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Nota sobre a grafia da lingua indigena

A grafia das palavras escritas na lingua Karaja, inyrybe, seguem a convencao
utilizada pelas etnografias mais recentes, que, por sua vez, se baseiam no trabalho do casal
David Leo Fortune e Gretchen Fortune do Summer Institute of Linguistics (SIL). Todas as

letras tém 0 mesmo som do portugués com algumas variagdes, como as apontadas abaixo:

I corresponde ao “r” de “arara”, em portugués;
¢ corresponde ao “¢” de “fé¢”, em portugués;

0 corresponde ao “6” de “pd”, em portugués;

h corresponde ao “rr” de “carro”, em portugués;

[IPi] ({2

k quando antes de “a”, “0” e “u” corresponde ao ‘c’de “casa” e ao “qu” de

(131 TPR IR
1

“queijo”, quando estiver antes de “i” e “e”;

s corresponde ao “s” da lingua portuguesa, mas pronunciado com a lingua entre o0s
dentes (RODRIGUES, 2008, xiv);

] “corresponde ao ‘j’ da palavra inglesa ‘june’” (RODRIGUES, 2008, xiv);

y ¢ uma “vogal central, fechada, um pouco alta e ndo arredondada.” (LIMA
FILHO, 1994, p. 16);

¥ que “corresponde ao & do portugués, na palavra anjo (LIMA FILHO, 1994, p.

16).

H& ainda uma variacdo linguistica entre a fala feminina e a masculina,
“geralmente caracterizada pela inser¢do, na fala feminina, de uma consoante
(majoritariamente o “k”, mas também o “n” e o “tx”), onde ha um encontro vocalico na fala
masculina (ou no caso de algumas palavras iniciadas com vogais” (NUNES, 2012, iv). Tal
variacdo pode ser notada na palavra huumari, que corresponde a fala masculina e hukumari,
na fala feminina. Usarei 0 mesmo recurso que Eduardo Nunes (2012) para grafar a palavras
de forma que estejam presentes — quando houver variacdo — as duas grafias (Masculina e
Feminina). O elemento variante da fala feminina serd, entéo, colocado entre parénteses, como

no exemplo: hu(k)umari.
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Resumo

O presente trabalho partiu da analise da colecdo Karaja do antropdlogo estadunidense William
Lipkind, abrigada no acervo do Museu Nacional (UFRJ). O foco da anélise na colecéo esteve
voltado para as coisas do xamd, como o obi, hitxiwa e rata(k)ana, as quais foram
apresentadas por meio de cartdes fotograficos a alguns interlocutores Karaja na aldeia Santa
Isabel do Morro (TO). A partir de uma breve experiéncia etnogréafica foi possivel chegar as
reflexdes aqui apresentadas. Essas coisas do xama apontaram para a especificidade da
circulacdo dos entes no cosmos Karaja, sendo o “mundo” ndo indigena mais um dos lugares
possiveis nesse cosmos por onde essas coisas circulam. No sistema de significados
compartilhado pelos Karaja, o conceito de objeto, inanimado e inerte, dista sobremaneira da
subjetividade e da vida presente nas relagfes que circundam as coisas. Essa abordagem
Karaja nos leva a repensar o estatuto das pecas de colecdo e a forma como foram e séo
coletadas, a0 mesmo tempo em que suscitam gquestionamentos sobre a necessidade e o sentido
de se guardar e/ou expor tais coisas em museus.

Palavras-chave: Colecdes. Karaja. Xamanismo.

Abstract

This work started from the analysis of the Karaja collection of the American anthropologist
William Lipkind, kept in the Museu Nacional collection (UFRJ — Brazil). The analysis was
focused on the shaman’s things, as the obi, the hitxiwa and the rata(k)ana, which were
presented through photographic cards to some Karaja interlocutors in the village of Santa
Isabel do Morro (TO). From a brief ethnographic experience, it was possible to reach the
ideas presented here. These shaman's things pointed to the specificity of the movement of
“being” in the Karaja cosmos, configuring the nonindigenous “world” as one of the possible
places in this cosmos where these things circulate. In the system of meanings shared by the
karaja, the concept of object, lifeless and inert, is far from the subjectivity and life present in
the relationships surrounding things. This Karaja approach leads us to rethink the status of
collection items and the way they were and are collected, at the same time that they raise
some questions about the need and the significance to store and expose such things in
museums.

Key words: Collections. Karaja. Shamanism.
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| - As sinuosas trilhas percorridas

A colecdo Lipkind e o Museu Nacional

As reflexdes presentes neste trabalho tiveram inicio a partir de margo de 2013, no
Rio de Janeiro (RJ), durante uma pesquisa no acervo do Setor de Etnologia e Etnografia
(SEE) do Museu Nacional (MN) da Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ). O acesso
a instituicdo e ao acervo s6 me foi possivel por meio do projeto académico recém-iniciado, na
época, pelo Prof. Dr. Manuel Ferreira Lima Filho, da Universidade Federal de Goiés,
intitulado: Kanaxywe e 0 mundo das coisas Karaja Patrim6nios, museus e estudo etnografico
da colecdo William Lipkind do Museu Nacional, (RJ)(LIMA FILHO, 2012).

O projeto foi elaborado em 2012, ano em que concorri ao edital de financiamento
de pesquisa do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico (CNPQ),
tendo sido aprovado e financiado pela referida instituicdo desde 2013. A proposta tem
aproximado as relac6es entre a Universidade Federal de Goias (UFG) e o Museu Nacional da
UFRJ, proporcionando a troca de conhecimentos, a producdo cientifica compartilhada e
permitindo o transito de professores, pesquisadores e alunos entre as duas instituicdes. O
projeto de longa duracdo finalizara em dezembro de 2016 e, até 0 momento, o integraram,
como equipe, professores e estudantes das areas de antropologia, museologia, arquitetura,
relacdes publicas e linguistica®. Foi na qualidade de assistente de pesquisa no projeto
Kanaxywe que tive acesso ao Museu Nacional: o ponto de partida para as reflexdes
apresentadas nessa dissertacao.

O Museu Nacional é umas das instituicGes pioneiras no campo do ensino e da
pesquisa em antropologia. Um lugar de producdo e elaboracdo de discursos cientificos sobre a
realidade dos povos autdctones no Brasil. Esse compromisso cientifico estd presente na
historia da instituicdo e remonta aos pressupostos que Ihe deram origem.

O Museu foi instituido em 1818 por D. Jodo VI e idealizado como museu de

historia natural, tendo como principal objetivo a difuséo e o incentivo a pesquisa voltada para

! A partir daqui passarei a me referir ao projeto como “projeto Kanaxywe”.

2 Os pesquisadores e suas respectivas instituicdes que participaram efetivamente do projeto foram: Prof. Dr.
Manuel Ferreira Lima Filho (coordenador, FCS/UFG); Prof. Dr. Jodo Pacheco de Oliveira (consultor,
MN/UFRJ); Profé. Dr2. Vania Dolores E. de Oliveira (consultora, FCS/UFG); Profé. Dr. Rosani Moreira Leitéo
(consultora, MA/UFG); Prof. Esp. Sinvaldo Oliveira Wahuka (consultor, Karaja); Carolina Juliano R. da Costa
(estagiaria, FAV/UFG); Cecilia de Oliveira Ewbank (musedloga, bolsista CNPq); Gustavo de Oliveira Aradjo
(MA/PPGAS/UFG); Mariana Isaias Naves (estagidria, FCS/UFG); Rafael Santana G. de Andrade
(PPGAS/UFG); Maria Pierro Gripp (muse6loga, bolsista, MN/CNPq); Pedro Augusto (bolsista do CNPgq,
FAV/UFG).
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as areas das ciéncias naturais. A antropologia compunha o conjunto de disciplinas que
convergiam para a entdo chamada area das Ciéncias Naturais. Era exercida por médicos e
compartilhava espaco com a zoologia e a paleontologia, formando a 1° Secdo do referido
Museu, na época. Os primeiros cursos publicos foram ofertados pela instituicdo em 1876,
entre eles estava o de Antropologia (SA & DOMINGUES, 1996).

Tendo a ciéncia como o meio desejavel para salvaguardar e registrar a diversidade
e 0 exotismo natural e cultural que continha o Brasil, 0 Museu Nacional emergiu como

importante centro de pesquisa para garantir tal objetivo cientifico. Como indica Veloso:

O Brasil despertara o interesse das viagens filoséficas no final do século XVIII e
inicio do XIX, e cada vez mais se tornava alvo de incursdes cientificas. O Museu do
Rio de Janeiro tinha como objetivo a formacédo de cole¢es de histdria natural, a fim
de contribuir para a producdo de conhecimento sobre a natureza brasilica, tecendo
relagdes com museus internacionais. Se no século XVIII pensadores como Buffon e
De Pawn afirmavam a decadéncia desta natureza e da raca nativa (degeneragio),
outros como Domenico Vandelli, Buffon, Geoffroy concordavam que a natureza do
Brasil possuia espécies unicas, ndo encontradas em outras partes do mundo.
(VELOSO, 2013, p. 66).

Foi nesse contexto de producdo cientifica, marcadamente iluminista, que as
colegBes tiveram lugar no Museu Nacional. Segundo Veloso (2013, p. 64), em 1942, foi
criada “uma Secdo destinada aos objetos fabricados pelos seres humanos, formando o que
posteriormente  seria reconhecido como cole¢bes etnograficas, arqueoldgicas e
antropologicas”. Somadas, até os dias atuais, o conjunto dessas cole¢des abrigadas no atual
Setor de Etnografia e Etnologia do Museu Nacional registram aproximadamente 30.000 itens
(EWBANK, 2015). Essas colecdes® correspondem aos “objetos” coletados por viajantes e
pesquisadores entre diversos grupos indigenas brasileiros. O acervo dispde — ao todo — de
uma pluralidade de representagdes “materiais” significativa da diversidade étnica que foi
possivel conhecer no Brasil desde o século XIX.

A relevancia da instituicdo passa a ser delineada, entre outras atividades, pelo
engajamento no processo de construcdo e consolidacdo da imagem e representacdo do
indigena — notadamente no Brasil —, pensada a partir dos pressupostos cientificos ocidentais.
Em suma, um lugar de producdo e difusdo do conhecimento cientifico, que tem se dedicado

desde os primordios de sua constituicdo a postular ideias sobre o ser “indio”, tendo sido, por

3 Colegdes que tinham diversas procedéncias: doagdes espontaneas; pesquisas etnograficas; comércio de
colecBes; entre outras. Contudo esse caso ndo se limita ao Museu Nacional. Jodo Pacheco de Oliveira, ao
analisar o caso dos viajantes, partindo das expedi¢Ges desencadeadas no Alto Solimdes até a segunda metade do
XIX, indica que “o principal esquema de financiamento das viagens através da entrada no mercado de bens
simbolicos [era] constituido principalmente pela venda das cole¢des de historia natural.” (OLIVEIRA, 1987, p.
107). Essas colegdes eram compradas dos pesquisadores por instituicdes de pesquisa — como Museus —, esse
acirrado comércio foi um dos principais fatores responséaveis pela constituicdo dos acervos de museus.
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muito tempo, as colecdes ¢ a vida “material” indigena a principal via de interpretacdo
cientifica para elaboragdo desses discursos.

Em meio a essa diversidade étnica, que se pretendia resguardar via objetos, estdo
os Karaja representados (além das publicacbes respaldadas pelo Museu) em colecGes
etnogréficas que datam desde a segunda metade do seculo XIX até o final do século XX.
Entre elas esté situada a colecdo de William Lipkind, antropélogo estadunidense que realizou
pesquisa de campo no Brasil central nos anos de 1938 e 1939.

Ao requisitar a autorizacdo para pesquisar no Brasil, Lipkind ficou condicionado a
entregar duplicatas dos itens de colegdo etnogréfica, coletados em campo, ao Museu Nacional,
como condicdo para emisséo de sua autorizacdo. Acordo que foi estabelecido entre o governo
brasileiro e a embaixada americana (LIMA FILHO, 2015, p. 11; EWBANK, 2015, p. 69).

Realizado seu trabalho de campo no médio Araguaia, onde morou a maior parte
do tempo entre os Karajd e os Javaé, Lipkind, em 1939, enviou sua colecdo ao Museu
Nacional. Parte do material foi registrado, no mesmo ano, nos Livros do Tombo*, sendo o
restante documentado anos mais tarde. Segundo os Livros do Tombo foram registrados como
pertencentes a Colecdo Lipkind 528 itens (GRIPP, 2016). Em relatério, a musedloga do
projeto Kanaxywe, Maria Gripp, dimensiona o curso do trabalho de localizagéo e catalogacéo
dessas pecas no acervo do Setor de Etnologia e Etnografia do Museu Nacional e aponta que
foram localizados, em dois anos do projeto (2014 e 2015), “454 objetos da colec¢do”, restando
74 ainda ndo encontrados no acervo (GRIPP, 2016, p. 1).

A colecdo Lipkind ndo contém apenas coisas® Karaja. Apesar de ser a etnia mais
representada na colecdo, ha ainda pecas de origem Javaé, Gorotire, Kayap0, Tapirapé,
Apinayé, Xavante, Xerente e outras que ndo tém procedéncia especificada na documentacéo.
A museologa Maria Gripp elaborou dois quadros — apresentados a seguir — que dimensionam
informac@es dos Livros do Tombo, das fichas de catalogacdo e dos trabalhos desenvolvidos

por ela e Cecilia Ewbank, museo6loga que a antecedeu no projeto Kanaxywe.

* Também conhecido como Livro do Porteiro. E um conjunto de livros onde estéo registrados todos os itens que
deram entrada no acervo do SEE-MN. Os itens sdo registrados com uma numeracgao continua a comecar do
numeral 1. No documento constam informacGes simplificadas sobre as pecas: nimero, nome, origem e descri¢ao
breve do item.

> O uso do termo coisa segue o proposto por Ingold (2012), o conceito sera discutido adiante.



Relacdo étnico-quantitativa dos objetos registrados e localizados cole¢ao William Lipkind

LOCALIZADO | LOCALIZADO | LOCALIZADO
ETNIA . REGISTRADOS
CECILIA MARIA TOTAL

Karaja 161 36 197 214
Karaja de Baixo 14 1 15 15
Karaja do Grisote 5 1 6 11
Javaé 46 61 107 134
Gorotire 4 78 82 83
Caiapo 0 0 0 3
Tapirapé 0 0 0 1
Nao identificada
(Cemitério de Fontoura 12 34 46* 63
/ Regido do Araguaia/
Ilha do Bananal)
S. procedencia 1 0 1 3

Total 243 211 454 527

*Dezesseis objetos encontram-se no Setor de Arqueologia — MN.

Quadro sobre a cole¢do Lipkind no contexto do projeto Kanaxywe em 2016, retirado de Gripp, 20186, p. 3.

Relagéo étnico-quantitativa dos objetos registrados e localizados cole¢ao William Lipkind

Adornos de . Utensilios e
. Objetos .
materiais N Instrumentos o implementos
o Adornos - Corddes L rituais, . Total por
ecléticos, . Armas Ceramica . musicais e de - Trancados de madeira e .
. e plumérios e tecidos S magicos e etnia
indumentaria e sinalizagéo B outros
ludicos .
toucador materiais
Karaja 9 36 20 53 17 4 35 23 21 218
Javaé 9 17 7 32 9 29 4 107
Gorotire 71 4 2 1 4 82
Caiap6
Tapirapé
Néao
identificada
(Cemitério
de Fontoura 19 1 1 1 1 5 18 46
/ Regido do
Araguaia/
llha do
Bananal)
S. 1
. 1
procedencia
Total por 108 58 31 54 49 13 66 32 43
tipologia

Quadro sobre a colecdo Lipkind no contexto do projeto Kanaxywe em 2016, adaptado do Quadro de Gripp,

2016, p. 3.




O primeiro quadro faz uma relagdo entre os itens ja localizados pela musedloga
Cecilia Ewbank (dispostos na coluna “LOCALIZADO CECILIA”) e pela musedloga Maria
Gripp (dispostos na coluna “LOCALIZADO MARIA”), que somados resultam no
quantitativo dos objetos localizados por etnia (dispostos na coluna “LOCALIZADOS
TOTAL”). A ultima coluna faz referéncia as documentagdes disponiveis — nos Livros do
Tombo e Fichas de catalogacdo das pegcas — que indicam os itens da colecdo Lipkind
(dispostos na coluna “REGISTRADOS”). O segundo quadro organiza as informacdes
segundo etnia e tipologia de classificacdo dos objetos segundo as categorias de Berta Ribeiro
(1988).

Apos essa primeira etapa no Museu Nacional, seguimos (parte da equipe do
projeto Kanaxywe e eu) para a aldeia de Santa Isabel do Morro (MT) em Julho de 2014. Em
dez dias de trabalho alguns interlocutores tomaram conhecimento das pecas abrigadas no
Museu Nacional. Como ndo era possivel “levar” a colecdo até a aldeia, foram impressas as
fotografias dos objetos (em papel couché, L2, fosco) depois recortadas e plastificadas,
formando cartdes (prancha I)°.

O envolvimento no projeto Kanaxywe e o estudo da colecdo Lipkind foram
fatores que me levaram a tomar conhecimento das coisas do hyri’, tema dos capitulos
seguintes. Contudo, o trabalho ndo se detém na andlise da colecdo ou da interpretacdo desses
objetos no contexto museoldgico, antes segue a proposta do projeto Kanaxywe, que almeja
uma exegese sobre a colecdo a partir da experiéncia etnografica junto aos Karaja no momento
do seu reencontro com essa colecdo. Foi seguindo esses objetivos que também guiei as
reflexdes acerca das coisas do hyri, tendo como fundamental linha de pensamento as

reflexdes e as interpretac6es elaboradas junto aos interlocutores Karaja.

® A parte imagética do trabalho, fotos, recortes de jornais e desenhos est&o organizados em pranchas. Optei pelo
modelo inspirado nas pranchas de Bateson e Mead (1962) no trabalho que publicaram sobre os Balineses. Dessa
maneira, as imagens estdo agrupadas nas pranchas seguindo as ideias que sdo discutidas no decorrer do texto, na
medida em que trabalho as questfes tedricas e descritivas remeto o leitor a prancha como recurso expositivo das
ideias desenvolvidas, apontando também — além de toda a sua composicdo — a imagem especifica na prancha
(representadas por letras maitsculas em negrito) sobre a qual discorro no texto.

"Hyri seria o equivalente & figura do xama entre os Karajé, o assunto sera aprofundado no préximo capitulo.



Prancha I- Apresentacdo dos cartdes fotograficos da colecao Lipkind

—
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A. Da esquerda para direita: Sokrowé, Ixysé e Rafael de Andrade. Apresentagdo dos

cartGes fotograficos da colecdo Lipkind na Prelazia de Sdo Félix do Araguaia. Foto:
Manuel Ferreira Lima Filho, So Félix do Araguaia (MT), 2014.

B. Sokrowé analisando e classificando a colecdo Lipkind por meio dos cartdes
fotogréficos. Foto: Rafael Santana Goncgalves de Andrade, Sdo Félix do Araguaia
(MT), Julho de 2014.



Outro fator que guia a andlise aqui apresentada € o termo coisa como € proposto
por Tim Ingold (2012). O autor nos convida a imaginar um ambiente sem objetos (ASO) e
demonstra a impossibilidade de conducgéo da vida nesse meio. A indispensabilidade do que
chamamos de objetos em nossas vidas demonstra como ha uma complexa ligacdo ou unido de
inumeros elementos em volta desses “objetos”. Essa defini¢do, expressa no termo objeto,
remete, segundo o autor, a um “fato consumado, oferecendo para nossa inspe¢do suas
superficies externas ¢ congeladas” (INGOLD, 2012, p. 29). A saida que defende Ingold é o
termo coisas como um “agregado de fios vitais”, propondo “uma ontologia que dé primazia
aos processos de formacgdo ao invés do produto final, e aos fluxos e transformacdes dos
materiais ao invés dos estados da matéria”. E nesse sentido que uso a palavra coisa, acionando
0 termo objetos quando quero me referir a abordagem que tomam as coisas ainda como fatos
consumados, finalizadas e inertes no tempo. Esses conceitos serdo trabalhados no decorrer da
dissertacdo.

Nesse primeiro encontro na aldeia foram estabelecidas relagbes com os principais
interlocutores: Sokrowé e sua familia. Dando continuidade a primeira etapa de julho de 2014,
retornei a aldeia em marco de 2015 e realizei pesquisa de campo durante quinze dias. Mas,
antes de prosseguir com o relato dessa insercdo em campo, fago uma pausa para apresentar
detalhes etnogréaficos sobre 0s Karaja, e assim propiciar um melhor entendimento das relaces

que emergiram em campo.

Os Karaja

Os Karaja estdo localizados na regido central do Brasil, ocupando uma zona de
transicdo entre o cerrado e a floresta, se concentrando préximo aos rios que compdem a bacia
amazonica, sobretudo o rio Araguaia, berohoky (grande rio na lingua nativa). Os linguistas e
etn6logos compreendem os Karaja como um grupo maior que € subdividido em outros trés
grupos, a saber: os Javaé, os Xambioa e os Karaja propriamente ditos. E notavel na literatura
antropoldgica que ambos compartilham caracteristicas sociais, culturais e linguisticas muito
préximas, o que levou os pesquisadores a produzirem suas reflexdes etnoldgicas a partir dos
trés grupos, como € o caso de Ehrenraich (1948), Krause (1940/44), ou concentrando suas
reflexdes a partir dos Javaé e dos Karajd como os trabalhos de Toral (1992) e Patricia
Rodrigues (1993). Ha ainda as etnografias especificas sobre os Karaja, como, por exemplo, a
de Lima Filho (1994) e a de Edna Taveira (2012).



Ambos o0s subgrupos sdo falantes da lingua Karaja, pertencente ao tronco
linguistico Macro-J&%. Inj® é como se autodenominam e significa “nés” ou “nosso povo” na
lingua nativa inprybé. O fato de falarem a mesma lingua, aliado aos aspectos semelhantes
notados pelos pesquisadores durante rituais e praticas cotidianas, fez com que fosse
empregado o termo Karajd como definidor da juncdo dos trés grupos menores falantes da
lingua: Javaé, Xambiod e Karaja'®. Mas, nessa interpretacéo, cabem ainda duas ressalvas:

(1) A necessidade dessa classificacdo tem servido mais ao sistema politico
ocidental como a definicdo de politicas (facilidade que tem a juncdo dos trés grupos na
alocacdo dos postos de saude ou definicdo de politicas assistencialistas de Estado) e a
producdo de conhecimento (como pode ser notado na prdpria abordagem antropoldgica). Néo
se nota entre os Javaé, Karaja ou Xambioa — seja atualmente ou em tempos pretéritos — a
necessidade de se denominarem enguanto um grupo Unico que se subdivide em trés, pelo
contrario, quando interpelados sobre o assunto fazem questdo de se diferenciarem e pontuam
que se trata de trés grupos distintos. H& também questdes ideoldgicas quanto a origem das
etnias, em que cada uma afirma ser o grupo original do qual se desmembraram os demais.

(2) Ao mesmo tempo em que essa classificacdo parece estar limitada as
necessidades ocidentais, também encontra respaldo em algumas situacdes cotidianas dos
proprios Karaja, Javaé ou Xambioa. Pois, eles proprios fazem alusdo as semelhancas que tém
como etnias. O tema de estudo sobre o qual me debrucei — por exemplo, 0 obi, uma das coisas
do hyri — foi vérias vezes elencado pelas pessoas com quem dialoguei como sendo recorrente
e parte fundamental das atividades xamanicas entre os Karaja e os Javae.

As relagdes entre Karajd e Javaé sdo ainda mais esclarecedoras. Devido as
agressividades sofridas nos aldeamentos e ao trabalho for¢ado que a sociedade envolvente
imp0s aos Javaé, eles se distanciaram, por longo periodo, do contato com os ndo indigenas. A

falta de informagBes quanto a movimentacdo dos estrangeiros era minimizada pela

® Eduardo Ribeiro, em sua tese de doutoramento, explica que a proximidade da lingua Karaj4 as linguas Jé foram
apontadas por Karl von den Steinen, e essa proposta formava o ndcleo do tronco Macro-Jé. Contudo, ela foi
contestada por Ehrenraich em 1994 (RIBEIRO, 2012, p. 261). Mais tarde, Irvine Davis (1966) propés uma
solucéo para a questdo baseado em seus dados de campo, que indicavam que a lingua Karaja pertencia ao tronco
Macro-Jé, sustentando a existéncia do troco linguistico. Essa mesma proposta veio a ser aprofundada por
Eduardo Ribeiro (2012) que também confirma a lingua Karaja pertencente ao tronco Macro-Jé. Para mais
informagdes sobre as linguas indigenas brasileiras ver também Aryon Rodrigues (2002).
% No decorrer do texto, vou me referir aos Karaja — o subgrupo — também como inj. Essa autodenominagao é
usada pelos outros dois grupos, contudo nota-se que os Javaé, por exemplo, tém usado o termo iny Javaé. Como
o trabalho em questdo versa sobre o grupo Karaja, vou usar a autodenominagdo iny somente para me referir a
eles, escrevendo Javaé ou Xambiod para me referir aos outros dois grupos.
19 A partir daqui, quando no for feita a mencdo ao grupo maior, usarei o termo Karaja para me referir ao
subgrupo Karaja.
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comunicacio que mantinham com os Karaja. Os tori'!, dessa maneira, passaram a estabelecer
contato com os Javaé, até a primeira metade do século XX, por meio dos Karaja, como foi o
caso de Krause (1941a, p. 300) em 1909.

Esses lacos que cooperam para as semelhancas entre os grupos sdo ainda mais
estreitados pelos casamentos, sendo comum encontrar Javaé nas aldeias Karaja ou Karaja nas
aldeias Xambiod, por exemplo. Contudo, esse fator pode ser questionado ja que esses
casamentos também ocorrem com os Tapirapé — grupo tupi que habita regido proxima a ilha
do Bananal — ou outros grupos proximos, como 0s do Xingu. Nesse caso, notam-se, mesmo
sendo de linguas diferentes, trocas culturais significativas entre esses grupos, como sera
apresentado mais adiante.

Se aprofundarmos nessas questBes é possivel notar semelhancas e recorréncias
culturais em toda a regido préxima aos Karajd. Sem o menor problema, coexistem, entre 0s
grupos, discursos e praticas que delineiam tanto diferengas quanto semelhangcas. Em suma,
essas questdes apresentam menos um problema para o cotidiano dessas etnias do que para as
politicas ocidentais e a producdo do conhecimento cientifico que anseiam pelos signos
definidores das identidades.

Como ndo é o objetivo do trabalho debrucar sobre essas questdes, alerto apenas
para o fato de que os Karaja, Javaé e Xambioa se assemelham mais do que se diferenciam,
quando sdo comparados as etnias de outras linguas, como o0s Xavante, por exemplo. Dito isso,
as andlises que seguem apresentadas no trabalho, quando acionam essas relacdes entre 0s
grupos, estdo voltadas para os Karaja, acessando, quando necessario, as comparacoes
possiveis com os Javaé, dentro dos limites apresentados.

Essas questdes, na verdade, remontam a uma discussdo de Krause no inicio do
século XX. Segundo o naturalista alemdo, o nome Karaja veio de Carajas, que foi o primeiro
nome apontado em documentos por um viajante de nome José Machado em 1772 (KRAUSE,
1941c, p. 187). Toral (1992, p.17), mais tarde, retomou o assunto afirmando que a designagéo
Carajas veio do termo Caraiaunas ou Carajauna, usado no fim do século XVI para remeter
aos indigenas do baixo e medio Araguaia. Notadamente, com a ocupagdo da regido,

convencionou-se por parte da sociedade nacional, 0 nome Carajas para os habitantes dessa

" Tori ¢ traduzido pelos Karaja como “Brancos”, o termo vem do nome de uma espécie de coruja nomeada pelos
Karaja como tori-tori. Relatam que essa coruja anuncia, repetindo “tori, tori, tori, tori”, quando um “branco” se
aproxima. Desse modo, ficaram referenciados como tori os novos “outros” (os ndo indigenas) contatados. O
termo ainda ¢ usado pelos grupos falantes da lingua Karaja, mas tem sido traduzido como “nao indigenas” ao
invés de “brancos”.
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regido, sobretudo no trecho que marca a Ilha do Bananal. Como consta em documentos
oficiais, tal nome é citado desde a segunda metade do século XVI1II (ATAIDES, 2001).

Depois do trabalho de Krause,0 nome Karaja passa a ser aceito pela comunidade
cientifica tanto como se referindo ao grupo maior falante da lingua Karaja quanto ao subgrupo
de mesmo nome. Gerando controveérsias, uma vez que o foco de trabalhos cientificos voltados
para 0 subgrupo (Karajd) acabou estabelecendo-os no centro das reflexdes, provocando a
sensacdo de que é a principal sociedade de onde se desmembraram os Javaé e os Xambioa.
Essa é uma pratica discursiva que aponta a interferéncia de ideias ndo indigenas nas relacoes
interétnicas dos trés grupos.

Tais ideias permaneceram como verdade pelo pouco contato que tinham os nao
indigenas com os Javaé ou Xambioa. De alguma forma, essa visdo ainda perpetua no senso
comum. O “certificado” de “originalidade” por parte dos Karaja foi ainda sustentando pela
abertura politica ao diadlogo que o grupo manteve com a sociedade nacional, como sera
aprofundado mais a frente. Cabe ressaltar ainda que se o discurso da originalidade ja estava de
alguma maneira presente entre 0s grupos, como marcador da diferenca entre eles, os Karaja
souberam utilizar tal posicionamento a seu favor (como habituados que sdo em matéria de
relagdes politicas) nos didlogos estabelecidos com governantes ou representantes oficiais do
Estado.

As aldeias dos Karaja estdo situadas no médio Araguaia, em ambas as margens do
rio (Mapa 2). A montante do grande rio, no estado de Goias, ha ainda duas aldeias na cidade
de Aruand (GO), de nomes: Buridina e Bdé-Buré. A jusante, no estado do Para, proximo aos
Xambiod, ha também aldeias Karaji, no municipio de Santa Maria das Barreiras (PA).
Portanto, ao longo do rio Araguaia, pode-se encontrar aldeias Karaja nos estados de Goias,
Mato Grosso, Tocantins e Para. Sob as defini¢cbes legais que o Estado Brasileiro da a
ocupacdo das terras por povos indigenas, pode-se dizer que a maior parte das aldeias Karaja
estdo situadas no Parque do Araguaia, nome dado a Terra Indigena homologada em 14 de
abril de 1998 (BRASIL, 2016). O parque tem a extensdo de 1.358.499,4784 hectares e cobre
quase toda a llha do Bananal, que tem 322 km de extensdo e é considerada a maior ilha fluvial
do mundo (Mapa 1).

Segundo o censo do IBGE de 2010, a populagédo total de pessoas indigenas
correspondentes ao grupo maior Karaja € de 6.123 pessoas. Entre essas, 4.326 sdo do
subgrupo Karaja, 1.442 do subgrupo Javaé e 255 do subgrupo Xambioa (BRASIL, 2010).
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Rio Araguaia e Ilha do Bananal
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Cartografia: Dan Pasca

Mapas 1- Rio Araguaia e llha do Bananal do Brasil
RODRIGUES, 2008, p. 40.
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Mapas 2— Aldeias Karaja e Javaé na llha do Bananal.
RODRIGUES, 2008, p. 41.
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Prancha Il — O desenvolvimentismo na Ilha do Bananal

= e sy

A. Ruinas do Hotel JK a esquerda e uma casa Karaja a direita, ao fundo o rio Araguaia na Aldeia JK. Foto:

Manuel Ferreira Lima Filho, Aldeia JK (TO), julho de 2014.
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B. Recorte de Jornal do Arquivo SEMEAR — MN: a
reportagem relata sobre a visita de Getdlio Vargas a llha do
Bananal e menciona Watal como o chefe Karaja que recebeu
Vargas em nome de todos os indigenas da llha.(SEMEAR,
2005)

TR T
0S DOIS CACIQUES
Na sala da biblicteca do Paldcio da Alvorada, no meio-dia
momo do ultimo domingo, JK despachou com o Cadque
Uatad, chefe dos carajas, os donos naturais da ilha. O che-
fe indio (pitando cigarro americano) expds as suas reivin-
dicagdes (cama e remédios) e féz confidéncias ao Presiden-
te: tinha duas espdsas, que viviam juntas, sem briga. JK
recebeu arce e flecha e bonecos de barro. Uatad relembrou
a0 Presidente o seu conheamento com Getulio, ocasido em
que a sua tribo contava com trés chefes: Malod, Curiola e
8le, Uatal. Saindo vitorioso de uma uta contra os guer-
reiros, Getllio féz déle o chefe absoluto da nagdo carajd.

C. Noticia do encontro entre Juscelino
Kubitschek e Watal em Brasilia, publicada no
jornal O Cruzeiro, em 4 de junho de 1960.
(MEMORIAVIVA, 2016)
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A questdo da terra nos leva ainda ao tema do contato com a sociedade nacional,
que desde os primeiros séculos da chegada dos europeus tem sido uma constante entre 0s
Karaja. As condigdes favoraveis para navegabilidade do rio Araguaia durante todo o ano e o
crescente interesse dos colonizadores pelo interior do Brasil foram os principais fatores que
contribuiram para o constante contato. S&o muitos os relatos de viajantes, exploradores e
religiosos sobre os Karaja da Ilha do Bananal (ATAIDES, 2001). Cabe ressaltar que mesmo
diante do crescente movimento de estrangeiros nao indigenas na regido, os Karaja ndo
optaram por explorar outras terras ou se manterem longe dos desconhecidos. Persistiram, ao
contrario, em estabelecer relagdes, pacificas e/ou conflitantes, com a sociedade envolvente na
medida em gque avangavam as fronteiras expansionistas.

Sendo um aspecto étnico proprio dos Karaja, a maestria com que se envolvem em
relacBes politicas e diplomaticas com os ndo indigenas tem sido caracteristica marcante do
grupo no ultimo século. Nota-se que aperfeicoaram as técnicas diplomaticas desde o0s
primeiros contatos, pois ndo tardou o interesse dos ndo indigenas naquela regido que logo
fundaram vilarejos e intensificaram a exploracdo dos recursos naturais disponiveis.

Por parte da sociedade nacional, tendo em vista 0s quase cinco séculos de contato,
os Karaja foram tidos como “exemplares” do “bom selvagem”. Sem duvidas, nesse tempo,
houveram diversos momentos de investidas expansionistas que os viam como empecilho para
o desenvolvimento do pais. Mas, para compreender melhor o jogo politico e a trama histérica
gue envolve os Karajd cabe pontuar os momentos marcantes em que sua imagem foi o
exemplo do “indio verdadeiro” aos olhos do Ocidente.

De fato, como ja exposto, a regido do médio Araguaia e a llha do Bananal foram,
desde os primeiros séculos de ocupacdo do territério brasileiro, de conhecimento dos nao
indigenas. Mas o interesse nacional na regido se intensificou na primeira metade do século
XX, em especial pelo movimento de interiorizacdo do pais: a marcha para o oeste.

A apropriacdo e a ocupacdo do centro do Brasil era ambicdo politica desde o
governo de Getulio Vargas (1930-1945 e 1951-1954). Foi nessa toada desenvolvimentista,
gue o entdo presidente Vargas visitou os Karaja na Ilha do Bananal (prancha Il, B.) em
outubro de 1940 (LIMA FILHO, 2001, p. 41). Na ocasido, foi construida uma pista de pouso
na aldeia Santa Isabel do Morro para receber a comitiva presidencial. O ato simbolico em sua
composigdo amalgamava os ideais do Estado-Nag&o de expanséo das fronteiras e avango das
terras produtivas brasileiras. O movimento cresceu e se efetivou por meio de instituigdes —

como a Fundacdo Brasil Central (FBC) no periodo de 1943 a 1967; e a Superintendéncia do
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Desenvolvimento do Centro-Oeste (SUDECO) de 1967 a 1979 — criadas para por em prética
os planos politicos que tiveram continuidade nos governos seguintes como o de Juscelino
Kubitschek (1956-1961) e a ditadura militar de (1964-1985) (LIMA FILHO, 2001).

Nessa leva desenvolvimentista veio a ser fundada a cidade de S&o Félix do
Araguaia por Severiano das Nevez, em 23 de maio de 1941. Severiano veio junto com outros
imigrantes da regido do Maranh&o e Piaui a procura de terras para criacdo de gado (LIMA
FILHO, 2001). Agarrados a crenca religiosa, o proprio nome da cidade foi o clamor divino

para protecdo contra os indigenas, como descreve em nota Lima Filho:

Séao Félix de Valua foi um dos primeiros membros da ordem da Santissima Trindade
Redencdo dos Cativos do Século XIIl. Quando foi considerado Santo, Sdo Félix
passou a ser venerado na Europa para proteger os cristdos contra os mouros. A
devogdo foi introduzida no nordeste pelos missionarios europeus e adaptada no
Brasil para protecdo contra os “caboclos” ou indios. (LIMA FILHO, 2001, p. 120,
nota 15)

Vencendo o0s perigos da viagem, os imigrantes se instalaram na regido nordeste do
estado do Mato Grosso, as margens do rio Araguaia. O vilarejo foi erguido préximo a aldeia
Santa Isabel do Morro, que estava a apenas trinta minutos de barco a jusante (LIMA FILHO,
2001). A escolha da regido se deu justamente devido a prosperidade do pasto que lhes servia a
Ilha do Bananal, que no periodo de seca permanece verde, garantindo a nutricdo do gado ao
longo de todo o ano.

O préprio local onde a cidade foi fundada contém vestigios arqueolégicos da
presenca dos Karaja. O atual museu da cidade tem, em sua exposicdo permanente, utensilios
de ceramica coletados em prospeccéo feita pela arquedloga Irmhild Wust, em 1996, na rua 2
em Sdo Félix do Araguaia. O sitio esta registrado no Cadastro Nacional de Sitios
Arqueologicos do IPHAN com o codigo MT-AR-003 e nomeado no sistema como: “Antigo
Cemitério Karaja de Sao Félix do Araguaia”. As escavagdes indicaram que a cidade foi
erguida em cima de um antigo cemitério iny (prancha I11). Em conversa pessoal, Manuel Lima
Filho relatou que foi delimitado um espaco, no extremo norte da cidade, que os iny de Santa
Isabel do Morro reivindicaram como um cemitério tradicional*?. Em 1990, voltaram a enterrar
pessoas no lugar. Watau, uma importante lideranca Karaja, foi enterrado nesse cemitério.

O gado que veio com 0s imigrantes tornou-se problema sério para 0s iny nas
décadas seguintes. Se no passado 0 impacto era mediano ou pequeno, a ambicao

expansionista do ocidente adensou o nimero de criadores de gado e atraiu investidores. Os

12 0 sitio arqueoldgico que demarca o cemitério esta registrado no Cadastro Nacional de Sitios Arqueolégicos
sob o codigo CNSA MT01333
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sertanejos de outrora, sem escolha, cederam lugar aos latifindios de fazendeiros, que
exploraram por décadas os pastos da Ilha do Bananal.

Esse cenario de exploracdo e expansdo do modelo de producdo ocidental se
repetiu em toda a extensdo do territorio brasileiro. Tal problematica estd encravada na historia
do contato. A forma como se davam esses encontros parece se repetir no tempo até os dias de
hoje, como em Sé&o Félix que, em momento festivo, se acalma e passa a ter o indigena como
aliado para atracdo de turistas e prosperidade da cidade. Ao mesmo tempo em que — fora
desses periodos de excecdo - voltam a serem entendidos sob o0s preceitos
desenvolvimentistas, voltando assim ao estatuto de inimigos do progresso. E nessa toada que
parece se repetir o que assinala Souza Lima sobre a colonizagdo do Brasil, aos indigenas ndo

resta sendo duas categorias especificas: a de aliados ou inimigos. Nesse sentido,

Aos povos aliados caberia a virtude de serem 0s proto-integrantes do proto-Brasil,
na retérica dos europeus avidos por novidades e por abandonarem o primitivismo,
por se converterem, por defenderem as “terras portuguesas”. Seriam os futuros [oid
e laia, os desejaveis. Aos indigenas seus inimigos (e também dos portugueses) foram
reservadas as qualidades inversas, a de inconstantes, traigoeiros, selvagens,
tecnologicamente primitivos, perversos, demoniacos. Aprendeu-se isso na escola,
desde o ensino fundamental, por muito tempo como 0s tupis e os tapuias. Uma
categorizacdo assim relacionada aos portugueses nada nos diz sobre os indigenas,
mas sobre sua utilidade para o colonizador. (SOUZA LIMA, 2005, p. 237).

Em termos gerais, essas aliancas sdo vistas antes a luz do anseio ocidental de um
projeto de relacfes pacificas, que torna propicia a expansdo desenvolvimentista e extrativista
das regibes habitadas por essa alteridade indesejada. E, nesse caso, pouco importa se recorre-
se a aliangas ou a aniquilacdo daqueles que impedem o “crescimento” e a “modernidade” da
sociedade nacional em sua busca pelos ideais de “progresso”.

Diante do interesse pela regido, os Karaja adentraram de forma expressiva no
cenario politico nacional como aliados. Exemplos marcantes dessa inser¢ao se deu na década
de 1950, decénio em que foram efetivadas as politicas expansionistas do governo Juscelino
Kubitschek. Um dos primeiros contatos do presidente com os Karajd ocorreu durante a
primeira missa de Brasilia em 3 de maio de 1957 (LIMA FILHO, 2001, p. 97). Os Karaja
dangaram e prestigiaram 0 evento que evocava 0s signos de uma terra colonizada: tratava-se
da alusdo a primeira missa do Brasil. Se outrora eram os Tupinambas da costa os “indios” da
nova terra, agora 0s Karaja se faziam presentes como 0s representantes indigenas de um
“novo Brasil” que se erguia no planalto central. Para completar a cena, presenciavam o
mesmo evento homens e mulheres do alto escaldo do governo e empresariado brasileiro.
Juscelino, naquele ato, ambicionava ser o construtor da nacdo moderna, fundindo em um so

ponto toda a diversidade que havia na ténue linha entre os “selvagens” do médio Araguaia e
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os cariocas “civilizados”, pondo-0s todos a marchar rumo ao progresso e ao desenvolvimento
(LIMA FILHO, 2001).

Como parte de seu projeto ambicioso, Juscelino Kubitschek viu na ilha do
Bananal — devido ao posicionamento geografico em relacdo a nova capital (Brasilia) e a
navegabilidade do Araguaia — a possivel retomada da marcha para o oeste. Isso levou ao
inicio da Operacdo Bananal, deflagrada pelo presidente em 1960 (LIMA FILHO, 2001). A
ilha recebeu, entdo, as hordas do desenvolvimento, operarios, maquinas e a promessa da

modernidade, como descreve Lima Filho:

[...] Juscelino moveu-se para os lados. Convocou Oscar Niermayer, que projetou o
Hotel Turismo, o hospital indigena e um prédio administrativo que se chamou
Alvoradinha. Ainda foram construidas uma escola, uma pista asfaltada e uma base
militar da FAB. indios, candangos, funcionérios da FBC, sertanejos, militares e
projetistas, todos unidos pelo ufanismo modernista de JK, no centro do Brasil [...]
(LIMA FILHO, 2001, p. 101).

O brusco avanco da sociedade nacional rumo ao territério Karaja ndo cessou nos
anos seguintes. A ditadura militar também deu sequéncia as politicas desenvolvimentistas e
manteve o funcionamento do Hotel JK e a base militar da aeronautica na ilha do Bananal.
Também efetivaram a Guarda Rural Indigena entre os Karaja, politica do governo de excecéao
também colocada em prética em outros grupos indigenas no territdrio brasileiro, que ao armar
e treinar os indigenas tinha como meta fazé-los policiar suas proprias terras. Mas antes, a
politica visava o controle das terras indigenas por parte dos militares, que com a guarda
poderia ter acesso e controlar a entrada e saida de indigenas e ndo indigenas nas terras em
questao, prevenindo qualquer inconveniéncia que os “silvicolas” poderiam causar por ocasiao
de relagdes conflituosas com a sociedade envolvente (FREITAS, 1999).

Ao longo da segunda metade do século XX, além dos ja citados acontecimentos,
os Karaja ainda lidaram constantemente com a invaséo da ilha do Bananal por fazendeiros da
regido, que em tempos de seca levavam o gado para usufruir dos pastos que se mantém verdes
mesmo nessa época do ano. Ainda sob a égide do discurso desenvolvimentista, eles passaram
pelo risco da pavimentagdo da BR-242 no trecho que ficaria conhecido como a transbananal.
O objetivo era facilitar o escoamento da producéo de soja do estado do Mato Grosso, projeto
que s6 ndo vingou gracas as dificuldades naturais que a propria ilha impds ao
empreendimento (RODRIGUES, 1993).
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Prancha I11 — Sitio arqueoldgico em S&o Félix do Araguaia (MT)

Vista dae

A. Quadro descritivo da escavacdo do sitio
MT-AR-003, exposto no Museu de Sao Félix
do Araguaia. Foto: Manuel Ferreira Lima
Filho, Sdo Félix do Araguaia (MT), marco de
2010.
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B. ceramicas arqueoldgicas expostas no Museu
de Sdo Félix do Araguaia. Foto: Manuel
Ferreira Lima Filho, Sdo Félix do Araguaia
(MT), marco de 2010.

C. ceramicas arqueologicas expostas no Museu
de Sdo Félix do Araguaia. Foto: Manuel
Ferreira Lima Filho, S8o Félix do Araguaia
(MT), marco de 2010.
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Mais tarde, o discurso do bom selvagem e da preservacdo ambiental, atrelados a
imagem dos indigenas, levou o governo a estampar a face de uma mulher Karaja na nota de
Cr$ 1.000,00 (mil cruzeiros) (LIMA FILHO, 1994), somando para 0 grupo mais uma aparicao
a nivel nacional. Nesse meio tempo, cresceu igualmente o interesse académico na regiao e o
transito de pesquisadores se intensificou nas aldeias ao longo do médio Araguaia.

Mais recentemente, como parte de uma nova abordagem a respeito do patriménio
cultural brasileiro, o Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN) em
parceria com a Universidade Federal de Goids (UFG) deu inicio, em 2009, ao processo que
culminou no registro do modo de fazer as bonecas Karaja — rtixo(k)o — como patrimonio
cultural do Brasil. Essa foi uma forma de os Karaja, mais uma vez, retomarem 0 Seu espaco
na arena politica nacional, dessa vez evidenciando o papel da mulher Karaja e a ressonancia
de suas acdes no cotidiano do grupo e nas relagdes politicas com a sociedade envolvente
(LIMA FILHO et.al., 2011).

E notdvel que a maior parte do impacto — benéfico ou nio — que decorreu dos
interesses da sociedade nacional nos Karaja ficou concentrado nas duas grandes aldeias do
grupo, Fontoura e Santa Isabel do Morro (Mapa 2). O Servico de Protecdo ao indio (SPI) se
instalou, na época, entre as duas aldeias e deu acesso a saude, a0 mesmo tempo em que
chegavam as miss0es cristas a fim de impor-lhes a religido (TORAL, 1992).

As interferéncias significativas, em termos das religiGes cristds, se deram no inicio
do século XX com os batizados dos Karaja, realizados por padres Dominicanos de Conceicdo
do Araguaia (PA) (TORAL, 1992, p. 46), sendo a presenca catolica em Sdo Félix do Araguaia
exercida ainda hoje pela instituicdo da Prelazia de S&o Félix do Araguaia, presidida por Dom
Pedro Casaldaliga PI4 e criada em 13 de maio de 1969 (PRELAZIA, 2016).

As missdes protestantes também vieram no inicio do século XX com missdes
inglesas que se instalaram nas proximidades de Santa Terezinha (MT), cidade que margeia o
rio Araguaia na altura da Ilha do Bananal e esta proxima da aldeia Macaiba (TORAL, 1992,
p. 47). Nesse mesmo lugar, depois que 0s grupos protestantes ingleses abandonaram a regido,
0s missionarios da New Tribe Mission — grupo estadunidense — se instalaram e prosseguiram
com a evangelizagdo dos Karaja. Todavia, foram os adventistas que permaneceram em maior
numero e grau de influéncia nas aldeias ao longo do médio Araguaia. Ja na década de 1940,
0s missionarios adventistas faziam incursdes entre os Karaja, principalmente em Santa Isabel

do Morro. Porém, foi a partir da década de 1980 que as acOes da igreja adventista
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intensificaram, focando suas atividades em Fontoura e Santa Isabel do Morro (PORTO,
2009).

Na década de 1990, os missionarios ordenam como pastor Jodo Weheria, nascido
em Fontoura, que sempre esteve ligado aos assuntos da igreja e chegou a estudar na sede
adventista em S&o Paulo (SP) (PORTO, 2009). A ordenacdo de um indigena como pastor foi
0 primeiro caso entre 0s adventistas no Brasil. Jodo Weheria também teve importante atuacao
na igreja construida em Santa Isabel do Morro, que esta em pleno funcionamento atualmente e
é conduzida por pastores Karaja.

Em meio a essa imposi¢do ideoldgica cristd, os Karaja demonstram uma maestria
politica na relacdo com esses missionarios. Resguardados o tom impositivo e a violéncia
simbolica que marcam o processo de evangelizag¢do, 0s missionarios procuravam recompensar
os “convertidos” com estudos superiores e acesso a bens materiais ndo indigenas. Nesse
sentido, os Karaja notaram as vantagens que havia em aderir aos apelos dos missionarios,
como 0 acesso a educacdo e o distanciamento das bebidas nas aldeias. Viram ainda, na
religido cristd, a possivel defesa contra as préaticas de feiticaria.

O caso dos indigenas alcoolizados, problema que assola os Karaja ha tempos,
gerou e ainda provoca conflitos e tensdes. Como o uso da bebida alcodlica é evitado pelos
adventistas, muitas familias viram na religido uma justificativa para se distanciarem das
pessoas que fazem uso da bebida, evitando transtornos. Esse afastamento, em Santa Isabel do
Morro, gerou inclusive a formacdo de outras aldeias, como a aldeia JK, que também é
conhecida por ser composta — em sua maioria — por familias adventistas.

Sobre a defesa contra a feiticaria ouvi de um senhor, em Santa Isabel do Morro,
varios comentarios pejorativos quanto as praticas de seus pares, que na ocasido se reuniam
para o ritual de iniciagdo masculina: hetohoky. Esse senhor fazia analogias entre herois
mitoldgicos Karaja e demonios do cristianismo. Mais tarde fui descobrir que ele era um hyri,
que ao ser acusado de feiticaria, pratica que em casos extremos leva a morte do feiticeiro, viu
na religido adventista uma saida para livrar-se das consequéncias que poderiam lhe trazer
aquelas acusagdes. Agora, como evangélico, passou a fazer acusagdes constantes as praticas
tradicionais Karaja.

Essas situacdes aqui elencadas demonstram o quédo longe esta de ser unilateral a
relacdo entre os Karaja e a sociedade nacional. O interesse do governo brasileiro nos Karaja
como mais um componente do mosaico retorico da nacdo, a empreitada cristd dos

missionarios ou a propria investigacdo cientifica da academia estdo longe de resumir uma
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historia que tem a sociedade brasileira (em sua ocidentalidade) como Unica protagonista.
Esses mesmos eventos e interesses historicos tiveram seus respectivos impactos e ganharam
suas proprias versbes no contexto social Karaja, o que culminou em mudancas e
transformacdes no cotidiano do grupo, ao modo da tese de Sahlins (2008) das metaforas
historicas e realidades miticas.

Como tentativa de ver o outro lado dessa histéria, voltemos a visita de Vargas a
ilha do Bananal. Naquela ocasido, o presidente foi recebido pelos Karaja na atual aldeia Santa
Isabel do Morro (TO). Vargas, envolvido pela retorica da tradicdo, estava avido por uma
imagem representativa do “bom selvagem” amazonico. Watau foi quem recebeu o presidente.
Era um rapaz jovem e forte, conhecido por todos na aldeia por andar sempre com a pintura
corporal de ocasides festivas e com um emblematico cocar usado por jovens em rituais do
grupo. Na ocasido, a lideranca da aldeia Malua, que deveria receber Vargas, havia se
ausentado por obrigacdo de uma visita a um parente adoentado. Mas foi conveniente para o
presidente ter diante dele a figura de Watal, que naquele dia foi nomeado cacique pelo
“grande chefe” do Brasil.

Com o tempo, a legitimidade de Watau se solidificou, foi ele quem negociou com
Kubitschek a Operagdo Bananal (prancha Il, C.). O entdo cacique nomeado por Vargas, 0
“chefe para os brancos” — toriwedu —, representou os Karaja diante de Juscelino e acertou a
construcdo do Hotel — parte do projeto da operagdo Bananal — em troca de um engenho e
casas para os indigenas (LIMA FILHO, 2001, p. 98).

Ouvi histdrias sobre Watal de varios Karaja em Santa Isabel do Morro. Depois
que foi instituido “chefe para os brancos” por Vargas, uma nova forg¢a politica se ergueu e se
estabeleceu em Santa Isabel do Morro. Com a nova lideranga de Watau surgiram tensdes
internas marcadas pelo conflito entre as liderancas tradicionais do grupo e a nova lideranca
qgue emergiu da relacdo com a sociedade nacional. Esse assunto serd desenvolvido mais
adiante.

Surgiram novos lideres, como o caso de Watau, com novas demandas. Muitos
perceberam a necessidade de usar as ferramentas dos tori a seu favor e sairam da aldeia em
busca de formacdo superior; passaram a ocupar vagas em reparticdes publicas, conquistando

espaco nas estruturas politico-administrativas do pais.
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O Hotel JK e o fasto projeto modernista brasileiro com a mesma voracidade com
que veio sucumbiu em chamas™, permitindo, enfim, a retomada do espaco pelos Karaja, que
mantiveram ainda o fiasco em memoria dando o0 mesmo nome do hotel a entdo aldeia fundada
no lugar (prancha Il, A.).

Em meio a tantos acontecimentos e situa¢fes conflituosas ainda tiveram que lidar
com problemas internos do grupo, como a feiticaria e as desavencas entre familias. Na década
de 1990, lutaram contra o crescimento alarmante dos itxanté — “loucos”, na lingua nativa —
que foi relatado por alguns pesquisadores (LIMA FILHO, 2001; LEITAO, 1997; TORAL,
1992). O caso parecia ser recorrente entre os Karaja, contudo cresceu — no periodo citado — de
forma incontrolada. Toral (1992) o definiu como uma incorporacdo violenta de espiritos que
faz com que a pessoa tenha ataques de violéncia contra si ou contra outras pessoas que
estejam por perto, a situacdo era revertida e controlada pelos hyri na aldeia. Esses
acontecimentos foram, inclusive, estudados por Hans Dietschy (1976) em 1954-55, que
descreve os eventos de itxanté presenciados em campo e 0s interpreta a luz das teorias
psicanaliticas.

Nos ultimos anos, desde 2013, também vém crescendo de maneira alarmante os
casos de suicidio entre os jovens Karaja. Agora, além de estarem envolvidos em toda essa
trama historica, dilemas e problemas, eles tém que administrar a dor da perda de seus filhos.
O caso mais recente que tive noticia ocorreu em janeiro de 2016, Manakukari, unico filho
homem do vereador lwraru Karaja — neto de Watal —, cometeu suicidio, provocando comogao
em toda a aldeia e a recluséo do pai, que é uma importante representacdo politica do grupo na
camara de vereadores de Lagoa da Confusdo (TO) (municipio cujo territorio cobre quase toda
a ilha do Bananal).

Esse lado da histdria, marcada pelas acbes e protagonismo Karaja, revela um
pouco do quanto estdo longe da presungosa defini¢do de sociedade “primitiva” ou “‘atrasada”
— como a propria antropologia um dia os definiu.Os Karaja nos mostram como agem e estdo
ativos no debate politico nacional e mesmo em meio a tantas tragédias e perdas ainda dao
continuidade aos seus pressupostos existenciais. O historico do contato dos Karaja com 0s ndo
indigenas aponta para o quanto ainda persistimos, como sociedade brasileira, em manter os

ideais desenvolvimentistas e evolucionistas que — ao contrario do sentido que tém essas

3 As chamas ocorreram literalmente, segundo Lima Filho (2001, p. 108) “O Hotel JK foi totalmente destruido
quando um Karaja da aldeia de Fontoura, distante 30km do local, ao retirar mel de uma grande colmeia,
localizada numa arvore, ateou-lhe fogo, o qual se alastrou, atingindo o prédio e transformando em cinzas o sonho
de JK.”
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palavras — tém sido um retrocesso em relacdo a boa diplomacia que se pode manter com
povos de culturas diferentes.

No dia 18 de julho de 2014, em meio as curvas sinuosas de toda essa corredeira
historica narrada, meus caminhos confluiram até os Karaja de Santa Isabel do Morro, assunto

que retomo a seqguir.

A confluéncia de horizontes: a aldeia Santa Isabel do Morro

Minha primeira visita a Ilha do Bananal (TO) se deu em julho de 2014, na
companhia da antropéloga Michelle Resende e dos antrop6logos Gustavo de Oliveira Araujo
e Manuel Ferreira Lima Filho, meu orientador. Estavamos dando sequéncia as atividades do
projeto Kanaxywe e levavamos pela primeira vez os cartdes fotograficos da colecdo William
Lipkind. Foi nesse contexto que conheci a aldeia Santa Isabel do Morro, que fica a quinze
minutos de barco motorizado da cidade de Sdo Félix do Araguaia.

Santa Isabel do Morro é uma aldeia marcada por ambiguidades. Como palco para
as intervencgdes dos governos brasileiros, emergiram tensdes politicas e as clivagens internas
foram atenuadas no decorrer do dltimo século. A formacdo das aldeias Karajad em muitos
casos esta ligada aos conflitos e cisdes estabelecidos entre os membros de uma aldeia ja
formada. Essas cisfes estdo, sobretudo, ligadas as acusa¢des de feiticaria. Contudo, as novas
problematicas, que lhes impuseram os ndo indigenas, tém introduzido outras demandas que
contribuem para essas cisdes a0 mesmo tempo em que possibilitam o surgimento de novas
aliancas entre as familias.

A lbgica da organizacdo social segue a da familia extensa como uma unidade
social politica basica e minima (TORAL, 1992, p. 59). Toral menciona ainda que o nome da
familia ¢ definido “pelo nome do homem cabeca da familia seguido de um poésfixo
pluralizador /~boho/. Dessa forma, por exemplo, os waixaboho s&o os filhos, pais, esposas,
genros e netos do Waixa [...].” (TORAL, 1992, p. 59). Sao essas unidades politicas que
convivem em uma aldeia. Havendo, no passado, casos em que viviam separadas como foi
relatado por Krause (1940/44) que menciona varios desses nucleos familiares ao longo do

médio Araguaia.
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Prancha IV — A experiéncia etnogréafica

2 R

A.Estrutura montada pela prefeitura de So Félix do B. Rafael de Andrade no canto esquerdo, Michelle
Araguaia (MT) em uma das praias formadas durante o Resende, no canto direito e Gustavo de Oliveira
periodo de seca do rio Araguaia. Foto: Manuel Ferreira Araljo ao fundo, no rio Araguaia em direcéo a aldeia
Lima Filho, Sdo Félix do Araguaia (MT), julho de 2014. Santa Isabel do Morro. Foto: Manuel Ferreira Lima

Filho, Sdo Félix do Araguaia (MT), julho de 2014.

D. Sokrowé fazendo a pintura corporal de seu
filho mais velho, Idjaruma, para o hetohoky.
Foto: Manuel Ferreira Lima Filho, Santa Isabel
do Morro (TO), margo de 2010.

C. Rafael de Andrade e Kaymoti, no porto
Maluaré da Aldeia Santa Isabel do Morro.
Foto: Gustavo de Oliveira Aradjo, Santa Isabel
do Morro (TO), julho de 2014.
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A uxorilocalidade é outro fator que motiva o surgimento de novas aldeias e a
circulagéo de pessoas entre elas. Os homens Karaja quando casam vao viver com a familia da
esposa. Como exemplo, presenciei Idjaruma, o filho mais velho de Sokrowe, se mudar da casa
do pai em Santa Isabel do Morro, para a aldeia Nova Tytema, que fica a montante no rio.
Idjaruma construiu uma casa ao lado da casa de sua sogra. Nos preceitos iny, 0 homem ao se
casar fica a cargo dos cuidados e dos afazeres demandados pela familia da esposa.

Os iny sempre lidaram com os conflitos internos em grandes aldeias. As
acusacoes de feiticaria e a densidade populacional provocavam conflitos ou reforcavam as
aliangas entre as unidades politicas (familias). Esses conflitos internos eram os principais
fatores para cisdo das aldeias, estando presente em alguns casos ainda hoje. Atualmente, as
demandas politicas da sociedade envolvente tém interferido sobremaneira nessa dindmica
interna das aldeias.

Exemplo dessa situacdo é a intervencdo religiosa, como ja foi apontada
anteriormente. A aldeia Werebia é o caso mais recente desse tipo de cisdo. Ela ndo esta
indicada no mapa de Patricia Rodrigues (2008) (Mapa 2), pois foi recentemente fundada a
poucos quilémetros de Santa Isabel do Morro pelos iny adventistas.

Essas intervencdes externas, que provocam cisdes, concentram, em outros casos, a
populagdo em torno das grandes aldeias ou das cidades por conta das facilidades que
encontram nessa regido, como acesso a saude e educacdo. HA& casos em que, apesar de 0S
conflitos familiares se intensificarem, as cisdes nao ocorrem por conta do posicionamento
estratégico dessas aldeias.

A aldeia Santa Isabel do Morro se encaixa nessas especificidades de uma aldeia
grande, de onde desmembraram outras aldeias, a0 mesmo tempo em que aglomerou familias,
mesmo em meio a conflitos politicos. Tal concentracdo se deve pela posicdo estratégica da
aldeia que se deu historicamente pelo crescente interesse dos ndo indigenas na regido.

Getulio Vargas, ao visitar Santa Isabel do Morro, planejou a construcdo de trés
casas de alvenaria para as principais unidades politicas iny: Watal — o cacique que ele havia
nomeado; Arutana — lider ritual; e Maluaré — que mais tarde veio a ser lider ritual sucedendo
seu pai Malua. As casas foram erguidas em frente a pista onde pousou o avido da comitiva
presidencial de Vargas. Ao lado da aldeia ainda foi implantada a base da Forca Aérea
Brasileira (FAB). Entre a aldeia e a base militar ergueram o Hospital Indigena, que atendia
ndo sé os Karaja, mas toda a regido do médio Araguaia e inclusive o Xingu. O hospital fazia

parte da operacdo Bananal de Juscelino Kubitschek que também levou & construcdo da
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Alvoradinha (casa reservada ao presidente para a caga e pesca no rio Araguaia) e do Hotel JK.
Mais tarde, a FAB construiu uma nova pista ja em area reservada aos militares para o transito
do Correio Aéreo Nacional (CAN) (LIMA FILHO, 2001).

Os problemas de saude que acometeram os Karaja, além de outros beneficios que
se podia ter dos ndo indigenas, levaram ao adensamento populacional em Santa Isabel do
Morro. Contudo, os conflitos familiares ndo deixaram de existir, 0 que levou ao surgimento
de aldeias menores em torno de Santa Isabel do Morro. Exemplo dessa realidade é o
rompimento de Iwraru, que o levou a fundar a aldeia Watau, a poucos quildmetros de Santa
Isabel, a qual tem esse nome em homenagem ao seu avd: 0 mesmo Watau que negociou com
Getulio Vargas e Juscelino Kubitschek. Iwraru deu continuidade ao legado de lideranca de
seu avo0 e, atualmente, é vereador de Lagoa da Confuséo (TO).

Sendo assim, Santa Isabel do Morro é marcada por essa polaridade politica que
remonta a sua consolidacdo. Conflitos em que me vi inserido, mesmo sem a intencao de tomar
partido, como fez Toral (1992), que assumiu, quando esteve em campo, uma “faccio™*,
sendo inclusive detido por membros da “fac¢do” contraria a sua, em meio as tensdes politicas
gue vivenciou.

Os caminhos que me foram possiveis percorrer em meio aos iny estdo ligados a
essas organizacOes politicas que marcam os conflitos e aliangas em Santa Isabel do Morro.
Para ser mais preciso, o caminho que trilhei, e que me foi dado como opcdo, esta ligado a
familia de Maluaré, filho de Malua que, por sua vez, era o lider ritual que deveria ter recebido
Vargas naquele outubro de 1940. A entrada nesse ciclo se deu por meio de Sokrowé, o atual
Ixydinodu™de Santa Isabel do Morro.

Durante a primeira etapa de campo, em julho de 2014, na primeira visita que fiz a
aldeia, eu e a equipe que acompanhava fomos direto a casa de Sokrowé. Encontramos na casa,
Kaymoti (prancha IV, C) — sogra de Sokrowé — sentada numa esteira estirada ao lado da casa

fazendo suas ritxo(k)o.

 Toral nomeia Faccéo os agrupamentos politicos que compartilham de um mesmo ideal. Esses grupos vao além
das unidades politicas, como as familias, pois inclusive podem ser uniGes dessas unidades. Contudo, uso as
aspas, pois acredito que sdo, na verdade, tendéncias ideoldgicas guiadas por algumas pessoas e acionadas em
momentos conflitantes para resolver pendéncias ou se posicionarem ante os dilemas com que lidam atualmente.
O termo facc¢des, como utilizado por Toral, parece ser um tanto fechado para a fluidez e a mobilidade com que
ocorrem as aliancas e conflitos politicos na atual conjuntura que vivem os iny.
15 Segundo Toral (1992), o Ixjdinodu é a lideranca tradicional da aldeia Karaja, séo lideres rituais, responsaveis
pela conducdo das ceriménias tradicionais e respeitados como representantes de cada aldeia. Era a mesma fungéo
que ocupava Malud e depois seu filho Maluaré, como foi mencionado anteriormente. Antes de Maluaré, Arutana
também ocupou a fun¢do de ixpdinodu, como explica Lima Filho (1994, p. 126).
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Kaymoti é nativa Kamayura; veio pequena para Santa Isabel do Morro,
acompanhando sua mée Mavira Kamayura, que na ocasido casara com Maluaré. Este, por sua
vez Karaja, havia — por outros motivos — passado um periodo de sua vida no Xingu, mas logo
retornou a Santa Isabel do Morro, sua aldeia de origem, afinal era parte de uma familia de
prestigio, filho de Malu& antigo ixpdinodu, como j& foi apontado. N&o tardou para Maluaré
substituir Arutana como lider ritual, assumindo assim o lugar que ocupava o seu pai.

O casamento de Maluaré ja era motivo de comentarios na aldeia, pois sua parceira
era de outra etnia. Ter uma estrangeira no grupo, casada com o lider ritual, causava certo
desconforto, j& que ela poderia influenciar em suas decisGes. Ademais, houve desgaste maior
quando Maluaré decidiu se casar também com Kaymoti, provocando tensdo aos olhos da
aldeia, ja que ia contra o ideal monogamico do grupo. Mesmo ndo havendo relacdo de
parentesco consanguineo, casar-se com a filha de sua esposa era bastante incomum. O
interessante € que essa troca interétnica Kamyura/Karaja teve destaque significativo na aldeia,
se mantém atualmente e é de grande relevancia no atual contexto das praticas xamanicas,
tema que também ¢é alvo deste trabalho e sera aprofundado no préximo capitulo.

Voltando ao relato da minha chegada a aldeia, fui apresentado a Sokrowé por
Manuel Lima Filho, como seu orientando. Aquele encontro foi deveras significativo para o
desenvolvimento deste trabalho. Estavam ali dois mestres e um discipulo: eu, ocupando a
posicao de iniciante em dois mundos, 0 da antropologia social e o dos conhecimentos iny, me
via diante de meus dois mentores ao mesmo tempo em que as trilhas ja ndo eram tanto
escolhidas, mas definidas a partir dali.

Nessa trama historica, em meio as trajetdrias pessoais com as quais me deparava,
tive consciéncia, mais tarde, que estava ali se formando os sentidos que tomariam meus
proximos passos entre os iny. E certo que, na maior parte dos casos, a formagio do
antropélogo se da entre mundos; como Lévi-Strauss (1996, p. 63) apontou, tratando-se
especificamente da etnografia, assumindo-a “como histéria que une por suas duas
extremidades a do mundo e a minha, ela desvenda ao mesmo tempo a razdo comum de
ambas”. Atento que apesar de as consideragdes straussianas terem como norte reflexivo a
dimensdo universal do “homem”, imagino esses dois mundos como dimensdes em que
caminha o antrop6logo diante de cosmovisdes que espelham mundos diferentes: o dele e o do
Outro. Nas palavras de Evans-Pritchard:

Talvez seja melhor dizer que o antrop6logo vive simultaneamente em dois mundos

mentais diferentes, construidos segundo categorias e valores muitas vezes de dificil
conciliacdo. Ele se torna, a0 menos temporariamente, uma espécie de individuo
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duplamente marginal, alienado de dois mundos. (EVANS-PRITCHARD, 2005, p.
246).

Continua Evans-Pritchard:

Além disso, pode-se dizer que, desde que nosso objeto de estudo sdo os seres
humanos, tal estudo envolve toda a nossa personalidade — cabeca e coracgdo; e que,
assim, tudo aquilo que moldou essa personalidade esta envolvido, ndo s6 a formacao
académica: sexo, idade, classe social, nacionalidade, familia, escola, igreja,
amizades e assim por diante. Sublinho com isso que o que se traz de um estudo de
campo depende muito daquilo que se levou para ele. (EVANS-PRITCHARD, 2005,
p. 244).

Por mais que o fazer cientifico esteja pautado nos ideais positivistas que primam
pela neutralidade da pesquisa e pela liberdade de escolha do “objeto”, nota-se certa
dificuldade em eliminar todo o aspecto subjetivo que envolve o pesquisador, posto que antes é
também humano. Fato que ¢ atenuado principalmente quando o “objeto” ¢ também sujeito,
nesse caso nao se escapa do Vviés subjetivo das relacbes humanas.

Desse modo, ndo seria possivel eu estar em Santa Isabel do Morro e conduzir os
trabalhos durante essas duas etapas de campo se ndo fosse a relacdo ja estabelecida por
Manuel Lima Filho a partir de sua experiéncia de campo e todas as demais relaces que o
precederam e fizeram possivel sua formacéo e pesquisa enquanto antrop6logo. E ouso ir além:
digo que de um ponto de vista mais amplo, o proprio campo disciplinar propiciou e guiou,
nesse caso, uma série de relagdes com o Outro. Pois os iny, naquela ocasido, pareciam ja ter
delimitado e previamente definido os moldes das relagdes possiveis em que eu poderia me
encaixar. O fato € que inocente é aquele antropélogo — para fazer alusdo a obra de Barley
(1996) — que idealiza estar acima da vontade de seus interlocutores, crendo ser livre a sua
escolha e analise numa pesquisa cientifica. Antes que exista a relacdo de fato — dado o0 mundo
globalizado em que os indigenas estdo também inseridos — a “fun¢do” e o “lugar” do
antrop6logo ja estdo esbocados na estrutura sociocultural desses povos definidos como
tradicionais que, de fato, ja notam e suportam a presenca desses “curiosos” ha tempos.

Desse modo, minha entrada nessas redes de tensbes politicas, historicamente
marcadas, se deu no momento em que cheguei a aldeia e me deparei com a familia do ja
falecido Maluaré.

Atualmente, essa unidade politica de Maluaré é em parte representada por
Sokrowé. Ele, por sua vez, € 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 & posicéo
que ocupa hoje — ixpdinodu — se deve diretamente a seu casamento, uma vez que a sua relacédo

de parentesco com Maluaré é que o levou a indicagdo para ocupar o lugar de lider ritual.
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Quando Maluare faleceu, houve a necessidade imediata de um substituto para a
importante funcdo que exercia. Seus filhos homens, por motivos diversos, ndo puderam ou
ndo tiveram interesse em ocupar o lugar do pai. Foi nessa ocasido que entraram as mulheres
iny em cena e agiram em prol de solucionar o impasse.

De fato, em diversas sociedades indigenas tem-se, na maioria das vezes, a
impressao errbnea de que a mulher em nada participa da vida politica da aldeia. Claro que
num primeiro momento ndo se percebe a interacdo direta das mulheres iny nas reunides,
debates e decisdes politicas, uma vez que tais assuntos sao discutidos na casa dos homens,
local proibido para o publico feminino. Contudo, mais tarde, pude presenciar o que outros
autores ja apontaram: os acirrados dialogos familiares, onde esposas e, principalmente, as
sogras, expBem suas opinides, chegam a acordos e definem muitas das posturas politicas que
0s maridos devem adotar no contexto da aldeia.

Esse posicionamento da mulher no contexto sociocultural iny foi esbocado em
varios trabalhos como aponta Lima Filho em sua etnografia:

[...] num primeiro momento as mulheres sdo mais reservadas. Os homens sdo 0s
interlocutores. Mas no dia-a-dia da aldeia ha uma inversdo completa desta situagéo.
E muito frequente os homens discutirem suas agbes com as mulheres, ou as
consultarem antes de tomarem alguma deciséo politica. (LIMA FILHO, 1994, p.
122).

Portanto, voltando ao caso de Sokrowé, sua ascensdo ao posto de lideranca se
deve ao posicionamento e a articulagdo das mulheres da familia de Maluaré. Esoiro, irma de
Ixysé — mae de uma importante lideranca ritual da aldeia, o Deridu® — 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 Sokrowé.

O interessante a se notar nessa ocasido é que Sokrowé passa a ocupar uma posi¢ao
de relevancia significativa diante da aldeia, sendo o lider tradicional de uma das principais
aldeias iny. De fato, no jogo das tens@es 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 posicéo e a familia da qual agora é um dos representantes. Algo que €

compreensivel diante dos acontecimentos historicos que marcaram as ultimas liderancas ja

16 |_ideranca ritual tradicional entre os Karaja, pouco aprofundada nos estudos anteriores. Em minha experiéncia
etnografica ndo pude coletar dados precisos, sO soube que se trata de uma lideranga importante, mas que nao se
expde, é reservada e acionada apenas em momentos rituais, apesar de ser uma posicdo de prestigio e respeito
diante da sociedade Karaja. Lima Filho (1994, p. 127) também compartilha dessa dificuldade em definir o
Deridu, segundo ele, os relatos que obteve de Arutana em sua pesquisa de campo eram confusos e nada
conclusivos, o que também o levou a deixar a questdo em aberto.
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mencionadas. Arutana, Maluaré e Watal eram reconhecidos como importantes lideres que
mantinham relacBes com liderancas politicas de nivel nacional, como foi o caso das
negociacdes de Watal com Juscelino Kubitschek. Arutana e Maluaré eram referéncias em
curas e conducdo de rituais, representavam as familias tradicionais da aldeia e eram profundos
conhecedores das tradi¢Bes iny. De fato, a posi¢do que assumiu Sokrowé nao é facil de ser
exercida por um jovem (em torno de trinta anos) que rompe a linha de parentesco
consanguineo e que é precedido por homens com tamanha notoriedade e expressividade
politica interna e externa ao grupo.

E diante de tais tensdes que passei a me ver percorrendo essas sinuosas trilhas
desde o Museu Nacional (UFRJ) até os iny de Santa Isabel do Morro — o que compreendi
melhor nos dias seguintes ao primeiro encontro que tive com Sokrowé. Primeiro, me via
sempre conduzido aos assuntos que envolviam as habilidades xamanicas de Sokrowe. A
principio, eu pretendia pesquisar as pe¢as de plumaria confeccionadas pelos iny. Contudo, a
insisténcia de Sokrowé quanto a sua atuagdo como hyri ndo podiam deixar de ser atendidas.
Nesse momento, a escolha ja deixava de ser aquela formulada nos gabinetes da universidade
passando a ser — de alguma forma — parte do que era demandado na prépria relacdo que
emergia em campo®’.

Cabe ressaltar ainda duas situagdes que foram marcantes para legitimar a abertura
que tive na familia de Sorkowé. A primeira situagdo ocorreu em julho de 2014, na minha
primeira visita a Santa Isabel do Morro. Estava na aldeia esperando por Sokrowé em sua casa
e passava 0 tempo acompanhando os trabalhos de Kaymoti e Ixysé que confeccionavam
colares de micangas, 0s quais seriam comercializados mais tarde em Sao Félix do Araguaia.
Apesar de ainda ndo dominar a lingua, me arrisquei a falar algumas palavras em inyrybe,
como qualquer iniciante, a pronuncia ndo foi adequada. Fui corrigido por Ixysé e afimei que
precisava aprender a lingua. Diante daquela situacdo, Kaymoti disse em meio a risos: “precisa
mesmo, vocé que € inpdéosad”. Perguntei o que significava e ela respondeu: “iny perdido no

mundo’™*8.

7 Questao que lembra outros casos classicos na disciplina, ja que, epistemologicamente, a experiéncia de campo
interfere na dialogia e na produgdo do conhecimento antropolégico. Como exemplo, ha os relatos de Evans-
Pretchard: “[...] o antropdlogo deve seguir o que encontra na sociedade que escolheu estudar: a organizacéo
social, os valores e sentimentos do povo, e assim por diante. Posso ilustrar este ponto com meu préprio caso. Eu
ndo tinha interesse por bruxaria quando fui para o pais zande, mas 0s Azande tinham; e assim tive de me deixar
guiar por eles. N&o me interessava particularmente por vacas quando fui aos Nuer, mas os Nuer, sim; e assim
tive aos poucos, querendo ou ndo, que me tornar um especialista em gado.” (EVANS-PRITCHARD, 2005, p.
244-245)

'8 H& em mim, de fato, alguma ascendéncia indigena, que pode ser notada & primeira vista no corpo. Esses tracos
fenotipicos chamaram bastante atengdo durante minha estada na aldeia. Desde a chegada ao campo, Manuel
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O segundo evento marcante se deu quando Sokrowe fez um pronunciamento, na
presenca de Manuel Lima Filho, direcionado a mim. Ele explicou que tinha ciéncia do meu
interesse em morar por um periodo na aldeia a fim de desenvolver meu trabalho e ressaltou
seu apoio. Diante disso, ele anunciou que me adotaria e me receberia em sua casa quando
necessario. Fui colocado na posicéo de seu filho e de Ixysé, neto de Kaymoti e irmdo mais
velho entre os filhos do casal. Por fim, formalizada a adoc¢éo fui nomeado Deridu pelo préprio
Sokrowé (prancha V).

Naquele momento imaginei — 0 que mais tarde constatei — que de alguma maneira,
atingi (como diria Oscar Lewis sobre a sua relacdo com as familias que pesquisou no México)
0 “grau nada comum de rapport19 e confianca entre o investigador e a familia” (LEWIS,
1961, p. 20, traducdo livre). Mas, além disso, também compreendi que a posi¢do de aspirante
a antropologo, avido pelos conhecimentos Karaja, poderia ser explorada de forma positiva a
favor da imagem de Sokrowé na qualidade de lider. De fato, as relagBes que Manuel Lima
Filho j& havia construido na aldeia, na ocasido de sua pesquisa de mestrado, sua proximidade
com Maluaré e os trabalhos por ele desenvolvidos como antropologo recairam sobre mim
naquela ocasiao.

Diria que naquele encontro havia um ponto de convergéncia muito claro de
interesses, algo proximo do que alude Fabian (2013) em seu trabalho ao falar da coetaneidade.
Problematizando a situacdo, acredito que se dava ali a partilha de um mesmo tempo entre
Sokrowé e eu. Aludindo as questdes que defende Fabian: “De alguma forma, temos de ser
capazes de partilhar o passado uns dos outros a fim de estar conscientemente no presente uns
dos outros” (FABIAN, 2013, p. 118).

Compreendi a relagcdo que nasceu diante da performance de Sokrowé como a
ressonancia de uma relacdo anterior, que integra uma rede de atores, envolve interesses
comuns em tempos e espacos compartilhados pelos quatro principais individuos que estdo
diretamente ligados a trama: Maluaré/Manuel e Sokrowé/Rafael. Nota-se que ha um
alinhamento constituido historicamente; uma convergéncia de tempo e espaco que permite,

produz e reproduz as relagdes que sdo acessadas nas ocasifes oportunas.

Lima Filho era interpelado inGmeras vezes pelos iny: “Ele ¢ indio?”, apesar de eu mesmo nunca tem Sido
diretamente questionado sobre minha origem. Devo essa heranca & minha ascendéncia paterna e materna, ja que
tenho referéncias de ambos os lados com caracteristicas fisicas muito proximas das indigenas.

% Em nota, a tradutora Emma Sanchez Ramirez explica Rapport como relacio de harmonia, afinidade.
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Prancha V — Confluéncia e fluidez: didlogos com Sokrowé

A. Por-do-sol no Berohoky — o grande rio — rio Araguaia. Foto: Gustavo de Oliveira Aradjo,
Aldeia Santa Isabel do Morro (TO), julho de 2014

B. Sokrowé — a esquerda — e Rafael de Andrade — a direita — diante do Berohoky, rio
Araguaia. Foto: Gustavo de Oliveira Araujo, Aldeia Santa Isabel do Morro (TO), julho de
2014
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Na relacdo que tinha com Sokrowé — meu interesse de pesquisa e a adogao por sua
parte — elucidavam, ao mesmo tempo, um antropdlogo em formacéo e a construgdo da figura
de um lider ritual. Esse encontro foi possivel pelas relacGes ja estreitadas anteriormente entre
Manuel e Maluare, e que agora se dava novamente, porém com 0S representantes atuais:
Rafael e Sokroweé.

Em outra perspectiva, que se baseia apenas numa economia dos interesses, seria
plausivel concluir que a relacdo era conveniente visto que havia um potencial vantajoso para
ambos. Mas gostaria de aproveitar o ensejo a partir do que ja mencionei sobre o rapport (de
Lewis). Acredito que, para além de ter alcancado a harmonia e a afinidade da familia de
Sokrowé — como se fosse algo racionalmente calculado e planejado —, houve de ambos o0s
lados afinidade e interesse mutuo na contribuicdo que cada um poderia dar ao outro. Em
termos maussianos, extrapolando as barreiras socioculturais, pairava naquela relacdo a
reciprocidade, fazendo circular as dadivas, do dar e retribuir (MAUSS, 2003).

E notéavel que o posicionamento de Lewis, bem como de boa parte dos tedricos, ao
abordar o trabalho de campo antropoldgico, por muito tempo, tem tratado essa dimensdo
subjetiva da pesquisa de campo como manda o rigor cientifico, se preocupando com a
neutralidade do pesquisador e atentos a possibilidade de recairem numa escrita confessional.
Como Malinowisk ja destacava em suas prescricbes metodoldgicas, os beneficios de um
diério pessoal a ser adotado pelo pesquisador como o suporte ideal para registrar quaisquer
experiéncias vividas seria o instrumento onde o mesmo teria, apds a etapa de campo,
condicdes de filtrar informagbes a fim de alcancar a precisdo e o refinamento do trabalho
cientifico:

O objetivo fundamental da pesquisa etnografica de campo é, portanto, estabelecer o
contorno firme e claro da constituicdo tribal e delinear as leis e os padrdes de todos

os fendbmenos culturais, isolando-os de fatos irrelevantes. (MALINOWSKI, 1978, p.
24).

Aos tais “fatos irrelevantes” incluem precisamente as relacdes subjetivas, 0s
dramas sociais que envolvem o pesquisador e seus interlocutores e os desgastes do cotidiano;
alem da afinidade ou proximidade e inimeros outros fatores que afetam diretamente 0s
envolvidos na pesquisa etnogréafica. Esses fatores séo vivenciados em campo e fazem parte do
encontro com o Outro, algo a qual todo antropologo em campo esta habituado, como alertou
Fabian (2013), mas que fazem parte dos bastidores; sdo renegados, separados ou excluidos da

reflexdo cientifica refinada; ndo comp&em, portanto, a escrita etnogréafica.
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Penso que caso néo fosse tdo latente essa separacdo das impressdes — de um lado
os dados “cientificos” e de outro as experiéncias pessoais — seria mais facil diluir certos
preconceitos, 0s quais, como no caso de Malinowisk (1997), foram - talvez contra seu
interesse — revelados em seu diario de campo publicado por sua esposa. Contudo, ajustando a
critica ao seu contexto historico, sabe-se que parte da problematica se justifica pela conduta
colonial amplamente adotada em seu tempo.

Atualmente, essa dimensdo subjetiva da pesquisa veio a tona, especialmente
diante das criticas pds-modernas, como: a critica a “autoridade etnografica” de James Clifford
(2008). Passou-se a ser necessario o questionamento das verdades até entdo incontestaveis,
produzidas e justificadas pelo trabalho de campo. Entrou na discussdo a problemaética
temporal, como o “alocronismo da antropologia” de Fabian (2013) que aponta 0 vicio
disciplinar na escrita etnografica de provocar uma descontinuidade temporal entre o
antropologo e o outro, renegando os Ultimos a condi¢do de primitivos.

A partir dai muito se tem produzido a fim de apontar solu¢des para uma teoria do
fazer antropoldgico. O proprio caso que vivi em campo e problematizo agora foi alvo de
ponderacbes em outras circunstancias. Como as consideracfes de Miriam Grossi, que assinala

tal problematica ao afirmar que

[N]Jo contato com o “outro”, o antropdlogo se pergunta “afinal quem sou eu
mesmo?”’, “o que significa minha propria cultura?”, “quem é o selvagem e o
civilizado?”. Mas este “mergulho na subjetividade”, era até pouco tempo atras visto
ora como “indiscri¢cdo” ora como “autoexposicdo ridicula”. (GROSSI, 1992, p. 10,
grifo da autora).

E nesse sentido, que cabe remontar esse cenario historico que precede a minha
chegada ao campo e 0s pormenores que me conduziram a percorrer tais caminhos. Ao ser
nomeado e adotado, tracaram-se as margens das trilhas que pude percorrer para alcangar meus
objetivos. Como Hélio Silva aponta em suas reflexdes sobre o campo antropoldgico:

O percurso do etndgrafo no campo deriva da conjuncdo exitosa ou atritada, isto é,
pelos acordos e pelos entreveros entre a orientacdo que ele mesmo quer imprimir a
seu itinerario e os itinerarios permitidos, prescritos, previstos, aceitos pelos
interlocutores/integrantes. Acordos que conduzem as melifluas fusdes de horizontes
ou a entreveros entrecortados de raios no horizonte e trovdes sobre a cabeca
(SILVA, 2009, p.176).

O que se seguiu no decorrer do trabalho mostrou que, de fato, ambos — Sokrowé e
eu — temos consciéncia de que nossa relacdo é ao mesmo tempo: pesquisador/interlocutor;
filho/pai; antropélogo em formac&o/lider ritual em ascensdo. Todas fazem parte de nossa

construcdo, dao luz e tornam possiveis as reflexfes contidas neste trabalho, ressaltam e
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contribuem para a construcdo de Sokrowé como lider; e sdo todas igualmente vélidas e
complementares, nenhuma menos importante que a outra ou mais ingénua. E ainda o ponto de
convergéncia de nossos interesses/afinidades e do legado historico que nos precede e
acompanha.

Mas — como alertou Silva (2009) — néo tardou para que a condescendente adogao
fosse ofuscada pela luz dos raios no horizonte, seguidos pelo soar das trovoadas. No ano
seguinte, em marco de 2015, Sokrowé convidou Gustavo (antropdlogo que também me
acompanhou no primeiro campo) e eu para que nos hospedassemos em sua casa durante o
hetohoky, o ritual de iniciagdo masculina, o que configurou a j& citada segunda etapa de
campo, com duracgéo de 15 dias.

O cacique de Santa Isabel do Morro, naquela ocasido, era Idjahina — importante
lideranca do grupo que assumiu diversas vezes, desde a sua juventude, a posicdo de lider para
0s assuntos com os tori. Segundo muitos me relataram, inclusive o préprio Idjahina, hd muito
se convencionou no grupo que os caciques ficassem responsaveis por resolver apenas
assuntos relacionados aos ndo-indigenas, enquanto o lider ritual se ocuparia dos problemas
internos, dando continuidade as préaticas tradicionais Karaja. Os termos usados na aldeia
distinguem os lideres como: cacique, o chefe para os brancos (toriwedu); e lider ritual,o chefe
da cultura (ixypdinodu).

O apice do hetohoky, quando os iniciados no ritual sdo levados da hetoriore (casa

kj?® (casa grande), tem sido para os Karaja um momento de abertura

pequena) para a hetoho
da aldeia para 0 mundo ndo-indigena. Muitos vém das cidades proximas para presenciar,
filmar e fotografar a grande festa iny. A grande movimentacdo e, as vezes, a presenca de
fotografos ou cineastas profissionais, que se aproveitam do momento para captar imagens a
fim de uséa-las para fins lucrativos sem dar o devido retorno aos iny, tém sido constantemente
debatida entre as liderancas da aldeia como um problema que precisa ser controlado.
Acompanhamos em margo, nessa segunda etapa de campo, uma série de tarefas
relacionadas ao hetohoky e, a pedido do proprio Sokrowé, fotografamos — alem daquilo que se
referia @ nossa pesquisa em questdo — momentos importantes do ritual, em varios espacos da
aldeia. Foi quando, um dia antes do ent&o apice do ritual, Idjahina — o cacique — aborrecido, se
dirigiu até nés e disse que precisava conversar conosco sobre as fotografias. Naquele mesmo

instante, Sokrowe tomou frente no assunto e disse de prontiddo que estavamos hospedados em

2% Sobre as especificidades do hetohokj ver Lima Filho (1994).
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sua casa, éramos seus convidados e por ele autorizados a registrar o evento. Mas ndo foi o
suficiente.

No dia seguinte, logo que acordamos, fomos — Gustavo e eu — convocados a
comparecer na casa do cacique. Imediatamente, Sokrowé pediu que Idjaruma, seu filho mais
velho, nos acompanhasse. Enquanto caminhdvamos até a casa de Idjahina, fomos
surpreendidos por Karirama, filha de Mahuederu, uma importante ceramista que € respeitada
pelo dominio que tem dos conhecimentos iny, constantemente procurada por varios
pesquisadores e mantém relagdes com varias instituicdes de pesquisa, que a tém como
interlocutora. Nesse sentido, nota-se que o fato de sermos impelidos a conversar com 0
cacique chamou a atencdo de toda a aldeia.

Ao chegarmos a casa do cacique notamos que estavamos ali, sobretudo, pelas
relacBes que estreitamos com a familia de Sokrowé, motivo obscurecido pelo pretexto de
sermos confundidos por fotdgrafos/cineastas. Na primeira ocasido em que estivemos em
campo, em julho de 2014, fomos apresentados formalmente ao Idjahina por Manuel Lima
Filho, que nos apresentou como parte da equipe do Projeto Kanaxywe, 0 que coloca em
duvida essa suposta confusdo quanto a nossa formacao/interesse profissional.

Idjahina nos convidou para sentar. Por trinta minutos, ele detalhou as mindcias de
sua posicao de lideranca. J& preparado para nos receber, estava sentado a mesa com uma pasta
sob as mdos, nela continham varios documentos que nos foram apresentados com rigor
cronoldgico, respeitando a sequéncia temporal dos acontecimentos. Os documentos eram
fotos, recortes de jornal e cartas que mostravam a sua trajetéria como uma lideranca Karaja.
Era a prova de sua expressividade na midia nacional que certificava suas habilidades
diplomaéticas em encontros com autoridades como prefeitos e governadores.

Toda a introducéo foi feita para demostrar a autoridade que tinha para nos indagar
sobre os objetivos que tinhamos em acompanhar e fotografar o hetohoky. Ele receava que
fossemos fotdgrafos ou cineastas em busca de imagens para serem comercializadas no
exterior?’. Quando nos posicionamos em nossa defesa, Idjahina se lembrou, enfim, que no ano
anterior haviamos sido apresentados a ele e havia concordado com a nossa estada na aldeia.

Ou seja, ele sabia de antemdo que éramos antropologos em formac&o e nossas intengdes eram

2 Esse desgaste vivido em meio ao campo impossibilitou o registro fotografico para o trabalho. A fim de
respeitar os limites impostos por Idjahina e igualmente preocupados em amenizar o quanto antes as tensdes que
pairavam sobre a nossa presenca em campo, decidimos que seria melhor suspender os registros fotograficos
durante nossa permanéncia na aldeia, que ndo durou muito depois do ocorrido. Contudo, houve ainda momentos
importantes que careciam do registro, como o caso da confeccdo do obi, que sera apresentado no terceiro
capitulo.
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bastante distintas das que ele desconfiava. Mesmo assim, a conversa ndo caminhou para uma
solucdo répida, ao contrério, saimos de 14 com o acordo estabelecido de que ndo iriamos mais
fazer nenhum tipo de registro imagético na aldeia a partir daquele momento. Estava mais que
constatado que, na verdade, o conflito dizia respeito a tensbes proprias do grupo, mas do qual
eu, agora, fazia parte devido a ligacdo com Sokrowé e sua familia.

O cacique estabelece outras relagdes, muito diferentes daquelas que fazem os
lideres rituais ou os mais velhos e experientes. Ele passa a representar o grupo diante de
demandas que envolvem assuntos politicos com os tori, em que 0s iny sdo requisitados para
alguma aparicdo publica em eventos organizados por nédo-indigenas, por exemplo. Estd em
constante relagdo com instituicbes governamentais representando — como lideranga formal —
os iny. Os envolvidos com as praticas rituais do grupo, por sua vez, sdo tidos como mais
experientes e conhecedores das tradi¢bes do grupo, e comumente estabelecem relagdes com
pesquisadores, cineastas, fotografos.

Sdo, portanto, dois poderes distintos, legitimados por diferentes esferas de
relacBes dentro e fora da sociedade iny, que também sdo complementares e se reconhecem
como detentores de saberes, técnicas e oratdrias indispensaveis aos lideres. Foi possivel notar
tal situacdo quando Idjahina reiterou diversas vezes, durante sua performance, que era chefe
para os brancos mas conhecia “cinquenta por cento da cultura”, legitimando, assim, a posi¢ao
que ocupava Sokrowé, pois a0 mesmo tempo ele relembrava os antigos lideres rituais como
Maluaré e Arutana, ressalvando seus feitos memoraveis enquanto poderosos xamas. O mesmo
se dava por parte de Sokrowé que, mais tarde, ao dar a sua versdo dos fatos, contou que ha
muito Idjahina era o cacique da aldeia e que ja havia recorrido a ele em outras ocasides para
solicitar apoio da FUNAI e da prefeitura de Sdo Félix do Araguaia para execucdo do
hetohoky; o que de algum modo legitima, por parte de Sokrowé, a posicao do entdo cacique
como ator responsavel por intermediar discussdes com a sociedade envolvente, mesmo
quando se trata de assuntos rituais.

Depois da conversa delicada que tivemos com Idjahina, decidimos que seria
melhor encerrar o campo para evitar qualquer desgaste, tendo em vista 0 momento festivo que
tomava Santa Isabel do Morro, e seria no minimo contraditorio se nos preocupassemos antes
com levantamento de dados. Eramos uma demanda a mais para Sokrowé, que ja tinha pouco
tempo para lidar com as inimeras incumbéncias por ser o condutor do ritual. E com 0s novos
problemas que surgiram com Idjahina, ndo vimos outra opgdo a ndo ser encerrar nosso

trabalho e retornar para casa.
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Apesar de ndo ter permanecido um tempo razoavel em campo, 0s proprios
interlocutores com os quais estreitei as relagdes mais tarde me procuraram por outros meios.
Sokrowé continuou me ligando e tivemos longas conversas pelo telefone. Mantive contato e
obtive algumas fotos por meio de redes sociais com o filho mais velho de Sokrowe, Idjaruma.
E para complementar os dados de campo e as conversas a distancia, tive uma excelente
conversa com Isarire — um dos filhos mais velhos de Maluaré — em Goiania. Os dialogos que
tive com ele foram fundamentais para o prosseguimento da pesquisa. Depois do ocorrido em
campo, Isarire entrou em contato e nos fez uma visita no Museu Antropolégico da UFG. Ele
lamentou o fato da saida ndo planejada da aldeia e se prontificou em nos ajudar na pesquisa.
Isarire visitou ainda a reserva técnica do Museu acompanhado por Gustavo Aradjo, que
também € técnico administrativo na mesma instituicdo. Esses encontros foram registrados em
video e a partir deles foi possivel aprofundar em varios temas fundamentais abordados neste
trabalho.

Se a relagdo que estabeleci com Sokrowé e sua familia abriu o caminho para a
pesquisa, também foi por ela que se fecharam os outros possiveis, mas nao ha trilhas certas ou
erradas, h4 trilhas percorridas. E nessa conjuntura que se insere o atual trabalho, que tem sido
mediado, sobretudo, pelo meu principal interlocutor Sokrowé, que apesar de jovem xama
Karajé, aceitou a escolha de ocupar o lugar de lider ritual em uma aldeia que tem passado por
tantos problemas internos, como as lastimaveis perdas prematuras de jovens Karaja que
cometeram suicidio. O mesmo impeto pela politica pode ser notado em Idjahina, que, assim
como muitos outros Karaja, construiu por outros meios sua historia e ganhou notoriedade
entre seus pares, estando, aos olhos do discurso ocidental essencialista da cultura, as margens
da sociedade Karaja por ndo representar ou integrar familias tradicionais de notavel poder
entre os iny.

E deveras importante & pesquisa a anélise de dados a respeito dos aspectos sociais,
historicos e culturais do grupo que se estuda. Contudo, é de mesma relevancia considerar que
tais reflexdes sO sdo possiveis a partir do momento em que o outro se dipde e se abre ao
dialégo, tornando possivel ao(a) antropdlogo(a) tecer interpretacbes ou elaborar
representacdes sobre a realidade que pesquisa. Diante da experiéncia que tive, notei que as
reflexdes aqui presentes foram possibilitadas a partir das relagdes que estabeleci em campo, ja
que foi por meio dos didlogos com Sokrowé e a partir do lugar de fala que ele ocupa na aldeia

que pude construir e conduzir todo o trabalho.
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Acredito que os Iny — apesar de impactados pelo esmagador avango das frentes
expansionistas nacionais — desenvolveram com maestria habilidades para lidar com os novos
outros que se aproximaram bruscamente. Em meio ao processo, eles lidaram e continuam
lidando tanto com relacBes de ordem afetiva quanto as de interesses objetivos, sobrevivendo,
nesse tempo, & impositiva relacdo hierarquica massacrante ante a sociedade nacional, que os
renega, na maioria das vezes, a condicdo de primitivos. Desse modo souberam lidar com
sabedoria com 0s inimeros representates da ciéncia que intentaram e intetam elaborar suas
reflexdes se baseando em outras formas de conhecimentos e organizacdo social, como a iny.

Foi nessa Santa Isabel do Morro, sobre essas trilhas sinuosas, que me foi possivel
refletir sobre as coisas do hyri. E por meio de Sokrowé e da unidade politica que compde sua
familia que transitei na aldeia em meio aos conflitos e/ou parcerias e, mesmo sem a intencao,
acabei tomando posicdo nas tensdes ja estabelecidas no lugar. Mas antes de adentrar ao cerne
da discussdo do trabalho sobre as coisas do hyri, me dedico a descricdo do cosmo iny,
destacando a circulagcdo dos entes em meio ao seu complexo ambiente cosmoldgico, assunto

que trato a seguir.
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Il — Os hu(k)umari e o hyri: 0 movimento dos entes no cosmo iny

O cosmo iny e seus habitantes

O mito®* de criacdo Karaja conta que no inicio eles habitavam o mundo
subaquatico — chamado berahatxi — localizado abaixo do grande rio — berohoky. O lugar era
propicio para uma vida monotona, havia comida farta e o envelhecimento — demasiado lento —
era a Unica causa de morte. Em uma de suas expedicOes, os habitantes do lugar ouviram o
canto da Seriema (cariama cristata), curiosos foram atraidos e avistaram, por uma abertura,
uma nova terra. Koboi, o lider do grupo, a primeira vista ficou estarrecido com a novidade.
Era uma terra admiravel, havia arvores e animais de varias espécies. Porém, Koboi ao notar os
troncos de arvores podres e 0s restos de animais, alertou que a mesma paisagem idilica
carregada de uma vida exuberante encobria muitos perigos e era rondada pela morte. Mesmo
avisados, muitos resolveram sair do fundo do rio para o novo mundo terrestre. Koboi pensou
em acompanhar o grupo, mas foi impedido pela sua grande barriga que o prendeu na saida do
buraco. Sem escolha, retornou junto com alguns poucos para o berahatxi e na saida Koboi
colocou uma grande cobra como vigia para que ndo deixasse regressar aqueles que haviam
partido para a nova terra.

O povo que saiu naquele tempo do berahatxi foram os Iny. Contudo, 0s mitos
assinalam que também sairam do mesmo lugar outros grupos como os Were — grupo
mitoldgico mencionado pelos Javaé (RODRIGUES, 1993; 2008). Esse mundo subaquatico
constitui o primeiro plano cosmologico para os Iny. Continua um lugar de referéncia que
abriga diversos entes que entram em contato com habitantes do plano terrestre — segundo
nivel cosmoldgico — em diversas ocasifes, especialmente durante rituais importantes.

No segundo plano do cosmo — a superficie, wasureny — estdo os Iny (TORAL,
1992). Lugar ocupado também, além dos animais® e estrangeiros, por outras formas de

existéncia que estdo igualmente em constante interacdo com os Karaja. Segundo outro mito

22 Ha inimeras versdes dos mitos, que foram coletadas em momentos diferentes. Entre 0s mitos que eu mesmo
fago reproducdo aqui me referenciei, principalmente, na coletanea de mitos Karaja publicados por Maria
Pimentel da Silva e Leandro Rocha (2006). Optei por essa fonte por se tratar de um trabalho realizado junto aos
iny e utilizado por professores indigenas. Contudo, insisto nas inimeras variagdes dos mitos que podem ser
encontradas nas etnografias ja& mencionadas como Krause (1940/44), Ehrenraich (1948), Donahue (1982), Toral
(1992), Lima Filho (1994) e em trabalhos mais recentes, como Nunes (2012).

% Uma nota de Eduardo Nunes explica com clareza a nog&o de animais para os iny. N&o ha um termo genérico
que faca a mesma referéncia generalizante que o termo animais. Segundo Nunes, sdo trés as classes mais
genéricas que 0s iny usam para o que chamamos de animais, a saber: “irédu, ‘animais de caga’, nawi(k)i, ‘aves’,
e (K)utura ‘peixes’” (NUNES, 2012, p. 105 nota 8).
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do grupo, o plano terrestre estava quase todo formado, antes de os iny chegarem do berahatxi,
gracas ao herdi mitologico Kanaxywe.

Kanaxywe foi responsavel por varios feitos: desacelerou o movimento do sol,
como conhecemos hoje, uma vez que, nos primordios, o movimento solar era rapido,
tornando o dia mais curto; deu habilidades a véarios animais, usando de sua inteligéncia e
artimanhas para trocar caracteristicas entre espécies diferentes; ele trouxe varios utensilios
para os Karaja e facilitou sua vida em alguns aspectos, ja em outros dificultou ao dar
habilidades sorrateiras aos animais de caca, por exemplo.

Kanaxywe, como contam 0s mitos, ao fim de sua passagem pela terra, se
transformou em periquito e passou a habitar o céu. Muitos sdo 0s que ocupam este plano
habitando as aldeias celestes. Sobre os planos ou niveis do cosmos, o primeiro antropélogo a
descrevé-los foi Lipkind (1940), em um artigo publicado com o nome de Caraja
Cosmography. O autor apresenta, pela primeira vez, a divisdo do cosmo iny em trés niveis:
subaquatico, terrestre e celeste. Mais tarde, Toral, na década de 1990, acrescentou
informac@es sobre a subdivisdo do nivel celeste em trés partes: “Biurawetyky (‘o espago onde
estdo as nuvens’, o ‘céu’), acima desse nivel passa a lua e s6 entdo atinge-se 0 segundo nivel:
o ‘lugar’ de kanysiwe, acima desses planos, 14 onde estdo as estrelas, esta o ‘lugar onde vive
Xibure.”” (TORAL, 1992, p. 139), propondo, assim, cinco planos cosmoldgicos: o
subaquatico, o terrestre e trés niveis celestes.

O plano subterraneo é notadamente o lugar dos ijasé — aruand® (osteoglossum
bicirrhosum) — ao menos da maioria deles. Atualmente, sdo apontados diversos lugares, além
do berohoky, como moradas subterréneas dos ijasd, como lagos no interior da Ilha do Bananal
ou debaixo de grandes pedras. Esses ijaso sdo os que ficaram — nos primérdios — no mundo
subterraneo quando os Karaja sairam para a superficie. Estdo presentes no cotidiano das
aldeias, aparecem na forma de dancarinos vestindo méascaras de palha enfeitadas com plumas
de aves. Tais méascaras foram constantemente alvo de colecionadores ocidentais que passaram
pelo médio Araguaia. No minimo, foram obtidas por meios duvidosos, ja que tais mascaras
sdo parte do segredo que s6 é compartilhado entre os iniciados na casa dos homens — local em
que as mulheres e criangas séo proibidas de circular.

ljasé é uma categoria complexa de ser definida. Os demais antrop6logos que

trabalharam com os Karaja ou Javaé tém mencionado em algum momento a sua ligacdo ao

? Peixe da bacia amazénica comum na regido do Araguaia. Apesar de 0o nome se referir ao peixe, ndo ha
nenhuma informacdo substancial que liga o peixe (aruand) a entidade espiritual (ijasd), como aponta Rodrigues
(1993).
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plano original, 0 mundo subterraneo. Toral (1992) e Rodrigues (1993) defendem a mesma
ideia de que sdo os humanos originais; os Karaja que ndo subiram para a superficie, eles
ficaram no mundo subterraneo e se transformaram nos ijaso. Patricia Rodrigues (2008) dispde
uma versao do mito de origem dos ljasé — contada por um hyri — indicando que sdo frutos
concebidos por um casal mitico que também permaneceu no berahatxi. De qualquer maneira,
permanece, em ambos 0s casos, o fato de que s@o os “ancestrais magicos da humanidade
atual” (RODRIGUES, 2008, p. 274). Contudo, os ijasé ndo habitam s6 0 mundo subaquatico,
havendo, por exemplo, ijaso do céu, como tambem é descrito nos trabalhos de Toral (1992) e
Rodrigues (1993; 2008), bem como ijasé do mato (LIMA FILHO, 1994).

Quando os ijasé estdo visitando as aldeias, eles aparecem em duplas dancando,
com poucas excecdes, como o caso do txireheni ou do lateni que dancam sozinhos (prancha
VI, A). A danca é sincronizada, o par € idéntico e as mascaras tém os mesmos formatos e
adornos, com variagdes singelas entre algum adereco ou outro. Sdo acompanhados na danga
pelas jovens solteiras — ijadoma — que aguardam a chegada de seus parceiros em um dos
caminhos que ligam o patio onde fica a casa dos homens e a aldeia®.

Os ijasé também sdo reconhecidos por serem os donos de alguns animais, como

também relata Patricia Rodrigues sobre os Javaé:

Entre os Javaé, os aruands sdo irodu wedu (“donos da caga”) e kutura wedu (“donos
dos peixes”). Quando os homens vdo juntos “buscar a comida dos aruands” em
momentos rituais importantes, como nos rituais de encerramento do ciclo anual dos
aruands, o ldoriore (“pouca comida deles”) e o Idohoky (“muita comida deles”),
expressdes que se referem a comida dos aruands, os xamas pedem autorizagdo aos
aruands que sdo os “donos” dos rios e lagos especificos onde os homens vao pescar,
por exemplo, para que seja facilitada a pescaria. (RODRIGUES, 2008, p. 280-81,
grifo da autora).

Nota-se, como ja foi apontado em outros trabalhos (DONAHUE, 1982; TORAL,
1992; LIMA FILHO, 1994), que a danca dos ijaso garante constantes ofertas de alimentos por
parte das familias donas do ijasé, sendo a chegada desses visitantes marcada pela abundancia
de alimentos que circulam durante todo o periodo festivo (prancha VI, B.).

Quem interage com os ijasé sdo os hyri. A partir das informacGes que coletam em
suas viagens xamanicas, ttm a capacidade de informar aos demais homens da aldeia como
devem proceder com 0s preparativos para receber os visitantes. O hyri ao entrar em contato
com o ijasé descobre o0 seu canto, seu nome, os adornos que devem compor sua mascara, bem

como a maneira de confeccionéa-la. Tomado conhecimento dessas caracteristicas, o0 ijaso é

% Rodrigues (2008) e Pétesch (2000) tém estudos mais aprofundados sobre a danca dos aruanas e o trecho que
percorrem tanto os ijasé quanto as ijadoma.
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destinado a alguma familia, que passa a ser seu dono. Como afirma Toral (1992), a
distribuic@o dos ijaso entre as familias da aldeia garante certo controle social sobre o acimulo
de bens, ja que as entidades sdo oferecidas, normalmente, as familias com melhores condicdes
para arcar com as despesas e manter o0 ijaso.

A posse de um ljasé por uma familia implica: primeiro, o pagamento para o hyri
que o entregou; e depois, a oferta de alimentos que sdo consumidos simbolicamente pelos
ijaso e depois partilhados na casa dos homens. Pude presenciar Sokrowé sendo pago, com
uma bicicleta nova, por ter entregado um ijasé a uma familia da aldeia. O presente foi escolha
sua, pois € comum o hyri decidir o que ganhar pelo ijaso.

O ijas6 quando recebido por uma familia passa a pertencer a ela sendo comum
estar ligado a uma crianca. Nesse caso, o ijaso fica ligado a menina ou ao menino ao longo de
suas vidas, que se tornam ijaséwedu (donos do ijasd), podendo futuramente ser repassado
adiante a algum parente (LIMA FILHO, 1994). Essa transmissdo pautada no parentesco
assinala também que o movimento desses ijaso na aldeia ndo esta estritamente ligado ao hyri.
Nota-se, dai, o potencial de circularidade que tém o ijaso entre as pessoas da aldeia, mantendo
uma rede de troca de objetos e alimentos. Ter um ijasé é motivo de prestigio, além de
imprescindivel para garantir o sucesso familiar e o crescimento saudavel das criancas.

No periodo que estive na aldeia, em meio ao hetohoky, eram constantes as dancas
dos ijasé nos caminhos que saem da casa dos homens. Acontecia comumente ao fim da tarde
ou durante a madrugada. Pude acompanhar com mais atencdo a saida de trés ijaso, uma dupla
de lateni que, diferentemente dos demais, ndo compunha um par homoénimo, sendo duas
entidades distintas, uma com mascara vermelha (latenisd) e outra com mascara preta
(latenilyby), que sairam pela aldeia acompanhando um terceiro ijasé — dessa vez, um par
homonimo — weru, habitante do céu. Nessa ocasido, ocorria a entrega deste Ultimo ijaso a
familia de um dos iniciantes no hetohoky (prancha VI, A.).

Ao final de cada ano, os ijas6 que visitaram a aldeia retornam para seu local de
origem, para no ano seguinte dar inicio a um novo coletivo de ijasé que vai dangar e cantar no
decorrer do novo ano. A visita desses entes acompanha outros ciclos da regido, como 0s
periodos de chuva, a cheia do rio, as colheitas de determinados géneros alimenticios e a
prépria migracdo dos animais®®. Os iny entendem a auséncia de certos animais ou peixes na
regido, por determinados periodos, como o retorno ao mundo subterraneo seguindo o ijasé —

seu dono — o qual, ao visitar novamente a superficie, os tras consigo. Contudo, essa relacdo

?® No caso dos iny, Lima Filho (1994) e Donahue (1982) fizeram um registro minucioso dos momentos de
colheita, pesca ou caca relacionados aos ijaso.
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atualmente é flexibilizada uma vez que grande parte dos alimentos oferecidos nos rituais sao
adquiridos em supermercados e armazéns na cidade mais proxima, Sdo Félix do Araguaia
(MT). Notei, em algumas dancas dos ljaso, a oferta de bolachas recheadas, salgadinhos e
milho, sucos artificiais ou refrigerantes?’.

O plano da superficie, além de ser a morada dos iny, € também conhecido por ser
habitado pelos worosy e os (k)uni, que estdo em constante contato com os iny; 0s primeiros
amigaveis e os segundos temidos. Os worosy sao o0s ancestrais dos iny. Acreditam que quando
morrem pessoas, que ndo sejam hyri, por causas naturais ou feiticos, uma parte deles —
ty(k)ytyby — continua a habitar a superficie. Por outro lado, se a morte desses individuos
ocorrer de maneira agressiva, por armas de fogo, por exemplo, o ty(k)ytyby se torna um (k)uni,
que sdo temidos pelo seu potencial ofensivo, podendo causar danos aos iny ou aos worosy. O
mesmo ndo se aplica aos hyri, pois muitos consideram que ao morrerem no plano da
superficie seu ty(k)tyby passa a habitar as aldeias celestes.

Os worosy®® vivem nos cemitérios, lutam pela sua sobrevivéncia, correm perigos e
precisam se alimentar. Lima Filho (1994, p. 66) descreve que, além de cemitérios, 0s worosy
podem habitar aldeias antigas, ja abandonadas. S&o, nesse caso, normalmente identificados
com 0s ancestrais que moravam nesses lugares. Como descreve Toral (1992), os worosy
podem ser pegos pelos (K)uni ou podem ser atacados por seus semelhantes caso infrinjam
alguma regra estabelecida entre eles, como entrar em contato com os moradores da aldeia em
momentos de proibic¢do, nesses casos, eles sdo transformados em redemoinho, o0 que o autor
chamou de uma espécie de ndo existéncia (TORAL, 1992, p. 110). H4 uma forte ligacdo entre
0s iny e 0s seus worosy que é marcada pelo parentesco, segundo Toral (1992), numa légica
patrilinear. Estdo presentes em inumeras situagdes do cotidiano da aldeia; os iny buscam forca
e determinacdo em Seus worosy em momentos rituais ou quando cacam e pescam. Nesse
sentido, nota-se que ha uma ligacdo entre os iny e seus parentes falecidos, estendendo relacdes

de parentesco do grupo mesmo depois da morte.

" Manuel Lima Filho, em relato pessoal, apontou que desde sua primeira etapa em campo, em 1989, viu
bolachas e balinhas entre os alimentos oferidos aos ijaso. Atualmente, esses alimentos industrializados integram
largamente a dieta das pessoas na aldeia, principalmente o refrigerante que tem sido, de maneira alarmante, uma
das principais fontes de hidratagdo, consumido constantemente durante o dia. O tema da alimentacdo indigena —
ndo sé iny — tem sido alvo de pesquisa em andamento na UFG sob a coordenagdo das professoras Joana
Aparecida Fernandes e Janine Helfst Collago. Nos Gltimos anos, tém aumentado a incidéncia de doencgas
relacionadas a ma alimentacdo entre os indigenas, notadamente devido a ingestdo de produtos industrializados
com alta concentragdo de agucar ou demais substancias nocivas a saude.

8 Os worosy também sdo descritos por Lima Filho (1994, p. 65) como fundamentais durante a iniciag&o
masculina, eles chegam a aldeia em momentos importantes do ritual e garantem o bom andamento da
festividade.
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Prancha VI — A danca dos ijasé

A. A frente os dois ijasé Lateni — latenilyby com a mascara de marcagdes pretas a direita e latenisd
com a mascara de marcacOes vermelhas a esquerda — seguidos pelo par homénimo do ijasé weru
durante seu ritual de entrega a uma das familias participantes do hetohokyp. Foto: Gustavo de Oliveira
Araljo, Aldeia Santa Isabel do Morro (TO), marco de 2015.
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B. Alimentos preparados para serem entregues aoijasdé weru durante seu ritual de entrega a uma das

familias participantes do hetohokj. Foto: Gustavo de Oliveira Aradjo, Aldeia Santa Isabel do Morro
(TO), marco de 2015.
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Os (k)uni®®, por sua vez, sdo evitados e temidos. Seu comportamento agressivo é
justificado pela forma agressiva e repentina com que se deu a transigdo de um estagio para o
outro — vida/morte. O espirito confuso e atordoado passa a atormentar 0s seus parentes e até
perseguir e aniquilar alguns worosy. Porém, como afirma Toral (1992), (k)uni € uma condicéo
passageira em que permanecem esses ty(k)ytyby, j& que depois de um periodo ele toma
consciéncia de sua situacédo, se acalma, e passam a integrar o grupo dos worosy.

O plano celeste é densamente habitado, as etnografias apontam as varias formas
de existéncia que vivem nas aldeias do céu, a maioria descritas pelos hyri (LIPKIND, 1940;
DONAHUE, 1982; TORAL, 1992; RODRIGUES, 1993; 2008; LIMA FILHO, 1994,
PETESCH, 2000). A principal referéncia do plano celeste é o xiburé, entidade que foi
apontada por Dunahue (1982) como fundamental para aos processos de cura. Contudo, como
veremos adiante, cada hyri se liga a um coletivo especifico que habita 0 cosmo para realizar
suas curas. Nesse caso, Sokrowé ndo menciona essa preponderancia de xiburé em sua
atividade como curador, mas sim a do hu(k)umari, que, por sua vez, € o abni — do plano
terrestre — que lhe transmite os conhecimentos e a condi¢do necessaria para curar as pessoas.
Parece-me que a capacidade curativa esta mais relacionada a forma que toma a relacdo
hyri/adni do que a uma entidade em particular como defende Donahue ao dar énfase na
capacidade curativa do xiburé, retomarei a discussao nos topicos seguintes.

O xiburé é sempre mencionado como um ser dotado de caracteristicas
benevolentes, sendo apontado na mitologia como o que pode trazer alimentos em abundancia.
Entre os Javaé, Patricia Rodrigues (1993; 2008) aponta que xiburé é um termo para
referenciar algo méagico, como: “mundo subaquatico xiburé” que seria 0 mesmo que dizer
“mundo subaquatico méagico” (RODRIGUES, 2008). Entre os Karaja, parece-me que 0 termo
ndo é empregado da mesma forma e ao que tudo indica designa apenas um dos mais
proeminentes habitantes celestes.

O céu ainda é conhecido pelas aldeias onde habitam os hyri celestes, alguns ijasé
e aBniadni®. Os adniadni estdo presentes nos trés planos cosmolégicos, na maioria das vezes

estdo relacionados aos animais, como o hu(k)umari, que como conta Sokrowé é o adni da

2 Toral (1922) afirma que (k)uni também é usado para se referir ao ty(k)ytyby de alguns animais de
comportamento agressivo.

30 Adniadni é a maneira genérica de se referir ao tipo especifico de entes nomeados de adni. Rodrigues (1993;
2008) define os adni como uma categoria geral que faz mencéo a quase todos os “seres” intangiveis do cosmo,
inclusive os ijas6. Em campo ndo tive acesso a informacGes substanciais que demonstrem essa generalidade
entre 0s iny, mas me parece proceder a informagdo ja que o termo “bicho” é usado também pelos iny para
referenciar todos 0s outros entes que habitam o cosmo. O termo, nesse caso, como defende Rodrigues (2008, p.
274): “E apenas uma forma de diferenciar os seres humanos dotados de poderes magicos, que se reproduzem
magicamente, dos seres humanos terrestres sociais, cuja reprodugao ¢ fisica.”.
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cobra coral. Lima Filho (1994, p. 57) lista uma série de adni que participam do hetohoky,
neste caso, sua experiéncia Ihe deu acesso apenas aos adni do mato e da &gua, ndo contando
com os adni do céu naquela ocasido. Contudo, Toral (1992, p. 172) assinala a presenca dos
abni no céu, sendo reconhecidos como “biuludu (‘habitantes do céu’ onde
biu=céu/ludu=habitante de)3".

O termo adni sempre indica um coletivo e o sufixo “ni”é usado para diferenciar o
“animal” comum do adni, ¢é traduzido por Toral (1992, p. 169) como “semelhante a”. Nesse
sentido, o adni seria 0 semelhante ao animal de referéncia, como por exemplo: kréni, o que se
parece martim-pescador.

Os abniadni sdo os que mantém relacbes muito préximas com os hyri, havendo
momentos que se manifestam por meio de outros iny durante rituais. Segundo a interpretagédo
de Toral (1992), essa dupla forma de manifestacdo dos adni divide em duas as rela¢bes que
ttm com os iny: individual — quando em contato com o hyri; e coletiva — quando se
manifestam nas dancas e cantos dos homens. Assim como 0s ijaso, que possuem dancas e
cantos especificos, os adni também séo representados por passos proprios e cancbes entoadas
em duplas de homens. O conhecimento da musica e coreografia dos adni parece ser mais
acessivel do que o dos ijasd, por ndo envolver a figura do hyri para ser executado, pois ja é de
conhecimento comum. Ademais, quando se trata de uma ligacdo direta com os adni — no
sentido individual — ela se restringe aos hyri e é de extrema importancia, pois sao os adni 0s
primeiros e principais parceiros nesse processo de especializacdo nas praticas xamanicas.

Os abni podem ser tanto amigaveis quanto hostis para os iny, passiveis de serem
responsabilizados tanto pelos acontecimentos bons quanto ruins, e suas acdes na maioria das
vezes estdo sempre ligadas ou referenciadas a um hyri. Caso algum infortinio tenha
acontecido na aldeia e isso porventura esteja ligado a um tipo de abni de comportamento
hostil, tal fato é relacionado a um hyri da prépria aldeia ou de outra, o qual é responsabilizado
de estabelecer relagbes com o respectivo adni a fim de provocar os acontecimentos
indesejados ao grupo. Nesse sentido, os adni e hyri agem juntos, seja para trazer benesses ou
transtornos.

Cabe ressaltar que esse cosmo iny é compreendido em sua inconstancia e fluidez

marcadas pelo transito e as trocas de conhecimento entre os entes. A ampla margem de

31 O termo biu também é traduzido por chuva. Nathalie Pétesch (1993) usa essa referéncia do termo & chuva,
para fazer a relagdo estrutural entre os planos cosmologicos: subaquatico e celeste. Concluindo, a autora afirma
que os dois planos compartilham semelhangas que os colocam em uma posicao estrural equivalente: estrutura
triadica que se completa com o plano terrestre sendo o centro da relacdo ao invés de um meio que ligaria o
subterrdneo ao céu.
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variacdo que podem assumir os entes que circulam pelos planos cosmolégicos e 0 proprio
cosmo demonstra a dificuldade que se tem em se definir conceitos e significados precisos que
alcancem todo esse universo. Como descreve Toral (1992, p. 142), entre 0s iny “O mundo ¢
como um caldo espesso, onde circulam seres, dos cinco niveis cosmoldgicos; sob muitas
formas, influenciam-se uns aos outros, introduzindo em seus corpos ou adotando seu
comportamento”.

E possivel notar particularidades em relacéo ao local de referéncia de alguns entes
como, por exemplo: ljasé, fundo da agua; worosy e (k)uni, superficie; xiburé, céu. Todavia,
mesmo essas categorias acabam transitando por entre os niveis ou assumindo significados
diferentes. A diversidade de habitantes do cosmo, desde os tempos miticos, aliado as
inimeras caracteristicas ou comportamentos que podem revelar, € compreendida em conjunto.
Essas particularidades fluidas se movem e se manifestam em situacdes e contextos diferentes

na forma dos entes, como explica Toral:

Os Karaja associam, com bastante liberdade, esses “conjuntos de comportamentos”
a diversas formas, a diversos “estados” de existéncia. Alguns personagens, no
entanto, costumam aparecer mais sob determinadas formas que em outras. De todas
as maneiras, 0 mundo Karaja é concebido como sendo habitado por seres que
costumammudar de “estado”, aparecendo sob diversas formas, cada uma delas com
caracteristicas préprias. (TORAL, 1992, 141, grifo do autor).

Essa variabilidade de formas de existéncia foi relatada também por Lima Filho, no

caso de um ijaso:
O lobese, um dos pares de Aruands, também pode ser um adniadni. Dois homens
cobrem os punhos com voltas de tiras de palha e amarram uma outra tira em volta da
cabec¢a, passando pela testa. [...] A diferenca entre o lIobese e os adniadni, que
dangam também aos pares, é percebida pelos tipos de dancas e de musicas ou sons
que entoam. (LIMA FILHO, 1994, p. 56-57)

A situacdo fica mais complexa quando acompanhamos todo esse movimento

durante os rituais. Longe dessas transposi¢des que se tenta fazer dos acontecimentos para a
escrita, essas categorias se apresentam dispersas aos olhos leigos do observador estrangeiro.
Na semana em que ocorriam 0s preparativos para o apice do hetohoky pude observar, com a
ajuda de Sokroweé, varios eventos: as duplas de homens dancando e cantando - adniadni; a
entrega de um ijasé weru, como foi assinalada; e o canto dos worosy que era constantemente
entoado durante as vérias etapas do hetohoky. Intrigante € notar as varia¢Ges nas etnografias,
os antropdlogos que trabalharam com os iny tiveram perspectivas diferentes que — além da
questdo interpretativa e autoral — marca o fato desses conhecimentos serem transmitidos sob a
égide de uma relacdo demasiada fluida se cotejada com a transmissdo de conhecimento que
temos em voga no Ocidente. Nesse sentido, muito do que se compreende desses planos
cosmoldgicos, principalmente o celeste e o subterrdneo, sdo fruto das interpretacbes dos hyri,
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que mantém transito constante entre os niveis do cosmo e se aperfeicoam em “voltar para
contar o que viu”.

Em meio a essa dinamicidade e flexibilidade que assumem os diversos entes e
niveis cosmoldgicos, as definicbes em conceitos fechados podem dificultar ocasionalmente o
entendimento desses fluxos. Como exemplo, temos os ijasé que — de maneira recorrente — tém
sido apontados por outros antrop6logos como uma categoria de dificil defini¢éo, carregada de
controvérsias, além de estar intrinsicamente ligada ao segredo dos homens (DONAHUE,
1982; TORAL, 1992; RODRIGUES, 1993; 2008; LIMA FILHO, 1994; PETESCH, 2000).
Ademais, 0 pouco tempo que estive em campo ndo foi suficiente para entender com detalhes
essas questdes. Sendo assim, acredito ser mais proveitoso me ater a como esses entes se
apresentam em sua efetiva atualizacdo vista a luz das experiéncias de um hyri — no caso
Sokrowé — cotejando suas reflexdes com os conhecimentos de outros atores importantes que
estdo familiarizados com esse transito pelo cosmo. Penso ser uma saida satisfatoria entender o
proprio movimento a fim de ndo se por & mercé da virtualidade dos conceitos. Passo, entdo, a
tentativa de esclarecer como é concebido pelos Karajdo movimento dos entes no cosmo e em
seguida demonstrar tal fluxo a partir das relagdes que estabelecem os iny — sobretudo os hyri —

com as varias formas de existéncia no cosmo.
Os deslocamentos no cosmo

Segundo Toral (1992), para os Karaja, a existéncia estd ancorada de modo
especial a dois termos: (1) o “ty(k)ytyby” — “pele velha” — que define uma série de
comportamentos dos entes e os diferencia quanto as suas caracteristicas especificas; e (2) o
tyky32, traduzido por “pele” ou “corpo”, que pode receber ou abrigar a0 mesmo tempo mais de
um ty(k)ytyby. Como defende Toral, hd uma dindmica complexa que possibilita a interacdo

entre 0s varios entes e tém o tyky como uma arena de embates:

A ideia de “espiritos”, tyytyby, de diversas origens introduzindo-se ou
transformando-se uns nos outros de forma a aumentar sua eficacia é a pratica
habitual de contato dos seres de todos os niveis celestes. A arena de luta sdo os
corpos, tyky, que podem muitas vezes sucumbir nesses embates violentos. (TORAL,
1992, p. 144)

Esse movimento fica mais claro quando recorremos a escatologia Karaja que —
como ja foi indicado antes — tem como principal fundamento o tornar-se worosy. Além das

relacfes que sdo mantidas entre 0s iny e seus worosy, como j& assinaladas anteriormente,

%2 Toral (1992, p. 143) afirma ainda que ndo sdo todos que possuem uma tyky. Segundo o autor, ha alguns
poucos entes celestes que séo apenas ty(K)ytyby.
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quando esses ancestrais notam alguma dificuldade em sua familia de “vivos”, e a ajuda que
oferecem enquanto worosy ndo é suficiente, eles podem “retornar” ao mundo dos “vivos”
como (ou no corpo de)** uma crianca. Esse movimento pode acontecer tanto de forma
espontanea — o proprio parente falecido decide retornar — ou por intermédio de um hyri.
Isarire (um dos filhos mais velhos de Maluaré) me contou que além do possivel retorno o hyri
pode agir em interesse proprio trazendo ao “mundo dos vivos” o ty(k)ytyby de alguém com
quem ele ja estabeleceu relacGes durante suas viagens pelo cosmo; o que fard com que a
pessoa seja reconhecida como hyri desde o seu nascimento®, manifestando habilidades desde
a infancia.

Patricia Rodrigues elabora uma definicdo do termo ty(k)ytyby que alude a essa
possibilidade do retorno e demonstra que entre 0s Javaé esse principio parece ser ainda mais

preponderante:

O tykytyby é a pele velha porque todos os Javaé estdo revivendo ou reproduzindo o0s
primeiros Javaé dos tempos miticos, eles estdo “usando a pele” de alguém que ja
morreu, por isso € uma pele velha, que ja foi usada. A idéia de pele, em si, é de algo
material. Tanto é assim, que o0s parentes de alguém que ja morreu podem reconhecer
em uma crianca viva de qualquer familia os tracos fisicos do parente e ter a certeza
de que 0 xamd o trouxe para viver de novo aqui. (RODRIGUES, 1993, p. 82, grifo
da autora).

Jé& para 0s Karaja, esse “retorno” ndo parece ser uma constante, sendo apenas uma
possibilidade, pois, independentemente do “regresso” de um parente falecido, qualquer pessoa
é compreendida como igualmente dotada de um ty(k)ytyby*® gerado pela ocasido de seu
nascimento.

Nota-se dai a complexidade que integra o termo ty(k)ytyby. Como também
defende Sonia Lourenco (2009) em sua etnografia sobre as brincadeiras de Aruand entre 0s
Javaé, é importante ter em mente que apesar de ser mais esclarecedor para os ndo indigenas a
traducdo do termo como “alma” — que é inclusive a tradugdo que os préprios iny fazem da
palavra — o ty(k)ytyby ¢ também “corpo”, por dois motivos: (a) tudo o que ocorre com o

ty(k)ytyby afeta igualmente o seu tyky — caso tenha um — e vice-versa; e (b) o ty(k)ytyby so6

%% Faco aluséo aqui & possibilidade apontada por Eduardo Nunes (2012.p. 110-11): Quando uma crianca morre
muito pequena, 0s pais podem pedir a um xaméd que a traga de volta. O hyri pode trazer o ty(k)ytyby e colocar
junto com o proximo filho do casal. Assim, o segundo filho vira com dois ty(k)ytyby: o dele mesmo e o do irméo
gue morreu. Isso acontece porque a crianga que morreu ndo conseguiu sobreviver apenas com seu proprio
ty(K)ytyby. Entéo, ele é (re)colocado junto com o do irméo para que, com dois ty(k)ytyby, ele “aguente o tranco”.
% Essa explicagdo se liga a relatos ja mencionados em outras etnografias (RODRIGUES, 1993, p. 147; TORAL,
1992, p. 222) que apontam alguns casos em que criangas manifestam habilidades proprias do xamd, o assunto
seré aprofundado no proximo topico.

% Eduardo Nunes (2012) aprofunda nesse processo de transmissao do ty(k)ytyby do parente falecido & crianca —
nos casos que ocorrem — tomando-o como elemento fundamental para o entendimento das relagdes de parentesco
e uma das principais explica¢des para comportamentos e semelhancgas entre parentes consanguineos.
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toma forma e age quando esta se deslocando no cosmo, i.e., quando ndo esta colado a sua
outra parte — tyky —, podendo ser melhor definido como um duplo que tem a capacidade de se
locomover em outros niveis cosmoldgicos e entrar em contato com outros entes. Patricia
Rodrigues (1993, p. 82) afirma inclusive que “A pele velha tem figado, coragdo e todos os
orgdos internos [...]”. Nesse sentido, a propria traducdo literal do termo aliado a sua

elasticidade conceitual indica que o ty(k)ytyby é um “corpo”®

que carece de cuidados, carrega
caracteristicas e particularidades especificas. Em suma, constitui um nivel mais profundo do
ser, de dificil acesso, ja que € preciso se especializar como o hyri e desenvolver habilidades
que permitem interagir, agir com e por meio do ty(k)ytyby.

Todo esse mecanismo que rege 0 movimento dos entes entre os planos
cosmoldgicos, de maneira resumida, pode ser entendido como o deslocamento do seu
ty(K)ytyby. Pois, o tyky esta apenas no plano ao qual o ente pertence, onde é garantida a juncéo
dos dois termos que fazem possivel sua existéncia naquele lugar. Isso pode ser notado no caso
do ijasé que, como ja foi apontado, visita a aldeia apenas com o seu ty(k)ytyby, deixando
otyky em seu respectivo local de origem. O mesmo se aplica ao movimento que faz um hyri,
ao se deslocar por entre os planos cosmoldgicos com o seu ty(k)ytyby, deixando o seu tyky em
repouso durante 0 sono, momento mais comum em que ocorrem as viagens xamanicas. O que
coincide com a concepcdo que 0s iny tém sobre o sonho, que é compreendido como um
acontecimento real, i.e., acdes por meio do seu ty(k)tyby, mas ndo no mesmo nivel de

consciéncia e controle que alcancam os hyri. Como relata Nunes:

Quando uma pessoa dorme, seu ty(k)ytyby sai de seu corpo e anda por varios lugares
— ele pode ir a um lago onde a pessoa costuma pescar, ou andar pela aldeia, por
exemplo. Se a pessoa esta tendo um pesadelo, se sonha que esta sendo perseguida
por uma onga, por exemplo, é porque seu ty(k)ytyby esta sendo de fato perseguido, e
ele corre até voltar para o corpo, quando a pessoa acorda. (NUNES, 2012, p. 105).

Outro aspecto importante da interacdo entre 0s entes no cosmo € a possibilidade
de os “corpos” serem ocupados por outros ty(k)ytyby provocando alteracbes de
comportamento no dono original do tyky ou como definiu Toral (1992) os corpos como
“arena”. Esse ¢ um dos principais movimentos que regem os processos de cura realizados
pelos hyri; que usufruem das habilidades que Ihe sdo concedidas pela entrada dos adni em seu
corpo no momento da cura. O mesmo pode ser notado na capacidade que tém os hyri de entrar

no “corpo” de animais e ter dominio de suas habilidades. Os iny conseguem, inclusive,

% Mais tarde, em sua tese, Patricia Rodrigues (2008, p. 418) chegou & mesma conclusdo para os Javaé, propondo
uma nova traducdo para o termo ty(k)ytyby como “corpo velho” no lugar de “pele velha”, pois uma vez que ¢é
dotado de tantas caracteristicas como: ter 6rgdos, comportamentos e sentimentos, ndo pode ser apenas uma
“pele”.
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diferenciar animais que abrigam o ty(k)ytyby de um hyri dos demais, os sinais mais comuns
sdo comportamentos estranhos ou o0 seu transito em locais que ndo estdo habituados. Esses
mesmos sinais, com poucas variacdes, podem também ser atribuidos a animais que estdo
abrigando worosy em seu “corpo”, estes os “possuem” quando desejam alertar parentes sobre
algum perigo ou para amenizar a saudade (TORAL, 1992, p. 178).

Em suma, é importante compreender que o corpo ganha aqui outra acepc¢do
significativamente diferente da que temos; esses conceitos que estdo estritamente ligados ao
fluxo dos entes no cosmo iny ndo podem ser compreendidos se levados em consideracdo as
dicotomias sujeito/objeto ou natureza/cultura como s&o definidas nos termos Ocidentais.
Como explica Patricia Rodrigues:

Tudo aquilo que no Ocidente esta localizado “fora” do corpo — na alma, na psique
ou no intelecto — e que constitui o sujeito abstrato, seja a inteligéncia ou o
pensamento, a sensibilidade artistica ou as emogdes, a criatividade conceitual ou as
imagens oniricas, a consciéncia ou o inconsciente, para os Javaé esta profundamente
“dentro da carne”, ¢ imanente a matéria de que ¢ constituido o corpo humano. Néo
se trata meramente de uma ndo oposi¢do entre emocdo (sentimentos) e razdo
(pensamentos), ambos situados dentro do ky, mas de uma inadequagdo total da
cléssica oposicédo entre os atributos e produtos do corpo e os atributos e produtos da
mente/alma, entre o concreto e o abstrato, entre o material e o sutilmente invisivel,
entre o bioldgico e o conceitual. (RODRIGUES, 2008, p. 406-07, grifo da autora).

A elasticidade da nocao de corpo entre os Javaé, além de se aplicar também aos
Karaja, pode ser facilmente estendida aos demais entes que habitam o cosmo, pois estes
também sdo “carne”. Todo 0 movimento que se da nesse caldo espesso — como aponta Toral —
é também o transito intenso de comportamentos, pensamentos, conhecimentos, sensagdes que
estdo intrinsicamente ligadas aos ijaso, adniadni, worosy, (K)uni que também sdo “corpos”.
Temos a tendéncia de chamé-los de etéreos, quando, na verdade, se alimentam — como no
caso dos worosy ou até mesmo simbolicamente nas dancas dos ijasé —, convivem uns com 0s
outros, lutam pela manutencdo de sua existéncia e estdo imersos num fluxo de relagdes

garantido pela mobilidade do cosmo.
O hyri e os hu(k)umari

O primeiro contato que tive com o complexo cosmo iny foi pelos livros:
etnografias e andlises elaboradas por outros antrop6logos. O segundo momento se deu por
meio da convivéncia — apesar de breve — com Sokroweé, que sempre trazia a tona, em suas
narrativas, 0s perigos e as belezas que as matas, lagos ou o grande rio confidenciavam aos
olhos leigos e destreinados. A narrativa mais expressiva, entre as que Sokrowé me contou, foi
um mito narrado por ele apos ser indagado sobre a iniciacdo do xama. Ndo € um mito como 0s
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outros — narrados pelos mais velhos —, € na verdade contado por um hyri baseado em suas
viagens pelo cosmo®’. O que faz mais sentido, pois a narrativa de Sokrowé conta a iniciacdo
de um hyri com o aéni da cobra coral, que é o seu adni, o hu(k)umari®®. Em sintese, o mito
diz o seguinte:

Havia um menino na aldeia chamado Yré, era pequeno para sua idade e tinha a
pele cheia de feridas. Vivia com sua avd, ninguém gostava dele, inclusive seus parentes, 0s
quais o alimentavam com restos de comida. Certo dia, Yré pegou seu arco e flecha, um antigo
presente de seu irmdo, e saiu para 0 mato. Ao se deparar com um cupim resolveu tentar
algumas flechadas. Atirou, mas errou e a flecha ultrapassou o alvo se perdendo no mato. Ao
procurar pela flecha se deparou com o hu(k)umari—adni da cobra coral — que, entregando-lhe
a flecha, se apresentou como lider de todos, muito poderoso. Hu(k)umari disse a Yré que
poderia melhorar sua aparéncia e curar suas feridas caso ele aceitasse acompanha-lo. O
menino aceitou o convite e seguiu hu(k)Jumari até sua aldeia. Na casa de hu(k)umari, suas
feridas foram tratadas com ervas da regido.

A familia de Yré sequer se incomodou com seu sumico, chegaram a pensar,
aliviados, que ele havia morrido.O tratamento foi longo, muito tempo se passou, Yré cresceu,
suas feridas foram curadas, se tornou um rapaz belo e saudavel. Apo6s terminar o tratamento,
Hu(k)umari pediu que ele ficasse em sua aldeia. Yré concordou em ficar e uma grande festa
foi realizada. Ele foi enfeitado com os adornos tipicos da aldeia, marcando sua passagem para
a aldeia dos hu(k)umari. O lider, antes de finalizar as cerimdnias, alertou que Yré ndo deveria
manter relacfes sexuais com nenhuma de suas trés belas filhas, elas deveriam ser tratadas
como suas irmds. O mesmo foi dito as filhas, alertadas de que deveriam cuidar bem de Yré,
como um irmao.

Certo dia, hu(k)umari e outros membros da aldeia convidaram Yré para brincar
com os iny, transformando-se em peixe para cacoar deles enquanto pescavam. Foram todos
para o rio e se transformaram em pirarucu, proximo a alguns iny que estavam pescando.
Hu(k)umari disse a Yré para ficar tranquilo, pois as redes dos iny ndo podiam pega-los, exceto

se houvessem mantido relacdo sexual com alguma mulher naquele dia. Depois que todos

%7 patricia Rodrigues (2008) em sua tese aponta também essa diferenca para os Javaé, entre 0s mitos contados a
todos pelos mais velhos, os quais tém maior circulacdo, e 0s mitos contados por um xama que podem ter
variacOes e detalhes que muitas vezes ndo tem a mesma circulagdo que os mitos contados pelos mais velhos.
% Além dos hu(k)umari ha mais trés classificagdes do adni da cobra coral, totalizando quatro grupos: os
hu(k)umari Ralby, que tém o rosto preto; os hu(k)Jumari So, que tém o rosto vermelho; os hu(k)umari Raura, que
tém o rosto branco; e os hu(k)umari apenas, que ndo tém o rosto pintado. As cores sdo as mesmas presentes na
cobra coral. Essa distingdo também foi apontada por Sokrowé ao identificar os obi da colegdo Lipkind, como
esta representado na prancha VII.
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passaram pelas redes dos iny, eles olharam para tras e viram que Yré ficou preso.
Desesperados se apressaram em tirar Yré da rede, com sucesso. Depois de passado o susto,
hu(k)umari questionou o que havia acontecido e Yrérevelou que foi tocado no rosto pela
segunda filha de hu(k)umari.

Hu(k)umari havia alertado Yré para ndo ter relagbes com sua filha e ao se ver
desobedecido expulsou Yré da aldeia e o instruiu a voltar para sua antiga familia iny. Antes
que partisse definitivamente, hu(k)umari entregou aYré dois presentes: uma flecha magica e
um obi. Disse ainda que iria precisar da flecha para lutar contra o Guariba que estava matando
os Iny. Hu(k)umari explicou também que o obi, chamado Xiburé, tinha o poder de fazer cair
do céu qualquer alimento que desejasse.

Retornando para aldeia, foi direto a casa de sua avo. Todos ficaram surpresos com
Seu regresso, agora rapaz saudavel e belo. Seus pais o bajularam dando-lhe varios presentes,
mas Yré recusou todos. O tempo passou, 0 jovem rapaz se casou e construiu uma casa para
sua esposa. Eles viviam bem, pois toda comida que desejava, xiburé — o obi — fazia cair do
céu. Certo dia, enquanto Yré estava ausente, seu cunhado foi até sua casa, com muita fome, e
pediu para sua irma — esposa de Yré — o obi para fazer cair do céu alguma comida. A mulher
acabou cedendo aos pedidos do irmé&o e Ihe entregou o obi. O rapaz, para testar seus poderes,
pediu fezes. Para sua surpresa, xiburé fez cair do céu as fezes que o rapaz pediu, contudo ele
se recusou a comer. Nervoso com a situacdo, xiburé resolveu deixar o plano terrestre e ir para
0 Céu.

O relato terminou com Sokrowé afirmando que foi assim que xiburé passou a
habitar o céu®. E possivel notar no mito as passagens que assinalam o processo de
aprendizagem do hyri: 0 menino que vai até o mato e se depara com o adni e é convidado a
visitar sua aldeia, enuncia 0 mesmo encontro que relatam os hyri quando indagados sobre sua
iniciacao.

Em todos os relatos que tive noticia sobre a iniciacdo do hyri, foi mencionado o
contato com o andni e/ou a visdo de algum ijasé logo antes do marco que definem como
inicio da vida como hyri. Esse encontro inesperado ocorre longe da aldeia, em situagGes do
cotidiano, como no mito. Apds o contato, a pessoa fica doente e pode ter visGes.

Nesses casos em que ocorre 0 encontro fora da aldeia e incorrem o0s sintomas na

pessoa, a confirmacdo — se trata de doengca comum ou iniciagdo como hyri — fica sob a

% Em outras versdes, o mito finaliza com o demiurgo usando as flechas méagicas para matar um macaco Guariba
que estava agredindo os iny. Lévi-Strauss (2010, p. 353) faz uma analise do mito citado, as versdes que toma
como referéncia foram coletadas por Ehrenreich (1948) e Krause (1943b).

54



responsabilidade de outro hyri mais experiente, que avalia o0 caso. As pessoas que me

relataram sobre esse processo de se tornar um hyri, disseram que foram “pegos pelo bicho*®”.

Um hyri de Werebia, aldeia préxima a Santa Isabel do Morro, contou como foi
“pego pelo bicho” e se iniciou como hyri. Era um dia comum quando saiu de canoa para
pescar acompanhado de um amigo. Logo que anoiteceu, viu um boto (inia araguaiaensis)
saltar de dentro do rio e arremessar para cima um peixe, quando o boto voltou para dentro da
agua o “bicho” apareceu. Ele terminou tranquilamente sua pesca e retornou, com seu
companheiro, para aldeia. No dia seguinte, acordou sentindo-se mal, com dores e febre,
levaram-no para 0 posto de salde de Sdo Félix do Araguaia (MT), onde foi atendido pelo
médico plantonista. O tratamento, porém, foi ineficaz, ndo houve nenhuma melhora e
decidiram que seria melhor leva-lo até Maluaré. Depois de ter contado o que havia acontecido
na sua Ultima pescaria, Maluaré confirmou sua iniciacdo como hyri.

Lima Filho, em sua etnografia, reproduz uma conversa que teve com Maluaré

sobre como ele se tornou hyri. A seguir cito na integra o trecho:

Eu estava pescando num lago mais um companheiro meu. famos pescar pirarucu. Eu
estava na canoa com o arpao e 0 meu companheiro mais adiante. De repente eu Vi 0
pirarucu. Mas no era o pirarucu; era o “bicho”. Uma cabega bem amarelinha, ali me
olhando. Entdo eu armei o brago para jogar o arpao, mas ndo dei conta. Ganhei um
choque e fiquei duro. Chamei meu colega e expliquei que estava vendo o pirarucu,
mas ndo estava dando para pegé-lo. Quando meu colega chegou, o pirarucu j& tinha
ido embora. Na volta, paramos em um outro lago. Vi um pirarucu e acertei bem nas
costas dele. Chamei o companheiro e lhe falei que eu havia acertado um pirarucu.
Contudo, eu me sentia mal. O corpo estava doendo e sentia febre. Ai ele me falou
que este problema era porque eu ia me transformar em hari. Na volta ouvi alguém
me chamar. Olhei para trds e ndo achei ninguém. Continuei a andar e ouvi
novamente um barulho, quando entdo percebi que era um cupim. Ele me
cumprimentou e me mandou jogar terra para frente e para tras. Continuei a caminhar
e em seguida encontrei uma lagarta toda pintada. Mas ndo era lagarta. Eram cinco
Karaja: dois homens e trés mulheres, todos enfeitados como os Karaja enfeitam.
Eram jovens e bonitos. Os cabelos & moda do Karajé antigo. Todos tinham os olhos
pintados. Quando chegamos, entreguei minha parte do pirarucu & minha sogra que,
depois de cozinhar, me deu para comer. Eu estava com fome e depois dormi. Mas
ndo prestou, ndo! Eu sonhei com o pirarucu, mas era o bicho me dizendo que eu
havia acertado nele e que ele ndo era o pirarucu. Eu deveria mexer com ele, com a
cura. Quando acordei, senti a barriga toda doendo e vomitei. Ai fiquei bom. (LIMA
FILHO, 1994, p.40)

“0 Esse termo é utilizado pelos Karaja para fazer mencéo aos ijasé ou aos adni. Patricia Rodrigues (1993; 2008)
traduz o termo como adni, para os Javaé que também usam a palavra “bicho” para os dois tipos de entes.
Contudo, a autora define os adni como todo o conjunto de “seres” néo sociais que habitam o cosmo, sendo os
ijasd apenas uma subcategoria entre eles. Em geral — como também é demonstrado em outras etnografias — essa
premissa nao parece se sustentar para os Karaja, pois é bastante marcante a diferenciacdo que fazem entre ljaso e
aodni, ndo aplicando — em outros casos — 0 termo adni para se referir aos ijaso, como fazem os Javaé. Todavia,
quando ouvi a frase “pego pelo bicho”, para se referir ao encontro na mata com aqueles que desencadeiam a
iniciacdo do hyri, a generalizacdo do termo adni (ijaso e adni) parece ser aplicavel, mas reitero que s6 notei esse
uso da palavra “bicho” para se referir as duas categorias — ijasdé e adni — apenas nesse caso da iniciacao
Xamanica ou o “ser pego pelo bicho”, pois ndo me aprofundei em outros relatos por conta dos curtos periodos em
campo.
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Durante o periodo em que estive em Santa Isabel do Morro conversei com
Sokrowé sobre sua iniciagdo como hyri. Conta ele que tinha apenas 18 anos quando tudo
comecou: estava pescando no lago, proximo da aldeia. Resolveu entrar na agua, quando
molhou os pés sentiu um choque e teve a impressao de ter pisado em algum animal, comegou
a sentir dores pelo corpo e retornou imediatamente da pescaria. Ja na aldeia, iniciaram as
visdes, ele via os ijasd dangando: alguns desciam do céu, outros ja estavam na aldeia.
Observava tudo de dentro da casa; as paredes e tetos a essa altura ndo eram mais obstaculos
para sua visdo, conseguia ver para além deles. Contudo, por receio, guardou segredo sobre o
gue via e esperou que seu sogro — Maluaré — encontrasse alguma maneira de curar seus
sintomas. Como ndo houve melhora nos dias seguintes, Maluaré questionou Sokrowé se ele
ndo estava tendo visbes com 0s ijasd, pois seus sintomas indicavam que ele havia sido “pego
pelo bicho”. Sokrowé ndo pdde mais esconder e contou sobre as visdes, confirmando a
iniciacdo como Maluaré suspeitava.

H& semelhancas aparentes entre os trés relatos e 0 mito narrado por Sokrowé.
Contudo, mais tarde, em dialogo com Isarire, um dos filhos mais velhos de Maluaré, eu soube
de outra situacdo em que era possivel tornar-se hyri.

Isarire contou que quando era jovem admirava muito um tio seu, que era hyri.
Certo dia, enquanto ajudava seu tio a limpar um terreno préximo da aldeia, notou que durante
todo o trabalho nenhuma cobra apareceu. Isarire elogiou seu tio dizendo que era um hyri
muito forte, pois ndo permitiu que nenhuma cobra aparecesse. Vislumbrado com aqueles
poderes, Isarire manifestou sua vontade de torna-se hyri. Seu tio disse-lhe entdo: “aguarde que
daqui sete dias enviarei algo para vocé, quando aparecer agarre com forca e ndo deixe
escapar. Ndo demonstre medo, se vocé conseguir podera tornar-se um hyri”.

No sétimo dia, Isarire estava deitado em uma esteira, voltado para a entrada de sua
casa. De repente, notou que de longe se aproximava uma mulher. Sua pele era muito branca,
seus cabelos negros e lisos cobriam seus olhos e escorriam até os seios, estava toda pintada
com os grafismos iny e caminhava na dire¢do de Isarire. Assustado, ao invés de segurar a
mulher, como havia instruido seu tio, ele se levantou bruscamente e gritou com medo. A
mulher misteriosa desapareceu e ao sair de sua casa se deparou com seu tio, que lhe disse
sorrindo: “vocé ndo consegue nem segurar uma mulher”. Isarire ndo veio a ser hyri, mas o
convivio com o tio e, principalmente, com o pai — Maluaré — Ihe rendeu conhecimentos

apurados sobre 0 assunto.
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Além desse caso de iniciacdo por intermédio de um hyri j& experiente, hd a
possibilidade de uma crianga nascer com habilidades proprias de um hyri, que podem se
manifestar logo nos primeiros anos de vida, como foi mencionado no topico anterior. Em
suma, essas habilidades estdo estreitamente relacionadas com o fato de a crianca ver coisas
fora do comum, passam a levantar suspeitas quando sdo pegas com o olhar demorado fixo no
horizonte ou quando conversam sozinhas. Dizem que, nesses casos, estao vendo e interagindo
com outros entes, como os adni ou (k)uni. Como explicou Isarire, essas habilidades
manifestadas em criangas podem ser fruto da intervencao de um hyri que coloca em seu corpo
o ty(k)ytyby de um outro hyri com o qual estabeleceu relagdes durante suas viagens pelo
cosmo, como foi discutido anteriormente. Essa possibilidade da intervencéo de outro hyri no
processo que desencadeia as habilidades xamanicas se assemelha ao caso de Isarire que teve a
possibilidade de tornar-se hyri pela intervencéo de seu tio.

Em todo caso, cabe ressaltar que esse processo, uma vez iniciado, pode ser
revertido. Mesmo uma crian¢a quando nasce com essas habilidades pode ter o processo
encerrado com o auxilio de um hyri experiente, caso seja sua vontade ou de sua familia

Idjaruma, filho mais velho de Sokrowé, me contou, alguns meses depois que sai
da aldeia, que havia sido “pego pelo bicho” enquanto buscava madeira na mata para reformar
parte de sua casa. Ficou doente e teve que ir até o pai para ser examinado. Idjaruma disse que
Sokrowé examinou o0 caso e constatou que se tratava de uma iniciagcdo, mas logo tomou as
providéncias necessarias para que o filho ndo desenvolvesse as habilidades de hyri, pois
precisava focar em seus estudos e n&o era a hora certa de se dedicar aquela tarefa®'.

Caso o iniciado resolva continuar e aperfeicoar suas habilidades como hyri, o
encontro inesperado com esses entes no cosmo € s6 o inicio do longo processo de
aprendizado. Quando questionava Sokrowé sobre com quem aprendeu a ser hyri, ele era
enfatico em dizer que todos os seus conhecimentos advinham da relacdo que tinha com seus
aodni, os hu(k)umari. Tém-se o principio de que todo conhecimento que adquire o hyri vem —
fundamentalmente — da sua relagdo com os seus respectivos adni. Quero lembrar que, como
também assinala o mito narrado por Sokrowé, adni é um termo que se refere a um coletivo,

portanto, esse ensinamento é passado pelo grupo dos adni especificado — no caso de sokrowé

* Na familia de Maluaré muitos de seus filhos homens sairam para estudar e trabalhar fora. Muitos deles foram
— como € o caso de Isarire — aprovados em concursos publicos e outros ocupam cargos administrativos
importantes no governo estadual de Mato Grosso, Tocantins ou Goias e no governo federal. Relataram que
Maluaré os incentivava a buscar aperfeicoamento e qualificagdo para trabalharem entre os ndo indigenas. Essa
saida da aldeia, por parte dos filhos mais velhos de Maluaré, € um dos — sendo o principal — motivos para a
dificuldade de se encontrar um sucessor para o cargo de lider ritual que Maluaré ocupava, o qual — como foi dito
— ficou para Sokrowé, que agora, curiosamente, parece também dar o mesmo incentivo aos seus filhos.
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os hu(k)unari — que dao ao hyri, além das habilidades de cura, os conhecimentos necessarios
para 0 sucesso do contato com outros entes, o instruindo sobre as dificuldades que pode
enfrentar durante suas andancas pelo cosmo.

Ao que indica a partir dos dialogos que tive com Sokrowé, comecar a ver e ter a
sensibilidade agugada — como marca a inicia¢do do hyri — é a condicdo para que se estabeleca
a relacdo com os seus respectivos adni. Ser hyri, nesse sentido, € ter acesso a outras formas de
conhecimento por meio da relacéo estabelecida com essa alteridade que, como indica o mito e
o discurso de Sokroweé, também constitui um corpus social acessivel ao hyri durante suas
viagens. E é nesse Outro que se encontra 0 conhecimento necessario para a cura ou a defesa
contra as praticas ofensivas de feiticaria. Caso seja necessario revidar algum desses feitigos, é
também a partir da relagdo com os adni que o hyri consegue infligir danos aos seus inimigos.

Com o auxilio dos adni, os hyri aperfeicoam as técnicas de locomogédo pelos
niveis cosmoldgicos e estabelecem as relacdes com os ijaso, por exemplo. Como relatado no
topico anterior, 0s ijaso sO visitam a aldeia por meio dos hyri, que ao viajarem até a casa dos
ijaso, entram em contato com eles, conhecem suas vestimentas, cantos, dancgas e onde devem
buscar os alimentos para garantir o0 andamento dos rituais.

Nesse sentido, o hyri se encaixa na intepretacdo de Manuela Carneiro da Cunha
sobre 0 xamd, que, segundo ela, trata-se da pessoa capaz de convergir em si uma série de

pontos de vista:

[...] cabe-lhe, “por dever de oficio”, mais do que pelos instrumentos conceituais
tradicionais, reunir em si mais de um ponto de vista. [...] E é por isso que, por
vocacdo, desses mundos disjuntos e alternativos, incomensuraveis de algum modo,
ele é o geodgrafo, o decifrador, o tradutor. (CARNEIRO DA CUNHA, 1998, p. 1,
grifo da autora).

A habilidade de transitar pelos mundos disjuntos é afirmada por Nathalie Pétesch,
que define o hyri em referéncia aos niveis cosmoldgicos. Segundo Pétesch (1993, p. 371), o
hyri “¢ o ser mais movel da criagdo: gracas a seu espirito alado, amplia o espago até a
totalidade cosmica”.

Os adni, habitantes desses mundos disjuntos, sdo 0s primeiros outros que se
apresentam ao hyri possibilitando suas traduc@es. E t&o significativo o estreitamento dessa
relagcdo, que o hyri passa a ser conhecido na aldeia pelo “seu” adni, como por exemplo: o
Sokrowé é um hyri do hu(k)umari. Essa relacéo se fixa e perdura por toda a vida do hyri. O
adni, alem de abrir as portas do cosmo e compartilhar os conhecimentos curativos, € um
guardido que indica ao hyri o lugar onde encontrar os feiticos ou alerta-o no caso de haver

alguma ameaca rondando a aldeia ou sua casa. Sokrowe afirma que o processo de cura sO é
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possivel, pois os hu(k)umari entram em seu corpo, fazendo com que ele veja onde esta
alocado o feitigo no corpo do enfermo.

Tratar de um doente, nesse sentido, seria 0 mesmo que retirar-lhe o feitico. Os
hyri, atualmente, fazem uma diferenciacdo do que € doenca por feitico — passivel de ser
curada por eles — e 0 que € doenca de tori. Quando classificada nesta Gltima categoria, a
pessoa doente é instruida pelo hyri a procurar um médico na cidade.

A estreita relacdo com os adni exige que o hyri se aproxime cada vez mais desse
outro, a fim de aperfeicoar suas habilidades e se manter protegido de qualquer pratica
ofensiva que porventura possam lhe acometer. Essa proximidade continua pode ser notada na
presenca de alguns elementos, como, por exemplo, o obi. Na medida em que sua relagdo com
0 abni se estreita, ela pode tomar forma, nesse caso sdo confeccionadas algumas coisas que
facilitam a pratica xamanica. Dai que — em comum acordo entre hyri e aéni — surgem o obi —
comumente chamado de bastdo do xama —, o hitxiwa e 0 adorno para cabeca, rata(k)ana sobre
0s quais retomaremos no préximo capitulo.

E comum essa primeira impressdo que se tem dos hyri como benevolentes e
exclusivamente dedicados as praticas de cura. Entre os iny, o hyri se torna conhecido
publicamente e tem sua trajetoria revelada — como é o caso dos que narraram sobre a sua
iniciacdo — sobretudo por meio das curas bem sucedidas. Mas, quando se volta o olhar para as
praticas ofensivas — que é igualmente uma habilidade na qual o hyri também se especializa —
percebe-se que ha muito mais hyri do que se imagina. Até mesmo porque se leva algum
tempo para ter reconhecimento da sociedade como um bom curador. Normalmente, sdo curas
dificeis ou intervencOes significativas a favor da aldeia que chamam a atengdo e déao
legitimidade para o hyri.

Como o encontro com esses entes pode se dar a qualquer instante ou pode-se
simplesmente nascer com essas habilidades, ndo € incomum notar varias acusacfes de
feiticaria na aldeia. Pessoas que nunca antes foram chamadas de hyri passam a ser foco de
acusacOes por assassinatos ou infortinios na aldeia. Por outro lado, a figura do hyri
benevolente, que ganha notoriedade e é reconhecido publicamente, é nutrida pela sua
capacidade de cura e sucesso no combate a esses males coletivos. O acumulo de prestigio é o
que oferece capital politico para rebater as acusacOes de feiticaria, que parecem crescer na
medida em gue se tornam mais conhecidos.

As acusacgdes ocorrem, pois, apesar de sO se fazerem publicos por meio da cura,

0s hyri estédo constantementerevidando ou atacando, com feitigos, algum inimigoseu ou de sua
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familia. Nessas relagGes politicas, portanto, os hyri também sdo fundamentais, na medida em
que sdo temidos por sua agressividade quando acionam essas habilidades ofensivas.

Os hyri estdo longe de constituir uma casta fechada ou grupo seleto de pessoas
que desenvolvem habilidades fora do comum. Ehrenreich, no final do século XIX, ja dava

esse indicativo quando falou sobre os “médicos-feiticeiros™:

A carreira de médico-feiticeiro esta aberta a qualquer pessoa que se queira submeter
as necessarias mortificagdes. Os individuos com disposicdo para 0 nervosismo, 0s
epilépticos, etc., sdo naturalmente os mais aptos para essa dignidade, que até as
mulheres podem alcangar. (EHRENREICH, 1948, p. 70).

Provavelmente, a abordagem do antropdlogo na época fazia referéncia aos
sintomas despertados no momento do encontro com o “bicho” semelhantes aos que me foram
relatados em campo como o periodo em que o iniciante fica enfermo e tem visdes em meio as
febres intensas.

Toral (1992) restringe a condicdo de hyri somente aos homens. Parece-me que
tem sido uma afirmacéo comum entre os etndgrafos que trabalharam com os iny, sobretudo na
segunda metade do século XX. Desconhe¢o o motivo pelo qual nesse periodo ndo havia hyri
mulheres. Contudo, ouvi relatos sobre Didiuke, que foi tida como uma poderosa hyri entre 0s
iny. Atualmente, em Santa Isabel do Morro hd em plena atividade uma prestigiada hyri
mulher, Heredik, e ainda tive noticias de que haviam sido reconhecidas como hyri duas jovens
— entre 12 e 15 anos — que trouxeram ijasd, entregues as familias na aldeia, 0 que é pratica
restrita aos hyri.

André Toral (1992, p. 224) aponta a dedicacgdo as praticas xamanicas entre os iny
como “uma necessidade que todos os homens sentem, para a defesa de suas familias e de sua
pessoa”, sendo “quase uma premissa para a sobrevivéncia” (TORAL, 1992, p. 222). Em um
cosmo vasto e densamente habitado por entes que sdo corpos em constante movimento e
interacdo, lidar com a diversidade ou transitar em um mundo tdo diversificado passa a ser
necessidade ou condicdo inerente ao ser iny. Essas habilidades podem ser aperfeicoadas,
tornando a pessoa um especialista, que passa a ser distinguido pelo termo hyri.

A abertura ao externo ou o conhecimento adquirido na relacdo com a alteridade
foi também analisada por André Toral (1992b). Segundo o autor, a abertura esta prevista na
mitologia iny. Kanaxywe, o her6i mitologico,

[...] por meio de requintados ardis e francas trapacas ao entabular trocas sempre
amplamente vantajosas, termina por conseguir a luz do sol do urubu-rei (rararéesa),
0 machado de pedra de uma espécie de lagartixa (tonikoko), a canoa do pato
mergulhdo (helyre), o falus gigante da ema (naiawe), o canto do péssaro cigano
(ratana), e assim por diante, até conseguir todas as coisas importantes para a
felicidade e o conforto de seus descendentes. (TORAL, 1992b, p. 206).
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As reflexdes de Eduardo Nunes (2012) também apontam essa abertura para a
alteridade. Nunes notou essa caracteristica entre os iny de Buridina, na cidade de Aruand
(GO). Mesmo néo havendo hyri na aldeia, esses modos de lidar com os entes que circundam a
regido e estdo em constante contato fazem parte do préprio ethosiny. Nesse sentido, assim
como indica Nunes, o hyri estd mais para um especialista que aperfeigcoa técnicas de dominio
comum — habilidades que s&o acionadas a todo instante como prépria condi¢do para viver em
um mundo téo diversificado. O sonho é um exemplo que aos nossos olhos pode elucidar
melhor a situacdo: o sono de um hyri é o principal momento em que ele realiza suas viagens
pelo cosmos, pois o seu ty(k)ytyby estd se locomovendo enquanto seu tyky repousa. Ora, 0
mesmo acontece para 0os demais iny, durante o sono — como foi argumentado no Gltimo tépico
— 0 que se tem nos sonhos é o movimento de seu ty(k)ytyby, assim como o hyri, com a sutil
diferenca de que este Ultimo aperfeicoa técnicas que permitem controlar esses movimentos de
forma a transitar livremente pelo cosmo.

A preeminéncia da relacdo que se dedica o hyri a estabelecer com esses outros —
o0s adni — tendo-0s como os principais responsaveis pelo aperfeicoamento de suas técnicas, se
pensada junto a ideia de que se trata de um modo de ser e interagir no mundo envolvente,
explicaria inclusive a maestria com que os iny tém conduzido as relagbes em meio a
imposicdo ocidental que os assola desde os primeiros séculos de contato, como foi
apresentado no primeiro capitulo. Nesse sentido, é possivel compreender a minha adogéo por
Sokrowé, pela prépria condi¢do de hyri e lider ritual — o qual treina justamente suas
habilidades para lidar com o diferente. Houve ali um dimensionamento dos prés e contras
presentes nessa alianga com o outro — o antrop6logo —, ja que essa relacdo com a alteridade
esta presente na propria forma de lidar com o cosmo e 0s entes que se apresentam nele. O
cacique, ldjahina, por sua vez, ndo deixa de ter imprimido em suas decisbes 0 mesmo
principio, porém ao ndo ser acionado como detentor de um conhecimento “tradicional” — ja
que ndo é procurado de imediato pelos(as) antropologos(as) — entra no conflito a fim de
garantir sua posicdo nessa extensa arena politica marcada, sobretudo, pela necessidade de
lidar com a alteridade. Em meio a esse jogo, nota-se a complexidade que toma a circulacdo
nesse cosmo, onde o mundo do tori se torna apenas mais um componente nesse “caldo
espesso”, estando ambos, Sokrowé e Idjahina, sempre atentos para ndo se perderem nesse
vasto universo que os circunda.

A constante relacdo com a alteridade, os beneficios que podem trazer, bem como

0s transtornos que podem causar ja sdo de conhecimento entre os iny, pela propria habilidade
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e perspicacia que por necessidade desenvolveram, pois como j& havia alertado Koboi, esse
belo mundo € tdo farto e prospero quanto perigoso e instavel. Talvez lidar com a morte, as
guerras ou combater os infortinios da feiticaria, até entdo nao tenha sido tdo amargo quanto
lidar com esse novo outro — ndo indigenas — que muito pouco sabe sobre como relacionar-se
com a alteridade. Como seré discutido nos préximos capitulos, esse outro que chegou — na
figura de antropdlogos, por exemplo — colocou em circulagcdo, em redes longinquas, (como é o
caso das colegdes etnograficas) muitos desses entes que habitam o cosmo iny, o que agora
pode vim a ser mais uma complicacao.

O caso de Lipkind ilustra de forma satisfatoria o nivel que pode alcancar essa
troca de conhecimentos e a0 mesmo tempo as distancias que tem alcancado a circulagéo
desses entes do cosmo em relacdo aos tori. O antropélogo estadunidense durante sua estada
entre os Javaé foi iniciado como um hyri. Quando retornou de campo foi noticiado que
retornava como um “pajé Javaé” (prancha XI, B.). Em uma carta pessoal enderecada a Franz
Boas, analisada por Lima Filho (2015), Lipkind explica que era um desejo de seu pai que ele
se tornasse meédico, e como ndo se formou em medicina ele confessava que agora realizava o
desejo do pai se tornando um hyri Javaé. Essa abertura que teve Lipkind, provavelmente, foi a
que lhe deu condigdes de ter acesso a coisas que normalmente ndo teria, pois como veremos
no ultimo capitulo, ele — sem muitos problemas — conseguiu levar de uma aldeia Javaé vérias
mascaras de ijaso.

Ao mesmo tempo em que a abertura para a alteridade (como na relagdo hyri/adni)
constitui forma fundamental para 0 acesso ao conhecimento, 0 encontro com essa nova
alteridade — os tori — também proporcionou a aquisicdo de conhecimentos e técnicas.
Contudo, esses novos outros, regidos pela conduta possessiva e ideais de superioridade,
agiram de maneira invasiva no decorrer desse encontro historico, subtraindo do contexto
desses grupos — seja os Karaja, Javaé ou Xambioa, bem como casos semelhantes em outros
grupos indigenas — coisas que regem e mantém certa estabilidade entre os niveis
cosmoldgicos, como € o caso das mascaras de ijaso.

Mas antes de aprofundar nessas questdes que rodeiam as cole¢des etnograficas e a
circulacdo dos entes iny em meio a essa alteridade “recente” (0S tori), quero me ater aos
significados que delineiam o que chamamos de objetos indigenas, que, por sua vez, compdem
essas colecOes. Para tal interpretacdo, tomo como base as coisas do hyri, sobretudo o obi,

tema das reflexdes do capitulo seguinte.
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I11 - As coisas do hyri

“o0 0bi ndo é o comeco nem o fim da vida do hyri, ele é o meio.”

Isarire Karaja

O termo objeto, cunhado pelo ocidente como a parte material, inanimada, externa
ao sujeito, € o termo que os colecionadores designavam para indicar muitos desses “corpos”
para os iny. Ha muito esses “objetos” vém nos fascinando, talvez desde que os iny passaram a
estabelecer relacbes com o Ocidente. Ehrenraich (1948) faz mencdo, em alguns trechos de sua
etnografia, aos viajantes que transitavam pelo rio Araguaia e maravilhados com os coloridos
adornos corporais dos jovens iny, bem como as mascaras rituais dos ijaso, barganhavam os
“objetos exoticos” com espelhos, migangas, machados, facdes, etc. Ancorados pela petulante
ideologia da superioridade racial, ndo hesitavam em usar suas artimanhas para conseguir 0s
tipos que mais representassem 0 exotiSmo que esses povos transpareciam aos seus olhos.
Tipos da materialidade da vida indigena que tém sido categorizados como ““arte primitiva”.

O interesse académico pelo que se convencionou chamar cultura material indigena
¢ tdo antigo quanto o interesse dos viajantes, que muitos, além de exploradores, também se
compreendiam como “homens da ciéncia”. As colegdes etnograficas em museus espalhados
pelo mundo sdo em boa parte compostas por esses objetos representativos da cultura indigena
sul-americana, o que inclui os iny. Paul Ehrenraich e Fritz Krause foram dois entre os
pioneiros pesquisadores que elaboraram extensa colecdo etnografica durante o periodo que
estiveram entre os iny. As colecfes foram levadas por eles a terra natal — Alemanha — e hoje
estdo sob a guarda de museus. Assim, tal fato se deu na histéria do contato entre Inj e 0
Ocidente inimeras vezes, algumas mais violentas como a invasdo de uma aldeia Karaja
conduzida por Aristides de Souza Spinola no final do século XIX a fim de coletar exemplares
de mascaras de ijasé (EHRENREICH, 1948), outras menos como 0s casos de doacles de
utensilios ou adornos aos museus, pratica que vem se dando atualmente por livre iniciativa
dos préprios iny.

A questdo que entra em voga e carece de uma reflexdo mais atenta concerne as
coisas que estdo diretamente relacionadas a esse complexo fluxo dos entes no cosmo,
discutido no capitulo anterior. A colecdo Lipkind, abriga exemplos dessa ordem; em especial

aquele que demarca, sobremaneira, a relagdo hyri/adni, fundamental para o exercicio das

63



préaticas xamanicas. Trata-se do obi, que é catalogado na documentagdo da colegdo Lipkind,

no Museu Nacional, simplesmente como “bastdo”*?.

Nas primeiras etnografias publicadas sobre os iny é possivel encontrar mencoes
pontuais sobre esses “bastdes”. Nos textos de Ehrenraich e Krause, os autores fazem
referéncia a varetas e hastes indicando-as como dotadas de propriedades méagicas ou
sobrenaturais. Ehrenreich (1948) descreve a atuagdo de um hyri — o qual ele chama de

médico-feiticeiro — usando uma vareta ornamentada, como indica o trecho:

Né&o tivemos ensejo de observar o médico-feiticeiro no tratamento dos doentes, mas
vimo-lo no exercicio de sua funcdo, ndo menos importante, de esconjurar a chuva.
Com andar solene, foi para a frente do rancho, segurando o cachimbo em uma das
maos e na outra uma vara comprida, crivada de aguilhGes de arraia na ponta. O rosto
dirigido para o céu, soltou sons inarticulados, em voz alta, soprou uma vez que outra
fumaca contra as nuvens, e depois de agitar a vara em torno da cabeca, enquanto
murmurava, com pasmosa rapidez, uma série de palavras incompreensiveis, acabou
dando estacadas, com gesticula¢do assanhada, na dire¢do dos quatro pontos cardiais,
gritando: bobuto!, “espalhaivos!”. (EHRENREICH, 1948, p. 70, grifo meu).

Krause (1942b) também menciona uma vareta de uso restrito aos que ele chama
de iniciados. Essa caréncia de especializacdo para 0 manuseio da vareta leva a crer que é
elemento distintivo no grupo, ao mesmo modo da especializacdo que precisam ter os hyri.

Krause chama essas varetas de hulédlahedo:

[...] consiste numa simples vareta. Disseram-me que a sua aplicacdo € segredo de
uns poucos iniciados. Numa ocasido em que ameagava chuva, Kurixi me mostrou o
manejo do aparelho: sentado na canoa e silencioso, foi agitando a vareta
horizontalmente na direcdo de jusante, como se quisesse enxotar as nuvens para la.
(KRAUSE, 1942b, p.159).

Além do huldlahedd, Krause menciona duas hastes finas atadas e outras duas
varetas amarradas juntas como dotadas de propriedades magicas, a primeira com o nome de
hetjiwa:

Duas hastezinhas de taquara amarradas uma a outra; na extremidade anterior, uma
camada de cera, em que sdo colocadas penas. As varinhas estdo cortadas; o seu

comprimento normal é de 1 m, mais ou menos. Os instrumentos desse tipo agitam-se
contra as nuvens, para afastar a chuva. (KRAUSE, 1942b, p.159).

As outras duas varetas amarradas também sdo usadas para a mesma finalidade,

como descreve 0 autor:

Um segundo aparelho é formado de duas varetas de uns 50 cm de comprimento e
amarradas uma a outra. A vareta mais grossa, de cor preta, chama-se kuoluni, e a
mais fina, de cor clara, nohdddamuda. Com ambas se bate verticalmente na direcéo
das nuvens. (KRAUSE, 1942b, p.159).

*2 Todas as pecas identificadas por Sokrowé como coisas do xama da colegdo Lipkind sdo de origem Javaé,
nesse caso, respeitando as limitacdes éticas da pesquisa, optou-se por ndo divulgar as imagens referentes a essas
pecas da colecdo, uma vez que o trabalho ndo teve autorizagdo ou participacdo dos Javaé ao longo de seu
desenvolvimento.
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Porém, Krause assinala que ndo sdo de uso restrito, podem ser manejadas por
qualquer pessoa. Inclusive, foi o que facilitou a aquisicdo de varios exemplares para compor a
sua colecdo na época, como menciona o autor.

Sobre o hulélahedo, por ndo haver figuras dele no trabalho de Krause, Sokrowé
ndo soube dizer pelo nome se realmente se referia a alguma coisa de uso do hyri. Ao mostrar-
Ihe os desenhos (prancha VII, B.), ele disse que o primeiro objeto que Krause nomeia de
hetjiwa € um tipo de hitxiwa como o usado por ele atualmente para localizar e expurgar
feiticos. O segundo item, as duas varetas amarradas: nohddamudé e kuoluni, Sokrowe disse
serem o correspondente ao obi de hoje. Retomarei 0 assunto adiante.

Os “bastdes” — obi — da colecdo de Lipkind foram “coletados” pelo antropdlogo,
entre os Javaé da llha do Bananal (TO), durante sua pesquisa de campo entre 1938 e 1939.
Apesar de procederem dos Javaé, ao analisar os cartbes fotogréaficos da colecdo, Sokrowé
confirmou que sdo, de fato, obi como os que sdo feitos pelos hyri entre os Karaja.

Apesar de Lipkind ter colecionado esses obi, ndo hd mencdo a esses objetos em
nenhum de seus artigos publicados (LIPKIND, 1940; 1948) diferentemente das etnografias
anteriores, que ancoravam suas reflexdes nos objetos colecionados em campo (KRAUSE,
1940/44; EHRENREICH, 1948). Lipkind — em sua pouca producdo — divulga algumas fotos
ou desenhos mostrando objetos de sua colecdo, contudo as referéncias publicadas por ele sdo
escassas se comparadas ao tempo de campo (um ano) e a extensdo da colecdo (528 objetos)
(GRIPP, 2016).

Donahue foi um dos primeiros a aprofundar nas reflexdes sobre a atuagéo do hyri
e descreveu, com detalhes, as caracteristicas e fungbes do obi e do hitxiwa como ferramentas

do hyri. Nas palavras do autor:

1) Hitxiwa: a small wood wand (apparently 15” long) made from the type of cane
that Brazilians call “cana brava”. This reed is poisonous and used by indians to
make poison arrows to kill the jaguar and other animals. It is passed over and around
the ill person during the curing ritual.

2) Obe: it is a hitxiwa decorated with a tail feather of the red macaw and smaller
macaw feathers and used for more serious illnesses.”* (DONAHUE, 1982 p. 225).

*1) Hitxiwa: uma pequena varinha de madeira (aparentemente 15" de comprimento) feita a partir de um tipo de
cana que os brasileiros chamam de “cana brava”. Essa cana ¢ venenosa e utilizada pelos indios para fazer flechas
venenosas para matar ongas e outros animais. Ele é passado sobre e ao redor da pessoa doente durante o ritual de
cura. 2) Obe: é um hitxiwa decorado com uma pena da cauda da arara vermelha e pequenas penas de arara,
usado para doengas mais graves.” [Tradugdo livre]
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Prancha VII — As coisas do hyri

A. As coisas do hyri usadas atualmente por Sokrowé (com
excecdo do banco ritual onde estdo repousadas). O bastdo
com a pena vermelha mais longa € o hitxiwa. O outro bastdo
com a pena vermelha de ponta azulada é o obi. Estdo sobre
0 banco (orixa) do lider ritual que Sokrowé usa no hetohoky
e repousado sobre os bastdes esta o rata(k)ana, adorno de
cabeca usado pelo hyri. Foto: Idjaruma Karaja, Santa Isabel

B. Desenhos de Krause: A esquerda o
hitiiwa. As duas hastes mais finas e
compridas, a direita, o autor da o nome de
nohddamuda e kuoluni. (LEVI-STRAUSS,

do Morro (TO), fevereiro de 2016. 2004, p. 377).
C. Redesenho feito por Carolina Juliano D. Redesenho feito por Carolina Juliano
R. da Costa baseado no desenho do obi do R. da Costa baseado no desenho do
trabalho de Donahue (1982, p. 225) hitxiwa do trabalho de Donahue (1982, p.
225)

E. Redesenho feito por Carolina Juliano F. Redesenho feito por Carolina Juliano
R. da Costa baseado no desenho do R. da Costa baseado no desenho do weru
Raataany [sic] decorado com penas do do trabalho de Donahue (1982, p. 226)

trabalho de Donahue (1982, p. 226)

* As fotos do hitxiwa e do obi de Sokrowé foram feitas pelo celular de Idjaruma, que me enviou enquanto estava
em Santa Isabel do Morro, pois ndo tinha acesso a internet em sua aldeia — Nova Tytema.
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A descricdo do Obi de Donahue, elaborada a partir de seu trabalho de campo entre
1976 e 1977, € bastante proéxima do obi de Sokrowé (prancha VII, A.). Ademais,
curiosamente o hitjiwa, mencionado por Krause em 1908, é descrito por Donahue como de
uso exclusivo do xama e fundamental para os processos de cura. A descricdo e a
representacdo distam daquele hetjiw& que outrora descreveu Krause. Mesmo sendo descritos
nas etnografias de formas distintas, hd em comum entre eles 0 nome e a referéncia as
“propriedades magicas” e — sobretudo — ao poder de afugentar os males: o hetjiwa tinha a
propriedade de afastar o indesejado — a chuva — 0 que o entdo hitxiwa agora também o faz,
mas com as doencas. Essa parece ser uma caracteristica que perdura em certas coisas do hyri,
pois Sokrowé conta que também usa o hitxiwa para retirar os feiticos e lanca-los para longe,
apesar de esse hetxiwa ndo ser tdo semelhante quanto ao descrito por Donahue (prancha VI,
D.).

André Toral descreveu algumas das coisas do hyri, as quais ele chamou de
“instrumentos do xama”. Ele ressalta a proximidade entre Karaja ¢ Javaé aplicando as

mesmas defini¢cdes para ambos os grupos, em que:

[...] os xamds Karaja e Javaé tém uma série de instrumentos com o0s quais
apresentam-se publicamente e que utilizam nas suas praticas. O mais importante
deles é a hitxiwa, uma vara que mede cerca de meio metro, decorada com penas de
arara vermelha. [...] E o mais conhecido e caracteristico instrumento xamanico
utilizado entre os grupos de lingua Karaji. Os xamés utilizam-se também de uma
outra vara a que chamam de oworu-raby, um pau de madeira mole, cuja ponta
queimam, passando carvdo nos pés e na lingua dos que representam os ijaso, para
que eles ndo errem o canto e a danga. (TORAL, 1992, p. 225-226).

Se atentarmos a descri¢cdo apenas, podemos notar que o hitxiwa descrito por Toral
estd mais préximo do que Donahue descreveu como obi. O mesmo se d& com o owory-raby
que se aproxima ao hitxiwa descrito por Donahue, por ser de madeira mole e sem penas. No
entanto, quanto a funcdo sdo apresentados de formas distintas pelos autores. Ressalto ainda
gue o obi que Sokrowé faz uso atualmente, no que diz respeito a forma, é equivalente ao de
mesmo nome descrito por Donahue (1982). Quanto ao hitxiwa, que Sokrowé usa atualmente
(prancha VII, A.), ele se assemelha — quanto a forma — ao hitxiwa que descreve Toral (1992).

Ainda tive a oportunidade de acompanhar — em campo — Ixysé, esposa de
Sokrowé, fazendo o obi, de maneira semelhante ao obi da descricdo de Donahue. Sentado a
sombra da mangueira ao fundo da casa de Sokrowé, notei pequenas varetas repousadas sobre
um pote de penas, quando perguntei do que se tratava, Ixysé respondeu que estava se
preparando para fazer o obi de Sokrowé. A vareta maleavel, fina e macica, deixava notar uma

sutil diferenca entre o seu interior, macio e de tom bege claro, e o seu exterior, com uma fina
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camada rigida semelhante a um revestimento — diria casca — e com tonalidade levemente mais
acentuada do bege. N&o identifiquei de qual planta originava; Sokrowé afirmou que conseguiu
no Xingu®.

Iniciando o trabalho, Ixysé tomou a mdo uma vareta de aproximadamente 30
centimetros; alisou toda a superficie do bastdo eliminando as quase imperceptiveis ondulaces
e junto qualquer poeira que se assentava no material. Do pote com penas, reservou varias
pequenas plumas vermelhas de Arara (ara chloropterus). Cada pluma era, com extremo rigor,
analisada, e preferidas aquelas que apresentavam o mesmo tom de vermelho e tinham o
mesmo tamanho. As que passaram pelo crivo de Ixysé foram uma a uma precisamente
amarradas justapostas, com linha de algodao e cera de abelha, em uma das extremidades do
bastao.

Quanto ao hitxiwa, ndo acompanhei 0 processo de confec¢do, apenas notei que
estava reservado outro pedaco de vareta de mesmo tamanho e material do obi. Perguntei a
Sokrowé e ele confirmou que se tratava do hitxiwa que seria confeccionado em seguida.

Em sintese, pensando em coisas do xama, posso afirmar: (1) que o obi observado
em campo tem caracteristicas semelhantes — quanto a forma — aos da descri¢do de Donahue e
aos observados na colecdo de William Lipkind procedentes dos Javaé da llha do Bananal
(TO); (2) o hitxiwa, ao qual tive acesso em campo, por sua vez, difere — quanto a forma — por
ter penas, enquanto o descrito por Donahue ndo tem, nesse caso se assemelha mais ao descrito
por Toral.

Do conjunto que € apresentado, tive acesso ao obi e hitxiwa ja descritos e ao

rata(k)ana, o diadema do hyri:

3) Raataany: crown made from the buriti palm. Like the wand, there is just a palm
crown of buriti palm called iura, and then, if needed, there is the more poweful
crown (iso) decorated with red macaw feathers.* (DONAHUE, 1982 p. 226).

Cabe ressaltar que Donahue indica uma variacdo, sendo possiveis dois tipos de
rata(k)ana, diferenciados pelos adornos de penas presentes em um e ausentes em outro. Na

colecdo Lipkind ha um exemplar, peca numero 28.672 (prancha VIII), documentada como

** Desde a chegada de Marvira — esposa de Maluaré, sogro de Sokrowé, como foi exposto no primeiro capitulo —
a circulagdo de coisas do Xingu — notadamente Kamaiura — passou a ser uma constante em Santa Isabel do
Morro, notadamente coisas que envolvem as praticas xamanicas. Inclusive, quando ha situacbes de extrema
delicadeza, como o suicidio dos jovens iny, os respeitados xamas do Xingu sdo requisitados para visitar a aldeia
e tentar auxiliar os demais hyri na busca por solugdes para o problema.

#°3) Raataany : coroa feita da palma de buriti. Como a varinha, ela ¢ apenas uma coroa de palma de buriti
chamada iura e, caso seja necessario, ha uma coroa mais poderosa (iso) decorada com penas de arara vermelha.
[Traducdo livre]
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“coifa” de origem Karaja, que se encaixa com o raataany [sic.] decorado descrito por
Donahue (1982, p. 226). O rata(k)ana de Sokrowé (prancha VII, A.), era enfeitado com
plumas brancas e lembrava um outro diadema — feito a partir de duas palhas de buriti
trancadas — que € usado pelos homens e, segundo me disseram, representa 0s worosy durante
atividades referentes aos rituais. De qualquer forma, h& diferencas entre todas essas
representacdes do rata(k)ana: aqueles da descricdo de Donahue, que apresenta dois tipos de
rata(k)ana (prancha VII, E.); o da colecdo Lipkind (prancha VIII); e 0 que presenciei em
campo (prancha VII, A.). Essas sdo diferencas expressivas, pois sdo aparentemente feitos de
materiais diferentes.

Outro exemplo citado nas etnografias sdo os chocalhos do hyri. Ao que pude
perceber é possivel identificar dois tipos de chocalho, aquele que se restringe a finalidade
musical e estd presente na danca dos ijaso, como indica Toral (1992), e outro que é de uso
especifico do hyri, como relata Donahue (1982). Tal diferenca também foi apontada por
Sokrowé, que disse haver alguns chocalhos globulares usados pelos hyri que possuem
entalnes em forma de rosto (prancha 1X, A.). Sokrowé também indicou que ha outros
chocalhos gque sdo usados em dancas. Segundo sua classificacdo dos cartdes fotograficos da
colecdo Lipkind, ele apontou os chocalhos 28712 e 28713 (prancha IX, B. e C.) como
instrumentos musicais utilizados eventualmente durante os rituais; na colecdo Lipkind estdo
documentados como “chocalho globular”, coletados entre os Karaja (TO).

Ha uma especificidade nos chocalhos do hyri (prancha IX, A.) marcada pelos
entalhes que lembram um par de olhos e uma boca, como um rosto, enquanto os chocalhos de
danga (prancha IX, B. e C.) ndo possuem tais marcas. As marcas em formato de rosto foram
apontadas por Sokrowé como uma especificidade que indica a vida presente nesses chocalhos.
Sokrowé disse ainda que quando sao tocados pelo hyri falam e pedem comida. Dai mais uma

particularidade que marca essas coisas como algo mais do que meros objetos inanimados.
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Prancha VIII - Rata(k)ana

A. rata(k)ana usado pelo hyri. Registrado na documentagdo como “coifa”, peca naimero 28672. Colegéo
William Lipkind/Museu Nacional - UFRJ. Foto: Cecilia Ewbank. Rio de Janeiro, 2014.
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Prancha IX - Chocalhos

A. Chocalho do Hyri. Desenho feito por Carolina Juliano
R. da Costa baseado nas descricbes de Donahue e
Sokroweé.

B. Chocalho. Registrado na documentagdo como C. Chocalho. Registrado na documentacdo como
“chocalho globular”, peca numero 28712. Colecao “chocalho globular”, pe¢a numero 28713. Colecdo
William Lipkind/Museu Nacional - UFRJ. Foto: Cecilia William Lipkind/Museu Nacional - UFRJ. Foto: Cecilia
Ewbank. Rio de Janeiro, 2014. Ewbank. Rio de Janeiro, 2014.

71



Se partirmos para uma reflexdo a partir do objeto em sua materialidade, tomando
como principio sua forma, constancias e variacGes no tempo, toda essa discussdo até aqui
apresentada ndo deixa de suscitar uma serie de questionamentos ante a complexidade de
variacdes e diversidade de nomes que apresentam essas coisas do hyri, como: a vara comprida
com aguilhdes de arraia na ponta; o huldlahed6, o oworu-raby, os proprios obi e hitxiwa, o
rata(k)ana ou os chocalhos do hyri. Mas penso que para entender melhor o que os liga ou
torna possivel uma compreensdo do conjunto, é preciso antes aprofundar as reflexdes sobre
essas coisas do hyri. O que, uma vez mais, acredito ser possivel apenas se compreendidos em
movimento no cosmos, ao invés de estancad-los em conceitos fechados, erro comum que
somos tentados a incorrer ja que acreditamos estar apenas lidando com a matéria rigida que

(de)formada é esculpida e da origem ao que chamamos de objetos, inanimados e sem vida.

Os sentidos e significados que contornam as coisas do hyri

Quanto a aspectos mais complexos no que tange o significado e a funcdo dessas
coisas do hyri, pouco foi explorado. As etnografias mais recuadas no tempo, como as ja
apresentadas — diria de Ehrenreich, de 1888, a Lipkind, de 1939 — se detinham numa
perspectiva mais geral da vida indigena, se preocupando em descrever e apresentar 0 maximo
de informagbes possiveis sobre os grupos que pesquisavam. A entdo cultura material era
fundamental para a anéalise etnoldgica da época, partiam dela para inferir sobre o complexo
social, cultural, politico e cotidiano dos grupos, ainda numa perspectiva culturalista. Algo
proximo do que defendia a antropologia boasiana, se debru¢ando em alcancar aspectos totais
que pudessem descrever e registrar toda a diversidade cultural que representa essas
populacdes autdctones, sob o discurso da perda e da aculturacdo (STOCKING, 2004).

Mesmo as etnografias mais recentes (segunda metade do século XX) ndo focaram
os esforcos no estudo dessas coisas do hyri. Estdo voltadas a outras questdes especificas, ndo
mais com a pretenciosa analise do todo. Como por exemplo, ha as etnografias que abordaram
temas rituais como o Hetohoky de Lima Filho (1994) ou que se dedicaram ao estudo das
coisas e técnicas como a Etnografia da cesta Karaja de Edna Taveira (2012). As novas
abordagens etnograficas tém proporcionado reflexes que subsidiam as interpretacdes sobre
as coisas do hyri aqui apresentadas, como € o caso de Donahue (1982) que ao apresentar a

minuciosa descrigdo das “ferramentas do xama ”, as define como fundamentais no processo de
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cura que é realizado pelos hyri. Nessas situacdes € enaltecida a face publica do hyri — como
foi discutido no capitulo anterior.

Donahue (1982) traz dados novos ao mencionar gque essas coisas podem falar no
momento da cura e continua sua analise apontando uma hierarquia entre hitxiwa, obi e o
chocalho do hyri, ao qual ele chama de weru em sua etnografia. O weru descrito por Donahue
é semelhante aos chocalhos do hyri (prancha 1X, A.). Segundo o autor, no momento em que
estdo operando como “ferramentas” de cura, as coisas do hyri recebem o poder do xiburé —
habitante celeste, como mencionado no capitulo 1l — que desce até elas e as faz falar, sendo
que os dois Ultimos — obi e weru — “falam mais baixo que o hitxiwa” (DONAHUE, 1982,
p.226).

André Toral (1992), em consonancia com os argumentos de Donahue, pontua a
importancia do hitxiwa e entende o weru (chocalho do hyri) como secundario entre os Karaja
e os Javaé. Afirma que durante sua pesquisa de campo ndo presenciou a utilizacdo do
chocalho como instrumento xamanico, o que o levou a considera-lo apenas como instrumento
musical, utilizado como acompanhamento dos cantos dos ijas6®’.

Patricia Rodrigues (1993) insere o obi e o hitxiwa como exemplos da relacao entre
0s corpos e as substancias vitais no contexto dos grupos falantes da lingua Karajé:

Os instrumentos magicos do xamd possuem a energia exteriorizada, que nao esta
contida dentro de nenhum corpo. Caso a energia invisivel dos instrumentos méagicos
se misturasse com fontes energéticas que foram expelidas, de origem diversa,
esgotar-se-ia imediatamente. Ocorre 0 mesmo que no caso das pessoas que expelem
substancias vitais, e ndo devem entrar em contato com outras fontes energéticas,
com a diferenga que se trata de um instrumento e ndo um corpo.

Desse modo, o poder dos instrumentos magicos (obi e hitxiwa) acabaria caso

entrasse em contato com pessoas que estdo expelindo substancias vitais,
transformadas em polui¢do. (RODRIGUES, 1993, p. 180-181, grifo meu).

Apesar de concordar em parte com a interpretacdo da autora, ha mais elementos
que envolvem essa particularidade do obi de tornar-se inoperante em contato com outras
pessoas que ndo sejam o hyri. Para tanto, ¢ preciso antes “seguir 0s materiais”, como assinala
Ingold (2012, p. 35) a fim de entender quando aquelas varetas, plumas vermelhas e cera de
abelha, deixam de ser materiais separados e juntam-se fazendo nascer o obi.

Sokroweé descreveu em detalhes a formacéo do obi. O processo, descrito no tépico

anterior, em que Ixysé habilmente monta as partes, diz respeito ao trabalho artesanal — ndo

*" Nesse caso, Toral ndo reconhece diferenca entre os chocalhos, como foi apontado no tépico anterior. Para o
autor, todos os chocalhos teriam apenas a funcdo musical durante rituais e ndo seriam usados pelos hyri em suas
atividades xamanicas. Contudo, como ja foi assinalidado, Sokrowé afirmou que tal difereca existe entre os
chocalhos, além das descri¢cdes apresentadas por outros autores, como Donahue (1982).
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menos importante — de confeccionar o obi, que exigiu conhecimentos acumulados,
provavelmente, na convivéncia que ela teve com pai — Maluaré. Mas, ha outros estagios que
possibilitam a essa “matéria” ser mais do que um objeto inanimado — se é que foi apenas isso
em algum momento.

Como conta Sokrowé, o obi é o lugar onde o hyri introduz os adni. Para que isso
seja possivel Sokrowé prepara uma solugdo composta de raizes com poder de cura — as
mesmas utilizadas no tratamento de feridas de cobra e arraia — onde o obi é mergulhado. O
cheiro aliado a forma do obi e ao chamado de Sokrowé atrai 0os adni — no caso os hu(k)umari
—, Que passam, a partir dai, a habitar o interior macio de tom bege claro do obi. Os hu(k)umari
entram no obi e ali permanecem. O que poderia ser antes um “bastdo” passa a ter vida e a ser
corpo, que protege e alerta Sokrowé sobre os perigos que o rondam. Os hu(k)umari
repousados no interior do obi sdo acionados quando é preciso, e entdo sdo transferidos para o
corpo de Sokrowé dando a ele as habilidades necessarias para curar ou ver melhor os feiticos.

Para entender o que Patricia Rodrigues (1993) disse sobre a possibilidade de o obi
perder sua “capacidade magica”, Sokrowé explica que o obi deixa de ter funcionalidade
guando os adni saem de seu interior. Como alertou Sokrowé, ninguém, além dele mesmo,
pode tocar no obi depois de realizado os procedimentos para colocar os hu(k)umari em seu
interior. Outra condicdo que leva os adni a se retirarem do obi, se da quando falece um
parente proximo. Nesses casos, 0s adni saem do obi e ndo tendo mais utilidade é comumente
gueimado, sendo necessario que se dé novamente todo o processo de confec¢do de um novo
obi.

No caso Javaé, apresentado por Patricia Rodrigues (1993), o obi ou o hitxiwa ndo
poderia entrar em contato com aqueles que estdo expelindo energia vital, pois o contato
retiraria dos bastdes a energia vital exteriorizada que contém. Como foi exposta por Sokrowg,
a restricdo se alarga — ao menos com relacéo ao obi — que nao pode ser tocado por nenhuma
pessoa a nao ser o seu dono, pois 0s proprios adni, que auxiliam o hyri, habitam a coisa.
Qualquer outra pessoa, ao tocar o obi, pde em alerta os adni, que ao notarem estar em contato
com outra pessoa que ndo aquela com quem mantém uma relagdo — o hyri — saem do
“bastdo”. Os adni s se aliam aqueles que se dedicaram a estabelecer relagcdes com eles, ou
que foram escolhidos, como ¢ o caso do “ser pego pelo bicho”, discutido no capitulo anterior.

Apesar de a relagdo hyri/adni estar presente em todas as coisas do hyri, o obi
parece ter essa especificidade de abrigar os adni. Pude notar, em outras conversas, que 0 obi

normalmente é de uso mais restrito, ficando a maior parte do tempo guardado na casa do hyri.
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Nesse espaco, é tido como importante protetor, que garante o bom andamento das atividades
do hyri. O que faz sentido, uma vez que muitas curas sdo realizadas no interior da casa do
curador, o qual, dependendo do procedimento, ndo o usa diretamente para encontrar no corpo
da vitima o feitico causador de sua enfermidade, pois os adni que o auxiliam nesses
momentos ja estdo presente no mesmo espaco. S&o casos pontuais, de maior complexidade,
que exigem o uso direto do obi, até mesmo exigindo que o xaméa o leve para fora da casa para
algumas tarefas de maior dificuldade, enquanto o hitxiwva tem ampla mobilidade,
acompanhando o hyri em diversas situacfes. Como ja foi mencionado, o hitxiwa tem essa
caracteristica especifica — ao menos nos processos de cura — de retirar e atirar para longe 0s
feitigos encontrados pelo hyri.

O obi nédo poderia ser tocado por nenhuma pessoa, pois, mais do que objeto ou
instrumento do xama, € o lugar ou o proprio corpo dos adni que tomam a “forma” do obi
marcando a sua aproximagdo ao hyri em sua vida cotidiana, garantindo a protecao,
continuidade e eficiéncia de suas praticas xamanicas. E nesse sentido que imagino ndo se
tratar de uma substancia ou energia exteriorizada com a qual o xamd lida, como defende
Patricia Rodrigues (1993), que nesse caso enquadraria 0 obi como instrumento do xama.
Segundo os didlogos com Sokrowé, o obi estd mais para a forma do corpo que faz possivel a
presenca dos adni no cotidiano do hyri. Mais tarde, em sua tese, Patricia Rodrigues defende

que ¢ o0 “corpo” a chave para entender a propria formulacdo da realidade entre os Javaé:

Em razdo de que variadas dimensdes da realidade e da matéria sdo dotadas de uma
qualidade corpdrea (0 tempo, 0 espago, 0s niveis macro e micro-cosmicos, 0s VArios
tipos de habitantes do mundo etc), os principais conceitos nativos exprimem uma
I6gica corporal: como tudo é corpo, ndo ha como falar da realidade-corpo sem ser
através de uma linguagem corporal. [...] parecendo ndo haver nenhum tipo de
conceito que escape a essa “formulag@o corporal” da realidade. (RODRIGUES,
2008, p. 395, grifo da autora).

Acredito que a mesma reflexdo se aplica aos Karajad e pode ser percebida no
préprio caso do obi. Fortune (1973), numa traducdo literal, afirma que obi é 0 mesmo que
“ver”, o que lembra a particularidade do obi como o principal meio que tem o hyri para ver 0s
feiticos e, consequentemente, retira-los. Sokrowé sempre pontuou que ao retirar o feitico de
alguém podia vé-lo dentro do corpo da pessoa, era essa revelacdo — por meio da visao — que
garantia a localizacdo do que causava a enfermidade. Essa mesma ideia assinala a prépria
capacidade que tem o obi — ocupado pelos adni — de vigiar e proteger, pois podem ver o que
normalmente ndo é visto e, assim, anunciam 0s perigos e 0s males ndo visiveis em outras
situagdes. O obi, o corpo que Vé, é como o proprio adni posto, de uma maneira mais eficiente,
préximo ao hyri.

75



Faz sentido, entdo, pensar sobre as substancias vitais que menciona Patricia
Rodrigues (1993), sabendo que esses entes — adni, habitantes do obi — s&o igualmente dotados
de substéncia vital justamente por se tratarem de sujeitos, mas que somente estdo ali
presentes, em tal circunstancia, por conta da habilidade/capacidade/condi¢do que tem o hyri
de estabelecer uma relacdo com eles (os adni), restringindo o contato do obi apenas ao seu
respectivo hyri. Quando manuseados por qualquer um que nio o seu “parceiro”, €sSes COrpos
se “desfazem” (para sO depois se refazerem novamente), pois ndo reconhecem naquele que 0s
acessa a relacdo necessaria que os levaram aquela forma/corpo. Nesse caso, ndo se trata de
pessoas que expelem energia vital em contato com uma energia exteriorizada, mas o simples
fato da ndo relagdo estabelecida, da ndo identificacdo de todo o complexo processo

estabelecido entre hyri/adni.

O obi como a forma da relacéo

Como vem sendo assinalado, as coisas do hyri, de modo geral, ndo se restringem
a instrumentos ou ferramentas para o contato com o “mundo intangivel”. Deveras, nota-se que
até mesmo a intangibilidade pode ser questionada, como foi discutido no ultimo capitulo
sobre as dimensdes corporeas que tém conceitos como o ty(k)ytyby, que somos seduzidos a
traduzir como espiritos. Veremos ainda que essas coisas do hyri estdo profundamente
ancoradas na relacdo hyri/adni, a qual da sentido, origina e faz possivel a prépria pratica
xamanica iny. E adquirir conhecimento — como fazem os hyri — s6 é possivel caso a pessoa
tenha a disposicdo para lidar e relacionar-se com essa alteridade, os aéni — o coletivo social
Outro.

Em outro momento, tive a oportunidade de conversar com lIsarire — um dos filhos
mais velhos de Maluaré. Ao ser indagado sobre o obi, iniciou o assunto dizendo: o obi ndo é o
comeco nem o fim da vida do hyri, ele é o meio.

A fluidez que abrange esses conceitos, como obi e a afirmacgéo de Isarire (“nédo é
comego nem fim, é o meio”) extrapolam a estrutura de pensamento ocidental que nos leva a
separagdo constante entre sujeitos e objetos. Essa necessidade de pensar o mundo em
dicotomias generalizantes (natureza/cultura; sujeito/objeto) obscurece e dificulta o
entendimento impresso por pensamentos que ndo operam por essa via, cOMoO € 0 caso
apresentado. S0 esses pensamentos outros que nos levam inclusive a repensar 0 nOSSO

proprio. Tim Ingold, por exemplo, chama aten¢do para como “as coisas estdo vivas” e quando
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nos voltamos para “A vida [em um] ambiente sem objetos” percebemos que ela “ndo ¢
contida; ela é inerente as proprias circulacbes de materiais que continuamente ddo origem a
forma das coisas ainda que elas anunciem sua dissolugdo.” (INGOLD, 2012, p. 32). O obi nédo
pode ser enquadrado ao conceito de “objeto”, opositivo a “sujeito” (o que leva também as
outras dicotomias como natureza/cultura), pois s6 existe em movimento conjugado na unido
desses termos, ndo ha obi pensado sob uma matriz de pensamento que veja clivagens como
essas na forma de dicotomias, mas, sim, sob a fluidez dos conceitos operando na forma
prépria da vida.

Como assinalou Ingold (2012), essa complexa circulacdo dos materiais é que, de
maneira continua, da forma as coisas. O obi antes de ser a materialidade de um “bastdo” é o
préprio fluxo de conhecimento transmitido pela relacdo hyri/adni que ndo delimita um
comeco ou um fim, pois é a forma continua — como coisa — da prépria relacdo estabelecida
com esse outro — 0s adni. E nesse sentido que percebemos a impossibilidade da captura do
obi em sua plenitude — como s&o corriqueiramente pensados nas representacdes em colegdes —
pois 0 cerne para seu entendimento € a relacdo hyri/adni, a qual vaza a propria coisa e garante
que a forma — o bastdo — exista ao mesmo tempo em que sua dissolucédo ja esta anunciada (a
saida dos adni), o que n&o finaliza o ciclo (impondo comeco ou fim), pelo contrario, garante
que seja possivel a coisa tomar forma e constituir-se novamente, assim, sucessivamente,
enquanto durar a relagéo.

E a partir dessas novas proposicdes que vém assumindo antropélogos e filésofos
gue se ergue no horizonte a possibilidade de melhor compreendermos esses conceitos forjados
por outras ontologias, como a iny. Obi e a relacdo hyri/adni parecem ser mais bem
compreendidas quando ndo mais se tem o classico pensamento dos filésofos gregos que
postulavam o devir como contrario ao ser, em uma busca incansavel por determinantes e
delimitacGes indicativas de uma identidade constante no tempo como pilar central da
existéncia humana e marca cultural dos povos. E compreendendo o ser inserido no proprio
fluxo do devir, que garante e determina as constantes mudangas inerentes a vida, que
podemos entender a existéncia dos entes no contexto iny, consequentemente, 0S Seus
movimentos e fluxos, como o caso do hyri e 0s adni.

Essas reflexdes me foram esclarecidas quando Isarire ressaltou que o obi ndo tem
a forma exclusiva do “bastdo”. O mesmo foi confirmado por Sokrowé, que disse conhecer
outros obi diferentes do seu, feitos por outros hyri de Santa Isabel do Morro. O termo (obi) na

verdade ndo estd atrelado exclusivamente ao objeto, como facilmente associaram 0s
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colecionadores. Obi pode tomar a forma de um chocalho por exemplo. Isarire narrou o caso
de um hyri, prestigiado na aldeia, que guardava um chocalho sob a entrada de sua casa, e
quando era procurado para realizar curas, os enfermos relatavam ouvir o chocalho balancar
assim gue passavam pela porta. Isarire explicou que o chocalho podia ver o feitico no corpo
das pessoas e ao entrarem na casa o hyri era alertado.

Hé& ainda outras formas que podem assumir o obi de um hyri. Como continuou
relatando Isarire, havia outro hyri que ndo portava nenhum objeto para realizar suas praticas
xamanicas, no sentido mesmo daqueles que podem ser “colecionados”. Para conduzir suas
tarefas, esse hyri apenas untava partes de seu corpo com uma solucdo feita a base de ervas.
Nesse caso, 0 ato de trazer os adni para o corpo do hyri ndo carecia da mediagdo de uma
coisa, 0 cheiro das ervas os atraia até seu corpo. Isarire explicou que essa era a forma como 0s
adni disseram ao hyri que deveria se dar a relagdo. Como assinalou Isarire, a forma do obi
nunca é exatamente definida, ela é antes anunciada pelos adni. S&o os adni que revelam ao
hyri como seré& a forma que tomarao ao integrarem o cotidiano de seu “parceiro”.

Relembrando o mito narrado por Sokrowé, descrito no capitulo I, Yré passa por
uma transformacdo corporal em que € curado pela solucdo de ervas e depois é enfeitado, s6
assim ele passa a viver entre os hu(k)jumari. A mesma passagem acontece ao obi, que é
enfeitado com plumas e penas de Arara e depois mergulhado na solucdo de ervas curativas,
tornando possivel a vinda/presenca dos adni ao lado do hyri — entes que tém 0s seus corpos
socialmente (re)construidos para o convivio com o outro — a alteridade.

Pode-se chegar a reflexdes muito diferentes dependendo do ponto de partida que
assumimos para compreender o0 mundo. Pensar a cultura material ou se debrucar nas colecGes
partindo dos aspectos culturais que os definem — numa perspectiva culturalista como foi o
norte de muitos museus etnograficos —, explorando a diversidade cultural na variacdo de
utensilios, nas diferentes formas de se produzir os mais diversos tipos de instrumentos,
ferramentas, etc., foi marcante nas abordagens sobre 0s objetos na antropologia. Nesse viés, é
evidente que se encontra padrdes, que podemos definir certas constancias e ao mesmo tempo
possibilita fazer comparacgdes, notar as especificidades étnicas de cada um e elucidar a
diversidade. Mas, esse mesmo ponto de partida que toma a coisa como objeto, retirando dela
a subjetividade e pensando oobjeto como vazio e inerte, acabou — eu diria — se preocupando
em tracar apenas 0 aspecto morto das coisas, impedindo a compreensao, na maior parte dos
casos, da malha que é tecida pelas linhas que compdem a vida dessas coisas, como diria
Ingold (2012).
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Prancha X - Bastdo obi

amw,ypo«l&mwh

terra. da aapa, do céu. Sao usados para

chamar 0% ands, comandar os mortos
(,l,‘:f';s.‘.«,) nos 7%4“ n'wais_dg Aupo como

L ¢ festa dos Aruand. E utlizado
“jua‘j'. de curs ¢ nos ritudis de controle
Ele emana um poder ope &

y dono
v

A.Placa descritiva do obi na exposicdo temporaria
Pluméria Karaja no Museu Nacional. Foto: Rafael de
Andrade, Rio de Janeiro (RJ), marco de 2013.

B.Obi na exposicao temporaria Pluméaria Karaja no Museu
Nacional. Foto: Rafael de Andrade, Rio de Janeiro (RJ),
marco de 2013.

*® Transcrigdo do texto — de autoria de Manuel Ferreira Lima Filho — da Placa Descritiva do Obi na exposic&o
temporaria “Os Karaja: Plumaria e Etnografia” no Museu Nacional: “Os Karaja chamam este bastao de Obi,
feito de madeira e de penas de arara-canga, penas tapiradas de arara e penugem branca de pato. Instrumento
ritual utilizado pelos xamds (hari), é o principal meio de comunicacdo com as entidades espirituais que podem
ser da terra, da a4gua, do céu. Sdo usados para chamar os Aruands, comandar os mortos (worusy) nos grandes
rituais do grupo como o Hetohoky e festa dos Aruand. E utilizado ainda nos rituais de cura e nos rituais de
controle de ventos e chuvas. Ele emana um poder que é diretamente relacionado ao seu dono. Coletor: Charles
Wagley (1941).”
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Se olharmos para 0 obi em acervos de museus, podemos encontrar tracos gerais,
caracteristicas que se repetem o suficiente para amparar 0 nosso conceito de cultura, por
exemplo. Uma vez que podemos dizer — nessa ansia objetificante — que o obi tem
particularidades que sO existem por estarem ancoradas em um ethos cultural iny que permite
reproduzi-lo de uma forma especifica continuamente no tempo. E estariamos mais uma vez
preocupados no ser oposto ao devir. Como foi assinalado, muito se perde nesse processo
guando tomamos tal caminho, ndo cabe no objeto obi a fluidez e a vida que vaza da coisa obi.
O obi — antes de qualquer materializacdo — deve ser compreendido como a forma prépria que
toma a relacdo, i.e, o corpo do adni ao se aproximar do hyri; ou como 0 movimento
contrario: a consequéncia da aproximacdo do hyri aos adni.

A negociacao entre hyri e adni precede ndo sé o obi, mas é tdo preponderante que
estd presente em qualquer uma das coisas do hyri, como os que ja foram apontados: obi,
hitxiwa, chocalhos do hyri, rata(k)ana, hulélahedo, oworu-raby. O que explica, por exemplo,
toda essa variacdo de termos e descrigdes que apresentam as etnografias.

Assim como nas etnografias, 0 que se estanca no tempo ao colecionar esses
objetos — como o0 obi — é a parte morta da coisa, sem contetdo, que é ressignificado em uma
vitrine e, por mais que se tente ir contra, o publico parece sempre concebé-los como “arte
exotica”, pois a episteme que norteia sua reflexdo ao contemplar a representa¢do desse outro é
ancorada na busca por identidades e defini¢cbes imediatas e generalizantes, ao contrario da
mudanca — devir — e do fluxo da vida que envolve essas coisas. Em sintese, € como concluem

Lima Filho e Flavio Silveira;

H4, nesse caso, uma espécie de presenca da falta vibrando como um sinal de
descontextualizacdo da coisa, objetificada na figura do artefato museal descarnado
da cultura que o anima, por isso destituido de seu mana, porque ausente do sistema
integrado que lhe dava sentido, quando de suas relagbes com ambientes detentores
de uma geografia e historicidade peculiares. Resta-lhe a ressignificacdo pelo olhar
estrangeiro. (LIMA FILHO & SILVEIRA, 2005, p. 42).

Enfim, as coisas do hyri podem assumir as mais variadas formas pelo fato de
serem antes resultados da propria relagio hyri/adni. E notavel que em nossas representagdes —
ocidentalizadas — 0 nome obi acabou sendo restrito aquele em formato de vareta, adornado
com penas e plumas; mas as relacdes dadas entre hyri e 0s respectivos adni que se associam,
podem exigir um obi em outras formas. E nesse ponto que o mundo se abre para o outro, na
medida em que ndo sdo pré-estabelecidos padrdes, pelo contrario, € necessario estar aberto ao

outro para ter acesso ao seu conhecimento e as suas habilidades para dai agir. Ressaltando que
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a abertura para a alteridade € propria da forma de ser iny e ndo esté assinalada sé por essa
relagdo hyri/adni, como foi discutido no capitulo anterior.

Sobre o0 obi como ente:

Essas coisas do hyri passam a ser entendidas como pecas de colecdo na medida
em que sdo “retiradas” de seu contexto de origem. Para refletir sobre essa descontextualizacdo
do obi gostaria de acrescentar ao debate algumas ideias acerca dos termos que venho usando
como “ente”.

Ser e ente sdo parte dos estudos classicos da filosofia existencial do Ocidente, ao
menos desde o0s gregos antigos. Segundo Dulce Critelli (2002, p. 85), “Tudo o que tem
manifestacdo, concreta e tangivel, ou abstrata, incorporea, virtual é ente. N&o ha discordancias
sobre isto no pensamento filoséfico [...]”. Contudo, como continua Critelli, “no que se refere
ao ser, as posicdes divergem e, em verdade, é exatamente essa discussdo que acaba por
constituir a Filosofia.” (CRITELLI, 2002, p. 85).

A autora explica que para o filésofo Martin Heidegger, 0s gregos antigos
(Aristoteles e Platdo) buscavam uma interpretacdo sobre o ser tomando-o como o
juizo/conceito do ente. Essa visdo do ser como juizo foi depois ampliada na idade moderna.
Descartes propds a reflexdo sobre o conceito do ente a partir de métodos delimitados que

envolvem o calculo e o dimensionamento do ente. Em sintese, como diz Dulce Critelli:

O pensamento, através do Co-gito ou Razdo, certifica-se do ente. O método
inicialmente apresentado por Aristételes para se obter o conceito dos entes e que se
voltava para a obtencdo de sua esséncia ou substdncia € alterado desde a
modernidade em favor da observagdo, classificacdo, generalizagdo, previsdo e
controle dos entes — obras do calculo da Razdo. O que puder ser apreendido por esse
processo metodoldgico é entdo reconhecido como real. (CRITELLI, 2002, p. 86).

A antropologia emergiu desses mesmos pressupostos filosoficos que deram
respaldo a ascensdo da ciéncia moderna. A disciplina parte desses métodos definidos e da
razdo para inferir sobre metafisicas outras (aquelas das alteridades distantes, com 0s quais
produz sua reflexdao). O pensamento ocidental recorre ao conceito do ser percebido enquanto
ente — apropriado pela razdo — subsidiando, desse modo, as reflexdes antropoldgicas. Tais
premissas estdo impressas nas analises minuciosas da “cultura material” indigena até a
primeira metade do século XX.

As andlises sobre as coisas do hyri baseadas nos paradigmas antropologicos,
como foi apresentado no decorrer do capitulo, reiteram a busca por uma defini¢do do ente a
partir de metodologias pré-definidas e o uso da razdo. Podemos notar o quanto é uma
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inquietagdo propria do Ocidente esse tipo de definicdo. No caso das coisas iny, de modo
particular as descrigdes a respeito do obi, elas exemplificam a forca desses paradigmas tais
como apresentadas nas primeiras etnografias como as de Krause e Ehrenreich.

Mas, segundo a proposta Heideggeriana, é preciso se atentar para a amplitude do
conceito de ser que extrapola a redutibilidade do pensamento cartesiano, como explicaDulce
Critelli:

O ser é tanto as possibilidades de serventia que descobrimos nos entes (um pedaco
de madeira “¢” um pé de mesa, um cal¢o, uma arma...), Como nosso proprio destino,
cuja determinagdo é sempre impossivel. O ser se faz, mostra-se, revela-se, torna-se
disponivel nos entes mas se recolhe. (CRITELLI, 2002, p. 87, grifo meu)

Desse modo, rompendo com a visdo metodoldgica cartesiana, a minha experiéncia
com os iny aponta que o obi-no-mundo-iny concerne a relagdo hyri/aéni, do mesmo modo que
esse ser-obi se mostra, revela-se e torna-se disponivel no ente, na forma do obi-no-museu,
embora o principio nativo seja a sua queima. Dai a eficacia da proposta de Ingold (2012, p.
29), que define “a coisa [como] um ‘acontecer’, ou melhor, um lugar onde varios aconteceres
se entrelagam”. Varios aconteceres observados em meio ao velar e desvelar do ser no ente, em
outras palavras como a definicdo de Ingold: “as coisas vazam, sempre transbordando das
superficies que se formam temporariamente em torno delas” (INGOLD, 2012, p. 29).

A coisa (obi) agora ganha novos lugares de circulagdo, como 0s museus,
possibilidade que se abriu por duas vias: (1) pelos colecionadores, viajantes e antrop6logos; e
(2) pelos proprios iny que veem no Museu um novo destino possivel ao obi. Nesse sentido, o
movimento que assume o obi enquanto ente estaria manifestado nesses dois “mundos”: 0 obi-
no-museu e o obi-no-mundo-iny.

Seguindo essas reflexdes, voltamos entdo para a questdo das colegdes
etnograficas. O contexto de pesquisa no Museu Nacional e o contato com a colecdo de
William Lipkind, em primeiro momento, foram vistos a partir da instituicdo, que parece
retirar toda essa complexidade que envolve essas coisas, como as apresentadas até aqui.
Certamente, fazendo agora outro caminho de analise, esses objetos de colecdo ndo séo tdo
objetos quanto parecem, inertes ou inanimados. Se mudarmos o foco da visdo, esses “itens”
colecionados sdo coisas que circulam no cosmo. Da mesma maneira que circulam coisas e
conhecimentos entre os planos cosmoldgicos (como foi discutido), essas coisas colecionadas
estdo circulando em meio a essa “nova” alteridade — 0s tori. Em uma referéncia césmica, esse
mundo ndo indigena seria mais um ponto em meio a esse “caldo espesso” que constitui o
cosmo iny. Nesse sentido, a analise a qual me dedicarei no capitulo seguinte, volta ao ponto

de partida que teve esse estudo: Museus e colecdes.
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IV - A circulacéo das coisas no mundo dos tori

O colecionismo ocidental e as cole¢cdes Karaja

Em sua anélise sobre o colecionismo ocidental, James Clifford remonta os
pressupostos historicos que originaram as colegdes. Baseado, sobretudo, na necessidade
possessiva ocidental, o autor explica que “A partir da virada do século, os objetos coletados
tém sido classificados em duas grandes categorias: como artefatos culturais (categoria
cientifica) ou como obras de arte (categoria estética)” (CLIFFORD, 1994, p. 74). Apesar de
haver um transito entre as duas categorias, a formacdo das cole¢des etnogréaficas e os acervos
de museus etnograficos estdo ancorados na primeira definicdo: artefatos culturais (categoria
cientifica).

Essas colecGes ocupam as reservas técnicas dos museus etnogréficos e de
etnologia atuais e sdo, em ampla maioria, marcadas por um passado colonial. As pesquisas
desenvolvidas por antropdlogos e naturalistas, até a primeira metade do século XX, estavam
pareadas as expedicbes de expansdo das fronteiras coloniais. Tais intelectuais eram treinados
para mapear dados cientificos e coletar objetos, a fim de compor os relatérios que foram, para
além dos fins académicos, o respaldo cientifico para continuidade da colonizac&o.

Os colecionadores eram movidos pelo ideal cientifico da salvaguarda de culturas
gue estavam a beira da extincdo. Mas o faziam também por retorno financeiro, como aponta
Jo&o Pacheco de Olivera (1987) sobre os viajantes que arcavam os custos de suas expedicoes
com a venda de colecdes aos museus, colecionadores particulares e instituicdes de pesquisa
europeias. lronicamente, naquele pensamento guiado pelas pesquisas no Ocidente,
conservavam-se objetos enquanto pereciam as pessoas, consoante a ideologia da modernidade
que marca a eternidade da matéria ante a perenidade da vida.

Os objetos indigenas retirados de seu contexto, formando as cole¢des de museus e
outras instituicbes de pesquisa, passavam a constituir a representacdo que tinhamos dos
outros, ndo ocidentais, por meio de colecGes elaboradas e analisadas sob o discurso de uma
histéria unilateral (evolucionista), que dizem mais a respeito do Ocidente do que as
populacbes amerindias, por exemplo. Como alertou James Clifford (1994, p. 71), “No
ocidente, o colecionamento, por longo tempo, tem sido uma estratégia para a distribuicdo de
um eu, uma cultura e uma autenticidade possessivas”. Retomando os conceitos, essa

identidade possessiva e necessidade de acumulacdo — além do que ja foi discutido — esta
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ancorada no processo de objetificacdo cultural, como analisa Reginaldo Gongalves ao fazer

uma leitura de Whorf e Handler:
A “objetificacdo” ¢ determinada por uma logica embutida nas linguas e culturas
ocidentais. Por esse viés, ela tenderia a ser vista como um processo que ocorreria
independentemente de agdes humanas contingentes e dotadas de propo6sito. Em
outras palavras, a propria objetificacdo seria objetificada como a atualizagdo
automatica de uma “logica” linguistica e cultural. O que nos parece unilateral, na
medida em que deixamos de lado questdes complementares tais como: quem

objetifica?;0 que €é objetificado?; como isso é feito?; com quais propdsitos?.
(GONCALVES, 1996, p. 13-14, grifo do autor).

O olhar dos colecionadores sobre as coisas era fundamentalmente a visao
ocidental de objeto, sendo um exercicio comum, amplamente difundido pelo discurso
cientificista e pela filosofia positivista, da “objetificagio do mundo”. As mesmas linhas
teoricas levaram ao posicionamento evolucionista que classificava sociedades ndo ocidentais
como “primitivas” ou “atrasadas”.

Os viajantes ou pesquisadores legitimavam, por essas mesmas ideias, as atitudes
violentas empregadas na aquisi¢do de “exemplares” rituais ou magicos de grupos autdctones.
Em muitos casos, esses objetos guardavam segredos ou velavam por tabus fundamentais a
organizacdo social desses grupos. Distantes de serem as inertes e inanimadas pecgas de
colecdo, como os via 0s viajantes, eram coisas em pleno fluxo (INGOLD, 2012), marcando
relacbes e compondo a vida social das populagdes com as quais os colecionadores se
deparavam. Contudo, ndo era impedimento para os pioneiros formadores dos Museus a
servico da expansao do conhecimento humano — leia-se ocidental.

A constituicdo da antropologia como disciplina acompanhou 0s mesmos
pressupostos, ja que se fundou como ciéncia natural. Conforme discutido no inicio do
primeiro capitulo, no caso do Museu Nacional, a antropologia foi amplamente exercida por
médicos e era disciplina das ciéncias naturais. Mesmo a ascensao de uma antropologia social
ou cultural diferente de uma antropologia biolégica (como veio a ser conhecida aquela
antropologia exercida pelos médicos), ainda foi estruturada pelos mesmos preceitos da ciéncia
moderna. Durkheim (2007), um dos precursores na constituicdo de um campo de analise
social e cultural, defendia no final do século XIX a aplicacdo dessas estruturas de
conhecimento quando definiu aspectos e préaticas sociais como fatos, seguindo a cartilha
cientifica tomando esses fatos sociais como objeto (de estudo).

No mesmo momento histérico se fortaleciam o0s museus etnograficos —

instituicdes de pesquisa que deram suporte e apoio a0 movimento cientifico e coadunaram
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como processo de objetificacdo cultural, o que, atualmente, reservadas as proporcoes, ainda

estd presente em muitas agdes dessas instituicGes, conforme assinala Jodo Pacheco de

Oliveira:
Os nativos ndo comparecem enquanto pessoas reais e em contextos vivos, mas como
representacdes — isto €, como objetos, imagens e gravages realizadas por terceiros.
A semelhanca de animais empalhados, previamente destripados, descarnados e
totalmente refeitos, os “nativos” sdo decantados e transformados literalmente em
pecas de museu (“museificados”). Algumas vezes sdo estetizados e glorificados,
outras, postos como testemunhos da primitividade. De qualquer maneira,

cuidadosamente despojados de suas propriedades efetivas e potencialmente letais,
ndo representam mais um perigo real. (OLIVEIRA, 2012, p. 201, grifo do autor).

Muitas colecbes Karaja foram elaboras sob esses ideais, 0 que proporcionou um
vasto acervo para estudiosos desenvolverem seus trabalhos futuros, contribuindo para a
consolidacdo de varias disciplinas académicas e possibilitando novas abordagens. Mas quero
chamar atencdo para o outro lado que da forma as colecdes, que longe de ser neutro, assume
uma postura agressiva no que tange ao modo como foram coletadas as pecas e destaca o efeito
negativo desse rigor cientifico. O que igualmente esta impresso nas representacdes elaboradas
por meio dos indigenas “museificados”.

Krause (1940/44) aponta inimeras vezes em seu trabalho como conseguiu
compor sua colecdo etnografica. Em seu diario, relatou que levou consigo grande quantidade
de micangas, ferramentas e utensilios comuns como: espelhos, pentes, tecidos e facas com o
objetivo de ofertd-los em troca de objetos indigenas. Se tais tipos de troca, a primeira vista,
possam ndo parecer tao agressivas — ja que aparentemente podem ser apenas uma permuta de
objetos comuns ao encontro de culturas distintas — é notavel que quando ndo era possivel a
negociacdo prevalecia a vontade e a necessidade da prova material que tinha o pesquisador,
como mostra o relato de Krause:

[...] estamos agora sem acompanhamento de indios, de sorte que poderei levar a urna
sem causar escandalo. Dentro em pouco, arribamos perto do cemitério. Esta fazendo
um calor exorbitante. Descalgos, como estamos, galgamos a encosta escarpada, de
areia fina; é quase impossivel subir, tal o calor e a ingremidade do morro. A areia
nos foge continuamente sob os pés e é tdo quente que nés temos que sentar
frequentemente, expondo, por algum tempo, ao ar as plantas nuas dos pés. Por
pouco, o calor solar refletido pelo solo ndo nos tolhe a respiracdo. Finalmente
estamos no alto. Estéa tudo ainda como ha quatro meses. A urna mortudria no entanto
é demasiado grande para a cesta; seria muito dificil transporta-la nas mulas. Além
disso, o cranio e os 0sso0s estdo de tal modo deteriorados que ndao aguentariam mais o

transporte. Na proximidade, h4 uma urna menor, meio enterrada no chdo; tem as
mesmas formas da outra; levo, pois, esta. (KRAUSE, 1940a, p. 232, grifo meu).
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A narrativa de Krause conta em detalhes seu arduo esfor¢o em busca de uma urna
funeréria em um cemitério iny. Sua atitude ndo é ingénua, no inicio de sua descri¢do esta
explicito que tal ato ndo seria bem visto pelos indigenas. Para falar em valores universais,
seria pouco provavel um povo que ndo se rebelaria diante da violacao da cova de seus mortos.
Mas isso ndo impediu a necessidade do objeto como prova para ciéncia. Com 0 mesmo rigor
que descreve Krause a sua odisseia em busca da urna, eu diria que lhe faltou perceber os
problemas que seus atos porventura causariam.

As obrigacfes gue tém os iny para com 0s worosy — seus parentes falecidos —
como a alimentacdo e o cuidado para que seus timulos ndo sejam violados por algum hyri em
busca de vestigios do morto para fins de feiticaria, foram fatores que Krause sequer levou em
conta. A urna, como objeto de colecdo, era 0 mais importante naquele momento, peca comum
em acervos museais. O que suscita a davida: haveria um meio pelo qual urnas com ossadas de
parentes mortos fossem entregues de livre e espontanea vontade? Qual povo entrega corpos de
falecidos parentes a estranhos em troca de micangas ou ferramentas?

Ha também os artefatos coletados em escavacGes de cemitérios, exercicio
arqueoldgico que era comumente praticado por pesquisadores no final do século XIX e inicio
do século XX. Mais uma prética cientifica do passado que pouco problematizava sobre a
profanacdo de um lugar fundamental para o corpus social da maioria dos povos, quica todas
as populacbes humanas. Nesse sentido, incluo a colegdo Lipkind composta por objetos
arqueoldgicos. Ele relata em seu artigo sobre os Karaja, que realizou uma escavacao no
cemitério da aldeia Fontoura (LIPKIND, 1948).

As escavacOes renderam ao antrop6logo o total de 26 objetos, que estdo
registrados na documentagdo museologica como: “Encontrado na escavagdo de um cemitério
em Fountoura”. Dessas pecas, 14 estdo catalogadas como “vaso” e 12 como “tembetd”. No
levantamento realizado por Cécilia Ewbank (2014) e Maria Gripp (2016), essas pecas estao
sob a guarda da Arqueologia no Museu Nacional. Contudo, uma delas (a peca de nimero
30705) foi encontrada na Secdo de Etnologia e Etnografias e corresponde a um “vaso”
coletado na escavacgdo do cemitério de Fontoura (prancha XI, A.).

No filme Ritxoko (BORGES, 2011), produzido como componente para o pleito do
modo de fazer as bonecas Karajd como patrimoénio cultural brasileiro, Renan Haburunatu
Wassuri, da aldeia Buridina em Aruana (GO), levanta uma discusséo sobre as praticas de
profanacdo dos cemitérios. Sua fala (que transcrevo abaixo) se destaca, pelo convite reflexivo

dirigido aos ndo indigenas.
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Bom, aqui é o nosso cemitério iny. Onde estdo os mais velhos. Os passados estdo
todos aqui, nos cemitérios. S6 que tem um guia de barco em cima do nosso
cemitério. Al a gente tem uma pergunta a fazer: Sera que a gente fazendo uma obra,
uma cabana, em cima de um cemitério ndo indio, sera que isso é valido? [Fala de
Renan Haburunatu Wassuri no filme Ritxoko (BORGES, 2011)].

Na cena, Renan esta no lugar que restou do antigo cemitério iny no extremo norte
da aldeia Buridina em Aruana (GO). A aldeia foi envolvida no processo de expansdo da
cidade, que também foi 0 motivo do estrago causado no cemitério mencionado. Na construcao
da Avenida Caio Pacheco, na década de 1970, grande parte do cemitério foi destruido pelas
maquinas de pavimentacdo, no processo as ossadas e panelas de ceramica foram atiradas ao
rio (LIMA FILHO, 2005).

Os casos relatados: a urna “coletada” por Krause, as escavacOes de Lipkind e a
destruicdo do cemitério de Buridina apontam duas direcdes distintas dadas as coisas pelos ndo
indigenas. Ao mesmo tempo em que buscam os objetos para serem salvaguardados, o
expansionismo e o desenvolvimento os “atira ao rio”. O que une 0S casos € 0 principio
estruturante da objetificacdo cultural, tornando até mesmo os “mortos” meros objetos.
Principio que permite colecionar e salvaguardar com a mesma facilidade que lanca ao rio os
restos mortais dos ancestrais iny. O estatuto de objeto das coisas é que justifica o ndo indigena
descartar ou colecionar “os passados” (como na fala de Renan) que deveriam ter permanecido
em seu lugar — o cemitério.

Outro exemplo da préatica ofensiva na constituicdo das colecdes Karaja foi a busca
pelas mascaras dos ijas6. Como foi discutido no segundo capitulo, os ijasé integram um
complexo ciclo ritual em que sua danca — das mascaras — é parte fundamental do segredo dos
homens e tem ressonancia em toda a organizacdo social iny. Garantem — ao serem
transmitidos pela I6gica de parentesco patrilinear — a circularidade das coisas e as trocas de
alimentos entre as familias; bem como esta atrelado ao desenvolvimento saudéavel das
criancas e a manutencdo da politica de boas relacdes entre os entes do cosmo, garantida pelos
hyri que, em contato com os ijaso, podem ter a dimensdo da disponibilidade dos recursos a
serem coletados: como a pesca e a caca.

A centralidade e a recorréncia da presenca desses visitantes — ijaso — na aldeia ndo
eram desconhecidas pelos pesquisadores de outrora. E t3o latente e visivel a problemética que
envolve a profanacgdo da casa dos homens que os tais colecionadores planejavam, em detalhes,
a maneira como adquirir essas mascaras. Mesmo cientes das restricbes — sendo auxiliados por

algum iny ou ndo — esses colecionadores estavam conscientes de que agiam sem o
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conhecimento ou a permisséo coletiva da aldeia para levar as mascaras. Ehrenraich esclarece
essa conduta em seus relatos sobre 0os métodos que usou para conseguir 0s ijaso:
Foi gracas a ajuda do chefe Pedro Manco que pude trazer felizmente algumas das
mascaras mais interessantes. Sem a intercessdo dele, dificilmente se teria vencido a
supersticiosa desconfianca dos membros da tribo, pois uma série de viajantes,

sobretudo o proprio Spinola, haviam cometido a improdéncia de profanar ésses
objetos sagrados. [...]. (EHRENREICH, 1948, p. 77).

Na sequéncia do texto, o autor desenvolve toda a problematica em torno das
mascaras no contexto iny como: o segredo dos homens e os mitos sobre o fim da sociedade
relacionados a revelagdo do segredo. Em seguida, continua explicando suas estratégias para
conseguir finalmente os “exemplares”:

[...] Ndo obstante, ndo nos permitiram levar sem mais nem menos as mascaras
encontradas na mata, porque julgavam haver mulheres na proximidade. Para

transportar as mascaras ao nosso acampamento, foi preciso que 0s nossos camaradas
as trajassem especialmente para éste fim. (EHRENREICH, 1948, p. 77).

Como foi descrito, Ehrenreich estava mais do que esclarecido do problema em
torno das mascaras. Primeiro se vangloria pela negociacdo bem sucedida, que o levou a ter as
mascaras por meio de uma lideranca da aldeia, ao invés de recorrer a invasdo — literalmente —
da casa dos homens para conseguir os ijasd, como fez Aristides Spinola*. Ademais,
demonstra ter total conhecimento de que sua atitude ndo era bem vista pelos Karaja,
incorrendo consequéncias severas, 0 que se faz notdvel em sua propria descricdo sobre as
consequéncias da profanacdo da casa dos homens. Essa postura, como veremos mais adiante,
de fato teve reverberacGes cerca de cem anos depois, 0 que também foi analisado por Lima
Filho (2015).

Tendo em vista que a maioria das colecBes etnograficas, em matéria de povos
indigenas, foram — em alguma medida — norteadas pela perspectiva colonial, seria plausivel
dizer que ha ijaso espalhados pelo mundo, em museus ou em cole¢bes particulares. André
Toral, ao apontar as particularidades que envolvem a danca dos ijaso, alerta para a presenca

dessas mascaras em museus € a maneira duvidosa que foram “coletadas”:

Antropdlogos e coletores etnogréaficos profissionais, ansiosos por adquirirem tais
mascaras, conseguiram-nas historicamente em operagdes furtivas, com mascaras
envoltas em cobertas sendo embarcadas de noite e em segredo na canoa dos
compradores. Foi assim que procederam os alemées Paul Ehrenreich e Fritz Krause
e 0 americano Francis Gow-Smith, que conseguiram tais mascaras em 1888, 1908 e
1925, respectivamente, para museus de Berlim, Leipzig e Nova York. Ignoro como

* Ehrenreich se refere a Avristides de Souza Spinola, Presidente da Provincia de Goyaz de 1879 a 1880. Spinola
realizou uma expedicdo no rio Araguaia em 1879. Na ocasido, teve contato com varias aldeias Karaja, nas quais
coletou vérios objetos de colecéo dentre eles as mascaras (JARDIM, 1880).
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foram obtidos os ijasd também existentes em museus de Genebra, Sdo Paulo
(Acervo Plinio Ayrosa da Universidade de S&o Paulo) e Rio de Janeiro (Museu
Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro). (TORAL, 1992, p. 163).

Entre as méascaras do Museu Nacional sobre as quais Toral ndo sabe precisar a
procedéncia, estdo as da colecdo Lipkind. Na documentacdo da colegdo estdo dezenove ijaso
de origem Javaé, e uma das mascaras nao resistiu as intempéries do tempo e esté listada como
“restos de mascaras”™. Foram coletadas por Lipkind quando esteve entre os Javaé que —
ironicamente — foi o grupo o qual lhe concedeu o status de hyri, fato noticiado em jornais da
época, assinalado anteriormente.

A matéria de jornal — datada de 15 de novembro de 1939 — fala sobre Lipkind, em
Belém (PA), que naquele momento acabara de retornar de sua pesquisa de campo (prancha
XI, B.). O texto inicia da seguinte maneira:

De volta a civilizacdo, depois de haver vivido dois anos entre os indios do coragéo
do Brasil, o Dr. William Lipkind, do departamento de Antrhopologia da

Universidade de Columbia, em Nova York, conta que foi investido das funcbes de
“Pagé” da tribu dos Javahés. (BRASIL, 1939)

O acontecimento parece ser ainda mais grave do que os casos dos naturalistas
alemdes. Aqueles pesquisadores — como Ehrenraich e Krause — estavam em busca de
interpretacdes gerais. Durante o trabalho de campo, faziam paradas rapidas nas aldeias ao
longo do médio Araguaia e ndo se detinham em analises especificas, ainda assim tinham
conhecimento sobre a problematica das méascaras. Lipkind, por sua vez, teve amplo acesso aos
conhecimentos xamanicos — hyri —, sendo inclusive iniciado, e mesmo assim ndo foi o
suficiente para fazé-lo ponderar melhor sobre a violéncia que seria levar as mascaras

consigo.

% por razdes 6bvias ndo ha fotos das pecas, mesmo porque nem sequer foram fotografadas no decorrer do
trabalho, seguindo os preceitos iny de ndo expor qualquer imagem dos ijasé em publico. As mascaras sdo a parte
fundamental do segredo dos homens que é compartilhado apenas ap0s a iniciagdo masculina dos jovens e é
vedado as criangas e mulheres da aldeia. A exposicdo das mascaras inanimadas ao publico tem sido motivo de
grande alarde para os Karaja nos Gltimos anos, quando tiveram maior acesso aos meios de comunicagéo e
notaram que haviam ijasé sendo expostos em museus e suas fotografias divulgadasna internet.

51Como conclui Lima Filho, as mascaras, bem como toda a colecéo de Lipkind, foram confiscadas pelo Museu
Nacional, ao contréario do acordo estabelecido que previa apenas o depoésito das duplicadas da colecdo. Heloisa
Torres, diretora do Museu na época, confiscou a colecdo por Lipkind ndo ter enviado o relatério de suas
atividades em solo brasileiro (LIMA FILHO, 2015).
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Prancha XI - O colecionismo e as praticas coloniais

A. “Vaso” coletado por Lipkind na escavagdo do
cemitério de Fontoura, peca nimero 30705. Colecdo
William Lipkind/Museu Nacional - UFRJ. Foto:
Cecilia Ewbank, Rio de Janeiro (RJ), 2014.

B.Recorte do Jornal O Globo do Rio de Janeiro, com a

noticia sobre o retorno do campo de William Lipkind.
Arquivo Museu de Astronomia e Ciéncias Afins
(BRASIL, 1939)
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Ele manteve residéncia, durante o campo, entre os Karaja por alguns meses e s
depois seguiu para os Javaé onde também permaneceu por um periodo significativo. Como
indica a reportagem, o “pagé¢” Lipkind, teve tempo suficiente para a fracassada tarefa de fazer
nutrir em si a significancia dos ijasé para a aldeia. Em busca das provas materiais o0
antropologo estadunidense ndo hesitou em encontrar meios para conseguir as mascaras
ironicamente entre aqueles que lhe confiaram segredos e conhecimentos concernentes aos
ijaso. Da mesma etnia que lhe “fez hyri”, Lipkind retira um dos elementos mais emblematicos
e imbricados a figura do hyri, permeados — as mascaras — de uma problematica que envolve
todo o corpus social Javaé.

A circulacdo da informacéo, que hoje é alcancada pelos meios de comunicagdo de
massa (sobretudo a internet) ,tem dado conhecimento aos iny da existéncia desses ijasd em
museus espalhados pelo mundo. Tem sido discutido entre os iny, ha algum tempo, o fato de
mascaras rituais — que representam entes com 0s quais lidam com cautela — estarem expostas
em vitrines e ainda terem suas fotografias amplamente divulgadas em redes sociais ou
websites. Esse movimento reflexivo, sobre os efeitos dessa exposi¢cdo ndo autorizada, vem
ganhando forca nos debates internos do grupo.

O primeiro caso que tive conhecimento sobre a questdo das mascaras nos museus
serem alvo de discussdo entre os iny, foi na época em que se deu a abertura da exposicao
temporaria “Os Karaja: Plumaéria e Etnografia” do Museu Nacional, em mar¢o de 2012.
Naquela ocasido, havia cinco ijasd expostas em uma das vitrines. Das cinco mascaras, pude
notar que ao menos duas eram da colecdo Lipkind, documentadas sob as humeracdes 30908 e
30909. Na ocasido, foram convidados alguns iny, mulheres e homens, para assistirem a
abertura da exposicdo. Os iny e Manuel Lima Filho, que os acompanhava na ocasido, ao

entrarem na sala ficaram surpresos ao ver as mascaras expostas, como relata Lima Filho:

[..] Sem saber que algumas mascaras estavam na [exposicdo] o homem,
acompanhado por duas mulheres, ficou surpreso e preocupado. Ele explicou que as
mulheres ndo podiam ver as mascaras e no passado as mascaras de alguns Aruanas
foram retiradas de sua aldeia 0 que causou muita consternacdo entre os Karaja e, de
modo especial, os xamas. Ele insistiu com voz baixa que as mulheres ndo podiam
ver as mascaras e, assim, foi iniciado um processo de interlocu¢do com o Museu
Nacional a fim de se retirar as mascaras da exposi¢do. (LIMA FILHO, 2015, p. 30-
31).

Nos anos que se seguiram, os iny ficaram ainda mais alertas quanto as fotos das

mascaras divulgadas na internet. Lima Filho continua o relato envolvendo dessa vez o sitio do

Museu Nacional:

[...] outro homem Karajé, que era um adolescente na época da minha pesquisa de
campo em 1989, contou-me, por e-mail, que ele ia entrar com uma agdo contra o
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Museu Nacional, porque viu no site o folder da Mostra Pluméaria Karaja que
continha uma foto de uma das méascaras de Aruana. Ele me advertiu que na internet
as mulheres tinham acesso livre e que a mascara fora exposta. Eu disse entdo que o
fato aconteceu pela falta de conhecimento por parte do Museu Nacional sobre esse
aspecto restritivo da cultura Karaja e foi garantida a retirada do folder e das
mascaras da exposicdo, o que de fato aconteceu. (LIMA FILHO, 2015, p. 31).

No segundo semestre de 2015, foi realizada uma reunido dos hyri iny para discutir
assuntos de grande relevancia, como o caso dos suicidios entre os jovens. Nessa mesma
reunido de pautas urgentes, discutiu-se sobre quais providéncias deveriam ser tomadas para
com esses ijasd>® em posse dos tori. Como conta Isarire, que participou da reunido, os iny
foram assessorados por um procurador da republica. Dai pode-se notar a dimensdo que vem

tomando a guarda e exposicao dessas méascaras™:.

Alguns apontamentos sobre 0s usos contemporaneos das colecdes etnograficas: o caso da

colecdo Lipkind.

Dedicar ao tema do obi me fez notar a complexidade que envolve o conceito e ao
menos duvidar do impeto pela matéria fisica como detentora do conhecimento objetivado,
notando, entdo, que o obi, como objeto de colecéo, carrega mais significado nosso do que do
outro. N&o pude deixar de me inquietar com toda a gama de pecas que sdo alvos de colecoes
e estdo sob a guarda de museus etnograficos. Dotadas de significados que extrapolam o
controle e a necessidade possessiva da guarda dessas coisas.

Apesar de ainda ndo conseguirmos nos distanciar o suficiente dessa logica que
norteia a objetificacdo, tém surgido entre os tedricos algumas respostas as questdes sugeridas
por Reginaldo Gongalves (1996, p. 14): “quem objetifica?; 0 que é objetificado?; como isso é
feito?; com quais propoésitos?”.Ha autores que vém se dedicando a romper com a Vvisdo
estancada do mundo objetificado, desvelando a vida social das coisas como é debatido na
coletanea organizada por Arjun Apadurai (2008). Autores como Igor Kopytoff (2008) nos

provocam a seguir a biografia das coisas, remontando os caminhos percorridos por elas e

%2 Qutro caso envolvendo méscaras foi citado por Renato Athias (2016) sobre as Mascaras Jurupari expostas em
museus na Franca e Italia. Inclusive o autor menciona que os indigenas exigiram que essas mascaras n0s museus
europeus fossem destruidas, pois, as mascaras iny sdo queimadas depois de finalizado o ciclo ritual para o qual
sdo construidas.
53 Um documento oficial foi redigido apés o encontro dos hyri inj e encaminhado as autoridades federais e
estaduais (presidéncia e ministérios federais e governo e secretarias estaduais do Tocantins). No documento final
ndo foi elencado o tema das mascaras que, como disse Isarire, mesmo ap0s a reunido ainda é um tema complexo
gue carece de mais discussdo entre os hyri. O principal foco do documento foi o suicidio entre os iny. A situagao
tem tomado proporc8es alarmantes desde 2010. Segundo o documento, assinado pelas liderancas e profissionais
da saude, nos altimos cinco anos foram registrados pelo DSEI — Araguaia 33 suicidios. S6 no ano de 2012, o
mesmo 6rgao registrou 8 suicidios e 130 tentativas.
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delineando o emaranhado de relagcdes que as envolvem. Essas teorias agora propdem outra
perspectiva de abordagem e ddo as coisas o devido movimento que tém no mundo e a
dindmica que as circundam. Em meio ao nosso pretenciosismo, que a tudo objetifica, é que
somos surpreendidos pelo fluxo comum a vida.

E seguindo essa linha de raciocinio que podemos pensar as cole¢des de museus
agora sobre outros paradigmas, que atentam para a necessidade de revisitar os acervos e
rediscutir as condi¢cbes em que foram elaborados e as implicagdes que podem ter a
manutencdo dessas colecdes. Percebe-se entdo, que ao retirar a coisa de seu contexto e vé-la
como objeto, tem-se a ilusdo de que é possivel esvazia-la de todos os sentidos e relagdes que
as envolvem e guarda-la numa reserva técnica, onde estara inerte.

Esse algo mais que extrapola a “inércia dos objetos” € a propria dindmica da vida.
As coisas ocultadas nos acervos de museus, no momento em que se tornam publicas, ganham
a possibilidade de serem acionadas novamente pelos grupos de onde foram extraidas e
ampliam, dessa forma, as possibilidades de se construir uma nova versdo da histdria, que
agora pode ir além daquela versdo unilateral do Ocidente “civilizado”. No caso iny das
mascaras, tem urgéncia essa “nova” representacao historica devido ao potencial ofensivo do
“mau” uso desses ijasd. E necessario meditar sobre a situagio para evitar a continuidade da
violéncia simbolica que ja estava impressa no ato de coletar as mascaras.

E possivel relativizar a questio da “coleta” dessas mascaras sabendo que alguns
indigenas colaboraram com os pesquisadores para que elas fossem retiradas da aldeia.
Contudo, parece-me nao ser dificil despender esforcos para que se reflita, no ambito dessas
instituicdes que guardam tais mascaras, sobre os efeitos e a necessidade de guarda-las. Mas
ressalto que o proprio movimento que tem ganhado forca entre os iny, como foi indicado
acima, podera despertar essa necessidade reflexiva nas instituicbes ocidentais que abrigam
hoje os ijaso.

O caso das méscaras € importante para que se pense sobre essa problemaética que
envolve museus, pesquisadores e curadores. Mas ele estd longe de encerrar o assuntou sobre
as relagOes que tém estabelecido essas instituigdes com os indigenas atualmente.

No caso do obi, como foi exposto (sendo também aplicavel a boa parte das coisas
indigenas musealizadas), ha um contexto proprio da dindmica iny que tem possibilitado esses
novos fins para a coisa, como por exemplo, ser entregue ao estrangeiro nao indigena para
compor colegbes. Essa possibilidade surge ante ao processo j& previsto de que o obi deixa de

ser-obi-no-mundo-iny na medida em que ndo é mais “ocupado” pelos adni do hyri, nesse
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caso, é queimado justamente por ndo ser mais o que era. Apesar disso, 0 tori inaugura uma
nova possibilidade para além da queima, pois para este, a forma da coisa pode ser
“preenchida” por outro contetido que dialoga em seu proprio mundo-ambiente dando o
contorno ao obi-no-museu. Heiddeger medita sobre a ordem desses movimentos das coisas
indicando como séo pensados sempre em relacdo ao mundo-ambiente em que se inserem:
A “descri¢do” do imediato mundo-ambiente, por exemplo, do mundo de trabalho do
artesdo resultou em que com o instrumento que se encontra no trabalho “vém-de-
encontro a0 mesmo tempo” os outros aos quais a “obra” se destina. [...]. Outros
assim ‘“vém-de-encontro” na conexdo-instrumental utilizdvel do-mundo-ambiente,
aos quais ndo sdo como que acrescentados pelo pensamento a algo que de pronto s6
subsistisse, mas essas “coisas” vém-de-encontro a partir do mundo em que sao

utilizaveis para os outros, mundo que de antemdo ja é sempre também o meu.
(HEIDEGGER, 2012 p. 341-343, grifo do autor).

Na nova possibilidade que assume oobi, ele passa de um mundo-ambiente onde é
0 obi-no-mundo-iny, para estar em um mundo-ambiente dos tori que, entre outros destinos, o
tomam como representagdo do iny e usa 0s signos comuns a seu mundo para formular tal
representacdo aos olhos do Ocidente. Entretanto, ha ainda outro fator que é a consciéncia que
ttm os iny desse movimento, que sabiamente tem dominado 0 uso desse novo
“preenchimento” do obi como meio para dialogar nesse outro componente do seu cosmo: 0
mundo dos tori.

Notei essa questdo em campo quando Ixysé — enquanto confeccionava o novo obi
de Sokrowé — me disse que tinha guardado o obi de seu pai — Maluaré — até pouco tempo com
a intencdo de entregd-lo ao Museu Antropoldgico da Universidade Federal de Goias,
esperando que fosse exposto na exposicdo permanente do Museu: Lavras e Louvores. Por
motivos que desconheco, ela decidiu ndo leva-lo e deu sequéncia ao destino comum,
queimando o obi junto &s demais coisas de seu pai®*. O museu se revelava para Ixysé como
uma esfera possivel para uma das coisasque seu pai usava enquanto era Vvivo.

Ixysé como filha de Maluaré e Kaymoti, conviveu em meio a agitada vida politica
de seus pais. Como foi discutido anteriormente, Maluaré recebeu muitos pesquisadores em
sua casa, foi interlocutor em varias pesquisas e acumulou, no decorrer de sua vida,
conhecimentos sobre essa esfera académica do mundo ndo indigena. Kaymoti, por sua vez,
mora na mesma casa que Ixysé e exerce forte influéncia sobre a filha em relacéo as decisdes

politicas, pratica que Kaymoti aperfeicoou ao lado de Maluaré, enquanto era vivo. Além

> O ritual funerario Inj prevé o sepultamento do falecido com alguns de seus pertences e/ou a queima de outros
pertences, como € o caso do obi ao se tratar dos hyri. Essas praticas estdo presentes em outras etnias amerindias e
foram estudadas por Liliane Brum Ribeiro (2002)
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disso, Kaymoti é uma importante ceramista interlocutora no processo de registro do modo de
fazer as bonecas Karaja como Patrim6nio Cultural Brasileiro pelo IPHAN. O projeto foi
executado em colaboracdo com a UFG, encampado pelo Museu Antropoldgico, o que
intensificou ainda mais o transito dos iny no referido Museu, inclusive Kaymoti.

Os projetos académicos e institucionais como este da patrimonializacdo do modo
de fazer as ritxo(k)o € um dos meios pelos quais 0 conhecimento sobre 0s usos e significados
que atribuem os tori as coisas iny que tém circulado nas aldeias. O processo de
patrimonializacdo das ritxo(k)o, com a intermediacdo dos professores e pesquisadores da
UFG, além de realizar trabalhos nas aldeias, levou ceramistas e liderangas iny em visitas ao
Rio de Janeiro, no Museu Nacional (UFRJ) e Museu do indio (RJ).

O acesso ao conhecimento académico por meio dos projetos é ampliado ainda
pela formacdo de indigenas em cursos de graduacdo e pés-graduacdo, 0 acesso aos Cursos
interculturais e a ocupacdo de cargos publicos. Toda essa situacdo demonstra como Ixyse, ao
mencionar o0 Museu como um lugar possivel para o obi de seu pai, tem a dimensdo de que é
uma esfera importante a se manter relacbes politicas tendo em vista o lugar que sua familia
ocupa.

Manuel Lima Filho me relatou ainda outro caso, mais recuado no tempo, que nos
leva a perceber a outra possibilidade que tem o obi de ocupar outros lugares, ao invés de ser
queimado. Durante seu campo — entre 1989 e 1990 — Karirama, pai de Sokrowé, lhe deu um
obi. Maluaré quando avistou Manuel carregando o obi nas maos o parou imediatamente e
pediu para inspecionar o obi questionando quem o havia Ihe dado. Manuel respondeu que foi
um presente de Karirama e entregou o obi para que Maluaré o analisasse. Depois de olhar
com cuidado Maluaré disse para Manuel que ndo havia problema, podia leva-lo. Como tudo
indica, Maluaré estava se certificando que os adni haviam deixado o obi. Este obi foi doado
por Manuel ao Centro cultural Jesco Von Puttkamer, da Pontificia Universidade Catdlica de
Goias e permaneceu por longo periodo na primeira exposicdo permanente da instituicéo.

Os exemplos citados nos levam a pensar para além das interpretacdes sobre a
relacdo museus e povos indigenas, que em suma ficam reduzidas a dois pontos de vista
extremos, que oscilam entre: (1) a ingenuidade dos indigenas, incapazes de perceber as
desvantagens nas relagcdes com os ndo indigenas; ou (2) a violéncia do Ocidente que se impde
em préticas colonialistas. Acredito que ha um meio termo entre as duas interpretagdes, pois
mesmo sob a violéncia colonial (como o caso das méascaras iny) ambos os atores — indigenas e

colecionadores — estavam conscientes de suas ages. Ou seja, 0S iny que entregaram as
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mascaras aos pesquisadores sabiam o risco que corriam, inclusive faziam tudo as escondidas.
Isarire explicou que as consequéncias dos atos desses hyri — que permitiram a retirada das
mascaras — recairdo sobre eles, ja que a morte é a continuidade da pessoa em outros lugares
do cosmo.

A acdo consciente, possivel dentro do leque de opcBes que lhe é acessivel
(agéncia), pode ser notada nos casos atuais em que h& a participacdo e/ou interesse dos
indigenas nos processos de elaboracdo de representacdes museais sobre si mesmos. Regina
Abreu (2012, p. 302) cita as experiéncias de auto-representacdo dos “nativos”, entre elas a
autora aponta: o Museu Maguta (inaugurado em dezembro de 2001); as exposi¢des sobre (e
dos) Wajapi no Museu do Indio no inicio dos anos 2000; e uma exposicdo de longa duragio,
também no Museu do Indio, de nome: “A presenca do Invisivel: a vida cotidiana e ritual entre
os povos indigenas do Oiapoque” que levou a fundacdo do Museu Kuahi em 2007, tendo a
frente as liderangas indigenas e a antrop6loga Lux Vidal do Departamento de Antropologia da
Universidade de Séo Paulo (USP). Segundo Regina Abreu:

Estas foram algumas das experiéncias pioneiras de contato dos povos indigenas com
0s museus no Brasil. Posteriormente, elas se multiplicaram inspiradas na tendéncia
da museologia social relacionada a estratégias de afirmacdo da identidade étnica,
construcdo da auto-estima e valoriza¢do do conhecimento tradicional. No Ceard, por
exemplo, foram criados museus indigenas no bojo de um movimento de afirmacéo
da identidade étnica dos “indios do Nordeste”, considerados “nédo indios” ou “indios
misturados”. (ABREU, 2012, p. 310, grifo da autora).

Outra experiéncia importante que envolve os povos indigenas do nordeste foi
desenvolvida na exposi¢do “os primeiros brasileiros”. A exposi¢do intercala representacdes do
passado com acontecimentos presentes, a fim de levar o publico a uma reflexdo sobre a
realidade indigena da costa atlantica e do sertdo da regido nordeste do Brasil. A exposicao
contou ainda com a colaboracdo da Associacdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Norte de
Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME), contando com a participagdo de “liderangas
politicas locais ligadas a luta pela terra e por direitos, que desempenharam um papel
fundamental na definicdo do que poderia ser mostrado” (OLIVEIRA & SANTOS, 2016, p.
51).

H& ainda outro exemplo que une a experiéncia etnografica e as colecbes de
museus, a0 mesmo tempo em que traz para a instituicdo os indigenas, de maneira a pensar
juntos solucdes para o problema da representacdo museal. Como foi a experiéncia de Fabiola

Silva e Cesar Gordon com os Xikrin, que tiveram como objetivo:

[...] as potencialidades das relagGes entre antropologos, povos indigenas e museus,
especialmente, no que se refere ao estudo antropolégico das colegdes etnograficas,
tanto em termos da compreensdo dos objetos (e de seus multiplos niveis de
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significacdo para os diferentes sujeitos que deles se apropriam), quanto em termos
do entendimento da formacédo e preservacdo das colecdes etnograficas (com suas
multiplas motivagdes e contextos). (SILVA and GORDON, 2013, p. 425).

Os autores continuam descrevendo como se deu esse processo de “trazer para o
museu” os xikrim, construindo um conhecimento junto com o outro ao invés de
representagdes unilaterais sobre o outro. S&0 nesses reencontros, agora sob outros
paradigmas, com as colecdes e 0s colecionadores que as produziram, que surgem no horizonte
novas possibilidades de uso desses objetos de colecdo, concatenadas com as necessidades
urgentes dos povos “tradicionais”.

Como o caso de Fabiola Silva e os demais ja apresentados, é possivel notar
abertura politica por parte das instituicbes museais, se apresentando como lugares para um
possivel dialogo e, de alguma maneira, um meio de acesso, que tém as populagdes
“tradicionais”, a certas esferas da sociedade nacional. Todavia, uma abertura deve ser pensada
por essas institui¢bes, levando em consideracdo uma perspectiva politica que tem a dimenséo
das demandas dos povos que representam. Como defende Jodo Pacheco de Oliveira:

E importante atentar nfo s6 para o contexto de produgéo dos objetos e margens que
compdem a etnografia, explicitando a relacdo colonial que frequentemente ali se
expressa, como também para o resgate da polifonia, dando voz — e ndo apenas valor
estético — aos membros daquelas coletividades (que em geral s&o apenas observadas
pelo publico e traduzidas pelo etnélogo). Avancar por esses novos caminhos exige
rupturas teéricas (com o abandono de velhos paradigmas) e também um

compromisso politico (em tornar o publico melhor informado e mais critico).
(OLIVEIRA, 2007, p. 97).

Estabelecendo, dessa maneira, a proximidade com esses que sdo outros (povos
tradicionais) em relacdo a nés ditos “civilizados”. As cole¢des carecem do estudo focado nas
coisas que a compdem como condicdo para elaborar um conhecimento que seja condizente
com a realidade e o contexto do grupo de onde foram retiradas. O que sera possivel na medida
em que esses acervos etnograficos sdo revisitados, tanto pelos pesquisadores, quanto por
aqueles que estdo representados neles.

Reuvisitar essas colecOes e torna-las acessiveis passa a ser uma opgao para escapar
do rastro colonial que carregam muitas delas. Contudo, faz-se necessario um estudo que seja
conduzido junto aos povos de onde originaram as colecOes, elaborando um conhecimento
conjunto. Segundo Jodo Pacheco de Oliveira, € preciso que se faca reflexdes que estejam em

consonancia com as demandas que a propria historia reivindica:

O estudo das colecdes deve ser combinado com a etnografia e a pesquisa de fontes
histéricas, devendo tais produtos vir a ser expostos aos olhos e a voz das populagdes
atuais, que descendem daquelas de que tais matérias falam. Devemos langar mao dos
recursos de que possuimos para que as populacdes observadas possam exercitar suas

97



memorias e conhecimentos, publicizando assim as “outras historias” que constroem.
Esse é o compromisso politico que antropdlogos, curadores e musedlogos devem
adotar. (OLIVEIRA, 2007, p. 98, grifo do autor).

O projeto Kanaxywe tem sido mais um exemplo — entre os ja mencionados —
dessa tentativa de aliar a etnografia e o estudo das colecdes. A colegdo Lipkind havia sido
mencionada em raras ocasides por antropélogos que trabalharam com os iny. Ela s6 veio a
tona, de maneira expressiva, depois da exposicdo temporaria: “Os Karaja: plumaria ¢
etnografia”, com o acontecimento das mascaras. A proposta do projeto incluiu essas novas
demandas, a primeira acdo foi localizar as pecas no acervo do SEE-MN. A musedloga Cecilia
Ewbank realizou a pesquisa documental, investigou o acervo localizando as pegas que
compunham a colecdo e ainda produziu uma nova ficha de documentacdo museoldgica que
serviu de modelo para o uso interno do SEE-MN (EWBANK, 2014). O trabalho delicado e
extenso de localizacdo das coisas da colecdo, a catalogacdo, classificacdo e registro
fotogréfico foram conduzidos pela equipe do projeto e subsidiou o reencontro dos iny com
essa colecdo até entdo desconhecida por eles.

A experiéncia no projeto Kanaxywe e 0s temas discutidos nesta dissertacao
pontuam as novas perspectivas que tém assumido pesquisadores, antropélogos e povos
indigenas, no sentido de usar colecdes elaboradas em contextos coloniais sob uma nova
politica. Em sintese, essas novas abordagens indicam saidas para a elaboracdo de um
conhecimento conjunto, uma linha de representacdo histérica que diminua a distancia
temporal que foi, por muito tempo, estabelecida entre “civilizados” e “primitivos”, por essas

instituicOes e pela antropologia (FABIAN, 2013).
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