de parentesco de grupos africanos, tais como o conceito de

grupo de descendéncia.

Nossa tese, portanto, é que a fluidez social sul-
americana bem pode ser uma ilusdo, que as sociedades
do continente se estruturam em termos de idiomas
simbolicos que — esta é a diferen¢a para com os simbolos
africanos, europeus, etc — ndo dizem respeito a defini¢do
de grupos e a transmissdo de bens, mas a construg¢do de
pessoas e a fabricacdo de corpos(Seeger, da Matta e

Viveiros de Castro 1978: 20).

Nestas ocasides de transicdo, as familias perdem praticamente tudo que elas possuem
porque devem distribui-las aos brotyré. Mais que uma forma de retribuicdo segundo o mecanismo
classico da déadiva (obrigagdo de dar, de receber e de retribuir, ¢/ Mauss 2013) a perda de coisas

parece constitutiva da fundacao desta comunidade.

George Donahue encontrou o termo associado aos presentes que sdao ofertados a esta
parentela (Donahue 1982: 148). Marielys Bueno, por seu turno, encontrou o termo designando a
festa que se realiza no dia seguinte ao casamento tradicional (Bueno 1987: 52). O reconhecimento
do termo brotyré como o proprio presente ofertado aquelas pessoas que sao chamadas pelo mesmo
termo sugere a ampliagdo das implicagdes que poderiam ser consideradas num sistema de dadivas.
Sugiro, portanto, a aplicacao dos conceitos desenvolvidos por Marilyn Strathern de objetificacdo e
reificacdo: “Elementos de riqueza (...) objetificam relacdes dando a ela a forma de coisas. Eles
podem também objetificar relacdes fazendo pessoas. Com pessoas quero dizer posi¢des a partir das
quais as pessoas percebem umas as outras” (Strathern 1999: 15). Desta forma, sugiro que o termo
brotyré, pessoas, brotyré, coisas e as proprias criangas sao expressoes de relagdes sociais. Uma

espécie de reificagdo, no senso utilizado por Strathern, da relagdo fundada com o par de esposos.

Um dado importante ¢ que o conjunto de brotyré de uma pessoa ¢ um conjunto finito e
particular. SO aquela determinada crianca ou jovem tem aquele conjunto de brotyré. Seus irmaos
podem ter brotyrés muito parecidos, mas o conjunto nunca sera 0 mesmo.

Fora da casa natal, entretanto, a sociedade ¢ bem menos implicada com o que se passa
com a crianga. Se ocorre uma morte, por exemplo, o luto ndo serd muito longo. Sobretudo quando
se estd em época de rituais: um esforco ¢ feito para que ndo se interrompa um grande ritual por

causa da morte de uma crianga. Muito diferente é o caso quando hé a morte de um jovem que seja
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um ativo dangarino nos mesmos rituais. Quando se trata de um filho de chefe a interrupg¢ao do ritual

¢é certa.

As criangas pequenas estdo sempre em torno de suas maes, avds € irmas mais velhas a
maior parte do dia. No final do dia, na cena tipica das pequenas reunides de parentes no patio das
casas, os bebés sdo pegos no colo e passados de um para outro enquanto as pessoas conversam. As
criangas maiores brincam em volta da casa e na beira do rio, ndo muito longe do olhar atento de
suas maes e avos. Nas aldeias menores que sdo praticamente uma familia extensa com alguns
agregados, ¢ comum que se forme duas ou trés dessas assembleias. Mas nas grandes aldeias a
divisdo espacial acaba por criar uma espécie de “cluster” de casas contiguas. Acredito que ¢ disso
que André Toral esta falando quando menciona os “bairros” das aldeias (Toral 1992: 73). Segundo
este autor, os Karaja em geral deixaram, ao longo do séc. XX, o habito de dividir sob o mesmo teto

varias familias nucleares. Isto ¢ fonte de tensdes estruturais entre sogro e genro.

Na aldeia Macauba, Joaninha, uma avo de uma das familias extensas mais numerosas, me
dizia que ela ndo gostava que seus netos saissem de perto do seu patio. Se as criangas brigam entre
si, o assunto fica na familia. Mas se elas brincam muito longe da casa, com criangas de outras
familias, uma briga de crianga pode se tornar um problema entre familias. E em torno dessas casas e

suas avos que as criangas passam uma boa parte de suas vidas.

As criancas sdo o centro da casa e tudo parece girar em torno delas. Nao sdo jamais
contrariadas e se uma crianga demonstra que nao quer a presenga de alguém perto dela, aquele que €
objeto de sua antipatia ira sair de perto, voluntariamente, para nao contrariad-la. Maes e sobretudo
avos fazem todos os esforgos para satisfazer as vontades das criancas. E se seu desejo ¢ alguma
coisa impossivel de se obter, elas tentardo prometer. Observei uma vez um menino que viu um
avido muito alto dando volta e a crianga pediu a seu pai que o trouxesse para ele. Rindo
discretamente, o pai prometeu tentar trazer o avido mais tarde. Se frustrado o desejo da crianga (e
ele frequentemente ¢ frustrado) € possivel que a crianca manifeste sua revolta de maneira agressiva.
Os pais apenas irdo se defender dos eventuais pontapés e gestos com a mao, cobrindo o rosto ou
cabega. Nenhuma repreensdo sera notada. Uma avo que ndo more na mesma aldeia que seus netos
ird constantemente pedir a seus filhos que levem a crianga para té-los a seu redor. Em contrapartida,
qualquer problema que elas tiverem, a avo € que serd demandada, aos prantos.

As criangas de familias que se dedicam mais a atividades econOmicas tais como manter
uma pequena roga, vender seu peixe e buscar empregos assalariados na aldeia, ou seja, com mais
recursos, conhecerdo alguns pequenos rituais em momentos liminares. No nascimento, a recep¢ao

pelos brotyré € retribuida com pequenos presentes, como mencionado anteriormente. Quando por
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volta dos seis meses o bebé for comer a primeira comida sdlida, ¢ realizada a “festa da primeira
comida”. O primeiro alimento solido € o iweru, uma espécie de mingau, um cozido de uma fruta
amassada. Coloca-se actlicar e se cozinha até que se torne um creme com alguns pedacos sélidos da
fruta. Para este momento, convida-se a familia extensa e agregados. A esteira de palha estd presente
como em todos os momentos da vida do Karaja. Na vida cotidiana como no ritual. A mae se senta
na esteira e comeca a dar comida para a crianca enquanto seus brotyré, seus protetores, estdo
sentados na esteira ao seu redor. Em determinado momento a mae “libera”' a comida para todos os
outros. A comida para os convidados estd em baldes perto da crianga. De uma vez, toda a comida

disponivel ¢ consumida pelos convidados.

Nem todas as criangas serdo protagonistas destes rituais. O da primeira comida eu
presenciei apenas uma vez na aldeia Hawalord, para um bebé considerado uma crianga especial: ele
era primogeénito filho, neto e bisneto de primogénitos. Seu avd era o cacique da aldeia. Sua avo ¢
considerada uma “mulher karajd mesmo”, indtyhy”. Esta expressdo se aplica as pessoas que
conhecem melhor as tradigdes e as seguem, ou seja, fazem esforgos para seguir as regras antigas. A
expressao indtyhy também serve para traduzir em indrybé o termo em portugués “rico”. A riqueza
entdo estd diretamente ligada a conhecimentos tradicionais que também incluem bens materiais.
Sem presentes nao se pode pagar os brotyré. De forma jocosa, uma vez me perguntaram: “Kai tori i-
tyhy ritxoré?”. Pode-se traduzir a pergunta de duas formas: “Vocé é mesmo filha de tori (branco)?”,
mas também “Vocé ¢ filha de gente rica?”’. Compreendi os dois significados e perguntei qual deles
era a razao da pergunta. Me disseram que eles queriam saber se minha familia era rica, se tinha

grandes posses materiais mas também se minha familia era numerosa.

Uma avo6 dedicada vai fazer esforgos para agradar seus netos. Também ird se esforcar para
que eles participem de rituais, tenham muitos enfeites e muitos brotyré, ou seja, riquezas que 0s

distinguem das outras familias.

2.3 O som e o bom senso

Parole et pouvoir entretiennent des rapports tels que le désir de ['un se réalise dans la

conquéte de ’autre.

Pierre Clastres, Le devoir de la parole.

31 Trata-se, como se vera adiante, do mesmo termo usado para o oficiante do ritual. O chefe cerimonial “libera” a
construcdo das casas da estrutura ritual na iniciacdo masculina. Ainda ndo tenho dados suficientes para aprofundar a
andlise, mas intuo que, por analogia, a mde da crianca é, a seu modo, a oficiante do ritual da primeira comida.
Acredito que o poder interpretativo do uso desse termo possa ser aprofundado por pesquisas posteriores.

32 Indtyhy, ind de verdade, gente de verdade.
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O que ha de comum entre as criangas, os loucos e os kohd mahadu? Eles ndo ouvem.

A liberdade plena das criangas Karaja é um trago bastante recorrente entre 0s povos
amerindios e notado por inumeros visitantes, etndlogos ou ndo. Ndo se constata nenhuma
reprimenda dos pais e outros adultos. Se um ndo-indigena nota ou chama aten¢do sobre essa
diferenga, ou sobre a necessidade de alguma repressdo (isso que os ocidentais chamam de
educacgdo), a resposta dos Karaja ¢ um unissono: “ndo vale a pena, as criangas ndo ouvem”. Com
efeito, ninguém contraria as criangas e, se alguma delas se incomoda com o tratamento recebido, ela
pode reagir com um gesto de violéncia: pegar uma pedra ou pedago de madeira e alvejar a pessoa
que a incomoda. O adulto reage apenas com um gesto de proteger os olhos ou rosto. Nenhum gesto

agressivo ou reativo sera visto.

As criancas que brincam podem chegar a brigar entre si. Se houver ferimentos os adultos
irdo apenas cuidar deles, mas ndo vi jamais alguém tentar impedir as manifestacdes de
agressividade das criancas. Elas irdo escutar quando chegar a hora. Tendo em vista esta
espontaneidade, ¢ notavel que alguns anos mais tarde, quando da entrada na puberdade, essas
criancgas, sobretudo os rapazes, irdo se mostrar extremamente timidos. Essa timidez s6 desaparece
quando eles mesmos tiverem seus primeiros filhos. O comportamento envergonhado dos rapazes ¢é

objeto de muitos gracejos da parte dos mais velhos.

Os Karaja fornecem um contraponto significativo ao Alto Xingu. Contrariamente ao que
se v€ naquela regido, entre os Karaja a timidez nao ¢ um sinal de respeito. Muito pelo contrario, ela
¢ bastante mal vista. Nas minhas primeiras idas as aldeias Xambioa, quando eu tentava estabelecer
os interlocutores possiveis, percebi, sobretudo nas estradas entre as aldeias, que os garotos entre 14
e 20 anos sequer me dirigiam a palavra. De preferéncia, quando me viam, eles fixavam o olhar no
chdo. Kolyty, a mulher mais velha dos Xambiod, me explicava assim: “eles sdo doidos: eles t€ém

vergonha”.

Em terras alto-Xinguanas, a vergonha ¢ um sinal de uma humanidade plena. O famoso
ethos alto-xinguano ¢ chamado de ifutisu entre os Kalapalo segundo a etnografia de Ellen Basso.
Esta palavra exprime as caracteristicas ideais do pacifismo e da generosidade e é traduzido pelos

kalapalo como “vergonha”.

“Num sentido geral, ifutisu pode ser definido como o
comportamento caracterizado como uma auséncia de
agressividade publica e pela pratica da generosidade.

(...) A primeira caracteristica quer tdo simplesmente
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que a pessoa renuncie ao abuso fisico ou verbal, como
quando os kalapalo falam de seu desejo de ndao brigar
em publico. A segunda caracteristica que define o
ifutisu é a generosidade, que se refere num sentido
mais especifico, um comportamento caracterizado
como hospitalidade, vontade de compartilhar suas
posses materiais e de ajudar os outros quando

convidados a participar dos trabalhos coletivos (Basso

1972: 12)

O pacifismo e a generosidade também fazem parte do ethos, ou seja, do comportamento
habitual, da pessoa Karaja. Mas a vergonha nao ¢ absolutamente um trago apreciado entre eles. Se
os Kalapalo consideram a vergonha como sinal por exceléncia do respeito e da maturidade, uma
espécie de sentido associado a “idade da razdo”, entre os Karaja ¢ a audi¢cdo o sentido valorizado,
enquanto marca distintiva da maturidade e do bom senso. E a surdez, sinal da imaturidade, da

loucura e do esquecimento.

A vergonha que observei entre os jovens xambiod ¢ em geral associada a atividade sexual
antes do casamento. Em campo, uma boa parte do meu acesso ao mundo dos adultos passou
inicialmente por minhas relacdes com as criangas. Apdés um primeiro periodo em campo, passei
quase um ano sem retornar. Ao meu retorno, um dos meninos que fazia parte do grupo de criancas
de que me cerquei, vizinho de meus anfitrides, de repente ndo falava mais comigo. Ele havia
assumido a mesma postura que seus amigos mais velhos: timido, olhar fixo no solo. Uma de suas
tias cagoava dele dizendo, de preferéncia em publico, “O Rivaldo comecgou a ter vergonha. Ele deve
estar namorando”. A brincadeira colocava o rapaz numa atitude ainda mais retraida. Mais tarde,
entre os Karaja da aldeia Hawalora eu obtive a mesma explicacdo. Me diziam que sobretudo os
meninos sdo muito espontdneos quando pequenos, mas a partir do momento que eles t€ém uma
namorada secreta, a vergonha os invade. A maior parte dos maridos estdo pouco a vontade na casa
de suas esposas e sO se tornam mais seguros de si depois de alguns anos de casamento, quando eles

tém um ou dois filhos.

Assim como para os Karajd, a vergonha nio ¢ um sinal de maturidade para os Parakana
tais como descritos por Carlos Fausto. Entre eles, “A maturacdo implica uma perda da vergonha,
pois os que tém vergonha (-jeroji) ndo participam do ritual, ndo sonham, ndo cantam e retraem-se na

conversa publica.” (Fausto 2001: 256).
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As criangas Karaja ndo escutam: Mas espera-se que eles irdo escutar um dia. E para isso,
os mais velhos dao conselhos até que eles comecem a escutar. Isso os tornard responsaveis e
senhores dos seus impulsos. Retornarei ao tema dos conselhos no proximo topico. Criangas maiores
que fazem suas “artes” sdo chamadas de seu sentido auditivo afim de trazé-los de volta ao
comportamento considerado adequado: “Vocé ndo para? Vocé é surdo?””, dizia uma avo.
Respondendo ao meu comentério de que as criangas ndo obedeciam, ela lamentava dizendo: “Pois

¢, eles sdo surdos”.

Mas as criangas ndo sdo os unicos que ndo escutam. Os alcoolizados e os loucos também
ndo o fazem. Os Karaja conhecem ha muito tempo as bebidas alcodlicas da nossa sociedade. Apesar
de que ndo possuiam originalmente bebidas fermentadas em seu cotidiano, eles adotaram
rapidamente o alcool de cana de agucar, e, mais recentemente € em menor escala, a cerveja. O
alcool ¢ a causa da maior parte das mortes de jovens. Em geral por afogamento no rio, quando eles
voltam das cidadezinhas proximas as aldeias. Muitas aldeias Karaja estdo ao alcance das cidades em
aproximadamente trinta minutos de barco ou uma hora em carro. O alcool chega a eles muito
facilmente. Ele estd tdo entranhado na vida do Karaja que alguns dizem que “hoje em dia a pinga ja

¢ da cultura”.

Muitos homens usam o recurso do alcool para enfrentar essa timidez a que me referi
anteriormente. Sobretudo na danca das mascaras de Aruanad. Ja ouvi maes dizerem que irdo demorar
a fazer seus filhos homens passarem pela iniciagdo porque “dez ou onze anos ¢ muito cedo para um

menino beber”.

Na vida cotidiana, ¢ sobretudo no comeco do més que se vé alguns grupos de pessoas
alcoolizadas vagando pela aldeia e procurando briga, incomodando os parentes. E a época em que
os assalariados e os aposentados vao a cidade receber seu dinheiro. Eles bebem nas cidades vizinhas
e as mortes em geral acontecem nos retornos de barco. Na aldeia, bebe-se em grupo. As pessoas
alcoolizadas que vagam sozinhas sdo enxotadas de suas casas € procuram quem esteja 0cioso € em
principio disponivel para escutar seus lamentos. Alguns procuram voluntariamente brigar e se

desentender com qualquer pessoa.

A atitude dos sobrios em tudo lembra aquela dos adultos com relagdo as criangas: as
pessoas dao conselhos aos kohd mahadu (pessoas -mahddu que usam excessivamente o alcool de
aguardente -kohd). Eles aguentam tudo, nunca dizem “ndo” e ndo contrariam. Se o kohd mahddu
tenta se tornar agressivo, a atitude mais comum ¢ se desviar dele, que em geral estd débil demais

para machucar alguém.

33 A palavra em indrybé para surdo (tanto o que efetivamente ndo escuta quanto aquele que ndo se comporta bem) ¢
tohotety.
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Tais atitudes sdo bastante significativas se consideramos que, como em relacdo as
criangas, eles irdo dar conselhos aos koha mahddu. O fenomeno do consumo excessivo de alcool
entre os Karaja, por dificil que seja — ¢ ¢ mesmo um dos aspectos mais dificeis de se realizar
trabalho de campo junto a eles — € um desses dados “bons para pensar”. Compreendo que a maioria
dos autores tenha largamente ignorado o fendémeno do alcoolismo entre os karaja como objeto de
estudo®. Ele desvela, entretanto, inimeros aspectos importantes para se compreender o ideal de

pessoa bem como a atuagdo da chefia.

A atitude que se busca manter com relagdo aos kohd mahadu revela um aspecto do ethos
karaja. Para eles, uma situagdo de tensdo ou de agressdo dentro da aldeia é inconcebivel. O espago
social € o espaco do humano por exceléncia, ou seja, o espago da convivialidade, do pacifismo. As
potenciais agressoes cotidianas sdo evitadas a todo custo. Seja afastando pessoas que estejam
brigando, seja na atitude de um deles sair da aldeia para ir pescar ou, em casos mais graves, se

mudando e fundando uma nova aldeia.

Um aspecto dessa concep¢do do espacgo social como o espaco do humano € ilustrado no
caso (muito raro, diga-se de passagem) de uma onga adentrar ¢ perambular dentro da aldeia. A
aldeia deve ser abandonada. A onga ¢ concebida como o predador por exceléncia por toda parte na
Amazonia. Neste caso, ndo ¢ concebivel co-habitar um espago onde uma onga “passeou’: o espago

perdeu sua caracteristica social e sobretudo pacifica.

Além disso, aquela complacéncia com relacdo aos kohd mahdadu ¢ muitas vezes fruto da
experiéncia pessoal. Muitos velhos bons e calmos hoje em dia tiveram eles também seus dias de
kohd em que perturbavam os outros em sua juventude. As pessoas “sabem” que um dia o kohd
mahddu vai escutar os conselhos e vai buscar meios de parar de beber. Muitos buscam auxilio da
Funai para fazer tratamentos para alcoolismo em Goiania ou Brasilia. Outros tentam por muito
tempo e acabam conseguindo nao consumir mais kohd. E sdo admirados por sua persisténcia. Um
homem xambioa me contou sobre sua juventude com um tanto de vergonha e outro tanto de orgulho
de haver superado sua condi¢do. Ele disse que quando se aproximava da aldeia, as pessoas se

escondiam dentro de suas casas com medo do que ele poderia fazer™. Ele ja tinha uma primeira

34 Na literatura karaja ha algumas excecdes a esta regra. Por exemplo, Patricia Rodrigues usou o fendmeno como
objeto de analise. Ela fez notar um aparente paradoxo: as aldeias em que se encontra a maior quantidade de
problemas com alcool seriam as mesmas em que os esforgos de retomada de rituais tradicionais eram mais efetivos
(Rodrigues 1999). Nathalie Pétesch menciona no comeco de sua etnografia o fendmeno do alcoolismo (Pétesch
2000). André Toral ndo descreve propriamente o fendmeno, mas o menciona quando trata do sufixo —du, que
corresponde a categoria amazonica “dono de”. O autor usa como exemplo o termo “kasasadu” que se refere a
alguém que ¢ um grande bebedor de cachaca (kasasa). Georges Donahue (1982) menciona o fendmeno do
alcoolismo entre os Karaja mas nao o explora analiticamente.

35 Teme-se, por exemplo, que eles coloquem fogo na casa, uma situagdo extrema mas que infelizmente ndo ¢
impossivel.
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filha, bebé. Conta, entdo que sua mae e sobretudo sua avo materna o aconselhavam a parar de beber.
Um dia ele se deu conta de que aquilo ndo valia a pena e simplesmente interrompeu o ciclo de

bebedeiras.

Os chefes, de sua parte, tém uma atitude um tanto ambigua com relag@o ao uso do alcool.
Retornarei a este ponto quando for abordar a chefia ideal de uma aldeia. Por agora basta mencionar
que, por um lado, o controle da entrada de alcool numa aldeia ou a manuten¢do de uma certa
tranquilidade nas relagdes internas na aldeia ¢ um sinal da forca e influéncia positiva de um chefe e,
portanto, uma razao para a atragdo de pessoas de outras aldeias para vir morar ali. Por outro lado, o
alcool se tornou uma espécie de combustivel de animagao dos rituais. Como procurei demonstrar
antes, alguns jovens dizem que o alcool “ja faz parte da cultura”. A palavra cultura aqui ¢ uma
apropriacao, pelo indigenismo oficial e ndo-governamental, de um discurso antropoldgico ja um
pouco antiquado. A cultura seria esse aspecto performatico da cultura, ou mesmo os tragos
diacriticos que diferenciam os indigenas de outras pessoas: rituais e vestimentas caracteristicas. E
para performar a danga de mascaras — provavelmente o aspecto mais performativo e que chama a
atencao dos nao-indios, entre seus costumes — tornou-se “indispensavel” que eles estejam um pouco

alcoolizados™.

Para o ritual de iniciagdo masculina em Hawalord em novembro de 2009 o cacique, Carlos
Waximakuri, mobilizou alguns meios de transporte para o descolamento dos convidados de outras
aldeias. Mobilizou também o preparo de comida, necessariamente abundante. Ademais,
providenciou uma caixa de cachaga: nove garrafas de um litro. Ele me mostrava, orgulhoso, tudo o
que ele havia conseguido junto a prefeitura de Santa Terezinha (Mato Grosso) e com recursos da
propria aldeia. Um tanto constrangido, ele me mostrou a caixa de cachaca, dizendo “pra alegrar o

pessoal”.

Foi certamente com um consideravel exercicio de relativizacdo que eu consegui nao
condenar abertamente o ultimo item de seu logro. Mais desafiador, no entanto, ¢ transformar os
dados que nos parecem um “problema social” em dados relevantes no contexto especifico da

pesquisa, qual seja, mostrar a atuagao da chefia por ocasido das festas e rituais.

O etndlogo alemio Curt Nimuendaju conta, em suas cartas a Carlos Estévao de Oliveira®’,
um episddio vivido entre os Apinajé na ocasido de uma festa tradicional. Os indigenas eram
constantemente assediados por vendedores de pinga. Os vendedores chegavam a esperar no mato,

perto da aldeia, a oportunidade de tentar vender pinga para eles. Ele mesmo chegou a expulsar os

36 A despeito dessas assertivas, colhidas entre os jovens, essa ndo ¢ uma condi¢do efetivamente necessaria. Ja
testemunhei mais de uma aldeia em que os homens dangavam sem langar mao do uso de alcool.
37 CfNimuendaju, Curt. 2000.
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comerciantes. Os indigenas agradeciam a ele, Nimuendaju, pela expulsdo. Excessivamente gentis,
diziam ndo saber como impedir a presenca daqueles vendedores, a entrada do alcool, a perturbacao
do ritual. Curt Nimuendaju fazia seus esfor¢os para que as aldeias Apinajé nao parassem de seguir

seu calendario ritual e havia logrado que eles se preparassem para retomar uma atividade ritual.

“no dia 14 de julho [de 1930] todos estavam reunidos
na aldeia para o inicio das cerimonias. Eis quando
entram na aldeia, com cavalos, bagagem e mulheres e
criancas, uns 30 civilizados, moradores na vizinhanca
da aldeia: ouviram dizer que na aldeia havia uma festa
e vinham para fazer parte, como amigos dos indios que
eles eram; e como para uma festa crista a cachaga é o
primeiro e indispensdvel requisito, trouxeram eles a
quantidade necessaria para ‘animar a festa’, porque
apesar de viverem ao lado dos indios durante decénios
de anos, ainda ndo compreenderam que as festas na
aldeia ndo sdo nunca festas de bebida, mas
exclusivamente festas de comida. Mas, apesar da
cachaga, os indios fecharam a cara: ja se tinha dado a
sugestdo de massas e agora SO pensavam nas
cerimonias e sO ndo mandaram os visitantes para
algum lugar bonito porque sdo de indole pacifica e

corteés”. (Nimuendaju 2000: 173)

As festas karaja, como aquelas de seus vizinhos Timbira ndo sdo cauinagens e o alcool
pode estar ausente. Ele ndo ¢ absolutamente o elemento central. O elemento central ¢ justamente a
comida. A despeito de toda essa invasdo do alcool no universo de referéncias, os rituais karaja
seguem sendo movidas a comida. A pinga se misturou aos outros elementos e se tornou uma das
possibilidades. Tal como as saias tradicionais de entrecasca, que as mogas usam para dangar com os
espiritos mascarados, ela pode estar ausente. Mas se estiverem presentes a festa terd outra

coloracao.

Muito mais raros que os kohd mahddu, os loucos sdao a terceira categoria de “maus
ouvintes”. Utiliza-se a palavra itxatéri, “enlouquecendo” ou a forma substantivada itxaté para
designar o louco. Os loucos, como as criancas € os kohd mahddu, “ndo ouvem”. A grande diferenca

¢ que com relagdo aos primeiros, ndo hé esperanca de que um dia eles venham a ouvir.
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Conheci apenas um louco “de verdade” (como eles me diziam em portugués), na aldeia
Macauba. Ele perdeu a razdo durante um temporal. Estava sobre o telhado de sua casa consertando
os buracos para evitar goteiras quando se assustou com um raio e despencou do telhado. Sua
familia, certa de que ele foi objeto de feiti¢o enviado por “alguém”, se mudou para junto dos Javaé.
Originalmente de Macauba, a familia morou mais de dez anos em Porto Txuiri e Canoana.
Atualmente a familia retornou a Macauba. A doenga do rapaz ndo teve solu¢do nem com os xamas
nem junto aos médicos ndo-indigenas. Mas este louco em particular ndo ¢ teburé, agressivo. Ele ¢
calmo e ndo incomoda ninguém. Ele ri de coisas que ndo fazem sentido, anda sozinho entre sua casa
e a beira do rio, ndo fala e tem o olhar perdido. Algumas pessoas de outras casas tém um tanto de
medo dele. Se o encontram andando sozinho, por medo mostram-lhe uma faca de forma discreta.
Isso geralmente faz com que ele volte imediatamente para sua casa. Usaram a mesma expressao

para me explicar seu problema: “ele ndo escuta, por isso ele faz essas coisas”.

Hans Dietschy mencionou casos de ataque de uma espécie de loucura entre homens
Karaja. E a tnica tentativa, até onde conhego a bibliografia, de aproximacio entre etnologia e
psicologia tendo os Karaja como sujeito de estudo. Dietschy fala do mesmo termo, itxanté, para isso
que ele chama de crises de histeria sobretudo entre homens casados. Aceitando mal o contraste entre
a casa natal, onde ele era objeto de atencdo da mae e irmas, e a casa da esposa, onde ele ¢é
constantemente solicitado por sua mulher ou sogra, o homem casado se entregava a estas crises de
itxanté, caracterizadas por saltos, piruetas e subita vontade de nadar (Dietschy 1976: 320). O autor
sugere que o homem Karaja tendia a uma manifestacdo da “sindrome do puers aeternus”, o eterno
“filhinho da mamae”. Alguém que recusa a vida adulta. Entretanto ele ndo menciona a audi¢ao e sua

auséncia como explica¢do nativa para causa desta crise de itxanté.

Antes de prosseguir, gostaria de chamar a atencdo para a faixa de idade onde geralmente
se encontravam esses jovens vitimas de ataques de itxanté, descritos por Dietschy. Homens jovens
recém-casados. Trata-se da mesma faixa onde se registra a maior parte das tentativas (e €xitos) de
suicidio entre os karaja. Abordei este tema num artigo e, na mesma publica¢do, Eduardo Nunes
também aborda a verdadeira epidemia de suicidios entre os Karaja (c¢f Schiel 2012 e Nunes 2012).
Tendo a entender esses casos como uma consequéncia da regra de residéncia poés-marital. O homem
¢ obrigado a sair da casa de sua mae onde ¢ objeto de mimos e agrados e ir viver junto a sua esposa,
onde ¢ objeto de desconfiangas, fofocas e sujeito a trabalhar para contribuir para a manutengao

econdmica da familia de seus afins.
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No passado, esta era nesta idade que os homens estavam em seu auge enquanto guerreiros
ou cagadores, duas atividades que quase nao encontram lugar na atualidade. H4 uma exce¢ao entre

os Xambiod, que valorizam a caga e seguem cagando nos arredores de suas aldeias.

Nao tenho instrumentos analiticos para avaliar o alcance da explicagdo de Hans Dietschy
para as crises de itxanté dos Karaja. E creio que uma efetiva aproximagdo entre os campos da
psicologia e da antropologia deve requerer uma abordagem bem mais técnica do que eu seja capaz
de realizar. Entretanto ¢ notavel que tais crises, diferentemente da loucura irreversivel que atingiu

. . . I 38
aquele homem que descrevi, ocorram justamente com jovens recém-casados™. Trata-se da mesma
faixa etdria da grande maioria das atuais tentativas de suicidio. Como mencionado anteriormente, as

crises dos casamentos costumam amainar quando o casal ja estd mais firme, com um ou dois filhos.

Memoria
Dado que a audi¢do ¢ o sentido associado a razdo, ndo ¢ surpreendente encontrar sua

auséncia associada ao comportamento anti-social. Ela também ¢ o sentido mobilizado para evocar a

memoria, ou o lugar onde ela habita.

Quando eu procuro, em uma aldeia, quem sdo os velhos reconhecidos como os melhores
contadores de historias, os guardides da memoria de seu grupo, ndo € simplesmente a sua idade que
se faz referéncia, mas a sua audi¢do. Julieta, uma mulher xambiod, que ja tinha bisnetos quando
iniciei minha pesquisa, me dizia que ela ndo era boa para se lembrar de eventos passados. Seu
ouvido ndo era bom, entdo ela ndo havia aprendido os mitos do grupo, chamados de ijyky.
Igualmente ela ndo tinha guardada em sua memoria um grande estoque de nomes para dar aos seus

descendentes.

Era gesticulando perto das orelhas, falando e fazendo voltas em torno de suas orelhas, que
Violeta, uma das mulheres Xambioa mais velhas e que me transmitiu muitas historias® de seu povo,
me dizia lembrar das coisas para poder me contar. Ela contou que os Xambiod haviam se
desorganizado enquanto grupo e abandonado a tultima aldeia apds um episddio de acusagdo de
feiticaria. Eles se reuniram novamente a partir do convite do inspetor do SPI, Dorival. Ela se
recordava de ter retornado as suas terras tradicionais e ver que Dorival havia plantado uma roga e
um casal ja havia se instalado perto. “Neste momento”, diz Violeta, “meu ouvidos fecharam”. Isso

quer dizer que ela ndo se lembra dos eventos subsequentes. “Quando meus ouvidos abriram de

38 Em sua dissertacdo de mestrado, Oiara Bonilla relata um desses casos de itxanté em Porto Txuiri. A autora relata
que o caso foi interpretado como possessdo pelo demonio pelos evangélicos. (Bonilla 2000).

39 Violeta me contou historias vividas por ela, mas ndao mitos. Apesar de ambos serem referidos pelo esmo conceito
em indrybé, ijyky (historia) eles tém estatuto muito diferente e poucas pessoas contam mitos. Qualquer pessoa pode
contar como se lembra de um acontecimento vivido.
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novo, a aldeia ja estava formada, os homens estavam dangando aruana e as pessoas estavam juntas
de novo”. A audicdo ¢, assim, o reservatorio da memoria bem como da razdo. Nao € surpreendente,
portanto, que ¢ fazendo escutar que se tenta trazer as pessoas de volta a razao. Em resumo: nao se

reprime as criangas nem os koha. Oferece-se conselhos a eles.

O fendmeno Karaja encontra ressonancia entre seus vizinhos Kayap6 Xikrin. Em sua
dissertacdo, Clarice Cohn demonstra que o termo que designa o ato de ouvir estd conectado com o

aprendizado. Alguém que nao aprende ¢ alguém que nao tem ouvido. Em suas palavras

“Os Xikrin se referem a alguém que falhou em
entender algo ou que consideram burros como ndo
tendo ouvido, amakre két. Essa é a expressdo usada
também para as criangas quando teimam em
desobedecer a uma ordem, ou pelos velhos ao se
referirem aos jovens quando acusam-nos de ndo querer
aprender musicas ou mitos. Por outro lado, a
tolerancia com os erros infantis, que se deve, como
vimos, a concepg¢do de que eles nada sabem ainda, so
existe porque se considera também que eles ndo teriam
como saber: tém ainda os ouvidos fracos. Assim
também, a explicag¢do para o fato de que os jovens ndao
sabem muita coisa refere-se sempre ao fato de que eles
tém ainda os ouvidos e os olhos fracos. Quando os
jovens passam a ser considerados portadores de
ouvidos ‘‘fortes”, comegcam a ouvir os relatos dos
velhos, isso ndo indica que eles ndo os ouvissem antes,
mas sim que ndo se esperava que eles pudessem

’

memorizd-los ou entender plenamente seu sentido.’

(Cohn 2000: 120)

2.4 Conselhos privados e discursos publicos

Os conselhos sdo a Unica forma socialmente aceita de dissuadir as pessoas de seu mau
comportamento. Mas ndo se dd conselhos sem algumas regras. Algum grau de intimidade ¢

necessario. E preciso mesmo uma liga¢ao familiar para dar e receber conselhos. Sdo sobretudo as
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maes que dao conselhos as criangas e aos kohd mahdadu. Mas irmaos, irmas e pais também fazem

sua parte. E comum escutar maes reclamando “Eu dou conselho pro menino, mas ele ndo ouve!”

Cheguei eu mesma a uma situacao de “dar conselho” para um jovem da familia que me
“adotou” em Macautba, a quem me instruiram chamar de “irmao mais novo”. Era um rapaz muito
bom, inteligente, mas bebia demais, quase todo o tempo. Certa vez ele veio até a minha casa,
alcoolizado, e queria conversar. Me dava muita pena vé-lo naquele estado principalmente porque
era um rapaz bom. E o tinico de sua gera¢io que é publicamente reconhecido como conhecedor dos
mitos de seu povo e conhecia algumas sequéncias de rituais. Eu temia e ainda temo que ele acabasse
caindo de um barco e se afogando, no retorno da cidade, como tantos outros. Sem me dar conta eu
comecei a manifestar a ele minha preocupagao e dar os conselhos, tais como nao beber para nao dar
tristeza a sua mae, eu dizia que ele tinha um papel importante a desempenhar na sua aldeia etc. Me
dei conta de repente que ele se portava de maneira diferente. Escutar conselhos requer uma
disposi¢ao do corpo e do espirito. Ele olhava timidamente para o chdo e esbo¢ava um sorriso pelos
cantos da boca ao me ouvir. Quando parei de falar, ele me pediu para continuar. Era minha
obrigacdo, dizia ele: “Vocé tem que me dar conselho. Vocé ¢ minha irma. Tem que me dizer para
ndo fazer essas coisas”. Isso obviamente ndo significa que ele iria parar de beber, mas eu

desempenhava meu papel de conselheira e ele desempenhava o seu de ouvinte.

Subitamente esses kohd mahddu podem decidir finalmente “escutar” seus pais € irmaos e
interromper seu vicio. Muitos me contaram historias que incluiam clinicas de recuperagdo em
cidades distantes como Goiania e Brasilia. Mas, diziam eles, nada disso funciona se o homem nao

decide “escutar” os conselhos de sua familia.

Como com relagdo as criangas que ndo se reprime fisicamente: com os kohd mahddu,
mesmo se estejam agressivos, ndo se demonstra agressividade. Se ele é considerado perigoso, tudo
0 que as pessoas fazem ¢ sair de seu alcance. Se ele esta apenas chato, em geral as pessoas escutam
seus lamentos ou murmurios ou entdo se escondem quando ele se aproxima. Se ha algum risco dele
se machucar ou machucar aos outros, a primeira atitude geral ¢ tirar de seu alcance pedagos de pau,
pedra, facas etc. Mais uma vez, ¢ o pacifismo que reina e € pelo convencimento, através dos

conselhos, que se tenta domina-los.

A doagao de conselhos e a predisposi¢ao em recebé-los requer uma intimidade e pode ser
sinal de proximidade. Um casal muito jovem, por exemplo, que ainda ndo tem os lacos muito
profundos, ndo ird conhecer a situagdo na qual a esposa se preocupa com seu marido que bebe

demais®. Provavelmente essa preocupacio vira da mie desse homem.

40 O contrario também pode ocorrer. Uma mulher que bebe ¢ seu marido que se preocupa. Mas é bem menos
frequente.
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Os conselhos também fazem parte da memoria dos grandes chefes, antigos caciques ou
lideres. Eles executavam uma espécie de discurso moral no final do dia para sua familia ou os
parentes mais proximos. No crepusculo, eles admoestavam seus filhos e netos para respeitar a
necessidade de relagdes pacificas na aldeia, de reconhecer seus parentes. Também poderia estar
inserido nesse discurso a nomea¢do de uma por uma das ligagdes de parentesco de sua familia.

Falava sobre a necessidade de dividir os produtos da roga, ou seja, o imperativo da generosidade.

Entre os Xambiod, que conheceram uma grave depopulagdo nos anos 1940, os chefes
aconselhavam seu povo a ndo casar com os fori. Deusuita, uma mulher xambio4 que habitava a
aldeia Kurehe, se lembrava de seu avd, o célebre cacique Manuel Achuré, que executava este

género de discurso e tentava evitar a mestigagem com os fori, os brancos*'.

Para além desse fenomeno cotidiano, os conselhos fazem parte de um dos rituais que
marcam a mudanca de identidade mais significativa da vida de uma pessoa, o casamento. Menos
realizado hoje em dia, o hardbié, casamento dentro das regras e ritos tradicionais, se fazia
idealmente entre jovens ainda sem conhecimento da vida sexual. Como em outros rituais, o
casamento se faz sobre uma esteira de palha. Os dois jovens ficam sentados no centro. Em volta
deles, parentes bilaterais das geracdes de seus pais e avos (G+1 e G+2) se sentam e ddo conselhos
sobre a vida conjugal. Estes conselhos também sdo relevantes como ilustracao do ideal de pacifismo
do ethos Karaja. Aconselha-se que os conjuges tenham paciéncia coma outra parte, que facam sua
parte no equilibrio da vida economica do casal, entre outras coisas. O mais comum ¢ que estes
parentes sejam os mais velhos da familia, os matukari” (velhos) e senadu (velhas).

Necessariamente eles fazem parte da categoria brotyré, que exclui os pais dos jovens.

J& nos anos 1920, em sua abordagem a chefia “primitiva”, Robert Harry Lowie descreveu
a oratdria como um dos sinais distintivos da chefia amerindia. Uma vez que ele ndo tem o recurso

da forca e da coer¢ao, o chefe teria apenas suas palavras:

“Um terceiro atributo dos lideres civis é o dom da
oratoria, normalmente exercido em favor da harmonia
tribal e dos bons modos tradicionais. (...) Na minha
opinido o chefe americano mais tipico ndo é um
legislador ou um juiz mas um apaziguador, um

benfeitor dos pobres e um Polénio® prolixo” (Lowie

1948: 16)

41 Para uma descricdo mais detalhada desse fenomeno da mesticagem e seus desdobramentos sociais, cf Schiel 2017.

42 Matuari na pronincia masculina

43 Lowie esta fazendo referéncia ao personagem Polonio da pega Hamlet, de William Shakespeare. Pai de Of¢lia,
Poldnio ¢é caracterizado por falar muito, ou até demais.

83



Lowie menciona os trabalhos de Curt Nimuendaju sobre os Xerente. Neste contexto
etnografico o chefe reunia a aldeia para falar dos costumes que ndo se deveria perder. Ele também
faz referéncia aos trabalhos de Alfred Métraux sobre os Tupinamba. Estes associam uma espécie de
urubu ao chefe por que de manha ele “arengava com os outros passaros”, como o chefe. Lowie cita
diversos outros exemplos etnograficos em que o discurso do chefe fala de paz e harmonia na “tribo”
(sic.).

“No Chaco, os Pilaga contempordneos simplesmente
levam a oratoria até o cair da noite. ‘Esta eloquéncia é
comum a todos os caciques e constitui (...)Jum dos
principais atributos de sua dignidade. O tema habitual
destas arengas ¢ a paz, a harmonia e a honestidade,
virtudes recomendadas a toas as pessoas da tribo’. De
forma caracteristica, um Chiriguano explicou a
Nordenskiold a existencia de uma mulher cabe¢a da
tribo: seu pai a havia ensinado a falar em publico.
Milhares de milhas ao norte, em shoshone vernacular,
um cabega figura como ‘o orador’ que ‘designa sua
fung¢do mais importante’- Os chefes Aricopa e Apache,
igualmente, eram oradores matinais; e entre os
Havasupai (Arizona) Spier menciona: ‘Deve-se dizer
ndo que um chefe é alguém que fala mas que alguém
que fala é um chefe’(Metraux, 1928, p. 179; 1937, p.
390; Nordenskiold, 1912, p. 229; Steward, 1938, p.
247; Spier, 1928, pp. 237 f. 1933, p. 158; Goodwin,
1942, pp. 165 1., 178)” Lowie (1948: 16).

As caracteristicas da oratdria, juntamente com a generosidade e capacidade de
apaziguamento de conflitos, como tracos distintivos da chefia amerindia, identificados por Lowie

foram retomados por Pierre Clastres.

Como ocorre o fendmeno entre os Karaja? O que se pode afirmar, por ora, é que os chefes
menores, de pequenas aldeias, bem como os lideres de faccdes nas grandes aldeias sdo idealmente
bons conselheiros. Exercem a oratoria para exprimir para seus liderados aqueles temas que lhes
concernem. Nao se vé um discurso publico de forma estrita. Com “discurso publico” quero dizer

um discurso pensado para atingir todos os habitantes da aldeia. Mas estes discursos, meio privados
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e meio publicos, sdo francamente discursos moralizantes e que lancam mao do papel de

“conselheiro” que o chefe deve exercer.

Uma unica vez tive o privilégio de ouvir um discurso publico enunciado ndo por um chefe
mas por uma mulher velha, da categoria de idade senadu (“velha”). Luzia Kolyty nos Xambio4, a
mulher mais velha da comunidade. Estou convencida de que seu discurso se devia & minha presenga
e ao fato de que eu buscava registrar com ela as historias antigas e os nomes de seus parentes, da
sua familia. Ela me perguntou se eu podia gravar (com o gravador) suas palavras e levar as casas da
aldeia. Saiu de sua casa e apoiada sobre a bengala ela enunciou seu discurso. Falou com uma voz
alta e poderosa, que era possivel ouvir de bem longe. Eu pude compreender os nomes de seus
sobrinhos e sobrinhas e os termos de parentesco que ela usava pra se referir a eles. Mais tarde na
casa de meus anfitrides, eles escutaram atentamente a gravacdo. E relevante fazer notar que na
geracdo deles ninguém ¢ falante ativo de indarybé. Eles compreendem a lingua, mas ndo falam. Me
explicaram que era um discurso de admoestagdo, exortando todos a ndo perderem os costumes
indigenas. Ela afirmava que ela era a ultima velha que conhecia os mitos e ninguém a procurava
para aprender. Por fim ela enunciou todas as relagdes de parentesco da sua familia, vivos e mortos,
que viviam naquela aldeia ou fora. Era uma espécie de esfor¢o em fazé-los se lembrar de suas

ligagdes familiares.

Esse foi o unico discurso pessoal que registrei que tinha como supostos ouvintes todos os
habitantes da aldeia. Os dados etnograficos de outros pesquisadores nao fornecem informagdes
sobre este aspecto da vida karaja e s6 podemos nos fiar nas descrigdes indigenas sobre os oradores

chefes de familia extensa.

Outros dominios da oralidade

A parte esse discurso de Kolyty, ndo presenciei outros discursos ptblicos em termos
exortantes ou tal tipo de conselho. Para além das cancdes que acompanham as dangas de mascaras e
que desempenham um papel de acusagio velada de atentar contra a moralidade publica*, encontra-
se dois géneros de enunciados particulares lancados ao publico: os choros rituais e as disputas de

palavras entre as mulheres.

Os choros se fazem em caso de doenga ou morte de um parente proximo. Chamado de
iburu entre os Javaé¢ e Xambioa, ibru entre os Karaja, o choro ¢ um dominio quase exclusivamente
feminino. Evoca-se, nestes choros, a vida daquele por quem se chora, suas qualidades (Maia 1997:

6). Também se usa os choros rituais para acusagdes de feiticaria. Se hd alguém que seja suspeito de

44 CfRodrigues 2003 e Lourengo 2009.
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ser o feiticeiro que causou a doenga ou a morte de um filho, neto, ele serd mencionado nos choros

femininos. Provavelmente trata-se o Uinico espago socialmente aceito para uma acusagdo nominal.

As acusagdes cotidianas, seja de violagdo das regras morais, seja de feiticaria se faz sem
nome. Nunca se nomeia um acusado e tampouco se fornece a fonte da acusagio. E sempre: “Eu
ouvi dizer que...” sem agente. Mas as pessoas fornecem todas as indicagdes para identificar quem ¢
o acusado: “E um que mora ai no meio*, numa casa de parede de madeira e telhado de palha” ou
“Aquele que mora sozinho numa casa toda de palha”. O choro, por sua vez, ¢ o lugar de acusagao
nominal contra seus adversarios. A palavra do choro ritual sé6 pode ser uma palavra individual
dirigida ao publico, dirigida a todos, o coletivo.

O choro tem um ritmo proprio e uma entonagdo melddica que faz com que seja facilmente
reconhecido enquanto tal. Certa vez entoei a melodia de um dos choros que ouvi, mas eu acreditava
que se tratava de musica. Me avisaram que era a entoacdo tipica de choro ritual e desde entdo

consigo reconhecer entre gravagdes ou na noite quando hé alguém chorando em sua casa.

E relevante fazer notar que o choro, que podemos conceber como uma espécie de “fofoca
publica”, carrega em si a possibilidade de individuacdo da acusagdo. Tal caracteristica ¢
inconcebivel para a fofoca. Acredito que esta individuagdo esteja na raiz da poténcia e da eficacia
do choro ritual. A oratéria feminina, diz Rodrigues, ¢ bastante temida pelos homens Javaé (1993).

Retornarei a este ponto sobre a individuag¢do quando for abordar a guerra Karaja.

Para além dos choros rituais, ha também uma troca de palavras que se exerce
publicamente. S30 os combates de palavras entre mulheres. Até onde conhego, ndo ha descri¢ao
deles nas etnografias. Passarei a chama-los de combates verbais. Eles nascem de tensdes familiares,
em geral entre afins, mas também entre irma da mae e filha da irma, por exemplo. Uma mulher se
queixa que sua casa ndo tem comida suficiente ou que seu genro ¢ preguig¢oso. Ela pode repetir por
alguns dias suas queixas a meia voz e um dia a mae de seu genro, sua hedd?, vira socorrer seu filho

e defendé-lo.

Escuta-se de longe os gritos. As duas mulheres podem entoar seu combate a distancia. Mas
em geral elas se aproximam lentamente, sempre gritando de maneira muito rapida suas
reclamagoes, até a distdncia de mais ou menos dois metros (0 maximo de proximidade fisica que ja
presenciei), e continuam a brigar com toda a for¢ca que seus pulmodes permitem. Mulheres de cada
lado da disputa, que estdo a favor de uma ou de outra, ficam a uma certa distancia e reafirmam em

voz alta o que elas pensam sobre o tema da disputa. Os homens: filhos, irmdos e maridos, que sao

45 “Meio” significa meio da aldeia, nem na parte 2 montante, nem a jusante.
46 Hedad ¢ o termo de parentesco usado para esta relacdo. Nao existe um tal termo em portugués mas existe em
espanhol, ja em desuso. Trata-se de “consuegra”. Pode ser que ja tenha existido um “consogra” no passado.
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em geral o motivo da disputa, ndo tomam partido em publico e ficam timidos num canto da cena, ou

mesmo fora da cena, dentro das casas, mas prestando atencdo ao desenrolar do combate.

Assisti a trés destas disputas. Duas na aldeia Santa Isabel e uma em Macauba. Esta ultima
foi mais facil acompanhar porque a casa onde eu estava se localiza exatamente no meio das duas
casas das mulheres que combatiam. Portanto eu conhecia bem as duas combatentes e meus vizinhos
puderam me explicar mais tarde de que se tratava. O tema era o mais habitual: uma mulher se
queixava que seu marido nao trazia comida suficiente. A mae desse marido acusado, por sua vez,
dizia que sua nora era mesquinha, que ndo sabia repartir o alimento, que seu filho estava
emagrecendo e que a casa era muito suja. O combate durou aproximadamente duas horas. Parecia
que se uma desistisse da disputa ela perderia o combate. Nao pude determinar quem “desistiu”
primeiro, mas pode-se dizer que a forca do combate vai se perdendo depois de muito tempo que a

disputa estd sendo travada.

Os combates verbais entre mulheres podem ser definidos como um discurso entre
individuos, mas que tém como objetivo tornar publicas as disputas internas. Ou seja, trata-se de
discursos privados que supdem um publico. Pretendo demonstrar que a palavra efetivamente

publica ¢ uma palavra coletiva, dissonante e constante.

A palavra publica

As palavras verdadeiramente publicas ndo sdo escutadas. Elas acontecem nas reunioes. Os
Karaja fazem reunides para toda e qualquer decisdo que concerne a aldeia inteira e que nao deve ser
personalizada na figura do chefe. Pude constatar tal dado nas aldeias de porte médio (entre 100 e
400 habitantes) que retnem diversas familias, mas ndo hd uma familia que se sobreponha
destacadamente a outra. As aldeias pequenas que chegam no méaximo a 80, 100 habitantes sdo, na
verdade, uma familia extensa a qual se juntaram algumas familias nucleares. Nestas aldeias, o
cacique ¢ em geral pai, avd ou sogro da maior parte dos habitantes e entendo que nao ha espaco

para desacordo sobre temas comunitarios.

Nas grandes aldeias as reunides em geral precedem encontros delicados com agentes da
politica indigenista ou com fazendeiros que alugam as pastagens naturais da Ilha do Bananal. Elas
objetivam encontrar uma voz Unica para assegurar uma homogeneidade de opinido diante destes
agentes externos. As reunides sao mais frequentes nessas aldeias de porte médio (100 a 400 pessoas,

mais ou menos) € nas quais tal homogeneidade ¢ mais dificil de obter.

Elas comegam com um chamado do cacique que caminha na fileira de casas e tenta reunir

a populacdo. Usa-se os espagos publicos da aldeia, espagos estes que sdo ligados as atividades do
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mundo fori: uma sala da escola indigena, o saldo da igreja da missdo evangélica, se hd uma, ou o
barracdo usado para fazer festas de tori (forrd). Quase invariavelmente elas ocorrem no final da
tarde e podem adentrar a noite. Aos poucos as pessoas vao chegando, trazendo seus banquinhos ou
esteiras familiares. Todos parecem falar ao mesmo tempo. As criangas brincam e gritam do lado de
fora ou as vezes mesmo do lado de dentro da roda que se forma naturalmente. As vezes duas ou
mesmo uma sé pessoa consegue falar so e obter a exclusividade da palavra durante algum tempo. O
burburinho daqueles que ndo estdo exatamente interessados nao se detém jamais do lado exterior da
roda. Os participantes parecem respeitosos quando se trata da palavra de uma pessoa mais velha,
ainda que ndo estejam de acordo com o conteudo. Quando uma pessoa velha fala, homem ou

mulher, um breve siléncio se faz. Para ser substituido logo em seguida pelo burburinho habitual.

Tem-se a impressao de que ndo ha consenso e que nao se alcangara jamais. Aparentemente
o consenso karaja ¢ apenas um instante de siléncio entre mil vozes dissonantes que so se detém por
aquele instante... para ser quebrado no instante seguinte. Quando a aldeia esta reunida, ndo sdo os
loucos, os kohd ou as criangas que ndo escutam. Eu diria que toda a comunidade ndo escuta. A
verdade € que o consenso ja foi alcangado muito antes daquele momento e o chefe serd apenas o

portador da palavra dura (e coletiva) que devera ser apresentada aos estrangeiros.

Como atestaram Lowie e Clastres o chefe indigena ndo ¢ um ruler. Em vista do descrito,
pode-se dizer que ele ¢ uma espécie de porta voz do raro consenso da comunidade, quando se trata

de relagcdes com pessoas de fora.

Mais uma vez € possivel verificar que o ideal pacifista reina: ndo se impoe palavras para a
coletividade. Parafraseando Clastres para quem “a sociedade primitiva ¢ o lugar da recusa de um
poder separado, porque ela propria, e ndo o chefe, ¢ o lugar real do poder” (Clastres 1978: 108),
poderiamos dizer que a sociedade karaja é o lugar da recusa da palavra do chefe porque ela mesma
tem a posse da palavra. A palavra publica ¢ a palavra do publico. Se, como mencionou Clastres na
epigrafe que abre o presente capitulo, “Palavra e poder entretém uma relacdo tal que o desejo de
uma se realiza na conquista da outra”, aqui isso que ele chama de poder estd efetivamente na
comunidade e ndo em outro lugar.

As palavras cotidianas e aquelas das reunides, no entanto, nao sdo as Unicas que circulam.
Nos complexos rituais ha também um circuito proprio que sao rebeldes a essa classificagdo em
individuais, coletivas, publicas. Trata-se das cangdes dos espiritos [jaso e os comandos do chefe
ritual.

As cangdes, como mencionado anteriormente, sdo o lugar da condenacdo publica

sobretudo da violagao do codigo moral da sociedade. Os casos extra-conjugais, os escandalos sobre
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o apetite sexual exagerado de alguma mulher sdo o assunto preferido das cancdes do par de
mascaras. Como para algumas mulheres o choro ritual ¢ o combate verbal, para os homens as
cancoes do Jjaso sdao o veiculo para o ndo-dito da conversa cotidiana. Mas, ao contrario dos choros
e dos combates verbais que nomeiam os acusados ou os interpelam indiretamente através de seus
parentes, as cangdes de ijaso sdo evasivas e jamais falam diretamente dos acusados. Elas sdo uma

das possibilidades masculinas de expressdo publica.

Poderiamos dizer que as palavras enunciadas nas cangdes de ijaso supdem um publico
feminino. Elas sdo a voz de um coletivo masculino anénimo, velados pelas palhas das méscaras que
incarnam espirito, para um coletivo determinado de mulheres, sejam elas as dangarinas, sejam

aquelas que assistem a danca.

Por ocasido do Hetohoka, finalmente se conhece uma palavra de comando. Os comandos
estao presentes nos momentos de acdo em grupo durante o ritual. Pude notar dois desses momentos
e ndo tenho dados para sugerir que existam outros momentos como estes. Um deles ¢ o momento de

erigir a Casa Grande*'. Isto ¢ feito no dia em que a aldeia visitante chega para participar do ritual.

Para observadores nao indigenas acostumados com outra forma de ordenar ou organizar,
por exemplo, a constru¢do de uma casa, a sensa¢ao ¢ de que jamais sera erguida a parafernalia
ritual. As palhas estdo no chdo, as pessoas estdo sentadas ou em pé ali por perto, aparentemente de
forma desordenada. De um momento a outro as palhas sdo erguidas e amarradas e estd tudo quase
pronto. Isso é possivel gracas a uma palavra de comando do chefe ritual (que em muitas aldeias

coincide com o cacique, mas a coincidéncia nao ¢ necessaria).

O outro comando, também ligado a parafernalia ritual, ¢ o momento em que os homens
vdo trazer as arvores (esteios®) que compordo o corredor entre a Casa Grande e a Pequena. Tudo
estd preparado e de repente o chefe ritual grita suas palavras. O grito ¢ um falsetto bem agudo e
rapido. Os homens, convertidos naquele momento em espiritos dos mortos, wakuresd, correm para a
praga ritual portando as arvores e em menos de um minuto o corredor estd marcado. Nao demora e
ele estara pronto. Os Karaja se referem a esta palavra como “liberar” a acdo. O ritual tem seu script

a ser seguido, mas o chefe ritual /ibera o grupo de homens para efetua-lo.

O termo para designar o chefe ritual varia segundo a etnografia e segundo o informante.
Entre os javaé, entretanto, ha apenas uma palavra para esta atividade, qual seja, rybédu. Ora, rybédu

quer dizer justamente “dono da palavra” (rybé= falar; du =bom em uma atividade, o melhor em um

47 Uma descri¢do mais detalhada do ritual terd lugar no final da etnografia.

48 O corredor ¢ composto de seis esteios que seguram o telhado. Algumas dessas madeiras sdo trazidas ainda com as
folhas da arvore e os Karaja traduzem preferencialmente como “arvore” os esteios do corredor entre as duas casas.
Cada arvore é de uma espécie e pertence a um grupo de praga (Lima Filho 1994: 160-1)
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dominio, mestre, dono). Este traco nos conduz mais uma vez as propostas de Clastres para a chefia
amerindia. Se de um lado, como acabamos de ver, a palavra do chefe ndo ¢ possivel de ser imposta
as palavras publicas, qual seria entdo o lugar da palavra do chefe cerimonial? E o que pretendo

abordar no capitulo 4.

“Uma ordem, eis o que um chefe ndo saberia dar, eis ai o tipo de plenitude recusada a sua
palavra”, dizia Clastres a respeito da palavra de comando. Ela estaria ausente, segundo ele, das
sociedades primitivas (1978:108). Quem ¢ este chefe ritual, quais sdo suas relacdes, se as ha, com a
chefia mais politica? Nao se nasce chefe, se torna, mas apenas os nascidos em determinadas
familias. E se torna a custa de preencher diversas condigdes: ser “bem nascido”, ser visto nos rituais
publicos, ser “belo” (bem paramentado) e merecé-lo. Direcionaremos agora nosso olhar para as

criancas e a familia, desta vez para examinar sua imagem publica, sua projecao exterior.
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Cap. 3 Gente de verdade. Atributos de chefia, “riqueza” e sucessao

3.1 “A mulher governa o homem”

“Porque a mulher governa o homem”, me disse Joaninha. Sogra do chefe cerimonial de
Macatuba, Joaninha e eu conversidvamos sobre os casamentos e os conflitos domésticos
subsequentes. Era no final de um dia ap6s uma manha em que duas mulheres se enfrentaram
oralmente, numa disputa ritualizada que ocorre quando as tensdes chegam a um extremo. Em geral
afins — cunhadas ou sogra-e-nora — os pares de mulheres se aproximam gritando ininterruptamente
todas as suas queixas (conferir cap. 2). Joaninha me esclarecera o conflito e aproveitei para
introduzir o assunto dos casamentos entre chefes. Perguntei se ainda existia o costume do homem ir
morar na casa da esposa quando eles se casavam, em suma, se existia a regra de residéncia
uxorilocal. “Sim”, respondeu Joaninha, “porque a mulher governa o homem”.

Em artigo em que pretende abordar a chefia amerindia como um caso particular da figura
do Estado (Lanna 2006: 425), Marcos Lanna propde a pertinéncia em se observar o circuito
matrimonial das familias de chefia.

Lanna sugere observar o circuito em que se inserem os chefes:

“Bastaria investigarmos, em um caso particular qualquer, com quem casam as filhas e as

irmas do chefe para identificarmos se ndo exatamente a troca — pois esta rela¢do ndo é

necessariamente de troca, mas de divida — [a] circula¢do de mulheres. Teriamos um

‘circuito proprio’ no sentido de que as mulheres ndo seriam exatamente trocadas, ou s6 o

seriam, ou so poderiam ser concebidas assim por ideologias de grupos particulares”

(:430).

As ideias desenvolvidas por Marcos Lanna em seu artigo de 2006 me pareceram frutiferas
se postas em didlogo com dados advindos da etnografia karaja. Em artigo que tratava da
distribuicao espacial karaja, Hans Dietschy indica que o grupo Saura, grupo de praga que possuiria
uma superioridade estatutéria, proveria chefes a sociedade. Ainda que nos parega uma generaliza¢ao
que mereceria alguma nuance, a sugestdo de Dietschy implicava numa endogamia de chefia. O
grupo “de cima”, Saurd, seria uma exce¢do endogimica diante do ideal mais generalizado na
sociedade, que seria o da exogamia de grupo de praga.

Na atualidade, entendo a operacionalidade dos grupos de praga como restrito a vida ritual
(conferir capitulo 4). Entretanto, as sugestdes de Dietschy me conduziram a formular a hipdtese

com que trabalhei ao longo da pesquisa. Formulando de uma maneira direta, minha hipotese foi a de
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que o desequilibrio assimétrico do circuito de prestacdes e contra-prestacdes matrimoniais tenderia
a criar um terceiro grupo, um circuito exclusivo de chefia, matizando o dualismo de metades em um
sistema terndrio no qual as trés tércias teriam distintas naturezas. Duas delas trocariam entre si
enquanto a terceira tércia consistiria num circuito fechado, um ndédulo endogamico. Essa parece ser
a sugestdo de Hans Dietschy. Para ele, além das metades “de cima” e “de baixo” (referentes as
partes montante e jusante do rio), havia um terceiro grupo, chamado Saura, composto por familias
de onde provinham os chefes, os xamas e os distribuidores de alimentos (Dietschy 1977).

O que me parecera inicialmente uma excentricidade do caso Karaj4, inicialmente, passou a
ser notado como uma variavel de certa forma frequente. Numa analise sobre a ideia de hierarquia e
subjugo de outros povos, usada para interpretar o caso dos Guaicuru desde cronistas antigos até
etnografias recentes, Gabriela de Carvalho Freire menciona a mesma pratica. A autora aponta a
busca por conjuges na mesma classe de chefia como uma hipotese consistente para explicar o
fendmeno das visitas a outros grupos, o que foi lido pelos primeiros analistas como relagdes de
“vassalagem”. Citando Roberto Cardoso de Oliveira a respeito dos Terena, os unati (nobres?)
precisavam “procurar esposas em outros aldeamentos e se casar com capitas de outras localidades™.
(Freire 2019: 281). Sobre os Guaicuru (eyiguayegui), diz a autora “os senhores eyiguayeigui, para
ndo se casarem com pessoas de outros ‘niveis’, acabavam procurando nobres de outras tolderias ou
vilas, como as dos indios guana” (idem 281).

No alto Xingu, as descri¢cdes etnograficas mais recentes mencionam uma “substancia”
nobre, que ¢ herdade mas que, igualmente como entre os Karaja, ¢ necessaria mas ndo suficiente
para se fazer um chefe. A questdo foi enfrentada por Antonio Guerreiro Jr que aborda a chefia
Kalapalo. Segundo o autor,

“Apesar de a forma ideal de transmissdo da chefia
ser entre pai e filho, a ascendéncia nobre materna parece
muito importante. Ja ouvi algumas vezes chefes
considerados ‘grandes’ serem chamados de anetii tehuliipe
, ‘que estave no ventre de uma chefe’, com o que se
subentende que a pessoa tem pai e mae chefes. No ritual
de furacdo de orelhas, o chefe patrocinador fala de seu
filho que sera apresentado como futuro chefe como ‘o que
foi encontrado no ventre daquela chefe” (Guerreiro Jr.
2015: 146)

Dessa forma, busquei observar os circuitos matrimoniais proprios as familias que venho

chamando de nobres por falta de melhor termo. O que ha nos casamentos de alguns chefes que lhes
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permite ndo sair dos arredores da Casa de sua mae?

O conceito de Casa como “pessoa juridica” (personne morale) foi sugerido pro Lévi-
Strauss (1987) para dar conta de casos em que ha principios contraditérios em andamento. Por
exemplo, uma sociedade com filiacdo patrilinear e heranga identitdria matrilinear. Em minha
dissertagdo de mestrado® sugeri esse uso do conceito de Casa para dar conta do caso Karaja uma
vez que tais principios contraditdrios parecem operar. Ha ali o pertencimento a uma casa herdado de
forma matrilinear — e aqui poderiamos mesmo utilizar a terminologia sugerida por Vanessa Lea
(2012: 113ss), Matricasas — e pertencimento a um coletivo herdado de forma patrilinear. Na época,
esta foi minha leitura de como funcionavam os itxoi (3 ijoi). Os dados que coletei posteriormente
indicam um pertencimento ao itxoi (3 ijoi) mais fluido do que eu supunha: alguns homens Karaja
sugerem que ele seja herdado pelo lado paterno e outros sugerem que o homem iréd para o lado “que
for mais forte”, ou seja, para o lado cuja projecdo politica seja mais significativa.

Nao nos interessa, aqui, apresentar uma versao definitiva deste pertencimento, mas chamar
a ateng¢do para a recorréncia dos tais “principios contraditorios”, a que nos remetia Lévi-Strauss, em
muitos casos o pertencimento ao ijoi. Em todo caso, acredito que o conceito de Casa de Lévi-
Strauss seja util para compreender o mecanismo da uxorilocalidade e o da provavel endogamia de
chefia.

A imagem do casamento tradicional Karaja, ja pouco praticado mas ainda referenciado
como ideal, ¢ aquele que ¢ arranjado entre duas familias entre um rapaz € uma mog¢a sem
conhecimento prévio da vida sexual. O rapaz ¢ conduzido nos ombros de sua casa até a casa de sua
esposa. Os dois escutam os conselhos dos velhos sentados numa esteira. Entendo que o rapaz nunca
perde seu vinculo com sua Casa natal porque o percurso inverso ¢ feito quando da morte do homem.
O corpo ¢ conduzido da sua casa residencial a Casa que foi de sua mae e agora (provavelmente) ¢
de suas irmas mais velhas.

O casamento ¢ visto como um fardo para o homem, que deve “pagar” o acesso a sua
mulher através do fornecimento de alimentos. Geralmente esse pagamento ¢ na forma de peixes que
devem alimentar a casa de sua esposa e de sua sogra. O tema esta presente no mito mais conhecido
entre os Karaja, aquele do roubo do sol pelo demiurgo, Kynyxiwé. O sol seria o “pagamento” de
Kynyxiwé a sua sogra. O “servico da noiva” estd também na origem dos conflitos conjugais ou
mesmo de casos extremos como os suicidios que se intensificaram no comego dos anos 2010,

Tendo em vista a evitacao de conflitos, uma vez que um chefe ¢ idealmente uma pessoa

pacifica e apaziguadora, oriunda de uma familia harmodnica, as familias que aqui chamo de “nobres”

49 [Cavalcanti-]Schiel 2007.
50 Cf'Schiel 2017 e, no mesmo volume, Nunes 2017.
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buscam fugir a regra da uxorilocalidade de diversas formas. As menos conflituosas sdo a de
encontrar uma mulher “estrangeira”, de outra aldeia ou mesmo de outro grupo. Ou o casamento
com uma prima proxima o suficiente para ter convivido ao longo da infancia e partilhado o mesmo
terreiro (patio ou cluster casas) e longe o suficiente para ndo resvalar no incesto.

Nao pude obter, em campo, uma genealogia dos casamentos de chefes. Os dados que
seguem sao narrativas que evidenciam uma expectativa em torno dos casamentos entre familias de
chefes. E, naturalmente, temerario inferir dai que os chefes sempre se casem com filhas de chefes.
Entretanto, arrisco sugerir que os casamentos que nao seguem essa orientagdo sdo permeados de
conflitos muitas vezes violentos e insoluveis. Pretendo, entdo, adentrar a descricdo de dois casos
que ilustrardo a maneira como as familias de chefia manipulam as regras ou expectativas de
exogamia e uxorilocalidade para escapar a esta regra ou manter-se na regra sem cair nas armadilhas
do incesto.

Na aldeia Macauba, o cacique, Koboi, pertencia a Matricasa de Joaninha. Ela era sogra do
cacique. Como mencionado no inicio deste topico, indaguei junto a Joaninha se ainda havia o
costume de o homem ir morar na casa da esposa quando se casasse. Eu estava buscando confirmar a
regra de uxorilocalidade entre os Karaja de Macatiba. Sua resposta, com que abri o presente topico,
era bastante elucidativa “Sim, ¢ assim mesmo. Porque a mulher governa o homem”. Joaninha
resumia em torno do “governo” da mulher sobre o homem a regra uxorilocal. Outras pessoas
confirmaram esta assertiva explicando que o homem quando casava precisava pescar € trazer peixe
para a sogra (menos do que para a esposa, segundo os relatos). A regra estd mais do que descrita nas
etnografias e estd presente em diversos mitos. O mais conhecido deles ¢ a origem do sol. Kynyxiwé,
o demiurgo karaja, ao ouvir as reclamagdes de sua sogra que havia se machucado devido a
escuriddo, parte em busca do sol. Kynyxiwé obtém o sol para a humanidade, o que ndo deixa de ser
um pagamento do “servigo da noiva” para sua sogra.

A regra da uxorilocalidade estd na fonte de diversos conflitos € mesmo em casos de
suicidios de jovens obrigados a casar contra sua vontade e conviver na casa de seus sogros. Analisei
um desses casos em artigo especifico (cf Schiel 2017). Entretanto, a mesma interlocutora, Joaninha
da aldeia Macautba foi quem me chamou aten¢do para o ideal de endogamia entre as familias de
chefes Karaja. Ela mencionava as dificuldades advindas do convivio com os afins. “E muita
fofoca”, dizia ela. Enquanto conversavamos, seus netos brincavam ao redor de sua casa, no terreiro.
Joaninha mora na casa central da aldeia Macauba, diante do porto onde desembarcam as canoas que
chegam para o ritual Hetohoka. Seu genro, Koboi, era o cacique, o ixawedu da aldeia enquanto eu

realizava pesquisa entre eles.
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Joaninha olhava para os netos e dizia “por isso eu prefiro que meus meninos brinquem s6
aqui mesmo, perto de mim. Porque se d4 um problema, um machucou o outro, a gente resolve aqui
mesmo. Mas se for na casa da outra pessoa ali do lado, ja ia ter adulto ficando valente por causa de
briga de menino, ai ndo presta”. A propria interlocutora estendeu o caso hipotético a situagao de
conflito conjugal, que era o assunto que discutiamos. Sua familia tem sido a principal familia que
fornece caciques e oficiantes do ritual ha trés geragdes. Ela me fez notar que os homens que
assumiam essas fungdes eram “primos-segundo” das mulheres, ou seja, primos em segundo grau.
“A mesma coisa ¢ quando casa. Se o marido foi ruim com a mulher, a familia dela ja vem descontar,
vai querer ficar valente também. Por isso a gente se casa aqui, quem td no mesmo terreiro. Se der
um problema, a gente resolve aqui mesmo. Nao carece de estar indo ver quem ¢ o irmdo dele, de ir
descontar nele”.

A longa conversa com Joaninha foi esclarecedora de uma assertiva enunciada por Hans
Dietschy a partir de sua experiéncia nos anos 1950. Dietschy menciona que as familias de chefia
seriam endogamicas. Por um lado, homens deveriam se casar dentro do seu ijoi e por outro, 0s
filhos de chefes preferencialmente casavam-se com filhos de chefes. Tal assertiva foi confirmada
pouco tempo depois por Fénelon Costa (1979). Segundo as palavras de Hans Dietschy:

“Me disseram expressamente que um homem karaja
deve desposar a filha de um homem da mesma companhia
[ijoi](...) Os homens afiliados [ao ijoi] de pai a filho
virtualmente no seio de sua ‘companhia’, linhas,
inevitavelmente em numero restrito, que trocam filhas e
irmas” (Dietschy, 1977: 299).

O que temos na atualidade ¢ um discurso por parte das pessoas mais velhas indicando que
os jovens ‘“ndo respeitam mais” as regras. Como dizia vovd Kolyty na aldeia Wari-Lyty, dos
Xambiod “hoje em dia casa s6 na boniteza”, ou seja, ela criticava que o critério para casamento
seria a aparéncia fisica. Segundo Kolyty, era preciso verificar se o pretendente tinha calos nas maos,
ou seja, o requisito principal era se era trabalhador, se fazia roca.

Apesar das regras parecerem frouxas na atualidade, pudemos verificar que a regra da
uxorilocalidade ¢ largamente respeitada, ainda que parcamente enunciada ou elaborada. Cumpre-se
simplesmente, que o homem passa a residir a casa de sua esposa (ou mais especificamente: sua
sogra) quando se casa.

O que ocorre, entdo, nos casamentos de chefes? Passo a descrever e analisar dois casos
distintos em que procuro evidenciar o desvio da regra, uma espécie de drible, feito pelas familias de

chefia. Abordo o fendmeno segundo a aldeia em que se registraram.
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Aldeia Hawalo (Santa Isabel do Morro)

Em sua etnografia sobre a arte Karaja, Maria Heloisa Fénelon Costa teve especial
interlocu¢do com Arutana, que era a época um ixadinodu, grafado xandinodo pela autora. Trata-se
de cargo ligado a execucdo das atividades rituais. Fénelon Costa descreveu a pratica de endogamia
de chefia nos termos de Arutana. Dizia ele que ele se casara com uma mulher que também era filha
de chefe. Além disso, a mesma autora relata que Arutana ndo seguia o padrdo uxorilocal de
residéncia pés-marital (Fénelon Costa 1979: 47).

Arutana investiu especial aten¢ao na educacao formal de seus filhos, levando-os a estudar
e buscar empregos de fori. Nesse caso, nenhum de seus filhos seguiu os passos do pai, tornando-se
condutor do ritual ou casando-se com uma mulher karaja. Aparentemente essa tem sido uma pratica
comum entre os chefes. Em sua dissertacao de mestrado de Rafael Andrade, realizada recentemente
com pesquisas na aldeia de Santa isabel relata que o mesmo estd ocorrendo com o atual chefe do
ritual Hetohokd. Menciona Maluaré, lideranca que havia morrido recentemente quando fui a Santa
Isabel pela primeira vez (2010). Segundo Andrade,

[A unidade representada por] Maluaré é em parte
representada por Sokrowé. Ele, por sua vez, é filho de
Karirama, hyri de Santa Isabel do Morro ja falecido.
Casou-se com Ixysé, filha de Kaymoti e Maluaré. E
notavel que a sua ascendéncia a posi¢do que ocupa hoje —
ixydinodu — se deve diretamente a seu casamento, uma vez
que a sua relagdo de parentesco com Maluaré é que o
levou a indicagdo para ocupar o lugar de lider ritual.
(Andrade 2016: 28).

O autor pormenoriza a ascensdo de Sokrowe a partir de sue casamento com a filha de
Kaimonti:

“sua ascensdo ao posto de liderangca se deve ao
posicionamento e a articulagdo das mulheres da familia
de Maluaré. Esoiro, irmd de Ixysé — made de uma
importante lideranca ritual da aldeia, o Deridul6 —
anunciou que Sokrowé deveria ser o novo ixydinodu. Ele
se viu incapaz, na época, de ocupar o cargo, estava
receoso e ndo tinha a intencdo de assumir tamanha
responsabilidade, foi apenas apos a insisténcia e incentivo

de sua esposa que aceitou a tarefa, como me explicou
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Sokrowé. O interessante a se notar nessa ocasido é que
Sokrowé passa a ocupar uma posi¢do de relevancia
significativa diante da aldeia, sendo o lider tradicional de
uma das principais aldeias iny. De fato, no jogo das
tensoes politicas, ser muito jovem e inexperiente para o
cargo foi — e continua sendo, como ouvi na aldeia — o
principal pretexto para ataques daqueles que sdo contra a
sua atual posi¢do e a familia da qual agora é um dos
representantes.(Andrade 2016: 29)

Maluaré, falecido sogro de Sokrowe, havia contraido casamento poliginico com Mavira e
Kaimonti, mae e filha respectivamente, da etnia Kamayura, quandod e seu exilio no alto Xingu. Os
filhos de Maluaré, segundo a descri¢do de Andrade, ndo foram habeis para substituir o pai na
conduc¢do do ritual enquanto ixadinodu. O cargo foi entdo passado através de uma equagdo obgiqua
para o genro de Maluaré, Sokrowé¢.

Sokrowe. Tem reforcado a necessidade, junto a seus filhos, que procurem estudo e
empregos de tori. Isso refor¢a a possibilidade de que num futuro breve também seus filhos nao
assumirdo os encargos tradicionais ligados as fungdes rituais.

Pode-se compreender a recorréncia deste fenomeno como uma énfase das familias nobres
em se aproximar do mundo tori e de certa forma mimetizar e também uma forma de escapar a
uxorilocalidade.

A busca por educagdo escolar formal por parte das familias de chefia me parece que requer
maiores interpretacdes. Entretanto, seus efeitos socioldgicos nas aliancas de chefia sdo bastante
esclarecedores: os filhos de chefes buscam se casar fora do sistema, seja de maneira endogamica,
seja buscando esposas fora do sistema. A consequéncia ¢ uma sé: lograr evitar a uxorilocalidade.

Aldeia Hawalora

Carlos Waximakuri ¢ um tipico chefe de aldeia. Fundou a aldeia Hawalora junto a seus
filhos e seu cunhado Bacuri. Sairam de uma dissidéncia da aldeia Nova Tytema e ali se instalaram.
Carlos se preparou para ser cacique (voltarei a explorar essa trajetoria). Teve a tipica criacdo de um
deridu, crianca enfeitada. Idealmente ele deveria se casar com uma moga de sua aldeia original, Sdo
Domingos. Mas isso ndo ocorreu: sua familia teve de se mudar da aldeia original. Carlos acabou se
casando com Mariciru, uma mulher de outra aldeia, da regido da barra do Tapirapé. Mariciru ¢ dita
“mestica” de Tapirapé com Karaja. Nessa regido muitos casamentos sdo assim, “mesti¢os” segundo
o termo utilizado, com os Tapirapé. No caso de Carlos, o casamento com Mariciru o permitiu nao

sofrer as agruras da regra uxorilocal: Mariciru vive na aldeia do marido.

97



O segundo filho de Carlos Waximakuri, Lahiri, tem seguido a trajetdria do pai na lideranga
da aldeia. Nao se casou com nenhuma mulher das aldeias vizinhas e sim com uma Tapirapé. Tudo
leva a crer que Lahiri substituird seu pai na lideranga da aldeia. Tal como seu pai, 0 casamento com
uma mulher Tapirapé permitiu a Lahiri ndo se submeter a regra uxorilocal. Sua esposa vive com ele
na aldeia Hawalora.

Os dois casos, de pai e filho, ilustram essa manipulagdo da regra da uxorilocalidade
através do casamento com mulheres de outras aldeias ou “estrangeiras”. Na aldeia Santa Isabel,
Maluaré, uma grande lideranga que ainda estava vivo quando fui a aldeia pela primeira vez, passou
um tempo de sua vida refugiado em aldeias do alto Xingu. Acabou contraindo um casamento
poliginico com duas mulheres: Mavird e Kaimonti que sdo mae e filha. Trata-se de um outro
exemplo de homem em situacdo de lideranga que busca um casamento com mulher “estrangeira”.
Em ambos os casos, a mulher era Tapirapé.

Podemos sugerir com os dados que temos ¢ que hd um discurso sobre o casamento ideal
dos chefes que é com mulheres proximas, um casamento endogamico com mulheres de sua familia
extensa na categoria casavel, as /erd, mulheres de sua geragdo, distantes. Na pratica varios deles
buscam e acabam se casando com mulheres de outras aldeias. E pouco provavel que eles enunciem
conscientemente estar escapando de se sujeitar a regra da uxorilocalidade mas na pratica ¢ o que
tem ocorrido com frequéncia.

Neste topico procurei demonstrar que a regra do casamento uxorilocal segue plenamente
operante. Para isso mostrei como ela ¢ fonte de inimeros conflitos ¢ mesmo tragédias pessoais
como as recentes ondas de suicidios. Além disso, procurei demonstrar que as familias de chefia
buscam escapar as agruras da regra de residéncia uxorilocal de duas formas: seja buscando
casamentos endogamicos, entre familias de chefia, seja buscando esposas estrangeiras trazendo-as
para o interior da sociedade. Isso converte o nucleo de chefes num nodulo “centripeto”, que
sistematicamente escapa a sociedade. A consequéncia para esse fendmeno ¢ a necessidade da chefia
ser continuamente produzida para poder ser reproduzida.

A compreensdo do ideal endogamico de chefes permite elucidar um dos aspectos mais
desafiadores dos dados que obtive: a constatacao de que o chefe antigamente, ao perder um combate
era incorporado ao circuito matrimonial da sua aldeia adversaria/inimiga. Istos era assunto do
proximo topico.

Por fim, demonstrei que um tal ideal endogadmico pode ser a chave explicativa para a cena
do relato com que inicio esta tese, em que o 1016, apds a derrocada de seus guerreiros, € incorporado

no circuito matrimonial dos seus inimigos.
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3.2 “Gente de verdade”. Riqueza e chefia entre os Karaja

“F india”

Enquanto Nega, uma indigena xambioa da aldeia Warilyty, confeccionava um saiote de
palha, eu estava na varandinha de uma casa vizinha. Violeta, uma mulher mais velha que estava ao
meu lado, comentava com admiragdo “€ india!”, admirada por seu afinco em se mostrar ciosa de
produzir enfeites e objetos tradicionais. Violeta manifestava em sua admiragdo o esfor¢o do casal
Nega e Dito, seu esposo, em recuperar rituais € outros aspectos tradicionais da cultura karaja.

Entre as atividades de “resgate cultura” que se promovia entre os Xambiod, uma delas era
a recuperacdo e promocao de dancgas coletivas tipicamente indigenas. Essas eram pouco polémicas
porque, diferentemente das dancas de mascaras ijaso, ndo envolvem conhecimentos xamanisticos
nem “perigos” em torno do segredo das mascaras, tabus, proibi¢des. Uma das mulheres xambioa,
conhecida como Nega (que posteriormente me hospedou num periodo longo em sua aldeia), se
dedicou a aprender a confeccionar os saiotes de palha usados pelos homens para dangar.

Nega e seu marido, Dito, faziam um esfor¢co em serem reconhecidos coletivamente como
o casal mais “tradicionalista” dos Xambiod. Ouvi inimeras vezes nao apenas deles mas de seus
vizinhos e de pessoas nas outras aldeias mencionarem com admiragdo que os dois eram o Unico
casal formado por “puros”. Nao apenas ambos eram Karaja mas ambos eram Xambioa.

Os Xambioa, que iniciaram os casamentos com fori nos anos 1950. Esse inicio da
mesticagem foi explicado por diversos interlocutores por uma questdo de “respeito”: ndo havia
mais, entre os indigenas, pessoas com quem se pudessem casar. Os Xambiod sofreram uma grave
depopulacdo entre o final do séc XIX e inicio do séc XX e se viram na situacdo de escassez de
conjuges potenciais. Iniciaram, assim, o casamento com regionais, fori de fazendas vizinhas. Na
atualidade ha uma enorme populagdo mesti¢a. Entretanto ha um discurso que valoriza a “pureza”.
Nega e Dito enfatizavam esse seu atributo unindo a ele outras caracteristicas. Ele ressaltava seus
esforcos em aproximar-se dos Karaja da Ilha do Bananal e demonstrar alguma proficiéncia na
lingua indigena, j& minoritaria e proxima do desaparecimento, entre os Xambioa. Ela procurava
receber bem todos os visitantes, seja gente ligada a administracdo indigenista, seja amigos de
fazendas vizinhas. Sempre oferecia comida aos visitantes, pouco importa a hora que chegassem.

Além disso, visto que os Xambiod conheciam um processo de missionarizagdo e a missao
evangélica estava instalada justamente na aldeia Wari Lyty, ser reconhecida como uma boa fiel fazia
parte das expectativas em torno de uma certa perfeicao moral. Nesse caso, Nega era membro ativo
dos grupos de oragdes das mulheres que aconteciam sistematicamente todas as manhas, variando
entre as casas. “Entrar na cren¢a”, como eles diziam, significava uma série de procedimentos

pessoais: ndo beber bebida alcoolica, ndo usar palavroes, ndo fazer fofoca.
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Além disso, Nega visitava as outras casas sistematicamente todas as manhds. Uma por
uma. Algumas mulheres faziam isso, no intervalo entre ter preparado os filhos para ir a escola e as
obrigacdes domésticas de limpar a casa e preparar o almogo. As visitas sdo valorizadas. Uma tori
casada com um indigena e que habitava a aldeia era mal-vista porque “ela ndo anda”. Ou seja, ela
ndo fazia visitas as outras mulheres, ndo parecia que estivesse procurando se integrar ao circuito.
Muito mais éxito em sua integracdo teve, por exemplo, uma enfermeira da Funasa. Nao tinha
conjuge na aldeia (apesar das tentativas de lhe apresentar um) mas participava ativamente do grupo
de oragdes ¢ visitava todas as casas, sem distingao.

O marido de Nega, Dito, buscava ocupar cargos ligados a administragdo indigenista. Na
época de minha pesquisa, ele ocupava um cargo relativo a saude indigena, na Funasa (atual Sesai).
Além disso, fazia parte dos que criticavam o entdo cacique e clamava por mudancgas, além de
questionar decisoes e agcdes da Funasa.

Também durante minha estadia, Dito empreendeu uma viagem a Brasilia para engrossar o
coro de uma acdo indigenista em reivindica¢des junto ao governo. A viagem foi paga pelo CIMI
(Conselho Indigena Missionario) e lhe rendeu muitos dividendos politicos internos. Ao seu retorno
uma reunido informal se formou no terreiro de Tuil4, o entdo cacique, e Dito contou em detalhes
todos os eventos da viagem. Tanto a visita a 6rgdos do governo quanto eventos mais prosaicos. Por
exemplo o evento em que ele quase perdeu o voo por estar no fim da fila do check-in e foi salvo
pelo funcionario que o viu sinalizar e o conduziu a acelerar o procedimento. Todos os detalhes dos
relatos eram absorvidos pelos ouvintes, com grande carga de emocao e comicidade.

Dito ndo era filho primogénito, mas ele compensava essa “deficiéncia” de origem
ressaltando a primeira caracteristica que mencionei aqui: a énfase na endogamia, no fato de ter se
casado com uma mulher indigena e nao apenas Karaja, mas “puro Xambioa” como ambos
enfatizavam. No contexto Xambiod, havia uma critica aberta a quantidade e presenga de tori, ndo
indios, nas terras deles e também um medo deles aumentarem de namero, seja por
descaracterizarem, seja por medo de perder as assisténcias indigenistas “vao pensar que noés SOmos
tori”.

O casal formado por Nega e Dito era admirado por vérias familias de sua aldeia e das
aldeias vizinhas. Um casal pacifico, porque ndo se via altercagdes e desentendimentos conjugais.
Nao envolvido com bebida e era envolvido com a fé evangélica. Ele buscando reconhecimento
enquanto liderancga politica. Ela buscando reconhecimento publico por seu tradicionalismo indigena
e seu aperfeicoamento moral evangélico.

Nao sabemos se os esfor¢os do casal serdo efetivos na constru¢do de sua proeminéncia

enquanto o casal de chefia. Entretanto tudo indicava um grande logro em sua busca de efetivar seu
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reconhecimento. Os atributos do casal Nega-Dito foram os primeiros que me fizeram prestar
aten¢do ao fendmeno que acabei por chamar de protagonismo. A admiragdo que Nega causava em
Violeta, na cena com que iniciei essa descri¢ao, por sua busca das tradi¢des ou sua participacao nos
eventos ¢ na fé evangélica ndo era apenas uma admiracao pessoal e indcua. Tratava-se de uma
construcdo lenta de uma reputagdo publica, que ultrapassava o ambito de sua aldeia.

O casal buscava manifestar-se como correspondendo ao ideal de pessoa. E preciso notar
que o “ideal de pessoa” nao ¢ monolitico e variava um pouco conforme algumas tendéncias de
opinido. Por exemplo, o chamado “resgate da cultura” em varios aspectos ¢ francamente
contraditério com a fé e a moral evangélica. Por exemplo, as dancas de mascaras ijaso, trazida pelo
pessoal da Ilha do Bananal as aldeias Xambiod, conta atualmente com uma consideravel dose de
bebida alcodlica que “anima” a danga. Isso contrastava diretamente com a moral evangélica que
condena e interdita a bebida. Mas de modo geral as expectativas em torno do ideal eram
relativamente evidentes e € neles que se apoiava o prestigio conquistado pelo casal.

Gente de verdade

“Voce ¢ tori ityhy ritxoré?” me perguntou Lahiri. Filho do cacique de Hawalora. Eu estava
ha poucos dias em sua aldeia. J& comegava a ter alguma familiaridade com os habitantes e suas
atividades diarias. Na época eu estava relativamente ativa nos esforcos de aprender sua lingua
inarybe, “fala de gente”. Respondi devolvendo uma pergunta: “Vocé€ quer saber se sou tori de
verdade (#yhy) ou vocé€ quer saber se sou rica?”. Lahiri parecia se regozijar de perceber que eu
compreendera a amplitude do campo semantico de “i-tyhy” e esclareceu que queria mesmo era
saber se minha familia era grande e rica. A pergunta poderia ser traduzida tanto como “Voce ¢ filha
de tori mesmo?” quanto “Vocé ¢ filha de fori rico?”.

Neste topico pretendo abordar os bens da chefia, a perda de bens materiais e bens
imateriais. E a circulagdao desses bens em cujo rastro parece residir a constitui¢ao de boa parte do
prestigio de um chefe. Pretendo, também, descrever a inser¢cdo do dinheiro no circuito de trocas
existente nos rituais bem como a relacdo entre sua acumulagdo e a chefia. Temos de partida a
premissa de que os chefes conseguem acumular mais bens materiais e dinheiro, mas sob a condi¢do
de o dispensar no sistema ritual.

Nos meus primeiros dias na aldeia Hawalora eu estava realizando o censo inicial das casas
e montava um pequeno mapa das relacdes de parentesco. As pessoas se mostraram extremamente
interessadas em me ajudar. Entre as perguntas iniciais, além de quem viva na casa e quais suas
relagdes de parentesco, eu inclui a pergunta de quais eram as fontes de renda da familia. Eu havia
constatado a raridade da presenca de uma roca abundante e a grande dependéncia dos recursos do

programa Bolsa Familia. Para compreender o fendmeno, inclui essa indaga¢do nos meus censos.
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Uma das mulheres que me recebeu em sua casa era filha do cacique Waximakuri. Inaberu
vivia com seu marido e filhos naquela casa. Para minha surpresa, ao ser perguntada sobre as fontes
de renda, ela ignorou minhas mediocres capacidades de desenhista e me disse para fazer um
desenho. Ali ela indicou um por um todos os enfeites usados nas festas, com setas e desenhos
explicativos das partes do corpo onde os enfeites eram usados. Ou seja, todos os enfeites que ela
usava em tempos de festas e cuja ciéncia da confeccdo sua familia cultivava. O episddio foi se
tornando compreensivel para mim a medida que eu fui desvelando os mecanismos de afirmacao e
manuten¢ao da chefia, das familias nobres e suas riguezas.

A irm3 mais velha de Indberu, Hariwiru, ¢ reconhecidamente uma grande artesd e
confecciona a maior parte dos enfeites de suas irmas, irmdos, filhos, sobrinhos e netos. Em
comentarios informais, muitos interlocutores se referem a ela como “ind tyhy”, que poderia ser
glosado como “gente de verdade”, mas também “Karaja de verdade”. Mas o campo semantico
desses dois termos juntos pode ir muito além dessas duas glosas. /nd, como ja foi mencionado, ¢
gente e significa também Karaja, o etndbnimo em sua propria lingua. 7yhy, verdadeiro, préximo,
aparece como sufixo naquela dicotomia dravidiana nos termos de parentesco, quando se trata de
“irmas”. Lera tyhy, irma de verdade, “irma mesmo” ¢ também irma proxima e, portanto, nao
casavel. O termo lerdtyhy se opde a teheriare, distante, quando se trata da irma, lerd teheriare é a
irma distante, ndo parente e, portanto, conjuge potencial.

Dependendo do contexto, o sufixo #yhy pode significar “riqueza”. Muitas foram as vezes
em que fui perguntada sobre minha condi¢do financeira. No didlogo que abre este topico, Lahiri,
perguntava se eu era filha de fori i-tyhy. Sua pergunta poderia ser traduzida de duas formas distintas:
“Vocé ¢ filha de branco mesmo?” ou “Vocé ¢ filha de [branco] rico?”. Perguntei o que ele queria
saber exatamente. Ele confirmou que queria saber se eu era rica, se tinha bastante dinheiro”'.

O que ¢ um indatyhy, afinal? O que ¢ um Karaja rico? Ao me descrever suas posses,
Indberu listava, como mencionado acima, os enfeites que ela possuia. Para possuir um enfeite, ¢
preciso haver condi¢des para produzi-lo, ou entdo recebé-lo de alguma outra forma, seja gerando
presentes na forma de brotyré, seja na forma de comércio. As linhas que amarram os enfeites e as

micangas devem ter sido compradas ou trocadas por alguém da familia. Os pedacos de taquara (se

51 Ha uma certa fantasia generalizada entre os indigenas de que todos os brancos, ou ndo-indios, sdo ricos. Suas
referéncias sdo gente da cidade. Quando sdo “brancos brancos”, ou seja, tori cuja ele é clara, eles acreditam que
inevitavelmente sdo ricos. (eles fazem essa distin¢do, de forma um tanto jocosa se referindo a cor da pele e a
ambiguidade do termo branco: dizem torilyby, glosado jocosamente como “branco preto” e torikurd, “branco
branco”) Isso é provavelmente uma referéncia ao fato das pessoas de pele branca da regido descenderem de
gaichos que migraram para aquela regido no periodo da ditadura e, em sua maioria, conseguiram enriquecer ou ao
menos ascender socialmente.
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for o caso, como nos brincos), as penugens de pato, as penas de arara vermelha ou outras aves, etc,
devem ter sido buscadas por um parente masculino.

Além disso, € preciso que alguém na familia saiba confecciona-los e esteja disposto a
fazé-lo. A ideia de um enfeite mal feito, que esteja descosturando ou mal amarrado, € inconcebivel.
Se eles forem feitos, serda de maneira impecavel. A confec¢do de cada um deles ¢ trabalhosa, dura
varios dias e em geral é “personalizada”, ou seja, feita para aquela pessoa especifica. O caso do
deixi e dekobuté, respectivamente pulseira e tornozeleira de algodao feitos com um ponto de croché
bem firme, ¢ especialmente emblematico: ele ¢ feito exatamente do tamanho do brago ou tornozelo
de quem vai usa-lo.

Os enfeites do deridu, dessa forma, podem ser consideradas condicao e signo de riqueza
de uma familia. Riqueza, por um lado, nobreza, por outro. A posse de enfeites, entdo, ¢, nos termos
de Strathern, objetifica¢do de relagdes dentro de uma familia, que afirma ali, por meio desta rigueza
sua proeminéncia sociopolitica.

O titulo de deridu me pareceu contextual. Uma crianga enfeitada é assim considerada por
sua familia mais proxima. Para que uma familia seja publicamente reconhecida como “detentora”
de um deridu, ou seja, de uma crianca especial, € preciso que pessoas de outras aldeias também a
considerem assim. O que determina a condi¢do de deridu ¢ sobretudo sua beleza. E esta beleza esta
intrinsecamente ligada aos enfeites que ela porta.

Para além dos enfeites, produto da agao de uma familia em prol de seus filhos, a posse de
um bem imaterial ¢ outra forma de reificacdo dessa riqueza. Trata-se da posse dos espiritos ijaso.
Os ijaso pertencem a criangas de familias de prestigio. Essas criangas sdo consideradas seus donos.

A heranga de um espirito de ijaso € para um pai uma honra e uma obrigacao de trabalho. O
espirito devera ser alimentado por ocasido dos rituais. E sobretudo em torno dos espiritos herdados
pelo primogénito bem como por sua beleza que a riqueza de uma familia ¢ reconhecida.

A transmissdo de bens de uma geracdo a outra se d4 principalmente em torno dos
primogénitos. Os germanos de uma familia que possui bens podem — ou nao — receber eles também
0s ijaso. As familias que tém ijaso procuram homenagea-los nos rituais sempre que suas condigdes
os permitem. E importante fazer notar que o evidenciamento dessa rigueza das familias nobres
conta tanto com capacidades tipicamente ind, indigenas quanto capacidades advindas do mundo
tori. E preciso contar com o trabalho de quem sabe buscar penas, de quem sabe confeccionar os
enfeites, mas também ¢ preciso contar com a remuneragdo, em dinheiro, daqueles que o recebem,
seja via empregos na aldeia, seja via venda de peixe ou de outros produtos. O dinheiro entra no

circuito ritual sem necessariamente altera-lo. Talvez potencializando-o.
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A heranga de bens imateriais tais como os ijaso sdo um sinal de prestigio e uma obrigacao
de trabalho para uma familia. Ter um filho que possui um ijaso quer dizer assumir publicamente
capacidades de ultrapassam o circuito familiar de circulagdo de comida e atinge um circulo maior. A
crianca deve ser bela, o ijaso deve dancar e ser alimentado, os brotyré devem ser agradecidos na
forma de presentes pela sua acdo protetora.

Em aldeias pequenas tais como Hawalora, as duas familias extensa tém aproximadamente
as mesmas condigoes de sustentar os rituais para seus filhos. Mas em aldeias grandes como
Macauba ou Santa Isabel, essas condi¢coes nao sao iguais para todas as familias. Apenas as as
familias nobres fazem os rituais completos para seus filhos.

Em analise do que ela chama de posse de “bens simbolicos”, ou seja, imateriais, Pétesch
(1993b) sugere a existéncia de distintas esferas de valorizacdo crescente, numa espécie de escala
que vai do mais material ao mais espiritual. A posse de bens dessa natureza implica, portanto, nessa
variagdo de acimulo de bens de multiplas naturezas.

Tinhamos de partida a premissa de que os chefes conseguem acumular mais bens
materiais e dinheiro, mas sob a condi¢do de o dispensar no sistema ritual. Essa descri¢do ¢ bastante
recorrente na América Indigena. O chefe como prisioneiro do grupo esta nas descrigdes das chefias
indigenas pelo menos desde Clastres (1978: 24), se ndo anteriores. O que o caso Karaja pode
ilustrar de adicional a isso ¢ um caso em que a pilhagem permanente sofrida pelos chefes por parte
dos comuns implica em uma acumulagao de prestigio. Esse prestigio, € essa ¢ minha hipotese, ¢ um
dos pilares que sustentam a influéncia assimétrica da chefia.

Uma descri¢ao da vida cotidiana de uma aldeia karaja que se abstenha de enumerar suas
fontes de renda monetaria é certamente incompleta. Todas as aldeias karaja que visitei estabelecem
com seus vizinhos relagdes comerciais. A mais comum ¢ a venda de peixe. Trabalhadores de
fazendas vizinhas, moradores das cidades proximas, sdao os mais comuns compradores. As
habilidades de pesca dos Karaja sdo notorias e reconhecidas.

Os ciclos rituais serdo aprofundados no proximo capitulo. S3o eles: 1) a festa da primeira
comida do bebé; 2) A festa da ijadokoma, quando a moga tem a primeira menstruagdo; 3) As dancas
dos ijaso, que acontecem eventualmente, podendo ou ndo estar integrada ao ciclo do Hetohoka; 4)
ritual do Karalahu ou Woku, quando se alimenta o espirito do inimigo; 5) o Hetohoka, iniciagdo
masculina.

Um elemento comum a todos esses rituais ¢ a presenca da comida que alimenta os
participantes, sejam eles humanos ou ndo-humanos. Idealmente a comida deve ser tipicamente ind:
coisas da roca como macaxeira, inhame, abobora, milho, entre outros. Entretanto, o real nem

sempre corresponde a esse ideal. Esse assunto €, inclusive, motivo de deboche por parte de algumas
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aldeias que desprezam o excesso de comida fori de seus anfitrides. A maior parte das vezes a
comida ritual inclui bolos, paes industrializados, biscoitos, goiabada, arroz, balinhas, chocolate,
refrigerante, frutas exdgenas como laranja etc. Nao presenciei nenhum ritual em que nao houvesse
esses itens.

O conjunto de atributos esperados do chefe me foi resumido ainda entre os Xambiod pela
mulher mais velha daquele grupo, Luzia Kolyty.

“O cabega [chefe, cacique] tem que ser igual crente. Ele ndo pode chamar palavrao,
‘dizer nome’. Ndo pode beber nem arrumar briga com os outros, ndo pode ficar teburé. Ndo. Ele
tem que ser mansinho. Mulher dele tem que ser trabalhadora, néio pode ter preguica. E assim. Tem
que andar muito, a mulher tem que conversar, andar nas casas conversar com a mulherada. Eu
ndo sirvo ndo. Eu sou é brava. Quando eu tinha meu marido, se uma mocinha mexesse com ele eu
ficava era doida”

Luzia Kolyty me descrevia, assim, o ideal da chefia. O cacique da aldeia havia sido
trocado ha poucos dias. O manso Tuild havia sido substituido por Kurikald, mais sério e de modos
mais incisivos. Nesses dias, os comentarios sobre a chefia, os erros do antecessor e os possiveis
erros do sucessor estavam em todas as rodas de conversa.

Neste topico procurei demonstrar que o reconhecimento publico da proeminéncia de uma
lideranca estd diretamente conectada a sua riqueza, tanto material quanto imaterial. Procurei
argumentar que a perda de bens materiais durante a realizacao das festas ¢ proporcional ao acimulo
de prestigio de uma familia.

A respeito da distribuicdo de presentes aos brotyré, Georges Rodney Donahue indica que
“Ha uma certa vergonha envolvida no recebimento desses presentes, uma admissdo de que se esta
de alguma forma em necessidade. E uma maneira efetiva de distribui¢do de recursos por toda a
sociedade” (Donahue 1982: 149).

Eu avancaria sua sugestdo acrescentando que ¢ ndo apenas uma forma de distribuir
riqueza, mas de acumular prestigio por parte de algumas familias. Para realizar esses rituais ¢
preciso uma série de itens de riqueza: dinheiro, mercadorias, familia que produza os alimentos
(ainda que seja na forma de um bolo), € preciso que previamente a familia possua aqueles espiritos
que serdo homenageados (ijaso, karalahu, etc), o que implica numa riqueza precedente e, por fim, é
preciso que a familia seja capaz de mobilizar pessoas dispostas a participar daquele ritual.

Estariamos diante de uma concepg¢ao Karaja de riqueza? Pode-se dizer que a acumulagao
de prestigio ¢ inversamente proporcional a perda de bens materiais. Mas que esse fendmeno ¢

apenas a parte visivel da circula¢do de coisas.
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3.3 Dualidade e sucessiao na chefia

Tehabi

Quando cheguei a aldeia Canoana, vinda de Hawalora, foi através do contato entre
liderancas: Carlos Waximakuri contatou diretamente o cacique de Canoana, Tehabi. Nos primeiros
dias naquela aldeia, onde eu ndo me demoraria, procurei em vao conversar com ele, uma vez que
finalmente estava claro que o tema que eu estava perseguindo era a chefia. Ele estava atarefado com
a organizacdo de uma festa de forrd que ocorreria dali a umas semanas. Ele parecia solicito, mas
visivelmente ocupado todo o tempo, organizando turmas para consertar o telhado, limpeza das
“ruas” (o arruado das casas onde o mato cresce pelos cantos onde ndo se pisa). Ele adiava a
conversa formal que teriamos, ou me remetia a sua irma, e a seu sobrinho, Robson.

Como uma lideranca de aldeia, sobretudo em época de festa, ele estava todo o tempo
entretido em fazer acontecer a festa. Ele deve preparar a aldeia, conseguir patrocinio junto a
prefeituras, fazendeiros ou politicos da regido para obter a comida e a bebida da festa, mobilizar
quem esteja disposto a colaborar para a organizagdo. Aldeia sem uma vida ritual animada, sem
festa, ndo ¢ boa para se viver e o sinal de que a vida social ali ja acabou ¢ a expressdo “by” que quer
dizer siléncio para sempre. Siléncio € o oposto da vida social de uma aldeia ideal.

A aldeia Canoani é uma das maiores aldeias Javaé, rivalizando com Boto Velho. Vizinha a
uma fazenda da Fundagdo Bradesco com quem disputou terras na década de 1980, ¢ hoje uma
aldeia com presenca de uma enorme populacdo mesti¢a gragas a sua proximidade com a cidade de
Lagoa da Confusdo. O breve periodo de um més que passei nessa aldeia ndo me permitiu
estabelecer um censo detalhado da composi¢do de sua populagao.

As familias mais abastadas preparam seus filhos para prestar uma prova que da acesso a
escola da Fundagdao Bradesco, destino almejado também por familias de outras aldeias. Esse foi o
caso de Robson, filho da irma de Tehabi.

Ele lancava mao de sua parentela para ajuda-lo e o seu sobrinho Robson claramente
exercia o papel comum destinado a liderangas jovens herdeiras de familias de chefia: ser um brago
politico para dentro do mundo dos brancos. Robson parecia destinado a isso pois naquele mesmo
ano iria concorrer a ao cargo de vereador na cidade de Lagoa da Confusao, TO.

Além de protagonizar como iniciador de atividades, Tehabi também buscava manter a vida
ritual da aldeia alegre. As festas de tori, chamadas regionalmente de festas de forro, ja se
entranharam no calendario ritual de diversas aldeias e sua presenca nao ¢ concorrente nem fator de

distirbio do cumprimento do calendario ritual tradicional, como dancas de Aruana e Hetohoka.
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Uma dificuldade claramente enfrentada por ele sdo as expectativas de perfei¢do moral
esperadas do chefe e de sua familia. Kohd, a pinga, ¢ um fator de acusagdes veladas e abertas e um
de seus sobrinhos abusava dela. Durante a festa de forrd, o sobrinho especifico ficou alcoolizado e
procurou confusdo com seu proprio irmao, o que precisou ser apartado pro o cacique. Nos dias
seguintes a festa, as fofocas veladas comentavam e repassavam em detalhes o confronto entre os
irmaos e o papel apaziguador do cacique.

Entendo que a critica ao que estou chamando de “imperfei¢do moral” daquela familia
fazem parte do mecanismo de controle habitual, a fofoca. Entretanto, a0 mesmo tempo em que as
pessoas comentavam maldosamente, o papel mediador de Tehabi era intensamente reforgado,
ressaltado e até mesmo elogiado. A fungdo esperada dele era justamente essa, apesar de, em sua
familia “irmao nao respeitar irmao”, como se dizia.

Tehabi procurava o reconhecimento publico de seu papel investindo na manutengao da
vida coletiva em festa enquanto exercia seu papel apaziguador, tipica caracteristica do chefe
amerindio.

Os hyri e a chefia

Nao obtive dados suficientes para uma investigagdo pormenorizada a respeito dos hyri, os
xamas ou feiticeiros. Entretanto sua atuacdo implica em possibilidades e impossibilidades para sua
familia. Entendo que toda familia precisa ter entre os seus alguém com poderes de hyri pois €
necessario se proteger dos maleficios enviados por outros Ayri. Alguns deles se tornam famosos por
suas capacidades curadoras e sua fama ultrapassa sua aldeia. J4 estive presente em sessdes de cura
realizadas por um Ayri da aldeia Hawalora em que um homem da aldeia vizinha havia sido atingido
por feitico e o Ayri de sua aldeia ndo se considerou capaz de cura-lo.

Hesitei em incluir o fendmeno /yri na se¢do sobre chefia porque justamente o hyri parece
condensar vdrias caracteristicas que sdo antitéticas com o ideal de chefia. Uma defini¢do inicial
indica que hyri é por exceléncia o mediador das relagdes com os espiritos. Tanto os espiritos
essencialmente benéficos, como o0s ijaso quanto os espiritos que assombram e afrontam a
comunidade, causando doencas ou infortunios. Sem #Ayri ndo ha ritual nem cura de doencas.
Entretanto, a relacdo com eles ¢ ambigua. O hyri ¢ facilmente acusavel de causar, via feitico,
quaisquer doengas que acometem alguma pessoa. Sdo acusados de mesquinharia, o contrario da
generosidade que se espera de chefes. Diz-se deles que agem para proteger apenas sua familia.

De sua parte, os proprios hyri se ressentem dessas desconfiangas. A maioria pratica seu
oficio, por assim dizer, por obrigacdo. Poucos homens se tornam hyri porque quiseram e em geral
os que o fazem tém interesse em manipular em proveito proprio os ditos poderes do Ayri.

Kleber, da aldeia Hawalora, me contou quando se tornou /Ayri. Essas récitas sdo feitas
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geralmente em particular, longe dos ouvidos dos curiosos e causam extremo constrangimento.
Tornar-se hyri, como atestado pela etnografia, ¢ descrito como “abrir os olhos”. Alguma experiéncia
traumatica, dessas que pdoem o neo6fito no limite entre a vida e a morte (como uma queda que causa
um desmaio, por exemplo) trazem o individuo de volta mas com um sentido ampliado: a visdo para
além do que os homens comuns enxergam. Em todos os casos com quem conversei, passar a
enxergar o mundo como um Ayri ¢ uma espécie de condenacgdo. Ele passara a ser requisitado para
curar doentes e proteger sua familia ou sua aldeia.

Kleber conta que passou a enxergar, a ampliar sua visdo. A descoberta causou
preocupagdes de sua mae, que relutava que o filho se tornasse /yri. O espirito que o pegou vinha do
fundo do rio, o Berehatxi. Ele conta ter passado por um periodo que em tudo lembra uma forma de
reclusdo inicidtica. Se recolheu a mata na companhia de um outro hyri, mais experiente, que lhe
ensinou as técnicas. E o acompanhou em algumas viagens xamanicas ao fundo do rio nas quais
Kleber precisava aprender a lidar com os espiritos do caminho e chegar ao fundo em seguranga.

Kleber ¢ o primogénito de Carlos Waximakuri, cacique da aldeia Hawalora. Sua atuacado
enquanto hyri por um lado e seu casamento instdvel com uma mulher tapirapé, por outro,
constituiram num empecilho para que seguisse os passos de seu pai. Seu ressentimento pela
desconfianga de vizinhos e parentes intensifica o julgamento por sua instabilidade moral. Solitario e
desconfortavel na casa do pai, Kleber vive com Indberu, sua irma, que o auxilia em muitas das
sessoes de cura enquanto Ayri. Tudo leva a crer que a chefia em Hawalord serd assumida pelo

terceiro filho de Waximakuri, Lahiri.

Koboi

Entre as conversas que tive com Ruth, uma senhora da aldeia Macatba, ela me descreveu
a chefia antigamente e tentava explicar a associacdo entre a chefia mais “temporal”, por assim dizer,
a do que hoje se denomina cacique, e a chefia do ritual, o iold, também chamado de ixddinodu.
Perguntei se era possivel um cacique ser também um hyri, xama. Para minha surpresa ela disse que
sim, se ele conseguisse. E dizia que no passado ja houvera homens assim, que acumulavam os trés
cargos. Acrescentava a observacdo “imagina quanto poder esse homem devia ter? Cacique, iolo e
hyri?”.

A aparéncia de que determinados fenomenos sdo coisa do passado e ndo tém
correspondéncia na atualidade me parece um recurso retérico em que se idealiza o passado e afirma
que de certa forma nenhuma das atuais liderangas seria tdo importante quanto os que viveram no

passado. Entretanto, na propria aldeia de Ruth, a que me fez essa observagdo, o chefe do ritual
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Hetohoka era publicamente reconhecido como cacique e era também Ayri. Seu nome era Koboi™.
Devido a suas inumeras atividades, tivemos pouco tempo para alongar conversas. Koboi era casado
com uma filha de Joaninha e vivia na casa comunal da familia, no centro da aldeia. Koboi era
reconhecido como meio-Javaé e tinha relagdes com os Javaé de Canoana. Foi por seu intermédio
que pude ir até aquela aldeia e ser recebida por Tehabi. E também por essa “conexdo Javaé”, por
assim dizer, que gente de aldeias vizinhas considerava o Hetohokd da aldeia Macauba como
“errado” ou como contendo excessivos itens Javaé, que ndo eram realizados nas aldeias Karaja.

Kobo certamente ndo ¢ o Ayri mais importante de sua aldeia. Mas sua aura de pacifismo
contribui de forma consideravel para seu reconhecimento enquanto chefe, a despeito das
desconfiangas que o cargo de hyri sempre evoca.

Neste topico procurei demonstrar a recorréncia do que chamo de uma dualidade no papel
da chefia e os dilemas da sucessdo do cargo. Para isso descrevi a distribuicao de tarefas entre uma
chefia mais velha, mais voltada para os assuntos internos da aldeia e uma mais jovem que
costumeiramente se ocupa das relagdes com o mundo fori. O tema sera retomado no capitulo 5 em
que essa lideranga jovem ¢ entendida como uma espécie de atualizagcdo do guerreiro de outrora.

Procurei demonstrar, igualmente, os dilemas na sucessao da chefia. Nem todo primogénito
¢ um protagonista ideal, alguns se enveredam pelos caminhos do xamanismo, o que coloca em
xeque sua ascensdo a chefia. Outros ndo logram obter uma vida pessoal e familiar exemplar,
atributo necessario para o reconhecimento publico.

A dualidade da chefia ndo ¢ uma novidade na literatura sobre os Karaja e ja foi descrita em
diversas etnografias. Os casos que descrevo sdo reveladores de uma relagdo de parentesco deste
lider jovem voltado para as relagdes com o exterior. Nos exemplos que pude observar se tratava de

um filho ou filho da irma do cacique.

Tolo

Iniciei esta tese com uma imagem paradigmatica extraida de um “mito histérico” contado
por Waihoré, um senhor da aldeia Macatba, detentor de conhecimentos sobre os mitos de seu povo.
No mito, um iolo ¢ levado numa canoa enfeitada com penas vermelhas para uma empreitada
guerreira: seus homens irdo atacar outra aldeia. O i0l6 ndo luta: é deixado na canoa. A sua presenga
¢ atribuido o poder de dar sorte a seus guerreiros. O trecho intrigante da sequéncia narrativa trazida

por Waihoré ¢ o que ocorre com este iolo ao final da luta e seguida a derrota de seus guerreiros:

52 Koboi tem o mesmo nome de um personagem mitico, o homem que ficou preso no buraco que conectava o mundo
do fundo das aguas e a terra, devido a sua imensa barriga. Um velho xambioa estranhou quando o conheceu,
dizendo que ouviu uma histdria dizendo que quando a conexdo entre o fundo do rio e o mundo terrestre foi
interrompida, o nome Koboi foi proibido, ndo se poderia da-lo a nenhum bebé que nascesse.
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“traz ele pra se misturar aqui com a gente”.
Nathalie Pétesch, ao descrever suas relagdes com Arutana, Maluaré e Wajurema, esse da
aldeia Fontoura, menciona,
Embora ainda  sejam  respeitados por  seus
conhecimentos e chamados a realizar rituais, esses
antigos chefes tradicionais estdo sendo afastados da
dire¢do politica e economica de suas comunidades,
responsabilidades agora assumidas por jovens chefes
de aldeia que receberam educacdo bilingiie. Estes
ultimos  foram nomeados pela  Funai, orgdo
governamental responsavel pelos assuntos indigenas,

como chefes de postos administrativos nas

comunidades Karaja.(Pétesch 2000: 6)

“0 iolo era criado como um principe”, me dizia Carlos Waximakuri, “ele € o mesmo que
um rei para o tori”. Nao era a primeira vez que eu ouvia um Karaja lancar mao de uma figura da
nobreza europeia para tentar explicar cargos e func¢des de seu proprio sistema socia. A aproximagao
faz mencao as deferéncias ao cargo e a beleza e imponéncia estética daquela figura nobre. Pessoas
comuns se orgulham de viver numa aldeia em que uma crianga ¢ enfeitada a moda tradicional. Em
outras aldeias comenta-se o fato de que em uma especifica a mae ou avo investe em deixar seu neto
ou neta sempre belo, confeccionando os enfeites tradicionais.

Mas quem era ou quem ¢ o i0l6?7°0 iolé é uma pessoa criada de maneira especial, em
geral na condigdao de deridu, filho favorito. Ele tem heranca familiar nibre e espera-se que ele
assuma fungdes rituais na idade adulta. Também ¢ esperado que ele despose uma mulher de
“linhagem” nobre. Neste caso, acredito que as familias especiais, que aqui estou chamando de
“nobres” correspondam ao que Hans Dietschy chamou de Saurd. O autor foi o primeiro a registrar a
inflexdo triadica na organizagao social karaja. Ao se referir ao terceiro grupo, o autor nota que ‘“‘se
opdem as metades com seus privilégios”. Além de ser de familia “nobre”, espera-se que ele se case
com uma mulher de familia nobre também. Havia uma expectativa de que seu filho primogénito o
sucedesse

Os Karaja atualmente falam da figura do iolo com extremo respeito a0 mesmo tempo em

que dizem que nenhum chefe da atualidade poderia ser reconhecido enquanto tal. A sucessao da

53 Na linguagem feminina diz-se ikoloku. Entretanto acredito que esta versao feminina esteja caindo em desuso pois
s6 ouvi uma senhora, Kolyty, da aldeia Warilyty usar essa versdo feminina do termo.
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chefia, como espero poder ter demonstrado, ¢ menos simples do que uma transmissdo de cargo.
Como na expressao de Maurice Godelier, “poder herdado, poder merecido”, entre os Karaja ser
descendente de um chefe, ter uma familia que o sustente € que o enobreca ¢ insuficiente. Nao
acredito que o cargo de iolo tenha desaparecido. Ele apenas ¢ demasiado honorifico para que
pessoas da atualidade admitam ser um deles. Curiosamente a presenca do contato com os brancos
permite que o “nicleo endogdmico” das familias de chefia se convertam também num ntucleo
centripeto, desviando pessoas para fora do sistema.

Como se da, entdo a sucessdo da chefia na atualidade? No proximo topico pretendo
abordar o evento de uma elei¢do para cacique, afim de demonstrar a operacionalidade de
mecanismos tradicionais mesmo em meio a um grupo bastante mesticado (sic) como os Xambiod e
em meio a experimentagdes com instituigdes e instrumentos exdgenos como a democracia

representativa € o voto secreto, respectivamente.

3.4 Jamais fomos democraticos

“No meu tempo a gente dizia ‘vai ser voc€’ e pronto. Nao tinha isso de voto secreto. Isso
esta errado. Escolhia é na reunido mesmo.”, dizia o velho Lawari, o homem mais velho da aldeia
Wari Lyty, ao final de uma reunido em que sua aldeia decidiu trocar o cacique e escolher um novo.
Ele estava indignado pelo resultado pois acreditava que um sobrinho seu, Dito, seria escolhido. Ele
havia reservado para o fim da reunido varios biscoitos e refrigerantes, que iria distribuir. Sao itens
muito desejados. Mas, inconformado com o rumo da reunido e sobretudo com a maneira como ela
foi conduzida, Lawari ndo mencionou mais a oferta que havia planejado fazer. Numa sociedade sem
estado, mas que lida diretamente com as institui¢des estatais da sociedade envolvente, quais sdo os
mecanismos de tomada de decisdo?

Neste topico pretendo abordar um caso de sucessdo de chefia numa aldeia Xambioa
(Karajpa do Norte) que evidencia o fendmeno da “reunido” enquanto instancia decisdria e espaco da
performance publica, da “tomada da palavra” (cf Detienne 2003) e da impessoalidade das agdes
coletivas.

Individual x coletivo.

Nesta se¢do pretendo demonstrar que o pensamento karaja opera uma distingdo entre agdes
individuais e coletivas em que estas sdo consideradas benéficas e aquelas, potencialmente
maléficas. Tal “modelo”, por assim dizer, se reproduz tanto nas relagdes interpessoais, nas relagoes

com as almas dos mortos, quanto em relagdo a espiritos invocados na vida ritual. Meu argumento ¢
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de que ¢ afim de evitar os riscos da ma interpretacdo de uma agao individual que os Karaja buscam
a acdo “coletiva” calcada na burocracia importada dos ndo-indios.

“Isso ¢ coisa de uma familia que mora ali pelo meio, numa casa de madeira com telhado de
palha”, diz um homem Xambiod. Ele estava acusando seus vizinhos de se apropriar de coisas que
ndo eram suas. Em inumeras conversas, fofocas e maledicéncias, ¢ necessario apontar o autor de
uma ac¢do. Entretanto, em se tratando de fofocas, o nome do autor jamais ¢ pronunciado. Fornece-se
indicacdes que permitem o interlocutor saber de quem se trata. “Um que mora sozinho bem ai numa
casa com telha de barro”. O rapaz de “uma familia que mora na ultima casa la ‘para baixo’”. Ha
algo na individualizagdo das agdes que as tornam ameagadoras.

Uma pessoa que age sozinha ¢ alvo de suspeitas, seja de praticar feitico, seja de causar
algum tipo de mau. Quando de meu periodo na aldeia Kurehe, dos Xambiod, um homem chamado
Bekoaka chegou a aldeia pelas maos da Funai. Ele se apresentava como sendo um dos irmaos de
Txeko. O tal irmao havia falecido ha trés anos e nao poderia confirmar se Bekoakd era efetivamente
seu irmao desgarrado. O que se dizia ¢ que “Txekd nunca falou desse irmao dele”. Foi instalado
sozinho numa das casas novas construidas pela Funasa®. Nio tinha filhos, nem mulher que
cozinhasse para ele e s6 era visto andando sozinho. As vezes visitava sua suposta cunhada, Kolyty,
uma senhora de aproximadamente 95 anos, j& cega, que fingia acreditar ser Bekoaké seu cunhado.
Mas quando ele encerrava a visita, ela comentava baixinho nao saber se ele estava mentindo. Além
disso, uma provavel catarata em estado avancado deixava seu olhar um pouco manchado, o que
fazia as suspeitas em torno de sua origem se converterem em medo: todos achavam que Bekoaka
era feiticeiro e estava ali fugindo de ameagas sofridas em outra aldeia.

O caso de Bekoaka exemplifica essa caracteristica do pensamento Karaja que coloca sob
suspeita o individuo, alguém que age sozinho, que estd sozinho, sem demonstrar ter familia, sem ter
qualquer tipo de alianga: um individuo.

A agdo enquanto individuo como alvo de medo nao ¢ exclusiva das relagdes com alteridade
sociologica. Estende-se também para a alteridade cosmologica. Os espiritos dos mortos, kuni,
passam por transformacgdes que vao do individual ao coletivo e que correspondem a fases
ameacadoras ¢ benfeitoras da condi¢ao de espirito de um morto. Ao morrer, o destino da pessoa
enquanto corpo € o ja mencionado wabedé, cemitério. O destino da pessoa enquanto espirito ¢ uma
aldeia invisivel que acentua todas as caracteristicas negativas da experiéncia com a alteridade: as
relagdes tensas com afins, a fofoca, a briga. Do lado dos vivos, os primeiros dias apds a morte de

um parente ou amigo sao de verdadeiro pavor. Qualquer ruido ou evento fora do comum (uma

54 Fundagdo Nacional de Satide. Orgdo governamental responsavel pela satide indigena. Posteriormente teve seu nome
mudado para SESAI, Secretaria de Saide Indigena.
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panela que tenha sido deixada em uma posi¢do ¢ encontrada em outra posi¢do, por exemplo) ¢
atribuido a tentativa do morto de se comunicar com os vivos. As mulheres entoam choros rituais
rememorando os feitos da vida de quem se foi. Mas ninguém ousa dormir na casa de quem partiu
naqueles primeiros dias: solitdrio, o morto, kuni, vaga em busca de sues parentes vivos € teme-se
que, ao comunicar-se com ele, alguém acabe passando para o outro lado, ou seja, que morra
também.

Com o passar dos anos os mortos vao sendo esquecidos. Com a morte daqueles que se
lembram dele, eles vao passando da individualidade ao coletivo dos mortos. Deixa de ser um kuni
para se integrar a colitividade dos mortos, os worosa. Os worosa visitam coletivamente a aldeia por
ocasido dos rituais, sendo performados pela coletividade masculina.

Nota-se, finalmente, que as duas etapas da existéncia da alma implicam em duas condigdes
opostas: o morto individualizado, aquele que vocé ¢ capas de nomear e rememorar, ¢ perigoso,
assustador e evitado. Os mortos coletivizados, que agem em multidao sdo sempre e necessariamente
benéficos.

or fim, acrescento ainda o retrato dos espiritos que visitam as aldeias por ocasido da
iniciacdo masculina, o Hetohoka. Cotidianamente, as aldeias Karaja performam uma dancga de
mascaras, as mascaras aruand. Os aruanas sdo espiritos que vivem nos trés patamares do cosmo: o
fundo das aguas, a terra e o mundo das chuvas (céu). Aruana (ijaso, na lingua karaja) é também o
nome dos ancestrais dos Karaja, que vivem no mundo do fundo das aguas. Os Karaja dizem que
aruand ¢ exatamente igual as pessoas mas mora no fundo do rio. A visita dos aruands a terra se da
através de representagcdes mascaradas: um par de mascaras danga sozinho ou acompanhado de duas
mulheres. Ele danga muitas vezes ao longo das tardes, vindo da casa dos homens até perto das casas
residenciais por caminhos a ele destinados.

Ao final da iniciagdo masculina, os aruands abragcam os meninos iniciandos e os erguem
acima do solo, chacoalhando um pouco. Fazem isso também com os parentes dos meninos. O ato de
erguer os meninos efetuado pelos aruands ¢ tido como extremamente benéfico para a saude e o
crescimento dos meninos. A acdo dos aruands ¢ sempre benéfica.

Tal ndo ¢ o caso de outras entidades mascaradas que aparecem no rito de iniciagdo. O
universo Karaja ¢ bastante abundante em seres cosmologicos que visitam, protegem ou ameagam 0s
viventes™. Menciono alguns que evidenciam o carater ameagador do espirito enquanto individuo. O
Lateni ¢ um espirito do peixe cachorro (late). Sua apari¢do ocorre sempre durante as iniciagcdes
masculinas. Ele ndo canta nem fala. Sua roupa ¢ de palha, semelhante a dos aruanas. A cabeca da

mascara ¢ formada por um triangulo de palha e dentro dele outro tridngulo pintado de preto. O

55 Para uma andlise das mascaras Karaja, cf Pétesch 2011
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Lateni ameaca as criangas. Anda pela aldeia com um arco e uma flecha assustando criancas e
matando a esmo galinhas ou outros animais. E dito ser “brabo”, feburé, ou seja ameagcador.
Ninguém se aproxima enquanto sua performance ¢ efetuada e as criangas correm e se escondem em
casa, verdadeiramente apavoradas. Diferentemente do Aruana, de ac¢ao coletiva e benéfica, o Lateni
age individualmente e de forma ameacgadora. Ambos espiritos se dirigem especialmente as criangas
mas suas acdes benéfica ou maléfica se estendem aos parentes dessas criangas.

Aparentemente ha uma dindmica, no pensamento karaja, entre manifestagdes individuais e
coletivas que concebe a acgdo individual como potencialmente perigosa. O espirito encontrado
sozinho na floresta ¢ ameagador. Os mortos, enquanto individualizados, sdo ameagadores. Apds se
integrarem ao coletivo anénimo dos mortos, passam a ser benéficos. O que haveria, portanto, no

aparelho de estado, que atrairia os Karaja em suas acdes politicas?

Eleicio para cacique em Wari Lyty

Entardecer na aldeia Wari-Lyty. Tuild, o entdo cacique da aldeia, passa de casa em casa
avisando que vai ocorrer uma reunido. O modo de avisar ¢ bem particular: com a voz mais grossa,
passa dizendo apenas “reuniadado”. Todos j& sabem que ela terd inicio as 7 da noite no galpao da
missdo evangélica que se havia se instalado h4 dois anos na aldeia. Nos dias anteriores, um rumor
circundava as conversas nos terreiros das casas: Tuild ndo estd mais “dando conta” de cuidar da
aldeia. Nao ha nenhuma acusagao mais evidente, nada sobre mau-uso do dinheiro da comunidade,
apenas um descontentamento genérico. Tuila ¢ um sujeito tranquilo, a sua familia ¢ pacifica e ndo
ha queixas sobre filhos ou afins agregados.

Por volta das 6.30h, ap6s jantarem, as pessoas vao se dirigindo ao galpao onde a missao
evangélica realiza seus cultos. Uma estrutura com esteios de madeira, telhado de palha e chao
batido. Nao possui paredes. Ha bancos de madeira compridos, tipicos de igreja, um pulpito e um
equipamento de som com microfone e caixa de som. Ha algumas poucas carteiras escolares. O
galpao ¢ usado pela escola indigena para as aulas de inarybé, a lingua dos Karaja, para adultos. A
maioria dos adultos compreende a lingua mas nao fala e as aulas fazem parte de um projeto de
“resgate da lingua” em andamento.

As pessoas que chegaram foram fazendo o possivel para sentar em circulo. Os mais
timidos sentam nas fileiras de bancos de igreja. Quando todos ja estdo presentes, um pedido de
siléncio corre pelo circulo e Tuila comegou a falar. Com o tom de voz baixo, quase timido, diz que o
tempo dele j& estd chegando ao fim. Que ele estd cansado e precisa cuidar mais da sua familia.
Enfatiza: “Nao ¢ por causa de fuxico, ndo. Estou saindo porque acho que meu tempo de ficar ja

terminou mesmo”. Com isso, Tuila quer evitar que os rumores aumentem. Quase ao final de sua
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fala, a esposa do missiondrio traz a caixa de som e o microfone, ligando o equipamento da missao e
coloca-o a disposi¢do da reunido.

O equipamento de som parece intimidar Tuild, que apenas pega o microfone para dizer que
era s6 aquilo o que ele tinha a dizer. Sugere finalmente que ele seja substituido por outra pessoa.
Faz-se um siléncio entre os adultos, entrecortado pela gritaria das criancas do lado de fora da roda.
Um senhor, Kurikal4, toma a palavra, com o microfone. Menciona seu respeito por Tuila (o atual
cacique) e sua familia bem como a amizade de sua familia com a de Tuil4. Diz que esta contente
com o periodo que Tuila ficou como cacique mas sugere que ¢ hora de mudar.

Em seguida, Golbete, filho de Violeta, uma das mulheres mais velhas da aldeia, tomou a
palavra. Faz novos elogios a Tuild. Nao menciona a familia e reafirma a necessidade de mudanga.
Alguns outro homens falaram. O discurso passou a ser basicamente variacdes sobre 0 mesmo tema
inicial. Falam em unido da aldeia, respeito a Tuila e necessidade de mudanca. Uma ou outra critica,
enunciada de forma sutil, emerge: ninguém esta cuidando da escola, o mato esta crescido nas partes
ndo-residenciais da aldeia.

Finalmente, Violeta, mde de Golbete, pede a palavra. Nenhuma mulher havia se
manifestado em publico até entdo. Ela dispensa o microfone, oferecido pela missionaria, dizendo:
“eu ndo preciso de microfone, quem quiser me ouvir, vai me ouvir.” Um surpreendente siléncio
corre a roda. Violeta passa a falar em indrybé, a lingua indigena, que nesta aldeia s6 ¢ falada pelas
pessoas mais velhas, na categoria de avés. A lingua € compreendida pelos adultos e nao ¢ falada
nem entendida pelas criangas.

O uso da lingua indigena pareceu impor uma aura de respeito em torno do discurso de
Violeta. Posteriormente, um de seus sobrinhos, Kuraha, me traduziu em linhas gerais as palavras de
Violeta: ela reforgava os valores de unido do grupo e condenava ‘“fuxico”. O cacique devia sair nao
pelo fuxico. Refor¢ava que a aldeia quase toda era evangélica e por isso ela, Violeta, achava que o
novo cacique deveria ser também evangélico. Além de fazer seu discurso inteiramente em indarybé,
Violeta ficou todo o tempo de olhos fechados. Nao imp6s nenhum tom de voz mais alto como para
substituir o microfone. Demonstrava exalar respeitabilidade em sua fala e em sua atitude.

Ao final, numa interferéncia inesperada e apods algum siléncio, a esposa do missionario
pegou o microfone e, em meio a elogios a Violeta, cujo discurso ela ndo compreendera, instou os
presentes a conduzir a reunido a um desfecho. Assisti a muitas reunides e assembleias entre os
Karaja e jamais presenciei uma condugao que parecesse “objetiva” para um desfecho ou conclusao.
Tudo se passa como se o consenso tivesse sido obtido bem antes, em meio a fofocas que correm na
vida cotidiana, de casa em casa. A reunido ¢ o espago onde esse consenso vai ser publicizado ou

mesmo “consagrado”.
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A aparéncia de que a reunido estava acabando (ja era nove e meia da noite) se dissipou pois
Kurikald, o primeiro a falar apds o entdo cacique, tomou novamente a palavra. Kurikald ¢ um
indigena da ilha do Bananal, de outro subgrupo, e vive ali contratado como professor bilingue no
projeto de resgate da lingua indigena. Seu prestigio na aldeia ¢ geralmente contestado por ser de
outra aldeia e também por ndo ser “calmo” como se espera do Karajd. Pegou o microfone
aparentemente incomodado pela interferéncia da missiondria. Fez um novo discurso, dessa vez
exortando a fazerem uma escolha consciente, que representasse a “comunidade”. E deixa uma
pergunta no ar: como iremos escolher?

Um burburinho mais alto que a algazarra das criangas se impds. Varios falavam ao mesmo
tempo. O ano era 2010 e as eleicdes para presidente do Brasil havia acabado de ocorrer. A
experiéncia com uma urna eletronica instalada na aldeia vizinha estava viva na memoria e do
burburinho surgiu a ideia de fazer uma eleicdo com voto, mimetizando as recentes eleicdes no
Brasil que havia conduzido Dilma Roussef a presidéncia do pais. Nao possuo dados suficientes para
afirmar com seguranca mas aparentemente essa foi a primeira vez que se langou mao de elei¢des
para cacique naquela aldeia, dadas as reagdes posteriores que serdo exploradas.

O modo como seria feita a decisdo foi decidido um tanto coletivamente. Kuraha, um
homem solteiro que era professor da escola indigena, tomou o microfone para externar de maneira
mais clara o que se estava mencionando: eles haviam decidido votar. Sugeriu que cada candidato
escrevesse seu nome no quadro-negro da escola. Imediatamente, Kurikala, professor indigena de
outra aldeia, colocou seu nome. Dito, um homem casado, com dois filhos, e primogénito de quatro
irmaos, colocou seu nome ao lado do nome de Kurikala. Por fim, Golbete, filho de Violeta, a
senhora que havia feito o discurso em inarybé, colocou o seu. Apos isso, decidiram que todos os
presentes a partir de 13 anos de idade teriam direito a voto. Cada votante colocaria seu nome abaixo
do nome do candidato escolhido. O quadro ficaria assim preenchido por trés colunas com o
candidato no topo e seus eleitores abaixo. Enquanto cada um ia colocando seu nome no quadro a
esposa do missiondrio pegou o microfone e ficou dizendo algumas frases como “vamos votar com o
coragdo puro” ou “votar com consciéncia” e também “vamos para o exercicio da democracia”.

Houve entdo uma reviravolta na conduc¢ao da elei¢ao. Conforme os nomes listados foram
se consolidando, alguma tensdo tomou conta da reunido. Havia um empate numérico entre Golbete
e Kurikald e um menor numero de votos para Dito. Nesse momento, a esposa de Kurikala, Diua, se
levantou muito séria e incomodada, pegou o microfone e disse: “Todo mundo falou aqui em unido
da comunidade mas o que eu estou vendo aqui no quadro € outra coisa” e, apontando o dedo para o
quadro: “Familia da Kolyty” (apontando o dedo para a primeira coluna, a dos que votaram em seu

marido), “familia do Lawari” (a segunda coluna, dos que votaram em Dito), “familia da Violeta”. O

116



constrangimento chegava a ser palpavel. Apesar de todo o discurso de “unido da comunidade” e as
vas exortacdes ao espirito democratico feitos pela missionaria, eles estavam “votando” de acordo
com sua liga¢cdo a uma familia.

Uma nova decisao sobre a condugdo da eleicdo partiria daquela constatagao
constrangedora. Novo burburinho e Kuraha retomou o microfone para sugerir que eles fizessem um
segundo turno para sair do impasse, dessa vez com voto secreto. Ja eram onze da noite e pratos com
biscoitos e café circularam, talvez oferecidos pela missiondria. A missionaria auxiliou a organizagao
trazendo um saco e papéis para o segundo turno. Cada um escreveu em uma tirinha de papel de
caderno o nome do seu candidato, entre Kurikala e Golbete, os dois empatados, e o colocava no
saco plastico. Novamente no quadro foram escritos os nomes dos dois candidatos € um risquinho
era feito para cada voto. Dessa vez Kurikala recebeu mais que o dobro de votos de Golbete.

Era perto da meia noite e a reunido se desfez sem nenhuma palavra de encerramento,
apenas a dispersdo dos presentes € uma sensagdo de frustracdo generalizada. No caminho para a
“minha” casa (nessa aldeia eu me hospedava na casa de Dito, o menos votado dos trés candidatos),
ao meu lado vinha o velho Lawari. Ele fazia questdo de externar seu descontentamento com a
maneira como foi conduzida a reunido: “Nunca vi uma coisa dessa. Voto secreto. No meu tempo
ndo era assim, ndo. Para mim isso t4 errado. Nem pra sair [para alguém sair da chefia] ndo era desse
jeito. Cacique tem que aguentar. Nao pode sair na metade. E pra escolher ndo era desse jeito, ndo!”.
Perguntei como faziam no seu tempo: “No meu tempo a gente dizia ‘vai ser vocé€’ e pronto. Nao
tinha isso de voto secreto. Isso estd errado. Escolhia € na reunido mesmo.” Lawari repetiu diversas
vezes o “Isso estd errado”, sendo ouvido por outras pessoas que retornavam as suas casas.

ributos pessoais dele eram contrarios a ideia que se tem de um cacique. Kurikala era de
outra aldeia. Apesar de ser casado com uma mulher dali e ter 6 filhos na aldeia, indicando que tinha
inten¢do de permanecer ali, ele seria sempre visto como um “chegante”, alguém que veio de fora.

Sua missdo na aldeia era alvo de questionamentos. Ele estava ali para ensinar a lingua
inarybe, mas o dialeto de sua aldeia ¢ diferente do falado entre os Xambioa. Os velhos reclamavam
que as criangas vinham da escola dizendo algumas palavras na lingua indigena que haviam
aprendido com Kurikald e ndo eram palavras do seu dialeto. Ademais, ele mesmo nao falava com
seus filhos no idioma Karaja, reproduzindo a situagdo de uma gerag@o anterior em que os pais falam
entre si na lingua indigena mas em portugués com os filhos, causando uma relagdo passiva com a
lingua: os filhos compreendem mas nao falam.

Além disso, Kurikala mantinha uma relacdo dibia com a missdo evangélica e a religido em
si. Entre as trés aldeias Xambiod, subgrupo Karaja, Wari-Lyty viu ser convertida quase toda sua

populagdo e isto era fonte de orgulho e prestigio para seus moradores, pois era uma aldeia com um
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dia-a-dia bastante mais tranquilo que as outras duas. Para se referir ao ato de se converter a religido
evangélica eles diziam “entrar na crenga”. Curiosamente ¢ possivel também “sair da crenga” com
bastante facilidade. “Entrar na crenca” requer, além de frequentar os cultos semanais, obedecer a
um conjunto de comportamentos tais como ndo beber 4lcool, ndo falar palavrdo, ndo xingar ou
brigar com o cdnjuge, ndo ouvir musica que ndo fosse cristd, os famosos “hinos” e, para as
mulheres, ndo usar roupas curtas com os ombros aparecendo.

Ora, Kurikala agia com dubiedade com relacdo a “crenga”: entrava e saia dela com
frequéncia. Por outro lado sua esposa, Diud, era bastante ativa no grupo de oracdo das mulheres. Ela
lia a Biblia com afinco e fazia perguntas incisivas ao pastor/missionario, nem sempre obtendo
respostas satisfatorias. De sua geragdo, até onde pude auferir, era das raras pessoas que tinha uma
relagdo ativa com a lingua indigena: falava e compreendia, apesar de ndo usar a lingua em sua
propria casa.

Também nos dias seguintes, meu anfitrido e candidato com menos votos disse que se sua
familia fosse maior ele teria ganhado. Seus irmaos, irmas e cunhados votaram nele mas os filhos
ainda eram criangas € nao votaram.

O que todos se perguntavam era como foi possivel que Kurikala tivesse sido escolhido. Em
uma reunido “a moda karaja” possivelmente isso jamais teria ocorrido. O que a missiondria nao
percebera e por isso tentou acelerar a reunido conduzindo-a para uma conclusio, ¢ que as reunides
Karaja sdo longuissimas porque possuem uma organicidade propria. As discussdes varam
madrugada adentro porque enquanto nao se verbaliza um consenso o debate continua ocorrendo. O
fato de haver um consenso velado, que estd dado de antemdo, antes do inicio da reunido, nao
significa que ele va ser alcancado de maneira rapida. E nem ser incontestado. Outros “candidatos”
se apresentariam, de maneira indireta, mais exaltando suas qualidades do que enfatizando os
defeitos de seus adversarios. O dissenso ¢ extremamente mal visto para os Karaja.

No caso daquela troca de cacique, estava certo que Tuild iria sair. De fato ndo havia nada
de propriamente errado em sua conduta, mas Tuild era excessivamente “manso”. Demasiadamente
gentil, jamais impunha sua vontade. A caracteristica da mansiddo ¢ bastante valorizada mas Tuila
excedia. O cacique as vezes deve fazer interferéncias em disputas entre vizinhos, ou demandas
diante das agéncias indigenistas (Funai*®, Funasa e Secretaria de Educagdo), o que demanda uma
atitude mais incisiva.

Naquele dia havia previamente algum consenso em torno de Dito, meu anfitrido. Ele era

um bom evangélico, ndo “saia da crenga” nem era visto brigando com a mulher. Além disso tinha

56 FUNAI Fundagdo Nacional do Indio. Orgdo governamental responsavel pelos assuntos indigenas como demarcagéo
de terras.
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algum traquejo em lidar com os brancos por ter assumido um cargo relativo 4 gestdo da bomba
d’agua, que abastecia a caixa d’agua e fornecia agua para as casas da aldeia. Nome de Kurikala ndo
havia sido cogitado para ocupar o cargo de Tuild. J4 Golbete, que foi ao “segundo turno” com
Kurikala, havia recentemente “voltado pra crenga” novamente.

Quando Violeta, made de Golbete, tomou a palavra e falou em indrybé clamando a unido e
dizendo que deveriam escolher um evangélico ela estava indicando ndo acreditar que seu filho
Golbete fosse a melhor opgdo, por sua inconstancia moral. Mas, justamente por ser seu filho, seria
impensavel ela enunciar publicamente essa opinido. Aquela era uma estratégia retorica para sugerir
outro que ndo seu filho. Enunciar isso abertamente seria considerado uma negacdo dos lacos de
parentesco, algo que nenhuma mae faria.

O que efetivamente ocorreu naquele dia foi que, ao individualizar as opg¢des, tanto em
termos de quem sao os candidatos quanto em termos de quem sao os votantes, colocando os nomes
no quadro e em seguida, a vista de todos, cada um votando individualmente, a elei¢cdo
“democratica” se converteu em uma espécie de provacao publica dos lagos de parentesco. Cada um
listou seu nome abaixo do candidato de quem se considerava parente mais proximo. Porque
logicamente, num universo numericamente restrito, muitas pessoas sdo parentes de um e de outro
candidato, mas sdo mais proximas deste do que daquele. Nao se “afiliar” ao parente mais proximo
seria negar escandalosamente esse lago de parentesco.

A fala de Diud, esposa de Kurikald, num raro impeto de sinceridade, evidenciou o que
estava em jogo e que estava incomodando a todos: fidelidade aos lacos de parentesco, mais do que a
um abstrato sentido de “comunidade”. Neste ponto chama a aten¢cdo uma marcacao de género que
atravessa as relagdes implicadas naquele evento. Note-se que os candidatos foram todos homens ¢ a
maioria dos que fizeram discursos, com ou sem microfone, também. O discurso de Violeta, a
mulher mais velha presente na reunido (mas ndo a mais velha da aldeia) foi o que ganhou mais
respeito e siléncio da audiéncia. Além disso, na hora de enunciar o que significava aquele
alinhamento aos nomes, Diua revela também serem nomes ligados a familia referenciadas pelo
nome de suas mulheres mais velhas: Violeta e Kolyty. A excecdo era a familia de Lawari, cuja
esposa morreu no parto do ultimo filho e cuja filha mais velha ndo vivia na aldeia.

A maneira como entendo as relagdes de género entre os Karaja, entendo que os homens se
expdem na arena publica mais do que as mulheres, mas como representantes de suas matricasas (cf
Lea 2012). A casa e a familia sdo referidas geralmente pelo nome da mulher mais velha, seja uma
mae, seja uma irma. O homem, obrigado a viver na casa de sua esposa gracas a regra uxorilocal de
casamento, vive um dilema de fidelidades, entre a familia de sua mae e a de sua mulher, geralmente

tendendo a apoiar a primeira em detrimento da ultima.
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A escolha do cacique ter sido encerrada com um “segundo turno” permitiu um desfecho
inesperado. O voto secreto, essa “vaca sagrada” da democracia representativa foi, ali, responsavel
por permitir alguma infidelidade aos lagos de parentesco. Kurikala teve mais que o dobro de votos
de Golbete. Isso significa que ndo apenas os votos de Dito se transferiram para ele mas que
provavelmente varios de seus familiares votaram, secretamente, em Kurikala.

Algum consenso se formou nas semanas seguintes, apos a revisdo dos acontecimentos nas
rodas de conversa, nos terreiros das casas: aquela forma de escolher o cacique, como dizia Lawari
ao final da reunido, estava errada. Entretanto, ¢ de uma forma surpreendente, o resultado da reuniao
e do pleito seria respeitado pelos proximos muitos meses. De modo geral, podemos dizer que a
reunido ¢ soberana. Ela ¢ o espaco legitimo para decidir assuntos importantes. O que ¢ decidido em
reunido € respeitado. Para mudar novamente o cacique, como era nitidamente a vontade da maioria,
é preciso um trabalho de meses. E preciso implantar um descontentamento geral através,
justamente, do condenado “fuxico”, a fofoca, o comentério de casa em casa, a desestabiliza¢do do
cacique, a critica a0 minimo erro.

Podemos entender a escolha do cacique na reunido descrita como uma experimentagao
com o arcabouco da democracia. Intitulei este artigo com a maxima “jamais fomos democraticos”
fazendo uma metéafora com o livro de Bruno Latour. Tal enunciac¢do ndo foi feita de forma explicita
pelos Karaja-Xambioa naquele dia especifico das elei¢des para cacique. Nem nos dias seguintes em
que o assunto (e muitos relatos particulares) foi discutido nas casas e nos terreiros. As cenas vividas
naquela noite foram revividas por narrativas e relatos de multiplos pontos de vista. A reuniao foi
esmiucada em seus minimos detalhes, nas posturas, na escolha do palavreado. A conclusdo, ja
enunciada por Lawari na debandada da reunido ¢ de que aquela forma de escolher o cacique
simplesmente estava errada. Aquela forma de escolha fora um simulacro de democracia,
experimentado de forma improvisada em seguida a uma experiéncia com as elei¢des para presidente
do Brasil.

Neste topico procurei demonstrar que o espaco das reunides bem como o mecanismo das
elei¢des, ambos apropriados e utilizados pelos Karajad, formam uma espécie de arena da
performance publica que no fim das contas revela uma validagdo dos mecanismos tradicionais de
chefia, de tomada de decisdes ¢ aliangas.

Busquei demonstrar que os Karaja buscam na impessoalidade dos meandros burocraticos
uma espécie de autenticacao de uma agao coletiva. Como espero ter ficado claro, a agdo individual
traz a ameaca de se resvalar na alteridade, inimizade ou monstruosidade. Aquele que age
individualmente estd sempre sujeito a acusagdes de feiticaria. A a¢do coletiva de espiritos ¢ sempre

benéfica.
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Para isso descrevi a realizagdo de eleicoes para cacique da aldeia Wari Lyty, desde a
renuncia do cacique, a definicdo das regras e a experimentagdo com a novidade do voto secreto e
“segundo turno” na escolha do novo cacique. Esse segundo caso descrito foi de especial
importancia por trazer reflexdes coletivas sobre a forma como deveria ser conduzida a escolha do
cacique. Foi evidenciado pelos participantes da acdo o que estava realmente em jogo naquele
evento.

O caso Karaja se insere nas inimeras manifestacdes de povos indigenas que se apropriam
de estruturas burocraticas e fazem-nas suas. Nossa abordagem pretendeu esclarecer alguns dos
mecanismos socioldgicos bem como motivagdes cosmologicas para uma tal apropriacao.

Nota-se, portanto, que a mimetizagdo de arcaboucgos administrativos do “mundo dos

brancos™’

¢ recorrente em sua historia. Entretanto, uma observacao mais detida revela que, a
despeito das aparéncias de “democracia” ou “representatividade”, o que estd em jogo sdo
mecanismos de articulagdo entre familias bem como disputas faccionais internas.

No caso Karaja, entendo que eles parecem buscar, na impessoalidade dos meandros
burocraticos, uma espécie de autenticacdo da agdo coletiva, ou eu diria mesmo uma agao sem
agentes. Como demonstrado, a acdo enquanto individuo arrisca resvalar na alteridade indesejada.
Aquele que atua individualmente estd sempre sujeito a acusagdes de feitigaria. A agdo coletiva de
espiritos ¢ necessariamente benéfica.

Se quisermos, poderiamos aprofundar a analogia com as ideias de Latour e sugerir que a
reunido seria um mecanismo hibrido entre estruturas burocraticas dos brancos e modos
particularmente karaja de conduzir seus assuntos coletivos. Longe de simplesmente rejeitar as
inovacdes trazidas pelo contato com os ndo-indios, eles se apropriam daqueles mecanismos que lhes
interessam (como a burocracia) e rejeitam aqueles que nao lhes convém (eleigdes com voto

secreto).

57 Aqui estou tomando emprestada a expressao a partir do titulo de um livro de Roberto Cardoso de Oliveira, O Indio
e 0 Mundo dos Brancos. (cf. Cardoso de Oliveira 1996)
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Capitulo 4 - Festas

A concepcao de riqueza dos karaja esta centrada na producgdo de filhos belos para quem se
dedica pequenos e grandes rituais. Apenas familias numerosas e com grandes posses materiais sao
capazes de manter uma vida ritual plena. Um chefe ¢ necessariamente um homem com muitos
filhos e filhas que lhe tragam genros e netos. Com uma familia laboriosa e promotor de grandes
rituais. Neste caso, nenhum dos dois elementos — familia laboriosa e abundancia material — precede

o outro. Aparentemente os dois elementos se retroalimentam.

Neste capitulo pretendo abordar a atuagdo da chefia nos rituais bem como descrever a
legitimacao da chefia através da manuten¢do de uma vida ritual ativa. Com efeito, trabalho com a
premissa de que a manutencdo da chefia se da pela ativacdo de uma vida ritual e festiva plena. O
esfor¢o em fazer publicamente reconhecida sua influéncia por parte de jovens lideres de fac¢des, ou

cabecas de familia, passa necessariamente pelo reconhecimento publico de filhos belos.

Optei por apresentar as festas por ordem de alcance socio-cosmologico. De uma festa que
alcanca a familia extensa local de um bebé, ou seja, com pouca projecdo para fora da familia,
passamos para a familia extensa inter-alded na festa da ijadokomd. As festas de forrd tém um
alcance que ultrapassa as aldeias. As dangas de ijaso, além de um alcance socioldgico, tém também
a participagdo dos espiritos dos ijaso o que amplia seu alcance para entidades ndo-humanas. Por
fim, a iniciacdo masculina ¢ a que reiine mais elementos externos e ¢ disso que trata sua parte

inicidtica propriamente dita.

O fendmeno da chefia karaja a inscreve na paisagem mais ampla do Brasil Central, ndo
exatamente como uma novidade, mas como uma variante do tema. Nesse sentido, o cendrio que
mais se aproxima aos Karajad ¢ aquele analisado sobretudo no Alto Xingu. Os Karaja parecem
manifestar em suas festas, tanto intra-aldeds quanto as de maior alcance, a magnificacdo dos filhos
de chefes.

Trabalho aqui com a no¢do de magnifica¢do. Tal como o Big Man da Melanésia™, o chefe
Karaja tem idealmente heranca de chefia, mas deve manifestar seu merecimento através de festas
publicas. Tais festas s6 sdo possiveis devido a riqueza produzida por sua familia. Esta riqueza esta
diretamente relacionada ao trabalho de homens e mulheres. Produzindo alimento, produzindo

enfeites e produzindo brotyré.

58 Cf'Godelier 1996, 2008; Lemonnier 2008.
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Todo ritual ou festa tem um dono, -wedu. Todo espirito invocado nos rituais tem também
um dono. Criangas de familias que se dispdem a patrocinar o ritual. A exceg¢do a essa regra &,
naturalmente, as festas de forrd que abordarei neste capitulo.

O capitulo que segue, dedicado as festas, pretende reforcar o argumento de que o poder
politico na sociedade karaja ndo ¢ exercido de forma coercitiva, como bem ja atestavam Lowie e
Clastres, mas ¢ sobretudo pela influéncia (tal como argumenta Marc Brightman para a regido das
Guianas). Esta influéncia ¢ exercida através da confirmagdo publica do prestigio da familia do

chefe. Mantendo filhos belos, enfeitados e promovendo rituais publicos, festas.

4.1 Festa da Primeira Comida

“Na festa para o meu filho, perdi tudo o que eu tinha. S6 fiquei com essas cadeiras ¢ a
televisao”, me dizia Lahiri, filho de Carlos Waximakuri, cacique da aldeia Hawalora. Tratava-se de
uma festa para um filho bebé, no dia em que iria se alimentar com comida so6lida pela primeira vez,
o que eles chamam de “festa da primeira comida”. Pretendo aqui descrever essa festa em particular
e o contexto em que ela ocorreu, afim de defender a ideia (reforcada nos proximos topicos do
presente capitulo) de que as festas mantém animada e unida uma aldeia e contribuem para reforgar o

reconhecimento publico de seu chefe.

Optei por apresentar as festas em ordem de seu alcance social, espacial e cosmologico.
Desta forma, a festa da primeira comida tal como a compreendo e que mobiliza a familia extensa
dentro de uma mesma aldeia, serd descrita primeiro. Nao se estende, como a festa da [jadokoma,

assunto do proximo tdpico, a outras aldeias.

No caso da festa descrita abaixo, ndo presenciei sua realizagcdo, mas foi-me relatada com
bastante detalhe pelo pai do bebé e por varios dos presentes, uma vez que ela tinha acabado de
ocorrer quando cheguei a aldeia Hawalord. As inferéncias mais generalizantes que aqui proponho

advém de outros relatos que coletei na mesma aldeia.

Como se vera, acredito que a mobilizacdo da parentela e o fluxo de dadivas que ali ocorre
reforgam a influéncia e o prestigio da familia que se propde a realiza-la. Entendo a festa como um
necessario reconhecimento publico da crianga especial, criada no seio de uma familia nobre. Até
onde conhego as etnografias, o ritual que estou chamando de Festa da Primeira Comida foi apenas
mencionado, mas ainda ndo foi descrito™. Acredito que isso se deva a sua realizagdo esporadica ou

mesmo ausente na maioria das familias.

59 Cf. Torres 2011, para uma mengdo a festa da primeira comida.
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A festa da primeira comida karaja ¢ realizada quando, por volta dos seis meses de idade, o
bebé ird ingerir alimento so6lido pela primeira vez. Trata-se de um ritual ja pouco realizado. Em
geral € feito por aquelas familias mais numerosas e mais ciosas de seu reconhecimento publico.
Segundo Inaberu, uma interlocutora da aldeia Hawalor4, outra filha do cacique Carlos Waximakuri,

a decisdo de se fazer a festa € iniciativa da avd materna do bebé.

Ha uma fase de preparagdo e outra fase em que a festa é efetivamente realizada. Na fase
preparatoria, as parentes femininas do bebé, especialmente do lado materno, se empenham em
preparar grande quantidade de alimento. Peixe assado, bolo, arroz, tartaruga assada, macaxeira
cozida. Meses antes disso as tias mais habilidosas estavam tecendo esteiras sobre as quais ird se
desenrolar a cena mais ritualistica da festa. Nos dias anteriores, as mesmas parentes estdo
envolvidas em anotar o que os brotyré irdo pedir em troca de sentar-se junto ao bebé e partilhar seu

alimento.

Foi-me explicado que esta festa so se realiza para filhos primogénitos. Acredito que essa
concepgdo de primogenitura seja aplicada ao primeiro filho, mas também a primeira filha mulher de
uma sequéncia de siblings. Por exemplo, digamos que os trés primeiros filhos de um casal sejam
homens, e a quarta seja uma mulher. Ela sera igualmente considerada uma espécie de primogénita.

Se essa concepcao de primogenitura ¢ valida uma pergunta que segue em aberto.

O bebé homenageado no ritual que me foi descrito ndo estava pintado, mas estava
enfeitado com o cocar 16ri-16r1, espécie de peruca com penas de arara-vermelha. Nao tenho certeza
se esta ¢ uma regra, mas em geral ndo vejo bebés com pinturas. Acredito que eles comecem a pintar
as criancas quando j& estdo mais velhas, com os primeiros sinais da puberdade. Também podem
estar presentes os colares. O bracelete deixi, confeccionados para os bracinhos mitidos, também

pode estar presente.

No momento ritualistico propriamente dito os pais do beb€ se sentam com ele no centro da
esteira. Ao redor deles estdo os brofyré da crianca, que se dispuseram a estar ali. Uma parente
feminina, independente de ser patri- ou matrilateral, introduz alimento em pequenas quantidades na
boca do bebé. O alimento necessariamente ¢ cozido. Na festa que havia sido recentemente
conduzida em Hawalord, o alimento foi um grolado de arroz: uma espécie de sopa doce que se faz
com frutas ou outro alimento como arroz ou milho. Apds a alimentacdo do bebé, um gesto da avd
“autoriza” a participagdo dos outros e os brotyré comegam a comer o alimento que estava ali para o
ritual. O alimento ¢ consumido bem rapidamente. Os peixes assados serdo levados para as casas dos
brotyré e serdao consumidos fora da cena ritual. Em seguida os presentes dos brotyré sao levados

embora.
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Quando cheguei a Hawalord, no inicio de abril de 2009, aquela festa da primeira comida
tinha acabado de ser realizada. O pai do bebé, Lawari, ¢ filho do cacique Carlos Waximakuri. Ele
me mostrou sua casa e chamou atencao para o fato de que a casa estava quase completamente vazia.
Os bens materiais haviam se dispersado pela aldeia na ocasido da festa. Os bens mais valiosos que
ele “perdeu” ali foram uma bicicleta e uma canoa. Parece-me que para além de um certo lamento de
perder seus bens materiais, havia uma consideravel dose de orgulho a0 me enumerar todas as coisas
que haviam sido objeto de doacao ao final da festa: esteira, colchdo, rede, canoa, bicicleta, panelas.
Além disso, ele iria depender da casa de sua irma, por um tempo, para se alimentar uma vez que na
sua ndo havia mais ou panelas. Xe’a, uma Tapirapé que vive em Hawalora, relata que algumas
vezes a casa fica tdo sem recursos ao final de uma festa que algumas pessoas proximas se

compadecem e devolvem, as escondidas, alguns bens que haviam sido levados.

Pessoalmente nao presenciei nenhuma Festa da Primeira Comida. Recebi descri¢des
genéricas de varios interlocutores. Lahiri, Xe’a, Dibé e Inaberu foram os que me relataram mais
vivamente os eventos. E, também, a descri¢cdo detalhada desta tltima festa realizada. Além disso,
havia como novidade a possibilidade de se filmar a festa com cameras fotograficas. E o pai do bebé,

Lahiri, me mostrou, orgulhoso, a filmagem, comentando cada uma das cenas gravadas.

Pude ver a familia extensa estruturada na forma de: bebé e seus pais no centro e, em torno
deles, os brotyré do bebé sentados na esteira. Pude ver também o momento em que se “libera” a
comida para todos. Como em outras festas karaja, este momento ¢ de uma alegria cadtica em que o
alimento desaparece rapidamente e a festa se dispersa lenta e alegremente, com cada participante

retornando a sua casa.

Note-se que estou fazendo uma diferencga, nesta narrativa, entre a festa em si e o seu
momento ritualistico. Irei me deter brevemente nesta diferenga afim de elucidar o pequeno sistema
de dadivas posto em agao no ritual. Os Karaja ndo diferenciam verbalmente as festas tradicionais de
seu povo das festas de tori. Se eu fosse selecionar uma tnica palavra em portugués que eles usam
para se referir a todos estes eventos, escolheria a palavra “brincadeira” que ¢ como eles chamam

todas as festas. Eles chamam as festas genericamente de anaraka.

Compreendo que a festa em si comeca bem antes e termina depois do seu momento festivo
e o ritualistico. Nas semanas anteriores hd a confeccao das esteiras, o convite aos brotyré e outros
participantes. Nos dias anteriores ha a busca por alimentos que irdo compor o momento ritual. Notei
que ha um uso indiferente de alimentos fori, comprados na cidade, e karaja, vindos da roca ou do

mato. Essa diferenga ndo pareceu relevante para eles. No Hetohoka, ao contrario, ouvi criticas as
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aldeias que ja ndao usam muitos alimentos indigenas (peixe, macaxeira cozida e banana eram os

mais lembrados) e um elogio as aldeias que fazem uso mais sistematico dos produtos da roga.

Seguindo o classico modelo analitico proposto por Arnold Van Gennep®, a festa da
primeira comida pode ser considerada um rito de passagem. Ela ¢ composta por um momento de
separagdo, quando as familias patri- e matrilaterais, adicionados dos eventuais convidados que nio
sdo da familia, acorrem a casa da crianca. H4 uma fase liminar para os brotyre, os pais € o bebé:
trata-se daquele momento em que todos estdo sentados na esteira. Esta ¢ certamente a etapa mais

complexa do rito.

O sentar-se na esteira, gesto comum a praticamente todos os rituais karaja, marca o que
Victor Turner® chamaria de momento de “indiferenciagdo” da fase liminar de um ritual. Ou seja,
uma auséncia de marcadores que distinguem as pessoas que compdem o corpo de brotyré. Quero
aqui sugerir a interpretacdo desse fendomeno como a produ¢do de um “corpo coletivo” composto
pelos parentes bilaterais. Este corpo ¢ uma protecdo para o bebé. Naquele momento, os individuos
deixam de ter destaque e passam a compor isto que estou chamando de corpo coletivo. Os dados
levam a sugerir que toda vez que o corpo coletivo do brotyré — que ¢ diferente para cada crianga —

se compoe, sdo reforgados os lagos que unem aqueles individuos.

Finalmente, hd uma fase de reagregacdo. Apds a comida ser liberada e todos obterem o
alimento que conseguem, ocorre a distribui¢ao de bens e o retorno as casas. Neste momento o corpo
coletivo se desfaz. Entretanto ele ja ndo ¢ o mesmo que entrou no ritual. O partilhar do alimento em
torno do bebé reforgou entre eles esses lagos. O ritual parece funcionar como um amdlgama que

auxilia a manuteng¢ao da vida coletiva.

Além disso, sugiro que a proeminéncia do pai da crianga esteja em destaque aqui. Sua
presenca na festa ¢ bastante discreta. A preparagdo ¢ toda desenvolvida na esfera feminina da
familia extensa. A execucao do rito em si € obra das avos. E, afinal, a festa € em honra de um filho
bebé. Entretanto, a capacidade daquele homem de prover os insumos para todo esse preparo que
estd em jogo. Ademais, ele ndo escolheria honrar seu filho bebé em uma festa caso nao dispusesse

de bens materiais a serem dispersos ao final dela.

60 “Dada a importancia destas passagens, acredito ser legitimo distinguir uma categoria especial de Rifos de
Passagem, que se decompdem, quando submetidos a analise, em Rifos de separagdo, Ritos de margem ¢ Ritos de
reagregacdo. Estas trés categorias secundarias ndo sdo igualmente desenvolvidas numa mesma populacdo nem em
um mesmo conjunto cerimonial. Os ritos de separagdo sdo mais desenvolvidos nas cerimonias dos funerais, os de
reagregacdo, nas do casamento. Quanto aos ritos de margem, podem constituir uma se¢do importante, por exemplo,
na gravidez, no noivado, na iniciagdo” (Van Gennep, 2011: pp. 29-30)

61 “Os atributos de liminaridade, ou de personae (pessoas) liminares sdo necessariamente ambiguos, uma vez que esta
condigdo e estas pessoas furtam-se ou escapam a rede de classificagdes que normalmente determinam a localizagdo
de estados e posi¢des num espaco cultural. As entidades liminares ndo se situam aqui nem 14; estdo no meio e entre
as posicdes atribuidas e ordenadas pela lei, pelos costumes, convengdes e cerimonial.” (Turner, 1974, p. 117)
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Neste ponto descreverei o sistema de dadivas envolvido na festa para sugerir a
proeminéncia do pai da crianga. Sempre me intrigou o sistema de dadivas envolvido no fenomeno
brotyré. Os brotyré, como mencionado anteriormente, sdo um grupo de parentes que se dispoem a
proteger a crianga, assegurar seu crescimento saudavel. Para fins de “tradu¢do cultural” eu penso os
brotyré como uma espécie de padrinhos, parentes mais ou menos proximos que tém uma relacao
especial de protecdo com a crianga. Mas a palavra € polissémica e se aplica também ao presente em
si, que ¢ retribuido aos parentes que vém proteger o filho. E ¢ usada também para descrever o ato de

se oferecer para proteger a crianga: “vou fazer brotyré” é o que eles dizem.

No caso das festas, que ¢ quando se ativa de forma mais intensa o que vou chamar aqui de
“sistema brotyré”, um pequeno sistema de dadivas é posto em acdo. Um parente ou vizinho diz
“vou fazer brotyré para seu filho”. O “fazer brotyré” nesse caso pode ser o sentar-se na esteira
durante o ritual. Mas pode também ser sentar-se junto ao vizinho e comer alguma coisa de sua
comida, tomar seu café. Por ter “feito brotyré” para o filho (tomado café do vizinho, por exemplo),

tem-se o direito de pedir algo em troca. Um presente, uma dadiva.

A pergunta que sempre me ocorre quando eu testemunho esses momentos €: o que esta

sendo retribuido aos pais da crianga quando eles fornecem alimento e presentes aos brotyré de seus

filhos?

Gostaria de separar aqui as fases do sistema de dadivas que, segundo proponho, estdo em
jogo no fendmeno brotyré, afim de tentar responder a essa pergunta. Segundo a analise classica de
Marcel Mauss, os trés movimentos da troca sdo obrigatorios: a obrigacdo de dar, a obrigagao de
receber e, também, a obrigacdo de retribuir (Mauss 2013: 69). Ao se receber uma dadiva, contrai-se
uma divida: hd a obrigacdo de receber. Veja-se que ndo € uma opg¢do e sim uma obrigacdo de
receber. Para quitar-se esta divida surge a necessidade de se retribuir. No sistema brotyré, os pais
convidam para a festa os brotyre de seus filhos. Os brotyré se sentam na esteira € comem o alimento
ofertado pelos pais. Em retribuicdo ao fato dos brotyré terem aceitado o convite, sentado e comido
o alimento, os pais oferecem um presente material. O sistema foi esquematizado aqui abaixo,
mostrando com setas 0 movimento das dadivas. Abaixo da seta que indica o movimento da dadiva,

descrevo o que esta sendo dado.
crianga <- - - - brotyré
(comer, sentar, proteger)

Pais - - - -> brotyré
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(presente)

Pais <- - - - brotyré

Q)

Resta uma incognita: o que os pais recebem em retribui¢do a sentada e partilha do
alimento, ofertada pelos brotyré? Eu gostaria de argumentar aqui que nesta e em todas as festas em
que o sistema brotyré ¢ colocado em agdo, o que os pais recebem em retribuicdo ¢ um presente
imaterial. E o prestigio que estio adquirindo diante da comunidade. Este prestigio ndo é obtido da
noite para o dia. E obtido num constante alimentar o seu entorno, seus parentes, seus brotyré. Note-
se que a categoria de parentes que recebe presente no caso da festa da primeira comida ¢
francamente a mesma que esteve envolvida em sua preparacdo. Sem riqueza ndo ha parentes nem
prestigio. Sem parentes ndo ha riqueza nem festas. E preciso manipular as duas fontes de riqueza e
prestigio, quais sejam, parentes e festas, para se obter reconhecimento publico. Ao me perguntar se
eu era uma tori i-tyhy, uma fori “de verdade” ou uma tori rica, Lahiri estava me perguntando tanto
se eu tinha uma familia numerosa quanto se eu tinha bens materiais em abundancia.

Da festa que me foi relatada, o pai, Lahiri, foi quem primeiro me contou e fez questdo de
mostrar as filmagens. Lahiri ndo ¢ filho primogénito. Ele € o terceiro filho, segundo homem. Sua
lideranga na aldeia ¢ proeminente. Entretanto, devido a preferéncia pela primogenitura, sua
sucessdo a seu pai na liderancga da aldeia ndo estd garantida. Seu irmdo mais velho, Kleber, seria o
natural sucessor de Carlos Waximakuri. Entretanto, Kleber ndo vem obtendo reconhecimento

publico daquela proeminéncia que o levaria a ser cacique.

Kleber tem uma familia “desestruturada” para os padroes Karaja. Sua esposa, que ¢
Tapirapé, ndo mora em Hawalord e sim em Urubu Branco, a maior aldeia Tapirapé. Note-se que o
fato da esposa ser Tapirapé ndo implica, em Hawalora, uma perda da preferéncia. A esposa de Lahiri
também ¢ Tapirapé, bem como a mae deles. Acredito que um casal que fosse composto de homem e
mulher Karaja talvez tivesse alguma preferéncia numa disputa por legitimidade da lideranga, mas
isso ndo ¢ imediatamente dado. Praticamente toda a populacdo das trés aldeias da barra do Tapirapé

(Itxala, Hawalora e Maitari) é composta de gente mestica entre as duas etnias®.

Kleber ndo vive com a esposa, mas se considera casado com ela. Além disso, desenvolveu
habilidades xamanicas e atua como /Ayri para as trés aldeias acima mencionadas. Esta atuagdo nao ¢

desprovida de temores. H4 quem acredite que ele faca feitico. Outro de seus irmaos também & hyri

62 Meu uso do termo mesti¢o, aqui ¢ uma franca apropriagdo da categoria que eles usam, em portugués.
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mas ndo ouvi pesarem contra ele acusagdes de feiticaria. Acredito que isso se deva a sua situagdo

familiar mais regular: ¢ casado e vive com a esposa e filhos na mesma aldeia, Hawalora.

Desta forma, acredito que a execucdo do ritual publico em honra do filho bebé de Lahiri
tenha sido um elemento a mais no reconhecimento publico de sua proeminéncia enquanto lideranga.
Tudo leva a crer que ele substituird seu pai na condug@o dos assuntos publicos da aldeia, fendmeno

este que estou chamando de politica.

O fendmeno brotyré me parece uma versao Karaja daquele fendmeno melanésio que foi
chamado por Roy Wagner de pessoa fractal. O brotyré é uma espécie de pessoa juridica (personne
morale na terminologia de Lévi-Strauss) que contém em si muitas pessoas e relagdes. O sentar-se na
esteira junto a outros individuos que partilham desse corpo coletivo € reforgar ¢ manter o amalgama

dessa pessoa juridica.

Neste topico procurei argumentar que a festa da primeira comida ¢ uma das manifestagdes
do fenémeno da magnificagdo da pessoa Karaja que cria prestigio ao criar beleza. Nesta circulagdo
de prestacdes de um sistema de déadivas, a perda de bens ¢ constitutiva do prestigio da chefia:

enquanto seus filhos sdo magnificados e sua familia extensa € nutrida, a lideranga recebe prestigio.

Para isto, busquei demonstrar que aqueles que seguem realizando a Festa da Primeira
Comida sdo os mesmos que estdo buscando afirmar sua lideranca na aldeia. Busquei demonstrar
esta assertiva abordando a festa tal como realizada por Lahiri, filho de Carlos Waximakuri, cacique

de Hawalora. Ele realizou a festa para seu filho, pouco antes de minha chegada a sua aldeia.

A descri¢do e andlise da Festa da Primeira Comida no contexto da abordagem ao
fendmeno da chefia e politica tem a importdncia de demonstrar como as relagdes de parentesco
estdo profundamente imbricadas na performance politica. Isso aproxima o fendmeno amerindio de
seu congénere melanésio. La onde o Big Man apoia seu poder tanto em uma condi¢do de heranga

familiar quanto em sua performance publica (Godelier 1996: 129ss).

Analisei o sistema de dadivas envolvido no fendmeno brotyré. Pretendo retornar a esta
descri¢ao nos proximos topicos pertinentes afim de reforcar minha argumentagao. Em linhas gerais,
entendo que os pais da crianca recebem prestigio em troca de alimento e bens materiais ofertados

aos brotyre.
4.2 Festa da ijadokoma®

Uma menina habitante da casa mais iraru (mais a jusante) da aldeia Macauba ficou

menstruada pela primeira vez. E chegada a hora de seu reconhecimento publico enquanto

63 Iljadomd, na prontincia masculina.
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ijadokomd. Neste topico pretendo argumentar que a festa que celebra a saida de uma moca de sua
reclusdo pubertéria, a festa da ijadokoma, por seu alcance inter-aldedo, testa os limites de uma
familia extensa a0 mesmo tempo em que refor¢a o reconhecimento de uma liderangca em suas

relacdes intra-aldeia.

A abordagem da Festa da [jadokomd no contexto de uma argumentacdo sobre as
manifestagdes da chefia tem a importancia de mostrar que, a despeito de ndo terem alcance publico
mais geral, seu carater coletivo, de reforgar os lagos de parentesco, tem diretas implicacdes politicas

para sua parentela e o cabeca de sua casa.

Para a presente analise contei com relatos colhidos em campo e com a observacdo direta
de uma festa na aldeia Macautba no dia 4 de outubro de 2011. As explicagcdes que obtenho dos meus
interlocutores karaja sdo sempre fragmentarias e busco complementa-las com a leitura e o contraste

de suas explicagdes.

Como se verd, a presenga de parentes distantes genealogica e geograficamente na festa
indica que quem se propde a participar da festa estd de certa forma reivindicando fazer parte da
familia. Um grande afluxo de parentes indica um grande prestigio da casa a qual pertence a menina

que esta passando pela reclusao.

A abordagem que ora proponho insere a festa que marca a primeira menstruacio, no
fendmeno da afirmagdo politica de uma lideranga. Em geral esta festa ndo € tratada sob este aspecto.
Entretanto, pretendo argumentar aqui que esta festa tem um alcance mais largo que a familia local,
0 que por si sO ja implica em uma mobilizagdo de interesses para além do familiar. Mas,
principalmente, a producdo de filhos belos esta diretamente ligada a promogao do prestigio de uma

lideranga e de toda a aldeia.

A festa, como se vera, pode ser classificada como um rito de passagem, segundo a
proposta de Arnold Van Gennep (2011)*. Ela envolve também aspectos outros que refor¢am os
ideais da pessoa Karaja. Trata-se de circunscrever o ideal de pessoa, marcado pela contengdo
corporal, pela imobilidade. O par de opostos mobilidade/imobilidade estd associado, para o

pensamento karajd, as manifestacdes de alteridade e identidade, respectivamente. O tema ¢

revelador do ideal de pessoa karaja, que deve ser atualizado na figura do chefe.

A festa da ijadokomd ocorre quando uma menina sai de sua reclusdo pubertaria.
Diferentemente da festa da primeira comida, esta ¢ feita com muito mais frequéncia e ha farta

descricdo na literatura etnografica. Quando a menina tem sua menarca, sera colocada num canto

64 Cfno topico anterior a definigdo de rito de passagem proposta pelo autor.
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recluso de sua casa. No passado, segundo Georges Donahue (1982: 130) erguiam-se paredes de
palha afim de isolar a menina da vista de outros moradores da casa. Hoje em dia isso pode ou ndo
ocorrer. Ela podera também ser isolada em um quarto, nas casas de alvenaria. Ela ficard reclusa
enquanto durar o sangue daquela primeira menstruacdo. Em principio ndo deve ser vista por
ninguém além de uma parente feminina de sua casa, em geral a avd materna. Deve comer alimento
em pequenas quantidades e so saira de sua casa a noite para se banhar no rio, distante dos olhares.

E, sobretudo, deve permanecer o mais imdvel possivel.

O simbolismo envolvido na reclusdo pubertaria mobiliza aspectos do ideal de pessoa dos
Karajd fundamentais para o argumento desta tese. Sao eles a conteng@o corporal e o imobilismo. Se
a menina demonstrar voracidade na alimentagdo ela consequentemente terd um exagerado — e
escandaloso — apetite sexual, o que ¢ bastante mal visto. Terd o mesmo destino se ndo permanecer
imoével o suficiente. Saira da reclusdo na condi¢do de aderana, palavra que ¢ glosada em portugués
como “prostituta”, que quer dizer principalmente uma mulher com apetite sexual exagerado,

moralmente condenavel.

A saida da menina desta reclusdo ¢ envolta numa festa bastante alegre e que mobiliza
parentes distantes social e genealogicamente. Ela ¢ enfeitada com os adornos tradicionais e sai da
casa retirada por uma avo. Ird se sentar numa esteira, cercada de seus brotyré. Nesta esteira, serd
alimentada por uma mulher na categoria de “av6” em pequenas por¢des. Um sinal da avo “autoriza”
o consumo dos alimentos da festa. Como em muitos outros rituais, este alimento desaparece
rapidamente da cena. A pequena multidao que se formou para acompanhar o ritual ird se dispersar

lentamente.

A partir deste momento a garota ndo ¢ mais considerada uma hirari, menina, ¢ sim uma
ijadokoma. André Toral chamou a atencdo de que quando se ¢ mais jovem, no auge de seu vigor
juvenil, é quando os karaja se enfeitam mais nas festas (Toral 1992). E quando as pinturas corporais
sdo mais complexas e os adornos utilizados sdo os mais elaborados. Pode-se confirmar esta
assertiva observando os enfeites usados pelas ijadokoma. Quando os Karaja estdo mais velhos suas
pinturas vao se reduzindo a faixas horizontais da largura de trés dedos, aproximadamente, nas

pernas e bragos.

Acompanhei uma unica festa de [jadokoma. Ocorreu na casa a qual pertencia Waihoré, um
de meus interlocutores: um senhor conhecedor de histdrias karaja, da aldeia Macauba, de quem
gravei diversas historias de guerra. Na casa mais a jusante, mais iraru, da aldeia Macauba,
aconteceu a festa na manha do dia 4 de outubro de 2011. Fui avisada da festa por Waihoré. No dia

anterior a saida da moga de sua reclusdo, a avd da menina me chamou para vé-la reclusa em sua
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casa. Acredito que isso foi uma violagdo branda da regra de manter a menina longe da vista de

outras pessoas. A avo pediu que eu fotografasse a menina.

A menina estava sentada sobre um colchao e suas pernas estavam cobertas por um lencol.
Nos anos 1970 Georges Donahue observou que era feita uma esteira para que a moga ficasse ali
sentada durante a reclusdo, enquanto o sangue escorresse. O autor explica o isolamento em termos

de sua funcdo de preservar os outros da contamina¢ao que o sangue exerceria.

No caso da festa que observei, indaguei a avd e a Waihoré quais eram os participantes.
Quem viria prestigiar a festa. A avd assegurou que quem quisesse poderia vir fazer brotyré e tomar
parte na festa. Entretanto, constatei que apenas membros da familia extensa estavam presentes. De

nao-parentes acredito que estavam apenas uma professora tori da escola da aldeia e eu.

Cheguei a casa da moga por volta das 10.00h da manha. No barracdo do lado de fora de
sua casa ja estavam instaladas as esteiras. Mais uma vez convidada pela avo, fui levada para dentro
da casa onde a moga havia ficado reclusa. Dessa vez ela estava de pé sendo paramentada com todos
os seus enfeites. Brincos de pena em forma de flor, colar de migangas, deixi (bracelete), saia de

entrecasca e as pinturas no rosto.

Do lado de fora, criangas nos galhos das arvores na barranca do rio aguardavam ansiosas a
chegada dos convidados vindos de uma aldeia vizinha, Itxala. A aldeia fica relativamente proxima.
Mas com canoas abarrotadas de gente e movidas pelo motorzinho da rabeta, o percurso pode durar
até duas horas. No barracdo onde se desenrolaria a cena mais ritualistica da festa ja se formava uma
pequena multiddo. Os gritos das criancas avisam da chegada das rabetas. Vieram duas, lotadas de
gente. Eram parentes habitantes da aldeia vizinha. Enquanto estes convidados desembarcavam,

ocorreram dois eventos da cena ritual.

Alguns homens vestidos ostensivamente com roupas de mulher (trazendo os diacriticos
distintivos: saia e batom) executavam gestos “femininos” de forma exagerada, claramente buscando
provocar gargalhadas na multiddo. Presenciei esta mesma representagdo no ritual de iniciagdo
masculina da aldeia Hawalora. Moni, um rapaz daquela aldeia, me explicou que era um “espirito de
palhaco”. Em Macatiba ndo encontrei nenhum interlocutor que se prolongasse na explicagao.

9965

Apenas um homem me disse que era “Jjadoma”, moga, mas em seguida acrescentou “Quer dizer, ¢

s brincadeira”.

Essa performance jocosa ocorre em rituais que possuem um aspecto de iniciagdo mais

pronunciado, como a festa da ijadokoma e a iniciagdo masculina. Até onde pude registrar, o

65 ljadokoma da linguagem feminina.
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“palhago” em questdo estd ridicularizando sempre aqueles que estdo performando “a sério” a
iniciacdo. Nao se trata sempre de ridicularizar alguém do sexo oposto, como inicialmente imaginei.
Mas esta claro que a jocosidade envolve exagerar caracteristicas tipicamente masculinas ou
tipicamente femininas. Trejeitos, roupas ou postura € o que vem ao caso na performance. Nao tenho
elementos suficientes para adensar a interpreta¢do. Acredito que uma abordagem minuciosa, €

infletida pelas relagdes de género, devem esclarecer melhor o fenémeno.

Neste interim, a moga finalmente sai de sua casa. Algumas pessoas, sobretudo criancgas,
tinham muita curiosidade de ver o momento exato da saida de dentro da casa. Mas aparentemente a
maioria dos convivas estava aguardando o cerne do ritual que ¢ a distribuicdo de alimentos. A
menina parou na soleira da porta de sua casa, olhando para todos a sua volta. Algumas pessoas

tiraram fotos. Saiu, levada pelo brago por sua avo, na dire¢ao do barracao.

Deste momento em diante ndo pude acompanhar de perto a cena pois era impossivel
chegar junto a esteira devido a quantidade de gente que se aglomerava. A menina se sentou,
orientada pela avé materna e ladeada por parentes bilaterais, sobretudo mulheres, mas ndo
exclusivamente. Nesta hora os parentes ali sentados estdo atuando enquanto brotyré. Um pequeno
siléncio se faz na cena em si, em contraste com a algazarra de quem estd fora das esteiras. Os
brotyré estavam ligeiramente cabisbaixos. Uma senhora de idade bem avangada, na categoria de
lahi, av6 (provavelmente bisavé materna da moga) levou peixe assado em pequenas quantidades a

sua boca. Um gesto “liberou” a comida para todos ¢ uma grande confusao se formou.

Todos os rituais Karaja que ja acompanhei tém um momento que ¢ chamado em portugués
de “liberar”. O oficiante do ritual autoriza a execugao de um ato coletivo. No caso da festa da mocga
¢ o momento de consumo do alimento de forma coletiva e desordenada. Ele significa o fim do rito

formal.

Houve gritaria e gargalhadas de gente tentando se apossar de toda a comida que estava
sendo distribuida. Uma ou outra mulher conseguiu um peixe assado inteiro e o levou para sua casa,
0 que causava admiragdo e risadas por parte de quem tentou e ndo conseguiu. O velho Waihoré
obteve uma fatia de melancia e me regalou. Este gesto também provocou risadas, uma vez que a
oferta de comida por um homem e sua aceitagdo por uma mulher ¢ sinal de cumplicidade sexual.
Sabendo que obviamente ndo era o caso, as risadas e piadinhas eram pelas suposi¢des maliciosas e
pelo ridiculo que parece a todos um velho se envolver com uma mulher jovem, ainda por cima fori.

Waihor¢ fingia-se ofendido, mas me assegurou que nao deveria ser motivo de preocupacao.
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A festa estava encerrada. Nao havia mais nenhuma etapa ritualistica ou festiva. Os
convidados da outra aldeia iriam visitar pessoas queridas em outras casas e retornariam
discretamente para sua aldeia no cair da tarde. Em cada casa de participantes haveria risadas e

comentarios sobre os momentos mais divertidos da festa.

Na tarde daquele mesmo dia houve uma briga entre mulheres em que uma das contendoras
tinha vindo na comitiva de Itxalad para participar da festa da manha. Foi a primeira e Unica vez que
vi alguma agressao sair do dominio da oralidade e se tornar uma agressdo fisica. Alguns me
explicaram que era uma briga por ciume: uma delas teria tido relagdes com o marido da outra. A

briga foi apartada por familiares que estavam proximos, irmaos e cunhados das duas contendoras.

Tal como a festa da primeira comida, a festa da [jadokoma pode ser considerada um rito
de passagem, segundo a classificagdo proposta por Van Gennep (2011). Ela marca para a sociedade
o fim de uma etapa na vida da moga, de seu status de hirari, menina, para o de ijadokoma, moga. O
novo status implica num maior controle de seus movimentos por parte da sociedade. Acredito que
isso se deva ao iminente inicio da vida sexual. Implica também que agora a moca j& poderd tomar

parte nas dancas de aruand, quando se danca em dupla, junto a outra moga, diante do par de

mascaras, o espirito dos ijaso.

Seguindo a classificagdo proposta por Van Gennep podemos separar dois processos
distintos no mesmo ritual. O primeiro processo ¢ aquele pelo qual a moga sozinha ird passar. Sua
reclusdo pubertaria. O segundo ¢ aquele pelo qual sua familia extensa ird passar: o reconhecimento

publico da moga enquanto ijadokoma.

O sangue menstrual marca a necessidade de rompimento com o estagio anterior. Essa ¢ a
fase de separagdo, para a reclusa. A fase de margem ou fase liminar € longa, aproximadamente uma
semana, enquanto o sangue estiver escorrendo. Caracteriza-se por uma separacao total dos outros
membros da sociedade. Somente a avo ou a mae podem ver a menina. Ela se banha fora da vista das
pessoas. Se alimenta escondida. Deve seguir a risca tabus impostos pela sociedade. A fase final, ou

seja, a festa em si é, para a menina, sua reagregacao, sob nova condicao social.

Para a sua familia, o rito de passagem tem uma fase de separacao, que ¢ quando familiares
de perto e de longe aceitam o convite e acorrem a casa da menina. A fase liminar ¢ a sentada na
esteira e alimentagdo da menina pela avo. E a fase de reintegrag@o se inicia com o fim da cena

ritualistica, na autorizacdo do consumo de alimento, e posterior dispersdo dos convivas.

Como ja foi largamente abordado pela literatura antropologica, os ritos de passagem que

implicam em mudanca definitiva de stafus em geral t€ém a fase liminar bastante elaborada em seus

134



detalhes de significados. Tal principio se aplica ao ritual que estamos abordando e por isso iremos

nos deter nos aspectos socioldgico e nas ideias ali ressaltadas.

A festa da ijadokomd coloca em agdo uma dicotomia que permeia o ideal de pessoa karaja
e, portanto, seu ideal de chefia que nada mais € que a pessoa magnificada. Trata-se do par de
opostos mobilidade/imobilidade. Ele inclui, naturalmente um gradiente entre a imobilidade
completa e a mobilidade extrema. A moca deve ficar o mais imovel possivel, sentada sobre sua
esteira ou, no caso que observei, colchdo. A consequéncia de ndo se observar adequadamente este
tabu ¢ a condicdo de aderand. O termo ¢ traduzido como “prostituta”. Para os Karaja junto aos
quais fiz pesquisa, o termo era uma glosa em portugués. Aderana quer dizer simplesmente uma
mulher com exagerado apetite sexual. Essa caracteristica ¢ condenada moralmente pela sociedade.
Héa inumeras cantigas de ijaso que descrevem esse comportamento escandaloso. A reiterada
afirmacao do escandalo moral das aderand significa tdo simplesmente que este nao € um

comportamento aceito, adequado.

O que o rito da reclusdo pubertaria estd assinalando ¢ justamente a reafirmag¢do do valor da
imobilidade. Reafirma, portanto, a valorizacdo da contencdo gestual, corporal, em suma:
comportamental. A pessoal ideal tem os gestos contidos, ¢ pouco movel. A menina que esta
esperando a interrup¢do de seu sangue menstrual estd em grande perigo e deve observar estes tabus
de forma zeloza. O retorno a mobilidade habitual, cotidiana, é necessariamente marcado com

grande festa.

O momento da alimentacdo pela avd na esteira, cercado de seus brotyré, também possui o
mesmo peso. A menina que mostrar voracidade ao receber o alimento também saird na condigdo de
aderana. Ela tera um apetite sexual excessivo também. Depois de sentar na esteira com seus
brotyré e receber o alimento em pequenas quantidades, de forma contida, a menina esta apta a
retornar a mobilidade cotidiana do caminhar. Estd apta também a ingressar a mobilidade ideal da

danca. Pois ¢ a partir dai que ela podera dancar com os aruands na companhia de outra ijadokoma.

A concepg¢do em torno do par mobilidade/imobilidade é recorrente na descri¢do do mundo
de origem, o berehatxi ou fundo das dguas, bem como no mundo de destino de privilegiados, o biku
ou mundo das chuvas. Pode-se dizer que ha um gradiente entre formas de mobilidade. Se
reduzirmos a associagcdo simbdlica a seus termos mais elementares, poderiamos formula-la da

seguinte forma:

1mobilidade : mobilidade::
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identidade : alteridade.

Entretanto esta formulacdo certamente € reducionista pois ignora os matizes que a
mobilidade cotidiana propicia. Bem como ignora a mobilidade ideal, concebida como a danga. Por
isso prefiro formular tais associacdoes em termos de um gradiente. Quanto mais imovel, mais
identidade, quanto mais mobilidade mais alteridade. Poderiamos, ao abordar os ideais de
imobilidade mais em termos de uma contencdo de movimentos do que uma efetiva imobilidade.*
Ha, ademais, um termo médio que ¢ a mobilidade ideal da danga. Ela estd formulada no mundo das
chuvas, ou o céu, para onde vao os espiritos dos xamas que possuem apenas o lado positivo do
xamanismo, a cura. A “identidade pura” nao ¢ desejavel. Ela leva a imobilidade absoluta, que se

encontra no fundo das aguas.

O gestual mais contido que se espera da menina que esta passando pela reclusdo pubertaria
¢ esperado de toda pessoa Karaja. Entretanto, alguns devem corresponder mais a este ideal. Estas

pessoas sao os chefes.

A capacidade de articular uma parentela extensa em torno de rituais ¢ um dos principais
atributos de um chefe bem-sucedido em manter um ambiente harmonico e pacifico em sua aldeia.
Ora, uma lideranca que logra atrair convidados de outras aldeias para prestigiar sua filha numa festa

de ijadokoma manifesta o reconhecimento publico de sua capacidade de mobilizagdo de recursos.

Tal como em outras festas karaja, esta esta implicada na reafirmacao da capacidade de
liderangas em entrelagar os fios que unem a parentela. Nem todas as familias realizam uma festa
para celebrar a reclusdo pubertaria de suas filhas. E nem todas as filhas sdo celebradas em tais
festas. Ha uma franca preferéncia pelas primogénitas, apesar de ndo ser uma exclusividade delas.
Familias com poucos filhos ¢ muito interesse em se afirmar politicamente se esforcardo para

realizar todas as cerimdnias publicas para seus filhos.

Nos dias anteriores a saida da reclusdo, as parentes femininas co-residentes da moga
preparardo a comida. Os homens irdo pescar peixes e tartarugas para servir aos convivas. Na festa
que acompanhei, a esteira utilizada na cena ritualistica ndo era confeccionada exclusivamente para o
rito. Nao posso afirmar que este seja sempre o caso. A esteira que foi utilizada era a esteira cotidiana
dos Karaja, que estd presente em todos os terreiros. Os enfeites que adornaram a mocga eram feitos

para ela e provavelmente seriam reutilizados em dangas e eventos festivos.

66 Agradeco a Gilton Mendes dos Santos a sugestido do termo contengdo, bastante adequado a ideia que busquei
expressar aqui.
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Fazer enfeites tradicionais exige que a familia tenha alguma especialista, uma mulher que
saiba confeccionar as saias, colares, brincos, deixi (espécie de bracelete) e dekobuté (espécie de
perneira). Isso implica também em ter acesso aos materiais de que sdo feitos: algoddo, palha,
micangas, jenipapo para escurecer a palha e pintar o corpo. Os fios de algodao que vi serem usados
eram sempre de rolos de barbante comprados na cidade. Mas conheci artesds que teciam seu proprio

algoddo. Sdo mais raras.

Toda essa preparagdo exigiu que a familia da moga, capitaneada pela avo, fosse capaz de
mobilizar atores e recursos amplos. Nao apenas conhecimento de técnicas indigenas, mas recursos
tori como farinha de trigo para o bolo, barbante de algodado, entre outros itens. Parentes da mesma

casa concorreram para a execugao exitosa da festa.

O alcance dos convidados se revela como de especial interesse para o argumento desta
tese. As pessoas convidadas eram todas, em algum nivel, parentes. Curiosamente o convite nao
parecia alcangar necessariamente os habitantes da mesma aldeia. Quando indaguei sobre quem iria
participar, obtive a resposta de que “quem quisesse” poderia tomar parte. Entretanto, diferentemente
do Hetohoka ou da iniciagdo masculina em que efetivamente toda a aldeia estd mobilizada para os
eventos do ritual, a festa da ijadokoma parecia sé interessar aos parentes. O fato de haver
convidados de outra aldeia indica que a festa ¢ capaz de reunir e reforcar as ligagdes familiares.

Alguns destes familiares irdo atuar como brotyré e receber por isso um presente.

Como em outros eventos em que se v€ uma crianca sentada na esteira cercada de seus
brotyré, aqui, nesse momento, as pessoas ali sentadas deixam de ter importancia individual e
constituem um corpo coletivo mobilizado para proteger a crianga ou jovem. Trata-se de um aspecto
do estado liminar, tal como isolado por Victor Turner, a indiferenciagdo de status. E é nessa
indiferencia¢do individual que se reforga essa unidade familiar. Sobretudo na partilha do alimento,

que ocorre em seguida a “liberacao” da comida para os convivas.

Estd mais do que atestado na literatura regional o significado da partilha do alimento nos
mitos. As mitologias abordadas por Lévi-Strauss (2004) sdo abundantes em descri¢des de uma
viagem efetuada por um herdi mitico em que ele se depara com animais que falam com ele e o
convidam a visitar sua aldeia. O tema foi retomado por Eduardo Viveiros de Castro (1996) em sua
abordagem ao perspectivismo amerindio. Partilhar o alimento numa visita a aldeia de Outros

implica em adotar sua perspectiva e tornar-se um deles.

Ora, o que temos na festa da [jadokoma ¢ uma visita de convidados, parentes que estao

fisicamente distantes e sdao instados a partilhar o alimento. Dessa forma eles tornam-se menos
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distantes. Seguir visitando os parentes e partilhando seu alimento garante a manuten¢do da mesma

perspectiva, de ndo se tornarem Outros.

Tal como na andlise da festa da primeira comida, parecia-me um certo enigma entender o
que se recebe quando se da objetos aos brotyré. Nao sdo coisas tal como as concebemos, mas
prestigio. Ao promover festas um cabeca de familia estd mantendo ativa a vida na aldeia e

magnificando seus filhos.

Por fim, a briga que ocorreu no final do dia, na festa que acompanhei, ¢ bastante
reveladora do papel que o ritual desempenha na manutengao da coesdo social e os desafios impostos
a quem os promove. Praticamente todos os meus interlocutores indigenas que se dispuseram a falar
sobre a vida na aldeia mencionam que gostam de uma aldeia alegre, com festas, com musica. E
todas as historias de migracdes, grandes ou pequenas, de familias nucleares ou aldeias inteiras, tém
como pivo contendas inicialmente pequenas que ganham volume e tornam a situagdo insustentavel.
O convite a parentes distantes permite reforcar os lagos de parentesco. Ao mesmo tempo, revela as
reivindicagdes de fazer “parte da familia” por certos parentes que ja estavam se distanciando. O
convite também carrega o perigo de trazer aquela alteridade mais imediata para dentro do circulo
intimo. A briga ndo ocorreria se o ritual ndo ocorresse. Apaziguar a briga ¢ tarefa também de uma
parentela que ndo quer que o conflito ganhe importancia e alcance para além dos contendores. Nao
¢ surpreendente constatar que a capacidade de apaziguar conflitos seja uma das prerrogativas de um

chefe influente.

A familia que faz reconhecer a beleza de seus filhos em rituais coletivos lida também com
dilemas tais que irdo sempre desafiar aquele que os representa no ambito mais publico, o cabega da

casa.

Neste topico argumentei que a festa da ijadokoma (ou reclusdo pubertaria) que ocorre
quando a menina tem sua primeira menstruagao, concorre para a afirmacdo de uma lideranga na
aldeia. Ela testa os limites da familia extensa uma vez que tem um alcance intra-familiar a0 mesmo
tempo que inter-comunitario. Ela ¢é relevante para a projecdo de uma lideranca politica, a despeito

de se manter no ambito local da familia.

Para isso busquei demonstrar como a festa mobiliza parentes em outras aldeias que
visitam a aldeia da moga e tomam parte na cena ritual enquanto brotyré. A festa também evoca
valores de chefia tipicamente ind como a imobilidade e a contengao do corpo. Eles lembram a moga

e a sociedade mais geral os ideais de contencdo e comedimento no comportamento em publico.
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4.3 Festas de forro e futebol

As abordagens ao uso de bebida alcoodlica entre os Karaja sdo em geral ligadas ao seu
abuso. E uma constante nas etnografias pelo menos desde os anos 1980 com a tese de Georges
Donahue. Sempre vista como um elemento perturbador da ordem, desagregador da cultura, entre

outros julgamentos da mesma natureza.

Pretendo neste topico abordar dois eventos de origem ndo-indigena, quais sejam, o futebol
e as festas de forro, para descrever a atuacao da chefia. Se o chefe, segundo Lowie e Clastre, ¢ um
apaziguador de conflitos, sua atuagdo nas festas onde a bebida alcoolica corre livremente ¢

fundamental para a manutencdo de um ambiente alegre e pacifico.

Abordarei esses eventos do ponto de vista da atuacdo da chefia. O futebol e o forrd sdo
eventos onipresentes nas aldeias em que trabalhei. Seria temerario ignora-los quando se tem por
objetivo compreender o funcionamento das aldeias e as relacdes atuais dos Karajd entre si e a

manifestagdo das liderangas e chefia.

Para a descricdo que segue, presenciei dois desses eventos. Um forrd na aldeia Canoana
em 2011 e um torneio de futebol, sem festa ao final, entre os Xambioa, em 2009. Também
acompanhei os preparativos para uma festa de forr6 na aldeia Macatba em 2012, evento que

coincidiu com minha saida do campo e, portanto, ndo estive presente na festa em si.

As festas Karaja sempre foram “festas de comida”. E ainda o sdo, em grande medida.
Entretanto, proponho analisar aqui a festa ndo-indigena na maneira como foi apropriada pelos
Karaja. Trata-se hoje em dia de uma parte dos desafios da chefia de se manter uma aldeia animada.
Como se verd, acredito que a despeito da presenca de alguns convidados fori, os forrds nas aldeias
Karaja sdo feitos pelos indigenas e para os indigenas. O elemento do alcoolismo, potencializado
sobretudo nos forrds, perturba a manutengdo desse espaco como pacifico e arrisca transformar

convidados em inimigos, tal como a iniciagao masculina, em outro contexto.

Forrd ¢ o nome de um estilo musical, da danca que pode acompanhar a musica e, também,
da festa em si. E provavelmente o tipo de festa mais popular no interior do Brasil. Nas regides que
realizei pesquisa, ao longo do médio e baixo Araguaia, quando se fala em forr6 em geral esta-se
referindo a festa. Nao foram poucas as histérias que ouvi de casais feitos e desfeitos no contexto de

um forro6. Tanto em tempos antigos quanto recentemente.

A referéncia mais antiga que encontrei em textos de etndlogos foi o da expedicdo de

Wilhelm Kissenberth que esteve na regido do Araguaia em 1910. Estando durante algumas semanas
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em Concei¢do do Araguaia, o autor registra em seu diario no dia 24 de fevereiro de 1909 que ¢

impossivel ter tranquilidade ao dormir pois “a sanfona tocou noite adentro™®’.

As festas de forr6 adentraram as aldeias e as vidas dos Karaja e eu considerei relevante
aborda-las no contexto da chefia. Pois, assim como outras festas de origem ind, o forré tem por
objetivo manter animada a aldeia e oferece o risco de perturbar a tranquilidade, caracteristica que

constitui um dos itens considerados necessarios para uma boa vida entre os Karaja.

O forr6 alcanca convidados de aldeias vizinhas e, também, amigos fori dos indigenas.
Gente que vive em cidades e fazendas da regido. Os dois forrés em aldeia que presenciei vinham
acompanhados de um torneio de futebol. E ambos constituiam num pequeno incremento na renda
de familias que se dispunham a participar montando uma banquinha para vender comida e bebida
na festa. Entre os Xambiod acompanhei um torneio de futebol que foi seguido de um bingo para
arrecadar dinheiro para associagdo, mas nao foi acrescido de uma festa. Meus interlocutores
disseram que isso era uma excepcionalidade, que em geral era realizada uma festa apds o torneio.
Dessa forma, manterei a descricdo do evento entre os Xambiod porque o considero relevante para

compreender os desafios da chefia. Sigo aqui uma ordem cronoldgica dos eventos que presenciei.

Entre os Xambiod, um tori morador de uma fazenda vizinha, do outro lado do Araguaia, ja
no estado do Par4, organizou o torneio de futebol. Foram formados seis times, dois com moradores
das aldeias xambiod e os outros quatro formados por funcionarios de fazendas vizinhas. O prémio
para os vencedores era um frango vivo, que seria preparado apos o evento. Os jogos duraram toda a

manha, com dois tempos de vinte minutos cada.

E relevante notar que o futebol adentrou profundamente a logica social e, também,
espacial karaja. Além de ser jogado todos os fins de tarde, tanto por homens quanto mulheres e
criangas, os torneios parecem ter por efeito integrar os indigenas com seus vizinhos. A tal ponto ¢
importante o futebol na aldeia karaja que opto por descrever o formato espacial da aldeia ndo mais
apenas como uma fileira de casas residenciais a beira do rio e a casa dos Homens na mata.
Considero relevante que o crescimento eventual da populagdo e a construcdo de novas casas, para
além dessa forma “classica” por assim dizer, acompanha a beirada do campo de futebol. Caso a
aldeia cresga, iremos sempre encontrar casas ao longo do campo, em geral formando um “L” ou um

“T” com a fileira de casas em posicdo tradicional.

No evento entre os Xambiod, o torneio se deu na aldeia Kurehe, onde o campo fica na

beira do rio e ha maior espago externo onde todos podem assistir os jogos. A plateia era muito ativa:

67 “Diesmals wurde die ganze Nacht hindurch zieh harmonica gespielt” (Diarios de Kissenberth, caderno VI, 24 de
fevereiro de 1909 Museu Etnologico de Berlim).
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esposas € maes gritavam incentivando seus maridos e filhos, e as mulheres de modo geral ndo
perdiam nenhuma oportunidade de ridicularizar aqueles do time adversario que erravam a bola,
escorregavam ou erravam um gol facil. As risadas exageradas claramente tinham efeito perturbador
na performance dos jogadores. O clima era de muita rivalidade e hilaridade por parte de quem
estava fora do campo. Mas ndo havia ambiente para a rivalidade se transformar em alguma

contenda fisica.

Os Xambioa tém orgulho por um dos seus membros ter sido jogador oficial do time dos
Gavido Parakatejé. Nao pretendo explorar mais a fundo neste contexto, mas os Parakatejé recebem
uma polpuda verba indenizatéria da Companhia Vale do rio Doce e investem muito em seu time. Os
Xambioa contam, orgulhosos, que depois que um dos seus foi jogador do time Parakatejé, aquele

time subiu para a segunda divisao do Par4 e nunca mais caiu para a terceira.

Apos o torneio, houve um churrasco. Na parte da tarde naquele dia, houve um bingo na
aldeia Xambioa, a mais antiga das trés aldeias. Os participantes eram tanto Xambiod quanto

vizinhos das fazendas e corrutelas da regido.

Testemunhei mais dois eventos fori nas aldeias. Um na aldeia Macauba, dos Karaja e outro
em Canoana, dos Javaé. A onipresenca deste tipo de evento nos trés subgrupos indica sua
capilaridade e importancia. O forrd e o futebol sdo importantes ferramentas de integracdo das

populagdes nessa regido.

O forr6 de Macatiba aconteceu aproximadamente um meés apds o término do Hetohoka,
festa de iniciacdo masculina. Ndo encontrei correlacdes manifestas pelos indigenas entre a
realizagdo dos dois eventos. Mas suspeito que a presenca de visitantes que vieram para o primeiro
evento estimule a realizagdo do segundo. No caso de Macatba ndo cheguei a acompanhar a festa

em si, apenas seus preparativos uma vez que coincidiu com minha saida de campo.

Algumas semanas antes do evento o cacique Koboi contactou uma banda da regido para
vir tocar na festa. Nos dias anteriores havia uma grande movimentagdo para a confec¢do de
barraquinhas onde se iria vender comida e bebidas. Um salao comunitério ¢ o local do evento em si,
onde a banda toca e alguns casais dancam. As barraquinhas de comida e bebida se concentravam no

meio da aldeia, na parte central da fileira de casas.

Segundo me relataram os outros tori que viviam na aldeia (o missionario e as professoras
da escola indigena), a aldeia, que ja tem um cotidiano particularmente dificil com casos de
alcoolismo e agressividade subsequente, se torna um lugar de franco conflito. Os fori que ali

trabalham preferem dormir na cidade nesses dias e muitos indigenas que tém suas casas nas
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imediagdes do evento preferem se mudar temporariamente para casas de parentes que fiquem

afastados do burburinho.

Aparentemente ha uma equagdo praticamente inevitavel de festas de tori com conflitos. Os
conflitos que ja estavam latentes sdo potencializados pelo alcool, ingerido em grande quantidade.
As pessoas alcoolizadas transitam na aldeia incomodando quem se dispuser a ouvi-los ou mesmo
alguns que ndo estavam dispostos a isto. H4 também algumas brigas de casal motivadas por
episodios de ciume. E, também, brigas entre homens e entre mulheres em que um ¢ acusado de
cobicar o conjuge do outro. Diante de tamanho potencial conflitivo, seguimos nos perguntando o
que motiva os caciques a continuar promovendo tais eventos? E, afinal, que papel eles

desempenham nessa cena?

Algumas respostas a estas perguntas pude intuir acompanhando o forr6 da aldeia Canoana.
Quando cheguei em Canoana eles estavam justamente em intensos preparativos para uma festanca
de quase trés dias que ocorreria dali a uma semana. Nao tive a oportunidade de sentar sequer cinco
minutos junto ao cacique Tehabi para alguma conversa pois ele estava inteiramente ocupado em

contratar a banda, consertar o telhado do saldo, mobilizar as pessoas para a festa.

O evento em Canoana foi bastante grande. Foram dois dias de torneio de futebol seguido
de festa a noite. Vieram para o torneio alguns convidados de aldeias Karaja e Java¢, mas também
uma equipe de futebol de indigenas Xerente bem como vizinhos de fazendas da regido de Formoso
do Araguaia, municipio onde se localiza a aldeia Canoana. Véarias familias da aldeia se organizaram
para vender comida e bebida na festa. Ali ndo vi tanto as barraquinhas que foram erguidas em
Macauba, mas sim isopores com cerveja, dindin e, também, nas casas havia quem vendesse

salgados entre outras coisas.

O potencial conflitivo em Canoana parecia muito menor. Pude circular na aldeia sem ser
abertamente incomodada pelos kohd mahddu. Estes também existiam, mas aparentemente eram
mais respeitosos e pacificos que em Macauba. Registrei um tnico conflito nesta festa. O conflito
ocorreu entre dois irmdos da propria familia do cacique. O cacique interveio diretamente,
admoestando os irmaos, que sao ambos seus sobrinhos (filhos de uma irmad), a nao brigarem. Os
contendores desistiram de tentar resolver suas diferengas em termos de agressao fisica a partir da

intervengao do tio materno.

No segundo dia houve a conclusdo do torneio e a equipe de futebol dos Xerente venceu. A
comemoracao deles foi o assunto mais comentado nos dias seguintes. Todos se admiravam pela

garra dos Xerente e pela beleza de sua demonstracao de alegria: fizeram uma danca em circulo
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ainda no campo de futebol, apds a vitdria. Os Javaé se admiravam também por eles ndo terem
tomado parte na festa. Retornaram a sua aldeia a tardinha. A festa do segundo dia foi muito mais
breve, em vista do cansaco de todos. No segundo dia ndo havia apresentacao da banda de forr6 e o

som foi desligado por volta da meia noite.

Gostaria de arriscar aqui uma interpretagdo, ainda que incipiente, para o sucesso do
futebol e o forro dentro das aldeias. Tal como as festas de origem indigena, o forr6 atrai convidados
de outros lugares, tendo assim um papel de integracdo entre diferentes aldeias ou entre aldeias e
cidades, fazendas da regido. Por outro lado, o futebol tem em si caracteristicas que permitem

exercer essa rivalidade de maneira controlada, ndo descambando para uma “guerra”.
9

Lembremos que o conceito karaja de guerra, anobina, se aplica também a brigas entre dois
individuos. E interessante também notar que aqueles a quem antes se fazia guerra hoje podem vir a

ser convidados para participar de torneios ou forrds, tal como os Xerente ou Apinajé entre os Javaé.

Em termos de desafios a chefia, as festas e o forr6 parecem exigir um mesmo tipo de
logistica e performance que as festas mais ind como a de ijjaso e o Hetohoka. Estabelecer
convidados, organizar o evento em si, utilizar as verbas que a aldeia tem. Cada um desses eventos
fornece alegria e animagdo a aldeia, o que constitui um importante fator de integracdo. Mas oferece
ao mesmo tempo o risco potencial de conflitos. A entrada do 4lcool na vida karaja teve um efeito
bastante nefasto nas relagdes pessoais. Ele potencializa conflitos que talvez ficassem apenas

latentes.

O alcool ndo ¢ uma novidade entre os Karaja. Os bateldes que circulavam no rio Araguaia
no século XIX e comego do XX trocavam aguardente e sal, entre outros itens, com farinha e panelas
de barro dos karaja. Kolyty, a senhora mais velha com quem conversei, do subgrupo Xambioa,
beirando os cem anos, menciona esse comércio ja em sua infancia, provavelmente nos anos 1910 e

1920.

A chefia estd diante de um dilema: promover as festas que animam e mobilizam a aldeia e
gerar esses inimeros conflitos que, ndo raro, desembocam em brigas? Ou ndo promové-los, deixar a
aldeia quieta e assim ir perdendo membros? E interessante fazer notar que quando os Karaja falam
do fim de uma aldeia ou de um possivel fim dos tempos, eles mencionam essa quietude como

caracteristica. O mundo iré se tornar “by”, siléncio.

Pude notar que a promocao de eventos tais como as festas de forro é caracteristica de
aldeias grandes, com mais de 500 pessoas. No caso Xambioa, as quatro aldeias funcionavam como

uma s6 aldeia, envolvendo o total da populacao. Diante do exposto, creio poder assegurar que o fato
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da aldeia ser grande ¢ consequéncia e ndo causa dos eventos. Os chefes conseguem agregar em
torno de si uma populacio grande justamente porque sdo capazes de promover uma ativagao da vida
festiva e/ou ritual. Essa festa popular do interior do Brasil, o forrd, foi apropriada em sua forma e
contetdo pelos Karaja e atualmente faz parte dos desafios e das possibilidades de ativagdo da vida

ritual.

Diferentemente das festas de origem indigena, o forr6 nao ¢ centrado numa crianga “dona”
do ritual. Apesar de haver um responsavel por sua realizagdo, a 16gica subjacente ndo ¢ aquela da
magnificagdo. Nas aldeias Canoand e Macauba era o cacique que estava organizando a festa. Nas
aldeias Xambiod ndo parecia uma iniciativa dos indigenas ou dos habitantes das aldeias, mas um
evento de alcance mais largo, que envolvia inclusive trabalhadores das fazendas do outro lado do

ri0, j& no estado do Para.

Neste topico procurei demonstrar que as festas de forrd ingressaram a vida dos Karaja
junto a outras festas mais tipicamente indigenas e contribuem, com aquelas, para a manutencdo de
uma vida festiva e alegre nas aldeias. Tais caracteristicas, como venho argumentando ao longo da
tese, fazem parte do ideal de vida Karaja e sdo buscadas pelas chefias. Entretanto, a manutencao de
um ambiente pacifico fica seriamente perturbado com a realizacdo das mesmas festas, uma vez que
podem desencadear desentendimentos e brigas. Portanto, indico as festas de forr6 como importante

elemento para se analisar a produgdo e reproducao da chefia.

Para isso, busquei demonstrar que os desentendimentos que inevitavelmente ocorrem
diante da ingestdo de grande quantidade de bebida alcodlica sdo o desafio imposto a chefia. E ele
que deve apartar eventuais contendores. E dele a responsabilidade da manutengéo da festa de forma
alegre. Para isso descrevi as festas de forrd que colocam como um desafio & chefia. Elas envolvem
o convite a outras aldeias e amigos fori das cidades vizinhas. Muitas vezes ha até mesmo o convite
a indigenas de outros grupos. Para isto descrevi os preparativos de um forr6 em Macauba bem como

a realizagdo de um forré em Canoana.

A maior parte das andlises que levaram em conta a presenca da bebida alcoodlica entre os
karaja abordaram-na do ponto de vista perturbador da ordem social. Ainda que seja um fenomeno
muito dificil de lidar, certamente o aspecto mais dificil na condu¢ao de uma pesquisa de campo
prolongada junto a eles, no caso desta analise me propus a compreender o fenomeno dentro do
quadro da manutenc¢do do prestigio da chefia. Pois o alcool se tornou um elemento indispensavel e
frequente demais no cotidiano para que o ignoremos enquanto fendmeno a ser abordado. Neste
aspecto, acredito que a presente analise contribua com uma maneira de compreender este fenomeno

do ponto de vista da constitui¢ao da chefia.
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Ademais, nas andlises dos grupos da regido, eventuais festas ndo-indigenas nunca sao
abordadas. Eu poderia me aproximar do tema partindo de ferramentas analiticas ligadas as
abordagens as relacdes interétnicas. Entretanto me desviaria do foco desta etnografia que ¢

compreender o fendmeno da chefia.

4.4 Festas de ljaso

Quando cheguei a aldeia Hawalora, depois de um dia me ambientando, percorri as casas,
uma a uma, fazendo um pequeno censo da populacdo. Minhas perguntas, em geral, eram sobre
quem eram os moradores, sua idade e, se possivel, suas relagdes de parentesco dentro da aldeia. Eu
incluia também se havia uma roga ou salarios na casa, ou seja, seus recursos. Inaberu, uma das
filhas do cacique Carlos Waximakuri, ao ser perguntada sobre sua familia, espontaneamente
comegou a falar sobre os enfeites que se usa nas festas. Fez questdo que eu anotasse todos e
verificou sua ortografia. Por fim acabei desenhando uma pessoa com os enfeites afim de localizar

todos eles.

A associagdo entre os enfeites e a familia, para mim, estava clara. Ter uma familia extensa
e laboriosa significa ter enfeites, e promover festas. Me apresentando seus conhecimentos sobre os

enfeites, Indberu estava apresentando a riqueza de sua familia.

Neste topico pretendo argumentar que o reconhecimento da eficacia de uma chefia passa
necessariamente pela magnificagdo de seus filhos em festas como as dancas de ijaso. Os espiritos
mascarados que dangam na praga da aldeia pertencem sempre a uma crianga, em geral um menino.
Ele ¢ seu dono, -wedu. Sua familia se sente honrada em ter um espirito e deve cozinhar para
alimentar a danga, deve enfeitar as meninas que dangam com os espiritos. Ser ijasowedu, dono de

ijaso implica em trabalhar bastante para sustentar a festa

No contexto desta tese, pretendo ressaltar os aspectos reveladores da atuacao da chefia. A
danca das mascaras exige a mediacdo de um xama e ¢ envolta em segredos e perigos, o que a torna
improvavel de ser executada por grupos que ja tenham perdido os conhecedores especificos e os
tabus de respeito aos segredos, como os Xambiod. No que tange o tema desta tese, minha
abordagem aos aruanas, ou #jaso concerne o aspecto de animagdo da aldeia, obrigacao do chefe. Ao
mesmo tempo, a realizagdo da danga depende diretamente da atuagdo de “maes de Aruand” que
preparam a comida que mantém o ritual animado. Se ndo hé familias numerosas e laboriosas para
receber a responsabilidade de alimentar o ritual, se ndo ha filhos especiais, donos de Aruana, a festa

nao acontece.
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No caso da danca dos aruanas, o discurso das musicas ¢ um discurso moralizante, mas nao
um discurso dos chefes. O que o fenomeno todo revela ¢ a mobilizagao de forcas afim de manter a
festa animada, de manter a vida na aldeia alegre. Como tenho argumentado ao longo deste capitulo,

trata-se de um esforco para a producdo de uma boa vida nas aldeias.

Procurarei argumentar como a manutencao da atividade ritual na praca publica, local da
manifestacdo do politico propriamente dito, depende diretamente da mobilizacdo do trabalho nas
casas residenciais familiares e femininas. Tal como sugeriu Vanessa Lea para os Kayapo, entre os

Karaja a riqueza depende da articulacdo das matricasas.

Presenciei a realizagdo de tais dangas na aldeia Hawalora em diversas ocasides. Na aldeia
Macauba elas ocorriam esporadicamente. Ali elas foram se intensificando com a aproximacgao do
Hetohoka. Mas na semana final de eventos deste ritual elas foram temporariamente abandonadas em
prol dos muitos outros eventos do ritual. Na aldeia Canoana elas estavam abandonadas nos dias que
cheguei por respeito ao luto de uma familia. Logo que ocorreu a cerimonia de levada do ltxeko ao

cemitério, as dangas foram retomadas.

Meus dados sobre as dangas de Aruana sdo fragmentarios € pouco sistematicos. Nao
estabeleci lista de espiritos que estavam dangando nem a quem pertencia cada um. Demorei
bastante tempo para presenciar as dangas pois o inicio do meu trabalho foi entre os Xambiod que
ndo mais realizam estes rituais. Quando finalmente conheci a danga, minhas preocupagdes analiticas

estavam dispersas.

As festas de ijaso, mais conhecidas na literatura como dangas de Aruana, sdo parte
integrante da vida cotidiana de qualquer aldeia com a vida ritual plena. Ocorrem quase todo dia.
Alguns autores sugerem que elas se intensifiquem na época da iniciagdo masculina, que acompanha

aproximadamente a cheia das aguas.

O ritual completo é ciclico e acompanha aproximadamente o calendéario agricola. E
dividida entre festa do peixe pequeno (idoritxoré), festa do mel pequeno (ityboritxoré), peixe

grande (idohoka) e mel grande (ityboritxoreé)

Aparentemente o inicio das dangas, dentro do calenddrio ritual, ¢ muito préximo do fim do
ciclo anterior de dancas. O xama presenteia a mae de ijaso e esta deverd se responsabilizar por
prover alimento suficiente para manter a danga ativa. Os espiritos avisam, através do xama, o que
querem comer ¢ a mae de ijaso, que ¢ a mae da crianga “dona” da mascara e do ritual, deve

cozinhar.
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ljasé é o nome, em indrybé, do peixe Aruand. E também o nome dos espiritos dos
ancestrais, que vivem no fundo do rio. No periodo mitico, quando os humanos primevos habitavam
o fundo do rio, eles eram todos ijasd. A conexdo entre os peixes € essa humanidade primeva nunca
foi bem esclarecida pela literatura. Nao se trata de uma crenga do tipo totémica. O peixe aruana nao
recebe tratamento especial apenas por ter o mesmo nome dado aos ancestrais. Nao €, por exemplo,
tabu comer a carne deste peixe. Eu procuraria no comportamento dos peixes a explicagdo para esta
associacdo. Se os povos estrangeiros sao ixdju, porco queixada, nossa humanidade primeva ¢ ijaso,
um peixe que, adulto, pode chegar ao tamanho de um homem. Nathalie Pétesch, em comunicag¢do
pessoal, indicou um relato Karaja de que antigamente fazia parte da iniciagdo masculina uma luta

corporal com o peixe.

ljaso sdo os espiritos, ancestrais da humanidade, que habitam o fundo do rio. Eles sdo

trazidos periodicamente a terra, pela mediagdo do Ayri, o xama, para dangar na praca da aldeia.

Kleber, um Ayri, xama, da aldeia Hawalora, comparou a busca desses espiritos nas viagens
xamanicas com entrar numa loja para comprar um produto: “Ficam mais na frente os mais feios.
Para conseguir os mais bonitos tem que ir 14 no fundo da loja”. Alguns Ayri ndo teriam coragem de
entrar tdo a fundo na “loja” e trariam sé os espiritos mais feios, que nao tem uma bela indumentéria

ou que ndo tém uma cantiga bonita.

O espirito pode aparecer sem a mediagdo do xami. As vezes ¢é relatado por algumas
pessoas estar se banhando sozinho no rio e vé-lo emergir do fundo. Ou estar andando na estrada, e
topar com um ijaso atravessando a estrada. Apesar do espanto causado, esse nunca ¢ um encontro
que apresenta perigo. Diferente, portanto, do encontro fortuito com o espirito de um parente que ja

morreu, os kuna®.

O encontro mais comum, no entanto, com o Aruana, ¢ durante as dangas. Os Aruanas
pertencem a criancas de familias de destaque, o que tenho chamado ao longo deste trabalho de
nobres. Além deste primeiro “dono”, o xama-mediador, o ijasoé tem outro “dono”, considerado seu
verdadeiro possuidor. O ijas6é “pertence” a uma crianga de familia de prestigio. Os pais dessa
crianca sao chamados de “pais de 1jasd” e sdo responsaveis pela manutengao do ritual, fornecendo
continuamente a alimentacdo destas entidades: “a principal obrigacdo destes possuidores ¢ de
assegurar uma alimenta¢do abundante e variada a seus ‘filhos espirituais’ durante os rituais que lhes
sdo consagrados” (Pétesch, 1993b: 88). Note-se que os pais da crianca sdo chamados de ijaso sé e

ijaso taby, ou seja, mae e pai do ijaso, respectivamente. Esses apelativos assumem um carater

68 Uso o termo grafado como Kund no dialeto Xambiod, onde primeiramente escutei essa palavra. Entre os Karaja da
Ilha e os Javaé a palavra é pronunciada Kuni, com o i nasalizado.
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tecnonimo. Da mesma forma, os irmaos, tios € avos da crianga sdo chamados de irmaos, tios ¢ avos
de jjaso. Acreditamos que a mencionada relagcdo de identidade de uma crianga com seu #jaso deva-
se ao fato de ambos ocuparem, num sistema de parentesco, a mesma posi¢ao relacional diante de

um mesmo grupo de parentes. Essa formulago foi feita em minha dissertagdo de mestrado (2005)%.

A descri¢ao da confeccdo das méscaras ndo me ¢ acessivel uma vez que ela ¢ envolta em
segredos. Nela reside o segredo masculino, guardado na casa dos Homens. E curioso notar que nas
aldeias Karaja, em que estabeleci relagcdes mais profundas com anfitrides e suas familias, jamais fui
convidada a entrar na casa dos Homens. Entretanto, entre os Javaé, na aldeia Canoand, em que
passei aproximadamente um més, o convite ocorreu sem grandes cerimdnias. Acredito que, de certa
forma, nas aldeias em que me demorei mais, ganhei uma espécie de “cidadania plena”, um lugar
socialmente reconhecido. Entre os Javaé eu era apenas mais uma antropologa curiosa passando um

periodo curto entre eles. Apesar do convite, eu me recusei a adentrar a casa dos Homens.

Na casa dos donos de aruana, ijaso wedu, ha bastante animac¢do. Mae e tias da crianga
dona do espirito ficam ocupadas em preparar o alimento pedido pelo espirito, comunicado ao Ayri.
Um dado interessante ¢ o pedido por comidas tradicionais como macaxeira cozida. Nao testemunhei
entrar na lista de pedidos algo como arroz ou bolachas, por exemplo. A diferenca ¢ notavel uma vez
que alimentos tipicamente tori aparecem em outros rituais como na festa da primeira comida, da

ijadokomd ou em eventos especificos da iniciagdo masculina: bolo, refrigerantes, pipoca, biscoitos.

Por vezes uma aldeia fica muito tempo sem realizar as dancgas. Muitos fatores podem levar
a esse abandono periodico. O luto por uma morte importante na aldeia interrompe imediatamente
qualquer festividade. Muitas vezes respeita-se o luto por uma morte em aldeia vizinha com a qual se
tem fortes ligagcdes. Aldeias em que ndo ha nenhum #Ayri (xamd) reconhecido, a festa ndo ¢
realizada. E perigoso realizar uma festa em que se convida um espirito sem a mediagdo de um xama
experimentado e claramente aliado. Por exemplo, o convite a um xama de outra aldeia, afim de
animar a vida ritual, ndo ¢ cogitado pois implica em perigo. Nunca se sabe as verdadeiras intengdes
de um xama. Outra situagdo que conduz ao abandono das dangas ¢ a auséncia de familias dispostas

a patrocinar o ritual e homens dispostos a conduzir as dangas.

Os Xambiod, que realizaram suas ultimas dangas de Aruana de forma autdctone por volta
de meados dos anos 1980, relatam que o abandono das dangas foi devido a presenga excessiva de
tori, ndo-indios, que nao guardam o devido respeito as inimeras regras que envolvem o ritual. Nao

se pode transitar na area do patio entre a Casa dos Homens e as casas residenciais durante a danca.

69 Patricia Rodrigues retomou esta formulag@o em sua tese (Rodrigues 2008: 294).
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As mulheres devem ser discretas caso descubram os segredos envolvidos as mascaras. As criancas

ndo podem de forma alguma adentrar a area exclusivamente masculina da aldeia.

No inicio dos anos 2000 alguns Karaja da Ilha do Bananal foram levados a aldeia
Xambioa afim de tentar “revitalizar” o ritual. A tentativa foi fracassada. Conta uma mesti¢a que
“eles disseram que se a menina fosse saber alguma coisa, todo homem podia mexer com ela. Eu
falei que ndo ia ter essa sem-vergonhice aqui ndo. E assim eles foram parando”. H4 um choque de
valores que impede que o ritual faga sentido para os Xambiod. Com efeito a puni¢do socialmente
sancionada para a descoberta do “segredo” € o estupro coletivo da mulher que descobrir. Trata-se
mais de uma ameacga do que de uma punicdo efetivada. Entretanto, tal puni¢do ja ndo faz sentido

com os valores da vida Xambioa atual.

Quando as mascaras estdo confeccionadas e a comida preparada, as dancas iniciam. Nas
aldeias em que presenciei as dangas, elas ocorriam ao longo da tarde. Muitas vezes elas podem ser
interrompidas para dar lugar a partida de futebol, que ocorre diariamente em todas as aldeias que

conheci. Mas ndo necessariamente as duas atividades sdo concorrentes.

Durante o dia sdo sobretudo as ijadokoma, as mogas, que dangam com o par de mascaras.
Ja presenciei mogas que dangcavam com bermudas de lycra. Mas elas buscam na medida do possivel
estar com toda a indumentaria possivel. Como a lista colhida junto a Indberu faz transparecer, os
enfeites tradicionais sdo para os Karaja manifestacdo de sua riqueza e sua autenticidade. Nao uma
autenticidade em oposicao a interferéncia de objetos fori mas em sentido de mais perfeito, mais rico

e belo, mais “ina i-tyhy” (tyhy = verdadeiro).

A noite ¢ possivel ver mulheres mais velhas que j4 sdo maes e mesmo mulheres na
categoria lahi, as avos, dangarem com os espiritos. Aparentemente o espetaculo fica por conta das
jovens. Elas dangam lindamente adornadas, durante o dia para que sejam vistos. Eles sdo
efetivamente magnificados. A noite, quando a penumbra cobre a praga e os corpos, as mulheres e

senhoras dangam com roupas comuns, muitas vezes sem qualquer enfeite.

Sintese das atividades das festas de ijaso.
1) Xama avisa a aldeia que os ijasé estdo chegando.

2) Xama presenteia os ijaso as criangas de familias de prestigio. A familia terd de sustentar

economicamente o ritual.

3) Confeccao das mascaras.
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4) Os ijas6 aparecem cantando e dancando acompanhados das ijadokoma (mogas em idade
de se casar) ou sozinhos. Essa atividade ocorre ao longo do ano, ¢ praticamente didria e so

interrompida pela falta de alimento abundante ou pela morte de algum membro da aldeia.

5) Seis festas com jogos rituais ao longo do ano, divididos segundo as estacdes e
distribuidos sob a alcunha de Festas do Peixe Pequeno, do Mel Pequeno, Festas do Peixe Grande e

do Mel Grande.
6) Fim do ritual.

A danga ¢ efetuada da seguinte forma: o par de méscaras sai da casa dos homens dangando
e cantando, em direcdo a fileira de casas residenciais. Na metade do caminho eles param e dao
volteios em torno de seu caminho. E dai para frente que as ijadokomd entram na danga. Dangam
andando para tréas, gesticulando com as maos por sobre o saiote de entrecasca que usam para esta
ocasido. Nao devem olhar diretamente para o “rosto” da mascara. O par de mascaras vai dangando

frente a frente com as mocas até o inicio da “pista”, perto da fileira de casas residenciais.

Uma analise centrada na execuc¢do musical, efetuada por Suely Brigido (2011: 64) fez
notar a associacao da musica com a ascensao mitica da humanidade nos patamares cosmologicos.
Quando o par de méascaras esta cantando entre a casa dos Homens e o meio da pista, ele canta numa
tonalidade. Quando chegam ao meio ele sobe a tonalidade para um tom bem mais alto (quase um
falsetto, segundo pude notar). Para a autora isso equivale a subida para o mundo terrestre da

humanidade primeva.

A danca dos ijaso € desses fendmenos que se alimenta e ¢ alimentado pelo fendmeno
politico. Sem familias laboriosas, dispostas a patrocinar o ritual, vestir e “magnificar” os filhos,
cozinhar, buscar palha e confeccionar as mascaras, ndo ha danga. Sem danca ndao hd uma boa vida
na aldeia. Membros podem desistir de morar ali. Sem danc¢a o chefe pode perder sua legitimidade,
perder seu carisma e influéncia junto aos seus. Uma aldeia que ndo tenha vida ritual ativa, por
diversas razdes (das quais elenquei algumas acima) ird buscar outras formas de “animar” o

cotidiano.

De certa forma, a danca das mascaras coloca em agdo a coletividade masculina que deve
deixar de lado suas diferengas em prol da execug¢dao do ritual. S3o atividades sobretudo intra-
comunitarias. Se ha jogos de oposi¢do eles opdoem homens e mulheres, por exemplo. Seu alcance
abarca outros patamares cosmoldgicos pois os espiritos podem vir da agua ou do céu, além do

patamar terrestre.
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Neste topico procurei demonstrar que as festas de ijaso, mais conhecidas na literatura
etnografica como danca de Aruand, sdo parte fundamental da manutencdo de uma boa vida nas
aldeias. Sua realizagdo se configura como um dos desafios da chefia. Optei por trazé-la
posteriormente as festas de forrd por uma opgao formal de apresentar as festas Karaja em ordem de
seu alcance. Assim como as festas da primeira comida e da primeira menstruagao, as festas de ijaso
envolvem grande preparacdo de alimentos. Diferentemente das de forrd e futebol ela ndo envolve
convite a outras aldeias e vizinhos. O que faz eu considera-la de um maior alcance s6cio-espacial
que as festas de forrd ¢ o fato delas envolverem o convite a entidades espirituais ¢ a mediacao de

um xama.

Diferentemente das trés primeiras festas apresentadas e do Hetohoka, que abordei
anteriormente, as festas de ijaso sdo de certa forma cotidianas. Em uma aldeia com vida regular
pode-se ver os ijaso dangando quase que cotidianamente. As dangas sdo interrompidas em casos de
luto. Por outro lado, elas se intensificam com a proximidade dos eventos mais espetaculares do
Hetohoka. Muitas vezes elas sdo interrompidas quando da realizacdo de forrds mas nao ¢ pertinente

descrever o forré como um elemento de perturbacao das festas de ijaso.

O exemplo karaja tal como abordado por este tdpico pretendeu mostrar que esta
magnificacdo desempenha papel fundamental na afirmacdo e confirmacdo do poder de influéncia da
chefia e das liderangas. No caso os filhos de nobres sdo “magnificos”. E em honra deles que sdo
realizadas as cerimoOnias. Sdo eles que sdo lembrados quando se pergunta sobre a existéncia de
criangas especiais, deridu nas aldeias. E neles que se pensa quando se avalia como é bom viver em

tal ou tal aldeia.

4.5 Iniciacido Masculina

Carlos Waximakuri, cacique de Hawalora, me mostrou toda a carne que obteve para a
iniciacdo de seu neto. Inicialmente haviam pescado varias tartarugas para serem consumidas no
ritual. Mas este teve de ser interrompido em respeito ao luto numa aldeia vizinha, que estava
convidada para tomar parte na festividade. Quando o luto terminou as tartarugas haviam sido
consumidos e ele precisou obter um boi para se carneado e servido aos convivas. O cacique me
mostrou também os presentes que seriam dados aos brotyré dos meninos. Por fim, me mostrou, um
tanto constrangido, uma caixa com garrafas de cachaca. “E pra animar o pessoal”, disse,

encabulado.
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O gesto encerra grande parte dos desafios da chefia em promover a iniciagdo masculina.
Manter a aldeia animada, com festas tradicionais, que tem sido apresentado como argumento ao
longo deste capitulo, ¢ um dos desafios da chefia. Estdo incluidos, na atualidade, a bebida destilada
dos fori. Manter o dnimo sem degringolar para a agressdo, eis uma das maiores dificuldades da

chefia atual.

A iniciag@o masculina karaja foi descrita por varios autores, sobretudo em sua versao mais
magistral/espetacular/completa/conhecida que ¢ o Hetohokda. Optei por apresentar as duas
separadamente. Neste topico apresentarei a iniciagdo mais simples, realizada por aldeias pequenas,
entre 100 e 300 habitantes, aproximadamente. Procederei a uma descri¢do e anélise da iniciacdo em
sua forma completa, o Hetohokd, serd realizada no tultimo capitulo em vista de sua extrema

complexidade do Hetohoka e de seu carater de intermedidrio entra paz e guerra.

Nesse sentido, esta analise nao se apresenta como necessariamente uma novidade na
etnologia dedicada aos Karaja. Entretanto, ela se insere mais precisamente numa abordagem a

chefia e a politica.

Nao hd um dado claro sobre como tem inicio o rito de iniciagdo. H4 algum consenso na
literatura em dizer que a mae informa os homens que o menino ja est4 pronto para ser iniciado. Os
homens sdo mobilizados por seu wedu para confeccionar as mascaras e os enfeites. O Ayri, xama,

convida os espiritos que irdo dangar.

Hé uma crianga que € -wedu, “dona” da festa e sua familia é a que ird trabalhar mais
intensivamente para alimentar o ritual. A fase final, com a chegada da aldeia visitante, ¢ a mais
demandante. So se inicia efetivamente quando a aldeia anfitrid reine uma quantidade bem grande
de comida. A festa ¢ baseada numa alimentacdo continua dos convidados. E necessaria muita

abundancia de comida para se realizar esta festa.

No quadro sindptico abaixo enumero as fases do ritual tal como o compreendi.

1° entrega do espirito para sua familia (seus donos)

2° convite a uma aldeia vizinha, equivalente em tamanho
3° preparativos de comida e enfeites

4° “visitas” de espiritos (Lateni)

5° chegada da aldeia visitante

6° dangas
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7° Jogos de ijesu

8° Jogos de oposi¢ao

9° Noite: retirada do menino da casa de sua mae

10° Jogo wabe

11° Dangas de aruana (entremeiam os outros eventos)
12° Madrugada: entrada do menino na casa dos homens
13° Manha: corte de cabelo do menino e de seus brotyré
/presente aos brotyré

Fim

Minha descrigdo geral ¢ baseada na iniciagdo masculina da qual participei na aldeia
Hawalord no ano de 2009. Tomo esta como referéncia porque pude assistir inteira, desde antes de
seu inicio até a conclusdo e dias posteriores.

Os dias anteriores ao dia da fase inicidtica em si sdo de muita atividade para a familia dos
Jyré, os meninos que serdo iniciados. E preciso alimentar os convidados. Entdo os pais e avos dos
meninos estdo num constante ir e vir buscando ajuda e promovendo cagada. No caso da aldeia
Hawalord, o cacique buscava ajuda da prefeitura, da FUNAI e da prelazia de Santa Terezinha. Ao
mesmo tempo em que se queixava que a familia do pai do menino a ser iniciado, seu neto (filho de

sua filha Inaberu) ndo ajudava em nada e iria vir em grande nimero.

Enquanto essa prepara¢do ocorre, muitos espiritos estdo “visitando” a aldeia na forma de
entidades mascaradas. Descreverei os que surgiram em Hawalord em 2009 sabendo que a lista de

espiritos pode se estender.

Lateni visitou Hawalora umas trés vezes nos dias que precederam o ritual. Lateni quer
lembrar & aldeia sua moralidade ideal. E dos poucos espiritos que andam entre as casas residenciais.
Entre os karaja ele anda sempre sozinho e ndo danca. Existem entre os Karaja dois tipos de Lateni:
o branco e o preto. O que apareceu em Hawalora era o preto, que dizem ser mais “brabo”. Ele
assusta as criangas e relembra a aldeia o comportamento ideal. Entre os Javaé ndo encontrei uma
descricao especifica, mas vi, em uma filmagem que me foi mostrada por um karaja, o mesmo tipo

de espirito (o Lateni ¢ caracterizado por uma cabeca de palha triangular, com um grafismo

153



triangular dentro dela) andando em pares, como os ijaso e dangcando. Nao tenho dados javaé para

explicar essa diferenga.

A performance do Latenilyby (lyby = preto) em Hawalord foi o de circular na aldeia
assustando as criangas. Elas se escondiam e observavam o que ele fazia. Ele pede um arco ¢ flechas,
demonstrando irritagdo. Flechou um galo e levou para dentro da casa dos Homens. Teve uma
segunda apari¢do com outras demonstragdes de for¢a e especialmente perseguindo e acossando as
criancas. O Lateni € aquele espirito que se evoca as criangas quando se quer que elas se comportem

bem, como o “homem do saco” na cultura popular do Brasil.

Outro espirito ligado as festividades da iniciagdo masculina que ocorreu em Hawalora foi
Harabobo6. Composto de cinco mascarados, com a palha pintada de preto. Corriam entre as casas de
forma caricata e mergulharam no rio na frente da casa do cacique. As mulheres me explicaram que

o Harabob¢ estava “lavando o rosto”. Depois disso retornaram & casa dos Homens.

O momento mais espetacular e aguardado da iniciagdo masculina ¢ a chegada da aldeia
visitante. Esse é provavelmente o elemento perene em todas as iniciagdes que assisti. Uma aldeia
relativamente equivalente a anfitrid, em tamanho, ¢ convidada para tomar parte no rito. Eles chegam
quase sempre pelo rio. Nos rituais que presenciei havia sempre trés canoas que vinham para o
momento da chegada. Ndo tenho elementos para explorar mais a fundo este dado. Porém, dada a
recorréncia da classificagdo triddica entre os Karaja, suspeito que as trés canoas estejam associadas
a dois extremos € um “centro”. Deixo em aberto este dado, para posteriores exploracdes. Homens
da aldeia convidada estdo ali, uns remando e outros nao. Todos paramentados, alguns de pé sobre a
canoa. Na margem da aldeia anfitrid, a expectativa pela chegada ¢ grande. Os homens da aldeia

correm e dangam, cantando, aguardando os visitantes.

O momento da chegada ¢ muito claramente a encenacdo de uma aproximagdo guerreira.
Os homens dos dois lados (anfitria e convidada) se provocam e encaram. O coletivo masculino
convidado entra como uma forma de afronta, em gritos e uivos guerreiros. O patio entre as casas
mais proximo do local de chegada se torna uma praga de danga. Dangas de roda, cantigas e
provocagdes entre os dois lados, que de agora em diante chamarei de adversarios, ocorrem. E
curioso notar a presenga de mulheres brotyré dos meninos iniciandos que dancam de forma

exagerada, ridicularizando os dangarinos das duas aldeias. Sua atuagdo gera muitas gargalhadas por

parte da audiéncia: mulheres e criangas das duas aldeias.

Na aldeia Macatba o porto em que se encena a chegada da aldeia visitante ¢ exatamente

em frente a casa do cacique. Trata-se de um aglomerado de casas que abriga uma familia extensa, a
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mais influente da aldeia. E pelo mesmo porto em Macatiba que se traz o mastro f0d, caracteristico
do Hetohoka. Na aldeia Santa Isabel aparentemente também ocorre o mesmo fendmeno. Em
Hawalora este porto onde ocorre a chegada ndo ¢ em frente a casa do cacique, mas um pouco a
jusante, num ponto em que a barranca do rio ¢ mais suave, em que se pode subir correndo. Nao
coletei esse dado em outras aldeias. Entretanto, obtive a declaragao de um interlocutor da aldeia
Macauba em que ele declarou que havia uma preferéncia por fazer o porto principal, da encenacao
dessas chegadas, defronte a casa da familia extensa do cacique. Ele explica o dado em termos de
“respeito” ao cacique. Trata-se de um dado ainda incipiente, mas acredito poder inferir que as
encenagdes da chegada das canoas visitantes ddo clara preferéncia para o terreiro ou patio da
familia do cacique e que este esta localizado idealmente no “centro” da aldeia. No centro da fileira

de casas residenciais.

Dali seguem todos correndo em fileiras para a praga entre a casa dos homens e as casas
residenciais. Comecam as lutas ijesu. Na iniciagdo que acompanhei em Hawalora, o ijesu foi lutado
durante o dia. Nos Hetohokas que assisti, as lutas foram todas a noite. Nao tenho dados suficientes
para compreender essa diferenga e me limitarei a indica-la. Adianto apenas que as diferencas entre a
noite e o dia tém significados distintos e bastante marcados nos ritos de iniciagdo masculina. A noite
¢ o momento efetivo de transformacdes, de retirada das coisas de seus lugares habituais, associada

simbolicamente & morte e as transformagdes.

A luta de ijesu ¢ acompanhada com expectativa por todos os presentes, inclusive os fori,
nao-indios. H4 um arbitro, em geral um homem mais velho, antigo campeao de ijesu. Ele escolhe os
lutadores que irdo se opor. A luta comega com os dois homens atracados, mas em pé. Pode resvalar
e se tornar uma luta de joelhos, mas ¢ mais comum terminar com a derrubada, de costas, de um dos
contendores. Os campedes de ijesu sao marcadamente ageis e leves. Muitas vezes a luta se encerra
sem a derrubada de um oponente. Neste caso, ndo compreendi ainda a regra que indica quem foi o

vencedor.

Os homens costumam treinar ijesu nas praias, fora do contexto do ritual e, ademais, longe
da vista das mulheres. O treino ¢ feito entre amigos. As praias do rio Araguaia sdo preferidas para a
areia amortecer a queda quando um oponente derruba seu adversario. Além dos treinos, uma série
de procedimentos corporais visam aligeirar o corpo para produzir bons lutadores. Sdo eles as
corridas, jejuns, escarificacdes com dentes de peixe cachorro e ingestdo de infusdes eméticas. Ao
vomito ¢ atribuida a capacidade de tornar o corpo mais leve, buscando agilidade. A escarificagdo ¢
buscada afim de “renovar” o sangue. O sangue velho deve dar lugar ao sangue novo. O homem se

posta de pé, voltado para nascente e risca seus bragos, coxas das pernas, as vezes a pele acima do
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peito. Apds riscar e verter o sangue, ele insere as maos numa cabaca onde h4a uma mistura de agua
com pimenta macerada. Passa essa infusdo sobre os riscos recém sangrados. Além de renovar o
sangue, a pimenta usada ap6s a escarificacdo tem a funcao de tornar o homem 4gil e esperto. Sao
procedimentos buscados ao longo do ano e ndo apenas no periodo que precede o ritual. A dor
provocada pela escarificagdo e coberta das feridas com pimenta ndo deve ser demonstrada, ou evitar

ser demonstrada. Aguentar a dor enquanto a ferida se fecha ¢ também parte do preparo do lutador.

Foi-me relatado pelo cacique de Hawalord, antigo campedo de ijesu, que os mesmos
procedimentos eram utilizados na preparacao do guerreiro. Também obtive relatos deste tipo de
preparacdo — para a luta e para a guerra — por Xohd, um senhor Xambiod que diz ter sido criado
para ser guerreiro. Nota-se, portanto, que as virtudes corporais buscadas no guerreiro sdo as mesmas
buscadas no lutador de ijesu: leveza, agilidade, capacidade de correr muito e percorrer longas
distancias. Ha aqui, mais uma vez, formulada a marca¢ao que diferencia a movimentagao excessiva,
associada 2 alteridade. A imobilidade, associada & identidade e ao pacifismo. As virtudes do lutador

e guerreiro sao diametralmente opostas aquelas do chefe: imovel e pacifico.

Do lado de fora da cena da luta de ijesu € comum haver criangas imitando com perfei¢ao
os embates dos lutadores. Entre as criangas, ndo apenas meninos, mas meninas também brincam de
lutar. Forma-se praticamente um cendrio paralelo. Nao causa tanta admiragdo, mas claramente as
criangas estdo sendo observadas pelos adultos ¢ um bom Ilutador sera identificado nessas

mimetizagdes da luta dos adultos.

Eu gostaria de ressaltar também um fendmeno que ocorre durante as lutas. Se nas dangas
agressivas que recepcionam a aldeia convidada ha mulheres brotyré que dangam de forma comica
ridicularizando os dangarinos, nas lutas de ijesu ha homens fantasiados com intencdo de
ridicularizar a cena. Perucas, minissaias, mochilas de cores escandalosas e batom, por exemplo, sdo
adornos acrescentados. “E um espirito de palhago”, que explicava Moni, um jovem vestido assim.
Mesmo vestido com roupas escandalosas, estes jovens lutam ijjesu, ganham ou perdem
indiferentemente de sua condi¢do de “espiritos de palhago”. Nao me foi fornecido um termo nativo

para designar esse papel ritual.

Ap6s a luta de ijesu, que pode durar uma tarde inteira, comecam os jogos de oposicdo. Na
iniciacdo masculina que observei em Hawalord, foram alguns jogos. As oposi¢oes efetuadas durante
a iniciagdo variam. As vezes ¢ a aldeia anfitrid contra a visitante, as vezes homens casados contra
homens solteiros. A seguir descrevo os jogos de oposicao que observei em Hawalord na iniciagao

ocorrida em 2009.
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Tora lateral. Neste jogo, homens da aldeia visitante tentam arrancar do chdo uma tora de
uns 20 cm de diametro que os separa dos homens da aldeia anfitrid. Estes procuram manter a tora
semi-enterrada e a defendem com grande esfor¢o. Atras deles estdo sentados nas esteiras as
mulheres e homens que atuam como brotyré € no centro da esteira, o jyré, menino que esta sendo
iniciado.

Wabe. Acredito que seja um dos jogos favoritos das iniciagdes. O wabe sé ocorre nessas
festas. Wabe ¢ uma espécie de espirito estuprador. Tem significado de uma violéncia sexual
simbolica, da aldeia visitante contra a aldeia anfitrid. Os homens da aldeia visitante colocam diante
de seus pénis quaisquer objetos que possam simular falos enormes e violentam simbolicamente os
brotyré. Esses objetos sdo em geral pedacos de pau, canos ou mesmo sacolas de viagem de formado
oblongo. Nao ¢ uma violéncia dirigida especialmente as mulheres brotyré mas pode-se dizer que
elas sdo alvos preferenciais. Por nao ter medo do wabe € que se postam na frente do menino homens
e mulheres mais velhas, avos e tios, por exemplo. O wabe “penetra” cabelo, orelhas e procura
molestar os brotyré incomodando-os com seus falos. No ambito do Hetohoka, ¢ justamente
performando o wabe que os homens da aldeia visitante “invadem” a aldeia anfitrid. E por
“aguentar” o wabe que os brotyré que se postam na frente dos meninos merecem os presentes de
maior valor. Decorre da cena do wabe que uma das alteridades que o menino iniciando entra em

contato ¢ a alteridade da violéncia sexual masculina.

Quero inicialmente exclarecer algumas metaforas embutidas em aspectos do ritual. A
iniciagdo masculina equivale a uma “morte simbdlica” e temporaria do menino. Marca sua inser¢ao
numa espécie de communitas, no sentido que Victor Turner da a este termo. Momento em que ele
faz parte tanto do mundo masculino quanto do feminino. Mas sua pertenga ao primeiro ainda ¢ alvo
de desconfianga. Dessa forma, ele permanece na condigdo de jyré durante aproximadamente um
ano. Jyré ¢ a ariranha. Animal que circula entre os meios aquatico e terrestre. De pelagem escura e
“careca”. O menino recém-iniciado ¢ uma espécie de ariranha. Circula amplamente entre os mundos
masculino e feminino. Tem sua cabeca raspada e o corpo inteiramente pintado de preto com

jenipapo.

A saida do menino da casa da sua mae, como mencionado, tem o aspecto de uma morte.
Antes do tio materno ou paterno vir “arrancar” o menino da casa de sua mae, quando ele esta sendo
paramentado sobre a esteira, sua mae estard entoando um choro ritual tipico de situagdes de doenga
e luto. Ela evoca os momentos importantes de sua vida. Fala de quando ele era um bebé e ela o
amamentava. Menciona as vezes que ele se machucou. Essas memorias de dores, em geral, trazem

mensagens acusatorias contra pessoas que ndo gostam do menino ou da familia. E uma
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possibilidade de extravasar as acusacdes de feitigaria ou inimizade. Ora, esse tipo de choro ¢ tipico
dos lutos ou dos momentos de doenga grave quando a vida da pessoa estd em risco. Esse dado

reforga a ideia de uma situacdo de morte simbolica que o menino estd prestes a encarar.

A dualidade do dia e da noite, bem como a passagem entre noite e dia, representada pela
madrugada, ¢ extremamente relevante para o processo que o menino estd passando. Ele ¢ arrancado
da casa de sua mae nos ombros do tio a uma avangada hora da noite. Nao marquei precisamente o

horério na iniciagdo que acompanhei inteira. Mas ja era passada a meia noite.

Os jogos que aqui chamei de jogos de oposi¢do perduram madrugada adentro. Entretanto,
o momento crucial de retirada do menino do lado feminino da praga de danca para dentro da casa

dos homens ¢ justamente na madrugada, perto do alvorecer. Trata-se de um momento de transi¢ao.

Mais de uma pessoa Karaja ja me chamou aten¢do para um fenOmeno que ocorreria neste
horario. O dia comega a clarear, escurece de novo um pouco e, finalmente, clareia de vez. Nao pude
observar efetivamente o fendmeno. Mas eles o explicam a partir do mito de conquista do sol por
Kynyxiwé, o demiurgo Karaja. Kynyxiwé havia prendido o iold, urubu-rei, e pedido para ele trazer
a luz. Ele traz as estrelas, a lua e finalmente o sol. Este i0/0 ensina as artes da civilizacdo para os
homens e finalmente Kynyxiwé o solta. O sol nada mais ¢ do que o cocar do iolo. lold ja estava
voando alto quando Kynyxiwé pede a ele que ensine como se faz para ndo morrer. Neste momento
iolo recua um pouco e grita a resposta 1a de cima. Esse avango e recuo de iolo, dizem os Karaja, é o
responsavel por esse fendmeno luminoso do alvorecer. Ocioso dizer que os homens nio escutaram a
resposta sobre como ndo morrer. Apenas alguns lagartos e arvores o fizeram e por isso trocam de

casca.

Ora, ¢ justamente nesse alvorecer-ainda-escuro que os meninos sao levados para o interior
da casa dos homens para se tornar jyré. O momento de retirada ressalta vividamente o carater

transitorio da condigdo e jyre.

Os brotyré do menino passam por procedimento semelhante a ele. Uns cortam um pouco
os cabelos, outros raspam inteiramente, como o menino. Uns se pintam um pouco de preto, bracos e
rosto e outros se pintam inteiramente. Quanto mais semelhante ao jyré eles se tornam, maior sera o
valor do presente que recebem dos pais do jyré. Mais uma vez, os brotyré compdem um corpo

coletivo que protege o menino, se assemelhando a ele.

A inicia¢dao masculina mobiliza uma série de relagdes. Creio que este ¢ dos aspectos mais
relevantes para a iniciacdo em si. Porque a iniciagdo trata justamente de apresentar ao menino as

muitas faces da alteridade. A alteridade socioldgica na forma de lutas e embates, oposicao a
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vizinhos, “adversarios” convidados. Mas também a alteridade cosmolédgica na forma de espiritos
que animam o cosmo. Ha também a inicia¢cdo ao mundo de homens que ocorre dentro da casa dos
Homens e da qual temos poucos relatos na literatura. Esse universo me ¢ inteiramente oculto uma
vez que, além de ser mulher — e ter sido assim considerada nas aldeias que observei as iniciagdes,
ou seja a mim era interdito adentrar a casa dos homens —, sou fori e ha coisas que ndo se faz nem

mesmo diante de uma mulher que foi permitida entrar na casa exclusivamente masculina.

O convite a uma aldeia vizinha revela a teia de relagdes que a comunidade possui. E
necessario que a aldeia seja equivalente em tamanho. Ha casos em que uma aldeia muito pequena ¢
convidada. Seu contingente de homens sera integrado a alguma outra aldeia. Isso ¢ revelador do
aspecto de “dualismo diametral” que os encontros com a alteridade entre os Karaja implicam. Se em
outros lugares argumentei que os Karajd conhecem uma classificacdo simbolica triddica, hd um
contraponto a ela que se encontra nessas grandes oposicdes. Nao ha jogo de trés times. Acredito que
a classificagdo triddica quando aplicada a grupos humanos se remete sobretudo a relagdes internas a

aldeia. No caso, sobretudo nos #joi ou grupos de praga.

No caso da iniciacao ocorrida na aldeia Hawalord a chegada das canoas, essa encenagao
de uma batalha virtual, era a aldeia Itxala, de igual porte, que fazia as vezes de adversario/inimigo a
se enfrentar. Sua chegada ocorreu no final da tarde. Ora, na noite daquele mesmo dia, convidados da
aldeia Macauba chegaram por terra (talvez devido as dificuldades de navegagao no escuro quando o
rio ainda ndo esta totalmente cheio). Nesse momento, as aldeias Hawalord e Itxala se reuniram e se

tornaram um corpo Unico a enfrentar uma aldeia 5 a 6 vezes maior, em populagao.

A animagao na noite da iniciacdo ¢ completamente dependente do trabalho ininterrupto de
mies e tias dos meninos iniciandos. E um frenético ir e vir de alimento. Seja o que vai ser oferecido
ao espirito ijaso durante as dancas (que nunca param), seja nas cuias que vao cheias e voltam
vazias, oferecidas as mulheres e criangas visitantes, alojados em casas de parentes. Nada disso seria

possivel sem uma grande mobilizacao de forgas por parte das liderancas.

No caso de Hawalor4, o cacique havia organizado uma grande caca a tartarugas. Contei 34
cascos quando os homens voltaram de duas noites cagando. Entretanto essas tartarugas precisaram
ser consumidas fora do ritual devido a sua abrupta interrupcdo. Uma morte na aldeia Macatba,
convidada, implicou na suspensdo imediata de qualquer festividade, mesmo as dangas de ijaso.
Quando a suspensdo foi interrompida as tartarugas ja haviam sido consumidas. O cacique buscou
apoio junto a prefeitura de Santa Terezinha para conseguir abater um boi e assim alimentar o ritual
completo. Note-se que isso implica que o cacique deve ter boas relagdes politicas também para além

de sua propria aldeia. Sem esse lobby ndo haveria festa. Sem festas as aldeias se desfazem.
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Além das aldeias vizinhas, que sdo convidadas, ¢ comum a presenca de alguns tori
assistindo a cena ritual. No caso das iniciacdes que assisti, eram apenas os fori que ja residiam na
aldeia. Funcionarios da FUNASA (atual SESAI), eventuais membros de equipes de satde,
sanitaristas, etc que estejam na aldeia. Nesse caso, nao percebi qualquer relevancia para as etapas do
ritual da presenca desses fori. O que os Karaja explicam ¢ que a partilha do alimento ¢ o sinal de

participagdo no ritual.

O dado ¢ relevante, como ja indiquei no topico referente a festa da primeira comida. A
comida em honra de um filho se paga com um presente de brotyré. Nao tomar parte no consumo do
alimento significa recusar a sociabilidade, recusar integrar um corpo coletivo que se constitui nas
festas. Devido a varios destes dados ¢ possivel afirmar que a alimentagdo constitui 0 motor do
ritual. Eu arriscaria dizer que € possivel avaliar o alcance da influéncia de uma familia rastreando-se
o alcance da distribuicao do alimento. Disso decorre que para manter sua influéncia, uma familia
precisa ter muitos filhos, que serdo honrados em rituais. Precisa ter muitas parentes femininas, que
irdo cozinhar todo o alimento. Precisa ter muitos aliados, que virdo honrar os filhos de seus parentes
e amigos. Precisa ter muitos recursos, seja de rogas, seja de salarios e doagdes da prefeitura.

Nenhum destes itens € atualmente dispensavel.

Neste topico procurei demonstrar que a iniciagdo masculina pode ser descrita como um
processo de magnificacdo dos filhos de familias influentes. Ao mesmo tempo, ela constitui um dos
pilares da sociedade Karaja no sentido de reforgar suas relagdes, reafirmar a proeminéncia da chefia

bem como reforgar os lagos que unem familias através de dadivas.

Optei por apresentar a iniciacdo masculina de forma geral aqui, separando-a da analise do
Hetohoka, o maior ritual karaja. Acredito que a complexidade deste requer uma analise particular e

mais aprofundada, que pretendo esbocgar no capitulo final.

Busquei demonstrar a correlagdo da inser¢ao dos filhos na vida masculina através deste
ritual com a tentativa de afirma¢do de uma capacidade especial, digna de lideres, que aqui chamo de
protagonistas. Pois inserir um filho num destes rituais implica em presentear os brotyré, ter parentes
mulheres que confeccionem os enfeites e muitos parentes para dar conta da despesa com o ritual.

Chefia e ritual se retroalimentam.

A proposta de se ler a iniciagdo masculina como parte da magnificagdo dos filhos de
familias influentes, ou nobres insere a etnografia karaja nos debates contemporaneos sobre chefia
amerindia. Tal como sugere Barcelos Neto em “Festas para um nobre”, a iniciacdo masculina

reforca a atuacao da chefia.
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Esta tese pretende argumentar que o iold, antiga chefia cerimonial que sobrevive nos
rituais, exercia um papel aglutinante na manutencao de grandes aldeias. Uma das mais importantes
atuacdes contemporaneas do iolo ¢ a conducao deste ritual. Se Pierre Clastres argumenta, junto com
Lowie, que a guerra ¢ a manifestacdo da vontade primitiva de se manter livre da figura do Estado,
Lowie segue adiante buscando qual fendmeno na sociedade que ele chama de primitiva ¢

responsavel por superar esse atomismo aldedo.

Se ndo estamos mais preocupados com refazer os passos da superagdo de uma condigao
primitiva na direcdo indelével da organizacdo em Estados, seguimos interessados em compreender
como ¢ possivel a manutencdo de uma aldeia grande mesmo diante de toda essa forga centripeta,
esse potencial fissil que atravessa as relagdes politicas dentro da sociedade. Creio ter na vida ritual
plena e, sobretudo, na iniciagdo masculina esse amalgama que abarca essas diferencas beneficiando

a manuten¢do com maior contingente populacional.
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Cap 5 — Guerra

5.0 Introducao

Quando na aldeia Wari Lyty dos Xambio4, um dia amanheceu com neblina forte, achei
bonito o cenario e fui a beira do rio afim de fotografar as canoas e a beira. Encontrei ali Lawari, um
dos homens mais velhos da aldeia, em torno de 70 anos. Ele olhava preocupado para o rio. Nao era
possivel ver a outra margem. Notando meu interesse naquela paisagem, ele explicou o seu proprio
interesse: “Agora nao tem mais, né? Acabou. Mas quando amanhecia assim, [se conserta], quando
amanhece assim, eu acho que vai ter ataque de Karalahu [Kayapo6]”. Lawari contou entdo que os
Kayapd eram covardes. Por exemplo, se aproveitavam da neblina forte para atacar seus inimigos

desprevenidos, cedo pela manha. Para ele isso ¢ uma forma covarde de fazer guerra.

O velho Lawari guarda a memoéria de um tempo em que as guerras entre 0S povos
indigenas da regido eram comuns. Neste capitulo pretendo explorar os relatos sobre o fendmeno da
guerra para articula-lo as concepgdes de chefia. Tanto a chefia tradicional na figura do iold, sua

“movimentacao imével” no cendrio guerreiro bem como a chefia mais mundana, mais temporal.

Com efeito, a guerra ¢ um tema central no desenvolvimento das teorias sobre a politica
amerindia. Para Pierre Clastres, as guerras intestinas encontradas em toda parte nas Américas
seriam a manifestacdo primitiva da vontade de independéncia. Vontade de ndo se submeter a um
chefe. A guerra estd na base da argumentagdo clastreana que define a sociedade primitiva como

agindo conscientemente para prevenir o surgimento do Estado.

A guerra parece um fendmeno tdo fundamental quanto pouco explorado pelas etnografias.
Em parte, pela dificuldade de obten¢ao de dados, em parte, talvez, por ser um fendmeno de dificil

apreensao, um tema no fim das contas ingrato de ser abordado.

No caso desta tese, o fendmeno da guerra surgiu como objeto de pesquisa quase ao final
do longo trabalho de campo. Porque em todas as aldeias, ao questionar sobre a organizagdo da
chefia (que j& havia se definido como tema central da pesquisa) os relatos de guerra entravam
naturalmente. Tanto na memoria dos feitos heroicos de Teribré, o guerreiro que expulsou os Wer¢ da
regido do Araguaia, conquistando-a para os Karaja, quanto na necessidade de pacificar as contendas
internas (glosadas pelo mesmo termo na lingua karaja, anobind), funcao do chefe karaja e do chefe

amerindio de modo geral.
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Porque ao elencar sua ascendéncia, os Karaja costumeiramente mencionam as misturas
que se ddo ao final dos periodos guerreiros. E porque o iolo, cargo de chefia que tornou-se central
para esta etnografia, era reportado como sendo absorvido pelo grupo guerreiro inimigo, ingressando
seu circuito de trocas matrimoniais. Esse fenomeno, imagem com que iniciei a tese, pareceu-me
curioso e significativo desde o inicio. Tanto por significar que havia consideravel mistura, trocas
matrimoniais ao final da guerra quanto por indicar que o inimigo, o outro prototipico da guerra ¢é

um outro bem familiar.

Pretendo ao longo deste capitulo desenvolver a argumentagdo de que ha dois tipos de
guerra para os Karaja. Aquela realizada com um tipo de alteridade mais extrema e moével, um
inimigo inesperado fruto de um encontro fortuito e a quem se deve apaziguar retirando
metonimicamente um elemento associado a sua mobilidade. O outro tipo de guerra mais
formalizada, codificada, sujeita a regras e codigos morais, uma guerra prototipica realizada contra

um inimigo fiel, uma alteridade relativa.
5.1 Natureza, tipologia e moralidade da guerra

Os Karaja possuem uma unica palavra que designa guerra e, também, quaisquer conflitos,
mesmo contendas cotidianas: anobind. A palavra ¢ composta de uma raiz, “ano-" ¢ ¢ aquele tipo de
palavra que serve para designar varias coisas diferentes. A melhor tradugdo para ano ¢ “coisa”. A
esse tipo de vocabulo Lévi-Strauss designa nog¢des de tipo mana. Comuns a varias linguas™, tais
vocabulos possuiriam um “significante flutuante” (Lévi-Strauss 2015: 41): “sempre e em toda parte,
nogoes deste tipo intervém (...) para representar um valor indeterminado de significacdo, em si
mesmo vazio de sentido e, portanto, suscetivel de receber qualquer sentido” (Lévi-Strauss idem:

37).

Anoni, por exemplo, ¢ traduzido por “bicho” e em geral designa um espirito ruim, mas
pode significar uma coisa qualquer cujo nome ndo se sabe ou nao se lembra: “pega essa coisa ai pra
mim”. Bina significa “ruim, mau”, o contrario de awire, bom. Portanto poderiamos glosar a palavra
para guerra, anobina como “coisa ruim”. Anobina pode ser usado como verbo para dizer, por

exemplo, que ha duas pessoas brigando na aldeia. Na frase “anobinaréri’: estao brigando.

A fala “andbinaréri”, “estdo brigando” efetivamente ¢ ouvida quando ha contendas na

aldeia e ¢ tida como um fato ruim. Idealmente a aldeia deve ser um espaco de harmonia. Vimos

» o«

70 Em portugués falamos “treco”, “coisa” ou “neg6cio” para designar algo que ndo conhecemos ou ndo lembramos
naquele momento o nome. Lévi-Strauss usa os exemplos do francés “truc” e “machin”.
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argumentando ao longo desta tese que um dos desafios a chefia € justamente evitar um ambiente de
desentendimento e promover a harmonia. A guerra no interior do socius, portanto, ndo ¢ desejavel.
Pode-se mesmo dizer que ¢ combatida através da prerrogativa de apaziguamento exercida pelo

cacique.

Na regido da barra do rio Tapirapé, nordeste do estado do Mato Grosso, hd uma outra
palavra que ¢ usada alternativamente a andbind que é woku’'. Woku é como sdo chamados os
Tapirapé. Isso indica que naquela regido os Tapirapé sdo os inimigos habituais, com quem se fazia
guerras. Nao encontrei correspondentes a esse vocabulo nas outras regides do Araguaia. No baixo
Araguaia, os inimigos preferenciais eram os Kayapo. Mas seu etndnimo na lingua Karaja, qual seja,
Karalahu™, ndo virou sinénimo de guerra, a despeito das muitas contendas entre os dois grupos. O
mesmo ocorre na regido da confluéncia com o rio Vermelho, nas cercanias da cidade de Aruana,
onde os Xavante eram os inimigos preferenciais. Nem por isso o termo Kyrysd”™ se tornou sindbnimo
de guerra. Acredito que isso se deva ao fato de os Tapirapé serem um tipo especial de inimigos,

como vou desenvolver adiante.

Podemos interpretar a polissemia do termo andbind como efeito de uma sobrevalorizagdao
da harmonia interna a ponto de uma contenda comum, entre dois primos ou cunhados, ser
considerada perigosa como uma guerra, € ambas serem chamadas de andbind. Acredito também
poder avancar uma hipotese de que as guerras “classicas” e as divisdes de grupos, separacdo de
aldeias t€ém como inicio contendas simples como as tais “brigas” a que nos referimos. Isso implica

em levar a sério a polissemia e considerar as contendas como guerras potenciais.

Num passado ndo muito distante, hd mais ou menos 80 a 100 anos, muitos homens eram
treinados para a guerra. Pode-se dizer que todo rapaz recebia algum tipo de treinamento com essa
finalidade, menos os iolo, filhos de chefes treinados para a imobilidade e o apaziguamento de
conflitos. Alguns, com manifesta vocacdo, eram especialmente incentivados a reforgar capacidades
guerreiras. As virtudes fisicas esperadas de um guerreiro Karaja eram principalmente a agilidade e a
leveza. O treinamento que recebiam enfatizava essas habilidades. Os Karaja se utilizavam de armas

tais como o arco e flecha, a borduna ¢ a lanca.

71 Wou na fala masculina.
72 Aralahu na pronincia masculina.
73  Yrysd na prontncia masculina.
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Os meninos que se destacavam no manejo do arco e flecha recebiam um investimento em
termos de procedimentos fisicos. Segundo Jodo™, um senhor Xambiod que foi criado para ser
guerreiro, eles treinavam corrida. Corriam na praia € nos matos, pelas trilhas. Quando fosse cacar,
ele daria preferéncia para animais que ele precisava correr atras, como veado. A luta ijesu, que

ocorre nos rituais de iniciagdo masculina, integrava os procedimentos de treino do guerreiro.

Para além dos treinos fisicos, havia alguns procedimentos corporais. Estes eram a ingestao
periddica de eméticos, a pratica de jejuns e a escarificagdo das pernas, bracos e peito. A
escarificagdo ¢ feita nas cercanias da casa residencial, com a frente do corpo voltado para o
nascente. ApOs escarificar os membros (pernas e bragos) € o peito com dente de peixe-cachorro” os
homens esfregam sobre os ferimentos um “remédio”, mond, composto de pimenta macerada
misturada com agua. Os homens e meninos sdo instruidos a ndo manifestar a dor. Aguentar a dor ¢
um comportamento extremamente valorizado, tanto por quem pratica a escarificagdo quanto por
quem observa. Todos esses procedimentos visavam aligeirar o corpo. O corpo leve ¢ tido como agil

e mais capaz de ser bem-sucedido na guerra.

A escarificacdo continua sendo praticada durante os rituais de iniciagdo masculina, antes
das lutas ijesu por alguns lutadores. De modo geral os Karajd condenam a pregui¢a € o corpo
pesado. Em sua dissertacdo de mestrado, Oiara Bonilla demonstra que a alimentagdo ¢ entendida
como um dos motores das transformagdes corporais atuais (Bonilla 2000). Muitos deles atribuem a
indoléncia e a preguic¢a a introdugdo do sal em sua dieta, vindo com o contato mais profundo com a

sociedade brasileira. Sobre isso, Raul, um homem Karaja da aldeia Buridina, relata:

“Antes, no tempo dos meus avos a gente ndo usava sal. Nao colocava sal no peixe. Por
isso ndo tinha preguica pra trabalhar. Hoje em dia quando o suor seca eu passo a mdo na testa e
encontro pedrinha de sal. E por isso que o pessoal hoje tem preguica, ndo quer ir pra ro¢a. O sal
deixa o corpo da gente gordo, pesado. Eu falo pra minha mulher colocar pouco sal na comida”™

Raul Hawakati, aldeia Buridina.

Raul ressalta a associagdo do sal a preguiga, enfatizando que ¢ ele que deixa o corpo

“pesado”, justamente o contrario do ideal karaja de agilidade e leveza do corpo.

74 Estou aqui usando uma técnica de ndo revelar o verdadeiro nome do meu interlocutor para preservar sua
privacidade em vista das histérias que ele me contou.
75 Hydrolycus scomberoides.
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Jodo, acima mencionado, foi o unico homem que se dispds a relatar como eram os
procedimentos da preparagdo do guerreiro. Ele relata que foi criado para ser guerreiro,
rememorando as histérias de escaramucas e contendas. Sua mae lhe relatava, desde crianga quem
eram as pessoas que haviam matado seus tios, seu avo, etc. Um dado relevante do relato colhido
com ele ¢ que estes inimigos eram citados nominalmente. Ou seja, eram inimigos conhecidos em
muito detalhe, incluindo-se ai as relagdes de parentesco com determinados descendentes vivos.
Decorre dai que a guerra se fazia com objetivos pessoais muito especificos: “Vamos atacar tal aldeia

porque preciso matar Fulano que matou meu tio/[ou]filho de quem matou meu tio.”.

O destino do guerreiro Jodo condiz em grande parte ao que ele foi preparado para ser. As
guerras, para as quais ele se preparou, faziam cada vez mais parte do passado. Além dos Xambioa
terem passado por uma grave depopulagdo, as terras indigenas foram sendo comprimidas e
reduzidas as reservas, com o avanco das frentes de expansao e loteamentos na sua regido. Mas Jodo
ndo sabia viver de outra forma. Quando houve a dispersdo populacional completa dos Xambio4,
Jodo conta ter se mudado para o Mato Grosso. Relata ter trabalhado como pistoleiro por muitos
anos. Conhece rezas de branco para se proteger e técnicas de guerreiro xambiod para matar. Velho e
quase sempre sentado em sua rede, Jodo vivia de relembrar seus grandes feitos como pistoleiro. Um
pastor da missdo evangélica que estava instalada nas aldeias Xambiod tentava em vao converté-lo.
Mas a conversdo implicaria necessariamente em arrependimento. Jodo respondia com calma ao
pastor: “Nao pastor, o que eu fiz ndo tem perdao”. A despeito do fim das guerras dos Xambiod e as

investidas missionarias, Jodo seguiu vivendo como foi treinado para ser: um homem de armas.

A guerra ideal se realizava contra um grupo de igual for¢a e condi¢des. Para compreender
melhor o codigo moral da guerra é preciso conhecer como esse codigo moral é quebrado. Ele
incluia ndo atacar por astucia e emboscada e também incluia respeitar a vida ritual do grupo

inimigo. Nao se ataca uma aldeia que est4d dangando, efetuando seus rituais.

Na aldeia Macauba obtive inimeros relatos junto a Waihore, um senhor de idade que era
tido como conhecedor das histérias de seu povo. Waihoré conta como era o cédigo moral da guerra.
As guerras que ndo respeitavam esse codigo moral sdo consideradas feias, vergonhosas, covardes.

Waihoré o demonstrou ao contar uma dessas historias, a histéria do ataque ao povo Wala.

Historia de Wala Mahadu, o povo Wala

166



“Wala Mahddu era um povo ind [Karaja]. O mais bruto. Eles moravam no fundo de um
buraco. Mahalawi era o seu iolo. Eles chegaram la e so encontraram o iolo deles. Wala mahdadu so
morre no tempo de ijaso [as dangas de mascaras]. Eles comeg¢am a sair umas 6.00h da tarde e
continuam até umas 5.00h da manhd. E a vinica época que ele ndo escapa. Sendo, é impossivel, ele
foge. La vem ele. Tem muito ijaso saindo do buraco. Eles estavam esperando sair muito. Saiu
Ajuroni, isso quer dizer que o iolo ta perto [de sair]. Ibyhyjy é o nome do iolé dos Walda. Quando é
ljareheni que sai [um espirito ijaso], o chefe, ele vem. SO fizeram pegar o Ibyhyjy, mas ndo
mataram ele. O resto morreram tudo. Ibyhyjy foi levado pra aldeia. Irmdo e filho. Wala mora num
buraco, mas ndo é o Berehatxi. Eles se misturaram um pouco com os Javaé. Assim é a historia.”

Waihoré, aldeia Macauba. Traducgdo: Hatawaki, aldeia Santa Isabel.

Enquanto contava essa historia, houve um momento que Waihoré se deteve e sorriu um
pouco desconcertado. Como estdvamos gravando em indrybé, eu ndo sabia precisamente do que se
tratava. Ele explicou que nao gostava daquela parte da historia, ndo era bonito. Por qué? “Por que ¢
trai¢do”. “A gente emboscou esse povo”, dizia Waihoré, “na saida do buraco enquanto eles estavam
dangando ijaso”, fazendo isso eles estavam traindo a regra hierdtica da guerra dos povos ind: o

respeito a vida ritual do inimigo.

O relato de Waihoré¢ fala justamente de uma guerra feita com o objetivo de capturar o iolo
daquele povo Wala. O nome do iolo ¢ lembrado: Ibyhyjy. O unico jeito de atacar o povo Wala ¢
justamente quebrando a regra do respeito a vida ritual. O povo Wala foi emboscado quando
dangava. Quando Waihoré¢ fala os nomes dos espiritos, esta se referindo as dancas de mascaras. Os
espiritos mascarados evoluem no patio de danca numa ordem especifica. Eles dancaram das 6 da
tarde até as 5 da manha. Por isso se refere ao surgimento dos espiritos como “saida”, porque eles

saem de dentro da casa dos homens, mascarados, dancando.

Os atacantes sabem que estd proximo da saida do iolo, o chefe dos Wald, porque esta
proximo a saida de ijareheni que, segundo ele é o chefe dos espiritos que estdo dangando. E
relevante notar esse detalhe: o chefe dos espiritos anda junto do chefe dos homens. Se o espirito-

chefe ijareheni esta saindo, ¢ sinal de que o iolo ira sair da casa também. E o momento de atacar.

Quero fazer notar que o feito da emboscada ¢ contado do ponto de vista de quem praticou
o ato. Os Wala seria um grupo extremamente aguerrido e por isso a unica maneira de vencé-los
seria ferindo este codigo moral do respeito a vida ritual. A existéncia de um iolo na aldeia desse

grupo implica no entendimento dele como um grupo ind, ou seja, parte de “nds mesmos”, Karaja.
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Os atacantes sabiam inclusive o nome do iol6 daquela aldeia, Ibyhyjy. Como em outros relatos que
colhi de forma menos sistematica junto a Jodo, neste o inimigo ¢ bem conhecido. Eu diria mesmo
“intimamente” conhecido. Waihoré ainda fez questdo de explicar que apesar de morarem ‘“num
buraco”, ndo se trata do mundo do fundo das aguas, o Berehatxi. Nao tenho elementos para
interpretar essa assertiva mas acredito tratar-se de uma localizagdo mais escondida da aldeia dos

Wala, num vale, por exemplo.

Quando o iolo € pego, ele ¢ levado para a aldeia dos atacantes. Nesse momento Waihoré
deixa um dado sem explicacdo: “Ibyhyjy foi levado pra aldeia. Irmdo e filho”. Nao tenho como
precisar, mas acredito que Ibyhyjy foi levado para aldeia dos atacantes, como sempre encontro
nesse tipo de relato, acompanhado de seu irmao e de seu filho. Waihoré ainda acrescenta que esses
remanescentes do povo Wala se misturaram com os Javaé. Isso implica que a regido onde se deu o
confronto provavelmente ¢ mais proxima da localizagdo atual Javaé. Muitos Karaja relatam serem

eles mesmos frutos dessas misturas com povos que ja ndo existem mais.

O fim de um periodo de guerra também era marcado por atos socialmente sancionados.
Luzia Kolyty, minha interlocutora Xambioa, a mulher mais velha daquele coletivo, conta que se
enviava um emissario dizendo que eles queriam interromper os combates. O sinal para demonstrar a
inten¢cdo ao armisticio era quebrar ostensivamente o arco e jogar a flecha sem ponta perto dos
inimigos. Tal ato teatralizado também implica que a distdncia que se encontravam os contendores

era relativamente pequena, para que se possa ver o gesto da quebra do arco.

Depreende-se do respeito a esse codigo moral que a guerra era realizada essencialmente
contra povos que compartilhavam essa moralidade. Pretendo argumentar aqui e ao longo deste
capitulo que as guerras que aqui vou chamar de cldassicas ndo eram realizadas contra inimigos
desconhecidos. Eram realizadas sobretudo contra grupos bem conhecidos € em vinganca a atos ja
praticados por eles, como nos ciclos de vendeta. O fato dos Wala, esse grupo “bruto”, realizar danga

das mascaras e ter um io/o significa que eles eram entendidos como um grupo Karaja.

Uso aqui a expressdo “entendidos como”, porque nao ha como precisar, segundo nossos
critérios etnoldgicos exdgenos, a que grupo pertenciam os Wala. Um contraponto interessante a essa
classificagdo ¢ a concepgdo dos Tapirapé no imaginario Karaja. As aldeias da barra do Tapirapé e
cercanias conhecem bem este grupo vizinho. Ha inimeros casamentos “mesti¢os” entre gente das
duas etnias. E possivel dizer das trés aldeias, Itxald, Maitari e Hawalora, que sdo aldeia trilingues.

Todos os habitantes se comunicam fluentemente em indrybé (a lingua karaja, pertencente ao tronco
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Macro-J¢), api’awa txeenga (a lingua tapirapé, pertencente a familia tupi-guarani do tronco Tupi) e
portugués. Ora, pessoas nascidas longe dali acreditam que os Tapirapé sdo um ramo dos Karaja, um
“subgrupo” e que sua lingua ¢ mutuamente compreensivel com indrybé. “Os Tapirapé”, segundo
esse critério, “sdo Karajd mesmo”. Ouvi essa frase inimeras vezes de interlocutores diferentes.

Nenhum deles tinha conhecimento pessoal dos Tapirapé.

Com isso quero dizer que alguns grupos que s3o relatados na memoria oral como sendo
ditos “ind mesmo, Karajd mesmo” podem tdo simplesmente fazer parte de um mesmo conjunto
cultural, compartilhando institui¢des semelhantes como os Tapirapé, que possuem danca de
mascaras € um iold, segundo o entendimento dos Karaja e ter sido um grupo falante de uma outra
lingua. Nesse sentido, a classificagdo que interessa aos Karaja ndo ¢ a nossa, essencialmente
linguistica, mas cultural ou, eu diria mesmo, institucional: grupos que praticam rituais semelhantes

e possuem uma chefia equivalente sdo “ind mesmo, Karaja mesmo”. Retornarei a esse ponto.

Para além da ética guerreira em si, o ato homicida tinha consequéncias para o guerreiro.
Os Karaja ndo mencionam rituais de purificacdo de um guerreiro apds o homicidio. Mas sim a
necessidade de mudar de identidade: tinham que mudar de nome. Ademais, segundo Souza Filho,
eles deviam também mudar de metade (jusante/montante) quando eles matavam um inimigo. E a

unica referéncia ja registrada sobre uma mudanca de metade (Souza Filho 1973).
5.2 Historias de Guerra e o principio da mobilidade

Quando de meu periodo na aldeia Hawalora, era comum no fim da tarde todos se reunirem
no terreiro de Hariwiru, filha mais velha do cacique Waximakuri. Tomévamos café e eles
comentavam as novidades, fofocas conversavam e eu tomava parte e tentava aprender um pouco
mais da lingua inarybé. Certa feita fui levar o copo de café ao jirau onde eram lavadas as vasilhas e
encontrei ali em cima uma pata de onga pintada. Fiquei surpresa e perguntei quem havia matado a
onga ¢ o que eles fariam com aquela pata. Dibé, uma das irmas da anfitrid e minha interlocutora
mais frequente em Hawalord, explicou que eles iriam arrancar as unhas da onca e fazer
escarificagdes nos bragos e nas pernas. A esse procedimento, me contou Dibé, ¢ atribuido o poder
de renovar o sangue e deixar a pessoa mais forte e mais agil. Ora, como em toda parte nas Terras
Baixas da América do Sul, a onga ¢ o animal predador paradigmatico. O unico animal do qual nos,

humanos, somos presa.
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O episédio me remeteu a relatos miticos sobre capturas de animais monstruosos.
Posteriormente, na aldeia Macauba pude coletar relatos de guerras junto a Waihoré, que tinham um
desfecho semelhante a daquela onga que presenciei. Sao historias tidas como de guerra, ou seja
anobina, mas muito distintas por exemplo do ataque a aldeia dos Wald. Sdo ataques a seres

perigosos e fantasticos.

Trago aqui a versdo relatada por Waihoré sobre a tartaruga gigante afim de destacar uma

homologia com o episddio da pata da onga pintada no jirau.
Historia de Otuni Rared, a tartaruga gigante

Nagquele tempo existia muito bicho bruto, bem grande. Maior que o urubu. Ela morava
pra la, perto dos Javaé. Woku [Tapirapé] viu Makolokohokd [o nome da tartaruga gigante] e
mergulhou no rio. Ele colocou sua canoa la no alto. Um dia sua avo lhe disse: “ndo é pra ir la pra
baixo. E cheio de bicho”. Otuni Rared é um bicho terrivel. Uma tartaruga com cinco cabegas, que
mora numa curva do rio. Ninguém pode passar por la durante o dia. So de noite. Ela [a tartaruga
monstruosal chega perto, ninguém escapa. Foi Kynyxiwé [o demiurgo] que pegou ela. Ele matou a
tartaruga. Depois arrancou as unhas dela. A unha é o perigo dela. Arrancou pra mostrar pra velha

[sua avo]. Narrador: Waihoré. Aldeia Macauba. Tradutora: Hatawaki, aldeia Santa Isabel.

Este mito bem curto foi incluido por Waihoré nas histérias de guerra que eu havia lhe
pedido que contasse. Pretendo separar o mito em mitemas, tal como o modelo proposto por Lévi-

Strauss nas Mitologicas, para analisar suas partes. Temos ai seis mitemas conforme o quadro a

seguir:
Caracterizagdo Caracterizagdo  Adverténcia Caracterizagdo  Kynyxiwé Kynyxiwé traz
dos  “bichos do perigo da avo sobre o da tartaruga de mata a as unhas para
brutos” que desses bichos perigo cinco cabecas  tartaruga e suaavo ver
havia no rio brutos: arranca  suas
“ninguém unhas
escapa”

De modo geral, nos mitos em que a figura de Kynyxiwé estd presente, hd uma situacao
dada de um elemento “selvagem” (“bicho bruto”, na expressao em portugués de Waihoré, aoni na
lingua indrybé) e a intervencdo do demiurgo para pacificar aquele elemento. Por exemplo no

apaziguamento da paisagem em si, de montanhas altas e cachoeiras transforma em planicies e rio
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que corre calmo. Aqui, a avé adverte sobre o perigo que existe naquela curva do rio. Kynyxiwé

consegue matar a tartaruga. Para demonstrar seu feito, traz suas unhas para a avo ver.

A retirada de um elemento metonimico ligado a mobilidade do inimigo ja havia sido
descrita por William Lipkind. Antropdlogo norte-americano que esteve entre os Karaja nos anos
1940, Lipkind ¢ o responsavel pelo verbete sobre os Karajad no grande esfor¢o do Handbook of
South American Indians. Na se¢do sobre atividade guerreira, Lipkind correlaciona a retirada de um
0sso do p¢é ao “controle” do espirito do inimigo, que sera homenageado em rituais. Nas palavras do

autor:

“They cut off a foot bone of a dead enemy and
carry it back to their village; this places them in control of
the ghost, who now becomes a caretaker of the village and
is impersonated in a special dry-season ceremony. At one
such ceremony there were two Tapirapé ghosts, three
Chavante, one Cayapo and one Neo-Brazilian. Present-
day warfare is largely with the Chavante, the Cayapo and
the Canoeiro.” (Lipkind 1948: 188).

Nathalie Pétesch retomou o dado indicando que as empreitadas guerreiras teriam por

objetivo a captura de entidades espirituais:

“Jadis chez les Karaja, la capture des entités
spirituelles représentait, sinon le moteur de la guerre, du
moins le principal objectif des raids lancés par ces
Indiens de |’Araguaia contre leurs voisins de l’interfluve.
Ces esprits des morts n’était cependant pas pris ‘sur la
téte’ de l’ennemi, mais curieusement ‘sur son pied’. De
fait, pour emporter I’dme de sa victime, le meurtrier avait
soin de lui prélever um petit os du pied” (Pétesch 2000:
65)

Acredito que a retirada da mobilidade e a captura da entidade espiritual ndo era

exatamente o motor da guerra, mas uma consequéncia dela. As guerras para as quais se preparavam
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os guerreiros e que eram efetivamente motivadas eram as guerras “estruturadas” por exemplo contra
os Tapirapé ou os Wer¢ e eram motivadas por vingancas a ofensas anteriores, tal como nos ciclos de

vendeta.

Pode-se dizer que se o butim dessa guerra contra povos considerados ind era a
incorporacdo de elementos imateriais como o dominio de uma cantiga ou festividade bem como a
incorporacdo de pessoas no circuito matrimonial. O butim da guerra contra um Outro como o
Xavante ou o Kayapd era sua poténcia espiritual. Controlar sua mobilidade ¢ controlar sua
alteridade. E uma vez logrado este “controle”, o espirito ¢ incorporado ao pantéon de espiritos

benéficos, protetores da comunidade, como se vera.

Inicialmente quando pedi a Waihoré que contasse histdrias de guerra, imaginei que ele
ofereceria historias de guerras com outros povos. Entretanto, ele trouxe historias de anobina, ou
seja, enfrentamentos diversos. Decorre dai que a relagdo considerada como guerra ndo ¢
estabelecida apenas com outros coletivos entendidos como humanos, mas com espiritos, animais

monstruosos, etc.

O mito da tartaruga de cinco cabecas e sua derrota por Kynyxiwé ¢ um dos elementos que
pretendo elencar para demonstrar a associacdo da ideia de alteridade a mobilidade excessiva.

Vejamos outros deles.
Historia de Werehind

“Essa historia aconteceu na terra dos Javaé. Estavam erguendo uma aldeia nova. Nesse
tempo as paredes eram feitas so de palha. Um menino desapareceu. Ele pode ter sido roubado pela
parede de palha da sua casa. Foi Werehind que roubou. A mde do menino falou brincando
“Halokoé hdado”: “foi a onga que fez isso”. Mas Werehina [foi quem] roubou mesmo! Harabobo
[nome pessoal nesse contexto] pegou uma arma, sua borduna e sua langa. Ele conseguiu matar
Werehina. Depois ele passeou na aldeia mostrando as unhas de Werehina.” Narrador: Waihoré,

aldeia Macauba. Tradutora: Hatawaki, aldeia Santa Isabel.

Como na historia anterior, o evento narrado marca como um ente maléfico é exterminado

e tem um elemento ligado a seus pés extirpado.

3

Na iniciagcao masculina Harabob6 ¢ o nome de um espirito composto por seis mascaras. E

tido como uma espécie de “policia” da aldeia, como eles mesmos descrevem. E um protetor da
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moralidade da aldeia e também protetor contra ataques de diversas naturezas. No caso do mito
contado por Waihoré, Harabobd ¢ um nome proprio. Entretanto ¢ possivel que haja alguma

associacao simbolica entre o nome e o espirito. Nao tenho elementos para analisar esta homologia.

Separemos, como o mito anterior, os mitemas deste.

Al U We Du Ha Pas
deia nova m menino rehind roubou  vida sobre rabobd mata seia na aldeia
sendo erguida  desaparece quem ¢ o Werehind mostrando  as

protagonista unhas de
(foi a onga?) Werehina

O mito fala em um lugar ainda selvagem. A aldeia estd sendo aberta e €, portanto, um
espaco ainda ndo totalmente pacificado, ndo ¢ um ambiente plenamente social. Nao obtive maiores
explicagdes sobre quem seria Werehind. Curiosamente, ele possui na raiz de seu nome o nome do
povo Weré. Patricia Rodrigues encontrou este nome associado a um dos grupos ind com origem

semelhante aos Karaja:

“Nessa mesma época, muitos outros povos
sairam de baixo ou ja existiam fora da Ilha do Bananal
também, como os Werehina (nome de um lider e do povo),
que saiu do Fundo das Aguas em um lago que hoje se
situa entre o Rio Formoso do Araguaia e o Rio Javaés, em
frente a atual aldeia Wariwari. Os Werehina falavam a
lingua atual, mas eram canibais (inyrodu, “comedores de
gente”), transformando-se em onga, e guerreiros. Alguns
mitos narram como os Werehina atacavam os povos da
regido do Wariwari e os Were. Conta-se que na época as
pessoas se escandalizaram com a existéncia de um povo

que era canibal e falava a mesma lingua dos Iny”.

(Rodrigues 2008: 78).

Nota-se, portanto, que os Werehind eram entendidos como um povo falante da mesma
lingua que os Karaja. Nao ha uma associag@o nativa ao povo Weré, a despeito de seu nome estar na

raiz de Werehind. No mito que coletei junto a Waihoré, Werehind parece ser um nome proprio.
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O mitema final apresenta o protagonista, Harabobd, andando pela aldeia exibindo as unhas
de Werehina. Trata-se de uma homologia bastante forte com o mitema final da histéria da tartaruga
de duas cabegas. Uma histdria de “guerra”, anobind, que se encerra com a eliminagdo do inimigo e
a retirada de suas unhas afim de mostrar ao seu povo que ela fora arrancada. Note-se que nos dois
casos sao as unhas que sdo trazidas para o interior da aldeia. A recorréncia do mitema final nos leva

a associa-lo a outros mitos.
Historia de Aralahu Contra Karaja

Os Karaja de Hawalo [aldeia Santa Isabel do Morro] foram passear em Concei¢do
[Concei¢cdo do Araguaia, MT]. Eles enfrentaram o Aralahu. Karaja no rio, Aralahu nos matos.
Eles usavam o djuasa, as flechas venenosas, com um rabo de cobra na ponta. So os Karaja sabem

usar djuasa. Eles mataram mais de 20 Aralahu. Eles nunca conseguiram achar os Karaja.

Esta historia curta ¢ um relato de ataque aos Kayapo, chamados de Karalahu ou, na
linguagem masculina, Aralahu. Utiliza-se uma arma de guerra muito valorizada pelos Karaja:
flechas com uma ponta envenenada, no caso, rabo de cobra venenosa. Meu interlocutor Waihoré
sublinha as diferencas entre os dois grupos: Os Karaja dominam o rio, as artes da navegacao,
enquanto os Kayap6 dominam a floresta. Os Karaj4, aqui, dominam algumas técnicas de guerra,
como a flecha envenenada com o rabo da cobra venenosa. O breve relato ¢ interessante por mostrar
que as diferengas “étnicas” sdo marcadas na narrativa mostrando quais meios cada um dos povos
dominava. Essa diferenciagdo serd importante também para compreender o ataque a uma

fortificacdo militar no inicio do séc. XIX.
Historia do Xavante encontrado na floresta

Um homem foi pro mato cagar. Talvez ele se afastou demais da casa dele. Entdo ele se
encontrou diante de um Yrysa’®. Esse Yrysd ndo era valente, o Karaja perseguiu ele, correndo e
lutou com ele. Finalmente ele conseguiu matar. Com sua langa, ele cortou o pé do Yrysa e levou
pra sua aldeia. Ele podia com isso mostrar pro seu povo que ndo tinha mais perigo porque o Yrysa
que tava andando por ali ndo era mais uma ameag¢a. Narrador: Waihoré, aldeia Macauba.

Traducdo: Hatawaki aldeia Santa Isabel.

76 Yrysd é o etnonimo do Xavante em lingua Karaj4, na fala masculina. Na linguagem feminina é Kyrysd.
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Esta historia bem curta ¢ bastante significativa, quando observada junto as outras historias
de guerra. Podemos também separar os mitemas afim de extrair o mitema final, semelhante as

outras historias.

Homem sai para Se afasta demais Encontra um Persegue ¢ mata Arranca seu pé e
cagar de sua morada Xavante seu inimigo o traz para a
Xavante aldeia  exibindo

para todos

O elemento comum a todas essas historias de guerras fortuitas €, justamente, a extragao de

um elemento metonimico associado a mobilidade da alteridade. No caso do Xavante, o pé.

Argumentei aqui que as histdérias de guerra karaja, aquelas “guerras” que se assemelham
mais a um enfrentamento pontual com inimigos encontrados de maneira fortuita, ttm em comum o
elemento da retirada de um elemento da mobilidade deste inimigo. As unhas da tartaruga gigante, o
pé do Xavante. Isso implica em retirar deles sua excessiva mobilidade, o principio de sua excessiva
alteridade. A alteridade excessiva ¢ domesticada a partir do apaziguamento de seu principio de
mobilidade. Este ¢ um tema que atravessa diversas esferas do pensamentokaraja: a alteridade esta

para a identidade assim como a mobilidade estd para a imobilidade.

Para isso, eu trouxe os relatos de guerra colhidos junto a Waihoré. Efetuei uma separagao
dos mitemas, procedimento sugerido por Lévi-Strauss nas analises dos mitos amerindios (Lévi-
Strauss 2010: 253). Procurei demonstrar a recorréncia do mitema final, da condugdo ao socius e
exibi¢do desse elemento fisico associado ao principio de mobilidade do Outro. E no ambiente dessa

referéncia simbdlica que pudemos associar esse tipo de guerra a caga.

Ha, entretanto, um outro tipo de guerra, ndo separado conceitualmente pelo pensamento
nativo deste tipo de guerra. Trata-se da guerra efetuada contra um inimigo semelhante. Um coletivo
que compartilha um mesmo cddigo moral na guerra. Trataremos desta concepgdo ao trazer o épico

da guerra contra os Weré, que significou a conquista do acesso ao rio Araguaia, para os Karaja.

Os Karaja sao bastante orgulhosos de algumas armas de guerra como por exemplo o uso
do rabo de arraia, chamado de djuasd. Ele era amarrado a ponta da flecha, procedimento ao qual se
atribui um efeito funesto imediato contra o inimigo. Mesmo nao sendo mais usado hd mais de
setenta anos, a flecha com ponta de arraia segue como uma referéncia de arma possivel se ndo

houver, por exemplo, as armas de fogo dos tori.
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A histéria que se segue pde em evidéncia uma arma de fogo pelos Kayapo. Os efeitos,
entretanto, sdo mais parecidos com aquele do rabo de arraia, o que sugere que a histdria ¢ anterior

ao contato com os brancos.
Historia de Wanahua

A casa de Wanahua era em Aragargas. Ele morava na beira de uma pedra, eu ja vi esse
lugar. Do outro lado ficava uma aldeia dos ind, numa ilha. Um dia os homens foram buscar palha
para construir uma casa e escutaram o grito de um camaledo ‘uan uan uan uan’. Era um aviso de
que alguma coisa ia acontecer com os ind. Ainda assim eles continuaram trabalhando, cortando
palha. Eles so voltaram para o acampamento no fim do dia e se deitaram. Na manhd do dia
seguinte eles foram atacados pelos Aralahu [Kayapo]: eles foram atacados até acabar eles
todinhos. So dois homens eram valentes. Quando amanheceu, Wanahua atirou neles. Ele tinha um
revolver. A vitima desmaiou e devagar foi acordando. Um Aralahu aproveitou para bater nele como
uma borduna. A vitima levantou rapidamente e eles correram para o rio. Dois homens escaparam.
Quando ele pulou, ele foi atingido pela flecha do inimigo. Ele chegou sangrando na aldeia dele. Os
Aralahu sempre foram um povo valente, eles amam a guerra. Eles tinham costume de atacar no
amanhecer, nunca durante o dia. Wanahua é muito valente, ele matou muita gente. Ele foi criado
pelos Karaja mas ainda assim ele lutou contra o proprio povo dele. Ele fugiu para o Xingu
deixando sua casa pra tras. Os Aralahu tém medo da guerra durante o dia. Eles preferem atacar

amanhecendo.

Esta historia coloca algumas referéncias disparatadas como a regido de Aragarcas, bastante
longe da regido até onde foi a expansdo Karaja. Também coloca em cena uma arma de fogo que ndo
mata instantaneamente. Aparentemente Wanahua ¢ um homem de origem Kayapd que foi criado

entre os Karaja desde crianga.

A histoéria fala dos valores guerreiros apreciados pelos Karaja tais como o conflito aberto,
a valentia de que se oferece ao combate sem se esconder. Ele também coloca em evidéncia um
desprezo no que se refere aos seus inimigos tradicionais: a covardia de efetuar um ataque oculto
pelo alvorecer, caracteristica dos Kayapd. Os mais velhos ainda temem esse tipo de ataque, tal
como na descri¢do do dia amanhecendo enevoado, que presenciei na aldeia Wari Lyty. E o sinal de

um ataque proximo de seus antigos inimigos.

A guerra Karaja também mobilizava a divisdo dos homens em metades. Como nos rituais
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que concernem relagdes inter-aldeias, reunia-se a popula¢do masculina entre grupos pertencentes a
metade “de cima” ou “de baixo”. Waihoré me explicou que eles cercavam o inimigo e faziam o que
¢ conhecido como “movimento de pinga”, separados entre os dois grupos, se aproximando sem
deixar escapatdria. Este movimento era treinado antes da guerra para que funcionasse bem na
verdadeira batalha. Segundo a etnografia de Lima Filho, esta aproximagao tatica ao inimigo usada
na guerra também ¢ usada hoje em dia nas cagadas cerimoniais sobretudo por ocasido do Hetohoka

(Lima Filho 1994: 130).

Acredito que a movimentacdo revela um dualismo assimétrico na organizacdo guerreira.
Havia uma divisdo de fungdes baseada na pressuposta divisdo de competéncias: os iraru, gente de

baixo, sdo mais ageis e rapidos, os ibokd, gente de cima, sdo mais fortes.

Infelizmente, ndo pude gravar Waihoré contando especificamente esta historia. Entretanto,
Waihoré me pediu para registra-la por escrito a partir das minhas anotagdes de campo. Como nao se

trata de uma transcri¢do de um registro oral, eu irei apenas reconstituir a historia.

Historia de uma guerra contra Woku (Tapirapé)

Hiretu mahddu, o povo de baixo (jusante) encontraram Woku, Tapirapé. Waihoré conta

(13 ~ b 2 . . :
eu ndo sei o que eles estavam cantando, era sobre guerra”. Com isso ele queria dizer que eles
tinham um canto especifico para a guerra. Os cantos desempenhavam um papel importante para
assustar o inimigo, mas também para animar os guerreiros. Conhecer como efetuar o que podemos

chamar de grito de guerra ¢ uma fung¢ao particular a que alguns individuos se dedicavam.

Dois homens da metade de baixo, jusante entraram em acordo: ‘“vamos pegar o iolo do
Woku”, ou seja, o chefe dos Tapirapé. Waihoré enfatizou que o nome do iolo era Waxinatybyhyka,
que pode ser traduzido como “o grande pai Waxind”. Entdo eles retornaram a sua aldeia para treinar,
para ver se o cerco ia funcionar. Waihoré fez um desenho na areia para me mostrar que o
movimento treinado tinha uma forma de pinga. Um lider determina quem vai ficar em cada ponta da
pinga: “Kotxuruku ¢ o grito de guerra que avisa que o cerco deu certo”. Este grito também era dado

durante o treinamento.

Eles partem finalmente para a guerra “todos enfeitados com penas brancas de jaburu. O

Tapirapé saiu para urinar e viu um guerreiro Karaja. Ele urina sobre ele e retorna a sua aldeia. Ele
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canta para dizer aos seus compatriotas que havera guerra. Eles se preparam. Estavam cercados. Eles
mataram muitos Karaja. Os Karaja mataram também. Mas os Karaja mataram o iolo dos Tapirapé.
ljoihika teve medo e abriu o cerco. [joihika ¢ o nome de um grupo de praca associado a metade de

cima. O relato de Waihoré se interrompe aqui.

Com efeito, esse foi um dos relatos mais interessantes e intensos que pude colher junto a
ele. Justamente por isso ele ndo foi registrado com gravador pois Waihoré estava mais interessado
em me explicar a tatica, a covardia do Jjoihikd que o fez abrir o cerco do que em interromper tudo

para que eu acionasse o gravador.

Podemos retirar desta histdria muitos elementos importantes. Primeiramente a divisdo em
metades. S3o os homens de baixo, iraru (ou Hiretu, ele usou alternativamente esses dois termos.
Hiretu ¢ um dos grupos de praga da gente de baixo. Como mencionado no capitulo 1, entre os Javaé
ha apenas um grupo de praca em cada metade. J& entre os Karaja eles podem chegar a 3 grupos de
praca em cada metade, totalizando 6 deles. Entre os Javaé ¢ mais comum o uso dos termos Saura e
Hiretu, os nomes dos grupos de praga, ao invés de iboko e iraru, os nomes das metades. E sdo os
homens de cima, iboko (ou ljoihika, mais uma vez ele usou tanto um quanto outro nome, deixando
entender que podem ser sinOnimos ou ao menos ter uma correspondéncia imediata) que abrem o

cerco e encerram a batalha. Sdo os homens de cima que se mostram covardes e ndo mantém o cerco.

Como ja mencionado, os Tapirapé tém um status diferenciado na escala de classificagdes
sociais dos Karaja. Eles sdo considerados como sendo o mesmo grupo, ligeiramente diferente.
Pode-se dizer que os Karaja reconhecem nos Tapirapé o mesmo género de organizacdo social, em

metades, incluindo uma pessoa que ¢ uma referéncia, o seu chefe, um iolo.

Segundo a etnografia de Herbert Baldus, os Tapirapé efetivamente possuem um fenémeno
em tudo semelhante ao iolo Karaja. Trata-se de uma crianca de linhagem de chefiam criada de
maneira distinta dos outros. Sempre belo e bem enfeitado, enclausurado e poupado de efetuar
trabalhos agricolas. O equivalente tapirapé ao iolo Karaja seria chamado de “chirika kanti” (Baldus

1970: 343).

Temos nao apenas um iolo Tapirapé nessa historia, mas este iolo tem um nome. Ele se
chama Waxinatybyhyka. Seu nome, enunciado por meu interlocutor, ¢ “avo Waxina”. Claramente o
nome ¢ uma palavra em indrybé e provavelmente este protagonista teria outro nome na lingua

tapirapé, se a historia fosse contada por um deles. O fato de poder dar nome a um chefe inimigo
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denota que ele ¢ um inimigo especial. Ele ¢ um protagonista. Reconhece-se entre eles uma
organizagdo social semelhante: eles tém um iolo. Reconhecem que eles sdo iguais: eles também tém

um protagonista, eis aqui seu nome.

Essa indicagdo a respeito do nome do inimigo nos remete a uma abordagem feita por
Anne-Christine Taylor a guerra amerindia. A autora procura demonstrar “a equagdo indigena entre
subjetividade ressaltada e intencionalidade predadora intensa” (Taylor 2002: 74. Traducao da
autora). A possibilidade de individuagao entre os Karaja pde em cena a relagao entre Sujeitos. Como
no caso das expressdes orais, as histdrias sem sujeitos, sem nomes, sao fofocas. Aquelas que
mencionam um protagonista sdo aquelas que revelam um potencial de transformacdo. Como nos
mitos de transformacdo realizados pelo demiurgo Kynyxiwé. Da mesma forma, os espiritos dos
mortos sdo benéficos quando eles sdo uma coletividade anonima, os wakuersd. Os primeiros dias
pos a morte, quando ainda sdo individualizados, os kuni (Kund no dialeto xambiod) sdo perigosos e

temidos. Ser individualizado ¢ ser protagonista de uma ag¢ao.

Lembremos que as mascaras ijaso, espiritos benéficos, ndo possuem um rosto humano
com olhos e boca. O tUnico espirito representado por uma madascara com esses elementos que
permitem divisar um rosto ¢ o adnihikd. Feito com uma cabaca, seu rosto conta com dentes e pelos,
que enfatizam sua agressividade. Por fim, o instrumento do xama, seu chocalho, possui ele também
um rosto com olhos e boca. Tudo se passa como se a individualizagdo funcionasse como um

catalisador da poténcia dos seres, seres estes protagonistas.

Um dado que chama a ateng¢do nesta historia ¢ a morte do iold inimigo. A morte de um
iolo ndo ¢ um elemento comum nas historias que coletei. E sobretudo ndo ¢, absolutamente um
efeito desejado da guerra. Podemos especular que tenha sido um efeito deletério da covardia dos
homens de “cima”. Ou entdo o cerco nao funcionou bem e o iolo do inimigo nao pode ser poupado.
Ou, ainda, o grupo de cima respeitou melhor o codigo moral e ficou chocado com a morte do iolo e

a partir dai resolveu abrir o cerco. A resposta ndo ¢ clara e esta aberta a especulacdo.

Por fim eu gostaria de chamar atencdo para as diferencas descritas nas a¢des das duas
metades, gente de cima, iboko (ou ijoihika) e gente de baixo, iraru (ou hiretu). Eles t€ém ndo apenas
funcdes diferentes na guerra, mas se atribui a eles valores morais diferentes. O iboko € descrito
como mais covarde, nesta historia de guerra. Nao no sentido de covarde para atacar com astlcias,

mas no sentido de temer o resultado do combate.
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Neste topico eu busquei demonstrar a acdo guerreira em guerras resultado de encontros
fortuitos com formas mais distantes de alteridade bem como mostrar a guerra empreendida contra
“iguais” tais como os Tapirapé. Ressaltei que a nomeagao do inimigo significa sua individualizacdo.
Este fendmeno tem paralelos em outros aspectos do pensamento nativo em que a individuagdo

implica em considerar o outro um protagonista.

5.3 Historia da Guerra do Berohoka. Weré contra Karaja

Os Karaja mencionam unanimemente a presenca de um grupo que ja nao existe, chamado
Weré. Os Weré dominavam o rio Araguaia, Berohokd em sua lingua, e teriam sido expulsos daquela
regido a partir de uma guerra longa da qual se pode recolher relatos em todas as aldeias. Os Karaja
ressaltam a lideranga de Teribré, um guerreiro que foi capaz de expulsar os Weré da regido do
Araguaia. Dependendo do relato, encontra-se uma valorizagdo muito grande da conquista de seus
recursos naturais, seus frutos e seus peixes. Em outras regides, os feitos heroicos de Teribré ¢ que

sdo ressaltados nas narrativas.

Em todas as aldeias em que estive, o questionamento sobre o destino dos Weré estava
presente. Muito se especula sobre para onde teria ido esse povo. Uns dizem que eles se deslocaram
para oeste, para a regido do rio Xingu. Outros dizem que foram para Leste e sdo os ancestrais dos
atuais Javaé. Outros, ainda, mencionam alguma mesticagem com os Weré e que eles teriam se
fixado a leste do rio Javaé (que com o Araguaia forma a Ilha do Bananal). A cidade tocantina de
Dueré¢ teria sido o ponto onde eles se fixaram. Renan, Javaé habitante da aldeia Buridind em
Aruana, Goias, relata que o nome desta cidade seria uma referéncia aquele povo. Ali seria o lugar

“do Weré”.

Em todas as aldeias em que estive, seja permanecendo uma longa temporada de pesquisa,
seja visitando para um ritual, sempre havia alguém que mencionava o povo Wer¢, contava sobre seu
desaparecimento ou especulava sobre seu destino. Além disso, até onde conhego a bibliografia,

todos os autores que trabalharam com os povos ind mencionam o povo Wer€.

Quando se tornou claro para mim que o tema desta tese seria, além da configuragdo
politica dos Karaja, também o fenomeno guerreiro, o “tema Weré¢” se imp0s imediatamente, porque
foi justamente uma das primeiras histérias que me contou Waihoré quando lhe pedi que elencasse

historias de guerra.
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Lima Filho, em sua etnografia sobre o Hetohoka, faz uma breve referéncia aos Weré. Ele
traz o relato de Arutana, chefe do ritual em Santa Isabel e o compila junto ao relato de Ijyraru, um
professor indigena da mesma aldeia. No relato trazido por Lima Filho, aparece Teribré, esse
personagem, renomado guerreiro dos Karajad. Em rodapé, Lima Filho ainda trouxe um relato pessoal
de Maluaré, outra importante lideranca de Santa Isabel, em que conta ter trabalhado numa regido de
fronteira, na Amazonia, onde teria contactado um grupo indigena que ele identifica como sendo os

Weré (Lima Filho 1994: 30, nota 18).

A etnografia de Nathalie Pétesch insere a histéria da rendicao dos Weré e conquista do
Araguaia por Teribré no inicio de sua descri¢cdo, quando aborda o uso dos recursos e ocupacdo do
Araguaia de modo geral (Pétesch 2000: 12). Efetivamente, as historias sobre os Weré mobilizam
narrativas sobre os recursos naturais que teriam sido conquistados quando da dominagao do acesso

ao rio.

Georges Donahue também menciona os Weré em sua abordagem sobre a ocupagdo do
Araguaia. (Donahue 1982: 37). Indica que os Weré sdo o unico grupo que os Karaja apontam como
tendo dominado o rio Araguaia para além deles mesmos. Menciona que eles os expulsaram e que os
Weré migraram para Oeste, alguns acreditam que para a regido do Xingu. Também menciona que os
Karajd os descrevem como sendo idénticos a eles mesmos, na lingua e nos costumes. Um dado
apresentado por Donahue e que ndo parece ter sido observado por nenhum outro autor ¢ que o
termo “wer¢” significa “metade” (Donahue 1982; 37). Se for confirmado, seria bastante relevante
entender a que “metade” esta se falando quando se menciona os Weré. Metades de um sistema dual?
O autor ndo obteve maiores esclarecimentos sobre o termo nem indicou qual palavra em indrybé ele

traduziu como “half”. Mais pesquisas podem esclarecer este ponto.

Devemos a Patricia Rodrigues os relatos mais completos sobre os Weré. E ¢ quem
explorou mais a fundo a “questao Weré”. Provavelmente devido ao seu acesso privilegiado a uma
narradora Javaé, Maria Hoereru, e um tradutor que explicava detalhadamente as partes de dificil
compreensdo, assim como apresentava sua versao dos fatos. Sua versao e a de Eduardo Nunes serdo
aqui evocadas afim de extrair os elementos relevantes para a analise que ora proponho. Nunes traz
os relatos sobre a preparacdo de Teribré, o “herdi” karaja responsavel por expulsar os Weré do

Araguaia.

Da minha parte, logrei coletar uma versdo reduzida das narrativas sobre a expulsdo dos

Weré do Araguaia. Minha decisdo por avaliar o lugar do Weré no imaginario karaja deve-se
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justamente ao fato de narrativas bastante extensas e completas ja terem vindo a publico pelas maos

dos etnégrafos que se dedicaram aos povos ind.

Passo entdo a adentrar a historia especificamente da conquista do Araguaia por Teribré,
das maos do Weré. Lancarei mao dos dados de Nunes e Rodrigues para complementar a narrativa

que obtive de Waihor€, que se segue.
Como Teribré expulsou o Weré do rio Araguaia

“Teribré morava num lugar chamado “Tragédia do Lateni”. Ele estava andando pelo
rio, procurando buriti que se achava em Santa Terezinha, um lugar que se chamava “mato de
buriti”. Ele passeava e aproveitava para comer peixe, andar, se banhar, pescar, procurar ovo de
tartaruga e tracaja e voltava. Em ltxala existe uma colina que ndo deixava os Weré perceberem que
tinha um outro brago do rio. Um dia eles estavam juntando espiga de milho de noite. Eles
queimaram e deixaram o fogo descer o rio e dar a volta no desvio. Foi assim que eles descobriram
que tinha uma divisdo no rio [que ele ia até mais longe do que eles conheciam]. Eles comecaram a
se lamentar “Teribré estd por aqui”. Eles descobriram porque viram a pegada dele. Perseguiram
ele e depois de dois dias eles o alcancaram. Eles cercaram o povo de Teribré. Teribré viajou de
noite usando a mdscara de ijasé que ndo pode ser revelada porque é um ritual secreto. A noite os
Weré atacaram o povo de Teribré. So o Teribré escapou porque ele é iolo e iolo ndo pode ser
atacado durante a guerra. Na sua aldeia chegou a noticia de que eles tinham sido atacados pelos
Weré. Os homens queriam ir se vingar no mesmo dia. Mas Teribré disse que ndo, que eles tinham

que esperar o ano seguinte. No ano seguinte eles partiram pra se vingar.

Nosso avoé Teribré era muito forte, musculoso nas pernas e nos bragos, um homem muito
forte. Ele conseguiu escapar porque ele ¢ iolo na sua aldeia. La existiam mais quatro ou cinco
chefes de homem que sdo os iolo. Teribré comandava os homens. No novo ano eles se prepararam
pra se vingar contra os Weré. Era época de brincadeira [festa] e eles esperaram que os Weré
terminassem. Ele foi vingar os homens que tinham sido atacados pelo Weré. Quando eles [o povo
de Teribré] percebeu que os Weré tinham parado de brincar, eles atacaram até o fim de todos os
Weré. Eles perceberam que [a quantidade deles] tinha diminuido. Eles recuaram dando um grito.
Assim os Weré foram forcados a ceder [ao povo de Teribré] o rio com seus peixes. Como o peixe
aruand, o surubim, as frutas como a gariroba. Na verdade, o Weré era outro grupo ind [Karajd],
eles falavam a mesma lingua. O problema é que eles se separaram fazendo guerra, disputando

territorio. No fim da guerra um homem [dos Weré] gritou; “Teribré, vocé que estd levando meu
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filho, me leva também com ele” e os acompanhou até o territorio Javaé. Teribré era daqui [da
regido de Macauba, noroeste da llha do Bananal]. O povo Weré era um povo do rio por isso nos
comemos peixe. Mas os tori comem carne de vaca. Teve muita mesticagem. Eu mesmo sou mestigo
de Weré, eles sdo parentes do meu pai. Mas do lado da minha mde ndo teve mesticagem. Sempre
tem muita mesticagem no fim da guerra.”. Narrado por Waihoré, aldeia Macauba. Tradutora

Hatawaki, aldeia Santa Isabel.

Hé alguns elementos recorrentes nas narrativas sobre a expulsdo dos Weré do Araguaia
que parecem relevantes para a compreensao da importancia desta historia, verdadeiro épico da

configuracdo sociopolitica do Araguaia.

Nas versdes que registrei e escutei, hd uma clara valorizacdo dos recursos alimentares da
regido. Ganhar o dominio sobre o Araguaia evoca imediatamente o acesso aos seus recursos. A
pesca e aos frutos que se encontra naquelas regidoes. O que poderia soar uma analise funcionalista,
ganha importancia na medida em que os karaja mesmos a entendem importante. Muitas das
narrativas fragmentadas que coletei focavam sobretudo na ignorancia dos Weré sobre a
continuidade do rio. Inumeros interlocutores contaram-me esta historia acompanhada de
comentarios jocosos. Parecia-lhes risivel que os Weré ndo soubessem que o rio continua. De modo
geral, em sua evoca¢do de uma identidade contrastiva, os Karaja sempre enfatizam sua maestria
sobre as técnicas de pesca, suas habilidades como remadores e nadadores. E principalmente, sua
origem aquatica. Assim, destacam como os Tapirapé tém medo do rio e os Kayapd nao sabem nadar.
Me parece que faz parte do orgulho karaja seu dominio sobre o meio aquatico. Para além disso, no

caso da expulsdo dos Weré, uma descri¢do dos recursos obtidos, ou das expedi¢cdes de coleta do

herdi Teribré, estdo seguidamente enfatizadas.

A guerra contra os Weré parece-me figurar entre os relatos favoritos justamente por se
tratar de um ‘“‘her6i”. Teribré ¢ querido pela comunidade e lembrado com orgulho e carinho. As

guerras empreendidas por ele dao sempre vantagem aos Karaja.

Os relatos desta guerra evocam todos os elementos que vimos tratando aqui. Fala-se de um
codigo moral. Teribré ndo ataca uma aldeia de qualquer jeito. Respeita a sazonalidade guerreira e ao

invés de buscar vinganga imediata, aguarda o ano seguinte para empreender sua vinganca.

A imensa riqueza de detalhes trazida pelos relatos colhidos por Patricia Rodrigues exalta o

papel dos Javaé e sobretudo a influéncia do chefe da aldeia Marani Hawa. Com efeito, os Javaé
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relatam ter havido uma aldeia Javaé no interior da Ilha do Bananal respeitada por todos, mesmo por
inimigos como os Wer¢€. A autora se refere a ela como um “centro sagrado” (Rodrigues 2008: 494).
Seus xamas seriam respeitados e procurados, vindo gente de toda parte busca-la para aprendizado e
cura. O relato da longa guerra aos Weré inclui um refigio em Marani Hawa. O chefe dos Wer¢é¢
respeita o cacique daquela aldeia e ndo ataca o bando de guerreiros Karajd que estavam ai

refugiados (Rodrigues 2002: 89):

“Uma longa narrativa conta o ataque dos Were
aos Karaja e como estes ultimos foram quase dizimados,
tendo restado alguns sobreviventes que comegaram uma
peregrinac¢do de fuga pela Ilha do Bananal.(...) Apesar da
perseguicdo implacavel, dia e noite, os Karaja
conseguiram chegar até Marani Hawa, conseguindo
abrigo seguro sob a guarda do respeitado Tolora”

(Rodrigues 2002: 89-90).

Os relatos colhidos por Nunes enfatizam sobretudo a preparacao de Teribré. Sua origem.
Teribré era especial, sempre teve ao seu lado um companheiro e preparou-se ao longo da vida para
ser guerreiro. Seu treinamento incluia ficar horas submerso nas aguas frias do rio Araguaia,
ganhando resisténcia ao frio e também viscosidade em sua pele. Dessa forma, no futuro as flechas
ndo penetrariam em sua pele porque escorreriam ao longo dessa viscosidade. Teribré torna-se assim,

o guerreiro imbativel, o her6i do cosmo Karaja (Nunes 2016: 38)

Para além de complementarem substancialmente os relatos que eu mesma obtive, esse
mosaico de narrativas, cada uma trazida por um pesquisador, indicam o conhecimento parcial que
se pode obter sobre a saga de Teribré, suas aventuras e a conquista do Araguaia diante dos Wer¢.
Menos que um corpus denso, o conhecimento sobre essa historia, €, por parte dos Karaja, um
conhecimento fragmentario e partilhado. Isso indica sua disseminagdo e sua importancia para os

nativos.

Parece-me tratar-se de uma dessas narrativas partilhadas por todos de alguma forma, uma
espécie de fundacdo do “orgulho patrio” dos Karaja. A historia de Teribré e de como ele conquistou
o Araguaia expulsando os Weré ¢ ouvida, recontada, compartilhada pela coletividade, elevada a um

status de mito fundante de seu dominio sobre o Araguaia.
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Como mencionado acima, o destino dos Wer¢ ¢ alvo de grandes especulagdes dos Karaja.
O relato trazido por Rodrigues menciona sua possivel migragdo para oeste dando origem aos
Trumai do Alto Xingu. Outros relatos dao conta de que os Wer¢ se dividiram e uma parte deles foi
para leste. Dai os destinos se bifurcam. Uns dizem que eles se transformaram nos Javaé, outros
dizem que foram um pouco mais para Leste, se fixando por 14. Seria essa a origem da cidade de

Dueré.

Enquanto ndo possuimos elementos arqueologicos, etno-historicos e linguisticos para
auferir qual versdo seria mais verossimil ou mais verificavel pelas nossas ciéncias, podemos nos
ater a narrativa e extrair dela elementos que interessam as perguntas desta tese. Do que nos falam as

narrativas?

Todas elas incluem em algum nivel um considerdvel grau de mesticagem com os
inimigos/adversarios. Seja ao mencionar a familia sobrevivente de Weré que impos a Teribré uma
relag¢do de afinidade que ele ndo queria. Seja a0 mencionar sistematicamente a absor¢ao dos iolo nas

aldeias combatentes.

Isso quer dizer que ndo apenas os Karaja absorviam seus inimigos/adversarios em relagdes
de afinidade pds-guerra, mas também que eles eram absorvidos por seus inimigos nessas relacdes
pos-guerra. Decorre dai que a guerra era feita essencialmente contra potenciais afins, ainda que de
um circulo mais externo possivel, numa imagem concéntrica do socius, tal como sugere Viveiros de

Castro (2002).

Dada a importincia das narrativas sobre os Weré para os proprios Karaja e sua presenga
nas etnografias, que a analise de seu lugar no imaginario karaja ¢ fundamental para compreender a
configuragdo politica dos Karaja. Sua ligagdo com o rio Araguaia, atestada pela literatura regional,
tanto narrativas de viajantes quanto nas etnografias, ¢ iluminada pela compreensdo do lugar dos

Weré no imaginario sobre o dominio do Araguaia.

A despeito de ndo podermos afirmar no que se transformaram os Wer¢, acredito que
elucidar sua concepcao ¢ incontornavel se queremos compreender como os Karaja se entendem no
contexto do Brasil Central. A centralidade das reflexdes sobre os Weré denota a reflexao sobre sua

constituicdo como povo.

A especulacdo sobre sua ida para oeste tem um lastro etnolinguistico bastante instigante.

Patricia Rodrigues coletou um longo relato que da conta desta migracdo dos Wer¢ e que eles seriam
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chamados de “Turumahi” pelos Javaé. A sugestdo de Rodrigues vem da contribuicdo de Aurore
Monod-Becquelin, linguista que trabalha com os indigenas Trumai. Os Trumai habitam a regido
oeste do Parque do Xingu, falam uma lingua isolada e ndo fazem parte do circuito de trocas e festas
do alto Xingu. A linguista fez notar a semelhanca de vérios habitos dos Trumai com os Karaja.
Além de dormir em esteiras e antigamente usar o estojo peniano, os Trumai realizam um ritual
chamado Tawarawana, que, para a autora, seria uma variante trumai do ritual das mascaras Aruana
dos Karaja (Monod-Becquelin 2001: 403). Além disso, os Trumai mencionam uma antiga aldeia,

anterior a de sua migracao para o Xingu, chamada Karajajan ou Krajajan.

Seriam os Trumai os antigos Weré? E se sim, por que eles sdo falantes de uma lingua tdo
diferentes se os Karaja mencionam unanimemente que eles eram o mesmo, ou seja, eram ina, karaja

de verdade?

Uma leitura possivel desta incognita estd na concep¢do do Outro ou do Mesmo para os
Karajd. O termo em karaja para guerra, andbind, que pode ser traduzido como “coisa ruim”, ¢ em
muitos didlogos substituido por uma palavra regionalizada: woku, que é o etndnimo dos Tapirapé.
Com efeito, os Tapirapé sdo uma espécie “inimigos Fi¢is” (cf Fausto 2001) dos Karaja na regido da
barra do rio Tapirapé. A guerra prototipica ¢ realizada contra uma aldeia Tapirapé. Eles
compartilham com os Karaja um mesmo c6digo moral guerreiro. E curioso notar, ademais, que fora
da regido onde eles se encontram, ¢ comum uma percepcdo de que os Tapirapé s@o o Mesmo.
Varios Karaja que nao os conhecem pessoalmente acreditam que se trate de outro subgrupo karaja,

que fala a mesma lingua, que compartilha o mesmo ciclo ritual.

Acredito que seja possivel entdo especular que, assim como os Tapirapé, que para nossa
classificagdo exdgena sdo um outro grupo, falante de uma lingua totalmente distinta (pertencente a
familia Tupi Guarani, enquanto o Karaja estd alocado ao tronco Macro-J€), talvez os Weré
(Trumai?) fossem um grupo distinto, segundo nossas classificagdes, mas culturalmente tao

semelhante a ponto dos Karaja considerarem que eles fossem o mesmo, parte de seu grupo.

Busquei aqui demonstrar que a histéria de expulsdo dos Weré do Araguaia, por sua riqueza
de detalhes, suas narrativas e sua importancia para os Karaja, ¢ uma peca fundamental para

compreender a auto-concepcao Karaja como um povo.

Para isso, busquei localizar as histérias sobre os Weré nas narrativas ind. As referéncias

nostalgicas a sua existéncia, os questionamentos sobre seu destino demonstram sua importancia
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capital para os Karaja. (Considero a historia dos Weré uma espécie de Histéria da Guerra do
Peloponeso, a moda araguaiana, uma vez que define, localiza os povos, suas caracteristicas, suas

lutas internas, sua vilania, seus valores).

Em seguida, mostrei as abordagens analiticas aos Weré executadas pelos antropdlogos. As
narrativas se completam e os autores, entre os quais me incluo, sugeriram distintas interpretagdes.
Por fim, procurei mostrar como as narrativas sobre os Weré sdo fundamentais para a compreensao
dos argumentos desta tese no sentido de corroborar o ideal de endogamia de chefia, a incorporagao

do inimigo.
5.4 Amuleto de uns, troféu de outros. Iolé entre a guerra e a paz

“O que acontecia com 0 i0lo se seus guerreiros perdesse a guerra?”’, perguntei a Waihor€,

. . e . . . " .
meu interlocutor na aldeia Macautba: “Trazia aqui pra se misturar com a gente”. Com essa assertiva,
Waihoré explicava o destino do iolo em tempos de guerra. Como mencionado na abertura desta tese,

essa imagem condensa as diversas preocupacdes analiticas desta tese.

Neste topico pretendo abordar o fendmeno da presenca do pacifico iolo na empreitada
guerreira. Quero argumentar que o iolo passa da condicdo de uma espécie de “amuleto” de seus
guerreiros, conduzido a batalha ndo para empreendé-la mas, por sua presenca benévola, dar sorte
aos seus guerreiros. Imagem aparentemente contraditéria com a ideia de um centro imoével e
pacifico. Entretanto, argumentarei que, mesmo moével — porque conduzido a guerra — o iolo ndo
contradiz esse principio. E poupado da mortandade e absorvido por seus inimigos. Argumentaremos
aqui a partir do fendmeno do i0/6 na guerra ¢ que no momento de sua absor¢@o pelos seus inimigos,
sua breve conversdo em “troféu” o iolo torna-se uma espécie de bem num circuito de troca ao

mesmo tempo guerreira, simbodlica e matrimonial.

Waihoré, meu principal interlocutor na aldeia Macauba, conta que o iold ndo se metia nas
brigas internas da aldeia. Tais brigas sdo chamadas pelo mesmo nome da guerra para fora: anobind.
Ele relata que havia uma espécie de “arauto”, um homem encarregado por convocar os homens para
a guerra. Ele andava pela aldeia gritando palavras especificas, convocando os homens para se

prepararem para o combate. Este homem era chamado de matyhyly.

Quando eles iam para guerra, conta Waihoré€, iam em cinco canoas. A canoa em que ia o
iolo se destacava das outras. Ela era inteiramente enfeitada com penas de arara vermelha. As outras

quatro canoas eram enfeitadas com penas brancas ou sem nenhum enfeite. O iolo nao
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desembarcava. Sua mera presenga era entendida como capaz de dar sorte para os seus guerreiros. Se
o combate estava muito acirrado e os homens percebiam a possibilidade de derrota, alguns eram

destacados para vir proteger o iolo em sua canoa.

Nota-se nesta descricdo, obtida ao longo de algumas conversas com Waihoré, alguns
aspectos da caracterizagdo do iolo. Ele ¢ necessariamente pacifico. Nao se mistura as anobind,
guerras, nem as internas nem as externas a aldeia. Sua imobilidade esta conectada ao seu pacifismo
em termos de um ethos ideal, mas também em termos praticos: o iolo nao luta. Também se destaca
o fato do iolo precisar ser protegido em caso de temor de derrota. Acredito que o temor seja menos
por sua integridade fisica e mais por sua integridade simbolica: o inimigo deseja se apropriar do

iolo. E preciso evitar que ele passe de “amuleto” nosso a “troféu” do Outro.

Por outro lado, ha um dado que nao tenho como aprofundar, mas gostaria de destacar afim
de esclarecimentos por pesquisas posteriores. Waihoré menciona um numero especifico de canoas
nesta esquadra/cortejo que conduz o iolo. Cinco canoas, uma destacada das demais, contendo o iolo,
quatro iguais entre si ¢ diferentes da enfeitada. Dada a verdadeira “obsessdao” dos povos Macro-Jé
com geometrismos e simetrias e dada a recorréncia de uma referéncia a um centro e duas metades
desiguais, no dualismo concéntrico karajé, ¢ tentador enxergar nessa formacao naval um centro (a
canoa vermelha com o i0/d) e duas metades (montante e jusante? /boko e iraru?) nos outros dois

pares de canoas.

No caso de serem vencidos na guerra, o destino do iolo ¢ contado em algumas historias.
Sonia Lourenco, em sua etnografia sobre a musica entre os Javaé, traz o relato contato por Maria
Hoereru, uma senhora da aldeia Canoana. A autora trazia uma longa narrativa sobre os contatos

entre os povos Tolora e Wer¢:

“Haruesi foi pescar para seu Aruand. A danga
de ljareheni era so Iranyky (danga devagar), fazia ioraru
(nome que se da ao comego da danga). Demorava para
sair, depois dancava e cantava as musicas. O primeiro
Aruana de Tolora foi ljareheni. Haruesi foi pescar, mas
flechou o padssaro wari (branco de corpo fino). Pegou no
wyhy, por tras o Were viu e pegou Haruesi, que assustado,
olhou e chamou lolo. “Te peguei porque lhe achei lindo”,

disse um Were. Were chegou la de Santa Isabel. “Te
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peguei porque lhe achei lindo, vou levar para minha
aldeia. O que vocé esta fazendo?”. Perguntou Were.
“Estou pescando”. “Entdo, vou te levar”. Levou, sumiu e
ndo voltou para a aldeia, sua familia chorou, pois o
pessoal de Tolora chora muito. Taruburumy (morte de
parente, rutere). Haruesi chegou com os Were na aldeia,
Were gritou como Worosy Wenona. Ai Were viu. lolo esta
trazendo filho de outro lolo. Were falou ao seu pai “Pai,
eu trouxe o filho de Iolo. Eu trouxe porque o achei lindo.
Depois vamos levad-lo para a aldeia”. Tiraram as embiras
dos tornozelos e colocaram o cabelo do rapaz enrolado
para tras, enfeites de bragos e pernas, brinco feito de
pena de colhereiro vermelho. Eles trocaram seu brinco
que era de corda por outro, fizeram um balaio de palha
que chama tairynd para ele, deram tudo: arara vermelha,
seus enfeites. (Lourengo 2009: 135. Relato de Maria
Hoereru. Traduzido e comentado por Tewaxi, aldeia

Canoana).

O trecho ¢ uma sequéncia que trata das relacdes dos karaja com povos vizinhos, no caso
os Weré. Aqui opunha-se o povo de Tolora (um antigo cacique) com Weré. Haruesi sai para pescar
pois precisa sustentar seu Aruana. Ao invés de pescar ele flecha um péssaro, wari. O Weré o segura
pelo cabelo e diz que o pegou porque o achou lindo. Os Wer¢ que o capturam dedicam uma oferta
de enfeites para ressaltar a beleza de Haruesi, um iolo do povo de Tolora. Ora, ofertar seus enfeites
para um iolo estrangeiro destaca sua magnitude. O Weré se encanta com a beleza do iold e o leva
para sua aldeia, com os enfeites. A sequéncia da narrativa trazida por Lourengo mostra a boa
recepgdo da familia do Weré. A esposa assa para ele um tracaja. O iolo comega a preparar uma

espécie de remédio para seu Aruana.

“Depois, os dois foram pescar, Haruesi e Were.
Pegaram tracaja e falou para sua mulher “Mulher
Haruesi pegou tracaja, asse para ele”. Ai ela assou e esse
Were foi a casa do pai. A mulher deu o assado “Pode

comer”. Ele pegou e levou para fora e fez Rixiokosyre
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(tipo xiwe) para o Aruand dele. Were o viu fazendo isso e
pensou “Ah, lolo é ltykyaomynykyre (tem pagé). E pensou
“Ninguém sabe se machuca, tem esse problema”. Chegou
perto e disse “O que foi lo, o que esta fazendo?” Haruesi
respondeu “Ndo, estou fazendo xiwe para o meu Aruand”.
“Porque vocé ndo me falou”, disse Were. “Te falei la que

’

pescava para Aruand”. “Ndo, vocé estava so pescando”.
“Entdo esta bem”. E voltou a casa da made e falou que
“lolo é perigo, nos podemos nos machucar, vou leva-lo de
volta”. “Pode levar, deixe onde vocé o pegou”, disse a
made de Were. Os pais falaram com o lolo “Ele vai te
levar de volta. E nos levaremos suas coisas depois”.
Chegaram no lugar “Entdo Io, pode ir embora”. “Aqui é
perto de minha aldeia”, disse Haruesi. La os pais estavam
na casa, todos chorando. Chegou e disse “Mde, mae, abre
a porta”. “Meu filho estd chegando. Onde vocé estava?
Se estivesse morto ndo teria voltado”. Para eles, ele tinha
morrido. “Mae, lolo que me levou. Ele me achou lindo e
me pegou, mas me trouxe de volta. Trataram-me bem, ndo
fizeram mal, me deram tudo. Trataram-me com carinho.
“Awire (que bom)”, disse a mde. “Eles estdo vindo”,
disse lo. Os Weré chegaram de canoa no tempo da
enchente. A canoa que deram para Haruesi tinha enfeites
de pena vermelha na ponta, balaio com resina, esteira
grande, tudo o que lhe deram estava guardado. “Made,
1olo esta chegando com seus filhos, vamos recebé-los”.
Tolora e a familia foram la. “Waixiky, toitere (esta
chegando?), disse Tolora. “Wanyryka Aroirere (estamos
chegando). Os dois falaram a lingua de iny.” (Lourenco

2009: 135-136)
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Nesse segundo trecho que trago de Lourenco, evidencia-se o perigo representado pelo
Outro. Haruesi, o iolo de Tolora prepara um remédio para pegar Aruand. O iolo de Tolora ¢ levado
para o interior do socius do Weré por sua reconhecida beleza. Entretanto esse Outro representa
perigo. Weré que o levou para casa fica desconfiado, achando que ele pode estar fazendo feitigo,
quando vé ele preparando remédio para pegar Aruand. Menciona a sua mae: “lold € perigo nds
podemos nos machucar, vou leva-lo de volta”. Nos machucar, aqui, significa ser atingidos por
algum feitico. Wer¢ decide devolver o iolo ao lugar de onde ele o pegou. Este volta para sua casa.
Devolvido aos seus. O iolo segue sendo atraente para os seus potenciais inimigos, os Weré. Na
estacdo chuvosa seguinte eles recebem a visita dos captores de Haruesi, a familia do Weré que o

capturou.

Quero destacar também um detalhe na narrativa. Quando Haruesi se dirige a sua mae ele
diz “iolo que me levou. Me achou lindo e me pegou”. Em seguida, explica que foi bem tratado e a
mae confirma que ¢ bom. A narradora segue dizendo “Eles estdo vindo, disse /0”. Aqui, no caso, io
¢ um reduzido de iolo. Note-se portando que ha dois i0ol6 na cena narrada. O iolo dos Weré capturou
Haruesi, iolo de Tolora. Isso nos leva a deduzir que se trata de duas familias nobres de povos
inimigos, Wer¢ e Tolora. Mas que compartilham um mesmo substrato cultural. A visita do Weré na

estacdo seguinte confirma: os Weré também falam ind, a lingua karaja.

O relato trazido por Lourengo evidencia, uma vez mais, o intenso comércio de bens
imateriais no interior desse conjunto de trocas ind. Incluindo-se ai trocas de agressao bélica. O iolo
do povo Tolora ¢ levado para o interior do socius do povo Weré por sua reconhecida beleza. Esta
beleza ¢ refor¢cada pelo acréscimo de adornos. Entretanto, o Outro trazido para dentro do Nos traz a
potencialidade do perigo: ele pode fazer algum feiti¢co. Depreende-se dai que de “amuleto” dos seus
guerreiros, porque sua presenga traz sorte no combate, o io/6 em vida pode tornar-se uma espécie de
troféu do Outro. Nao a moda tupinambad, incorporacdo seguida de devoragdo. Mas a moda Karaja:

incorporacdo ao circuito de trocas, inclusive trocas matrimoniais.

A primeira vista esse deslocamento me causava estranheza. Como ¢ possivel o filho
“nobre” se imiscuir aqueles que mataram seus guerreiros? Meus interlocutores sdo uninimes na
resposta, quando pergunto por que trazer o iolo do outro (ou um cativo outro?) sempre obtenho:

“para se misturar aqui com a gente”.
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Os resultados dessa guerra, seu butim, por assim dizer, sdo sempre a incorporagdo de bens
de natureza imaterial, festas, ritos, dangas, bens materiais, técnicas, objetos, fazeres e, finalmente, a

riqueza representada pelo belo iold. A linguagem do butim € a linguagem da mistura.

Por fim, destaco um aspecto subjacente a imagem do iolo: sua mobilidade imovel. Ele ¢
levado a guerra, o que parece contradizer a concepgao do iolo como um centro imoével e pacifico.
Entretanto, ele permanece imoével. Espera na canoa, ndo anda e nem luta. Assim como em seus
deslocamentos pela aldeia em ocasides rituais, em que € levado nos ombros por um “séquito” e
depositado sobre uma esteira, na guerra ele ¢ conduzido nas canoas e permanece tanto imoével
quanto pacifico. E protegido pelos seus em caso de derrota. E, de certa forma, também é protegido
pelo outro, pelo inimigo, em caso de incorporacdo. Veja que nos relatos trazidos por Lourenco o

iolo ¢ incorporado por uma familia onde também ha um iolo que é chamado pelo apelido de /0.

A cena de guerra tipica reforca, portanto, a associacao simbdlica efetuada pelo pensamento
nativo entre imobilidade e pacifismo. O iolo ¢ um “centro” imoével, pacifico, belo e perfeito.
Incorporado ao circuito matrimonial do inimigo, serd também integrado também a este outro centro,
perpetuando uma endogamia de familias de chefia. Acredito que € a isso que Hans Diteschy se

referia, nos anos 1950 quando falava dessa endogamia de grupos de chefes.

Neste topico procurei demonstrar que o iolo, tal como figura nos relatos de guerra, era
entendido como uma espécie de amuleto para seus guerreiros: a sua presenca era atribuida a
capacidade de dar sorte aos seus homens. Sua figura era destacada dos demais e ele ndo combatia.
O iol6 karaja ¢ essencialmente imdvel e por isso, pacifico. Isso reformula a dicotomia presente no
pensamento karaja entre mobilidade e imobilidade associada respectivamente a alteridade e

identidade.

A cena do iolo na guerra encarna a unido de dois conceitos: imdvel e pacifico, mas ao
mesmo tempo moével e levado a guerra. Por outro lado, em caso de derrota ¢ incorporado a seus
inimigos. Ndo para ser devorado, como entre os Tupinamba seiscentistas (cf Fernandes 1951 e
Sztutman 2006), mas inserido no circuito matrimonial. Tal constatagao corrobora as assertivas sobre
a guerra ser realizada contra iguais com quem se troca bens e mesmo conjuges. Ademais, suspeito

que essa pratica permitia manter o ideal de endogamia de chefia referido no capitulo 2.

5.5 Coligacao ina-akwén de 1813
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Em 11 de fevereiro 1813 uma instalacdo militar na beira do rio Araguaia foi atacada por
um corpo de guerreiros em que se coligavam indigenas Karaja, Xavante e Xerente. O resultado do
ataque foi a fuga dos ndo-indios na direcdo do presidio de Sdo Jodo das Duas Barras, muitas léguas
rio abaixo. Esta foi a maior reacdo armada as frentes de expansdo que tem os Karaja como

protagonistas, que nos legou a narrativa histérica.

Quero argumentar que tal coliga¢do indica uma clara organizagdo armada de resisténcia
contra a ocupacdo colonial dos sertdes do Brasil Central. Por outro lado, a narrativa que nos
ocupard, legada por Alencastre, indica uma especializagdo guerreira uma espécie de divisdo do
trabalho guerreiro entre grupos distintos. Tal dado parece poder colocar em questdo uma divisao
simplista — realizada nos debates da antropologia da guerra — entre guerras primitivas e guerras

civilizadas (entre Estados).

O presidio de Santa Maria do Araguaia foi fundado em 1811 e refundado mais duas vezes
posteriormente, apos estes reiterados ataques. O ataque inicial, em 1813, foi registrado com grande
riqueza de detalhes por Jos¢ Martins Pereira de Alencastre. Alencastre foi governador da provincia
de Goids de 22 de abril de 1861 a 26 de junho de 1862. A ele sdo atribuidos alguns feitos tais como
instituir o ensino secundario na provincia e promover a obrigatoriedade do ensino primario.
Publicou os Anais em que nos baseamos, em 1864 na Revista do Instituto Histérico e Geografico

Brasileiro.

Os relatos dos ataques e destruicao sucessiva do presidio de Santa Maria do Araguaia,
onde hoje se localiza a cidade de Araguacema (Carvalho 2008: 57), indicam que a ocupagao dos
chamados sertdes de Goias ndo era aceita de bom grado pelos indigenas. Tal era sua resisténcia que
os Karaja aceitaram se unir a dois de seus inimigos tradicionais, quais sejam, os Xerente € 0s
Xavante (chamados indistintamente de Kyrysa pelos Karaja), afim de garantir seu acesso a suas
terras tradicionais. O termo coligag¢do, aqui, ¢ uma apropriacdo do uso que faz dele o autor do

registro, Jos¢ Alencastre.

O ponto central da minha argumentacao neste topico ¢ em torno da organizac¢ao do ataque.
Procurarei demonstrar, a partir do relato que nos foi legado por Alencastre, que € possivel entrever
uma divisao do trabalho guerreiro segundo a classificagdo que aqui chamarei de “étnica”. Grosso
modo, o ataque foi motivado e estimulado pelos Karaja, coordenado pelos Xavante. Os Xerente
foram destacados para as negociagdes (infrutiferas, como se verd) de armisticio e os Karaja faziam

0 ataque por via aquatica.
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O cendrio que nos ocupara aqui sdo as frentes de expansdo na regido do rio Araguaia no
inicio do século XIX. A capital da provincia era a atual cidade de Goias Velho. Havia um esforco
incipiente em estimular a agricultura e o caminho natural para seu escoamento era o rio Araguaia. A
administracdo central do império destacava regimentos militares que se instalavam em pontos

estratégicos do rio Araguaia afim de assegurar a estabilidade da navegacao.
Segundo Francisquinha Carvalho,

“Nas margens do rio Araguaia, o processo de
formagdo das cidades comega efetivamente, no século
XIX, com a politica de implantagdo de presidios militares.
Esse processo ndo foi um fato isolado ou experimental.
Fazia parte de uma estratégia de protegdo mais
abrangente que vinha acontecendo ao longo de dois
seculos e meio. Os luso-brasileiros implantavam fortes
militares, com suas guarnigoes e dependéncias, em locais
longinquos e desprovidos de quaisquer meios de

subsisténcia.” (2008: 40).

Segundo a autora, muitas cidades atuais dessas regides surgiram a partir da fundacao de

tais presidios.

A coligacdo ind-akwén, ao menos no que tange a informagao que dela temos, denota uma
unido entre grupos distintos e — como se verd — uma espécie de divisdo do trabalho guerreiro com

um objetivo pratico: expulsar os tori daquela regido.

A memoria historica dos Karaja ndo alcanca esse evento de mais de duzentos anos.
Entretanto, alcanga o evento da expulsao dos Weré do Araguaia, provavelmente muito mais antigo,
como notado anteriormente. Acredito que isso se deva ao fato de que a coligacdo ind-akwén se opde
a concepe¢do cladssica da guerra karaja. Esta, como demonstrado anteriormente, ¢ realizada contra
iguais, coletivos que compartilham um mesmo codigo guerreiro. Ora, a coligagdo foi uma guerra
que uniu povos que se concebem como diferentes. E se executou contra diferentes. Praticamente
poderiamos sugerir que se trata de uma antitese do ideal guerreiro karaja. Além disso, ndo implicou

no recolhimento de um troféu-iolé ou outros tipos de butins. Decorre dai que ndo ¢ uma guerra
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simbolicamente produtiva. Apesar disso, foi geopoliticamente produtiva ao retardar em

aproximadamente 50 anos a empreitada colonizatéria naquela regido.

O que chegou até nds foi um relato em segunda mao de um autor que sequer estava
presente nos eventos. Alencastre registrou os eventos mais de cinquenta anos apds ocorrido,
provavelmente relatado pelo tenente que comandava o presidio. Da forma como entendo o relato,
poderiamos desconfiar do nimero de indigenas que participaram do ataque, ou do heroismo dos
soldados que defendiam o presidio. Entretanto, as observacdes sobre a composi¢ao do ataque, a
divisdo de tarefas entre guerreiros, a hora escolhida para iniciar o ataque parecem dados bastante
verossimeis pois correspondem a registros contemporaneos de concepgdes guerreiras entre 0s
Karaja. Dessa forma, sendo o inico material que pode apoiar nossa analise, confiaremos nos dados

fornecidos por Alencastre.

O evento, além de denotar a capacidade de articulagdo de distintos coletivos, pode
corroborar o questionamento a rigida divisdo entre sociedades com guerra verdadeira e sociedades

com conflitos “pouco sérios”:

“Diante de um conflito sem precedentes de
guerras nacionais (que no mais pareciam testar os limites
da guerra teorizada por Clausewitz, o grande cldssico do
tema), as guerras primitivas passaram a ser vistas em
muitos casos como conflitos “ndo sérios”, “ndo
militarizados” ou hipostasiados em fenéomenos como
rituais. Malinowski (1941), por exemplo, definia a guerra
conforme a condug¢do do conflito de “comunidades
politicas organizadas”. As guerras primitivas mais se
assemelhariam a uma espécie de prototipo do
comportamento criminoso, e a guerra como instrumento

da politica nacional seria o modelo mais bem acabado de

conflito armado.” (Leirner 2005: 43)

Acredito que a antropologia da guerra ganha mais em compreensdo dos fendmenos

guerreiros se compreender tais variantes como possuindo diferengas de grau, mas ndo de natureza.
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Para a etnologia regional, o fendmeno da coligagdo permite demonstrar um intenso
comércio entre esses coletivos que se concebem como inimigos entre si. Ora, para efetuar uma tal
articulacdo entre Karaja, Xavante e Xerente ¢ necessaria uma longa rede de relagdes de trocas, de
caminhos, de possibilidades praticas de comunicacdo pois sdo linguas diferentes e sdo povos que

moram distantes entre si.

Na terminologia da época, falava-se em descimentos e redugdes que visavam esvaziar a
terra de populacdes indigenas e libera-la para a colonizacdo. Sobre os descimentos, nos diz José
Bessa Freire, “Os descimentos - expedig¢des, em principio pacificas, ainda que com escolta militar -
eram realizados tradicionalmente com a participagdo de missiondrios, que tinham o objetivo de
convencer as comunidades indigenas a descer de suas aldeias de origem para as aldeias de
reparticao situadas nas proximidades dos nucleos coloniais.” (Bessa Freire 2003: 66). Além disso,
acrescenta o autor, “Os indios que aceitavam ser descidos sem oferecer resisténcia armada recebiam
também, na documentacdo oficial, a denominagdo de ‘livres’ — para distingui-los dos escravos -

embora fossem obrigados a fornecer um trabalho compulsorio durante seis meses do ano.” (idem).

O relato de Alencastre descreve a estratégia bélica daqueles grupos que estavam, naquele
momento “coligados” segundo a expressdo do autor. No primeiro ataque, em 1813, cujo relato ¢
mais detalhado, os indigenas surpreendem o presidio logo em seguida ao alvorecer. Tal estratégia

condiz com os relatos atuais sobre as estratégias de que se utilizavam.

“Trés nagoes coligadas, xerentes, xavantes e
carajas, pondo em campo todos os seus homens de
guerra, marcharam contra Santa Maria, e no dia 11 de
fevereiro de 1813 o assediaram. Foi uma horrivel
surpresa! (...)A gente era muito pouca e mesmo assim
enfraquecida pelas enfermidades. Seriam oito horas da
manhd, pouco mais ou menos, quando o presidio foi
surpreendido pelo aparecimento de uma nuvem de indios
armados de langas, flexas e porretes, vindos do lado dos
campos, que se desdobravam pelos fundos da povoagdo.
Muitos guerreiros empunhavam os fachos, com que
pretendiam incendiar as habitagoes dos brancos. A
firmeza da marcha em que vinham, o som das suas

buzinas e instrumentos de guerra, o movimento de seus
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penachos — tudo era imponente, e capaz de infundir terror.
Logo que se aproximaram, os indios, que até entdo
marchavam silenciosos, prorromperam em estrondosos
brados, acordando os ecos das florestas vizinhas: — era o

sinal com que costumavam anunciar o ataque”

(ALENCASTRE, 1979 [1863]: 332).

O ataque, ao estilo do que os Karaja atuais temem e rememoram, foi realizado apos o
alvorecer. Ele surpreende o adversario, nesse caso o fori soldado que trabalhava no presidio, em seu
despertar. E realizado por um numero incalculdvel de guerreiros, muito superior ao de homens
armados no lugar. Também, em consonancia com o reportado pelos Karaja, o ataque ¢ feito sob
altos brados. E digno de nota que este tipo de ataque surpresa é entendido pelos Karaja atuais como

um tipo de guerra indigna. Nao ¢ considerada uma guerra moralmente aceita. Trata-se de “trai¢ao”.
O relato de Alencastre prossegue:

“[O comandante Barros] saindo ao campo,
gritou as armas, e num momento dispos a sua gente: -
eram apenas 12 pragas, mas estas dispostas a morrer
antes do que abandonar covardemente seu posto. A agdo
travou-se medonha! Sobre os 12 soldados caiu uma chuva
de setas envenenadas, mas nenhuma os ofendeu, ao passo
que sobre as compactas colunas dos silvicolas as balas
produziam grandes estragos. A primeira descarga
recuaram, para voltarem com novo impeto. quatro vezes
tentaram os indios entrar no acampamento ao som de
suas cangoes de guerra, e na ardente impetuosidade do
ataque, outras tantas foram rechacados com denodo: um
ribeirdo que atravessava o fundo do presidio era um
reduto poderoso, que o defendia em parte da violéncia dos

selvagens” (Alencastre 1979[1863]: 333).

Neste trecho, ¢ relevante destacar uma arma de guerra de grande valor para os Karaja: as
flechas envenenadas. Nao ha como reconstituir, pelo relato de Alencastre, a natureza destas flechas.

Mas na atualidade os Karaja falam em pontas de rabo de arraia, ou ponta de rabo de cobra, como

197



descrito anteriormente neste capitulo. O rabo da arraia ¢ atado a ponta da flecha e a este aparato ¢

atribuido o poder de matar o inimigo, caso acerte no coragao.

O relato segue, indicando superficialmente a maneira como o ataque era organizado:

‘“

ormadas a quatro de fundo, podiam as hostes
inimigas, se o medo as ndo fizesse trepidar, precipitar-se
sobre a povoagdo e reduzi-la a cinzas num momento;
porém, apesar de sua superioridade em numero, ndo
ousaram tal cometimento. Os carajas tentaram passar o
ribeirdo a nado, e operar um ataque pela frente:
conhecida esta inten¢do, quatro soldados voltaram suas
armas para esse lado, e nos primeiros que se arremegaram

a corrente quatro balas foram imprimir” (Alencastre

1979[1863]: 333)

Neste trecho, uma caracteristica dos Karaja sobressai. Tidos como grandes remeiros e
nadadores, certamente este feito de tentar atravessar o rio a nado era incentivado e parte do
treinamento dos guerreiros. Note-se que o observador da cena (ndo ha indicagdo de quem
Alencastre tomou o relato, uma vez que publicou os Anais cinquenta anos apds este episddio) pode
identificar que os indigenas que tentavam acossar o presidio pelo lado do rio, nadando, eram
justamente os Karaja. O dado tem algumas implicagdes. Uma € que os soldados e trabalhadores do
presidio conheciam suficientemente bem os indios a ponto de saber identifica-los, diferenciar sua

afiliacdo étnica. No caso, previsivelmente, eram os Karaja que tentavam atacar a nado o presidio.
Seguindo seu relato, Alencastre indica:

“Por trés vezes ferido o tenente Barros,
conservou-se com a arma em punho, encorajando os seus,
e fazendo conter a furia dos agressores. De repente ouviu-
se um grande alarido, e notou-se que, dentre os indios, um
se destacava, gesticulando com violéncia, e acionando
para o presidio. Uma india xacriaba, que Barros tinha
levado para Santa Maria de intérprete, sendo testemunha

desta cena, comunicou ao comandante o que o xavante
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dizia e queria. Nessa gesticulacdo, e nesses gritos, havia
uma ameaga. Dizia o indio que baldada era a resisténcia,
que, sendo poucos os brancos, em breve seriam vencidos,

que oS agressores ndao largariam as armas sem

conseguirem seus fins.” (Alencastre 1979[1863]: 333-4)

No trecho reproduzido, dois itens sdo extremamente relevantes. Um ¢ a identificagdao de
um cabeca, um lider que comandava o ataque. Além disso, a identificagao de que se tratava de um
Xavante e ndo de alguém de outro grupo. Assim como no trecho anterior, que destaquei o fato de
ser possivel identificar quem deles era Karaja, aqui destaca-se a possibilidade de identificar que
havia uma pessoa que liderava o ataque e, ademais, que ele era Xavante. Poderiamos especular que
os Xavante, reconhecidos como mais aguerridos, tiveram parte importante na organizagdo do
ataque, uma vez que ataque de surpresa ao amanhecer ¢ tido como moralmente condendvel entre os
Karaja. Mas isso ndo passa de especulagdo porque mesmo nos relatos de guerra que colhi junto aos
Karaja ha memoria de um rompimento desta moral para vencer um inimigo, como por exemplo a

derrocada de Werehina.

Outro dado relevante ¢ o fato de uma intérprete xacriaba, levada ao presidio pelo tenente
Barros, ter sido capaz de compreender o que o lider do ataque, identificado como Xavante, estava

dizendo. Seu papel e decisao sobre seu destino também estao presentes no relato:

“Entdo ordenou o tenente Barros a india que
convidasse os seus parentes a lhe virem falar, depois desta
ordem cessou o fogo. Com o indio, que se supunha um dos
caciques, vieram outros ter com o comandante, que lhes
saiu ao encontro. Neste ato depuseram os inimigos os seus
arcos, e o tenente abragou a todos, acabando por entregar
a sua espada ao que supunha chefe. Este a recebeu, para
restitui-la instantes depois. Foi entdo que se soube das
causas dessa alianga, que trazia aos muros do presidio
trés nagoes coligadas. Os carajds, habitantes do
Araguaia, tinham ido ao Pontal, a quase 80 léguas de
distancia, convidar os cherentes a esta guerra, alegando,

para justificar a sua necessidade, que os brancos tinham
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tomado suas terras e os queriam cativar” (Alencastre

1979[1863]: 334)

Neste trecho do relato, uma tentativa de estabelecimento da paz ¢ feita. O tenente se
aproxima de uma comitiva de indigenas e chega a oferecer sua espada. O ato ¢ digno de nota pois os
Karajad também possuem seus codigos de oferta de armisticio. Como mencionado anteriormente,
eles ostensivamente quebram o arco e as flechas, lancando suas pontas, ja inofensivas, na dire¢cdo de
seus inimigos. Sem poder, naturalmente, acessar a compreensdo do indigena diante do ato do
tenente Barros, podemos especular que o gesto com intengdes pacificas foi perfeitamente
compreendido pelos indigenas. A recusa do aparente lider do ataque deve ser interpretada como a
manuten¢do de suas intengdes guerreiras. Os indigenas, no entanto, expdem as razdes de sua

empreitada guerreira.

“Enquanto Barros persuadia-os a deporem as
armas e fazerem a paz, procurando desvanecé-los desses
infundados receios, e estando ja entabolada e em bom pé
uma espécie de negociag¢do, no grupo dos xavantes e
carajas, que ficaram a distancia, e do outro lado do
ribeirdo, dava-se uma cena, que veio a decidir da sorte do
presidio. Estes, que dos agressores eram o0s que
mostravam mais ousadia e sede de vinganga, tentaram
invadir o presidio pelo flanco direito; porém alguns
soldados, que observaram este movimento, com uma
descarga os fizeram retroceder. Ao estampido da descarga
os cherentes, que rodeavam o comandante, tentaram
apoderar-se da xacriaba, que, evitando-os, preveniu a
Barros das malévolas intengoes de seus parentes (...) A

paz ja era impossivel” (Alencastre 1979[1863]: 334-5).

O trecho acima ¢ também bastante rico. Note-se que o proprio autor das linhas entende
aquele ato determinou o destino do presidio. Quero ressaltar um aspecto de uma espécie de “divisao
do trabalho” guerreiro entre os trés grupos ali coligados. O autor fez notar que o lider do ataque era
Xavante. Fez também notar que aqueles guerreiros que buscam invadir o presidio vindo a nado pelo
flanco que beirava o rio eram Karaja. Neste ultimo trecho o autor esclarece que a comitiva que foi

destacada para uma tentativa de armisticio era composta de indigenas Xerente. Xavante ¢ Xerente
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se auto-denominam Akwén (A’wén dependendo da variante) e falam linguas mutuamente
compreensiveis (Maybury-Lewis 1979). Para os Karaja, os Xerente sdo o mesmo povo Karalahu
que os Xavante, mas que “ndo tiveram coragem de atravessar o rio Araguaia”’. Com efeito, as
aldeias Xerente sdo todas na margem direita do Araguaia enquanto as aldeias Xavante localizam-se
na marguem esquerda. Entretanto, assim como os Tapirapé, os Xerente sdo tidos como um povo
pouco afeito a guerra. E notavel que a comitiva fosse constituida de alguns homens desta etnia.
Podemos especular que essa caracteristica atribuida aos Xerente pelos Karaja fosse responsavel por

um ethos mais pacifico e que eles seriam, portanto, os mais indicados as negociagdes de paz.

Outro elemento interessante do relato ¢ a tentativa dos Xerente de se apoderar da
intérprete, uma mulher Xacriaba. Os Xacriaba sdo um povo indigena que atualmente habita o norte
de Minas Gerais, falante de lingua alocada a familia Jé. Dentro da familia J€, os Xakriabéd estdao
alocados ao ramo Akwén onde se encontram também as linguas dos povos Xavante ¢ Xerente”’.
Aparentemente nao ha registro de memoria oral sobre a conexao entre os dois grupos. Entretanto, a
lingua ¢ proxima o suficiente e permitiu aquele tenente do século XIX utilizar uma intérprete deste
grupo para compreender os Xavante e Xerente. Os indigenas querem leva-la consigo, mas ela
demonstra estar adaptada a vida dos tori. O interesse no evento ¢ principalmente as negociagdes € o

fato de uma indigena Xacriaba, ser capaz de fazer a mediacdo entre os indigenas e os ndo-indios.

Além de exaltar uma resisténcia a empreitada colonizatdria, os relatos compilados por
Alencastre sdo interessantes para dissipar alguns equivocos sobre os arranjos interétnicos daqueles
povos do Brasil Central. Se ¢ certo que Kayapo, Xavante e Xerente eram inimigos dos Karaja, por

outro lado essa inimizade ndo ¢ a mesma o tempo todo, de toda maneira.
Alencastre segue em sua descri¢do

“Quando o comandante se recolhia a sua tenda,
e se preparava para sustentar novo e inevitavel ataque,
chegaram os cinco soldados que pela manhd tinham saido
a cagca. Uma nuvem de inimigos sobre eles se arremegou, e
mal deu-lhes tempo para se defenderem. E que defesa era

possivel, se estavam desprevenidos? Um circulo de ferro

77 “As linguas Akuwé historicamente eram faladas entre o médio fluxo do rio Sdo Francisco (povo Xakriaba,
autodenominado Kréka), o alto rio Parnaiba (povo Akrod) e o médio rio Tocantins (povo Akwé-Xerénte). Uma das
linguas Akuwé, conhecida em portugués como Xavante (A’uwé), atualmente é falada ao oeste do alto rio Araguaia,
fora da regido ancestral Akuwé, em decorréncia de um evento migratério documentado.” (Nikulin 2020: 12)
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os apertou, e no meio da luta a mais firme e desigual
expiraram todos a golpes raivosos das clavas dos carajas.
Este espetaculo, presenciado sem remédio pelos soldados
do presidio, os fez desanimar. Pelas duas ou trés horas da
tarde, satisfeitos os indios com as vitimas que haviam
sacrificado ao seu furor e a sua vingang¢a, em torno de
cujos cadaveres dangaram e tocaram — suspenderam o
cerco e se retiraram para além dos bosques que rodeavam
o presidio, deixando grande numero de atalaias [vigias],
que pelos soldados foram vistas a espiarem do cimo das

arvores” (Alencastre 1979 [1864]: 335).

O autor relata entdo que o tenente Barros percebeu que uma resisténcia seria impossivel e
embarcam, a noite, os 38 sobreviventes do ataque “e precipitadamente, sem piloto se entregaram a
mercé das aguas” (idem). Algumas embarcagdes afundaram e os sobreviventes seguiram a pé pela
mata acompanhando o rio. Chegaram a outro presidio, bastante mais ao norte, apenas 13 dos 38 que

sairam de Santa Maria.

Os ataques a essa tentativa de empreitada colonizatoria se repetiram mais algumas vezes
ao longo da primeira metade do século XIX. Foi apenas na segunda metade daquele século que os
colonizadores comecaram a se assentar naquela regido. Tardiamente, portanto, comparado a outros

pontos do rio Araguaia onde tais presidios foram instalados.

Localmente, pode-se dizer que essa organizagdo guerreira e reacdo contra a empreitada
colonizatéria retardou pelo menos em cinquenta anos o assentamento das frentes de expansdo ali
naquela regido. E, quic4, pode ter influenciado em larga medida o isolamento de boa parte do
Centro Oeste brasileiro, uma vez que o “caminho natural” para o escoamento de produtos agricolas
da regido seria o caminho fluvial do rio Araguaia, como fez notar anos mais tarde outro presidente
da provincia, o general Couto de Magalhaes (1902). Foi somente pelo final do século XIX que a

presenga do colonizador se tornou irreversivel.

Sobre o tema que nos instigou a trazer o relato de Alencastre, qual seja, a organiza¢do
guerreira dos Karaja depreende-se, dos eventos narrados, que os Karaja e seus tradicionais inimigos,
Xavante e Xerente, tinham algum comércio entre si. Por um lado, os Karaja compartilhavam uma

ética guerreira com alguns povos considerados “o0 mesmo”, n6s mesmos, ind (Weré ou Tapirapé€, por
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exemplo). E desaprovam a tatica guerreira movida pela astlicia e emboscada, que atribuem aos
Kayap6 e Xavante, por exemplo. Por outro lado, havia um comércio de diversos bens entre varios

desses grupos considerados inimigos.

Sao comuns alguns relatos de ataques pontuais de povos fronteiricos ¢ a captura de
mulheres. Kolyty, a senhora mais velha dos Xambioa, me fez registrar cantigas aprendidas com uma
de suas tias, irma de sua mae. Ela cantou para nossa grava¢ao e em seguida disse que ndo sabia o
que aquelas palavras queriam dizer. Sua explicacdo era que sua tia havia sido casada com
“Karalahu”, provavelmente Kayapo-Xikrin da regido de Pau d’Arco, Pard. A tia passou anos

morando entre os Karalahu e trouxe alguns bens imateriais, como estas cangdes.

Gostaria, entdo, de efetuar uma comparagdo deste fenomeno da divisao do trabalho
guerreiro, da especializacdo guerreira “étnica” por assim dizer com a especializagao guerreira intra-
étnica. Os Karaja reiteradamente descrevem sua tatica de guerra como um movimento de pinga em
que os homens “de cima” cercam o inimigo e os de baixo atacam. Isso se deve, segundo eles, ao
fato de os homes de baixo serem mais velozes enquanto os de cima sdo mais fortes. Tal descri¢do se
encontra em Lima Filho (1994) e também me foi descrita em linha gerais por Jodo, o ultimo
Xambiod vivo que foi treinado para a guerra. Note-se que no momento do combate os Karaja

reproduzem sua divisdo dual cotidiana em “homes de cima” e “de baixo”.

Ora, no relato de Alencastre pudemos notar uma distribui¢ao de tarefas étnica. Em que
pese o desconhecimento linguistico do observador que relatou a Alencastre, havia ali uma
percepgao de quem estava encarregado de qual tarefa na batalha. Os Karaja se destacam (como
gostam bastante de enfatizar) como nadadores, remadores, etc. E a eles ¢ atribuida a tarefa de um
ataque por agua. Os Xerente, percebidos como mais pacificos, se encarregam da aproximac¢ao com
tentativa de armisticio. Ao final do relato quando alguns soldados que haviam saido para cagar
retornam, os Karaja os atacam com bordunas. Acredito que eles estivessem dispersos na mata
observando e operando aquele movimento de pinga, responsavel por cercar o inimigo. O homem
que comandava o ataque foi identificado como Xavante. Dos trés grupos coligados para o ataque ao

presidio € certamente o mais afeito & guerra, reconhecido em todo o Brasil Central.

Poderiamos por fim comparar o ataque intra-étnico dos Karaja quando se subdividem e
suas duas metades para executar seu movimento de pinga. Ali estdo divididos entre homens de cima

e de baixo. No ataque coligado ao presidio, aparentemente respeitou-se a divisdo interétnica. O
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dado denota uma guerra estruturada por uma urdidura interna que designa a divisdo do trabalho

guerreiro.

Neste topico procurei demonstrar que o fenomeno da coligagdo armada de 1813 tal como
relatado por Alencastre, fendmeno que aqui chamei de coligagdo ind-akwén, pode ser entendido
como uma organizacdo guerreira efémera que visou impedir o avanco da coloniza¢do ndo-india em

seu territorio.

Ela se destaca na regido por unir sob um mesmo objetivo coletivos normalmente descritos
como inimigos entre si, quais sejam, os Karaja (ind), os Xerente e os Xavante (ambos do ramo
akwén da familia linguistica J€). Tratou-se de uma movimentacdo armada que buscou expulsar os
tfori que estavam ali justamente para garantir a implementacdo do avango colonizador sobre o

interior do Brasil.

Procuramos argumentar também que o arranjo guerreiro tal como descrito por Alencastre
permite entrever uma especializagdo guerreira. O tema tem interesse para uma antropologia da
guerra uma vez que indica divisdo do trabalho guerreiro de acordo com a especializacdo étnica por
assim dizer. De certa forma o esquema do ataque tem correlacdo com a especializagdo intra-étnica

dos Karaja, desenvolvida no topico 5.1 deste capitulo.

Para isto, retomei o relato trazido por José M.P. de Alencastre em seus Anais da Provincia
de Goiés. Cotejei os elementos descritivos do ataque com a maneira de fazer guerra conhecida pelos
grupos da regido, sobretudo Karaja e Kayap6. Deste cotejo extraimos a interpretagdo de um ataque
sem precedente na regido (a0 menos nos registros historicos que nos chegaram), mas plenamente de
acordo com a logica guerreira dos indigenas da regido. O ataque, as negociagdes para um infrutifero
armisticio deixaram entrever a possibilidade de haver uma divisdo do trabalho guerreiro segundo
uma especializacao étnica: os Xavante coordenam o ataque, os Karaja dominam o ataque por agua,

os Xerente negociam a paz.

Com isso nao busco, naturalmente, essencializar tais caracteristicas e atribui-las de forma
estanque aos grupos coligados, mas sugerir que suas diferen¢as internas eram marcantes aos olhos

do colonizador que nos legou o relato.

O segundo dado, mais geral ¢ que o relato em si indica que a a¢do armada dos indigenas

foi uma tentativa (relativamente frutifera) de conter o avango colonial em suas terras. Como
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mencionado, este ataque e alguns outros que se seguiram parecem ter sido responsaveis por retardar

em aproximadamente 50 anos a ocupacdo daquela regido em definitivo pelos ndo-indios.

Esta leitura do ataque ao presidio de Santa Maria ¢ relevante por pretender demonstrar seu
papel na resisténcia a frente de expansao. Trata-se de um periodo critico nos avangos das tais frentes

de expansdo ao passo que o poder central estava relativamente ausente.
5.6 Os mortos dos Outros: destino dos guerreiros

O destino das almas cativadas dos guerreiros inimigos foi abordado por William Lipkind
em seu verbete para o Handbook of South American Indians. Tanto ele quanto Pétesch associam a
retirada de um osso do pé do inimigo a um outro procedimento relativo aos inimigos, dessa vez nao

a0s seus corpos e sim as suas almas: a invocagdo em um ritual.

O destino post-mortem dos guerreiros curiosamente causa uma espécie de curto-circuito
cosmologico. Como descrito no capitulo 1 um homem Karaja que morra derramando sangue
conhece o destino post-mortem mais terrivel. Aquilo que chamo de “aldeia dos assassinados”. Um
local semelhante a aldeia em sua estrutura espacial mas os espiritos que ai habitam t€ém uma
existéncia terrivel. O rio ¢ vermelho como sangue. A comida ¢ crua e podre. Nao ha produtos da
roga. As casas sdo estragadas, os telhados furados. Segundo Rodrigues, os seres que ai habitam “ndo
sdo nem consanguineos nem afins”. Ficam sozinhos. Eles perpetuam o estado em que morreram,

com suas feridas sangrando.

Os primeiros dias apos a morte de um parente sao de muito medo. Qualquer evento, ruido
ou movimento inesperado ¢é atribuido ao espirito, kuni’® do morto. Os parentes ndo querem dormir
na casa onde ele habitava. H4 muito medo. Evita-se acender fogueiras para ndo atrair as almas dos
mortos. Os parentes em luto mostram um desapego e descuido ostensivo. Cabelos desgrenhados,
sujos, roupas mal cuidadas, ndo lavadas. Alguns usam um ramo de pata-de-vaca para pendurar na
entrada de suas casas. Esta planta ¢ chamada de “ru-bohond” expressao que pode ser glosada como
“quebra-morte”. A ela ¢ atribuido o poder de afastar o espirito do morto. Os Karaja temem
sobretudo a comunicagdo nao-mediada por um xama com seus mortos. Eles temem ser atraidos para

o “lado de 14, para o lado da morte nesses dias.

O terceiro dia marca o fim do luto oficial. O itxeko, um pequeno mastro enfeitado, de dois

palmos de comprimento, ¢ levado ao cemitério e enterrado até a altura do enfeite. Leva-se comidas

78 Kund no dialeto xambioa
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para o morto. A partir desse momento o luto s6 concerne a familia do morto. Cessam os sustos e
medo principal. Nesse momento a alma do morto passa a ser menos perigosa. Se havia rituais em
andamento que foram interrompidos pelo luto, eles podem voltar a acontecer. Se o morto era
alguém importante, de familia de prestigio, € possivel que a aldeia siga respeitando o luto até que os

enlutados “liberem” para retornar a vida ritual normal.

Curiosamente, se o espirito de um familiar morto ¢ considerado perigoso, o espirito de um
guerreiro inimigo ¢ extremamente benéfico. Algumas criangas herdam de seus pais a posse,
enquanto dono, “wedu”, de um desses espiritos. Sao espiritos queridos pela comunidade. Ha um
ritual em que se alimenta esses espiritos. Na regido da barra do Tapirapé ele ¢ chamado de Woku
(Wou na fala masculina), que quer dizer Tapirapé. Entre os Xambioa tanto o espirito quanto o nome
do pequeno ritual feito para ele ¢ Karalahu, que quer dizer Kayapo. Nota-se que o nome do espirito

¢ o nome do grupo com quem mais se fazia guerra em cada regido.

O ritual ¢ realizado da seguinte forma. O espirito vestido com uma mascara de palha surge
do mato. Ele recebe pratos e panelas com comida pelas maos das maes de criangas que os possuem.
Recebem de maneira formal e desaparecem para dentro do mato. O aparecimento ¢ independente da
existéncia da casa dos Homens. Afinal, eles vém do mato e para 14 retornam ao serem alimentados.

O espirito ndo emite ruido, nem voz nem musica. Apenas recebe comida.

Alimentar periodicamente o Karalahu ou o Woku é considerado extremamente benéfico.
Eles protegem a comunidade de maleficios xaménicos. Protegem sobretudo as criancas de males e
doencas. Nota-se, portanto, que se os espiritos dos mortos Karaja tornam-se outros, os espiritos do

Outro tornam-se “nossos”, N0ssOs amigos, N0ssos protetores.

Nathalie Pétesch abordou essa inversdo do espirito dos guerreiros inimigos e dos ind:

Especifiquemos que do lado Karajda, a ma morte
(sob sangue) de um guerreiro representava ndo apenas
uma perda tanto social quanto espiritual mas igualmente
um perigo potencial pela emergéncia de um uni [kuni]
malfeitor, condenado a wuma existéncia terrestre e
incontrolavel pelos viventes. O dominio de espiritos
inimigos levados a aldeia, adotados e conservados nos

grupos de parentesco, depois regularmente alimentados
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em troca sendo de uma prote¢do, ao menos de uma
neutralidade benfazeja, pode entdo ser considerado uma
forma de compensacdo pela perda em worosa (espiritos
dos mortos karaja) registrada com a morte dos guerreiros.
Uma forma de manter o equilibrio entre entidades
espirituais benéficas e maléficas. Existe entdo uma
inversdo na transformagdo da identidade que a morte
guerreira impoe aos Karajad e a seu inimigo; o primeiro se
torna um agressor do grupo. O segundo quase um

protetor (Pétesch 2000: 66. Tradugdo da autora).

Temos, portanto, dois destinos para o inimigo vencido. Enquanto corpo vivo, ele ¢
incorporado a sociedade de seus algozes. Nao uma incorporagdo antropofagica como entre os
Tupinamb4 seiscentistas mas uma incorporagdo sociologica. Ele ¢ belo, as pessoas querem-no por
perto. Querem que ele se misture, oferecem-lhe suas filhas para casar com ele. O iolo entdo pode ser
entendido como uma espécie de amuleto para os seus guerreiros, pois lhes traz sorte no combate. Ao
mesmo tempo ele parece constituir uma espécie de troféu dos Outros, incorporado orgulhosamente

apos a guerra. Enquanto espirito do morto, o inimigo ¢ incorporado como protetor da comunidade.

Neste topico procurei descrever o que chamei de “destino cruzado” das almas dos
guerreiros mortos. As almas dos guerreiros Karaja se tornam um perigo para os viventes. Por sua
vez, as almas dos inimigos mortos passam a integrar o coletivo de espiritos dos guerreiros inimigos.
Estes sdo considerados extremamente benéficos para os Karaja. Tal como os espiritos Aruana, sao

herdados em familia e celebrados periodicamente em rituais.

Busquei descrever o ritual e sua resiliéncia em um contexto como os Xambioa.
Argumentei que a realizacdo do ritual se deve tanto a possibilidade de fazé-lo sem a mediacao

xamanistica quanto a importancia que as guerras contra os Kayapo ocupavam num passado recente.

Pudemos, por fim, efetuar uma comparacdo com o caso Kraho tal como descrito por
Manuela Carneiro da Cunha. Naquele, os mortos tornam-se alteridade. Os mortos sdo os outros. De
uma certa forma, para os Karaja também. Os mortos enquanto almas sdo temidos. S6 se tornam

benéficos muitos anos depois de sua morte, quando a memoria deles se apaga da lembranca dos
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vivos. Nesse momento passam a integrar a coletividade dos mortos andénimos, os wakuersa”.

Enquanto kund, fantasmas, eles sdo perigosos, temidos e evitados.

Destino invertido tem o espirito do guerreiro inimigo. Passa a ter um dono, uma crianca de
familia de prestigio. E passa a ser periodicamente alimentado pelas familias. Sua presenga, sua

representacdo mascarada ¢ querida e desejada pelos viventes.

A constatacdo da centralidade do guerreiro inimigo para a reprodu¢do social, reprodugao
do prestigio das familias através de rituais de abundancia de comida implica em uma certa
interdependéncia entre os grupos da regido. Destacamos que no topico anterior trouxemos
justamente o relato de uma alianga entre esses grupos que sdo em geral descritos como apenas
inimigos na literatura. Avanco a hipdtese de que estamos diante de um fenémeno, a guerra, que nao
se limita a revelar inimigos outros mas sobretudo inimigos intimos, a guerra contra iguais sendo a

mais valorizada.
5.7 Guerra Karaja contra-o-Estado: qual Estado?

“o guerreiro vé-se, querendo ou ndo, prisioneiro
de uma logica que o impele implacavelmente a querer
fazer sempre um pouco mais. Sem o qué a sociedade logo
perderia a memoria de seus feitos passados e da gloria
que eles lhe proporcionaram. O guerreiro so existe na
guerra, ele estd votado como tal ao ativismo: o relato de
suas proezas, declamadas por ocasido das festas, ndo é
sendo um apelo a outras proezas. Quanto mais o guerreiro
fizer a guerra, tanto mais a sociedade lhe dara

prestigio.”(Clastres 2004: 206).

Pretendo, neste topico, retomar uma proposta de Patrick Menget que seria a de se
perguntar qual seria a “continuac¢do da guerra por outros meios” na sociedade amerindia (Menget
1985). Um dos efeitos da colonizagdo entre os Karaja foi o de anular e praticamente extinguir a
guerra cléssica, que realizavam contra aldeias semelhantes e contra os Tapirapé. O campo da guerra
parece completamente extinto e as antigas contendas entre aldeias ou entre Karaja e Tapirapé, por

exemplo sdo (mal) resolvidas com os recursos da fofoca e da fissdo de aldeias.

79 Worosd na linguagem masculina.
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Em certa medida, pode-se dizer que esse tipo de diferenga a ser resolvida entre aldeias
deixou de representar o campo da “politica exterior” por assim dizer. H4 uma série de relacdes
ainda mais “exteriores” diante das quais essa pequena politica passa a ser tratada como problema

interno. Trata-se da relacdo com os fori, noés, os brancos.

Os brancos, entretanto, ndo sdo homogéneos. H4 muitas instancias de “brancos”, tori, com
os quais os Karaja tém de lidar. E comum que os Karaja que vivem em aldeias da Ilha do Bananal
aluguem os pastos naturais da Ilha para que vaqueiros da regido levem o gado na estacao seca. Essa
atividade geralmente ¢ controlada pelos caciques ou por liderangas jovens ligadas as familias do
cacique e que tenham traquejo nas relagdes com os vaqueiros. Essas relagdes sdo tensas, envolvem
delicadas negociagdes em torno no valor do aluguel do pasto (geralmente pago em uma so vez,
valendo pelos quatro meses em que o gado vai permanecer na Ilha). Para além da negociacao, o
destino do dinheiro obtido com o aluguel do pasto ¢ alvo de constantes intrigas dentro da aldeia,
familias que acusam outras de se beneficiarem com aquela fonte de renda, por exemplo. A
negociacdo, portanto, exige desses lideres algo de uma fala dura, uma imposi¢do geralmente

desconhecida nas relagdes internas da aldeia, estranhas ao convivio pacifico no interior do socius.

Para além dos vaqueiros, fendmeno talvez transitorio na relacdo com os brancos, os Karaja
lidam com as muitas instdncias da politica indigenista. Antigamente concentrada na FUNAI, a
politica indigenista atual estd pulverizada em vdrias instincias: a educacdo, com as secretarias
municipais, a saude esta nas maos da Sesai (antiga Funasa) e finalmente a propria FUNAI cumpre
um papel residual em determinados contextos, tais como alguns conflitos em torno da terra e de sua

invasdo esporadica.

Todas as instancias da politica indigenista podem ser transformadas em fontes de prestigio
para as jovens liderangas. Obter determinadas benesses, sobretudo da Sesai, que € a atual instancia
mais presente nas aldeias, pode significar um grande incremento em prestigio por parte de

determinada lideranga.

Com o termo “lideranca”, no caso em foco, quero designar ndo apenas do cacique e seu
provavel futuro substituto. As aldeias Karaja t€m um consideravel potencial fissil. Poucas delas tém
mais de 50, 60 anos de ocupagdo seguida. Apesar deles serem bastante fié¢is ao seu territorio,
tentando sempre voltar para aquela regido de seus antepassados, ha sempre criacdo de novas aldeias
(muitas em locais previamente conhecidos, lugar de ocupacdo de antigas aldeias). A faccdo

dominante numa aldeia Karaja ¢ geralmente aquela da familia do fundador da aldeia. Ainda que no
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inicio da ocupagdo, o nucleo que se estabelece ali seja bastante coeso, aliancas nas geracdes
seguintes formardo, naturalmente, outros nucleos familiares e outras familias extensas. Os mais
velhos dessas familias menos importantes geralmente ndo tentam se projetar politicamente,
provavelmente por fidelidade aos lacos de amizade antigos, estabelecidos com o cacique e sua
familia. Entretanto, seus filhos ja ndo terdo esse tipo de fidelidade e muitos, com mais disposi¢do,
tentardo se projetar. A forma mais comum de fazé-lo ¢ estabelecer uma oposi¢ao a lideranga
exercida pelo cacique, contestando-o e disseminando maledicéncias e acusagdes veladas de mau uso
dos recursos financeiros da aldeia. A forma de fazer circular essas acusagoes ¢ bastante velada: a
acusagdo nunca ¢ nominal e aquele que a enuncia nunca ¢ o detentor da informacgdo. Trata-se
sempre de um “Ouvi dizer que parece que alguém estd usando o dinheiro da comunidade pra

comprar roupa pro seu filho/pra passear/pra comprar pinga”, etc.

Em resumo, quando falo de “lideranca” estou falando de alguns representantes jovens de
fac¢des, ou seja, familias numerosas as quais outras familias, menores, estdo ligadas por alguns

lagos de fidelidade tais como aliangas matrimoniais.

Na atualidade, em que a politica indigenista se desdobrou em uma infinidade de cargos
assalariados distribuidos entre os indios, um dos principais meios de incremento em prestigio que as

jovens liderangas aspiram ¢ obter os tais cargos™.

Na aldeia de Buridina, cidade de Aruana, em 2007, presenciei uma reunido do “Conselho
Escolar” da aldeia. O evento ¢ relevante pois participar do tal Conselho Escolar ndo implicava em
nenhum bonus financeiro. O que eles me diziam € que quem tivesse interesse participaria, nao

precisava ter cargo e nem filhos na escola para participar.

O desenrolar da reunido mostrava que tratava-se muito mais de uma arena politica em que
todos aqueles que tinham interesses em se projetar faziam questdo de fazer uso da palavra publica.
As discussdes se davam em torno da baixa qualidade da escola, a dificuldade das criancas de se
adaptar a escolinha da cidade, quando deixavam a escola da aldeia, etc. Toda sorte de falha,
ineficiéncia ou desvio provavelmente sera alvo de criticas por parte dos muitos atores envolvidos.
Vez por outra a situagdo lhes parece critica. E uma atitude mais agressiva torna-se necessaria.

Nesses casos, ha uma iniciativa por parte das liderangas.

80 Quero ressaltar aqui que nao acredito que a disputa pelos tais cargos se resuma a apenas uma disputa por fonte de
renda. Trata-se de bem mais do que isso, ainda que a fonte de renda seja um fator motivador bastante forte para sua
busca. Controlar um grande nimero desses cargos é também importante para angariar prestigio.
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Encontramos aqui uma congruéncia bastante significativa com os registros da histdria oral
no que diz respeito ao trato com os inimigos. Se da tartaruga canibal retiramos a unha no relato
mitico, da onca que ronda aldeia trazemos a pata, do Xavante no encontro fortuito na mata
retiramos o pé, do inimigo-Sesai ou inimigo-Funai, roubamos, também seu principio de movimento.
A forma de “protesto”, por assim dizer, mais comum, ¢ roubar as chaves da voadeira, amarrar a
caminhonete ou também roubar-lhes a chave até que o problema se resolva ou tome um rumo mais

definido. A logica de se lidar com esse inimigo € aquela de tirar seu principio de movimento.

E as coincidéncias ndo param por ai. Se trazemos a pata da onga para nos escarificar com
suas unhas afim de obter sua forga, geralmente queremos da Funai/Funasa mais recursos que so ela

pode oferecer, mais eficacia no transporte para a cidade, por exemplo.

Em muitos aspectos, portanto, me parece que o guerreiro de outrora foi logicamente
substituido pela jovem lideranca atual. Tal como o guerreiro antigo, que devia se preparar para as
empreitadas guerreiras com jejuns, corridas na mata, treinos, escarificagdes, ingestdo de eméticos,
os lideres atuais, guerreiros contemporaneos, devem se especializar: devem estudar o mais que
puderem, dominar as ferramentas burocraticas que permeiam a politica indigenista. Tal como o
guerreiro antigo, a lideranca contemporanea ¢ jovem e ndo tem diretamente acesso aos cargos

tradicionais de chefia. Deve se destacar de outras formas.

Voltando a Clastres, me parece que os Karaja, em larga medida, ressoam aquela
proposi¢ao classica de que sua politica seria uma forma de oposi¢ao ao “Estado”, uma sabotagem

permanente a emergéncia do poder, ainda que o “poder” manifesto ndo seja do tipo coercitivo.

Entretanto, resta uma pergunta. A que “Estado” estamos nos referindo ao enunciar que as
liderancas se movem numa agdo contra o Estado? Para Clastres, essas ag¢des de sabotagem
impediriam a chefia de manifestar um poder coercitivo, ela se move por relagdes de prestigio. O
Estado ndo ¢ uma ideia monolitica. O Estado brasileiro representado pelas agéncias indigenistas ¢
tanto fonte de prestigio quanto alvo das criticas. Critica-se o chefe por ndo se receber benesses da
agéncia indigenista. O proprio chefe ou as liderancas exercem essa critica continua na direcdo do
orgdo indigenista. Entretanto, a eficacia da politica indigenista depende, também, de uma certa
afinidade de discurso e de pratica entre seus representantes ¢ os chefes e as liderangas. Sabotar
excessivamente o Estado (no caso, o Estado brasileiro) pode significar minar a propria proje¢ao
politica. Sabotar excessivamente o cacique pode significar simplesmente a impossibilidade de

eficacia das benesses a se obter diante das agéncias.
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A jovem lideranga, portanto, deve lidar com numa ténue fronteira de linhas de forga

disparatadas em que passos em falso podem por a perder seus planos de projecao politica.
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Cap. 6 Entre Guerra e Paz: O Hetohoka

6.0 Descricao geral

O foo, mastro de uns 10m de altura, estd erguido orgulhosamente no centro da praca
masculina da aldeia, diante da casa dos homens, a Hetokré. A associacdo do 00 com um simbolo
falico ¢ feita imediatamente pelo pensamento karaja: o foo ¢ um imenso pénis da aldeia. As
mulheres ndo sdo bem vindas em suas imediagdes, mas interdi¢do se resume a casa dos homens, a
Hetokré. Os homens esperam a chegada de seus oponentes: uma aldeia vizinha que ¢ a convidada
oficial do Hetohoka. Os pares de mascaras/espiritos ijaso (aruand) pararam de dangar e todos vao ao
porto principal da aldeia. Esse porto ¢ localizado no “meio” da aldeia, proximo a casa do ixawedu, o
chefe. Uma plateia composta de mulheres, criancas, tori convidados das cidades vizinhas,
antropologos, curiosos, politicos, se distribui ao redor, nas barrancas do porto, formando uma
improvisada arquibancada.

O coletivo masculino canta e danca, correndo em circulos imediatamente defronte do
porto. Aqueles que possuem cocares Raheté portam-no orgulhosamente. Os barcos trazendo o
coletivo masculino da aldeia visitante estdo cada vez mais visiveis. Dentro dele, outros homens, seu
worosd, cantam cada vez mais alto. A postura ¢ de quem se prepara para um enfrentamento: canto
alto, em unissono e olhar desafiador, corpos ligeiramente inclinados para frente.

O desembarque ¢ iminente. Ndao hd mais nenhum espago para movimento na
“arquibancada” e a plateia se acotovela para assistir ao desembarque. Os homens, os worosd da
aldeia anfitria e o da aldeia convidada, cantam suas can¢des desafiadoras. Cada um tenta abafar o
som do outro. Aos nossos ouvidos parece se tratar da mesma melodia, mas cantada em tempos
diferentes com a expressa inten¢do de fazer confundir, tirar algum deles do ritmo, diminuir o coro
do adversario.

O barco quase toca a beira. Os homens, o worosa anfitrido, até entdo cantando, descem de
forma erratica o barranco, afim de confrontar os visitantes. No confronto alguns caem e quase
entram a lutar.

Agora os homens visitantes transformam-se em Wabe. Qualquer objeto falico, desde
garrafas, pedagos de pau, até sacolas de viagem sdo postados diante do pénis real e ¢ gritando
“Wabeee! Wabeee!” e olhando de forma ameacadora para a plateia que o coletivo da aldeia visitante
desembarca e sobe correndo o barranco. Ha relativamente poucas quedas para a quantidade de gente
correndo barranco acima. H4 que se mostrar unidade de corpo.

Apds a passagem triunfal dos worosd convertidos em wabe, a plateia se dispersa

rapidamente e sobe o barranco na dire¢ao do evento. No terreiro diante do porto de desembarque, os
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coletivos masculinos das duas aldeias continuam os canticos e as provocacdes. Forma-se
rapidamente um imenso retdngulo em que as duas extremidades curtas sao dominio de cada um dos
coletivos.

Eles cantam, indo e voltando, seja em fila indiana, correndo, seja lado a lado. Trata-se de
uma provocacao do coletivo adversario. As cangdes continuam se disputando, tentando sobrepor a
do Outro. Um sinal ¢ dado pelo oficiante do ritual e os coletivos correm para a praga masculina e se
abrigam nas casas Grande (o coletivo anfitrido) e na casa pequena (o coletivo visitante).

Os homens da aldeia visitante tém pouco tempo para descanso apos essa entrada triunfal.
Eles sdo instalados na Casa Pequena, uma casa de pequenas dimensdes, semelhante as casas
residenciais, conectada a Casa Grande, a Hetohoka, que d4 nome ao ritual, por um corredor coberto
de palha de seis esteios. Em breve se iniciardo os jogos rituais.

A tarde toda ¢ tomada por jogos de oposi¢ao. Um cabo de guerra que opde aldeia visitante
a aldeia anfitrid. A corda ¢ feita de cipds e vai se arrebentando enquanto o jogo se inicia. Ele s
encerra quando ja ndo ha pedacos da corda disponiveis e os restos da corda sdo jogados ao rio.

Outros jogos terdo lugar. Um jogo de derrubada de uma série de troncos semi-enterrados
formando uma “cerca”: os visitantes tentam arrancar, os anfitridos tentam manté-las e impedir que
os visitantes retirem a cerca do lugar. Outro jogo de disputa por um tronco semi-enterrado, dessa
vez de maneira horizontal. Os anfitridos enterram-no o maximo que podem e o defendem quando do
ataque dos visitantes.

O ponto alto das disputas ¢ a luta ijessu. Realizada a noite, essa atrai todos os presentes
para a praga masculina. Forma-se um imenso retdngulo no ijoind, lugar dos homens, a praga
masculina da aldeia. Um arbitro ir4 escolher oponentes, dois a dois, sempre das duas aldeias. Eles
entrardo em uma luta corporal para a qual se prepararam por meses. De pé, seguram o corpo do
oponente e tentam derrubd-lo seja com uma rasteira, seja for¢ando-lhe a cair por terra.

O outro ponto alto dos jogos que ocorrem ¢ a disputa pelo t06. O coletivo masculino da
aldeia anfitrid, convertido em worosa ird formar uma muralha humana em torno do oo para
defendé-lo. O worosa da aldeia convidada ird de todas as maneiras possiveis tentar derrubar o t00.
Seja subindo por cima dos outros e sacudindo, seja trazendo cipds e cordas para forca-lo a cair.
Uma queda do 700 seria ndo apenas fatal para quem estivesse ao lado, pois o tronco ¢ bastante
pesado. Ela significaria uma grande humilhagdo a aldeia anfitrid. Uma vergonha impensavel.

Os jogos acontecem ao longo da tarde e da noite. S3o entremeados pela representagdo e a
“visita” de diversos espiritos. Ha um espirito que corre pela aldeia portando imensas folhas de
palmeira. Quando este espirito, representado por varios homens que o encarnam, visita a aldeia,

ndo ¢ permitido a nenhuma mulher ou crianga ficar fora das casas. Eles fustigam as paredes das
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casas com as folhas convertidas em chicotes. Se encontrassem mulheres e criancas fora de suas
casas, elas seriam punidas com chicotadas com a mesma intensidade que se fustiga as paredes de
palha.

Poucas pausas sao feitas para alimentacdo. Enquanto tais cenas rituais ocorrem, na parte
residencial da aldeia as mulheres que ndo estdo envolvidas no preparo de alimentos do ritual estdo
num frenético movimento de visita s parentes em suas casas. E hora de lembrar os lagos, se
atualizar sobre os ocorridos, conversar, rir, mostrar sobrinhos ou netinhos que nasceram durante as
auséncias.

Os jogos seguem ao longo da noite. Ouve-se canticos do coletivo masculino. Nas casas
dos meninos que serdo iniciados a mae ou a avd coloca no garoto cada um de seus enfeites. S6 um
garoto com muitos parentes possui todos os enfeites para ficar bonito e inteiramente paramentado
para a festa. Enquanto veste, a mae entoa ibru, o choro ritual, como se estivesse de despedindo de
alguém que estd doente e vai morrer.

Homens vém correndo e cantando em torno da casa do iniciando. Cantam e circundam a
casa, num canto ensurdecedor. A mae se cala diante da fatalidade iminente: Um irmao da mae entra
na casa lotada e arranca o menino, leva-o em seus ombros.

Um cortejo de homens em passo acelerado envolve o menino carregado. O tio deposita o
menino no centro de uma esteira diante do patio masculino. Em torno do menino sentam-se seus
brotyré que o irdo proteger dos ataques de espiritos € homens.

Os jogos de oposicao da tarde e da noite dao lugar a afrontas espirituais e afrontas sexuais
que atacam o menino e o corpo coletivo de seu brotyré. A mae ou avd materna do menino segue
entoando canticos de lamentagdo, lembrando sua vida, seus feitos, os momentos dificeis. Toda a
aldeia ¢ som, cantiga, ruido, alegria espontdnea de visitar parentes e tristeza estereotipada de se
despedir do menino, wekyrybo, a espera do jovem homem, o jyreé.

O dia recém-amanhecido, o menino ¢ arrancado de sua esteira ¢ conduzido a Casa Grande.
Ali, na companhia de outros em sua mesma condi¢ao, ele ird definir seu futuro como bom cagador
ou pescador: devera flechar estatuetas de peixe ou veado com um pequeno arco e flechinhas em
miniatura. Se acertar mais um animal do que outro demonstra assim sua aptidao para tal atividade.
Estd sentado em esteiras novas, cercado de seus brotyré. Mulheres que eventualmente tenham tido
coragem de entrar na Casa Grande para assistir essa cena ritual sdo assediadas pelo wabe que
empunha objetos falicos e as molestam. As vezes elas o ignoram ou as vezes duas palavras que
geram hilariedade nas pessoas sdo suficientes para cessar o assédio dos eventuais wabe.

Os cabelos dos meninos sdo raspados e seu corpo ¢ inteiramente pintado de preto. Eles

agora sao jyre, ariranhas, animal que vive entre a adgua e a terra. Os brotyré se submetem a

215



procedimento semelhante. Uns cortam um pouco seus cabelos, outros mais quantidade e outros,
mais proximos do menino, se submetem ao procedimento inteiro: cabeca raspada e corpo pintado de
preto. Entendemos que se trata de um mecanismo de assemelhamento corporal: as pessoas que
compdem o brotyre do menino buscam se assemelhar corporalmente a ele.

A fase espetacular do ritual se encerra de maneira laconica apds esse evento. As pessoas,
exaustas pela noite em claro, cantando dangando, lutando, visitando, deixam seus lugares e
retornam para suas casas ou suas aldeias de origem de forma discreta, sem alarde. Tao diferente da
chegada, triunfal e ruidosa!

Os meninos ficardo uma semana na Casa Grande. Tomam parte em cagadas e atividades na
mata, sem alarde mas também sem retornar a casa de suas maes. No passado eles passariam a
residir a Casa dos Homens, a Hetokré. Na atualidade, passada a semana de atividades na mata eles
retornam a sua residéncia natal e dai sairdo quando se casarem.

O Hetohoka, festa da Casa Grande, pode ser genericamente descrito como um ritual de
iniciagio masculino. E provavelmente o ritual que recebeu mais descrigdes dos pesquisadores desde
pelo menos a década de 1970. Minha decisdo em reservar um capitulo inteiro para ele, ao invés de
inseri-lo no capitulo sobre rituais, deve-se ao fato de o Hetohoka ser muito mais que uma iniciagao
expandida. A festa da Casa Grande congrega todas as institui¢des da sociedade, exige e ressalta as
aliangas tanto politicas quanto matrimoniais e, por que ndo, cosmoldgicas, podendo ser inserido na
rubrica de um fato social total segundo a proposta de Marcel Mauss (2013). Sua exuberancia diante
de uma plateia numerosa marca todos os participantes e € rememorado por muito tempo.

Trata-se mais precisamente de um ciclo ritual, que dura aproximadamente um ano e se
mistura com o ciclo das dangas de aruana, as ijaso anarakd. Em geral as descricdes do Hetohoka se
iniciam com a busca do 700, um mastro de madeira que € erguido na praca masculina.

Este evento eu considero que seja o marco da fase final do Hetohoka. Muitos meses antes,
os pais do menino avisam ao ixatyby, o chefe cerimonial, que seu filho estd pronto para ser iniciado.
Os co-residentes do menino passam a acelerar seu ritmo de trabalho para alimentar as dangas das
mascaras.

Uma extensa rede de colaboragdo assegura a alimentag¢do do ritual. Os pais do menino a
ser iniciado devem sustentar o ritual alimentando os convidados, tanto coletivamente, enviando
comida a casa dos homens através de suas filhas que entregam comida ao par de mascaras enquanto
efetuam uma contradanca com elas, quanto na intimidade de suas casas, alimentando os visitantes,
brotyré de seus filhos e outros convidados.

Os pais devem se munir de muitos recursos, tanto econdmicos quanto humanos, uma vez

que dependem da colaboragdo de uma extensa parentela para sustentar o ritual. Os parentes que
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atuarem como brotyré de seus filhos irdo receber presentes ao final do evento. Quanto mais se
empenham e se solidarizam com o menino, sofrendo os assédios do wabe, raspando suas cabegas,
protegendo-os com seus corpos, maior sera o valor dos presentes.

O Hetohokd ¢ um evento de grande magnitude e, justamente devido a sua natureza
grandiosa, ndo pode ser realizado por aldeias pequenas. Algumas aldeias de porte médio (300 a 500
pessoas, aproximadamente) que organizam este ritual sdo criticados por gente de outras aldeias, ndo
sdo levados a sério. Aparentemente hd um niimero minimo de homens necessarios para fazer frente
aos visitantes.

Optei por iniciar esse capitulo por essa descricdo genérica do ritual por sua natureza
espetacular. A sequéncia de eventos ¢ arrebatadora e acredito que as etnografias ainda ndo foram
capazes de compreender suas minudcias, tamanha ¢ a complexidade do evento. A descricdo que
precedeu nao corresponde a nenhum evento especifico mas a uma espécie de script para o que
ocorre em todos os eventos rituais a que se chama Hetohoka.

Nas paginas que seguem irei abordar alguns pontos do ritual que sdo relevantes para a
compreensdo das perguntas que movem essa etnografia: o papel da lideranca e da chefia, o carater
de guerra ritual e o risco de se deslisar para uma guerra efetiva em alguns momentos do ritual. Nao
pretendo aqui exaurir o tema do Hetohokd, o que exigiria um trabalho mais minucioso e
comparativo entre eventos diferentes, aldeias diferentes e testemunhos minuciosos dos oficiantes do

ritual.

6.1 Os que vém. Os convidados e os preparativos domésticos do ritual

Barcos trazendo gente chegam sem alarde a aldeia santa Isabel do Morro, Hawalé na
lingua dos Karaja. Em sua maioria mulheres e criangas, vao procurando os parentes em suas casa. O
ambiente se alegra com risadas. Algumas mulheres passam a ajudar suas cunhadas, tias ou maes no
preparo do alimento, na disposicao desse alimento em porgdes iguais em pratos que serdo levados a
casa onde estdo se instalando os convidados que tomardo parte, enquanto brotyré do ritual de
iniciagdo masculina. Criangas se misturam e rodeiam os ambientes residenciais. Meninos mais
velhos, as vésperas de serem introduzidos na Casa dos Homens ou ainda faltando um ou dois anos
para esse momento, imitam as cangdes de mdscaras masculino. Pares de meninos de 9, 10 anos
dangam, indo e voltando no terreiro de suas casas, cantando com a voz grossa ¢ forte,
ininterruptamente, num grande ensaio para o que esta por vir.

A descricdo dos preparativos para a realizacdo do Hetohoka por parte da etnografia tem se
detido sobretudo nos aspectos performaticos da pracga cerimonial e nos eventos. André Toral em sua

dissertacdo refere-se ao publico feminino e infantil do ritual como “os que olham” (Toral 1992: 50).
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A descri¢do ¢ correta se estivermos nos atentando apenas a cena na praga ritual. Entretanto, tais
cenas sdo impossiveis sem a mobilizagdo de uma extensa parentela do menino que estd sendo
iniciado. Tanto o trabalho mais masculino de obter quantidades primorosas de alimento, como
também o trabalho feminino de receber os visitantes ¢ mobilizar as parentes para cozinhar e
distribuir todo o alimento preparado.

A inspiracdo para a abordagem aos preparativos da festa advém do artigo de Pazzarelli em
que ele aborda o universo das mulheres e das técnicas culinérias entre indigenas dos Andes. O autor
termina por evidenciar a constru¢do do poder feminino. Trata-se, em minha abordagem aos Karaja,
de ressaltar a complementaridade tanto inter-géneros quanto inter-geracional, no processo de

reconhecimento publico de filhos belos.

Ruth em Macauba 2010

Era tempo de Hetohoka na aldeia Macauba. As pessoas buscavam renovar seus enfeites e
participar das atividades rituais em grande estilo. Hora de trocar as penas de um cocar que ja esteja
velho ou buscar jenipapo no mato para fazer pinturas corporais. As maos das mulheres indicam
quem esta envolvido na festa: se empretejam com o negrume do jenipapo, sinal inequivoco de que
em sua casa a tintura de jenipapo estd sendo misturada a dgua e cinzas das fogueiras para pintar os
COrpos.

Nesse periodo, em 2010 em certo momento eu visitava a casa de uma mulher que nao tem
netos participando do ritual, filhos moravam em outra aldeia e portanto ela ndo estava envolvida na
confec¢do e renovagdo de enfeites. Conversdvamos sobre as festas e os detalhes ritualisticos que
vao sendo esquecidos com o0s anos, € outros que sao lembrados e retomados. Ela foi entdo abordada
por uma senhora pedindo para fazer brotyré para seu neto. Ela se senta no banquinho de madeira
junto a nds e toma do café da dona da casa. Poucas palavras sdo trocadas. Minha anfitrid espera o
café acabar e busca um dos patos que ela cria, com pequenas plumas no peito. Deita o pato no
centro de sua casa e comega a retirar as penas mais finas de seu peito. Tao finas quanto algodao.
Coloca um a um cuidadosamente em uma sacola plastica. Terminado o procedimento, entrega a
sacola para sua visitante, que a recolhe sem muitas palavras.

Ruth me explica entdo, apds a saida da visita, que aquela penugem seria usada pregada no
corpo do neto da sua visitante com uma resina chamada breu branco®, compondo uma das versdes

dos enfeites do Hetohoka, que além da pintura, conta com essa penugem formando um desenho de

81 Breu branco, Protium spruceanum, é a resina retirada de uma arvore, extremamente aromatica e grudenta. Os
Karaja a utilizam para pregar essa penugem de pato em seus corpos. Também a utilizam como cola para alguns
enfeites e como substancia para depilacao.
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“X” sobre o peitoral dos homens. Trata-se de uma das opgdes de enfeite corporal para os homens
que estdo participando das dangas e das lutas.

O ano era 2010, Macauba estava passando por mais um Hetohoka. Apesar de Ruth nao
estar diretamente envolvida nas atividades do ritual, era indiretamente afetada pela organizacao,
pelos preparativos que arrebatam toda a aldeia. O Hetohokd ¢ um ritual que exige de seus
participantes uma grande dedicagdo. H4 que se preparar muitos enfeites, pintura corporal. E,
principalmente, hd que se fornecer uma fabulosa quantidade de comida para os convidados. Para
1sso € necessario mobilizar os recursos humanos ¢ materiais: os pais dos meninos iniciandos ficam
completamente envolvidos com a busca por tais recursos. O pai mobiliza jovens de sua familia
extensa para grandes pescarias, além de langarem mio da pesca com timb6* para arrematar uma
grande quantidade de peixes. Podem também solicitar de diferentes 6rgdos governamentais auxilios
adicionais. Como por exemplo, que lhes fornegam uma vaca para ser carneada e sua carne assada
para servir de alimento dos visitantes na condicao de brotyré do iniciando, o jyré.

Em aldeias que nao estejam vivendo periodos de crise e luto, como foi por exemplo o
periodo mais critico da epidemia de suicidios entre os anos 2010 e 2011%, realiza-se o ritual
Hetohoka com uma periodicidade anual. Isso implica que quase todos os meninos com idade em
torno de 8 a 10 anos verdo suas familias mobilizarem seus esforcos para dar conta de sustentar o
ritual. Algumas poucas familias optam por ndo iniciar seus filhos através do Hetohoka. Dizem ter
medo do brotyre.

O Hetohoka ¢ realizado apenas em aldeias grandes, como uma grande populagdo
masculina que possa desempenhar as performances coletivas diante da aldeia visitante. E aldeias
que contenham especialistas, pessoas que conhegam os inimeros detalhes da execucdo desse ritual.
Além disso, ¢ preciso que a aldeia possuam uma aldeia convidada que seja adversaria a sua altura,
ou seja, que faca numero frente a coletividade da anfitria.

Nos meses anteriores a fase final e propriamente iniciatica do Hetohoka, os pais, tios e
avos dos meninos buscam recursos para prover os convidados. Em algumas aldeias ainda ha o
plantio regular de uma roga. Mas a maioria das familias depende dos recursos em dinheiro, seja
originarios da venda de peixe, seja dos empregos na aldeia, seja origindrios dos programas de
transferéncia de renda do governo federal.

Na semana que antecede o periodo final do Hetohoka (sua fase espetacular e iniciatica),
quando os convidados chegam, ¢ possivel testemunhar uma intensa atividade nas casas em que

havera um jyré, um menino iniciando. Seu pai e tios bilaterais, que se sentem ligados a producao da

82 Ateleia glazioviana.
83 Tratei desse assunto num artigo de 2017 (Schiel 2017) e, no mesmo volume, também foi abordado por Nunes
(2017) além de estar presente em toda a tese de Eduardo Nunes (2016).
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festa, saem para pescar peixe ou tartaruga. Esses sdo os poucos momentos em que os Karaja lancam
mao da pesca com timbo.

O momento daquela visita @ Ruth, uma de minhas anfitrids em Macauba, ¢ significativo
em varios aspectos. A senhora que ali esteve pedindo para fazer brotyré nao tem com ela lagos
imediatos de parentesco, um dos requisitos para se atuar enquanto brotyré. E bastante ténue a
ligacdo e Ruth ndo soube me especificar exatamente por quais caminhos genealdgicos as duas
poderiam se considerar parentes.

Mas ¢ essa ténue ligagdo que foi mobilizada para que a visitante conseguisse algumas
penas de pato para enfeitar seu neto, um jovem adulto que iria dangar e lutar naquele Hetohoka. O
auto-convite foi feito em honra do neto de Ruth: a visitante toma alguns goles do café de Ruth e
com isso ganha o direito de pedir um presente, um brotyré. Essa troca ¢ idéntica a descrita no
capitulo 4 sobre festas: ha algo de imaterial que essa visita oferece quando honra o neto de Ruth.
Ela ganha em prestigio ao aceitar que a visitante faca brotyré para seu neto. E a visitante sai levando
algo de material: as brancas penugens mais finas, do peito do pato.

O processo de mobilizagdo dessas ligagdes distantes de parentesco ¢ em certo sentido a
esséncia do processo do Hetohoka, no que concerne a parte doméstica da aldeia, os circuitos
femininos de processamento e distribui¢do de alimentos. Nesses circuitos circulam comida, bens e
parentes. O termo brotyré encerra em si a objetificacdo da produgdo familiar. Uso o conceito de
objetificacao tal como sugerido por Marilyn Strathern. Para esta autora, certas relagdes somente sao
reconhecidas ao assumir uma forma: “a maneira pela qual pessoas e coisas sdo construidas como
tendo valor, isto €, como elas s3o o objeto do olhar subjetivo das pessoas ou da criagdo delas”
(Strathern 1988:176).

O termo brotyré é polissémico, como mencionado no capitulo 2. E um substantivo que
denota os parentes que exercerdo uma relagio de protegdo. E um substantivo que designa o ato de
sentar-se na esteira e partilhar do alimento com outros brotyré, partilhar também da condicao fisica
do iniciando, num mecanismo de assemelhamento. E é um substantivo que denota o proprio
presente, a coisa que ¢ retribuida pelos pais (ou as vezes os avos) em pagamento pelo prestigio que

lhes conferiram servindo de protetores dos seus filhos.

Maixa, Santa Isabel 2010

Em 2010 participei como convidada do Hetohokd da aldeia de Santa Isabel. Mas ndo
como brotyré. Maixd, a mde de um menino a ser iniciado, mora na se¢do mais a jusante da aldeia.
Naquele ano ela fez erguer uma casa de palha na area central da aldeia, junto a uma das trilhas que

levam a fila de casas residenciais a Casa dos Homens. Aquela casa provisoria tinha o intuito de
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abrigar os brotyré de seu filho quando estivessem no periodo festivo na aldeia, naquela fase final e
mais espetacular do ritual.

Naquele ano haviamos sido convidadas, Nathalie Pétesch e eu, a assistir o Hetohoka de
Santa Isabel. Na ocasido, também estavam hospedadas na casa dos brotyré do filho de Maixa a
linguista Christine Oliveira e a artista plastica Chang Whan, ambas pesquisadoras dos Karaja em
suas areas™. O dado ¢é importante porque ¢ um dos indicios de que o prestigio de uma familia
também aumenta em vista das poténcias de alteridade que ela € capaz de angariar. A mobilizagdo de
tori vindos de longe reforga o prestigio de uma familia. No caso, aquela familia estabelece muitas
relacdes com os fori pesquisadores, linguistas do Rio de Janeiro, Goidnia, entre outros. A familia de
Maixa tem uma histéria longa de colaboracdo com pesquisadores tori. Seu irmao Karirama foi
levado para o Rio de Janeiro por Marcos Maia para participar de uma formagdo que o habilitou a
auxiliar linguistas em seu trabalho de descri¢do da lingua. Claramente a familia investia em sua
relagdo com os fori para angariar recursos e prestigio.

As quatro pesquisadoras nos instalamos na casa de brotyré dois dias antes da chegada da
aldeia convidada. Por dois dias recebiamos comida tipicamente fori: arroz e feijao além do peixe e
da farinha. E em horérios correspondentes a almogo e jantar. No dia da “entrada triunfal”, as
mulheres da aldeia convidada chegaram no final da manha vindo da aldeia Fontoura. Montaram
suas barracas e mosquiteiros dentro da palhoga. A partir dai um fluxo intenso de pratos e cumbucas
trazendo toda sorte de comida passou a operar. Pratos com macaxeira cozida, pratos com bolo de
fuba e balinhas industrializadas, café, farinha, toletes de cana-de-agucar, iweru de macauba, de
arroz ou de pequi. Vinha também o chamado “grolado”, uma bebida doce e quente feita de frutas
maceradas, cozidas com agucar. A toda hora via-se os pratos sendo trazidos para a casa de brotyré
independente do horario, cessando tarde da noite.

Uma mulher de outra aldeia me contou que gostava de ir ao Hetohoka de Fontoura porque

%5 0s homens faziam roca de verdade e a comida era “comida de indio”, ou

14 ndo havia “preguica
seja, macaxeira, abdbora, cana-de-agticar, melancia. Em Santa Isabel a maior parte dos alimentos
seria comprada na cidade e portanto menos valorizada. Foi a segunda vez que me manifestaram
admiragao pela aldeia Fontoura por seu tradicionalismo.

Como notado antes, algumas familias recusam a organizacdo de um Hetohoka para seus

filhos por “medo de brotyré”. Apds testemunhar o imenso afluxo de convidados e a necessidade

84 Cf seus trabalhos, entre outros Oliveira Whan (1998, 2010), Oliveira (2010, 2016); Pétesch (2000).

85 De modo geral a preguica é extremamente mal vista entre os Karaja e aparece nos discursos dos velhos, referindo-
se aos jovens que s6 querem trabalhos leves. Raul Hawakati, da aldeia Buridina em Aruana alega que antigamente,
quando havia menos produtos tori em circulacdo, as pessoas ndo tinham preguica. Eles atribuem essa preguica a
presenca de sal no alimento. O sal, ausente na comida “dos antigos” seria o responsavel por uma sensagdo de peso
no corpo, pelo suor vir trazendo sal petrificado.
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dessa alimentacdo quase continua, foi possivel compreender o que significa promover um Hetohoka
para um filho ou neto. Patrocinar um tal ritual requer uma mobilizacdo de toda a capacidade
produtiva da familia, além do trabalho de uma parentela que inclua pessoas com renda (que tenham
trabalhos no mundo fori ou vendam peixe) e mulheres que possam preparar todo o alimento que
sera servido.

A palhoca que hospedava as pesquisadoras fori € em seguida o conjunto de brotyré
visitantes ficou totalmente tomada por barracas, mosquiteiros e redes. Estimo que havia
aproximadamente 40 pessoas hospedadas ali. Notei que além de nos, havia outros fori hospedados
em casas de outras pessoas, todos estavam ali para presenciar a entrada triunfal e a noite iniciatica.

Entre os convidados brotyré hospedados na palhoca havia um clima de alegre
convivialidade. Uns chamavam os outros para visitar parentes, outros vinham visita-los na casa
provisoria, contar fofocas, repassar noticias. As mocas mais jovens, na categoria de idade
ijadokomad participavam da danca com os pares de mascaras ijaso. Parte da comida ia, pela mao
dessas mogas, para a Casa dos Homens.

Por outro lado, na casa de Maix4a, a mae do garoto que seria iniciado, a movimentacao era
o entra-e-sai de gente na cozinha. Sua unidade residencial é composta de trés casas, duas contiguas
onde ha um codmodo separado onde dormem Maixa e seu marido Xirihore, bem como a mae de
Maixa, Mahuederu e os filhos. Ali fica a cozinha. Numa casa proxima, ligeiramente para dentro da
mata fica a casa de Karirama, irmao solteiro de Maixa. A cozinha, nesse periodo de festa e recepgao
dos brotyré, ficava cheia de gente: parentas proximas e outras distantes, visitantes, umas de Santa
Isabel e outras vindas de outras aldeias apenas para a festividade. Sobretudo mulheres e seus filhos
pequenos. A todo instante alguma delas saia da cozinha levando pratos nas duas maos com comida a
ser distribuida na casa dos brotyré, erguida temporariamente no meio da aldeia.

Tratava-se de um fluxo meio continuo de comida. Muito peixe assado, macaxeira cozida,
abdbora, bolachas de maisena industrializadas, balinhas, chocolate refrigerante, café, farinha. Nos
dois dias completos em que os brotyré estavam ali hospedados a situagdo era de fartura absoluta, ou
mesmo excessiva. A comida ndo cessava de chegar.

A vida festiva nos dias do Hetohoka parece reproduzir na terra aquela fartura plena do céu,
biku, do mundo celeste, local de moradia dos espiritos que ascendem apds a morte. Aquele patamar
cosmologico ¢€ restrito a parte festiva da vida karaja: as dangas e a fartura, a abundancia de comida
sem esforgo.

Em muitos aspectos, a cada vez que um conjunto de brotyré se reune, ele reforca seu
carater de conjunto, de uma unidade. Como notado no capitulo 2, o fendmeno brotyré ¢ um tipico

“grupo corporal” tal como sugerido por Seeger, da Matta ¢ Viveiros de Castro (1979). O brotyre é
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um corpo coletivo que existe em funcdo de uma crianga e em torno dela. Ao mesmo tempo em que
protege a crian¢a de maleficios ele reforga e aprofunda os lagos que unem seus integrantes.

Para que todo esse circuito de comida ocorra, a familia, sobretudo os co-residentes do
menino, encaram meses de intensos preparativos. Inimeras fontes de recursos sao mobilizadas: o
trabalho assalariado garante parte da renda. Alguns deles criam bois nas pastagens naturais da Ilha
do Bananal e que integram parte da fonte de carne nos dias festivos. Os homens saem em pescaria e
o peixe serd tanto vendido para conseguir dinheiro quanto assado e servido aos brotyreé.

Os produtos da roca perderam enormemente a presenca nos fluxos de alimento durante o
ritual. O abandono das rogas se deve a inimeros fatores. A reducdo drastica, nos ultimos 100 anos,
dos espagos ¢ provavelmente a razdo mais frequentemente evocada. Antes da intensificacdo da
colonizagdo da regido do Araguaia, o limite das terras agricultaveis era dado pelas zonas de conflito
com outros povos. As politicas fundidrias das agéncias indigenistas buscaram assenta-los no interior
da Ilha do Bananal.

Nos anos 1970 a FUNAI implementou uma politica de alugar os pastos naturais da ilha
para criadores de gado da regido. Inicialmente negociada por funciondrios da FUNAI, essa
atividade é atualmente controlada pelos caciques das aldeias. E o segundo motivo mais frequente
evocado para explicar o progressivo abandono das rogas: o gado pisoteia as manivas de mandioca,
destroi a plantagdo™ e os homens se sentem desestimulados a plantar.

A despeito da roga ter um papel residual na alimentacdo cotidiana e na motivacao do
ritual, seus produtos sdo desejados e evocados com nostalgia. Os poucos homens que ainda plantam
sdo elogiados com admiragdo. O tema ¢ complexo e certamente exige aprofundamento. Mas eu diria
que durante o Hetohokd os alimentos provenientes da roga sio os mais desejados. E o que
expressam os proprios Karaja quando recebem os alimentos. De modo geral, a “coragem” ¢
contrastada com a “pregui¢a” e quem planta sua roca mesmo em meio a tantos fatores impeditivos,
¢ admirado e elogiado.

A admiragdo que causam essas familias laboriosas também tem consequéncias no aumento
de seu prestigio diante da aldeia. Ha, portanto, um equilibrio muito ténue de mobilizacao de forgas.
E preciso uma familia grande que esteja toda ela engajada em doar-se, doar suas forgas para a
concretizacdo do espetaculo. Mulheres empenhadas em trabalhar cozinhando e preparando uma
enorme quantidade de alimentos. Além dos alimentos, é preciso ter parentes que saibam

confeccionar os enfeites e estejam dispostas a fazé-los nos meses anteriores a festa. E preciso

86 Cf por exemplo:
https://pib.socioambiental.org/files/file/PIB_verbetes/javae/ocupacao_ilha_bananal.pdf
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mobilizar homens que saiam em busca dos materiais tanto para produzir os enfeites quanto os
alimentos que colocardo toda essa roda em circulagao.

Neste topico procurei argumentar que os preparativos para a realizacdo de um Hetohoka,
esse grande Fato Social Total Karaja (Mauss 2013) pde a prova, ressalta e alimenta o prestigio dos
pais do menino a ser iniciado. Bem como testa o alcance social, cosmolédgico e espacial de sua
influéncia. Do ponto de vista da chefia e da aldeia, a manuten¢ao de uma vida ritual ativa demonstra
sua capacidade de manter uma coeréncia interna perante outras aldeias, parceiras e adversarias ao
mesmo tempo.

Para tal argumento demonstrei a mobilizagdo de muitos esfor¢os dentro da aldeia e das
parentelas. Desde a capacidade de lidar com recursos materiais (ro¢a e recursos financeiros)
passando pela capacidade de mobilizar o trabalho feminino de preparo dos alimentos e finalmente a
capacidade de mobilizar conhecimentos ritualisticos, de artesanato para enfeites e conhecimentos
Xxamanisticos.

O Hetohoka tem sido descrito pelas etnografias pelo menos desde os anos 1950. Acredito
que esta descricdo centrada nos preparativos, nos bastidores de um ritual tdo vistoso traz uma
contribuicdo nova ao focar a esfera feminina do ritual. Trata-se portanto de uma analise que
demonstra a mobiliza¢do da parentela e as interse¢des das esferas masculina (que ¢ evidenciada no
palco do ritual) e feminina (eclipsada do palco mas constituinte de sua base nos bastidores desta
cena).

Esta anélise centrada nos preparativos do Hetohoka se desloca necessariamente para a ixd,
entendida como a esfera feminina da aldeia, lugar das casas residenciais. Tal olhar teve por

consequéncia.

6.2 ljesu

“Eu ja sei como fazer” dizia ele, um fori casado com uma Karaja e cheio de marcas de
escarificagdes no peito: “No comeco vocé deixa ele fazer o que quiser. SO se segura para nao cair.
Uma hora ele comega a cansar e vocé percebe quando ele se distrai, ai derruba ele com uma
rasteira” Assim me contava um lutador de ijesu um pouco diferente. Um fori bastante integrado a
aldeia Macauba. Estava se preparando para entrar na luta, da qual participa ja ha muitos anos,
exibindo as marcas da escarificagdo preparatdria no peito. A chegada das duas aldeias que se unem
para se opor a Macauba era iminente. Hawalora e Itxala, duas aldeias vizinhas, localizadas na barra
do rio Tapirapé, participam como convidadas do Hetohoka realizado em Macauba. Para fazer frente

ao worosd, o coletivo masculino de Macauba, € preciso unir o contingente das duas aldeias.
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Abordarei neste topico a luta ijesu que ocorre nos rituais de iniciagdo masculina afim de
demonstrar em que medida ele efetivamente arrisca deslizar de um jogo para um combate. Pretendo,
ademais, associar a luta a acao mediadora de alguns tipos de chefia, seu alcance e sua limitagao.

O ijesu foi descrito por todas as etnografias que se dedicaram ao ritual de iniciagao
masculina. E um dos elementos que sdo evocados ao aproximar os grupos ind, do Araguaia, ao
macro-conjunto do Alto Xingu, uma vez que os povo da area etnografica vizinha realizam a luta
uka-uka durante os ritos funerarios do kwarup®’.

O jjesu pode ser definido como uma luta corporal e ocorre apenas durante a iniciagao
masculina. Ocorre tanto nas iniciagdes de aldeias menores quanto naquelas do Hetohoka. Os
campedes de ijesu, chamados de ijesudu sdao bastante valorizados pelos Karaja. Eles passam por
varios procedimentos corporais para produzir grandes ijesudu. As caracteristicas corporais
valorizadas no confronto guerreiro sao as mesmas da luta e tudo leva a crer que num passado
recente tais preparos corporais se implicavam mutuamente. Grandes guerreiros eram também
grandes lutadores de ijesu.

Como mencionado no capitulo 4, o preparo para o ijesu consiste em corridas na mata,
ingestdo de eméticos, corridas no mato, escarificagdo. Todos eles buscam aligeirar o corpo, torna-lo
leve. Além disso, ha o treino da luta em si. Nunca presenciei esse treino porque ele se dd em
encontros entre rapazes jovens, em praias distantes, ou seja, um universo masculino e totalmente
apartado, interdito para uma pesquisadora mulher. A preferéncia pelas praias ¢ devido as quedas,
necessarias para o fim do jogo, que sdo amortecidas pela areia.

Por volta dos 7 anos os meninos ja ensaiam imitar os adultos. As lutas em miniatura
ocorrem do lado de fora do retdngulo que se forma, com grande fidelidade de movimentos e sinal
do fim do jogo.

O ijesu inicia com dois oponentes agarrados, com as costas inclinadas para a frente, com
os bracos passando pelas costas do adversario. Os movimentos inicialmente sdo de tentativa de
forcar o oponente para baixo. Também aproveita-se qualquer distragdo para abalar a base do
oponente, dando-lhe uma rasteira com os pés ou derrubando-o de costas.

Hé sempre um arbitro que escolhe as duplas que irdo lutar. Nao coletei nenhum relato de
busca de uma qualquer “isen¢do” do tal arbitro. Nas aldeias pequenas em geral ¢ o proprio cacique,
ixawedu, que se pde a arbitrar, escolher os oponentes e mediar a luta. Nas aldeias grandes sdo
antigos campeoes de ijesu, em geral mais velhos, que conhece todos os detalhes do movimento para
entender quando uma luta foi encerrada e quem foi o vencedor. O que se busca, na escolha do par

de lutadores, ¢ sobretudo uma igualdade de condigdes, corpos equivalentes em tamanho, agilidade e

87 Para uma etnografia recente do ritual kwarup do Alto Xingu, cf Guerreiro Jr. 2009.
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destreza. Em geral a luta se encerra com a derrubada da dupla, sendo declarado vencedor aquele que
logrou derrubar o outro. Entretanto hd muitos casos de empate, em que a luta encerra e ninguém foi
capaz de derrubar o outro. Nesses casos, parece-me que a rivalidade aumenta muito e torna-se
verdadeira animosidade: os oponentes esperam ansiosamente uma nova oportunidade de se
enfrentar.

Segundo Lima Filho, quando um lutador é derrubado, seu irmao mais velho (eB, Wanyry
na lingua karaja) deve desafiar o ganhador: “A intengdo ¢ a de que algum irmdo ou cunhado mais
velho e em ultimo caso os ‘primos’ ou ‘tios’, desconte, uma expressao muito usada por eles” (Lima
Filho 1994: 77). O autor faz notar que essa solidariedade entre grupos de irmaos (consanguineos ou
classificatorios), se estende para outros assuntos da vida. Ressalto, ainda, que o termo a que ele se
refere, traduzido como “descontar” pelos Karaja, ¢ o termo kowy, usado para vinganga ou
pagamento. A ideia subjacente ao termo kowy € a de uma reciprocidade negativa.

Durante o ritual, a luta ocorre em dois momentos. O primeiro ¢ logo em seguida ao
desembarque espetacular do coletivo masculino da aldeia convidada. O segundo momento,
certamente mais aguardado, ¢ naquela noite.

Apos o desembarque e dangas provocativas, uma ordem do oficiante do ritual ocorre e o
retangulo ¢ formado. O arbitro, em geral um homem mais velho que j& ndo luta, vai selecionando os
oponentes. Podem ocorrer duas ou até trés lutas simultaneas. Quando ha um lutador jovem e ainda
solteiro, ¢ comum que, apos sua queda, uma de suas brotyré se jogue no chdo, ao lado dele,
“sofrendo” corporalmente as mesmas dores que o lutador. Esta primeira sequéncia de lutas nao
costuma ser muito longa. Estimo durar meia hora e ocorrerem umas quinze a vinte lutas.

O segundo momento de ocorréncia de luta ijjesu ¢ a noite. Em geral depois que todos ja
jantaram. Os convidados e anfitrides acorrem a praga masculina, ijoind. Ali um imenso retangulo ¢
formado. Na face voltada para a aldeia se concentram mulheres, criangas € os eventuais fori que
estejam assistindo ao ritual. Nas outras trés faces do retangulo predomina uma plateia masculina.
Muitas pessoas sobem em arvores distantes ou escadas para observar a luta. A iluminagdo € parca e
mal divisamos os corpos empoeirados e empapados de suor.

O Hetohoka de Santa Isabel de 2012 talvez tenha sido um dos mais intensos que pude

acompanhar®™, Havia um arbitro, um senhor de cabelos brancos que nio pude descobrir o nome.

88 Assisti um total de trés Hetohokas completos: um na aldeia Macatba em 2011 e dois em Santa Isabel,
respectivamente em 2010 e 2012. Assisti um trecho do Hetohoka promovido em Sdo Domingos em 2012. Era o
primeiro realizado nessa aldeia, considerada pequena para um evento dessa magnitude. Muitas pessoas falaram com
desprezo para com a tentativa da aldeia Sdo Domingos em realizar um Hetohoka préprio. Por outro lado, o
Hetohoka de Macauba era dito ser “errado” por pessoas das aldeias proximas, Hawalord e Itxald. Havia, diziam
eles, muitos detalhes de proveniéncia Javaé. Tais comentdrios parecem fazer parte da dindmica de rivalidade entre
as aldeias.
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Quatro lutas simultaneas ocorriam, se sucediam umas as outras. Brotyrés calam em sua performance
corporal, demonstrando solidariedade corporal para com seus protegidos. Tudo em meio a um
grande alvorogo e empurra-empurra do lado de fora do retangulo, em meio a plateia. Cada um
buscando uma brecha para conseguir assistir as lutas. Por vezes um par de lutadores caia proximo
aos expectadores, 0 que provocava uma pequena correria acompanhada de gargalhadas,

Em um dado momento, um breve siléncio em meio ao alarido ocorreu. Seguiu-se uma
correria ¢ 0 “lado feminino” do retangulo se desfez, menos com risadas e mais com expressoes de
susto e medo. Uma mulher me explicou o ocorrido: dois velhos, antigos campedes de ijesu, dois
antigos rivais respectivamente de Santa Isabel e Fontoura sairam de seus lugares e passaram a se
provocar para um enfrentamento. Isso em meio a provocagdes verbais entre eles mesmos e entre
outros rivais, das duas aldeias. A correria deveu-se a uma ameaca real de confronto. Tratava-se ali
de um momento de risco efetivo. A rivalidade esportiva, por assim dizer, arriscava seriamente
resvalar em inimizade guerreira, em anobind.

A manutengdo do ijesu no dominio do jogo com o cuidado de ndo deixar ele resvalar para
a guerra, anobind, ou seja, a manutengao dos oponentes enquanto adversdrios € nao inimigos parece
um desafio e hd uma fronteira sempre ténue demais. Se estamos corretos em interpretar o Hetohoka
enquanto um teste das inumeras formas da alteridade, parece-me que ¢ na luta ijesu que essa
fronteira arrisca mais fortemente a ser rompida.

E o caso da luta em Santa Isabel, que presenciei. A luta seguia e s6 quem estava bastante
proximo da cena entendia exatamente o que estava acontecendo. Ressalto que se trata de um
aglomerado de mais de mil pessoas, a escuriddo ¢ mal sanada por um ou dois pequenos holofotes
movidos a gerador a gasolina e ha muita poeira no ar, levantada pelas corridas e pelas derrubadas de
lutadores no chio.

O confronto ameagou tornar-se uma briga de fato. Algumas pessoas comecaram a correr o
que foi contagiando quem estava perto, numa onda disforme e erratica. As risadas e gritos eram
menos descontraidas ¢ um medo real se impunha: pode ser que eles comecem a lutar ndo para
derrubar o oponente mas para machuca-lo ou coisa pior.

Chegamos, nesse relato, a um dos pontos que proponho desenvolver analiticamente nesta
tese. Um dos elementos mais intrigantes das narrativas sobre as guerras do passado recente ¢ o fato
dos inimigos serem bastante conhecidos: serem intimos. Relatei no capitulo 5 uma meng¢ao unanime
ao inimigo. Quem eram os inimigos? A que aldeias se atacava, afinal? Meus diversos interlocutores
disseram que as guerras se fazia contra iguais. Contra “Karaja mesmo”. Meus dados levam a crer

que uma das formas de origem desta inimizade pode ser o rompimento dessas fronteiras acima
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mencionadas durante o ritual. E o combate simulado poderia se converter facilmente numa batalha
real.

Além disso, gostaria de sugerir uma imagem interpretativa, a ser explorada por etnografias
futuras. Trata-se do ijesu como uma espécie de miniatura da guerra, ou um simulacro dela. Note-se
que o arbitro da luta ijesu busca adversarios de igual porte, forca e destreza. Ao dizer que as guerras
do passado eram feitas contra iguais, contra outras aldeias karaja, a espera para que o inimigo possa
responder ao ataque, a busca por aldeias de igual for¢a ndo esta isncrita no mesmo idioma do ijseu?

Neste topico procurei demonstrar que a luta ijesu, que sO6 ocorre nos rituais de iniciagao
masculina, ¢ junto com o jogo da tentativa de derrubar o f06 um dos momentos mais préximos dos
perigos de se deslizar de um simples jogo, o jogo ritual, para um combate, andbind. Para isso fiz
mencao as consequéncias fisicas do jogo e relatei um dos momentos de maior tensdo do Hetohoka
de Santa Isabel em 2012 quando dois antigos campedes de luta ameagaram se enfrentar.

Este elemento, o risco do jogo se transformar em guerra, anobind, permite explicar uma
das interrogacdes que motivaram esta tese: como ¢ possivel a guerra ser feita contra inimigos
intimos? Os inimigos de hoje sdo os aliados de ontem e a rivalidade pode, sim, resvalar em

inimizade.

6.3 Wabe e a alteridade sexualizada

Os meninos iniciandos de Macauba estavam sentados em suas esteiras, cercados pelos
seus brotyré, homens e mulheres, parentes proximos e distantes, diante da praga masculina, a ijoind.
Ap0s alguns jogos rituais, o Wabe apareceu. Homens com uma fita de embira na cabega, destacando
que naquele momento agem nao como homens mas como espiritos, vém empunhando toras a guisa
de imensos falos. Eles os rogam e esfregam no rosto, orelhas dos brotyré mais corajosos que se
postaram na frente da esteira, protegendo o menino. “Penetram” o cabelo comprido das mulheres.
Os brotyreé, circunspectos, ndo emitem nenhum ruido nem meng¢do de desaprovagdo. “Aguentam”,
como dizem os Karaja, a provocagao do wabe.

Um deles se desgarra dos outros e se aproxima dos fori que estavam em pé, alguns passos
para tras da esteira, apenas assistindo a cena ritual. Entoa seu ameacador chamado Waaabeee
waaabee e faz mencao de repetir a cena, dessa vez tendo como alvo os tori. Apressadamente digo

"7

em indrybé “aqui ndo tem brotyré, va embora!”, repito mais algumas vezes, ainda que saiba que ele
compreende portugués perfeitamente. Ele desiste de extrapolar o palco do ritual e penetrar também
a plateia. A tensao se desfaz, os fori se dispersam.

Neste topico pretendo abordar as performances do espirito wabe, os momentos em que ele

entra em acdo. Persigo a pergunta de que tipo de relagdo ¢ estabelecida entre o desafiador espirito
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wabe e os coletivos que ele afronta. A performance do wabe estd presente em dois momentos
fundamentais do Hetohoka: imediatamente apos o desembarque da aldeia visitante e imediatamente
antes da entrada dos meninos na Casa Grande. Ela ndo ¢ mediada por nenhuma espécie de
lideranga. Avango a hipdtese de que se trata de um dos testes da alteridade que ocorrem no
Hetohoka e pode ser entendida como um dos exemplos de que a alteridade ¢ constitutiva da
identidade Karaja.

As abordagens as formas da alteridade na América indigena ganharam f6lego adicional
quando da consagra¢do das imagens do perspectivismo (Viveiros de Castro 1996) e do animismo
(Descola 2005), modelos complementares que tentam dar conta de explicar as formas da relagdo
com o Outro. De um modo geral, pode-se dizer que € recorrente a concep¢ao da alteridade como
fundamental e constituinte das ontologias amerindias. Patrick Menget em 1977 (publicado em 2001
no Brasil) fornece os pilares para essa reflexdo que encontrara desdobramentos nas etnografias que
se seguiram.

A sequéncia performatica do Wabe foi abordada pelos autores que descreveram o
Hetohoka. Nunes descreve os dois momentos em que o wabe importuna as mulheres (Nunes 2018:
410). Wabe, além do nome do espirito, ¢ o nome de um rio que corre no interior da Ilha do Bananal.
Riozinho ou “rio Wabe” ¢ seu nome. Nao encontramos explica¢do nativa para a associacdo daquele
rio ao nome do espirito.

A performance do Wabe ¢ central na sequéncia de eventos da iniciacdo masculina. E, em
sua versdao mais completa, o Hetohoka. Este dado indica a centralidade da experiéncia com essa
alteridade sexual agressiva para a formac¢do do menino enquanto parte da coletividade masculina.
Argumento aqui, portanto, que o Wabe ¢ uma das manifestagdes da centralidade da alteridade para a
reproducao social karaja.

Hetohoka de Santa Isabel, ano de 2010. A plateia na beira do barranco espera o worosda de
Fontoura chegar, se desafiando contra o worosa de Santa Isabel. As pessoas se acotovelam para
conseguir estar na beira no momento do desembarque. As cangdes em unissono de cada parte
cobrem eventuais sons, para ouvir uns aos outros € preciso gritar. Diversos fori vindos de Sao Félix
do Araguaia, cidade mais proxima de aldeia, do outro lado do rio, estdo ali para presenciar o que
talvez seja o ponto alto do ritual: a chegada da aldeia visitante.

Os homens descem de forma erratica do barco e abrem espago no meio da multiddo
empunhando seus falos metaforicos: pedagos de pau, bordunas ou sacolas de viagem. Uma fori ao
meu lado tenta tirar foto da cena e, sorridente, estranha o aspecto ameagador, os olhares hostis e os

falsetes artificialmente graves emitidos pelos homens, agora coletivamente convertidos em wabe, o
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espirito estuprador. Explico no ouvido da tori de que se tratava aquela performance, sem certeza
dela me entender em meio a gritaria € aos canticos entoados pelos worosd que se enfrentam.

Além dos brotyré, familiares que vivem em outras aldeias e convidados, pesquisadores,
muitos tori amigos dos Karaja, politicos em busca de apoios, ou comerciantes ou fazendeiros em
busca de aliados, prestigiam o momento mais importante do ritual Hetohoka: a chegada da aldeia
visitante.

Quando as canoas (ou no caso de Santa Isabel, o barco) aportam no porto central da aldeia,
no seu “meio”, ha uma simulagdo de “desembarque guerreiro”. O coletivo masculino, ou os worosa
da aldeia anfitrid cantam em unissono uma musica que parece estar sendo “contestada” pelo
coletivo masculino visitante. Eles cantam se provocando enquanto o barco ¢ manobrado. Cada
grupo tenta “abafar” o som dos canticos do seu oponente. O efeito sonoro ¢ impressionante e
envolvente, uma verdadeira batalha sonora.

Quando a canoa finalmente aporta, a cantoria dos visitantes d4 lugar a um desembarque
caodtico, agressivo e provocador. A barranca do rio estd sempre lotada de mulheres, criangas, e tori
como se fosse uma arquibancada. Eles ndo estdo ali apenas para olhar mas fazem parte do cenario
como uma espécie de contrapartida feminina, o coletivo que ¢ violado simbolicamente pelo Wabe.

Os worosd desembarcam na condi¢do de Wabe e dessa forma “penetram” o espago da
aldeia visitante. Enquanto isso os homens da aldeia anfitrid, o worosa anfitrido, estd num espago
recuado, perto da casa do iolo, chefe do ritual, dangando aos pares, em fileiras ou em circulos numa
fila indiana. Os canticos provocativos continuam. O wabe se desfaz apoOs essa entrada triunfal e os
homens visitantes agora ocupam o espago oposto aos anfitrides, fazendo parte do cantico e das
provocagoes.

O momento de tensdo com a entrada do Wabe na aldeia se dissipou e agora algumas
mulheres mais velhas, atuando enquanto brotyré dos iniciandos, se intrometem na dancga, imitando
de forma jocosa e mesmo ridicula a danca dos oponentes. O objetivo é escarnecer dos oponentes e
gerar gargalhadas. Pela performance elas também recebem brotyré, presentes.

Tenho ressaltado, ao longo desta analise do Hetohoka, o carater de “teste da alteridade”
que o ritual parece fornecer ao neofito. O menino ¢ exposto a inimeras faces possiveis da
alteridade. Seja ela espiritual, humana ou animal. Depreende-se dai que integrar-se ao coletivo de
homens adultos na aldeia significa conhecer e aprender a lidar com a alteridade.

No caso da entrada triunfal da aldeia visitante, estamos diante do coletivo masculino se
opondo ao coletivo feminino da aldeia anfitrid. Nesse caso a relagdo ¢ de violéncia sexual
simbolica. Esse momento ¢ vivido e espirito de hilariedade generalizada por parte da plateia

anfitria.
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Por parte do coletivo masculino, o momento da entrada triunfal tem um aspecto muito
proeminente de guerra simbdlica. Os coletivos masculinos, ou para usar a terminologia karaja, o
worosa de cada aldeia se provoca cantando cangdes cada vez mais alto, tanto mais proximas as
canoas estao da beira da barranca do rio. A musica ¢ entoada em unissono por parte do coletivo, mas
deliberadamente em desacordo com o oponente. Cada coletivo worosd de um lado os anfitrides, do
outro os visitantes tentam atrapalhar o oponente.

O momento em que as canoas tocam a margem, os homens da aldeia anfitrid se
aproximam de forma provocativa, forcando os visitantes a desembarcar. Os anfitrides sobem a
barranca e passam a exibir as dancas enquanto ocorre o desembarque em forma de wabe da aldeia
visitante.

A relacao com os Wabe, essa a alteridade sexualizada, encarna a relagdo entre coletivos
que ndo ¢ mediada, nem por xamas, nem por chefes de alguma espécie. Na primeira performance,
se trata do coletivo amorfo, erratico e alegre de expectadores do ritual que comparecem ao barranco
ou a praia onde desembarca o worosa visitante. Na outra performance, se trata de um coletivo
circunspecto e coeso composto pelos brotyré de um menino iniciando. Este verdadeiro corpo
coletivo esta ali para proteger o menino das ameacas dessa, entre outras, representagdo da
alteridade.

Neste topico procurei demonstrar que a performance do espirito Wabe tematiza a relagdo
com uma alteridade sexualizada agressiva. O Wabe viola simbolicamente a coletividade. Seja a
coletividade da aldeia anfitrid, na cena da entrada da aldeia visitante, seja o corpo coletivo formado
pelos brotyré do garoto que esta sendo iniciado. Para isso descrevi as performances do Wabe nas
duas cenas, em dois distintos Hetohokds que acompanhei de perto, o de Santa Isabel ¢ o de
Macautba, ambos no ano de 2010. Mostrei como a performance do Wabe com seu exagerado falo
metaforico como uma provacao de sua firmeza que o brotyré deve demonstrar diante da violéncia
sexual metaforica do Wabe.

A performance do wabe € sempre coletiva e opera diante de coletividades. Em nenhum
momento ¢ visto algum tipo de mediagdo, seja de xamas, seja de chefias. Trata-se, portanto de uma
alteridade imediata, e a relacdo € necessariamente agressiva. Sua performance marca, portanto, uma
relacdo entre géneros enquanto alteridade agressiva e a natureza dessa relagdo ¢ a agressdo sexual, a
violagdo simbolica do coletivo. Note-se que o coletivo de wabe € composto apenas por homens da
aldeia visitante enquanto os coletivos ‘“violados” sdo compostos por homens e mulheres.
Poderiamos dizer que esses coletivos compostos de homens e mulheres (a totalidade dos

expectadores que aguardam a chegada das canoas da aldeia visitante, na primeira performance, e os
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brotyré do iniciando, na segunda performance) assumem um carater “feminino” diante da alteridade
agressiva masculina do wabe.

O caso do wabe compde parte da analise que estou empreendendo em que busco contrastar
as distintas formas de interacdo com a alteridade, na forma espiritos ou pessoas, seja quando sdo
individuais, seja quando sdo multiplos. O wabe €, entdo, um espirito coletivo que agride coletivos
de pessoas. Ele age individualmente, ou seja, um representante do wabe se dirige ao coletivo

humano, que ndo tem, naquele momento, prerrogativa de revidar, de reagir.

6.4 Jogos de oposicio

Estou langando mao, aqui, de chamar de “jogo” algumas atividades competitiva que
ocorrem durante o Hetohoka. Roberte Hamayon, antropologa francesa que realizou pesquisas na
Sibéria e na Mongolia, na vasta regido do Altai, tem defendido uma nova leitura do jogo pela
antropologia. Na regido em que realiza pesquisas, o jogo estd integrado a vida ritual e mesmo
politica das comunidades e, no caso da Mongodlia, da vida nacional. Hamayon sugere que a aversao
que as ciéncias do ocidente nutrem pelo jogo se deve a séculos de trabalho da Igreja Catdlica:

“desencadeado pelos padres da igreja e
transmitido por todos os poderes centralizantes, essa
condenagao levou doze séculos para produzir seu efeito.
Sua historia sugere que foi separando jogos uns dos
outros — e, mais precisamente, separando jogos de
combate de outros tipos de jogos — que esses poderes
foram capazes de depreciar o conceito comum de ‘jogo’.
Jogo’ se encontra aqui reduzido a algo frivolo e futil,
insignificante e adequado para criangas” (Hamayon
2016: 4).

Tal como Hamayon, entendo o jogo como central para o ritual Karaja. Ele expressa
rivalidades internas, testa diferentes arranjos duais e formas de alteridade.

Acredito que os jogos de oposi¢do, para além de exporem para o neofito aspectos da
alteridade, fornecam elaborag¢des nativas sobre os arranjos duais. A oposicao dual, em todos esses
jogos, ¢ mediata: os conjuntos em confronto se tocam (se repelem, subjugam, defendem).

Um dos tracos marcantes dos povos de lingua J€ do Brasil central, trago que os Karaja nao
compartilham, ¢ a corrida de toras. Bem descritas entre esses grupos pelo menos desde Curt

Nimuendaju ([1934] 2001), as corridas de toras estdo presentes entre grupos Timbira, Xavante,
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Xerente, Kayapo, entre outros. S30 uma marca da organizacdo dual desses povos. Julio Cesar
Melatti indica que, entre os Krahd (um grupo do ramo Timbira) as corridas com toras sdo realizadas
bem cedo pela manha. Sdo sempre ao menos duas toras, podendo se estender. E os pares que se
opdem sao os que compdem as muitas metades cerimoniais. Mulheres e criangas também fazem
corridas de toras, sendo confeccionadas toras para eles. Entre as criancas ndo se opdem metades
cerimoniais mas sim, divididos por género.

A auséncia da corrida de toras entre os karaja foi um dos fatores que tardaram a inclusao
deles na classificagdo etnografica de grupo pertencente ao conjunto Macro-Jé. A manifestacdao
karaja do dualismo, com muitas inflexdes assimétricas e triddicas tornavam o grupo menos apto as
generalizagdes comparativas que foram efeito do Projeto Harvard-Brasil Central.

Entretanto, alguns dos jogos de oposicdo parecem operar, entre os Karaja, o mesmo
conjunto de referéncias simbolicas que as corridas de toras entre seus vizinhos J€.

Jogos com toras

Ha dois jogos com toras pequenas em que se enfrentam os visitantes ¢ os anfitridos. Em
um deles, as toras sdo semi enterradas pelos homens da aldeia anfitrid. Sdo postados na horizontal,
diante dos meninos que estdo sendo iniciados, cercados por seus brotyré. Estes estdo no hirarind,
lugar das mulheres, diante do ijoind, lugar dos homens. O coletivo dos homens visitantes, seu
worosd tenta arrancar essas toras e desloca-las dali enquanto o coletivo anfitrido os impede. Os
homens da aldeia anfitrid se deitam no chao e agarram as toras impedindo os homens visitantes de
arranca-las. A cena dura pouco e alguns homens se transformam em wabe durante a atuagao.

Outro jogo com toras desta fase do ritual € o das toras verticais. Quatro ou cinco toras sao
colocadas verticalmente diante das esteiras, formando uma espécie de cerca, dura e inviolavel.
Enterra-se uns 40cm das toras para dificultar serem arrancadas. O objetivo do jogo, para os
visitantes, € tentar arrancar e romper a cerca, adentrando o hirarina, lugar das mulheres. Para os
anfitrides, o objetivo ¢ impedir e conter os invasores. Aqui também ocorrem performances do wabe
na cena externa ao jogo.

Ambos os jogos de toras tém conotagdo de afronta ao amago da aldeia anfitria: mulheres e
criangas. Nucleo esse que deve ser defendido da alteridade na forma da aldeia visitante.

As performances do wabe na parte exterior da cena me levam a crer que um eventual
rompimento da protecdo, se a aldeia anfitrid ndo conseguisse manter as toras em seu lugar, a cena
seria inteiramente tomada pela performance do wabe. Tendo esse espirito a conotagdo de um
estuprador, deduz-se que a relacdo agressiva cm a alteridade, quando se opdem sexos distintos, ¢
necessariamente uma relacdo de agressdao sexual. O wabe afinal estd ameacando ‘“‘estuprar”

simbolicamente os brotyré da crianga a ser iniciada.
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Too

Para as atividades descritas até agora pude langar mdo do termo “jogo” conotado uma
disputa que possui regras e rivalidades mas ndo necessariamente animosidade. Passo, entdo, a
descrever a disputa pelo f0d. Esta ja ndo pode ser entendida como um “jogo” nesse sentido mais
pacifico. A disputa pelo 00 € tensa e as consequéncias dos eventuais erros sdo nefastas. Tal como a
luta ijesu, na disputa pelo 700 o ritual arrisca resvalar em anobina, guerra. Tudo o que envolve o f0o
¢ cercado de relagoes coletivas de for¢a e masculinidade.

O tod é um mastro de landi® que deve ser erguido durante o periodo final do Hetohoka.
Os homens envolvidos na festa procuram nas matas alagadas da regido por uma arvore que possa
ser usada como tod. Seu descobrimento ¢ anunciado e o oficiante do ritual anuncia que dia ele sera
buscado na mata. No dia combinado, os homens partem, convertidos em espiritos worosd, muitos
portam na cabeca a tira de embira que marca que estdo ali atuando coletivamente nao enquanto
homens mas enquanto espiritos.

O corte do t0o6 envolve inimeros perigos, segundo me relatou um Ayri, xama, em
Macauba. Ele deve necessariamente estar em area alagada e o corte ¢ feito na parte submersa do
tronco. O corte pode durar horas e exige inimeros mergulhos, idas e vindas ao fundo. Apds a queda
do tronco e a limpeza de seus galhos, o tronco boiando ¢ rebocado por canoas na dire¢do da aldeia.
Foi-me mostrada uma filmagem deste momento e pude verificar que alguns homens amarram o
tronco as duas canoas e os outros seguem nadando ao longo dele. E importante notar que meu tnico
acesso a esse momento foi por filmagens feitas com celulares. A despeito de algumas pesquisadoras
mulheres terem entrado na casa dos homens, tendo sua identidade de género “esquecida” naqueles
momentos, ndo ha relatos de que alguma mulher (fori ou indigena) tenha estado presente no
momento da busca pelo f06. Ele ¢ um momento exclusivamente masculino, ainda que ndo caia
sobre ele as san¢des que recaem sobre a eventual descoberta do “segredo das mascaras”.

Em 2010 quando acompanhei o Hetohokd de Macatba, a busca do f0o se iniciou pela
manha. No inicio da tarde ele chegou a aldeia. O 00 entra na aldeia pelo mesmo porto onde se da o
desembarque espetacular da aldeia visitante. Isso ¢ uma informagdo relevante pois, tal como
enunciado no primeiro capitulo, denota a relevancia das concepgdes de espacialidade e, a
centralidade do “meio” da aldeia, por assim dizer. Notei, ademais, que também em Macauba esse
porto “central” era o mesmo de que se serviam as familias do cacique e do oficiante do ritual,
Koboi.

Levar o f0o do porto do “meio” até a praga ritual, o itxoind ocupou uma tarde inteira. O

tronco ¢ extremamente pesado. Ele ¢ arrastado sobre a terra e colocam-se pequenos trocos como

89 Calophyllum brasiliense.
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roletes embaixo do 700 para que ele possa ser puxado mais facilmente. Além disso, cordas, cipos e
embiras sdo amarrados e dispostos nas laterais para que seja puxado.

O trabalho de puxar o f0oo exige uma coordenacao dos homens convertidos em espiritos
que ndo admite divergéncias ou contestagdes. Naquele momento o worosd ¢ Um. Enquanto
trabalham nessa atividade, os homens empregam o artificio de empostagdo da voz, falam mais
grosso. Quando, a tarde, o 700 ja chegou ao itxoind, tem inicio o processo de ergué-lo e inseri-lo no
buraco feito para manté-lo de pé. Varas em forma de X sdo postadas abaixo dele e vao empurrando-
o para dentro do buraco. Este possui aproximadamente 2m.

A tarde em que acompanhei o erguimento do too para o Hetohoka da aldeia Macauba,
apenas os homens estavam presentes no itxoind. As mulheres ndo estavam sequer como
expectadoras como ¢ o caso quando dangam as mascaras ou quando os homens jogam futebol. As
varas formando um “X” iam lentamente levando o mastro de landi para a posi¢ao vertical. Em um
determinado momento, um erro de movimento fez com que as varas em “X” se soltassem de seu
ponto e arrebentassem uma das cordas que a amarravam. Todos (inclusive eu) correram para evitar
que o too caisse sobre suas cabegas, o que seria fatal para uma eventual vitima. Houve risadas apos
o susto. Felizmente o f00 ndo tombou inteiro, apenas ficou pendente, perdendo meia hora de
trabalho e ndo toda a tarde. Em seguida os homens tornaram a falar com a voz empostada do
worosd, trabalhando com ainda mais afinco. O episddio foi bastante comentado no circuito
doméstico durante a tarde. Ouvi nas casas residenciais que o momento de queda do fo¢ foi atribuido
a maleficios de feiticeiros e os homens convertidos em espiritos deveriam mostrar ainda mais
unidade de corpo.

Depois de erguido, o f00 ¢ motivo de orgulho para a totalidade da aldeia. Ele ¢
expressamente associado a um falo pelos Karaja. E o falo da aldeia, entendida, nesse momento
(como em outros), como um corpo. Ficard erguido no centro do itxoind por todo o periodo da
intensificagdo das atividades do Hetohoka. Mas ¢ na visita da aldeia convidada, na fase final do
ritual, que ele terd seu papel central. Sera o momento de confrontar-se com a aldeia visitante.

Com efeito, uma das disputas mais aguardadas, com expectativa e muita rivalidade, ¢ o
jogo da disputa pelo foo. Eu diria que ele e a luta ijesu sdo os momentos de maior acirramento das
rivalidades. O worosa da aldeia visitante devera tentar derrubar o tod da anfitrid e o worosd da
anfitria devera defendé-lo. A disputa do to6 em geral ocorre a noite. Apenas uma vez registrei ela
ocorrer a tardinha, na caida do dia, o que me permitiu observar melhor as idas e vindas, os
“ataques’ ao mastro.

A disputa ocorre no final do dia em que a aldeia vistante desembarca. Os visitantes usam

de véarias estratégias para enlagar o too. Correm com um cipd ou corda para enlacar afim de
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for¢carem-no para baixo. Os homens da anfitrid formam uma espécie de muralha humana para
impedi-lo. A luta ¢ intensa e impiedosa. Ninguém que entra na disputa cogita sair, seja por cansago
ou ferimento.

A disputa pelo 00 dura entre uma hora e meia e duas horas e ¢ sempre efetuada a noite.
Cabe observar que ela ndo ¢ um evento Unico: enquanto ela acontece ha homens dangando em pares
. Dentre os diversos jogos de oposi¢do, o que atrai o contingente feminino da aldeia é o ijesu. Os
outros jogos nao irdo necessariamente contar com uma plateia feminina. Tais jogos opdem, ao
mesmo tempo em que mobilizam os homens da aldeia. Enquanto ocorrem esses jogos, na “aldeia”,
na fileira de casas residenciais, um fluxo intenso de visitas e preparag¢do de alimento estd ocorrendo.
Pessoas da aldeia visitante vdo a casa de parentes distantes, renovam os lagos queos unem,
partilham alimentos, risadas, fofocas.

Os jogos de oposi¢do que ocorrem ao longo da visita dos worosd da aldeia convidada
evidenciam o carater de “teste das formas de alteridade”, definicdo que assumi como hipotese para
explicar d que se trata, afinal, o Hetohokd. H4 uma dindmica de alternancia de dualidades que
opdem homens x mulheres; solteiros x casados; anfitrides x convidados.

Os jogos de oposicdo contam com algum lider que protagoniza sua organizagdo. Naqueles
cuja disputa ndo encarna necessariamente uma rivalidade perigosa ndo ha a necessidade de um
arbitro apaziguador e um olhar menos informado levaria a crer que os jogos sdo auto-geridos.

E na luta do jjesu, tratada no topico 6.2 e na disputa pelo f0é que um lider mediador se
torna necessario. Os dois jogos testam os limites da disputa ritual em resvalar para um
enfrentamento guerreiro, anobind.

Observemos mais detidamente a disputa pelo f00: uma massa de homens se converte em
muralha afim de impedir que os oponentes se acerquem do tod. Outra massa de homens, os
oponentes, se aproximam com cordas, cipos e varas. O 700 ¢ sacudido violentamente para um lado e
para o outro. A impressdo de quem observa a partir do hirarind ¢ de que uma eventual queda do
mastro seria mortal para homens dos dois lados da disputa. Trata-se de uma tora pesada, medindo
mais de seis metros de altura, cujo erguimento envolveu perigos € uma efetiva unido do coletivo
masculino enquanto Um corpo.

A experiéncia do erguimento e posterior defesa do 00 é a experiéncia de integrar uma
unidade maior, um corpo coletivo, um todo. Arriscando um erro interpretativo por ndo termos relato
em primeira mao, poderiamos comparar com a situagdo de guerra. Nesta, parece operar uma
vendeta privada, ao mesmo tempo em que opera a divisao interna da sociedade: a divisdo em

metades. Motivacdes individuais, organizagdo supra-familiar. Na disputa pelo 700, o que opera ¢
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uma motivagdo coletiva, ou mesmo publica e a disformidade, ou a uniformidade do corpo coletivo,
a dissolug¢do do individuo no coletivo.

Hé outra caracteristica relevante na disputa pelo t0o. Trata-se do eclipsamento da chefia.
Ou de qualquer lideranga. Nao acredito que se trate de uma dissolugdo do papel. Certamente, como
em todo evento ritualistico karaja, em algum momento o chefe “libera” a atividade para que esta
tenha inicio. Mas, no caso da disputa pelo t00d, os eventos passam a se suceder sem a intervengao
direta de liderancas mediadoras. Eu diria mesmo que € perigoso inserir-se na cena da disputa se nao
for para participar integralmente. Na oposi¢cdo de dois corpos coletivos ndo ha lugar para hesitacdes:
ou se estd atacando ou se estd defendendo.

Este topico pretendeu demonstrar que o conjunto de atividades que estou chamando de
“jogos de oposi¢ao” colocam em pauta as alteridades possiveis diante do iniciando.

Para isto descrevi alguns dos inlimeros “jogos” que ocorrem no ritual, pormenorizando as
formas de alteridade que se opdem: iboo x iraru, aldeia anfitrid x convidada; casados x solteiros.
Explorei o significado do 706 e o que esta em jogo na disputa por sua derrubada.

Os jogos de oposicao que ocorrem entre os Karaja encontram paralelo entre alguns dos
grupos do Brasil Central, entre outros macro-conjuntos cerimoniais. A luta ijesu, como notado
anteriormente, encontra paralelos com o famoso uka uka alto-xinguano. J4 os jogos de oposi¢do tém

semelhanca com outros grupos Jé.

6.5 Hetohoka entre a Guerra e a Paz

Neste capitulo procurei demonstrar a centralidade do Hetohokd para a compreensdo da
sociedade Karaja como um todo. A execu¢do de um ritual tdo complexo s6 é possivel em aldeias
grandes, com familias dispostas a trabalhar para sustentar os dias de festas em homenagem aos seus
filhos. Para sustentar os espiritos mascarados que aparecem/emergem/participam durante a festa. O
ritual requer uma complexa trama que exige a atuacdo do cacique, ixawedu que deve manejar 0s
convidados, as liderangas de grupos de praga e a mediacao exercida pelo xama, o hyri. Argumentei
ao longo do capitulo que os ijyré, os meninos que estdo no centro do ritual sdo uma espécie de
magnificacdo da pessoa Karaja.

Ademais, procurei demonstrar que os jyré no momento da espera na esteira, cercados de
seus brotyré e sendo ameagados pelas muitas faces da alteridade, encarnam o ideal da imobilidade
pacifica e, diriamos, inabalavel da pessoa Karaja.

Apos descrever o enredo do Hetohoka, analisei sua preparagdo, o trabalho que a familia
deve executar para o sustento do ritual. Demonstrei a importancia do alimento e seu preparo bem

como as relagdes que ele implica. Demonstrei o raro equilibrio que deve ser alcangado pelo cacique,
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em torno dos muitos convidados. H4 um forte sentido de competicdo entre as aldeias que se
convidam, o que pode dar ao ritual um carater de potlatch, ou prestacao total.

Analisei o significado das lutas ijesu bem como o da atuagdo dos brotyré nesse evento. A
manuten¢do da luta no campo do jogo, sem que resvale para a “guerra”, anobina ¢ um desafio para
a chefia, sobretudo para o i0/o.

Nas pequenas aldeias raramente a luta parece poder descambar para o confronto mas nas
aldeias grandes € bem mais comum. Argumentei que o Hetohoka esta, de uma certa forma, “entre a
guerra e a paz” como sugerido no titulo do capitulo

A compreensdo da festa Hetohoka a luz da acdo da chefia permite integrar esse fendmeno,
verdadeiro fato social total dos Karaja, ao circuito das grandes festas do Brasil Central. Explicar o
fenomeno das aldeias grandes, que foi um dos motes desta tese, € aqui em parte esclarecido. Com
efeito, um dos argumentos centrais desta tese ¢ que a promoc¢do de uma vida festiva e alegre, por
parte dos chefes e das familias proeminentes, ¢ uma das razdes pelas quais uma aldeia se mantém ao
longo do tempo. A exaltagdo publica, ou seja, a magnificagdo da crianga belas em cerimonias
publicas ¢ um fator de permanéncia dos habitantes em determinada aldeia.

Demonstrei a natureza ambigua do Hetohoka, que mescla a festa continua ao combate
simulado, o ijesu. Este arrisca resvalar para o combate real. A chegada triunfal da aldeia visitante,
que simula uma invasdo guerreira, indica que € ténue a linha que separa adversarios e inimigos. Os
dados elencados ao longo desta tese indicam que essa pode ter sido uma das origens das guerras

intestinas no passado.
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Conclusao

Ao longo deste trabalho pude identificar a recorréncia de uma referéncia importante para
os Karaja. Os seres que agem enquanto individuos e os que agem enquanto bando, ou legido, o que
eu chamaria de uma dialética do um e do multiplo. Um individuo que chegue sozinho para morar
numa aldeia € visto com desconfianga. Supde-se que ele tenha tido problemas em alguma aldeia
antes de vir ali. Sobre ele recaird o peso das fofocas e maledicéncias, supondo se tratar de um
feiticeiro ou de um matador. Até que ele revele toda a sua gama de parentesco, se conseguir, ou até
que ele se integre a uma familia extensa, ele ndo serd bem vindo ou sequer sera recebido.

Entre os espiritos ha uma dindmica: aqueles que agem sozinhos, como os que performam
sua visita durante a iniciagao masculina (ulabieka, Tuxodese, etc) sdo necessariamente ameagadores
e devem ser respeitados pela populacdao e sobretudo sua visita deve ser mediada por xamas. Os
espiritos que agem em dupla sdo benéficos: sobretudo os aruands entre os Karaja e aparentemente
os Lateni entre os Javaé. Ja os espiritos que andam em bando sdo provavelmente benéficos. Por
exemplo os Worosa. Diferentemente do kuni, morto recente, que vagueia em busca dos seus, temido
e evitado, os worosd sdo benéficos e protegem a comunidade. Além do termo designar a
coletividade masculina, efetuando uma associagdo simbdlica plena entre mortos e homens enquanto
coletivo.

Na guerra, terreno da inimizade, necessariamente, também se observa a mesma dinamica:
o inimigo encontrado sozinho ¢ objeto apenas de um assalto, no sentido de uma escaramuga. O
inimigo coletivo que conhece uma estrutura idéntica ¢ aquele de onde se retira maior proveito,
maior significado.

A imagem da pessoa que anda sempre acompanhada de seus worosa possui forte analogia
com aquela imagem da pessoa sentada na esteira cercada de seus brotyré, seus protetores. Quem sao
seus worasd, afinal, sendo os que foram seus brotyré quando vocé era crianga? Sdo eles, seus
ancestrais mas ndo uns ancestrais longinquos de quem mal se sabe o nome. Mas seus tios, avos,
aqueles que formavam seu escudo, seu corpo expandido, coletivo.

Uma das perguntas que me pareceram sem conclusdo € a respeito do grau de interferéncia
das relagdes com os brancos, a perda da autonomia alimentar com a diminui¢ao do territério e a
reducio das rogas. Para se manter o prestigio a familia deve investir em manter filhos belos. E
preciso, para 1sso, manejar uma ampla gama de conhecimentos e relagdes. Conhecimentos do
mundo ind como a propria periodicidade da ritualistica, a confec¢do de enfeites, as musicas, etc.
Mas ¢ preciso também saber lidar com os fori. Angariar recursos junto a prefeituras, Funai,

vaqueiros, etc. E preciso fazer muitos convites a todo tipo de tori que venha a aldeia prestigiar as
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festas para seus filhos. Se as festas dependem dos recursos materiais dos brancos € porque ela
depende dos recursos de modo geral. Recursos materiais e imateriais. Comida, enfeites, espiritos.

Algo semelhante pode ser dito também das trocas matrimoniais dos chefes ou a auséncia
delas. As tentativas da chefia de escapar a uxorilocalidade t€ém por efeito ou retirar os filhos de
chefes dos circuitos comuns de alianca matrimonial ou de levé-los ao exterior, buscando esposas em
outros grupos indigenas ou mesmo entre os fori. Se essa atragdo para o exterior, diriamos, se as
aliancas de chefia exercem uma forga centripeta langando seus filhos para fora do sistema ¢ menos
pela decadéncia do sistema e mais porque o mundo de conhecimentos dos tori passou a ser
necessario. Isso implica na necessidade de uma continua renovacao nesses filhos belos uma vez que
periodicamente os filhos de chefes serdo integrados ao mundo fori.

A imagem com que abro a tese ¢ a do 10ld, um jovem filho de chefia belo e adornado
sendo levado numa canoa a uma empreitada guerreira. Ele ndo guerreia. Ele € pacifico e sua
imobilidade atesta isso. Se seus guerreiros perdem ele € incorporado aos seus inimigos e integra seu
circuito de trocas matrimoniais. Compreender a imagem de um tipo de chefe que vai a guerra de
forma pacifica, que ¢ movido de forma imovel, foi uma das intencdes desta etnografia.

Sugeri ao longo do texto haver uma dinamica légica entre a ideia do coletivo, seja de
espiritos, seja de pessoas, necessariamente benéfico e do individual ser visto como perigoso e
ameagador. Reforcei essa ideia na conclusdo onde indico os momentos em que pude observar essa
dindmica.

Enquanto escrevia essa apresentagdo para a defesa, em que pretendi ndo ficar em apenas
reproduzir o que foi dito na tese mas sugerir que héd ainda muitos caminhos etnograficos e analiticos
a percorrer, voltei a pensar nessa imagem do iol6. Enfeitado, belo, indo pacificamente a guerra
enquanto uma espécie de amuleto. Sendo incorporado ao seus inimigos. Nao seria esse 1016 a tnica
imagem possivel do “um”, da unidade ndo ameagadora? Por condensar em si a representacao da
coletividade? Por concentrar o que ha de mais refinado, na sua beleza nobre, a objetificacdo do

belo? Por tornar uno o que ¢ coletivo?
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