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RESUMO

Os Kaxuyana, amerindios da familia linguistica karib, vivem na regido da Grande Guiana.
Suas nove aldeias estdo espalhadas no norte do Brasil, Baixo Amazonas, pelo Estado do Para
ou nas fronteiras deste com os estados do Amazonas e do Amapa. Estima-se que sejam cerca
de 418 individuos. A regido do rio Cachorro é indicada na literatura como lugar de ocupacéao
tradicional dos Kaxuyana. Em 1968, eles vivenciaram um processo migratorio, em busca de
sua sobrevivéncia. Nesse episddio, os Kaxuyana abandonaram seu territério para viver com
outros amerindios. Assolados por doencas e com restritas possibilidades de casamento, o
reduzido grupo de 64 pessoas se dividiu em duas frentes migratérias — uma desceu sentido sul
(para o rio Nhamunda) e la viveu com os Hixkaryana, e a outra subiu em sentido leste (para a
Terra Indigena Parque do Tumucumaque), onde conviveu com os Tiriyd. No Tumucumaque,
0s Kaxuyana tiveram problemas de adaptacdo: ndo conseguiram reorganizar sua aldeia nem
seu sistema coletivo de trabalho, organizados pelo chefe, o pata yotono (dono da aldeia, do
lugar). A lideranca perdeu seu carater de “dono do lugar”. Alguns Kaxuyana nunca
abandonaram o sonho de voltar as suas terras e, no final dos anos de 1990, algumas familias
para l& voltaram. Hoje, existem trés aldeias ocupadas por familias Kaxuyana, que regressaram
ao seu territorio — duas no rio Cachorro (Santidade e Chapéu) e uma no rio Trombetas
(Visina). Na aldeia Santidade, parentes de um importante lider falecido, motivados pelas
memorias dos ancifes, reconstruiram um tipo de casa comunal, denominada tamiriki. A
construcdo de uma casa como essa havia sido abandonada por mais de 40 anos, enguanto 0s
Kaxuyana estiveram fora de suas terras. Era nesse tipo de casa que o chefe vivia com sua
familia extensa. A tamiriki era a habitacdo do chefe, a pata yotono kwama (casa do dono da
aldeia). Atualmente, essa casa ndo funciona mais como habita¢do. E nela que os Kaxuyana
fazem suas festas, ceriménias, reunides e onde recebem seus visitantes. Esta pesquisa
investigou os motivos que levaram os Kaxuyana a reconstruirem um tipo de casa ha tempos
ndo mais erguida. Esta investigacdo, de carater etnogréafico, se realizou através de pesquisa de
campo na aldeia Santidade, entre 2010 e 2013. A reconstrucdo da tamiriki expressa um
elemento importante da perspectiva “nativa” de “resgate” da cultura kaxuyana. Essa casa,
como espaco comunal, é locus da sociabilidade dos parentes afins e consanguineos do chefe.
A construcdo da tamiriki faz parte do kwe toh kumu (‘“nosso jeito de ser” kaxuyana). Com a
reocupacdo do rio Cachorro, a valorizacdo da cultura pelos Kaxuyana significa também o
fortalecimento da figura do lider. Esse movimento indica uma dialogia dos Kaxuyana com o
Estado nacional e com organizagdes ndo governamentais pela defesa de seus direitos e de sua
cultura. A construcdo da tamiriki exprime, portanto, o protagonismo Kaxuyana nesse
processo.

Palavras-chave: Kaxuyana. Valorizacdo cultural. Habitacdo indigena.



ABSTRACT

The Kaxuyana, Amerindian from the linguistic family karib, live in the Grande Guiana
region. Their nine villages are scattered in northern Brazil, Baixo Amazonas, through the state
of Para and on the border of this state and the states of Amazonas and Amapé. About 418
individuals are estimated to be living there. The region of Cachorro’s River is indicated in the
literature as a place traditionally occupied by the Kaxuyana. In 1968, they experienced a
migratory process in search of survival. In this episode, the Kaxuyana abandoned their
territory to live with other Amerindians. Plagued by disease and with limited possibilities of
marriage, the small group of 64 people was divided into two migratory fronts — one headed
down to the south (to Nhamunda’s River) and lived there with the Hixkaryana, and the other
one went up in the east direction (to the Terra Indigena Parque do Tumucumaque), where they
lived with the Tiriy6. At Tumucumaque, the Kaxuyana had problems adjusting to the place:
they failed to reorganize their village and their group work system, organized by the chief, the
pata yotono (owner of the village and the place). The leadership lost its feature of “owner of
the place”. Some Kaxuyana never abandoned the dream of returning to their homelands, and
in the late 1990s some families returned there. Nowadays there are three villages occupied by
Kaxuyana families, who have returned to their territory — two on Cachorro’s River (Santidade
and Chapéu) and one on Trombetas’ River (Visina). On Santidade’s village, relatives of a
deceased senior leader, motivated by the memories of the elders, rebuilt a type of communal
house called tamiriki. The construction of this kind of house had been abandoned for over 40
years, while the Kaxuyana were out of their lands. It was in this type of house that the chief
lived with his extended family. The tamiriki was the chief’s habitation (pata yotono kwama —
owner of the village’s house). Currently, this house no longer works as habitation. It is where
the Kaxuyana have their parties, ceremonies, meetings and where they receive their visitors.
This research investigated the reasons that led the Kaxuyana to rebuild a type of house that
hasn’t been erected in such a long time. This ethnographic research was performed through a
field research in the Santidade’s village, between 2010 and 2013. The reconstruction of
tamiriki expresses an important element of the “native” perspective “rescue” of Kaxuyana’s
culture. This house, as a communal space, is the locus of the sociability of the relatives in-law
and the ones related by blood of the chief. The construction of the tamiriki is part of the
kwe 'toh kumu (“our way to be” of the kaxuyana). With the reoccupation of Cachorro’s River,
the appreciation of culture by the Kaxuyana also means strengthening the figure of the leader.
This movement indicates a dialogue between the Kaxuyana and the national state and non-
governmental organizations for the defense of their rights and their culture. Thus, the
construction of tamiriki expresses the Kaxuyana role in this process.

Keywords: Kaxuyana. Cultural appreciation. Indigenous habitation.
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INTRODUCAO

A emocéo de todos foi muito grande, pois este era um
sonho antigo de todos nds. Entdo comegamos a trocar
ideias sobre como poderiamos fazer para retomar
também nosso modo antigo de viver naquela regido.
(APITIKATXI, 2008, p. 5, grifo meu).

Esta epigrafe foi extraida do texto de um projeto elaborado por um conjunto de
pessoas com o intuito de obterem apoio para a construcdo de um tipo de casa. Estou falando
de alguns Kaxuyana, amerindios do grupo karib. Esse depoimento, o que vi na aldeia onde
vivem e o que deles ouvi sobre essa casa, suscitaram minha curiosidade e me instigaram a
entender um pouco melhor o que isso poderia significar. Essa casa que recebe o nome de
tamiriki na lingua kaxuyana significa pata yotono kwama (casa do dono da aldeia, casa do
chefe)!. Essa grande casa circular de cobertura conica também é conhecida como kwama
akani® (casa grande) e é uma casa para uso coletivo.

Nesta epigrafe, fica explicitada a mobilizacdo desse grupo em torno das memorias de
seus antepassados. Explicito também se mostra um desejo coletivo (sonho) permeado pela
emocao dessas pessoas. Essas palavras dos Kaxuyana® me inspiraram a refletir sobre eles.

E dificil identificar, contudo, as fronteiras entre o que foi a experiéncia de
acompanhar por quatro anos um pouco a vida dos Kaxuyana e sua descricdo em forma do
texto que aqui segue. Como bem explicou o antropo6logo José Reginaldo Gongalves (2002, p.
11):

N&o ha, assim, fronteiras definidas entre a etnografia, enquanto escrita, e a
experiéncia. [...] Por um lado, uma experiéncia que ndo é apreensivel sendo
por meio do texto etnogréfico; por outro, um texto que se abre para a
experiéncia, que a articula para o leitor (através de distintas “estratégias de

autoridade”). [...] A experiéncia etnografica é sempre textualizada, enquanto
gue o texto etnografico estd sempre contaminado pela experiéncia.

! Kwama = casa; pata = lugar, aldeia; yotono = dono. Desde a época da migracio desse povo de suas terras no
final dos anos de 1960, esse tipo de casa deixou de ser a habitacdo coletiva do pata yotono e de sua familia
extensa. Apesar disso, os Kaxuyana explicam que tamiriki é a pata yotono kwama.

2 Akani = grande; kwama akani = casa grande.

® H4 uma grande variabilidade na maneira de grafar o nome atribuido a esse povo indigena. Entretanto, 0 nome
Kaxuyana ndo é sua autodenominacdo. O substantivo gentilico empregado pelos ndo indios para designar esta
coletividade desde os anos de 1900 foi grafado através de mais de uma dezena de formas diferentes. A tematica
da correta forma de grafar nomes de povos indigenas ¢ polémica. Sobre isso, ver “Convenc¢ao para a grafia dos
nomes tribais” (ABA, 1954), ou ainda, na internet, o site do Instituto Socioambiental, disponivel em:
<http://www.pib.socioambiental.org/pt/c/no-brasil-atual/quem-sao/sobre-o-nome-dos-povos>, ou o site de Julio
Melatti,  disponivel —em:  <http://www.juliomelatti.pro.br/notas/n-cgnt.htm>.  As  mais utilizadas
contemporaneamente sdo Katxuyana, recorrente entre os linguistas, e Kaxuyana forma que utilizo ao logo deste
texto. Sobre outras formas de grafar o nome desse povo, ver Quadro 1 (Apéndice A).



18

Assim, seguindo o pensamento de Gongalves (2002), no contexto da etnografia, ndo
haveria dicotomia entre linguagem e experiéncia, seja como representacdo Seja como
interpretacdo. Durante a pesquisa, procurei escutar a voz de alguns Kaxuyana, compreendidos
aqui como sujeitos e protagonistas de suas proprias trajetérias. Sem eles, esta pesquisa nao
existiria, ndo faria sentido. Dessa forma, ao tentar construir esta pesquisa com eles, cada vez
mais fui compreendendo o quanto eles s@o sujeitos de seu presente e, ao final deste trabalho,
procurei ressaltar o quao autores eles sdo de seu préprio destino no mundo globalizado de
nossa época.

Regina Abreu (2012) descreveu a participacdo cada vez mais preponderante das

- .. . 4
chamadas “populacdes tradicionais”

na formulacdo, execucdo e acompanhamento de
politicas e projetos que Ihes dizem respeito diretamente. Além desses grupos, como salienta a
autora, “novos sujeitos de direito” tém ocupado espaco como sujeitos, numa dialogia com o
Estado e com inumeras outras instituicbes. Também nesta perspectiva, Adolfo de Oliveira
(2002, 2014) aponta para a “autonomia indigena”, ao refletir sobre a participagdo dos povos e
organizacdes indigenas em sua relacdo com o Estado.

Oliveira (2014) analisou as relacbes entre memdria social e a questdo da indianidade
entre 0s povos que vivem na regido do Meédio Solimdes (Estado do Amazonas). Na
atualidade, conforme o autor, a centralidade das reivindicacdes de “identidade étnica” estaria
na afirmacdo dos povos indigenas como “agentes politicos de direito proprio”. Para este autor,
a autonomia indigena estd se renovando assentada principalmente em processos de
“revitalizagdo cultural” (reapropriagdo de suas linguas, dancas tradicionais, educacédo
bilingue, entre outros aspectos).

Com o passar do tempo, os elementos que observei se mostraram cada vez mais
indicativos de uma acdo deliberada e politica dos Kaxuyana® para valorizarem sua propria

cultura. Nesta pesquisa, a partir da casa, analisei o que denominei de “complexo processo de

* Para Carneiro da Cunha e Almeida (2013, on-line) o termo “populagdes tradicionais” é abrangente e nio pode
ser definido pela adesdo a tradigdo, o que seria contraditorio com os atuais conhecimentos antropol6gicos.
Segundo eles, o que esses grupos tém em comum “[...] é o fato de que tiveram pelo menos em parte uma historia
de baixo impacto ambiental e de que tém no presente interesses em manter ou em recuperar o controle sobre o
territdrio que exploram.” Como explicam Carneiro da Cunha e Almeida (2013), esses grupos se dispdem a
negociar. Em troca do controle sobre seu territorio, comprometem-se a prestar servi¢os ambientais. Entretanto,
eles ressaltam que a categoria “populagdes tradicionais” ndo inclui os povos indigenas. A legislacdo brasileira
separa os povos indigenas das “populacdes tradicionais”. Nas palavras desses autores: “A separagdo repousa
sobre uma distingdo legal fundamental: os direitos territoriais indigenas ndao sdo qualificados em termos de
conservagdo, mesmo quando se verifica que as terras indigenas figuram como ‘ilhas’ de conservacdo ambiental
em contextos de acelerada devasta¢do.” (CARNEIRO DA CUNHA; ALMEIDA, 2013, on-line).

*E importante salientar que, ao longo do texto, emprego a expressdo “os Kaxuyana” sem pretender toméa-los
como uma coletividade Unica homogénea. Com isso, ressalto que o etndmio usado ndo remete a uma “sociedade
primitiva” nem a um sujeito coletivo.
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valorizacdo cultural”, protagonizado por esse povo amerindio. Um processo semiautonomo
que acompanha a maneira como outros processos indigenas se desenvolvem
contemporaneamente.

Na politica indigenista do seculo XXI, marcada pela fragmentacdo do indigenismo
estatal, ha intensa articulagdo dos povos indigenas entre si e deles com inimeras instituicdes
como as organizagGes ndo governamentais (ONGs). A ascensdo da autonomia indigena na
forma de dialogia, forcada pelos préprios indios sobre o Estado e a sociedade nacional e
internacional se da, por exemplo, por meio de seu acesso a midia (OLIVEIRA, 2002).

Para o desenvolvimento desta pesquisa, lancei mao do trabalho de campo etnografico
que realizei entre 2010 a 2013 na aldeia Warahatxa Yowkuru®. Nessa aldeia, observei ancides
e homens maduros ocupados em garantir que seu kwe toh kumu ndo desapareca e seja vivido
pelas futuras geracOes. Essa expressdo em kaxuyana poderia ser apreendida a partir da
expressdo “cultura”’. Ao traduzir a expressio kaxuyana para o portugués, seria “nosso jeito de
ser e viver” e por isso, o jeito de ser e viver dos Kaxuyana. Nessa traducdo ¢ importante
atentar para a alusdo simultanea que fazem os Kaxuyana a forma como vivem, mas remetendo
também a forma como viviam seus antepassados, num passado recente. Por isso, € possivel
tomar a expressao kaxuyana como sinénimo do termo “tradi¢ao”.

Nas Ciéncias Sociais, a questdo sobre a nog¢ao e uso da expressao “tradicao’ desperta
discussdes acaloradas entre folcloristas e antrop6logos sobre as quais ndo pretendo me
delongar. Ao longo da historia ocidental, o termo serviu a inUmeros propositos, ora tomado
em oposicdo aquilo que ndo era moderno (no lluminismo), ora exaltado como exemplo
contrario ao cientificismo (no Romantismo); a “alma nacional” para Von Herder (no
nacionalismo romantico), ou ainda numa concepc¢do naturalistica. Um panorama sécio-
historico do termo “tradicdo” pode ser consultado em Griinewald (2012). Outros autores
também se dedicaram a esclarecer esse termo, como Baldus e Willems (1939) no verbete
“tradi¢d@o”. Segundo eles, o termo est4 associado a transmissdo de modos de pensar ou crer.
Contudo, conforme problematizam os autores, tomado nesse sentido, o termo “tradi¢do” se
aplicaria a quase tudo aquilo que ocorre na vida social. Dessa forma, apoiados nas ideias de
Radin (1935), Baldus e Willems (1939, p. 224) afirmam que apenas “[...] certo nimero de
costumes, instituicles, linguas, trajes, leis, cancdes e lendas herdadas ou transmitidas s&o

tradigdes.” Para Baldus e Willems (1939, p. 68), “costume” supde a existéncia de um juizo de

® Ao longo de 4 anos fiz pesquisa de campo por nove ocasides, com permanéncias na aldeia que variaram de
uma semana, dez dias a pouco mais de 20 dias.

7 Uso 0 termo “cultura” (entre aspas) no sentido explicado por Carneiro da Cunha (2009), ou seja, aquilo que é
dito acerca da cultura num exercicio de reflexividade sobre ela.
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valores vinculados a “generalizagdes éticas e filoséficas em relagdo ao bem-estar”. Ainda de
acordo com estes autores, no processo de elaboragdo de costumes coexistiriam invencéo e
imitacdo. De maneira similar, para Hobsbawm e Ranger (1982, p. 10), a tradicdo, pelo efeito
conservador dos ritos e simbolos oficiais, teria como uma de suas principais caracteristicas a
invariabilidade. Por sua vez, 0s costumes seriam variaveis — resistiriam a algumas
transformagdes e cederiam a outras. Esses autores distinguiram tradi¢do “genuina” de outra
que seria uma selecdo politica reafirmada na ideia de “tradicdo inventada”. Arantes (2012)
procura relativizar a concep¢cdo de Hobsbawm e Ranger de invariabilidade da “tradi¢do”,
ainda que reconhega que ela se mostra verdadeira no essencial. Sem desconsiderar as
contribuicdes desses e de inimeros outros autores, e tampouco a polémica que perdura, aqui a
aproximacdo da expressdo kaxuyana kwe’toh kumu ao termo “tradicdo” deve ser
compreendida de forma restrita.

Neste exercicio interpretativo, o termo “tradicdo” foi tomado tal qual exposto por
Grunewald (2012). Na compilacdo que fez sobre o termo, Grunewald (2012) afirma que
“tradi¢dao” se sustenta por uma memoria coletiva, que deve ser atualizada de forma pratica e
que funciona para organizar o passado em relacdo ao presente; reconstroi o passado. E €
assim, nesse sentido, que entendo que o termo kaxuyana kwe toh kumu pode ser interpretado
como “tradi¢ao”. Ainda conforme Griinewald (2012), as tradi¢des tém contetido normativo ou
moral. Ao que parece, quando um ancido ou homem maduro usam a expressdo kaxuyana
kwe 'toh kumu, eles se referem ndo apenas aquilo que é feito, mas aquilo que deveria ser feito;
aquilo que se espera que seja feito. Por fim, para Griinewald (2012, p. 194), “[...] um sentido
de identidade construido em relacdo direta com a dinamica das tradi¢6es é fundamental para a
afirmacdo de muitos grupos sociais.”

Dessa forma, a reconstrucdo desse tipo de casa, chamada tamiriki, bem como a
confeccdo de artefatos® e a realizagdo de festividades e cerimdnias se imbricam nesse
processo e evidenciam o esforco empreendido por esses Kaxuyana em torno das memorias de
seus antepassados. Eu arriscaria dizer que esse empreendimento ¢ a versdao “nativa” daquilo

que os Kaxuyana chamam de “resgate” de sua cultura.

8 Entre novembro de 2012 a fevereiro de 2013 pesquisei as colecBes etnograficas dos Kaxuyana em museus
europeus, como uma das atividades da bolsa de estagio doutoral (PDSE financiada pela Coordenacdo de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Capes). De volta ao Brasil, mostrei imagens desses artefatos aos
Kaxuyana, motivada pelo expresso interesse deles em ver antigos objetos feitos por seus ancestrais. Anéalises
preliminares sobre esta experiéncia bem como acerca do didlogo que se inicia entre os Kaxuyana e os curadores
dos museus ver em Russi e Abreu (2013).
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> Um pouco sobre os Kaxuyana

O povo Kaxuyana € um grupo amerindio karib que vive na regido norte do Brasil.
Uma grande parte deles habita o oeste do Estado do Para, na mesorregido do Baixo
Amazonas. Eles falam o kaxuyana®, lingua do grupo Parukotoano, ramo guianense da familia
linguistica karib™® (MEIRA, 2006).

Na literatura (KRUSE, 1955; FRIKEL, 1970a), eles aparecem como um povo
resultante do encontro de outros povos que ocupavam a regidao da bacia do rio Trombetas, as
margens do rio Cachorro e de outros rios subsidiarios no municipio paraense de Oriximina
(Mapas 1 e 2).

° A lingua kaxuyana é uma daquelas centenas de linguas pouco estudadas e conhecidas pelos linguistas e, por
isso, neste texto optei por aportuguesar as palavras. Ao final deste trabalho, no Anexo A trago o alfabeto
kaxuyana, conforme registrado em Troncarelli (2010). Nessa lingua ndo h& marcadores de género, a indicagéo de
masculino/feminino ocorre apenas em alguns casos como, por exemplo, com acréscimo dos prefixos wori para
feminino e totd para masculino. Aqui também fiz uma adaptacdo ao género, préprio da lingua portuguesa e
marco a palavra tamiriki como um substantivo feminino. E importante alertar o leitor para o fato de que em
kaxuyana tamiriki é um substantivo masculino e, por isso, apenas nos depoimentos dos Kaxuyana apareceré
desta maneira. No caso de indicativo de quantidade, algumas palavras sdo acrescidas de morfemas indicativos,
cada um pluralizando algum aspecto gramatical, assim ocorre com o sufixo kumu(o). Como ndo ha muitos
estudos sistematizados e publicages sobre a lingua kaxuyana quanto & gramatica ou sobre a forma correta de
grafar as palavras, procurei fazé-la conforme minha compreensdo. Na medida do possivel elas foram corrigidas
por alguns de meus informantes Kaxuyana, entre eles Jodo do Vale Pekiriruwa. Nessa tarefa, fui ainda auxiliada
por Phillip Schuring, membro da Missdo Novas Tribos do Brasil (MNTB) que, desde 2010, se dedica aos
estudos da lingua kaxuyana.

9 para o linguista Sergio Meira (2006), a familia linguistica caribe ou karib é uma das trés maiores e mais
espalhadas da América do Sul, junto com as familias tupi e arawak. A familia karib tem cerca de 40 membros
repartidos em varios paises da regido amazdnica, em sua maioria encontrados ao norte do rio Amazonas. As
linguas karib modernas estdo concentradas principalmente no Macigo das Guianas (regido da Grande Guiana) e
na regido entre o rio Orinoco, na Venezuela, e o estado de Roraima, no Brasil. Uma das propriedades das linguas
karib ¢ a “ordem OVS” (objeto — verbo — sujeito). Ainda sobre a familia linguistica karib, suas caracteristicas, ou
a evolucdo das linguas dessa familia ver: Girard (1971), Rodrigues (1985), Gildea (1998), Meira e Franchetto
(2005).
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Mapa 1 — Estado do Pard com destaque para 0 municipio de Oriximind (em amarelo) e

municipios e paises com os quais faz fronteira
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Fonte: Plano Diretor do Municipio de Oriximina.

Mapa 2 — Bacia do rio Trombetas
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Fonte: Girardi (2011, p. 3)*..

1 O mapa foi elaborado por Luisa Girardi e Rogerio Duarte do Pateo, em 2011.
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Esse povo, hoje formado por aproximadamente 418 pessoas (IBGE, 2010) vive
organizado em aldeias, geralmente constituidas por dois homens, parentes consanguineos
(irmdos, primos) ou afins (cunhados ou genro e sogro) — sendo que um deles se tornaré pata
yotono, o dono do lugar, o chefe. Com suas familias, eles vivem em nove aldeias, assim

espalhadas:

Tabela 1 — Aldeias Kaxuyana em 2013

Localizagéo | Rio | Aldeia

Warahatxa Yowkuru (Santidade)

Cachorro ,
Estado do Par4 — nos limites da Terra Chapéu
Indigena Trombetas-Mapuera

Trombetas Visina
Fronteira entre os estados do Amazonas Areal
e do Para — nos limite da Terra Indigena Nhamunda Cafezal
Nhamunda-Mapuera b
Fronteira entre os estados do Para e do '\O/l 1580 E”yo

, p rokofa

Amapé — na Terra Indigena Parque do Paru de Oeste Tut Komiiti

Tumucum i
umucumaque Santo Antonio

Fonte: Elaboracéo propria, a partir dos dados de Grupioni (2010).

Mapa 3 — Algumas aldeias kaxuyana, destacadas por triangulos laranja
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Fonte: SESC-SP (2008, p. 163).

2 Em informagdo pessoal, Luisa Girardi explicou existir uma espécie de “bairro” kaxuyana na Missdo Tiriyo,
sem limites muito definidos. Ainda segundo ela, é complexa a defini¢do das areas Kaxuyana e Tiriyd ja que eles
estdo na segunda e em Varios casos na terceira geracdo de intercasamentos.

3 Numa conversa com Juventino Petirima Junior, ele informou que existem as aldeias Orokofa Nova e Orokofa
Velha. Além dessas, Tarratafo e Tuhaento seriam aldeias kaxuyana no Tumucumaque.
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Em sua obra, Protasio Frikel (1970a) afirmou que os Kaxuyana seriam um “povo
misturado”, resultante do encontro de diferentes grupos que se encontraram no rio Cachorro.
O historico de depopulacdo desse e de outros povos da regido do rio Trombetas, os chamados
“indios do Trombetas” foi registrado a partir dos contatos com grupos nao autdctones. Isso
ocorreu, sobretudo, a partir de meados do século XIX e teria suscitado o desenvolvimento de
graves doencas, como uma epidemia de sarampo ocorrida na década de 1920, descrita como
uma das mais devastadoras. Em 1968, os Kaxuyana somavam cerca de 60 individuos com
restritas possibilidades de casamento, segundo seu sistema de organizacgdo social. Diante de
um eminente risco de extin¢do, eles abandonaram suas terras para viver em locais distantes
com outros povos karib em missdes religiosas. A maioria dos Kaxuyana decidiu viver com 0s
Tiriy6, no Tumucumaque, e uma familia se deslocou para o rio Nhamunda, onde viveu com
0s Hixkaryana.

Mapa 4 — Localizagdo da Miss&o Tiriy6 na Terra Indigena Parque do Tumucumague

MissaQiTiriyal

T.I. Parque do
Tumucumague

Fonte: Programa de Foragé de 'Professores—Pesquisadgres Tiriyd e Kaxuyana do Instituto de Pesquisa e
Formacdo Indigena — IEPE (2010a, p. 244).

Os Kaxuyana do Paru, como ficaram conhecidos aqueles migrados para o
Tumucumaque (GALLOIS; RICARDO, 1983), conviveram com os Tiriyd por mais de trinta
anos. Com eles se misturaram, se casaram e tiveram filhos. Apesar disso, sempre se sentiram

como exilados, habitando um territorio de ocupacdo dos Tiriyd. Assim, por exemplo, a lingua
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ensinada na escola e muitas préticas culturais naquele lugar eram tiriyd. Os Kaxuyana tiveram
dificuldades de adaptacdo, sobretudo, quanto a forma de organizagdo da aldeia, ao sistema de
trabalho coletivo, bem como nas relagdes de parentesco. Seu padrdo construtivo também
mudou e um dos principais tipos de habitagdo coletiva usada pelos Kaxuyana — a tamiriki —
deixou de ser construida. Tamiriki tem seu significado atrelado a figura do chefe, ja que era a
habitacdo tradicional dele e de sua familia extensa, era a casa do chefe (pata yotono kwama).
E a figura do chefe que se vinculam a organizacio da aldeia e o sistema de trabalho coletivo.
Apesar dessas dificuldades, Denise Grupioni (informacdo verbal) afirma que os Kaxuyana
sempre insistiram em evidenciar suas caracteristicas e diferencas com os Tiriyé e que alguns
nunca desistiram do sonho de regressar ao seu territorio.

O processo de reocupagéo do rio Cachorro comecou no final dos anos 1990. Apenas
parte dos Kaxuyana do Paru voltou'. Primeiro foi uma familia e depois, aos poucos, outras
familias aparentadas a esta, também se deslocaram para la. Eles procuraram até encontrar sua
antiga aldeia onde viveram por mais de uma década sob a chefia de Juventino Matxuwaya.
Foi assim que, em 2003, filhos e parentes deste lider fundaram a aldeia Warahatxa Yowkuru
no lugar da patatpo (aldeia velha), a antiga aldeia Santidade, como é conhecida em portugués.
Naquela velha aldeia, antes de migrarem, Juventino Matxuwaya vivia numa tamiriki com sua
familia extensa. Passados quase meio século, foi nesse lugar que os Kaxuyana decidiram

reconstruir uma tamiriki.

» O problema investigado, a hipdtese de trabalho e alguns conceitos

Conheci os Kaxuyana da aldeia Warahatxa Yowkuru em 2009, antes de ingressar no
PPGMS/Unirio. Naquela visita, vi em plena construcdo uma casa grande e circular — era a
tamiriki. Na propria aldeia eles me mostraram o projeto “Tamiriki: construindo uma casa e
reconstruindo uma cultura” (APITIKATXI, 2008). Esse projeto foi escrito com a ajuda da
antropdloga Denise Grupioni, e submetido ao Edital Prémio Culturas Indigenas do Ministério
da Cultura (MinC) com vistas a conseguirem apoio para a construcdo dessa casa. Foi com

muita felicidade que alguns Kaxuyana me contaram que tiveram éxito na selecdo do edital.

“ Nem todos quiseram ou puderam sair do Tumucumaque. No artigo sobre a migracdo Kaxuyana em que
discutem o processo de dispersdo e fusdo Caixeta de Queiroz e Gongalves Girardi (2012) retomam as regras do
sistema de parentesco e as obrigacdes do genro para com a familia de sua esposa. Segundo essas regras, 0 rapaz
recém casado deve fazer uma série de trabalhos para auxiliar seu sogro como, por exemplo, ajuda-lo a derrubar a
mata para fazer uma roca.
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Contudo, naquela época, eu pouco conhecia os Kaxuyana, sua trajetéria, suas dificuldades e
seus sonhos. Nada sabia sobre essa casa denominada tamiriki. Entretanto, durante as noites
em que passei na aldeia, durante aquela viagem, ouvi dos velhos historias sobre “a cultura
Kaxuyana”, sobre “como era no tempo antigo”, ouvi relatos sobre o casamento e o ritual de
interdicdo da jovem logo apds a menarca. Suas falas eram cheias de entusiasmo, essas
lembrancas e a casa eram comentadas com muita alegria. De alguma maneira, os relatos sobre
0 passado remetiam a casa, ou melhor, ao falarem com muita animacgdo da construcdo da
tamiriki, a conversa logo dava lugar as falas sobre a vida e o “jeito de ser Kaxuyana” de hoje
e do passado.

Os moradores da aldeia Santidade sdo parentes — consanguineos ou afins — da familia
extensa de Jodo do Vale Pekiriruwa e seu de filho Mauro Makaho, respectivamente ex e atual
cacique da aldeia. Eles também sdo parentes de Honorio Awahuku e Juventino Petirima
Junior, filhos do antigo lider Juventino Matxuwaya. Na aldeia Santidade, os moradores séo
Kaxuyana, Tiriyo, Txikiyana. Alguns sdo kaxuyanané como dizem, ou seja, Kaxuyana
verdadeiro, sem mistura. A maioria, contudo, € composta por filhos e filhas de casamentos
interétnicos, especialmente entre Kaxuyana e Tiriyd. Eles sdo os kaxuyana toskema, aqueles
com sangue misturado, como me explicaram. Neste trabalho ndo vou tratar sobre casamentos
ou associacgdo e dissociacdo entre povos indigenas. Também ndo me ocupo da tematica sobre
as aproximac0es histdricas entre este povo e 0s negros do rio Trombetas. Na principal obra
que escreveu sobre os Kaxuyana, Frikel (1970a) trata desses contatos, entre outros assuntos.
Nesse sentido a antropdloga Luisa Girardi (2011) que também esteve na aldeia Santidade,
pesquisando entre os Kaxuyana se dedicou a discorrer sobre esse tema.

Na ocasido da visita aos Kaxuyana, em 2009, eu estava no municipio paraense de
Oriximina para realizar uma etapa de um programa de extensdo universitaria, voltado a
formacdo continuada de professores da rede publica de ensino na area da educacdo e
patriménio cultural *°. Fui convidada para conhecer esse povo pelo préprio Jodo do Vale
Pekiriruwa, entdo cacique da aldeia. Ele mesmo foi quem conduziu nosso grupo composto
por membros e colaboradores do programa de extensdo, para conhecermos a aldeia
Warahatxa Yowkuru, a aldeia Santidade. Depois de décadas longe daquele lugar, convivendo

com o povo Tiriyd, alguns Kaxuyana voltaram a ocupar seu territdrio no rio Cachorro. Jodo

1> Esse programa que coordeno, denominado “Educagio Patrimonial em Oriximina”, é um programa de extensio
da Universidade Federal Fluminense (UFF), onde atuo como docente. E desenvolvido desde 2008, em
Oriximind, local em que a UFF mantém a Unidade Avancada José Verissimo (UAJV). Fazem parte da equipe do
programa alunos e docentes da UFF e de outras instituicdes parceiras. Sobre 0 programa ver:
www. patrimoniocultural.uff.br .



http://www.patrimoniocultural.uff.br/

27

do Vale Pekiriruwa demonstrava orgulho em mostrar sua aldeia, uma antiga aldeia do povo
Kaxuyana que havia sido recém-aberta, e onde vive desde ent&o.

Nessa breve visita que fiz aos Kaxuyana, observei as estruturas de madeira da casa
tamiriki, como registrado na Foto 1. Para sustentar a estrutura circular da tamiriki, havia no
meio um poste de madeira rolica que media cerca de 20cm de diametro, por 8m de altura. A
esse esteio central estava fixada, na ponta superior, toda a estrutura do telhado, também de
madeiras roli¢as, mais finas que a do esteio central. O madeiramento do telhado, ainda sem
cobertura naquele momento, apoiava-se em esteios externos. Parecia que tudo era encaixado
ou amarrado por uma espécie de cipd. Nao havia parede nem porta. A area onde estava sendo
construida a tamiriki tinha sido rogada. As arvores de maior porte haviam sido derrubadas e
queimadas. Essa visdo me deu a impressdo de que a area onde estava situada essa casa teria

algum destaque na organizacao espacial da aldeia.

Foto 1 — Tamiriki em construcdo na aldeia Santidade, agosto de 2009

Fonte: Heitr Garrido Neto.

Ja de volta desta viagem, refleti sobre os relatos que ouvi, e pensei sobre a
construcdo da tamiriki. Pensei também sobre o projeto submetido ao Prémio Culturas
Indigenas e fiquei curiosa para saber o que teria motivado os Kaxuyana a escrevé-lo. Fiz uma
rapida pesquisa para saber, enfim, quem eram os Kaxuyana; foi entdo que li alguns autores

que escreveram sobre esse povo, como Protasio Frikel (1970a), Dominique Gallois e Carlos
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A. Ricardo (1983) e Denise Grupioni (2006, 2010, 2011). Soube entdo do processo migratorio
dessa tribo e da recente reocupacao de suas terras no rio Cachorro.

Nesse momento inicial da pesquisa, meu objetivo era refletir sobre a complexa
relacdo dos Kaxuyana com as politicas publicas fomentadas pelo governo brasileiro, o que
parecia explicitar-se no processo de submisséo por eles da proposta de reconstrugdo da
tamiriki ao Prémio Culturas Indigenas do MinC. Assim, pensava em acompanhar esse
processo e analisar a interlocucgdo entre agentes sociais tdo diferenciados. Dados dos projetos
contemplados por esse prémio, incluindo a acdo kaxuyana premiada (Figura 1), foram
posteriormente publicados (SESC-SP, 2008)*:

16 Além dessa acdo, a APITIKATXI, organizagdo proponente da acdo Kaxuyana, também submeteu outro
projeto igualmente vencedor da mesma edigéo do prémio. O projeto “Mulheres artesds de sementes e micangas:
tecendo a arte, tecendo a vida” se voltava ao fortalecimento e repasse de saberes da tecelagem. A iniciativa
comegou em 2006, entre mulheres Kaxuyana e Tiriyd que viviam no Tumucumaque, a partir de oficinas
promovidas pelo IEPE.
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Figura 1 — Acdo Kaxuyana vencedora do Prémio Culturas Indigenas

Fonte: SESC-SP (2008, p. 163).

Porém, ja na segunda viagem que fiz a aldeia em 2010, minha atencdo se deslocou
para a construcdo da tamiriki e para os relatos dos Kaxuyana a seu respeito, tema que se
evidenciou espontaneamente. Passei, entdo, a analisar a dialogia e autonomia de alguns
Kaxuyana nesse processo.

Nessa ocasido, muitas questdes foram despertando meu interesse: como eles
souberam deste prémio? Qual a motivacdo que alguns Kaxuyana tiveram para elaborar um
projeto e submeté-lo a um prémio? O que eles esperavam ao escrever 0 projeto? A casa

tamiriki teria sido construida caso ndo ganhassem o prémio? Qual a relacéo entre a tamiriki e
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0 que os proprios Kaxuyana afirmaram no projeto sobre a “reconstru¢cdo de sua cultura”?
Entretanto, todas essas questdes, aos poucos, foram sendo depuradas, decantadas. E acabei
por perseguir a principal questdo que me inquietava e que viria a se constituir o problema de
investigacdo desta tese: por que os Kaxuyana decidiram construir um tipo de casa que nédo
construiam havia quase 40 anos? O que a construgdo dessa tamiriki poderia revelar?

Com o decorrer da pesquisa, fui formulando minha hipotese de trabalho: a tamiriki é
“boa para pensar”’’. A casa tamiriki ¢ “boa para pensar”, pois suscita e revela lembrangas,
memorias e relatos dos Kaxuyana acerca de sua propria cultura. Nesta analise, a construgdo da
casa se mostrou expressdo de um processo complexo, vivenciado e deliberado pelos
Kaxuyana. Interpretei esse processo como uma espécie de objetivacdo'® de sua propria
cultura; num exercicio de fortalecimento das tradigdes ou do “jeito de ser Kaxuyana”
(kwe’toh kumu). Ao longo deste processo que se iniciou antes mesmo da abertura da aldeia
em 2003, os Kaxuyana estabeleceram aliancas e aproximagfes com outros povos indigenas,
com organizages ndo governamentais (ONGs), com a Fundacio Nacional do indio (Funai),
com missionarios e também com outros parceiros como, por exemplo, antropologos. Como
pesquisadora, docente e membro da equipe do programa de extensdo da UFF, mencionado
anteriormente, acabei contribuindo de alguma forma neste processo, 0 que se tornou um
desafio metodoldgico para esta pesquisa.

Para analisar esse complexo processo de valorizacdo da cultura Kaxuyana, alguns
autores e suas teorias se mostraram referéncias imprescindiveis que muito contribuiram e que
aqui ressalto sinteticamente. Maurice Halbwachs (1994, 1997) é um autor classico no campo
da Memoria Social com sua proposicdo sobre a memoria coletiva e a importante relacdo que
estabeleceu entre matéria e acdo, essenciais em sua constitui¢dao. Para ele, a matéria “suporta”
a memoria e contribui na formacdo de recordagdes (souvenirs) de momentos de nossas vidas.
Para Halbwachs, essas recordagdes sdao como “pedras desgastadas encontradas em antigas
casas romanas” (p. 89) que deixam no hoje, marcas de outros tempos. Seguindo o pensamento
de Halbwachs, Roger Bastide (1970) traz uma importante contribui¢do que ajudou na reflexdo
sobre os Kaxuyana e a casa tamiriki. Esse autor assinala que a matéria ¢ “invervada” e

atualiza nossas lembrancas. A partir de nossos pensamentos e sentimentos, essas recordacdes

Y Emprego aqui essa expressdo que ficou consagrada na obra de Claude Lévi-Strauss (1975, 1989) sobre
totemismo, numa contraposicdo a abordagem de Radcliffe-Brown (1973) para quem os totens eram “bons para
comer”’.

8 No “Novo Dicionario da Lingua Portuguesa” a objetivacio é um processo presente nas correntes filoséficas
dialéticas contemporaneas em que o homem “[...] dissocia o produzir, que lhe € proprio, do produto, de tal modo
que o pode conhecer, tornando-o objeto de sua consciéncia.” (FERREIRA, 1975, p. 994). Quero dizer com isso,
que alguns Kaxuyana vivem sua “cultura” e também falam, refletem e escrevem sobre ela.
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ativam e se rearranjam com 0 passar do tempo. A partir dessa perspectiva de Bastide,
considero que as lembrangas atualizadas da tamiriki contribuem na sustentagdo da tradicéo,
do kwe’toh kumu Kaxuyana.

Além das teorias voltadas para a memoria coletiva, outra importante contribuicao
nesse exercicio de pensar a tamiriki, vem de Amos Rapoport (1972) para quem a casa € um
fendmeno humano, manifestagdo cultural de um dado grupo. Em sua teoria, a casa e sua
funcdo ultrapassam seu carater material ou utilitario. De sua proposicdo nos interessa o
aspecto de que a habitagdo ¢ uma “instituicdo criada a partir de uma série de intencdes
complexas”. Para além disso, Rapoport identificou a necessidade dos grupos humanos de se
conectarem a um lugar de sociabilidade, quer seja construido ou ndo, temporario ou nao.

Entretanto, o processo de construgdo da casa tamiriki, vinculado as memorias dos
velhos e erguida como manifestacdo cultural do grupo, foi mais bem compreendida como
processo de “autoconsciéncia cultural”. Essa expressao foi usada por Sahlins (1997a, 1997hb)
na referéncia a inUmeras experiéncias vivenciadas por outros grupos no mundo inteiro. Dessa
forma, o complexo fendmeno que observamos entre 0os Kaxuyana em torno de sua tradicéo, de
seu kwe toh kumu, foi apreendido a partir deste autor. A cultura aqui foi entendida tal como a
explicitou Sahlins (1997a), ou seja, como forma de “ordenagdo e desordenagao do mundo em
termos simbodlicos”. De acordo com esse autor, esse fenomeno mundial de “autoconsciéncia
cultural” ocorre em diferentes povos, sobretudo a partir dos anos de 1980.* Segundo ele,
varios grupos comegaram a operar objetivamente com o termo “cultura” e passaram a utiliza-
lo também para reivindicar seus direitos. Ainda conforme este antropélogo, e também por
aquilo que observamos ocorrer entre 0s Kaxuyana com o termo nativo kwe’foh kumu,
estariamos diante de um “retomar o controle do proprio destino”. Também Carneiro da
Cunha (2009) com as distingdes entre cultura (sem aspas) ¢ “cultura” (com aspas) auxiliou na
reflexdo sobre objetivacdo da cultura.

O caso Kaxuyana exemplifica as ponderacGes de Abreu (2005, 2012) e Oliveira
(2002, 2014) sobre a autonomia e participacao dos “novos sujeitos de direito” na dialogia com
o Estado e com inUmeras instituicdes sobre projetos, acdes e politicas que lhes dizem respeito.
Oliveira (2014) enfatiza a promocdo de uma ‘“horizontalidade” nas relagcdes entre os povos
indigenas com o Estado ou com a sociedade civil. Para Abreu (2012), isso vem significando o

empoderamento de grupos sociais, antes “invisibilizados” no Brasil. Ao final da analise,

19 Conforme Carneiro da Cunha (2009, p. 359) a objetivacdo da cultura “[...] ndo é nenhuma novidade nem
tampouco um mero fendmeno contemporaneo ou colonial [...].” Ao se referir a este fendmeno, Sahlins (1997a)
também reconhece sua ocorréncia histdrica.
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dialogo com a ideia defendida por Gaetano Ciarcia (2002) em torno dos processos
contemporaneos de patrimonializacdo e a participacdo cada vez mais intensa de antropdélogos

nesses processos?.

» Metodologia

Ao tentar responder a indagacdo formulada anteriormente, € que conduzi esta
pesquisa. Etnografar a tamiriki na aldeia Santidade trouxe algumas respostas. Procurei
construir uma descricdo etnografica densa, como aquela explicitada pelo antropdlogo Clifford
Geertz (1989). O desafio que surgiu, foi apreender, através dessa etnografia, as estruturas
conceituais que me permitiram chegar a algumas respostas. Este foi um exercicio

. . . . © o~ 21
interpretativo em que busquei significados. Essa “descricdo densa”

, integrante do “objeto
antropoldégico” (uma “hierarquia de estruturas significantes e superpostas”, como assinala o
autor), em certa medida contribuiu na distin¢do daquilo que observei na aldeia e daquilo que
ouvi, auxiliando-me na interpretacdo dos dados. Se o exemplo que Geertz cita de Gilbert Ryle
na classica “A interpretagdao das culturas” € o da piscadela, o exercicio da “descricdo densa”
permite ao pesquisador identificar se esta diante de um tique nervoso, uma imitacdo de tique
nervoso ou ainda, um ensaio de imitagdo *. Fazer uma etnografia, conforme Geertz, néo é
apenas uma questdo de método. Entender a pratica etnografica ¢, segundo ele, “comecar a
entender o que representa a analise antropolégica como forma de conhecimento”. (GEERTZ,
1989, p. 15). Essa etnografia microscopica proposta por Geertz ¢ uma interpretacdo de
segunda e terceira mado, j& que uma primeira interpretacdo ¢ feita pelos “interlocutores do
didlogo original”, ou seja, aqueles que vivenciam a cultura onde esta inserido o discurso.

A antrop6loga Janice Caiafa (2007) afirma que a experiéncia de campo talvez seja o
aspecto mais marcante da pesquisa etnografica. Da experiéncia, ao final, temos que passar ao

texto. O relato etnogréafico transforma a concretude do cotidiano das pessoas e de sua cultura

2 Durante a bolsa de estagio doutoral (PDSE) estive vinculada & Université Paul Valery 3, onde o Prof. Dr.
Gaetano Ciarcia foi meu tutor com quem estabeleci um frutifero debate sobre patrimonializacéo e a participacdo
de antrop6logos.

! Em sua obra, Geertz (1989) credita a expressio “descri¢do densa” a Gilbert Ryle. Conforme ele, essa nogio
desenvolvida por Ryle foi extraida de dois ensaios que este teria publicado no segundo volume de seus
“Collected Papers” (na obra de Geertz, publicada em portugués, ndo ha detalhes de referéncia a essa obra de
Ryle).

22 No exemplo da piscadela, extraido do texto de Gyle, Geertz chama a atencdo para as diferencas entre o piscar
de um tique nervoso e o piscar numa piscadela. Neste segundo caso, o0 piscador estd deliberadamente se
comunicando, distintamente do primeiro caso em que a contracdo das palpebras é involuntaria.
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em textos. Mas o trabalho de campo ¢ vigoroso, ¢ um “campo produtivo de trabalho afetivo”
onde floresce a pesquisa a partir de atitudes, olhares, de uma “inquietacdo intelectual e
afetiva” (p. 148). Ainda segundo essa autora, a experiéncia de campo é definidora da pesquisa

etnografica:

Dirigir-se a um lugar, ficar, deter-se ali, construir uma vida, mesmo que
provisoriamente, entre aqueles sobre quem se vai escrever, cultivar um dia a
dia com eles, participar em parte do que se observa e se quer elucidar, tém
sido atividades inseparaveis do empreendimento etnogréafico. (CAIAFA,
2007, p. 147).

Na etnografia que fiz, o grupo local dos Kaxuyana na aldeia Warahatxa Yowkuru, ou
Santidade, foi o grupo analisado durante a coleta de dados em campo, parte empirica da
pesquisa. Nessa etnografia, ou “descricdo densa” da aldeia Santidade e de seu do cotidiano,
procurei incorporar ao texto algumas festividades e ceriménias realizadas pelos Kaxuyana. A
estes acrescentei 0 censo da populacdo e dados sobre o multilinguismo, categorias de idade,
entre outras. A observacdo participante, método amplamente descrito na antropologia, foi
utilizada na coleta desses dados. Além de observacdes e anotacfes de diferentes momentos da
vida dos Kaxuyana, fiz inameros registros fotograficos e audiovisuais, desenhos e conversas
demoradas, repetidas vezes com alguns dos moradores da aldeia — alguns homens maduros
(liderancas), alguns velhos e com algumas mulheres. Também conversei com o0s jovens, mas
de forma coletiva. O registro audiovisual foi uma importante ferramenta de pesquisa,
permitindo captar a visualidade, o aspecto estético da casa tamiriki, bem como registrar a
descricdo dos Kaxuyana sobre todo o processo de reconstrucdo em que estavam envolvidos.

Acima de tudo, minha atencdo se voltou a descricdo da tamiriki, sua forma
construtiva, sua concep¢do e usos contemporaneos, como durante as festas e reunides.
Procurei compreender os usos e significados de termos que considerei relevantes nessa
pesquisa, tais como kwe toh kumu e outros correlacionados a esse processo de “resgate” ou
“valorizagdo cultural”. Comento brevemente sobre alguns artefatos usados nas festas e os
comparo aqueles das colecGes etnograficas kaxuyana, em diferentes museus no Brasil e na
Europa. Nesse processo de valorizacdo de seu ikwe 'toh kumu, percebi o esforco dos Kaxuyana
para reconstruirem um tipo de casa, como a tamiriki. Na analise desse processo, notei também
a recorréncia de uso de certos artefatos em festas como, por exemplo, um determinado tipo de

adorno plumério (txamatxama). Essa comparagdo entre os artefatos — aqueles usados
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contemporaneamente pelos Kaxuyana e aqueles das colec6es etnogréficas — foi realizada com
os Kaxuyana, principalmente com alguns velhos.?®

Acredito que a descricdo ora apresentada neste trabalho contribuiu com a analise dos
Kaxuyana da aldeia Warahatxa Yowkuru sobre seu processo de valorizagao cultural. A minha
inferéncia parece ter se confirmado. A tamiriki se mostrou como um dos elementos
privilegiados que integram esse processo vivido contemporaneamente pelos Kaxuyana, para
se diferenciarem dos demais grupos indigenas da regido. Enquanto constructo social, essa
casa é um aspecto integrante do kwe foh kumu, 0 jeito de ser Kaxuyana. Espero que este texto
revele isso ao leitor. A valorizagdo da cultura kaxuyana se apoia também na valorizacdo que
eles fazem da figura da lideranga, o pata yotono.

Paralelamente a pesquisa de campo, realizei um levantamento de fontes e
referéncias, sobretudo acerca das publicacfes que tratavam especificamente dos Kaxuyana. A
partir desse material, tive conhecimento das colecdes etnograficas dos artefatos kaxuyana,
abrigados em museus no Brasil e na Europa. Dessa forma, fiz também um levantamento deste
acervo, embora este n3o seja o foco principal do trabalho®. A identificacdo dos artefatos se
mostrou relevante, na medida em que, ao falarem da tamiriki, os Kaxuyana falavam das festas
e dos adornos que usavam e usam em diferentes momentos. Assim como a casa, adornos
como o txamatxama usado pelo pata yotono e pelos piad’ze (pajés) se revelaram tambem
presentes nas narrativas e nas memarias dos velhos. Esse adorno foi mencionado, talvez pela
primeira vez, no relato do repérter Ernesto Vinhaes (1944)?°. Em sua viagem ao rio Cachorro,
Vinhaes viu esse artefato adornando a cabeg¢a de um jovem “médico-feiticeiro”, Juventino
Curumiana (Juventino Matxuwaya ?), filho de José Conori. Esses nomes e 0 uso desse
adorno foram temas que surgiram nos relatos de ancides, como Manuel Gertrudes, Honério

Awahuku e Eugénio Wanaruku.

8 Dados sobre esta experiéncia que ainda estd em curso, estdo descritos em Russi e Abreu (2013) e Russi
(2014).

% 0 levantamento das colecdes etnograficas, como mencionado em nota anterior ocorreu no ambito das
atividades da bolsa PDSE-Capes. Durante aquele periodo, visitei o Nationalmuseet, em Copenhagen
(Dinamarca), o Kulturhistorik Museum, em Oslo (Noruega), o British Museum, em Londres (Inglaterra), o
Museum fiir Volkerkunde Hamburg, na cidade alema de Hamburgo, e o Moesgard, na cidade dinamarquesa de
Arhus. No Brasil, fiz levantamento da colecdo do Museu Paraense Emilio Goeldi (em Belém) e identifiquei um
acervo até entdo desconhecido, abrigado no Museu Nacional da UFRJ (Rio de Janeiro). Néo tive oportunidade
de visitar a cole¢do do Museu do Estado de Pernambuco (Recife). Esses levantamentos s6 se fizeram possiveis
em decorréncia de indicagdes obtidas no levantamento bibliografico — sobretudo no texto de Gallois e Ricardo
(1983) e nos textos em alemdo de Detering (1962) e Polykrates (1957a, 1960, 1961, 1962). Durante o
levantamento das colecdes, encontrei um material bibliogréfico que considero inédito, pois inexistente em outras
fontes bibliograficas que tratam dos Kaxuyana. Refiro-me, principalmente, aos textos, em dinamarqués, de
Gottfried Polykrates (1958, 1959b, 1959¢c, 1963a, 1963b) e de seu relatorio de viagem, em alemdo (1957b).

% O diadema descrito por Vinhaes foi registrado em fotografias por Protasio Frikel, em 1948 (1970a, estampa
IVb e estampa V a e b). E descrito também no artigo de Detering (1962) e denominado por Polykrates (1957a)
como tchiméatchima.
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> As fontes e a redacdo do texto final: alguns comentarios

No desenvolvimento desta pesquisa, me deparei em dois momentos com certas
dificuldades. A primeira delas ocorreu exatamente no momento inicial da pesquisa, quando
decidi fazer uma revisdo de fontes e referéncias sobre os Kaxuyana, ou seja, mapear todas as
publicacBes que tratavam deste povo, até entdo realizadas. O segundo momento ocorreu ja na
fase final de redagdo e me dei conta de certo abismo entre as narrativas dos Kaxuyana em
momentos vivenciados com eles e o exercicio de distanciamento cientifico, quando da analise
do processo. A interpretacdo e analise do processo em sua forma final — a redacdo deste texto
— pareceu esconder o vigor das relacdes construidas na experiéncia de campo. Este texto, por
fim, resulta de minha reflexao sobre aquilo que vi e ouvi dos Kaxuyana.

O levantamento das fontes, como bem indicara Frikel (1970a) ndo se mostrou
exatamente uma tarefa simples. Entéo, decidi fazer um recorte temporal. Tomei como ponto
de partida o material produzido a partir do século XX. Este recorte temporal se fez, em parte,
em razdo da dificuldade de acesso a documentos e referéncias anteriores a esse seculo. Em
parte também em funcdo da pouca pertinéncia de seus conteudos para esta tese. Essa decisdo
se apoiou em Protasio Frikel (1970a), pesquisador que se debrucou nesta investigacéo
historica e afirmou que tais documentos continham breves anotacGes sobre os Kaxuyana:
indicacOes sobre a localizacdo deste povo, quantitativo populacional, mas ndo descricbes de
carater etnografico, que considerei relevantes para a pesquisa. Vale destacar que esse
material, bastante interessante estava disperso e parte do esfor¢o foi exatamente organiza-lo
de maneira sistematica. Assim, a partir dessa revisao bibliografica sobre os escritos acerca dos
Kaxuyana, fiz um exercicio de sintese e organizei uma espécie de guia de fontes em que
incluf, também, textos cujos originais foram publicados em alemao e em dinamarqués®. Esse
guia de fontes foi sintetizado no Quadro 1 (Apéndice A) e, aqui, 0 comento brevemente.
Inicialmente, havia incluido esta revisdo de fontes e referéncias no texto de qualificacdo do
projeto de tese, mas optei por suprimir esse texto, pois em grande medida as discussdes
colocadas pelos autores pouco ou nada tangenciam as questdes levantadas nesta pesquisa.

Apenas para situar o leitor: os Kaxuyana teriam sido citados pela primeira vez em
documento do século XVIII. Em sua pesquisa historica, Frikel (1970a, p. 29, 40) analisou

textos e cronicas de viajantes ou historiadores dos tempos coloniais de meados do século

%8 Este guia de fontes e os textos em aleméo e dinamarqués, traduzidos para o portugués, estdo sendo preparados
por mim para uma futura publicacéo.
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XVII e XVIII. Segundo ele, o primeiro a mencionar os indios Kaxuyana teria sido Frei
Francisco de Sd0 Marcos®’, em texto que relatava sua viagem ao rio Trombetas, entre 0s anos
de 1725 e 1728. Nesse texto, o grupo foi denominado como os “Caxorend” e o rio Cachorro,
ou Kaxuru, identificado em mapas antigos como rio Kasuru que, em dialeto karib, significaria
“miganga, conta ou colar pendente”. Frikel (1970a, p. 30), cotejando as notas de Frei
Francisco com as de Curt Nimuendaju (1926), concluiu que teria sido somente entre 1725 a
1775 o periodo provavel da migracdo dos Warikyana para o Trombetas, fugindo de um
massacre em Obidos. Os Warikyana sdo um dos grupos formadores do povo que ficou
conhecido como Kaxuyana.

No levantamento que fiz, procurei cobrir, entdo, pouco mais de um século num
periodo que se inicia nos primeiros anos do século XX e segue até o ano de 2013.
Considerando esse periodo, localizei um conjunto de textos, em sua maioria publicados, que
somam cerca de 91 trabalhos e que tratam especificamente dos Kaxuyana, ou sobre este povo
em trabalhos comparativos de tematicas variadas que incluem outros povos amerindios. Néo é
possivel, claro, afirmar que o material sobre os Kaxuyana se reduza apenas a esse conjunto de
obras. Por outro lado, visando facilitar pesquisas futuras e mesmo a consulta dos proprios
Kaxuyana, este talvez seja um bom ponto de partida. Se por um lado, esse quantitativo de
obras, em parte, facilitou parcialmente a analise, por outro, sua dispersdo e a dificuldade de
localiza-los tornou a tarefa de compilacédo e sistematizacdo um tanto penosa. Dessa forma, no
guia de fontes (Quadro 1) incorporei também nove textos originalmente escritos em alemao, a
maioria de autoria de Gottfried Polykrates, dois de Albert Kruse e um de Dascha Detering;
inclui, ainda, cinco textos em dinamarqués, todos de autoria de Gottfried Polykrates.

Esses trabalhos apresentam diferencas consideraveis entre si, quer na densidade e
aprofundamento de analise, quer na abordagem que ddo ao assunto. As publicacdes séo
extremamente escassas nas primeiras cinco décadas do século XX. Apesar de Protasio Frikel
ter feito suas viagens de campo a este povo em meados dos anos de 1940, so veio a publicar
seus trabalhos uma década depois. E possivel considerar que o pequeno texto de Albert Kruse
(1933), “Sobre os indios Kaciana” *® talvez seja o primeiro no século XX a tratar de uma
forma especifica sobre os Kaxuyana e seus subgrupos®. Depois dele, os trabalhos de carater

propriamente etnografico sobre os Kaxuyana datam da metade do século XX em diante,

2" Anténio Porro (2008 apud GIRARDI, 2011, p. 48) considera Francisco de Sio Marcos o “descobridor do
Trombetas”. Apesar disso, Porro sugere que Francisco de Sdo Marcos, em suas trés viagens de explora¢ao nesta
regido, talvez ndo tenha percorrido o rio desde sua foz até suas cabeceiras, como aborda em suas cronicas.

%8 Etwas Von den Kaciana (traducio Ingrid Lenk).

2 A denominacdo Kaxuyana foi empregada como designacdo genérica na referéncia também dos subgrupos
Kaxuyana, sobre 0s quais comento no capitulo 1.
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particularmente nos anos de 1950 e 1960, periodo em que mais se publicou acerca desse
povo. Durante as décadas de 1970 e 1980, foram publicadas uma dezena de obras em cada
uma delas. Nos anos de 1970 ha uma continuidade de trabalhos etnogréficos que descrevem
os Kaxuyana, bem como obras que abordam a lingua kaxuyana ou questdes de aculturacdo
entre os Kaxuyana e os Tiriyd. A principal obra de Frikel sobre os Kaxuyana data deste
periodo (FRIKEL, 1970a).

Na década seguinte, por outro lado, a maior parte dos trabalhos se volta, sobretudo,
para as criticas as politicas publicas brasileiras para os povos indigenas, denuncias das
pendrias e necessidades vividas pelos Kaxuyana e outros povos na regido do Tumucumaque.
Alguns textos deste periodo discorrem sobre tematicas acerca dos estudos para delimitacdo de
terras indigenas na regido entre os rios Nhamunda e Mapuera. Nos anos de 1990, ha quase um
siléncio total, com apenas um trabalho publicado sobre educagéo indigena (PEREIRA, 1998).
Os trabalhos num viés etnografico voltam a reaparecer recentemente, a partir dos anos 2000,
quando parte dos Kaxuyana ja havia regressado para suas terras. Desde entdo, encontramos
textos produzidos por técnicos da Funai e outros relacionados a demarcacdo de terras
indigenas. Mas vemos também que os préprios Kaxuyana comecam a falar por si mesmos,
sem intermediacdo de missionarios, antropologos ou agentes de 6rgdos governamentais
(REPRESENTANTES DO POVO KAXUYANA, 2003; APITIKATXI, 2008). Nesse
momento, 0s Kaxuyana, tal como inimeros outros povos indigenas procuram estabelecer
didlogos com o Estado de forma mais direta. Como salientou Oliveira (2002, 2014), num
exercicio de ‘“autonomia” e defesa de seus direitos, os povos e movimentos indigenas
procuram uma “horizontalidade” em suas relagdes com o Estado™.

Certamente foi Protésio Frikel®!

guem mais publicou trabalhos etnograficos sobre 0s
Kaxuyana antes e depois de sua migracdo para 0 Tumucumaqgue, tendo se dedicado a
discorrer sobre temas como costumes e praticas cotidianas, um pouco sobre a lingua,
aculturacdo e contatos com outros grupos indigenas, mitos, costumes e religido. Entretanto,
sua obra mais completa foi “Os Kaxuyana: notas etno-histdricas”, em que aborda a formagao

deste “povo misturado”, o mito de origem e os criadores Pura e Mura, bem como 0 processo

%0 Cabe informar que a agdo premiada dos Kaxuyana foi submetida por este povo ao Edital Prémio Culturas
Indigenas através da uma ONG, a Associagdo dos Povos Indigenas Tiriyd, Kaxuyana e Txikuyana
(APITIKATXI). Com o regresso de parte dos Kaxuyana a regido do rio Cachorro, os Kaxuyana e outros povos
indigenas fundaram, em 2011, outra ONG, a Associagdo Indigena Kaxuyana, Tunayana e Kahyana (AIKATUK).
Essa ONG tem seus objetivos descritos no artigo 2° de seu estatuto social. Entre seus objetivos estdo: defender
0s interesses destes povos; valorizar suas culturas estimulando agdes voltadas ao artesanato, dancas, comidas e
lingua materna; propor projetos de desenvolvimento autossustentavel; estimular a¢des na area da educacéo, meio
ambiente e salde e outros.

%! Frikel (1953, 1955, 1956, 1958, 1960, 1961a, 1961b, 1962, 1964, 1965, 1966, 1970a, 1970b, 1971a, 1971 h).



38

de depopulagdo e migracdo para 0 Tumucumaque. Ainda hoje, essa obra funciona como boa
referéncia sobre esse povo.

Posteriormente, quem esteve entre os Kaxuyana e sobre eles muito escreveu,
particularmente sobre seus costumes e sua cultura material, foi Gottfried Polykrates® que
também fez vérios registros fotograficos deste povo, de sua aldeia e da regido onde viviam.
Apesar de ter publicado uma dezena de trabalhos, este autor quase ndo é citado nas
referéncias de outros pesquisadores quando tratam sobre os Kaxuyana. Aqui, vale destacar
que isso talvez decorra em parte do fato de que suas publicacdes estdo em lingua estrangeira
(alem&o ou dinamarqués), o que decerto pode trazer alguma dificuldade aos pesquisadores.
Acrescidos a isso, poderiamos talvez incluir a temética de suas publica¢des, sua formagédo
autoditada e o fato de que alguns de seus trabalhos tenham sido publicados em revistas de
difus&o cientifica populares, como a revista Vor Viden, e pouco tenham despertado o interesse
de outros pesquisadores.

Depois deles somente no final dos anos de 1990 é que veremos uma antropologa
publicar sistematicamente trabalhos sobre os Kaxuyana. E o caso dos trabalhos de Denise
Fajardo Grupioni®. Por fim, poderfamos incluir também os recentes trabalhos da antropéloga
Luisa Girardi (2010, 2011; CAIXETA DE QUEIROZ; GONCALVES GIRARDI, 2012) e
trés artigos que publiquei, ja tratando da tamiriki e/ou dos artefatos Kaxuyana (RUSSI, 2011;
RUSSI, 2013; RUSSI; ABREU, 2013).

» Resumo dos capitulos

Esta tese foi organizada em quatro capitulos. No primeiro capitulo — Os Kaxuyana —,
apresento 0s sujeitos com 0s quais construi esta pesquisa. Para tanto, situo o leitor na regido
onde se encontram os Kaxuyana — a regido etnograficamente conhecida como Grande Guiana,
conforme Melatti**. Sobre os Kaxuyana, abordo aspectos como mito de origem e a formag&o
desse povo, conhecido na literatura como “os Kaxuyana”. Enfatizo a tematica da migragao e

do retorno de parte desse grupo ao seu territorio no rio Cachorro. Como veremos, a leva

%2 polykrates (1957a, 1957b, 1958, 1959a, 1959b, 1959c¢, 1960, 1961, 1962, 1963a, 1963h).

% Nos trabalho de 1998 e 2001 publicou como Maria Denise Fajardo Pereira. Além destes, publicou outros
trabalhos: Grupioni (2006, 2009, 2010, 2011); Gallois e Grupioni (2003).

#  Definicio extraida do site oficial na internet de Julio Melatti. Disponivel em:
<http//:www.juliomelatti.pro.br/notas/n-cgnt.htm>.
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migratdria kaxuyana esta correlacionada ao complexo processo de valorizacdo cultural, ou
nos termos de Marshall Sahlins (1997a, 1997b), de “autoconsciéncia cultural”.

O segundo capitulo — A aldeia — traz uma etnografia do ambiente e do cotidiano
vivido pelos Kaxuyana na aldeia Warahatxa Yowkuru. Assim, abordo assuntos como a
morfologia da aldeia, dados sobre a populacédo, lingua, rituais e festas e, por fim, discorro um
pouco sobre a figura do pata yotono, o dono do lugar. O uso contemporaneo da casa tamiriki
é descrito quando trato das festividades de final de ano que ocorrem na aldeia.

O terceiro capitulo — A casa — é dedicado a casa, interpretada como fendémeno
humano e, por isso, manifestacdo cultural de um dado grupo. Nele, exponho algumas
abordagens da casa, com especial atencdo aquelas de viés socioculturais, e abordo temas
correlacionados a tamiriki: a habitacdo indigena, as casas comunitarias e as casas circulares.
Na parte final do capitulo, apresento, numa perspectiva tipologica, a variedade construtiva das
casas observadas na aldeia kaxuyana, descrevendo a tamiriki em seus aspectos construtivos e
arquitetonicos, acrescido de um conjunto de desenhos e fotografias que auxiliaram a anélise.

No quarto e ultimo capitulo — A casa na aldeia: o protagonismo Kaxuyana em
contexto — analiso a tamiriki nas narrativas dos Kaxuyana. Interpreto os discursos sobre a
construcdo da tamiriki e as lembrancas dos ancides sobre essa casa. Articulo as lembrancas e
narrativas ao cotidiano que eles vivenciam contemporaneamente; tomo a casa Como
“instituicdo criada a partir de uma série de intengdes complexas”, seguindo a perspectiva
defendida por Amos Rapoport (1972). Partindo das teorias sobre memdria, de Halbwachs
(1994, 1997) e Roger Bastide (1970), a analise seguiu, principalmente, o pensamento de
Marshall Sahlins (1997a, 1997b), em sua teoria da “autoconsciéncia cultural” e Carneiro da
Cunha (2009) com a nogao de “cultura” (entre aspas). Na parte final, abordo o protagonismo
kaxuyana a luz das ideias de Regina Abreu (2005, 2012) e Adolfo de Oliveira (2002, 2014).
Também contextualizo o Prémio Culturas Indigenas e a articulagdo dos Kaxuyana pela defesa
de seus direitos e de sua cultura. Em um exercicio analitico, dialogo, ainda, com as ideias e
criticas colocadas por Gaetano Ciarcia (2002) aos processos contemporaneos de
patrimonializacéo.

Com isso, espero conseguir demonstrar 0 quanto os Kaxuyana estdo empenhados em
assegurar seus direitos, seu territério, e mais, o quanto estdo demasiado preocupados em
garantir e mostrar a “cultura” kaxuyana. A construcdo da tamiriki, como afirmei
anteriormente, foi elemento fundamental para compreender esse complexo processo.

Em 2009, os Kaxuyana convidaram alguns Waiwai para ajudar na construcdo da

tamiriki. Em vérias aldeias proximas a Santidade, como por exemplo aquelas ao longo do rio
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Mapuera, existem casas comunais grandes e circulares similares a tamiriki. Nessas aldeias,
onde se falam também outras linguas karib, e ocupadas por povos “misturados” como 0s
Waiwai, Katuena, Tunayana e outros, a casa grande — como é conhecida em portugués —
recebe outras denominagdes: umana (waiwai) e maya (hixkaryana). Também nessas aldeias, a
casa grande é usada para festas, reunides e cultos religiosos. O que quero salientar, contudo,
ndo é a excepcionalidade da tamiriki, sendo idéntica, muito similar a essas outras casas
grandes. Na etnografia da tamiriki, a descricdo do sistema construtivo, as caracteristicas da
casa e seus usos, mostram um pouco do sentido atribuido a essa casa pelos Kaxuyana como
locus de sociabilidade, numa alusdo a sua funcdo de casa comunal, casa de “gente reunida”.
Assim, o esforco de lembrar como se constroi essa casa mobilizou esses Kaxuyana de
Santidade, fato relacionado a iniciativa deliberada deles de retomarem sua cultura, seu
kwe 'toh kumu, fato também relacionado ao refor¢o da importancia da figura do pata yotono.

Esse exercicio de lembrar como se constréi uma casa do tipo tamiriki, 0 uso dessa
casa comunal em festas e reunides, a confeccdo de certos artefatos e festividades e cerimonias
— isso tudo foi se revelando durante a elaboracéo desta pesquisa e reforcando, cada vez mais,
a complexidade desse fen6meno vivenciado pelos Kaxuyana.

Ao longo deste texto, procurei desvelar o que significou a reconstrucdo desta casa
entre 0s Kaxuyana. Alias, cabe salientar que ndo plenamente satisfeitos com o resultado final
da tamiriki, construida entre 2009-2010, que ficou oktxe menho (nem boa nem ruim), mas que
¢ “modelo waiwai”, no ano de 2013, os Kaxuyana decidiram fazer outra tamiriki com
dimensdes menores que a anterior. Como disseram, fizeram uma tamiriki “tradicional”,
“modelo kaxuyana”. Nesse sentido, enfatizei minha andlise na perspectiva “nativa”. Assim,
procurei expor o que significa a “reconstru¢do da cultura” Kaxuyana, segundo eles proprios.
Como mencionei, nesse processo, inUmeras foram as aproximacgdes, ou seja, parece gque 0S
Kaxuyana construiram uma espécie de “rede de relagdes” (GALLOIS, 2005) com outros
povos indigenas, com ndo indigenas, como antropo6logos, representantes de 6rgdos publicos
como a Funai, missionarios e outros. Mas esse seria um outro recorte analitico que desaguaria
em uma outra tese. Se a construcdo dessa casa foi financiada pelo Prémio Culturas Indigenas,
se houve uma intervencdo externa na elaboracdo do projeto e até na construcdo da casa, me
parece clara a correlagcdo entre a tamiriki, que expressa esse processo de valorizagdo da
cultura, e o que vem sendo efetivado pelos Kaxuyana para reforcar seu kwe’toh kumu e
fortalecer a figura da lideranga, a figura do pata yotono. VVamos ver, entdo, como isso se deu

ao longo dos quatro capitulos que compBem este trabalho.
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1 OS KAXUYANA

Este capitulo foi elaborado a partir de vasta fonte de referéncias que, a despeito da
riqueza de informagdes, encontrava-se esparsa. Neste sentido, essas informagdes foram
sistematizadas e esse material foi condensado num quadro (Quadro 1)*. Aqui apresento
dados relevantes para as discussdes levantadas neste trabalho. Por tal motivo, o texto desse
capitulo ndo deve ser compreendido como uma “revisao bibliografica” sobre os Kaxuyana.
Muitos dos dados dessa ampla bibliografia sobre os Kaxuyana pouco tangenciam a discussdo
em pauta na tese — a reconstrucdo da casa grande, a tamiriki e, por isso, ndo foram aqui
incluidos. O inicio do capitulo situa o leitor na regido onde se encontram 0s Kaxuyana — a
Grande Guiana —, momento em que sao tratados, brevemente, aspectos comuns entre 0S povos
amerindios que ocupam aquela regido. A seguir, narro o mito de origem Kaxuyana — a figura
mitica de Pura como criador dos Kaxuyana — para, na sequéncia, detalhar a formacéo do povo
Kaxuyana. O movimento migratorio e o retorno de parte deste povo ao seu territorio no rio
Cachorro, como serad visto, é fundamental para a compreensdo do que denominei como
“complexo processo de valorizagdo cultural” ou, nos termos de Marshall Sahlins (1997a,
1997b), de “autoconsciéncia cultural”. Além das informagdes extraidas das referéncias, trouxe
também, j& neste capitulo de abertura, depoimentos coletados durante o trabalho de campo

realizado entre os Kaxuyana.

1.1 Os povos da Guiana

A Guiana Amerindia, como as vezes é conhecida a regido denominada como
Guianense Oriental, compreende a fronteira norte do Brasil e o sul da Guiana Francesa, 0
Suriname e a Guiana (Mapa 5). Segundo Melatti (2011), essa regido abrange amerindios das
familias linguisticas tupi-guarani e karib, sendo estes ultimos aqueles que predominam na
regido. A dificuldade que o antropdlogo Julio Cesar Melatti encontrou para organizar uma
tabela ou quadro de referéncia sobre os povos que ocupam essa regido decorre do intenso

processo espontaneo e deliberado de fusdo e dispersdo que ocorre entre eles. Aqui nao

% Neste quadro, o material foi organizado em periodos que permitem um panorama sobre as publicacdes acerca
dos Kaxuyana desde o inicio do século XX. Esse material serd oportunamente publicado com vistas a contribuir
com outras pesquisas sobre esse grupo, bem como servir de material de referéncia para os préprios Kaxuyana, ja
que cada vez mais eles demonstram interesse em conhecer tudo o que foi registrado sobre seu povo — mapas,
fotografias, objetos coletados e textos.
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discorro em profundidade sobre este processo. A intencdo é apenas fornecer ao leitor um
panorama sumario do contexto onde também estdo incluidos os Kaxuyana. Esse processo de
fuséo e dispersédo nem sempre foi bem compreendido pelos pesquisadores e, nas discussoes
sobre a regido, grande é o embate sobre o tema.

Mapa 5 — Localizagdo dos Kaxuyana e de alguns outros povos indigenas na regiéo guianense
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Fonte: Gallois (2005, p. 6).

No debate sobre os povos indigenas da regido guianense, ha uma oposicdo entre
teorias centradas na “atomizagdo” desses grupos e outras que identificam o sistema de troca
como elemento primordial para a existéncia destes povos. Na obra critica a primeira vertente,
organizada por Dominique Tilkin Gallois (2005), sdo incluidos, entre outros trabalhos,
aqueles de Peter Riviere (1984). Segundo Gallois, nessa vertente, de forma geral, as
investigacOes estdo embasadas no conceito de escassez e caréncia de recursos humanos. Este
conceito “[...] diluia irremediavelmente as sociedades da regido num conjunto infinito de
pequenas monadas supostamente independentes, fechadas sobre si, marcadas pelo ‘horror ao
exterior’.” (GALLOIS, 2005, p. 12). Ainda para Gallois, as pesquisas que seguem esta

vertente atribuem a “fluidez socioidentitaria” a causas externas. A antropoOloga Catherine
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Howard (1993, p. 23) explica que Riviére caracteriza os grupos locais como “relativamente
fechados”, “idealmente end6gamos” e mesmo “xendfobos”. Entretanto, continua Howard, as
evidéncias mostram o contrario.

Assim, a segunda vertente tedrica dos estudos sobre os povos da Guiana segue
discussdes que analisam processos de fusdo-dispersao e os sistemas e redes de trocas entre 0s
diferentes povos. Defendida por antropélogos como Gallois, esta vertente tedrica engloba
pesquisas desenvolvidas sobretudo pelos integrantes do projeto tematico “Sociedades
Indigenas e suas Fronteiras na Regido Sudeste das Guianas”, por ela coordenado, juntamente
com a antropd6loga Lux Vidal. Para essa pesquisadora, os povos indigenas das Guianas vivem
em abundancia. Em suas investigacdes, ela observou, ainda, um “[...] valor cultural da
producdo de excedentes e sua ampla utilizacdo em sistemas de troca, especialmente em
contextos festivos.” (GALLOIS, 2005, p. 11). As pesquisas do projeto puderam confirmar que
a “mistura”, principio “nativo” para esses povos, ¢ essencial a vida social guianense, como ja
havia sido observado por Joanna Overing (1984). A partir dai, aprofundaram suas discussoes
em torno dos sistemas de comunicacdo e de intercambio em torno das trocas individualizadas
(individuos e suas familias e entre grupos de familias), verificando, pois, que havia sempre
uma “abertura para o outro”.

As intensas atividades comerciais, 0S processos migratorios e os intercasamentos
seriam apenas alguns dos aspectos presentes nos varios povos dessa regido. Dessa forma, a
fusdo entre os grupos pode ser entendida como do dominio de processos intergrupais ricos e
reveladores da vida social guianense.

A migracdo vivenciada pelo povo Kaxuyana foi apreendida nesta perspectiva pelos
antropdlogos Ruben Caixeta de Queiroz e Luisa Gongalves Girardi (2012). No exercicio de
compreender o longo processo de deslocamento no tempo e espaco vivido pelo povo
Kaxuyana, eles optaram por abordar a migracdo como exemplo do processo dindmico de
fusdo e dispersdo, praticado pelos povos da Guiana. Esse “movimento de dispersdo-fusdo é
constitutivo do socius e da cosmologia amerindia” (p. 18), como relatam. Para eles, as razdes
da migracéo:

[...] sAo multiplas e agem segundo o contexto local vivido por cada grupo, na
sua relacdo com o meio ambiente, as frentes de colonizacédo, as epidemias,
os empreendimentos missionarios, e, tudo isso se articula (na forma da
complementaridade ou do confronto) com a estrutura social e a cosmologia
prépria a cada grupo, que, por sua vez, sdo compostas por meio de uma rede

de relagdes indigenas (no tempo e no espaco). (CAIXETA DE QUEIROZ;
GONGCALVES GIRARDI, 2012, p. 17).
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As relacdes entre povos indigenas podem ser analisadas a partir de discussdes sobre
etnicidade. Howard (1993, p. 232) explica que “etnicidade ¢ uma construcdo simbolica que
emerge na interface do contato com diferentes categorias de Outros.” Ao analisar o caso do
ritual Pawana entre os Waiwai, aos poucos Howard torna clara a importancia das relagdes
interétnicas e intertribais. Nessa performance, os Waiwai encenam a relevancia do visitante
em sua propria formacdo. Nos anos de 1980, ocasido em que Howard fez seu trabalho de
campo entre os Waiwai, ela observou que muitos grupos indigenas haviam sido assimilados
pelas aldeias waiwai. Para a antrop6loga, foram os préprios Waiwai que elaboraram esse
ritual que ela denominou como a “farsa do visitante”. Nessa dramatizacdo da recep¢ao do
visitante, em que alguns Waiwai encenam serem os “outros”, fazendo papel de visitantes
ficticios, o0 humor € elemento central e estd imbricado em questdes politicas e sociais. Em
suas palavras: “De um certo ponto de vista, pode-se considerar a estrutura social waiwai como
um ‘exoesqueleto’ que exige relagdes com outros grupos para se manter de pé.” (HOWARD,
1993, p. 260). De forma distinta, a figura do visitante também é enaltecida pelos Kaxuyana. A
formacdo do povo Kaxuyana decorreu, ainda, do encontro de diferentes grupos indigenas na
regido do rio Cachorro.

Outro aspecto recorrente entre 0s povos guianenses € a figura do parceiro comercial.
Entre os Wajapi, por exemplo, povo tupi que Gallois (MELATTI, 2011) estudou desde
meados dos anos de 1970 o termo para esta figura é panary. Tal qual outros povos karib,
também os Kaxuyana fazem festividades para receber seus visitantes, denominados por eles
pawanare, que traduziriamos como ‘“amigo”. Os Waiwai reservam o termo pawana para
visitante. Entre os Kaxuyana e outros povos karib o termo pawanare (e suas variantes)*® esta
relacionado ao parceiro de troca, parceiro comercial que os Wawai chamam de warawan.

Como bem resume Howard (1993, p. 239), a relacdo pawana se configura em uma:

[...] relacdo exclusiva, didatica, concebida como “igualitaria” e fundada na
reciprocidade equilibrada; ela é idealmente duradoura (embora os contatos
efetivos possam ser esporadicos); estabelece-se entre pessoas de aldeias ou
tribos diferentes (estendendo-se mesmo a outros grupos étnicos); é marcada
por uma reciprocidade diferida, de longo prazo, e pelo endividamento
mU(tuo; opera com taxas de intercAmbio teoricamente fixas entre produtos
que sdo especialidades grupais. Embora cada um destes povos pareca ter sua
prépria variante no que respeita o tipo de relagdo social preferencialmente
utilizada na criagdo de parcerias comerciais pawana, a maioria parece se
referir de algum modo a relac6es de afinidade ou modeladas na afinidade.

% Entre os Tiriy6, por exemplo, o termo é pawana (parceiro, forasteiro, ndo parente visitante), entre os Wajapi é
o0 termo panary (amigo, visitante, anfitrido). O termo pawana, como salienta Barbosa (2005) ndo é usado como
etndmio a um grupo particular, mas sim a uma “posigao relacional especifica” (p. 92-93).
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Segundo Barbosa (2005), a intensa circulagédo de bens na regido das Guianas foi
identificada desde o século XVI, quando da chegada dos primeiros europeus, e descrita por
cronistas e viajantes. Parece que existiam diversas “redes multicentradas” antes da efetiva
entrada dos europeus nos “sertdes das Guianas”, nos séculos XVII e XVIII, quando os povos
indigenas ja teriam incorporado artigos europeus em seus ‘‘sistemas regionais de
intercAmbio”. Entre as inimeras formas de relacionamento e diante de “regimes diversos de

intercambio” destacava-se a “parceria interpessoal de troca”. Nas palavras de Barbosa (2005,

p. 88):

[...] trata-se de uma relacdo voluntaria, reciproca e exclusiva entre dois
individuos socialmente distantes, concebida como uma diade simétrica [...]
fundada num ideal de conduta para com o outro, baseado numa ética do
comedimento e, principalmente, da generosidade entre 0s parceiros.

Para Barbosa (2005, p. 104), essas estratégias dos povos da Guiana ilustram
processos “inventivos de apropriacdo do mercado, da profusdo de bens industrializados e do
dinheiro, entre outras coisas.”

Nas pesquisas empreendidas pelo grupo liderado por Gallois (2005), o recorte étnico
¢ evitado por ser considerado um conceito “problematico” para o caso das Guianas e outras
localidades. Por isso, os estudos desse grupo se voltam as relagdes sociais “nas” Guianas. Ao
tratar disso, Gallois (2005, p. 14) ressalta os impactos das relacdes entre povos indigenas

entre si e entre eles e o Estado:

[...] seria necessario frisar as diferencas internas aos conjuntos designados
como étnicos e apontar os aspectos histéricos e contemporaneos que 0s
caracterizam, com énfase nos impactos que as relacbes com as agéncias de
contato imprimem sobre as relagdes entre os diferentes grupos e sobre a
consequente necessidade de construcdo de identidades étnicas que passam a
regular as relagdes entre estes grupos e com variados agentes coloniais [...].

Para Fausto e Heckenberger (2007 apud CAIXETA DE QUEIROZ; GONCALVES
GIRARDI, 2012, p. 20), hoje estariamos diante de um movimento de promocdo da
“identidade étnica” que ocorre a0 mesmo tempo em que hd um “alargamento” da rede de
aliancas entre indios e entre indios e brancos.

Esse movimento de promoc¢ao da “identidade étnica” merece ser analisado dentro de
um contexto mais amplo — o das politicas indigenas e o do indigenismo no Brasil. Stephen
Baines (1991) aponta que a fragmentacdo do indigenismo no Brasil se fez evidente com a
retomada da democracia e a promulgacdo da Constituicdo Federal, em 1988. Até entdo o

orgdo publico centralizador das agdes do Estado brasileiro para os povos indigenas era a
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Funai. A partir dai, entraram em cena outras instituicdes, como diferentes ministérios (da
Educacgdo, da Saude, da Cultura etc.) e 6rgaos dos governos municipais e estaduais, bem
como as ONGs.

Para Oliveira (2002), o “campo de didlogo” no interior do indigenismo ¢ fendmeno
relativamente recente. Em sua analise, a quebra do monopdlio de interlocugdo da Funai sobre
os povos indigenas marca também “[...] o fim da posi¢do subordinada dos povos indigenas no
contexto mesmo desta ‘interlocucio’. E apenas a partir de entdo que podemos falar em um
‘dialogo interétnico’ [...].” (p. 119).

Esse movimento de “promocdo da identidade étnica”, a que se referem Fausto e
Heckenberger se aproxima das reflexdes de Marshall Sahlins (1997a, 1997b) sobre
“autoconsciéncia cultural”. Barbosa (2005) compartilha com Sahlins (1997a) a critica que este
faz sobre o “pessimismo sentimental”, vinculado a uma tendéncia dominante que enfatizaria
“aspectos deletérios das experiéncias dos povos indigenas com o sistema mundial.”
(BARBOSA, 2005, p. 105). Sahlins articula ideias de inimeros outros autores que
perceberam que este fendmeno ¢ mundial e recorrente entre os chamados ‘“povos
tradicionais”. Essa formulagdo ¢ umas das chaves de analise do caso Kaxuyana e a
reconstrucdo da tamiriki, descritos no ultimo capitulo deste trabalho.

O movimento kaxuyana de valorizacdo de sua cultura é, pois, analisado em duas
camadas — uma que se dedica a esmiucar a construcdo da tamiriki na perspectiva “nativa” de
“resgate” da cultura kaxuyana assentada na atualizacdo das memorias dos velhos; a outra
analisa o movimento kaxuyana no ambito de uma “dialogia” — empregando o termo de

Oliveira (2002) — entre este povo e algumas a¢des do Estado brasileiro na area da cultura.

1.2 Pura: o mito de origem

Foi Glnther Protasio Frikel (1970a), frei franciscano alemao, o primeiro a realizar
pesquisas de campo com carater etnografico entre os Kaxuyana. Ele escreveu sobre o mito
Kaxuyana e seus herdis culturais, Purd e Murda. O também antropélogo narrou sobre
fendmenos naturais como a grande enchente tunaimé (agua grande) e o grande incéndio
wehotoimé (fogo grande) associados & formacdo do povo Kaxuyana, além do ataque da cobra
grande denominada Marmaruim6 e de sua morte por esses herdis, criadores do povo

Kaxuyana. Esse mito ja havia sido registrado pelo também missionario alemao Albert Kruse
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(1955)". Versdes do mito foram coletadas e/ou analisadas mais recentemente por Denise
Grupioni, Majoi Gongora e Luisa Girardi. Eu também ouvi algumas vezes os Kaxuyana
contando os feitos deste herdi mitico, o Pura.

Kruse (1955) coletou informagdes com um Arikén de nome Atiti, habitante do rio
Cachorro. Na cidade paraense de Obidos, Atiti narrou ao autor, dados sobre Purd e Muré, a
criacdo de diferentes grupos humanos (brancos, indigenas, negros) e animais, além de
descrever o0 céu e a terra, homens e mulheres. Segundo Atiti, seu povo e outros eram 0 que
havia “sobrado” dos Ariken. “Os civilizados nos chamam de ‘Kaschiana’.” * (KRUSE, 1955,
p. 404)*. Na versdo de Atiti, os negros, fugindo dos brancos, teriam expulsado os grupos
indigenas de lugares como Santarém e Obidos e os forcado a migrar para a regido do rio
Trombetas, onde passaram a morar nos anos de 1950. Naquele encontro, Atiti explicou a
Kruse que os Ariken chamavam Deus de Pura e explicou aquilo que teria ouvido dos ancidos
sobre ele. Resumindo a verséo registrada no texto de Kruse (1955): Pura (Deus) e Mura (seu
criado também conhecido como Pedro) surgiram as margens do rio Cachorrinho. Néo tinham
pais, irmaos ou mulheres. Eles tinham corpos humanos e pele vermelha, eram belos e
pequenos, ndo envelheciam, ndo morriam. Eles tinham barba longa, pois eram muito velhos —
Puré era mais velho que Mura. Usavam enfeites de penas brancas na cabeca e seus cabelos
eram presos por um canudo de bambu. Nas palavras do informante de Kruse (1955) os seus
ornamentos e enfeites teriam vindo de Pura. Na narrativa do mito, Purd pediu a Mura para

buscar madeira. E Kruse (1955, p. 407) explica:

Entdo Pura foi até um porto e talhou com sua grande faca figuras de homens
e mulheres, debaixo de uma Puleira (tipo de arvore). De cada nagdo Ele
talhou um casal (os pais da tribo): as nagdes de indios de madeira Pau
darco; as nagBes de negros de madeira de Jenipapo; e as nagbes dos
brancos de madeira Marupa. Pessoas de outras cores surgiram depois a partir
de cruzamentos.*

Ainda na versdo do mito, transcrita por Kruse (1955), Pura deixou as figuras de

madeira descansarem sob a sombra de uma arvore, e tempos depois, ouviu vozes e viu que as

3T “Purd das Hichste wesen der Arikena” — “Purd, o ser supremo dos indios Arikena” (KRUSE, 1955, tradugdo
Laura Alves Prado).

% Die zivilisierten nennen uns ,,Kaschiana*.

¥ Em nota rodapé, Kruse explica que Kaschiana seria uma variagdo linguistica de Kahyanéa = pessoas de rio,
Pessoas do Trombetas.

“ Tradugdo de Laura Alves Prado do texto original: “Num ging Purd zum Hafen und schnitzte MIT seinem
grofRen Messer unter einer Puleira (Baumart) Figuren Von M&nnern und Weibern. Von jeder Nation schnitzte en
ein Parchen (die Stammeltern): die Nationen der Indianer aus Pau-d’arco-Holz; die Nationen der Neger aus
Jenip&po-Holz; und die Nationen der WeiRer aus Marupa-Holz. Anders geférbte Menschen sind spéater durch
Kreuzung entstanden.”
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figuras tinham ganhado vida. Nesse momento, Atiti relaciona os grupos criados e os localiza

segundo os rios onde habitavam:

As seguintes “tribos” fazem parte dos Arikens:

1) Kah-yana = Pessoas da 4gua. Moram as margens do Trombetas acima da
Porteira.

2) KasU-yana = Pessoas de ?. Moram as margens do Cachorro.

3) Tuna-yana = Pessoas da agua. Moram acima do Cachorro. (KRUSE,
1955, p. 407).

Pura ndo queria que as pessoas morressem e preparou uma mistura chamada
orinéimo numa grande cumbuca para que todos se banhassem. Esse produto faria com que as
pessoas mudassem de pele, impedindo assim, sua morte. Mas as pessoas desobedeceram Pura
e, por isso, devem morrer (KRUSE, 1955). Novamente, Purd pediu a Mura para buscar
cascas de arvores, com as quais fez canoas para as pessoas navegarem pelo rio. As pessoas
desceram o rio onde encontraram a Marmari’mo, uma grande cobra fémea. Ela comeu todas
as pessoas, menos um Ariken que voltou e contou a Purd o ocorrido. Pura disse: “A cobra
comeu todos os meus filhos. Vou matar esse bicho.” (KRUSE, 1955, p. 411)*. E foi assim,
para vingar seus filhos, que Pura e Mura entraram na barriga da cobra e a cortaram até sairem
cada qual para um lado. Ao sairem, viram que estavam em um lugar muito bonito, onde havia
uma casa grande com muitas cobras, os filhos de Marmari’'mo. Pura e Mura mataram todos
eles, com excecdo de um casal.

Na versdo registrada por Frikel (1970a, p. 12-20), Pura e seu assistente Mura viviam
nas serras das cabeceiras dos rios Kaxuru e Txéwaho (rios Cachorro e Cachorrinho). Eles se
sentiam sozinhos e decidiram fazer gente usando como matéria-prima pau d’arco. O intuito
era que essa gente ocupasse rio abaixo. Uma cobra grande, denominada Marmaruimé vivia na
cachoeira grande (Varadouro Grande do rio Cachorro ou Cachoeira de Sdo Pedro), onde
ficava a espera para engolir as pessoas que por ali tinham de passar para ir rio abaixo. No
mito, Purd, auxiliado por Murd, fez varias “gentes” de diferentes madeiras, mas essa gente foi
toda engolida pela cobra grande. Numa ultima tentativa, Pura e Mura fizeram gente de
madeira mole (que apodrece e por isso 0s Kaxuyana morrem), pois as demais variedades de
madeira haviam acabado nas tentativas anteriores. Estes seriam 0s antepassados dos

Kaxuyana, protegidos na descida da cachoeira por Pura e Mura que mataram a cobra grande.

* Traducdo de Laura Alves Prado do texto original: “Zu den Arikéna gehéren folgende ,,Stamme* : (1) Kah-
yand = Wasser-Leute. Wohnen am Trombetas oberhalb der Porteira; (2) Kasl-yand = ?-Leute. Wohnen am
Cachorro; (3) Tuna-yana = Wasser-Leute. Wohnen oberhalb des Cachorro.”

*2 Tradugdo de Laura Alves Prado do texto original: “Die Schalange hat all meine Kinder aufgefressen. Ich
werde das Tier umbringen.”
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Numa das versdes do mito de criacdo que Frikel (1970a) coletou entre pajés
Kaxuyana, a historia de “fazer gente de madeira” teria sido o ultimo acontecimento em uma
série de outros mais importantes. Nesta versdo, um pajé de nome Amékpuru vinculava fatos
historicos recentes as referidas catastrofes naturais de um dilivio e um grande incéndio.
Muitos povos teriam morrido nessas catastrofes.

A antropologa Majoi Gongora (2007, p. 67-72) também analisou este mito a partir de
uma versdo que Denise Grupioni coletou no ano de 1993, em conversa com o0 velho Kaxuyana
Hondrio Awahuku. Gongora (2007) traca algumas correlagcdes e identifica dois grandes
momentos/episodios na trajetdria mitica de formacgdo dos Kaxuyana. O primeiro evento seria
a perda dos primeiros homens (feitos de madeira dura) e a origem dos grafismos (correlacdo
com o apodrecimento do corpo da cobra grande). O segundo evento seria a propria origem
dos Kaxuyana (feitos de madeira mole, o taxizeiro, matéria-prima tambem registrada na
versdo de Frikel) e a perda da vida eterna.

Como afirma Grupioni (2010), a mitologia Kaxuyana €, ainda hoje, referida a lugares
especificos de seu territério. Os fendmenos naturais do grande incéndio e do diluvio
ocorreram nas cabeceiras do rio Cachorrinho, local onde tambem viviam Pura e Mura.

A Figura 2 foi elaborada por Mauro Makaho, atualmente chefe e professor da aldeia
Santidade. A representacdo iconogréafica retrata 0 momento de criagdo das “gentes” por Pura
e Mura. Chamo atencdo para o adorno plumario de cabeca (txamatxama = cocar) que

ornamenta os herdis miticos e sobre o qual comento mais a frente.
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Figura 2 — Registro iconografico de Pura e Mura fazendo gente
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Fonte: Caderno de desenhos de Mauro Makaho (jan. 2010).

Algumas liderancas Kaxuyana, de forma atualizada, ao projetarem o futuro para seu
povo acionam a figura mitica de Pura, ajudado por Mura. Um exemplo aparece na Figura 3,
elaborada por Mauro Makaho. Em 2010, pouco antes da inauguracdo da casa tamiriki, Mauro
Makaho elaborou um caderno com registros iconogréaficos e textos em que aborda sua aldeia,
Purd e Muréa e o povo Kaxuyana. Em um desses desenhos ele indica planos para o futuro dos
Kaxuyana. Nesse exemplo, Mauro Makaho toma para si a responsabilidade de garantir que o
“nosso jeito de ser”, dos Kaxuyana, permanega. Ele, tal qual outros Kaxuyana quer “resgatar”
a cultura Kaxuyana. Esse “resgate” a que Mauro Makaho faz aluséo, se constroi a partir de

uma elaboragdo atualizada das memorias dos velhos. 1sso ndo significa, entre eles, viver
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exatamente como seus ancestrais viviam em tempos remotos. Essa valorizacdo da tradicdo

(seu kwe toh kumu)™ é explicitada no texto que acompanha o desenho (Figura 3).

Figura 3 — “Este é meu pai que me criou. No meu paraiso (irematpirt), Purd € o nome do
meu Deus”

Fonte: Caderno de desenhos de Mauro Makaho (jan. 2010).

Segue o texto que acompanha a Figura 3 — kaxuyana/portugués do caderno de Mauro
Makaho**:

Soro nast yatxart Este é meu lugar.

Sooto naast yokehutptr yatxart Aqui é onde eu vou morrer, como minha avo e
meu avd morreram.

Wiwikumu na amkanom yokehur wararo Eu sou Kaxuyana (morador do rio cachorro).

Owt kaxuyana katxuru kuwawono Eu nasci para resgatar minha cultura,

Tonuso owt nahinton wetxitptr hoko wosomukatome  que foi enterrada aqui nesta aldeia.

So ’to ttnomo ttkentomu soro atxatoto Eu sempre sonhei trazer minha aldeia de volta.

Soro yamsttxene we 'yakint emek Meu povo kaxuyana sempre guardou

Na ptrehttomta oktxan namomo so to nero seu modo de viver em paz, aqui na

Wa’ke te’tohkumu, timremrehtxintomkum Aldeia Santidade (Warahatxa Yowkuru).

moyitkatomu

Oktxe so’to (warahatxa yowku to) Aqui vivemos em paz para sempre,

So ’to men amna ne yane amna ta’ ’muton COMO NOSS0S ancestrais viveram no

Wetxitptr wararo nahra ahtawt. século 20.

“® A traducfo literal da expressdo kwe toh humu, como dissemos, ¢ “nosso jeito de ser”, neste caso “nosso jeito
de ser Kaxuyana”, a “cultura kaxuyana”. Eu interpretei essa expressdo também como “tradi¢do”. Voltarei a tratar
desses termos no ltimo capitulo.

* 0O texto digitado que aparece logo abaixo da Figura 3 mantém a forma da escrita kaxuyana tal qual no original
deste documento — o /i/ aqui é grafado como /¢/ diferente do que ocorre ao longo deste trabalho.
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1.3 Os Kaxuyana: a formagdo de um povo

Nos somos um povo “misturado”. Alguns [grupos]
subiram o Amazonas e Trombetas; outros baixaram,
vindo das cabeceiras dos rios Cachorro, Cachorrinho e
Trombetas e das altas serras mais além. Encontraram-
se aqui no Cachorro. Primeiro brigaram; depois se
ajeitaram; e por fim se misturaram [...]. (FRIKEL,
1970a, p. 9).

Esta foi a explicagdo que Frikel escutou de seus informantes Kaxuyana sobre a
origem de seu povo. As duas catastrofes naturais ja referidas (o grande incéndio e o dilGvio)
foram acontecimentos também associados ao processo de migracédo de diferentes povos para a
regido do rio Cachorro. Conforme Grupioni (2010), foi a partir do século XVI que Frikel
situou 0s grupos originarios dos Kaxuyana, que encontraram naquela regido uma area de
refugio:

Este seria o inicio de uma série de migra¢des rumo aquela regido que teria se
tornado uma é&rea de refdgio de grupos amazdnicos em decorréncia da
expansdo da colonizagdo portuguesa ao longo do rio Amazonas. Com base
no conhecimento gque obteve da mitologia kaxuyana, Frikel deduziu que o
periodo que vai do século 16 ao 17, corresponderia aos mitos kaxuyana que

falam de dois cataclismos: um dilivio tunaimo (dgua grande) e um “grande
fogo” (wehotoimo) [...]. (GRUPIONI, 2010, p. 8).

As referéncias que datam deste periodo sdo acrescidos dados que constam em
documentos histéricos, ja da primeira metade do século XVIII, material reunido por Frikel
durante suas pesquisas sobre os Kaxuyana. Depois desse periodo, como sintetizou Grupioni
(2010), a area de ocupacdo dos Kaxuyana teria ficado isolada, em parte desconhecida e
ausente nas fontes histdricas, até meados do século XIX, quando os Kaxuyana tiveram
contato com 0s negros, época ainda de confrontos e doencas.

O nome Kaxuyana nao pode ser tomado como a autodesignacdo desse povo.
Segundo pesquisadores*, Kaxuyana é um etndnimo composto. Ele deriva do local de moradia
desses indios, o rio Kaxuru* ou rio Cachorro (afluente do rio Trombetas), acrescido do termo
“yana” que conforme explicou Kruse (1955), significaria “gente”. O sufixo coletivizador (-

yana), como diz Girardi (2011), acrescido da localidade pode ser traduzido como “gente ou

** Kruse (1955), Frikel (1955), Frikel (1970a), Grupioni (2010a) e Girardi (2011).

“® Em nota de rodapé, Kruse (1955, p. 404) indica que Cachorro seria possivelmente variacéo linguistica de Ka
sU-ru = ? em que “- ru” significaria “agua, rio”. Frikel (1970a, p. 69) diz que KasUru era a antiga denominagao
do rio Kaxdru, termo indigena que teria sido deturpado em portugués para Cachorro. Variantes do nome: Ktxuru,
Kax6ro, Katxéro ou Kachuru — esta ultima encontrada em Frikel (1955, p. 203).
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habitante do rio Cachorro”. Tal denominagdo serviu também para designar genericamente
outros subgrupos como os Warikyana e os Ingarine (FRIKEL; CORTEZ, 1972). Em recente
pesquisa, Grupioni (2010) identificou que este povo se autodenominaria Purehno (gente,
pessoa)®’.

Para se compreender um pouco 0s Kaxuyana, € relevante entender como se deu a
formacdo desse povo, 0s contatos que eles tiveram com outros grupos nao indigenas e a
depopulacdo decorrente desses Gltimos contatos. Na analise da reconstru¢do de um tipo de
casa comunal como a tamiriki, é fundamental compreender também sua correlagdo com o
processo migratério, vivenciado pelos Kaxuyana. Os Kaxuyana abandonaram seu local de
moradia na regido do rio Cachorro no final dos anos de 1960, quando foram viver em lugares
distantes de 14. H4 pouco mais de uma década, algumas familias voltaram a “terra natal” dos
Kaxuyana. A construgcdo da casa tamiriki esta diretamente associada a esse processo de
reocupacdo de suas terras no rio Cachorro. Os dados a seguir, apresentados de forma
resumida, foram extraidos de trabalhos, cuja maioria foi publicada, e de documentos®.

Frikel trabalhou por décadas no Brasil e foi o primeiro antropélogo a fazer pesquisa
de campo entre 0s Kaxuyana, em meados dos anos de 1940. Apesar de ter se iniciado em suas
pesquisas como etndgrafo — nos ultimos meses do ano de 1944, visitando os Kaxuyana que
viviam no rio Cachorro —, sua primeira publicacdo ocorreu apenas uma década depois
(FRIKEL, 1953). Entretanto, certamente foi ele quem mais escreveu sobre os Kaxuyana até o
momento, tendo produzido quase duas dezenas de trabalhos publicados entre 1953 a 1972,
Além dele, pouco mais de uma década depois, precisamente entre 1957 e 1958, quem também
fez pesquisa de campo entre os Kaxuyana com vistas a coletar artefatos>® para colecdes
etnogréaficas de museus europeus, foi Gottfried Polykrates. Polykrates, ao contrario de Frikel,
tdo logo retornou a Dinamarca, comecou a escrever seus primeiros trabalhos. Suas
publicacbes somam quase uma dezena de trabalhos, escritos entre 1957 e 1963.

Todavia, foi Frikel quem se debrucou sobre o vasto material historico para tentar
compreender a formagdo do povo Kaxuyana. Em sua principal obra sobre eles, “Os
Kaxuyana: notas etno-historicas”, Frikel (1970a) afirma que na primeira metade do século

XVIII cessaram as informagdes sobre os “indios do Trombetas”. Segundo o autor, durante

*" Em determinados contextos, conforme Girardi (2011, p. 92), o conceito puréhno é acionado como autor-
referéncia dos indigenas dos rios Cachorro e Trombetas, fazendo contraste com aqueles que vivem nos rios
Mapuera e Paru de Oeste, ou ainda com os ndo indios. Ainda segundo a autora, a expressdo pode ser usada para
significar “indigenas”, em oposi¢do aos karaiwa, ndo indigenas.

*8 Refiro-me, especialmente, aos arquivos de Protasio Frikel sobre os Kaxuyana, mantidos no acervo do Museu
Paraense Emilio Goeldi (Belém-PA), instituicdo de pesquisa onde este antropdlogo trabalhou.

*° Sobre as publicacdes de Frikel e Polykrates, ver Quadro 1.

%% Entre os objetos coletados estdo exemplares do artefato pluméario txamatxama, anteriormente mencionado.
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dois séculos 0s Kaxuyana e seus subgrupos estavam como que desaparecidos e nesse periodo
teriam reduzido consideravelmente seu numero.

Frikel descreveu os Kaxuyana como um “povo misturado” ou “povo misto”
resultante de uma “mesclagem de dois componentes étnicos, ambos imigrados para a regido
trombetana.”®" (FRIKEL, 1970a, p. 9; FRIKEL; CORTEZ, 1972, p. 19). Esse processo que
Frikel denominou “mesclagem” ou “mistura” € o que mais recentemente os pesquisadores dos
povos da Guiana chamam de processos de fusdo. Assim, o contato dos Kaxuyana com outros
grupos indigenas é antigo. A formacdo do povo que ficou conhecido como Kaxuyana é
indicada por Albert Kruse (1955) e detalhadamente explicada por Frikel (1970a). O povo
Kaxuyana, conforme Frikel (1970a), teria se formado a partir de diferentes grupos indigenas
vindos de lugares distintos e que teriam se encontrado na regido do rio Cachorro. Alguns
teriam subido o rio Amazonas e o rio Trombetas. Outros teriam descido das cabeceiras dos
rios Cachorro, Cachorrinho e Trombetas nas altas serras guianenses. Os Arikyana
(Ariquenas)®?, ou Warikyana (aqueles que se autodenominavam Ingariine), teriam vindo do
leste, da foz do rio Amazonas e seriam um destes grupos formadores. Para Frikel (1970a, p.
20), essa migracdo do leste teria ocorrido na época da conquista dos portugueses. Outros
desses grupos seriam os Pawixi (Pauxis, Pawitxi) que viviam na regido onde hoje se localiza a
cidade de Santarém-PA e que, conforme Frikel (1970a), se deslocaram de la para habitar a
regido dos afluentes do rio Erepecuru. No final do século XIX ou inicio do século XX, 0s
Kaxuyana/lngariine teriam se deslocado para a regido dos rios Cachorro e Cachorrinho. As
perseguicoes dos portugueses aos varios grupos de indios que habitavam a regido teria sido o
motivo pelo qual tais grupos teriam se deslocado para lugares mais distantes. Algumas dessas
migracdes estdo indicadas no Mapa 6.

Assim, pela narrativa de Frikel (1970a, p. 40), os Warikyana que entraram no rio
Kaxuru (Katxuru ou Cachorro) e Txéréwaho (Cachorrinho) se tornaram Kaxuyana. Aqueles

que foram para o rio laskuri > permaneceram Warikyana (depois conhecidos como

*! Regido trombetana é como também é conhecida a regido do rio Trombetas e seus afluentes. O rio Trombetas é
afluente da margem esquerda do rio Amazonas.

%2 0s Arikéna ou Ariken (Arikéna no texto original de Kruse) também eram conhecidos como Omiyimo
(agricultores, plural de Omiyum-kamo, omitu significa agricultura) e ocupavam lugares como Santarém, no Lago
Grande do Curuai, em Alenquer, Obidos, Arapuct, Curumt e Oriximina. As “tribos” que formavam os Ariken
eram: Kah-yan4, Kasl-yana, Tuna-yana. (KRUSE, 1955). No texto de Rodrigues (1875), eles sdo denominados
Avriquenas. Segundo Polykrates (1957b), Arikéna é usado como sindnimo para Kaschiand. Frikel (1958) afirma
que o termo Warikyana (Arikyana, Arikiéna ou Arikéna) era usado como nome coletivo na referéncia aos grupos
centrais da bacia do Trombetas. “A expressdo Arikyana, Arikiéna, por sua vez, ndo significa sendo “gente, povo,
tribos, moradores do Amazonas”, porque 14 viveram.” (FRIKEL, 1958, p. 129).

%% Frikel (1958) indica que o rio Ambrdsio era conhecido como ltxitxwaho, o laskuri como Yaskuri e o rio
Trombetas como Kahu. Grupioni (2010) registrou os povos, os “yana”, “gente” dessa regido, em 1994, numa
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Yaskuryana), e 0s que subiram ainda mais o rio Trombetas e suas cabeceiras ficaram
conhecidos como Kahyana.

Com isso, se constituiu um “[...] sistema nominativo fluvionimico — de etndmios
compostos por uma combinagdo entre uma raiz fluvial (Kaxuru, Kahu, Yaskuri etc.) e um
sufixo coletivizador (-yana) [...].” (GIRARDI, 2011, p. 16). E os grupos ficaram conhecidos
pelos rios onde habitavam, acrescidos da expressdo “yana” (gente) como, por exemplo, os
Yaskuryana (gente do rio Yaskuri). Tal como outros povos indigenas da regido, 0os Kaxuyana
eram conhecidos como os “indios do Trombetas”, sem que se fizesse distingdo entre seus

subgrupos.

entrevista com um falecido laskuriyana, que, no final dos anos de 1960, liderou o processo de migragdo dos
Kaxuyana do rio Cachorro para 0 Tumucumaque. A titulo de esclarecimento: Kaxuyana sdo os habitantes do rio
Katxuru, laskuriyana eram moradores do Igarapé laskuri (afluente do rio Trombetas), os Txuruayana habitavam
0 Igarapé Juruahu (afluente do rio Cachorro), os Kahyana eram os habitantes das margens do Trombetas, os
Yaromari moravam no Kaxpakuru (braco do Trombetas), Ingaruné era um grupo trombeteiro e os Txikiyana
eram também grupo trombeteiro, mas do Igarapé Kaxpakuru (GRUPIONI, 2010).



Mapa 6 — Migracdes e localizacdo dos Kaxuyana e seus subgrupos registrados por Frikel
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Em recente analise, Girardi (2011) retoma o tema da “mistura” — tanto aquelas
ocorridas entre diferentes “yana”, quanto aquelas entre indios e negros. Discorrendo sobre as

redes de trocas entre os diferentes grupos afirma:

[...] os povos indigenas e ndo-indigenas da bacia do Trombetas [...]
encontram-se historicamente relacionados por extensas redes de trocas
guerreiras, cerimoniais, comerciais e matrimoniais, por meio das quais
fizeram circular agressoes, feiticos, festividades, bens artesanais, objetos
industrializados, cativos e cOnjuges. Essas redes de trocas perpassam
fronteiras diversas, tornando dificil estabelecer limites precisos entre um e
outro “grupo social”. (GIRARDI, 2011, p. 12).

Na abordagem de Girardi (2011) a “mistura” ndo ¢ tomada como processo (historico)
de “mudanca social” ou “perda cultural”, mas como “movimento” (histérico, mas também
estrutural) do que denomina “transformacao geracional”.

Ainda sobre a “mistura” recorro a um artigo de Jodo Pacheco de Oliveira (1998)
sobre os povos indigenas do Nordeste e a questdao das chamadas “populagdes misturadas”. O
que interessa em sua reflexdo é a discussdo sobre essa complexa tematica. A proposicao de

analise do autor recai sobre o conceito de “processo de territorializagao” entendido como:

[...] movimento pelo qual um objeto politico-administrativo [...] vem a se
transformar em uma coletividade organizada, formulando uma identidade
propria, instituindo mecanismos de tomada de decisdo e de representacdo, e
reestruturando as suas formas culturais [...]. (OLIVEIRA, 1998, p.56)

Neste artigo Oliveira® (1998) ressalta as distingdes entre os povos indigenas do
Nordeste e aqueles da Amazonia. Apesar disso, parece oportuno destacar de seu pensamento
sobre a “mistura” seu aspecto como estratégia politica. A ideia de “redes de relagdes” entre

povos das Guianas, devidamente descrita em Gallois (2005), evidencia uma perspectiva

54 Na analise que De Oliveira (1998) faz sobre os estudos dos “indios do nordeste”, a “mistura” aparece como
atributo que os desqualifica em relacdo aqueles que seriam indios “puros”. Nestes estudos a ideia de “mistura”
teria sido tomada como uma fabricacdo ideoldgica e distorcida, afirma De Oliveira (1998, p. 52). Os estudos
criticados pelo autor se distanciavam de nogdes que analisavam este fendmeno de diferentes maneiras. Para
exemplificar tais nogdes, o autor cita os trabalhos de Cardoso de Oliveira (1964) com sua nogdo de “friccdo
interétnica” ou as ideias sobre tribalismo e aculturagio (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1960; 1968) e seu proprio
trabalho (OLIVEIRA, 1988) sobre “situacao histdrica”. De Oliveira assinala que o fato social que se desenvolve
entre os indigenas do Nordeste nas Ultimas décadas muitas vezes foi concebido como processo de etnogénse ou
de reinvencdo de etnias conhecidas. Isto estaria na base da distin¢do entre culturas indigenas do Nordeste e as da
Amazonia, diz De Olivera. Ainda em seu artigo, De Oliveira (1998) aborda o conceito da “didspora” como
processo que remete os individuos a elaborarem sua identidade em decorréncia de se sentirem divididos entre
sua terra de origem (home) e o lugar onde vivem contemporaneamente. Conforme descreve De Oliveira (1998)
0 conceito guarda-chuva da “diaspora” (Clifford, 1997; Bhabha, 1995), por outro lado, n#o incluiria os povos
indigenas pois estes “jamais deixariam de estar referidos a sua propria origem” (DE OLIVEIRA, 1998, p. 63).
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diversa sobre esse fendmeno. Guardados os diferentes contextos historicos entre 0s povos
analisados no artigo de Olivera e 0s Kaxuyana, acredito que suas ideias auxiliam na andlise da
“mistura” deste ultimo. Assim, tratar de “mesclagem interétinica” na expressdo de Frikel
(1970) ou de “mistura” conforme expressdo de Girardi (2011), no caso Kaxuyana, parece
aludir ainda a citacdo de Oliveira (1998) através da qual deliberadamente um grupo procura
reestruturar suas formas culturais.

Neste sentido, Oliveria (1998) traz ao texto um conceito presente em outro artigo
(OLIVEIRA, 1994) e que se mostra interessante para pensar 0 processo migratorio: é a
imagem da “viagem de volta” (OLIVEIRA, 1994). Essa imagem permite ao autor apreender

melhor a ideia de “etnicidade” como trajetéria e origem. Assim, em suas palavras:

O que seria proprio das identidades étnicas é que nelas a atualizacédo histérica
ndo anula o sentimento de referencia & origem, mas até o reforca. E a
resolugdo simbdlica e coletiva dessa contradi¢do que decorre a forca politica e
emocional da etnicidade. (OLIVEIRA, 1998, p. 64)

A questao da “mistura” remete ainda a outra complexa tematica, a da “autenticidade”
sobre a qual fago apenas uma nota tomando como ponto de referéncia ainda o pensamento de
Oliveira (1998). A ideia de “autenticidade” remete a nogdes como legitimo ou ilegitimo.
Como bem apontou De Oliveira no final de seu artigo sobre indios do Nordeste e “mistura”,
alguns autores (BARTH, 1984; 1988; HANNERZ, 1992; 1997) procuraram escapar de certas
armadilhas que a tematica “autenticidade” pode suscitar. Assim, segundo De Oliveira, tais
autores abandonaram a ideia de sistemas fechados para trabalharem com a ideia de “processos
de circulacdo de significados”. Dessa forma, eles enfatizam que o “[...] carater ndo estrutural,
dindmico e virtual é constitutivo da cultura.” (OLIVEIRA, 1998). Esse aspecto serad
importante guardar para compreender, no Gltimo capitulo desta tese, que insatisfeitos com a
construcdo de uma tamiriki em 2010 os Kaxuyana se lancaram a constru¢do de uma nova
tamiriki em 2013.
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1.4 Contatos com os ndo indigenas e depopulagéo

Além do intenso contato que os Kaxuyana tiveram com diferentes povos indigenas
da regido, num processo denominado “fusdo”, por Caixeta de Queiroz e Gongalves Girardi
(2012), e “mistura” por Frikel (1970a), os Kaxuyana mantiveram contatos com grupos nao
indigenas. Eles estabeleceram relagdes duradouras com grupos de escravos negros que se
esconderam naquela regido. Ao que indica Frikel (1970a, p. 40) as relacdes entre negros e
indios teria sido permeada por conflitos e aliangas. Apds o fracasso da Cabanagem®, em
1840, os negros se estabeleceram principalmente na area dos Kahyana. Eles eram escravos
fugidos das fazendas do baixo Amazonas e Trombetas; eram 0s mocambeiros do Trombetas.
Ap6s a Lei Aurea, em 1888, os negros deixaram o alto rio Trombetas para ocupar uma nova
localidade: a regido da foz dos rios Cachorro e Mapuera, da Cachoeira Porteira até as terras
vizinhas ao rio Erepecuru. Dataria desse periodo uma aproximacdo mais estreita entre 0s
negros e 0os Kaxuyana com quem se casaram (FRIKEL, 1970a). Os negros mantinham pontos
comerciais clandestinos onde trocavam mercadorias da mata por industrializadas. No Brasil, 0
termo “quilombola” se firmou nos anos de 1990 com a legislagdao relativa a defesa dos
direitos dos descendentes de escravos. A partir de entdo, inimeras familias daquela regiéo,
por exemplo, se articularam em defesa de seus direitos, sobretudo aqueles voltados para
demarcacdo de suas terras.

As aproximacOes e distanciamentos entre indigenas e negros, segundo Girardi
(2011), datam de meados do século XIX e foram registradas por missionarios, colonizadores e
naturalistas e sugerem que eles se associaram em “[...] redes de trocas guerreiras, comerciais e
matrimoniais desde os tempos da colonizagdo.” (p. 7). Desde entdo, as relagdes e trocas
comerciais e matrimoniais foram intercaladas por situacdes conflituosas. Recentemente, em
decorréncia das reivindicacbes de demarcacdo de terras por parte dos indigenas,
principalmente pelos Kaxuyana, e a possibilidade de areas de sobreposi¢cdo de suas terras com

a dos quilombolas da Cachoeira Porteira>®, os conflitos de outrora voltaram a se intensificar:

*® Segundo Magda Ricci (2007, p. 5-7) a Cabanagem foi uma revolugéo social que ocorreu no periodo regencial
do Império entre 1835 e 1840 e dizimou milhares de pessoas da popula¢do amaz6nica e abarcou um territorio
muito amplo. Os “patriotas” cabanos, ao longo do movimento, criaram um Ssentimento comum de identidade
entre povos de etnias e culturas diferentes, como negros, indios e mesticos que dividiam problemas comuns,
como o “mandonismo branco e portugués”. O principal alvo dos cabanos eram os brancos abastados.

*¢ A comunidade de remanescentes de quilombo de Cachoeira Porteira situa-se no interior da Floresta Estadual
do Trombetas. Instituida em 2006 e reconhecida pela Fundacdo Palmares, em 2007, ainda ndo teve suas terras
demarcadas. (GIRARDI, 2011).
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Essa sobreposicdo tem sido motivo de tensdo, especialmente porque os
povos trombetanos que atualmente identificam-se como “indigenas” e
“quilombolas” reconhecem-se, em portugués, como “parentes”, e, por vezes,
sustentam que possuem o “sangue misturado”. Os negros sabem que a
delimitacdo e a titulacdo de uma TI concede aos indios a posse permanente e
o usufruto exclusivo de toda a area, colocando possiveis reservas a sua
presenca na regido. Por essa razdo, diante da iminéncia da demarcacéo,
indigenas e quilombolas desentenderam-se. (GIRARDI, 2011, p. 6).

Na andlise de Girardi (2011, p. 58), os conflitos entre indigenas, e entre esses e
quilombolas, estiveram relacionados a “associa¢do e dissociagdo de grupos na bacia do
Trombetas”.

O contato que os Kaxuyana e outros grupos indigenas tiveram com 0S negros,
contudo, foi responsavel pela introdugdo de doengas, como gripes, sarampo e gonorreia. As
moléstias que assolaram esses grupos indigenas foram introduzidas também pelos caboclos a
procura de latex ou balata e teve efeito devastador sobre elas.

Outra frente de ocupacdo ocorrida entre o final do século XIX e o inicio do século
XX, foi aquela marcada pela industria da borracha. A partir da virada do século, essa nova
“frente de colonizagdo” disseminou doengas pela regido, levadas também pelos seringueiros.
(GIRARDI, 2011).

Com isso, os Kaxuyana, tal qual outros “indios do Trombetas™” quase foram extintos,
em meados do século XX. O impacto das epidemias resultou em drastica depopulacdo desses
povos. A mortandade foi enorme e os indios abandonaram suas aldeias. A epidemia de
sarampo, ocorrida entre 1923 a 1925, teria sido a mais devastadora.

Entretanto, entre os Kaxuyana, Frikel (1970a) identificou brigas com grupos
aparentados como o0s Kahyana. Nos anos de 1930, teria ocorrido uma cisdo interna entre 0s
Kaxuyana, liderada por dois irmaos que disputavam a chefia. Um dos grupos que em 1948
somava 15 pessoas teria se deslocado para o rio Trombetas, passando a ser conhecido como
Kahlyana, mas passados 20 anos, teriam sido extintos. Antes das epidemias, Frikel (1970a, p.

44) estimou que a populacdo Kaxuyana somaria entre 300 a 500 pessoas.

1.5 Migracéo: os Kaxuyana do Paru e o exilio no Tumucumaque

Caixeta de Queiroz e Gongalves Girardi (2012) analisaram o processo migratorio de
dispersdo e posterior aproximacgdo das familias Kaxuyana. Para esses autores, a motivacao

para 0 longo deslocamento no tempo e no espago, vivenciado pelos Kaxuyana, situa-se
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principalmente em fatores externos: epidemias e a consequente diminuigdo da populagéo, bem
como as frentes missionarias. Ao tomarem o deslocamento Kaxuyana na perspectiva de

analise da fusdo-dispersdo dos povos guianenses, eles afirmam que:

[...] este movimento migratdrio de larga escala ou de periodo extenso nada
mais € do que a atualizacdo de pequenos “deslocamentos” ou movimentos de
fuséo e fissdo dos grupos locais, que ora se fecham ora se abrem ao exterior.
Tais pequenos movimentos sdo verificados antes, durante e depois da leva
migratoria [...]. Desta forma, entendemos que tal movimento de larga escala
(de ordem externa, pois impulsionada pelo contato com o mundo dos
brancos) situa-se no interior de pequenas mudancas de ordem interna e
responde ao dinamismo da estrutura social ou cosmolégica, presente entre os
Kaxuyana, assim como entre varios outros grupos das Terras Baixas.
(CAIXETA DE QUEIROZ; GONCALVES GIRARDI, 2012, p. 35-36).

Desde meados dos anos de 1940, Protésio Frikel pesquisou entre os Kaxuyana. No
ano de 1965, ele observou uma despropor¢do na populacdo kaxuyana — havia um numero
muito maior de adultos, mas poucos jovens. Sobre essa época, eu mesma registrei relatos em
que os velhos Manuel Gertrudes e Hondrio Awahuku lembravam de quase ndo existirem
criancas na aldeia, naquela ocasido. Existem também registros (GALLOIS; RICARDO, 1983)
de que os Kaxuyana estavam acometidos por doencas respiratérias, inclusive a tuberculose.
Em namero reduzido, e por serem muito aparentados, oS jovens ndo tinham quase
possibilidades de casamento, segundo seu sistema de organizagdo social>’. Para Frikel
(1970a), uma alternativa para suplantar isso seria descer o rio Cachorro e ir até a regido da
Cachoeira Porteira onde poderiam se casar com 0s negros que por la habitavam. Entretanto,
os Kaxuyana queriam continuar sendo “gente”, “yana”, isto ¢: indio. Como dizem Caixeta de
Queiroz e Gongalves Girardi (2012), é dificil dizer ao certo os motivos que mobilizaram o
grupo Kaxuyana a sair de suas aldeias: falecimento da lideranca, doencas, poucas perspectivas
de casamento, entre outros aspectos. Entretanto, os Kaxuyana acabaram por decidir viver
entre outros grupos indigenas.

O ano de 1968 é descrito por diferentes autores®® como o momento em que o
pequeno grupo sobrevivente de 64 pessoas concordou em abandonar suas terras na regido do
rio Cachorro para habitar lugares distantes — uns subiram em sentido leste (Terra Indigena
Parque do Tumucumaque no rio Paru de Oeste) e outros desceram (rio Nhamunda no Estado
do Amazonas). Assim, a familia extensa do lider Juventino Matxuwaya que, por muito tempo,

viveu na patatpo (aldeia velha) Warahatxa Yowkuru (aldeia Santidade como é conhecida em

> Sobre os dados da populagdo Kaxuyana em 1972, ver Figura 10.
%8 Frikel (1970a), Frikel e Cortez (1972), Grupioni (2010) e Girardi (2011).
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portugués), juntamente com outros Kaxuyana do rio Trombetas, migraram para 0
Tumucumaque, num total de 57 pessoas. A familia de Antbnio Printxe, que na ocasiao ja vivia
perto da foz do rio Cachorro (7 pessoas) foi para 0 Nhamunda (FRIKEL; CORTEZ, 1972;
CAIXETA DE QUEIROZ; GONCALVES GIRARDI, 2012). Na ocasido da migracao, o lider
Juventino Matxuwaya havia falecido fazia pouco tempo e seus parentes optaram por se
deslocar para viver entre os Tiriy6>’. Esta pesquisa se desenvolveu sobre o caso desse grupo
que foi conviver com os Tiriyd, e que ha uma década reocupou o lugar da antiga aldeia
Warahatxa Yowkuru. Em outras palavras, a pesquisa foi construida com os Kaxuyana que
regressaram do Tumucumaque e se instalaram novamente na mesma localidade de sua antiga
aldeia as margens do rio Cachorro.

Como indicaram Caixeta de Queiroz e Gongalves Girardi (2012), muito adoentados
os Kaxuyana se dividiram nessas duas “frentes de dispersao”. A partir de entdo, passaram a
conviver com diferentes povos, tambem do grupo karib, em missdes religiosas — 0s que foram
para 0 Tumucumaque conviveram com o0s Tiriyd numa missdo catolica, e a familia que foi
para 0 Nhamunda (AM) conviveu com missionarios protestantes onde se casaram com 0S
Hixkaryana. As familias que optaram por viver na regido do Parque do Tumucumaque, 0S
Kaxuyana do Paru, como ficaram conhecidos na literatura (GALLOIS; RICARDO, 1983),
convivem até hoje com os Tiriy6®.

De acordo com Grupioni (2006), missionérios franciscanos® que atuavam na regido
de Oriximina teriam incentivado esses Kaxuyana a viverem entre os Tiriyd, onde poderiam
receber assisténcia. A intencdo, na época, era propiciar uma “colabora¢do mutua” entre a
Forca Aérea Brasileira (FAB), a Prelazia de Obidos (Provincia de Santo Antonio) e os indios
da regido para garantir as fronteiras nacionais (FRIKEL, 1970b).

Segundo Frikel e Cortez (1972), em 1959, a FAB abriu um campo de pouso no Paru
de Oeste, proximo a principal aldeia dos indios Tiriyd. Na ocasido, os franciscanos, a convite

da FAB, estabeleceram uma Missdo que serve até hoje como centro cultural e religioso.

% Os Tiriy6 sdo amerindios da familia linguistica karib. No Brasil, esse povo vive no norte do Estado do Para e
noroeste do Estado do Amap4, no reconcavo da serra do Tumucumaque (T. |. Parque do Tumucumaque) e areas
adjacentes, proximo dos rios Paru de Leste e Paru de Oeste. Esse povo vive também no Suriname. Falantes da
lingua inglesa se referem a eles como os Trio. O Parque do Tumucumaque esta situado em Oriximina-PA e
numa pequena faixa do Estado do Amapa.

% Os Kaxuyana que se deslocaram para o Tumucumaque, para fins analiticos, ficaram conhecidos como o0s
Kaxuyana do Paru, e aqueles que conviveram com os Hixkaryana e com os Waiwai no Nhamunda foram
chamados de Kaxuyana do Nhamunda (GALLOIS; RICARDO, 1983).

8 Em meados da década de 1950, missionérios franciscanos fundaram uma Missdo no Tumucumaque, onde
tiveram apoio do governo brasileiro através da FAB. Dedicaram-se & catequizagdo dos indios e ofereciam certo
amparo a salde e educacéo indigena.
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Missionarios americanos também constituiram duas missfes protestantes entre os Tiriyd do

lado do Suriname.

Com a vinda das Missfes e da aviagdo comecou a sentir-se a influéncia dos
diversos tipos de civilizagdo (surinamense/americana e brasileira) que
resultaram em modificacfes do antigo estilo de vida indigena. Houve
mudancas em todos os niveis culturais e comecos de aculturagdo. (FRIKEL;
CORTEZ, 1972, p. 37).

Ao longo de mais de 30 anos com os Tiriyd, os Kaxuyana se misturaram, se casaram
e tiveram filhos. A familia que decidiu morar entre os Hixkaryana de I& regressou ha alguns
anos e fundou a aldeia Chapéu, no rio Cachorro. Antes disso, viveu por um breve periodo
num bairro da refundada aldeia kaxuyana Santidade, junto com seus parentes que regressaram
do Tumucumaque.

O processo de abandono de suas terras no rio Cachorro para o Tumucumaque,
contudo, foi demorado. Antes de sairem de seu territorio, 0s Kaxuyana enviaram alguns dos
seus para verificar as possibilidades de convivéncia entre os Tiriyd. Com o falecimento do
lider Juventino Matxuwaya, seu filho Honorio Awahuku assumiu a lideranca. Pouco antes
disso, o proprio Juventino Matxuwaya abrira uma nova aldeia: Ewarho mahunkatpiri. Com a
morte do lider Matxuwaya, o grupo abandonou a aldeia Santidade. Eles passaram a viver na
nova aldeia, onde Hondrio Awahuku era o chefe. Este, juntamente com seu irmdo, Honorato
Dinama, foram conhecer as terras onde viviam os Tiriyé e indagar-lhes sobre a perspectiva do
grupo por la se instalar. Identificada a possibilidade favoravel, fato acompanhado e assistido
pelos freis franciscanos da Missdo®, Hondrio e Honorato retornaram a sua aldeia para
explicar e conversar com seus parentes sobre a decisdo que poderiam tomar. Na ocasido,

Honorio Awahuku, como lider, acatou a decisdo do grupo:

Ai chegamos 14 [na aldeia]. Agora, disse, vamos sentar um pouco. Vamos
fazer uma conversinha juntos sobre a decisdo que tivemos la [na Missao],
junto com os caciques Tiriyd. Sentamos e conversamos sobre como poderia
ficar. Ali, tinhamos duas decisdes: ou ir ou dizer ndo. Tinham duas conversas
dos frades la que me deram, né? Disseram também: ndo, vai lIa com os seus
grupos, conversa com eles. Se eles decidirem que sim, pode dizer também
gue sim, se disserem que ndo, ndo é mal também. Ai depende da decisdo de
vocés, dos Kaxuyana. Ai, concordaram [se referindo aos moradores da
aldeia]. Entdo, vamos nessa. Se eles decidiram, se ndo tem uma palavra que
diga que ndo, entdo t4 tudo a favor. Também, eu ndo vou decidir isso
sozinho. Pra mim, a ideia ndo era essa ndo. Mas eu sei, se eles desistiram,
entdo eu vou acompanhar. Amanhd vocés vdo fazer farinha. Vamos

82 A Missdo Tiriyo, como também é conhecida, foi iniciada nos anos de 1960 e, em 1964, foi assumida pela
Provincia Franciscana de Santo Ant6nio do Brasil. Outras informacdes sobre esse assunto, disponiveis em:
<http://www.ofmsantoantinio.org/?page_id=51> .
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desmanchar todas as rogas. (Trecho do depoimento de Hondrio Awahuku,
09/06/2013).

Hondrio Awahuku explicou que antes de deixarem suas terras, eles se prepararam
para a longa viagem da aldeia Ewarho mahunkatpiri até a Missao, e relatou também sobre as
dificuldades de adaptagdo quando chegaram ao Tumucumagque.

Se por um lado, Grupioni (2006) afirma que foram os missionarios franciscanos que
teriam incentivado os Kaxuyana a migrarem para a Missdo no Tumucumaque, para Frikel
(1968), teriam sido os proprios Kaxuyana os responsaveis por essa decisdo. A ambiguidade da
data (no trecho transcrito abaixo, Frikel fala no ano de 1967 e em outra obra (1970a) se refere
a 1968) ndo altera a perspectiva que Frikel tinha sobre terem sido os préprios Kaxuyana que

decidiram deixar suas terras para habitarem no Tumucumaque.

Deu-se, em 1967, um fato decisivo para a vida e existéncia dos indios
Kaxlyana. Estes abandonaram as suas terras nos rios Cachorro e Trombetas
e mudaram-se para o Alto Paru de Oeste, ao lado dos Tiriyd. Assistimos aos
preliminares e pelas observacgdes feitas podemos afirmar que os KaxUyana
fizeram isso por iniciativa propria, preparando o ambiente necessario junto
aos Tiriyd durante varios anos por meio de visitas e convivéncias demoradas
de alguns “embaixadores”, para explorar a situa¢do. A razdo principal para
esta decisdo dos Kaxlyana foi a excessiva limitacdo de possibilidade de
casamentos, por ser grupo pequeno e isolado, quanto a sua posicao
geografica. O fato é que agora moram ao lado dos Tiriy6. (FRIKEL, 1968,
4~ 63

s/pag.™).

Neste trecho, o autor se refere a limitada “possibilidade de casamento” como fato
motivador para a migracdo. Em outra publicacdo (FRIKEL; CORTEZ, 1972), teriam sido 0s
problemas de saude entre os Kaxuyana um dos motivos. Para Frikel, o deslocamento para o
Tumucumaque teria duas explicacdes. Uma delas dizia respeito aos Tiriyd com 0s quais a
maioria dos Kaxuyana simpatizava, além de serem um grupo mais numeroso. A outra
explicacdo é que os franciscanos ja eram conhecidos dos Kaxuyana, desde 0s tempos em que
atuaram como Vigarios nos municipios paraenses de Oriximina e Obidos.

Na analise de Frikel (1970a) dois seriam o0s principais motivos para a migracdo
kaxuyana. O primeiro deles a escassez de possibilidades de casamentos para a entdo “geragdo
mais nova”. O segundo estaria relacionado aos os problemas de salde que os Kaxuyana
viviam na época, causados por doengas contraidas a partir de seus contatos com outros

grupos, como negros e caboclos castanheiros, balateiros®. Por outro lado, como apontaram

% Doravante, utilizarei a expressdo “s/pag.” sempre que o documento no tiver paginas.
% Balateiros — aqueles que extraiam a balata, espécie de latex, produto também explorado pela inddstria da
borracha.
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Caixeta de Queiroz e Goncalves Girardi (2012), é dificil indicar com tanta convic¢do 0s
motivos da migracao.

Para o proprio Frikel, a mudanca teve aspectos positivos e negativos para 0s dois
povos — 0s Kaxuyana e os Tiriyd —, bem como para a Missdo franciscana. Naquele momento,
a preocupacdo era a sobrevivéncia dos Kaxuyana. Quanto a melhoria da satde deles, Frikel
ndo tinha davidas da eficacia proporcionada pela mudanca, mas mantinha incertezas quanto

ao aspecto da sua sobrevivéncia cultural:

Num segundo ponto, a respeito da sobrevivéncia como grupo, os Kaxuyana
talvez ndo tenham tanta sorte. Mas € cédo ainda para querer fazer
prognosticos; pois o desenvolvimento da situacdo estd nos comecos ainda.
[...] Como grupo préprio, étnico, possivelmente desaparecerdo dentro de
uma ou duas geracOes ou até antes. (FRIKEL, 1970a, p. 49).

Os homens Kaxuyana € que se casaram com mocas Tiriyd. Além dos
intercasamentos, Frikel acreditava que os Kaxuyana seriam absorvidos pelos Tiriyo.
Entretanto, os Kaxuyana tiveram dificuldades de adaptacéo, pois ao chegarem ao Paru, ndo
conseguiram reorganizar sua aldeia e o sistema de trabalho coletivo. Este € um dado
importante que esta correlacionado com a recém-reocupacdo do territério kaxuyana no rio
Cachorro. Para enfrentar tal situacdo, e por um desejo de se manterem independentes
inicialmente criaram um “bairro” na Missdo e, depois, sua propria aldeia (GALLOIS;
RICARDO, 1983).

Conforme Gallois e Ricardo (1983, p. 220), os Kaxuyana do Paru: “[...] durante
muito tempo pensavam em voltar para a area de origem. Para solucionar parcialmente este
problema, formaram uma aldeia propria — Acapu — situada a duas horas da missdo, onde
reside permanentemente o lider Kaxuyana Manoel Souza.”

Os velhos Kaxuyana contaram que primeiro eles “pousaram” na Missdo Velha onde
permaneceram por certo tempo. Segundo eles, naquele tempo, a Missdo Nova nem tinha
rogado, “era mato”. Posteriormente, foram viver na Missdo Nova e, somente depois, foram
para a aldeia Acapu. Honorio Awahuku relatou as dificuldades de viver entre os Tiriy0 e que
“mudou tudo, se perdeu tudo”. Para evitar conflitos, eles acatavam as decisdes dos Tiriyo, ja
que eram eles os moradores tradicionais daquele lugar. Por muito tempo, ficaram sem chefia
kaxuyana, s6 quando fundaram uma aldeia kaxuyana ¢ que tentaram restabelecer o “jeito de

ser Kaxuyana”. Para Honorio Awahuku:

Ninguém queria se meter, ficar cacique. A gente ficava calado. Eles [se
referindo aos Tiriy0] decidiam, nos junto com eles, e a gente concordava
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sempre. E era assim que viviamos, e mudou tudo. Eu fazia do nosso jeito
[em alusdo ao tempo em que foi chefe na aldeia Ewarho mahunkatpiri], o
Manuel Souza quis fazer desse tipo, do nosso mesmo [se referindo a maneira
de organizar a aldeia]. Fez uma aldeia, Acapu, mas ndo funcionou. Veja
bem, depois € que fizeram uma reunido pra ficar como sempre foi aqui [se
referindo a aldeia Santidade]. Ficamos assim pra ndo dar problema. Por isso
que é complicado pra ficar la. Nunca mais teve chefe, até agora. (Trecho do
depoimento de Hondrio Awahuku, 09/06/2013).

A aldeia Acapu (Mapa 7) foi criada em 1971, por Manoel Souza Kukewiri®, com
objetivo de fortalecer a independéncia do povo Kaxuyana em relacdo aos outros indigenas da
area. Segundo Gallois e Ricardo (1983), uma das principais mudangas com a migracdo se deu
na organizacao territorial, ja& que viviam antes em pequenos grupos locais, formados pela
agregacgdo de parentes e afins de um lider, o fundador da aldeia ou “pataietono”. (GALLOIS;
RICARDO, 1983, p. 215).

A lideranca perdeu seu carater de “dono do lugar” e também perdeu o
carater de organizacdo do trabalho coletivo. Por isso e por outras razdes 0s
Kaxuyana no Paru vivem a situacdo de minoria, dependente dos Tiriyd, com
guem tém lacos de afinidade, os homens sendo subordinados aos sogros
durante os primeiros anos do casamento. (GALLOIS; RICARDO, 1983, p.
222).

% Manoel Souza Kukewiri era irmdo de Maria Tirimé que se casou com José Conori Matxuwaya, outro
importante lider Kaxuyana, talvez um dos informantes de Frikel. Suponho que ele tenha sido o anfitrido do
jornalista Ernesto Vinhaes, que visitou os Kaxuyana em principio dos anos de 1940 (dificil afirmar se antes ou
depois de Frikel). O velho Eugénio Wanaruku, com quem conversei na aldeia Santidade em dezembro de 2011,
é filho do casal José Conori Matxuwaya e Maria Tirim6, sendo Manoel Souza Kukewiri seu tio materno.
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Mapa 7 — Localizacdo da aldeia kaxuyana Acapu na T.l. Parque do Tumucumaque
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Fonte: Gallois e Ricardo (1983, p. 216).

Em principios dos anos de 1980, quando Gallois (GALLOIS; RICARDO, 1983)
esteve no Tumucumaque, ela observou que o formato das aldeias ndo tinha mais
caracteristicas tradicionais e que os Kaxuyana viviam em casas familiais, do tipo “caboclo”.
Em 1981, a aldeia Acapu ja estava quase desocupada. Os Kaxuyana que foram para o Paru de
Oeste se estabeleceram também na aldeia Missdo Tiriy6. Ao longo das décadas em que
permaneceram por la, os Kaxuyana constituiram cerca de seis aldeias préprias (GRUPIONI,
2010). Como escreveram Caixeta de Queiroz e Gongalves Girardi (2012, p. 26) a “disperséo
das aldeias continuou a acontecer nos anos que se seguiram’.

A dificuldade de reorganizarem sua aldeia, como sempre o fizeram, e de
desenvolverem o trabalho coletivo, como estavam acostumados, foi observado por Gallois
durante sua permanéncia no Tumucumaque. Hoje, quando alguns Kaxuyana expressam seu
desejo de “resgatar” sua cultura, eles denotam com tal expressdo o desejo de terem sua aldeia
novamente organizada, segundo seus préprios parametros. O chefe era quem organizava o

trabalho coletivo.
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O relato de Hondrio Awahuku, de que “nunca mais teve chefe, até agora” chama a
atencdo. Hoje, os Kaxuyana vivem espalhados em nove aldeias (Tabela 1) com seus
respectivos chefes. Se por um lado a reocupacédo das terras para 0s Kaxuyana esta vinculada
diretamente a demarcacdo de seu territorio, por outro estd correlacionada a propria
valorizacdo de sua cultura. A partir da narrativa de Hondério Awahuku, podemos pensar que 0
“resgate” da cultura supde o fortalecimento da figura do chefe. Atualmente, discursos de
algumas liderancas® Kaxuyana enfatizam a importancia da valorizagdo da cultura kaxuyana.

A figura do chefe, do pata yotono, é essencial na organizacdo social da aldeia. E
mais, a figura do pata yotono é fundamental ndo apenas na abertura de uma aldeia, mas na
lideranca da coletividade que a ele se vincula por lagos de consanguinidade ou afinidade. A
tamiriki como espaco comunal, abriga, em diferentes momentos, essa coletividade. Ao
reconstruirem uma casa do tipo tamiriki, os Kaxuyana revelam um aspecto fundamental de
sua cultura, de seu kwe toh kumu, o “estar junto”, sob a chefia do pata yotono. A centralidade
da figura do lider, o “dono da aldeia”, comeca a se restabelecer a partir da reocupagao de seu
territorio tradicional no rio Cachorro. A reconstru¢cdo de uma casa comunal, como a tamiriki
(e de sua construg¢ao mais recente “modelo kaxuyana”), expressa isso de forma contundente.

Nos anos de 1990, conforme Grupioni (2005), teve fim o que se chamou de “fase
missionaria” no Tumucumaque (servi¢os de transportes, salde e educacdo garantidos pelos
militares e missionarios) e os indios que viviam naquela localidade passaram a conviver com
outros atores/instituicdes (membros de ONGs, pesquisadores, 0rgdos estatais como a Funai,
entre outros). Cabe discorrer aqui sobre a discussao levantada por Oliveira (2002) sobre a
fragmentacdo do indigenismo no Brasil e o fim do monopdlio da interlocucdo da Funai. Nas
palavras de Oliveira (2002), as relacdes entre indigenas e ONGs e outros atores/instituices

ampliou a interlocucdo antes centrada na Funai.

[...] o chamado ‘“terceiro setor”, composto por organizacdes nao
governamentais (ONGS) e cuja presenca j& se fazia sentir junto aos povos
indigenas ha mais tempo ®", incrementa sua atuagdo, levando a uma
diversificagdo das possibilidades de interlocucdo, agora ndo mais apenas
com o Estado e com a sociedade (nacional) englobante, mas também com a
esfera internacional, através da mediacdo das organizacbes ndo
governamentais. (OLIVEIRA, 2002, p. 119).

% Aqui lideranca néo indica o chefe, o cacique da aldeia, mas representantes Kaxuyana. Eles séo principalmente
homens, pessoas importantes que assumem destaque entre os demais.

70 autor chama atencéo para o CIMI — Conselho Indigenista Missionario. Sobre o surgimento do movimento
indigena no Brasil ver Ramos (1988); Oliveira (2002); De Oliveira, De Oliveira Neves e Santilli (2001).
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Naquele momento, no Brasil, ndo apenas os povos indigenas, mas também outros
grupos sociais minoritarios (as chamadas comunidades tradicionais, por exemplo)
estabeleceram aproximacOes e dialogos com estes outros atores/instituicdes para defender
seus direitos, como escreveu Abreu (2005, 2012). O movimento dos Kaxuyana, de
reocupacéo de suas terras e de valorizagdo de sua cultura, deve ser compreendido dentro desse

contexto.

1.6 De volta a “terra natal” dos Kaxuyana

Grupioni (2010) talvez tenha sido a primeira antropdloga a descrever o regresso dos
Kaxuyana a sua terra de origem, que ocorreu no final dos anos de 1990. Como ela diz, apos
30 anos de “exilio”, desde fins dos anos de 1960 no Tumucumaque e no Nhamunda, os
Kaxuyana voltaram ao rio Cachorro, onde instalaram suas aldeias — a aldeia Santidade,
constituida por familias dos Kaxuyana do Paru (parentes — afins e consanguineos de Honorio
Awahuku, Juventino Petirima Junior, Jodo do Vale Pekiriruwa, Mauro Makaho, Renato
Yoroniyoron e alguns outros) e a aldeia Chapéu, aberta pela familia dos Kaxuyana que
regressaram do Nhamunda. Outras familias instalaram uma aldeia no rio Trombetas, a aldeia
Visina.

Desde entdo, os Kaxuyana do Paru tém deixado o Parque do Tumucumaque para
reocupar seu antigo territorio no rio Cachorro. No projeto escrito pelos Kaxuyana
(APITIKATXI, 2008) para a construcdo da tamiriki, eles relatam que a iniciativa de voltar as
suas terras tinha partido deles préprios. Inicialmente, os Kaxuyana ndo tiveram qualquer tipo
de apoio logistico. Desde que abriram suas aldeias, eles tém recebido apoio da Fundacéo
Nacional de Saude (FUNASA), da administracdo da Funai, da prefeitura de Oriximina, da
Coordenacéo dos Povos Indigenas do Para e do IEPE.

No final dos anos de 1990, Honorio Awahuku e seu irmdo mais novo Juventino
Petirima Junior®® comecaram a procurar familias kaxuyana interessadas em reocupar seu

territério no rio Cachorro. Hon6rio Awahuku relatou:

Olha, isso aqui foi a nossa decisdo! Muitos ndo queriam vir. Quem mais se
interessou fui eu e Junior [se referindo ao seu irmao Juventino Petirimal].

% Na ocasido, Juventino Petirima Junior era tesoureiro da Associacdo dos Povos Indigenas do Tumucumagque
(APITU) e foi ele quem assinou o projeto coletivo, submetido ao Prémio Culturas Indigenas. Na atual aldeia
Santidade, ele é chamado Junior.
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Nosso pensamento era pela nossa familia. Localizar nossos filhos e netos,
marcar as terras que € o mais importante. Se acontecerem problemas, ja tem
a terra marcada. Essa é nossa intencdo. O resto, quem ndo quiser vir,
ninguém vai chamar “ndo, vamos, vamos pro Cachorro”. Se quiser vir, vem
por conta propria. Se gostar, fica, mas se ndo quiser morar aqui, nao fica. A
vontade é sua. (Trecho do depoimento de Honério Awahuku, 09/06/2013).

Apesar das dificuldades ao longo de mais de 30 anos convivendo com os Tiriyéo em
uma regido distante, nem todos regressaram a sua ‘“terra natal” % Entre aqueles que
regressaram ou se envolveram no processo de regresso destas familias, estdo Hondrio
Awahuku e seu irmdo Juventino Petirima Junior. No ultimo capitulo desta tese, mostro que
Juventino Petirima Junior tem grande participacdo no processo de valorizagdo da cultura
kaxuyana. Além dele, outros importantes lideres desse processo sao seu “irmio”"® Jodo do
Vale Pekiriruwa e Mauro Makaho (filho de Jodo do Vale Pekiriruwa). Renato Yoroniyoron
(filho de Honorio Awahuku) com sua familia, também decidiu voltar e reocupar suas terras.
Essa foi uma decisdo tomada livremente por cada familia. O regresso do grupo evidencia
clara intencdo de verem seu territério demarcado.

Girardi (2011) descreveu minuciosamente o processo de regresso dos Kaxuyana do
Paru para o rio Cachorro. Ela afirma que em 1999, Renato Yoroniyoron, filho mais velho de
Honorio Awahuku, deixou a aldeia da Missdo, junto com sua familia e se instalou numa
localidade conhecida como Canavial, na margem esquerda do rio Trombetas, no interflivio
com o rio Cachorro. No ano seguinte, Jodo do Vale Pekiriruwa e sua irmd Nazaré Imoyoko,
com suas respectivas familias, deixaram o Tumucumaque com destino ao rio Cachorro. Logo
depois, em 2002, Mauro Makaho e sua esposa Patricia Wirisi, filha de Nazaré Imoyoko
juntamente com seus filhos também sairam do Tumucumaque com destino ao rio Cachorro.
Diferentemente de seus pais, o casal Mauro Makaho e Patricia Wirisi nasceu no
Tumucumaque. Eles s6 conheciam o rio Cachorro pelas narrativas de seus ancestrais. Em
2003, Mauro Mikaho, Juventino Petirima Junior e outros prepararam uma carta a Funai,

solicitando apoio para a fundacdo da nova aldeia no mesmo lugar de uma de suas antigas

% Além da vontade, muitos homens Kaxuyana ndo podem deixar o Tumucumaque, pois devem cumprir por
alguns anos a regra pos-marital de obrigacdo com os sogros. Segundo Riviere (2001), na regido da Guiana de
modo geral, o padrdo de casamento ideal é entre primos cruzados. Se Gallois e Grupioni (2003) defendem que
existe uma regra de residéncia ap6s o casamento, Riviére (2001) atenua, dizendo que 0 que existe é uma
tendéncia & uxorilocalidade. Nesses casos, 0 rapaz deixa sua aldeia tdo logo se casa para morar na aldeia de sua
esposa. Riviére (2001) atenta, ainda, para a preferéncia expressa quanto a endogamia no interior da aldeia e entre
parentes. Entre os Kaxuyana, isso se revela em parte nos termos de parentesco. Ainda para Riviére (2001), a
residéncia uxorilocal indica outras obrigac@es, como o laco intimo entre mée e filha, ou entre irmas.

" Irmé&o, no sistema de parentesco kaxuyana. Em nosso sistema de parentesco, seriam primos.
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aldeias, a aldeia Santidade. Na ocasido, eles pediram também a regularizacéo de suas terras e

explicaram seus planos de reocupacgéo da regido. Na carta eles diziam:

Entdo os novatos kaxuyana que nasceram na Missdo Tiriy0s estdo querendo
retornar a habitar sua terra natal que seus avOs deixaram para eles
futuramente. Eles estdo a caminho de abrir a aldeia no rio Cachorro, onde se
localizam aldeias antigas kaxuyana.[...]. Sendo assim, nés solicitamos que a
FUNAI nos ajude a garantir nossa Terra. N6s queremos que seja feita a
Demarcacdo do nosso Territorio Tradicional. (CAIXETA DE QUEIROZ;
GONCALVES GIRARDI, 2012, p. 31-32, grifo meu).

Em setembro de 2003, parentes do falecido lider Juventino Matxuwaya reabriram a

antiga aldeia Warahatxa Yowkuru. No relato a seguir, Jodo do Vale Pekiriruwa explica para

Grupioni (2010) como foi a volta dos Kaxuyana ao rio Cachorro e a abertura de sua aldeia.

Até 2010, ele era cacique e pastor da aldeia Santidade. Ele explicou, ainda, a importancia da

reocupacéo das terras no rio Cachorro para o futuro do povo Kaxuyana, e também de outros

poVos Vizinhos.

No6s nunca perdemos o sonho de voltar para a terra onde éramos muitos no
tempo dos nossos ancestrais. E estdvamos planejando nosso retorno desde o
ano de 2000. Foi um dia triste quando fomos transferidos. Era 20 de
fevereiro de 1968. Neste dia a emocdo era grande de abandonar nossa terra
natal. Entdo por isso nunca esquecemos e nunca abandonamos o plano de
um dia retornar. No comeco de 1998 uma familia partiu da Misséo ja com
plano de vir até o rio Cachorro. Esta familia se instalou na boca do rio
Cachorro, na margem esquerda do Trombetas, huma &area de Quilombolas.
Depois, outra familia veio e se instalou no rio Cachorro, numa distancia de
3km a partir da boca deste rio. No ano de 2003, viemos em trés familias da
Missdo Tiriyé para Macapa e de |4 prosseguimos, no dia 24 de julho, em
viagem de barco a Santarém, Oriximina e Cachoeira Porteira. No dia 10 de
agosto fomos convocados para uma reunido com a comunidade de
remanescentes quilombolas em Cachoeira Porteira. Nessa reunido falamos
sobre 0 motivo do nosso regresso. No dia 26 de setembro de 2003 iniciamos
a primeira reabertura de uma antiga aldeia de nome Waraha hatxa you kuru,
gue passou a ser chamada Aldeia Santidade. Essa aldeia é ja definitiva para o
futuro dos povos indigenas Kaxuyana, laskuriyana, Kahyana, Txuruayana,
Tunayana, Katuweyana, Txikuyana, Ingariyana. S&o esses povos que
habitam a regido que abrange os rios Cachorro, Trombetas, laskuri,
Kaspakuru e Turuna. (GRUPIONI, 2010, p. 11-12, grifo meu).

Na ocasido da reabertura da aldeia Santidade, os Kaxuyana receberam apoio de

“parentes” quilombolas da Cachoeira Porteira. Muitos ndo conheciam a regido, por terem

nascido no Tumucumaque, como afirma Girardi (2011, p. 99):

Devido ao longo periodo que haviam ficado distantes da regido, também néo
tinham certeza sobre o lugar preciso em que costumava existir a aldeia que
desejavam refundar. Por esse motivo, Vicente e Raimunda Vieira,
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considerados “primos” por Jodo do Vale Pekiriruwa, pediram que seu filho
Genésio Vieira, os acompanhasse até o local onde havia existido a aldeia de
Juventino Matxuwaya. Com seu auxilio, os homens kaxuyana fizeram a
abertura de um rogado nesse lugar em 27 de setembro de 2003.

Conforme Girardi (2011), os Kaxuyana sabiam que as “terras pretas” indicavam bons
locais para se instalarem — elas sdo terras férteis de ocupacdo humana de grande profundidade
temporal, remontando 0 mais das vezes a pré-histéria. Sabiam das ocupacdes passadas, pois
encontraram arvores frutiferas e cacos de ceramica. Depois de instalados na nova aldeia
Santidade, ja em 2004 comecaram a fazer suas rogas e a construir as primeiras casas. Parece
que foi nesse momento que eles comecaram a receber apoio da Funai: estrutura basica de
transporte e comunicacéo via radiofonia. A partir de entdo, esse apoio incentivou a migracao
de outras familias ligadas aos irmdos Jodo do Vale Pekiriruwa e Nazaré Imoyoko que foram
viver em Santidade. Na atual aldeia, Warahatxa Ywokuru™, viviam cerca de quatro grupos
domésticos, formados por dez familias que em dezembro de 2011 somavam um total de 62
pessoas.

Apesar de terem convivido com os Tiriyd durante décadas, alguns Kaxuyana nunca
desistiram de regressar as suas terras. Se Frikel acreditava que os Kaxuyana corriam risco de
desaparecer ou que seriam extintos, hoje, passados mais de 40 anos desde essa migragédo, 0s
Kaxuyana mostram em diversas de suas acdes que continuam a existir como um povo. O
prognostico pessimista sobre a sobrevivéncia cultural dos Kaxuyana que Frikel e outros
apontaram, ao contrario, nao se confirmou.

A construcdo da tamiriki (pata yotono kwama — casa do dono da aldeia) se vincula ao
movimento kaxuyana de valorizacdo da figura do pata yotono e de sua propria cultura. Ela
expressa elemento fundamental da perspectiva “nativa” de “resgate” da cultura kaxuyana. A
casa foi construida com recursos do Prémio Culturas Indigenas, mas muito antes dele, a
decisdo de construi-la ja havia sido tomada.

O processo de regresso e reocupacdo de seu territorio, “terra natal” dos Kaxuyana,
estd diretamente vinculado a defesa de seus direitos. A reivindicacdo de demarcacdo de suas
terras ocorre simultaneamente ao movimento que alguns Kaxuyana fazem em favor da
valorizacdo de sua propria cultura. Entre eles estdo os ja& nomeados neste texto, Jodo do Vale
Pekiriruwa, Juventino Petirima Junior e Mauro Makaho. Os Kaxuyana atravessaram o século
cruzando fronteiras geograficas e culturais, para voltar ao mesmo ponto de origem, na entrada

do novo milénio: uma viagem de volta, tanto geografica quanto cultural.

™ Warahatxa — carazinho (espécie de cara pequeno); yowkuru — literalmente caldo ou suco, mas poderiamos
traduzir como igarapé, lugar de peixe vivo. Entdo, warahatxa yowkuru = igarapé do carazinho.
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2 AALDEIA

Neste capitulo, faco uma etnografia em que descrevo um pouco o ambiente e 0
cotidiano vivido pelos Kaxuyana, na aldeia Warahatxa Yowkuru. A etnografia ¢ um
instrumento de pesquisa e de narrativa do fazer antropol6gico. No caso investigado, ela foi
usada como principal método de coleta de dados, e se deu a partir do contato intersubjetivo
com os Kaxuyana. Nesta parte do texto, privilegiei o uso da tamiriki durante o “tempo de
festa”, enquanto a descri¢do em seu aspecto arquitetonico ¢ apresentada no capitulo “A casa”.
O que descrevo neste capitulo resulta da vivéncia em campo com os Kaxuyana, do que deles
ouvi e 0 que com eles compartilhei. Inicio a narrativa pela descricdo da trajetoria do
deslocamento do centro urbano de Oriximina para chegar até a aldeia. Narrando um pouco da
metodologia, aponto de maneira sumaria como se deu a coleta dos dados, quando fiz uma
“observagdo participante”, inspirada em Malinowski’? (1976) e compilei 0 maior nimero
possivel de informagdes’®. Elaborei uma “descri¢do densa”, como recomenda Geertz (1989).
Em alguns momentos busquei um mergulho mais proximo e sensivel da vida dos Kaxuyana,
dos homens, velhos, criancas, mulheres e jovens moradores da aldeia.

A inspiracdo dessa experiéncia que tentei fazer ndo tinha exatamente um nome, nem
seguiu uma teoria ou um autor na época do trabalho de campo. Tempos depois, quando da
elaboracdo do texto final desta tese, li sobre uma proposicdo tedrico-metodoldgica que se
mostrava em parte similar ao que havia experimentado. Ao me deparar com 0s textos da
antropdloga Jeanne Favret-Saada (ESQUERRE et al, 2011; GOLDMAN, 2005; FAVRET-
SAADA, 1977; FAVRET-SAADA, 2005), compreendi melhor que aquilo que tentei
vivenciar em campo ela ja realizara no final dos anos de 1960, quando estudou a feiticaria na
zona rural francesa. A experiéncia do afeto foi a principal formulacdo desta etndgrafa, o afeto
no sentido de “resultado de um processo de afetar”, em seus termos. Nao acredito que a
narrativa aqui explicitada dé conta de trazer a tona isso que experimentei. As anotacfes
tornaram-se, pois, apenas fragmentos estilhacados de quase 5 anos de idas e vindas a/da
aldeia. Aqui apresento a aldeia, principalmente em sua morfologia. Indico dados acerca da

populagdo, da lingua, de alguns rituais e me detenho no “tempo de festa” quando discorro um

"2 Bronislaw Malinowski (1996), em seu classico “Os Argonautas do Pacifico Ocidental”, de 1922, propds um
método baseado em documentacdo concreta e estatistica com observac@es detalhadas e minuciosas, através do
contato intimo com a vida nativa. Esse tipo de vivéncia posteriormente foi denominada ‘“observacdo
participante”, expressdo, contudo, nunca usada pelo autor.

® Assim, fiz centenas de registros fotograficos e audiovisuais, uma dezena de registros iconograficos e
pictéricos, dezenas de entrevistas gravadas em 20 horas de &udio, além de anotacdes escritas em didrios de
campo.
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pouco sobre os usos da tamiriki. Por fim, aponto alguns dados sobre a figura do pata yotono,

0 dono do lugar.

2.1 Chegando a aldeia

Eu poderia escrever muitas paginas sobre o percurso que nos permite chegar até a
aldeia Warahatxa Yowkuru. Procurei, aqui, apenas apresentar uma rapida impressdo dessa
viagem que se assemelha um pouco a uma expedi¢do aventureira. Partindo da zona urbana de
Oriximina, até alcangarmos a aldeia, o trajeto se faz, na maior parte das vezes, por transporte
aquatico: barcos, voadeiras™ ou canoas pelos rios Trombetas e Cachorro. Percorri esse
caminho, dessa maneira, por nove vezes, entre agosto de 2009 a agosto de 2013. Ao tragar
uma linha reta desde o centro urbano de Oriximina a aldeia Santidade, sdo aproximadamente
190km. Entretanto, percorri uma longa e demorada viagem, subindo o rio Trombetas até
chegar a uma localidade conhecida como Cachoeira Porteira. A depender do tipo de
embarcacdo, a viagem pode durar quase 18 horas. De 14, o percurso pelo rio Cachorro so €
vencido em canoas ou voadeiras usadas para atravessar 0s varios trechos encachoeirados.
Muitas vezes, viajei com os proprios Kaxuyana, eximios canoeiros.

O tempo de viagem varia conforme a época do ano — no inverno, quando o rio esta
cheio, € mais rapido e em 4 horas é possivel alcancar a aldeia; porém € mais ameacador. No
verdo, quando o rio esta seco, em algumas ocasides, a jornada durou 7 horas e inimeras vezes
foi preciso sair da embarcacao para puxa-la. Este é o pior trecho — 0 mais bonito e espetacular
em termos de belezas naturais em meio a uma floresta preservada, com uma fauna e flora
surpreendentes. Por outro lado, esta também é a parte da viagem mais cansativa e por que nao
dizer, a mais arriscada. Num determinado momento é necessario desembarcar, retirar toda a
bagagem (além de comida e equipamentos), caminhar por uma trilha na floresta de
aproximadamente uns 500m e, novamente, colocar toda a bagagem, subir numa outra
embarcacdo e continuar a navegacdo. E o Salto do Cachorro, conhecido localmente como
Cachoeira Sao Pedro, cuja queda d” &gua tem cerca de 20m de altura e que, na época das
chuvas, fica exuberante, mas também muito perigosa. Esse foi o acidente natural que o casal
francés, Henri e Olga Coudreau, ndo conseguiu ultrapassar em sua expedicdo na virada do
século XIX para o século XX (COUDREAU, 1900). E a essa cachoeira que muitos

™ \oadeira — termo peculiar dessa regido na referéncia as lanchas com motor a gasolina que se deslocam com
rapidez e facilidade pelos rios.
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pesquisadores fazem referéncia (Foto 2). Nao é facil. E os Kaxuyana, tal qual tantos outros
povos indigenas daquela regido, trafegam ao menos uma vez por més por essas estradas
fluviais, quando se deslocam da aldeia para resolver suas coisas na cidade de Oriximind, e

eventualmente no municipio paraense de Santarém.

Foto 2 — Cachoeira Sdo Pedro

Fonte: Polykrates (1963a, p. 70).

Nesse lugar faz muito calor, sempre muito calor. A noite, a temperatura cai e, muitas
vezes, chega a fazer um pouco de frio. A umidade da floresta invade o espaco da aldeia que,
ao amanhecer, estd imersa numa densa névoa. Logo cedo, antes de qualquer atividade, quase
todos vao se banhar no rio — adultos, criancas, velhos. Eu ndo consegui me acostumar a esse
habito, as vezes me banhava no meio do dia, mas sempre preferi os banhos de rio ao
entardecer. Talvez o mais complicado sejam 0s mosquitos que silenciosamente atacam a
todos o dia todo. Superadas algumas questdes, o trabalho em campo é instigante e prazeroso.
As vezes monétono. As vezes o tempo ndo é suficiente para tantas perguntas. Fiquei doente
numa das vezes, bem doente e cansada. N&o tive problemas com a alimenta¢do, ao contrario,
experimentei um pouco de tudo aquilo que comem os Kaxuyana, ao longo do ano. Se,
inicialmente, eu os assediava com interminaveis questionamentos e registros audiovisuais,
com o0 passar do tempo e das varias idas a campo, minha posicdo de pesquisadora,
antropdloga, professora da UFF, ali numa “observacdo participante”, foi se reconfigurando.

Ao0s poucos, estreitei vinculos de confianga com os moradores da aldeia.
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Os velhos com quem muito conversei também demonstravam entusiasmo e, por
vezes, eram eles que me procuravam para contar suas memorias. Também os homens
maduros se sentiam a vontade para falar. Com as mulheres, um pouco mais timidas, passei
horas acompanhando os afazeres diarios: idas a roca para colher mandioca, rachar lenha,
coletar pimenta, preparar a farinha, o beiju ou a bebida fermentada com batata doce; fazer
artesanato de micanga (colares, pulseiras, cintos e tangas), ou tecer rede com o algodéo fiado
& mesmo, na aldeia. Fiquei muito proxima de Maria José Parukunye, uma mulher de quase
40 anos, alguns anos mais jovem que eu, mde de seis filhos, dois deles casados; ela é avd de
duas criangas pequenas. Maria, como é mais conhecida, é filha de Jodo do Vale Pekiriruwa,
irmd de Mauro Makaho, o atual pata yotono (cacique); seu esposo, Candido Waratana, € um
dos in’ki’ yakono (vice-cacique). Maria Jose Parukunye é responsavel pela saude na aldeia —
administra medicamentos e presta os cuidados basicos de saude. Fala muito bem o portugués
e frequenta a escola, esta no ultimo ano do ensino fundamental. Certo dia, ela me disse que eu
era sua pawanare — termo explicado no capitulo 1 “Os Kaxuyana”, quando comento sobre a
categoria de “amigo/visitante”, muito recorrente entre povos karib.

Das criangas me aproximei nas horas dos banhos de rio, ou nos momentos de lavar a
louca ou a roupa, enquanto elas brincavam nuas todas juntas a beira do rio. Com 0s jovens
tive contatos na escola, em algumas ocasides, para conversarmos sobre 0S projetos em
“etnoeducacao” da UFF, para ver fotos ou videos ou, ainda, para ouvir algumas gravacdes em
audio.

Em algumas oportunidades, acompanhei 0os Kaxuyana na coleta de matéria-prima,
quer para fazer algum tipo de artesanato trancado, quer para fazer a constru¢do da tamiriki.
Em geral, eram os homens que iam a frente. Ocasionalmente, algumas criangas também nos
acompanharam. Caminhamos pela floresta em busca das espécies vegetais mais apropriadas
para cada ocasido. Recebi um nome: Ayanaru; foi o velho Manuel Gertrudes quem o
escolheu; disseram ser 0 nome de uma prima que vive no Tumucumague.

Os periodos de permanéncia na aldeia variaram. Na primeira vez, fiquei uns poucos
dias em agosto de 2009, ocasido de meu primeiro contato com o0s Kaxuyana. Nessa
oportunidade, vi a tamiriki em fase de construcdo e percebi o entusiasmo com que os velhos
falavam dessa casa. Nessa viagem, realizada a convite do entdo cacique Jodo do Vale
Pekiriruwa, estava acompanhada de trés alunos da UFF — Sonia Maciel, Heitor Garrido e Inés
Chada. Além deles, estavam conosco a professora Ormezinda dos Santos Souza (lideranga
quilombola) e 0 Waiwai Jodozinho, ambos profissionais da Secretaria Municipal de Educacéo

de Oriximina. No outro ano, em janeiro de 2010, permaneci por 15 dias na aldeia,
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acompanhada pelo professor Adolfo de Oliveira e por um estudante da UFF, Marcelo
Mincarelli. Esse foi, de fato, meu primeiro momento de trabalho de campo entre os
Kaxuyana, quando coletei os primeiros dados sobre parentesco, artesanato e a tamiriki que, na
época, estava praticamente concluida.

Em abril de 2010, voltei a aldeia, dessa vez para acompanhar durante uma semana a
grande festa que fizeram para a inauguracdo da tamiriki. Essa viagem foi realizada com um
grupo de convidados de muitas instituicdes, brasileiros e estrangeiros. Assim, formavamos o
grupo de visitantes de fora, com cerca de uma dezena de pessoas, entre membros da Funai, da
Secretaria de Estado do Meio Ambiente, de 6rgdos ndo governamentais nacionais e
internacionais, e de pesquisadores de universidades internacionais. Em agosto daquele mesmo
ano, regressei sozinha a aldeia, onde permaneci por 15 dias, quando tive oportunidade de
acompanhar os afazeres diarios das mulheres e coletar novos dados sobre o artesanato e a
tamiriki, bem como algumas informacgdes sobre a reocupacdo do rio Cachorro. Em 2011,
também regressei sozinha a aldeia por duas ocasides: a primeira em agosto, quando por la
fiquei cerca de duas semanas conversando sobre o cotidiano, 0s usos da tamiriki, o ritual de
escarificacdo e o projeto de etnoeducacdo da UFF. Em dezembro daquele ano, vi e participei
do “tempo de festa”, como os Kaxuyana dizem. Ao longo de pouco mais de 20 dias,
acompanhei os moradores da aldeia se prepararem para os festejos que ocorrem na época
natalina e também foi nessa ocasido que observei o espaco da tamiriki, usado como lugar de
receber visitantes, vindos de outras aldeias — esse € um assunto sobre o qual me deterei um
pouco mais adiante. Em julho de 2012, fui a aldeia onde permaneci por 20 dias, novamente
acompanhada pelo professor Adolfo de Oliveira. Nessa ocasido, coletei muito material
audiovisual e pude complementar dados sobre parentesco e conversar sobre tematicas, como
lideranca.

No ano de 2013, voltei a aldeia em duas ocasides. A primeira delas, em junho de
2013, quando fiquei por cerca de trés semanas para conferir dados entre os Kaxuyana,
conferir o glossario e mostrar-lhes o material que havia recolhido durante a pesquisa realizada
no exterior. Nessa ocasido, tive ainda mais umas conversas com os velhos e homens maduros
sobre a patatpo (aldeia velha) e sobre a tamiriki. Durante essa viagem, o povo da aldeia me
falou sobre a intencéo de construirem uma nova tamiriki, “modelo kaxuyana”, e do desejo de
que eu pudesse ver e registrar um pouco do processo construtivo. No entanto, junho seria o
meu Ultimo periodo de trabalho de campo, como havia programado. Foi assim que
combinamos o que viria a ser, entdo, minha ultima ida a campo. Essa segunda ocasido

aconteceu em agosto de 2013, quando permaneci por uma semana na aldeia, novamente
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acompanhada pelo professor Adolfo de Oliveira e por uma estudante”. Esse Gltimo campo foi
muito especial. Nesse momento, pude recolher dados preciosos sobre a técnica de construgdo
da tamiriki, que permitiram uma melhor descricdo da casa. Nessa ocasido, também tomei nota
das alteragcdes ocorridas na morfologia da aldeia, que registrei em desenhos. Assim, no
préximo item, comeco a falar da aldeia pelos dados de antigos pesquisadores para entdo

apresentar aqueles que coletei em campo, junto aos Kaxuyana.

2.2 A constituicdo de aldeias e 0 espaco publico de uma casa comunal: a casa grande

Conforme Riviere (2001, p.57), a composi¢do de uma aldeia na regido da Guiana
compreende, em geral, “a parentela de uma pessoa mais velha ou de um casal, ou entdo um
grupo de parentes.” A constituicdo de uma aldeia entre os Kaxuyana se da, em geral, por
decisdo dos prdprios Kaxuyana, ou melhor; de um grupo de homens e suas respectivas
familias que se organizam para tal. Os motivos para a constituicdo de uma aldeia sdo variados
mas entre eles € recorrente o que Riviére (1996) aponta sobre o abandono de um lugar, ap6s o
falecimento do pata yotono da aldeia. O processo é liderado por homens maduros que ja
constituiram familia, sdo casados e tém filhos. Muitas vezes, sdo parentes consanguineos ou
afins: dois irmdos ou cunhados, ou ainda um genro com seu sogro. Provavelmente, seréo eles
que assumirdo os papéis de cacique e vice-cacique. Elementos como a qualidade do solo,
presenca ou ndo de insetos e formigas e facilidades de acesso sdo alguns aspectos
considerados no momento da escolha do melhor lugar para instalarem suas aldeias.
Inicialmente, eles fazem um rogado, quando constroem um tapiri, um pequeno abrigo que
permitira a essas familias permanecerem até 0 momento da colheita dos primeiros frutos e dos
outros alimentos plantados na roca. Nessas circunstancias, espacos publico e privado
coexistem num mesmo lugar. A cozinha, onde todos se alimentam juntos, € o local de
socializacdo. Com o passar do tempo, outras familias aparentadas as duas primeiras vdo se
instalando e surge a necessidade de se construir um lugar publico que permita o encontro de
todos da propria aldeia e que funcione também como local para acolher os visitantes. Essa
necessidade ou desejo por um local de sociabilidade € indicado por Rapoport (1972), como
veremos adiante. Esse lugar publico, em varios casos, se materializa na edificacdo de uma

casa comunal que, por isso, precisa ter grandes dimensdes — € a chamada casa grande.

> A aluna Frederike Fahse acompanhou essa viagem na qualidade de intercambista da Universidade de Arhus,
instituicdo dinamarquesa com a qual a UFF tem parceria.
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Protésio Frikel foi o primeiro a empreender viagens exploratorias para pesquisas de
carater etnogréafico entre os Kaxuyana, como aqui ja afirmei, tendo-os visitado por 4 anos
seguidos a partir de 1944, duas décadas antes deles migrarem para 0 Tumucumaque e
Nhamundg, em 1968 (BECHER, 1975). Frikel esteve naquela regido cerca de uma década
antes do pesquisador amador, Gottfried Polykrates. Na primeira de suas viagens,
possivelmente se iniciando como etndgrafo em pesquisa de campo, Frikel chegou até os
Kaxuyana do rio Cachorro’®. Em 1945, esteve novamente entre 0s Kaxuyana, mas junto ao
grupo que vivia no rio Trombetas; e, em 1946, visitou os Kaxuyana do rio Kuha. Em 1947,
visitou os Kahyana no rio Kaxpakuru e, por fim, voltou aos Kaxuyana no rio Trombetas, em
1948. Apesar dessas quatro ocasides em que esteve entre 0os Kaxuyana, somente anos depois
de sua altima visita é que Frikel publicou seu primeiro trabalho (FRIKEL, 1953), elegendo
como tema de seu artigo o kamani — a preparacdo e uso desse veneno (curare). Contudo, seu
principal trabalho sobre os Kaxuyana (FRIKEL, 1970a) seria publicado quase trés decadas
ap0s suas primeiras viagens a campo entre esse povo, quando estes ja haviam migrado de seu
territorio e a maioria deles havia se instalado no Tumucumaque, entre os Tiriy0, povo tambem
pesquisado por Frikel.

Sem desconsiderar a importancia da obra de Frikel, sobretudo sua abordagem
antropoldgica acerca dos Kaxuyana, incluido af seu trabalho sobre os Tiriy6’’, considero
oportuno, nesta parte do trabalho, comentar os escritos de Polykrates. Boa parte do trabalho
deste autor talvez seja inédita no Brasil e contém informacGes e registros fotograficos da
aldeia e das casas kaxuyana, no final dos anos de 1950. Embora sejam dados sumarios, eles
auxiliam na construcdo de um breve panorama sobre a aldeia e o dia a dia dos Kaxuyana
daquele periodo.

Em 1957, o arqueologo e etndlogo amador Gottfried Polykrates (1963a) esteve por
alguns meses entre os Kaxuyana. Como registrado por ele, estes viviam espalhados pela
regido as margens dos rios Cachorro, Trombetas e laskuri (tributario do rio Trombetas) e
mantinham contatos regulares uns com os outros, em ocasides religiosas e festivas. Eles se
autodenominariam Uarikiana (uariki — tipo de peixe) e, ao todo, somavam 62 pessoas. Em
companhia de Christen Sgdeberg, Polykrates em sua primeira expedi¢do passou por varias
localidades, entre elas uma aldeia localizada no rio Cachorro onde, naquela ocasido, viviam

27 pessoas.

’® Em alguns documentos como, por exemplo, no texto de Becher (1975), o rio Cachorro é denominado Kaxuén.
" Nessa obra, Frikel (1973) apresenta uma minuciosa descricdo da variedade de construgdes que encontrou entre
os Tiriyd. A classificacdo de Frikel muito contribuiu na elaboragéo e analise tipoldgica das casas kaxuyana.
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No relatério dessa expedigdo, Polykrates (1957b) escreveu de forma sucinta sobre as
casas (haeser, no original alemao)® e seus equipamentos. Ele traduziu o termo kaxuyana
phata como casa(s). Conforme Riviére (1996, p. 265), a palavra pata tem ocorréncia entre
inimeros grupos da lingua karib e significa literalmente “lugar”. Em kaxuyana, pata, como
explicamos, é traduzida como “lugar”, aldeia. Polykrates (1957b) escreveu sobre o
phataiténo™! (der haeupling, no original aleméo, o chefe) que decorre de phata. Ao chefe
cabia também a funcdo de curandeiro, pajé (piase™®, em kaxuyana). A posicdo de chefe e
curandeiro era herdada pela linha paterna. E interessante observar que o atual chefe da aldeia
kaxuyana é filho de um ex-chefe que acumulava também a lideranca religiosa protestante.

No rio Cachorro, Polykrates (1957b) observou dois tipos de construcdo: uma
comunal circular (rundhaesern, no original alem&o)’®, onde vérias familias moravam, e uma
casa de planta baixa quadrada, usada por uma familia como local para dormir®. Num trecho
do relatério de sua viagem, Polykrates apenas citou a existéncia da casa dos homens®, mas
em seu artigo para a revista Naturens Verden (POLYKRATES, 1963b) escreveu um pouco

mais sobre essa casa também usada pelos homens durante a festa do Kuringuri.

8 Agradeco a Frederike Fahse que gentilmente traduziu o relatorio do original em alemao para o inglés.

 Em algumas passagens do texto, Polykrates se refere a essa edificacdo como malocaindianern.

8 Ainda em sua descricdo da aldeia e dos costumes dos Kaxuyana, Polykrates observou que a leste da casa de
moradia (a casa circular) havia um local destinado aos cdes usados nas cacadas. A presenca de cdes na aldeia
kaxuyana permanece ainda hoje com esse mesmo proposito. Na casa grande, os Kaxuyana dormiam em redes de
algodéo e usavam panelas confeccionadas da mistura de argila com cinzas de madeira de uma arvore conhecida,
em kaxuyana, como kuehi (caraipé, em portugués, Licania scabra). A confeccdo de cerdmica era funcédo
exclusiva das mulheres. Atualmente, na aldeia, nenhuma mulher, mesmo entre as mais velhas, faz panela de
barro. Algumas contam da época em que viam suas mdes ou tias preparando o barro e misturando-o ao caripé
(caraipé). Elas contam que ajudavam a fazer panelas e potes de barro. Interessante notar que em outras
localidades de Oriximing, por exemplo, na regido do Lago do Moura (ocupada predominantemente por grupos
quilombolas) e também em algumas comunidades do Lago do Sapucué (onde vivem grupos ribeirinhos) persiste
a préatica de producao de artefatos de ceramica, utilizando a técnica de mistura de componente bio-mineral de
entrecasca de arvore calcinada e triturada (carip€), acrescida na mesma propor¢do ao barro. Esse material
funciona como antiplastico ou desengordurante para reduzir a plasticidade do barro. Sobre esse assunto, ver
Russi e Rocha (2012).

8 No documento de 1957b, no original em alemdo, maennerhause [ménnahaus?], e na obra de 1963b, no
original dinamarqués, mandshusets.



Foto 3 — Homens descansam na sombra na casa dos homens dep0|s de suas atividades
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Fonte: Polykrates (1963b p. 274).
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Mapa 8 — Indicacio dos povos visitados por Polykrates e Yde na expedicdo de 1958
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Fonte: Polykrates (1963a, s/pag.).

O mapa 8 mostra as localidades e povos visitados durante a segunda expedicdo que
Polykrates realizou junto com Jens Yde, no ano de 1958. Dessa vez, Polykrates passou por
uma localidade conhecida como Ochtshato que teria sido a principal “sede” dos Kaxuyana,
cujo chefe era Panasjuaru (fotos 4 e 5). Essa localidade ficaria no rio Cachorro a dois dias de

viagem de barco, contando a partir da Cachoeira Sdo Pedro (Salto do Cachorro),
anteriormente referida.

8 Na imagem, é possivel observar a aldeia kaxuyana Ochtshato.
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Foto 4 — O chefe e pajé Panasjuaru ornamentado para festividade com pinturas e decoracdes
corporais®
-

Foto 5 — O chefe Panasjuaru com casa de planta baixa retangular (casa dos homens?) ao
fundo

Fonte: Polykrates (1963a, p. 74).

8 Destaco 0 uso na cabeca o uso do adorno plumério, ja citado, o txamatxama.
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Nesse lugar, os Kaxuyana também viviam em uma casa comunal (felleshuset, no
original em dinamarqués) grande e circular (rundhus, no original em dinamarqués) com 8m
de altura e 10m a 12m de diametro. Medindo cerca de 113m?, essa casa tinha menos da
metade da 4rea, se comparada & tamiriki, construida em 2009, com area de 314m” Também o
chefe, naquela época, vivia nessa casa comunal e teria sido o responsavel pela iniciativa de
construi-la e de limpar a floresta para fazer um rocado. Ao longo do texto, Polykrates
(1963b)* emprega a expressio “maloca”, como sinénimo de aldeia. Alguns dos aspectos do
cotidiano dos Kaxuyana descritos em seu texto se mantém até hoje em dia. Homens e
mulheres saiam cedo para seus afazeres diarios — os homens para cacar e/ou pescar, e as
mulheres iam para as rogas colher mandioca, se reencontrando horas depois na casa comum,
onde se protegiam do “sol ardente do meio-dia”. Antes de sairem, os homens aguardavam
para tomar seu desjejum que era preparado pelas mulheres, pratica que ainda ocorre hoje em
dia. Na Foto 6, registrei o inicio da manh&, quando os moradores voltam da beira do rio, onde
se banham, e as mulheres lavam roupa. A Foto 7 ilustra o inicio das atividades matinais, com

vista parcial da casa comum, registrada por Polykrates, durante sua visita aos Kaxuyana.

Foto 6 — Inicio da manha na aldeia — Mariinha volta da beira do rio, onde se banhou e lavou
roupa (Santidade, 2011)

Fonte: Arquivo proprio.

8 TraducBes minhas, a partir da versio em inglés do original em dinamarqués, realizada por Astrid Keiffer-
Dgssing, a quem agradeco pela imprescindivel ajuda na tradugéo deste e de outros textos em dinamarqués.
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Foto 7 — “A manha fria for¢a que os indigenas nus deixem suas redes. Antes do alvorecer eles

se relinem em volta do fogo e aguardam que as mulheres preparem o café da manhad. As
958

familias se aquecem com o fogo

Fonte: Polykrates (1963b, p. 282, traducdo minha).

Sobre a casa comum, Polykrates (1957b) escreveu que se tratava de um grande
circulo onde, no meio, permanecia um fogo comum. Em seu interior, a casa comunal (Foto 8)
era dividida em triangulos, cada qual pertencente a uma familia que também tinha seu préprio

fogo. Na sequéncia das fotos 9 a 11, trago diferentes perspectivas da casa comunal circular.

8 Texto original: “Morgenkulden tvinger de nggne indianere ud af deres haengekgjer. Inden solen star op
forsamler de sig omkring deres ildsteder, og imens kvinderne tilbereder morgenmaden, varmer familien sig ved
balet.” (POLYKRATES, 1963b, p. 282).
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Foto 8 — Vista do interior da casa comum, onde cada familia tinha sua parte

| —c
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Fonte: Polykrates (1963b, p. 275).

Foto 9 — A grande casa comunal, décadas depois substituida por pequenas casas onde as
familias nucleares passaram a viver

Fonte: Polykrates (1963a, p. 19).
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Foto 10 — Casa grande numa clareira recém-aberta na floresta, vista a partir do rocado de
mandioca

Fonte: Polykrates (1963a, p. 72).

Foto 11 — Prensa de cana-de-acuicar com casa comunal ao fundo

Fonte: Polykrates (1963a, p. 83).



88

Assim como escrevera Frikel (1970), também Polykrates afirmou que esse povo tal
qual os demais que visitara com Yde, estaria prestes a desaparecer: “Voltamos ilesos e
trouxemos conosco colegdes, fotos e filmes, que permitirdo que esse povo que esta perto de
ser extinto tenha viva e preservada a sua cultura, seus modos e costumes.” (POLYKRATES,
1963a, p. 8, traducdo minha®).

Esse progndstico pessimista de que os Kaxuyana seriam extintos, indicado por
Polykrates, ao contrario, ndo se confirmou. Hoje sdo os proprios Kaxuyana que se preocupam
com a preservacdo (valorizacdo) de sua cultura. Eles procuram saber o que j& se escreveu a
respeito de seu povo e se interessam por ter copias de fotos realizadas ha décadas atras pelos
pesquisadores. Eles também pediram cépias das fotos de seus artefatos, mantidos em diversos
museus no Brasil e na Europa®’.

Na patatpo (aldeia velha) Warahatxa Yowkuru, ou como dizem alguns ancides,
“Santidade daqui primeiro”, ndo havia lugares delimitados e¢/ou construidos como aqueles que
existem hoje em dia. Atualmente, na aldeia Santidade, além das unidades habitacionais de
cada familia existem: uma igreja, um posto de saude e o chamado “campo de bola” (campo de
futebol). Na época da aldeia velha, quando os ancides de hoje eram jovens, ndo funcionava
uma instituicdo como a escola. Por outro lado, naquela ocasido, havia um local destinado a
moradia e aprendizado dos rapazes solteiros, onde ao longo do dia os velhos contam que 0s
homens maduros iam para ensina-los. Dizem os velhos que essa era a “casa dos homens”
(muytaraka)®®. Na época da patatpo®, todos trabalhavam com castanha.

Um aspecto que sofreu mudanca foi o porto & margens do rio Cachorro. E esse
local, na beira do rio, onde ainda hoje os Kaxuyana tomam banho. Entretanto, os velhos
sempre contam que existiam dois portos para o banho — um mais afastado usado pelos
homens e outro mais proximo da aldeia, de uso exclusivo das mulheres e criangas.
Atualmente, ndo é mais assim. As familias (casais com filhos solteiros pequenos) costumam

se respeitar mutuamente e se alternam na beira do rio para o banho, mas o local € 0 mesmo

8 Texto original: “Vi kom uskadte tilbage og medbragte samlinger, billeder og film, som vil lade disse
mennesker, der er ved at uddae, leve videre, og som vil bevare deres kultur, deres, deres sceder og skikke.”
(POLYKRATES, 1963a, p. 8).

87 Refiro-me aos artefatos das colegBes dos museus jé citados em nota no texto da introdugao.

& No capitulo “A casa” descrevemos essa edificagio de planta baixa retangular. Através dos depoimentos
coletados, ndo ficou claro se o termo muytaraka significava casa com formato retangular, ou se a expressao
significaria “casa dos homens”. Segundo Frikel (1970a, 1970b) o termo kaxuyana para a “casa dos homens”
seria tot6-kwamane. Ainda conforme Frikel, haveria também uma “casa das mulheres” denominada worédz-
kwamane. Sobre essa Gltima, Polykrates ndo faz mengdo. Também ndo ouvi nos relatos dos velhos, comentarios
sobre tal casa.

8 para Phillip Schuring (informacéo pessoal), o morfema -tpo é indicador de idade ou tempo passado, em raizes
nominais.
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para homens e mulheres. Contemporaneamente, na aldeia Santidade, hd outro porto na
periferia da aldeia, proximo das casas que ficam a oeste. E na beira do rio, no porto, onde
atracam suas canoas, que 0s moradores da aldeia coletam agua para beber e cozinhar, limpam
as pecas de caca e pescado, tomam banho, lavam roupa. E nesse local onde as criangas ficam
horas brincando na agua.

Ao considerar as anotagdes que Polykrates (1957b, 1963b) fez de suas visitas aos
Kaxuyana em fins dos anos de 1950, comparando-as aos relatos que ouvi atualmente dos
velhos, identifiquei algumas recorréncias. Assim, na versao kaxuyana, a tamirikitpo (antiga
tamiriki) era o local de habitacdo da familia extensa do pata yotono, onde mantinham sempre
um fogo em seu interior. Nas narrativas dos velhos sobre a tamiriki da antiga aldeia, naquela
ocasido ndo havia uma casa destinada a cozinha, construida tempos depois. Ainda segundo 0s
velhos Kaxuyana, 0s rapazes solteiros ocupavam uma casa que era de uso exclusivo
masculino. Eles disseram que em todas as aldeias kaxuyana, antes da migracgéo, existia uma
casa grande habitada pelo pata yotono e sua familia extensa. Essas casas comunais, em geral,
eram casas circulares, do tipo tamiriki, mas a casa grande comunal também poderia ter planta
baixa com outros formatos.

E interessante salientar a relevancia do aspecto da tamiriki como espaco comunal. A
tamiriki representa a ideia da coletividade, ¢ local de “gente unida”. Assim, um elemento que
parece ser acionado com a reconstrucao desse tipo de casa é exatamente esse — 0 locus da
comunidade onde o pata yotono tem grande importancia, menos por seu poder de chefe como
aquele que manda, e mais por sua capacidade de coordenar os trabalhos coletivos, ouvir as
demandas da comunidade, receber o visitante, dar exemplo e atuar para evitar ou minimizar
conflitos. Muitos desses episodios tém lugar na casa grande, na tamiriki, durante suas
reunides, festas ou em meio as refeicdes coletivas.

O velho Manuel Gertrudes disse ndo saber ao certo 0 motivo da construcdo da nova
tamiriki, em 2009, ja que as pessoas da aldeia ndo vivem mais 14, ndo dormem Ila. Rindo, ele
disse que “s6 morcego mora 14!”. No ultimo capitulo, discuto um pouco mais as narrativas
dos Kaxuyana a respeito da construcdo da casa comunal, como a tamiriki, entre eles.

A partir das memorias que ouviu dos ancidos (Manoel Gertrudes, Benedito Tawarika
e Honorio Awahuku) sobre a época da patatpo em que seu pai, Juventino Matxuwaya, era 0
pata yotono, Juventino Petirima Junior falou que a construgdo da casa tamiriki (a antiga
tamiriki) teria servido, naquela ocasido, como uma espécie de teste de conhecimento para seu
genro, Manuel Gertrudes, quando este era apenas um jovem recém-casado com sua filha

Mariinha Takawaya (irmd de Juventino Petirima Junior). N&o somente Manuel Gertrudes,
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mas também outros jovens adultos, solteiros ou casados, foram submetidos a esse exercicio de
aprendizagem: aprender-fazendo. Foi o que ocorreu também em 2013, quando reconstruiram
uma pequena tamiriki “modelo kaxuyana”, quando novamente se deu de forma evidente 0
processo do “aprender-vendo”, “aprender-fazendo”. Esse sistema de ensino-aprendizagem
intergeracional, organizado por género, ocorria na época anterior & migracdo kaxuyana. Como
observei, o0 aprendizado do kwe’toh kumu, “nosso jeito de ser” se assenta nesse tipo de
processo educativo.

Voltando a narrativa de Juventino Petirima Junior, segundo lhe contaram esses
velhos, tdo logo terminavam uma parte da construgdo, Juventino Matxuwaya pedia para
desmontarem e refazerem. Essa casa se localizava mais ou menos no mesmo lugar onde 0s
Kaxuyana ergueram a tamiriki, em 2009, e tinha aproximadamente as mesmas dimensdes da
atual casa. Juventino Petirima Junior também comentou sobre a ajuda que 0s jovens
aprendizes teriam recebido naquela época para fazer a parte final da cobertura e instalar um
elemento decorativo na parte superior do esteio central que fica do lado externo do telhado.
Honorio Awahuku explicou que esse mesmo elemento decorativo faltou na tamiriki
construida em 2009. Honorio disse: “falta um tamirikizinho bem menor, de palha (itxurini)”.
Naquela época da antiga aldeia, para resolver essa dificuldade técnica, eles chamaram Antonio
Grande Waratana, que vivia huma aldeia vizinha, na regido do rio Ambrésio. Era ele quem
“sabia fazer” ou a quem pediram para ensinar-fazer esse elemento decorativo, colocado na
parte superior da cobertura, no lado externo.

A Figura 4 (desenho da antiga aldeia) foi elaborada a partir das lembrancas dos
velhos. Se em tempos remotos, anterior a migracdo, havia uma casa grande comunal para a
habitacdo, uma casa dos homens e a casa de farinha, ha décadas as familias nucleares tém
suas proprias casas. Atualmente, as mudancas na ocupa¢do do espaco da aldeia acontecem
constantemente. N&o é possivel afirmar se 0 mesmo ocorria em tempos remotos. Dessa forma,
a morfologia da atual aldeia sofreu mudancas. Isso pode ser observado ao confrontar a Figura
6 (morfologia da aldeia em 2011) com a Figura 8 (morfologia da aldeia em 2013), onde varios
elementos foram alterados e novos foram incorporados.

No desenho da antiga aldeia, ha indicacdo dos locais na beira do rio, usados para o
banho. Esses locais, corriqueiramente denominados de “portos”, eram separados por género.
As cozinhas (cozinha coletiva e de fazer beiju/farinha) ficavam ao lado da tamiriki. Antes de
as terem construido, a cozinha, ou melhor, o fogo, inicialmente ficava dentro da tamiriki.
Havia, ainda, um espago ndo construido na area externa adjacente a casa, onde 0s Kaxuyana

faziam suas refeigcdes coletivas e se alimentavam separados por género. A casa dos rapazes
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(muytaraka ?) era instalada onde hoje esta o posto de satde (letra D, Figura 8). Ao fundo da
aldeia, no sentido oeste, ficaria a casa denominada tahuy®, que dizem ter sido a casa do pajé,

usada em sessOes de rituais de cura, cuja construcdo seria provisoria/temporaria.

Figura 4 — Desenho da patatpo Warahatxa Yowkuru, a partir de relatos dos velhos

wori tunakwatari (porto das mulheres)

tamiriki onde vivia Juventino Matxuwaya com sua familia extensa
cozinha coletiva em formato wayapanan (planta baixa eliptica)
kayana kwamani (casa de beiju ou cozinha para farinha)
muytaraka (casa dos rapazes)

fogo dos rapazes (usado para preparar veneno ou artefatos)

local de refeig@es coletivas (separados por género)

toto tunakwatari (porto dos homens)

tahuy (casa temporéria do pajé)

CoNoORLONE

Fonte: Arquivo da pesquisa.

% Em Frikel (1970b), txirhana.



Mapa 9 — Localizacdo das atuais aldeias Kaxuyana no rio Cachorro (Santidade e Chapéu) e indicacdo de antiga aldeia visitada por
Polykrates
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2.3 Aldeia kaxuyana: morfologia

Ao discorrer sobre a aldeia, sua forma e a configuracdo espacial onde se situam as
casas, ndo o faco sem considerar o que talvez seja 0 mais importante: a organizacao social
kaxuyana. A ocupacdo do espaco na aldeia ndo é algo que ocorre aleatoriamente ou ao
simples acaso, ou seja, as familia ndo instalam suas casas onde bem quiserem. E, ainda que
exista uma liberdade na escolha do local, ela ndo ocorre desvinculada da estrutura de
parentesco. Dessa forma, as familias nucleares erguem suas casas a poucos metros de seus
grupos domésticos. Os rapazes, apds 0 matriménio, se deslocam para a casa da moca, onde
proximo dali, em pouco tempo o jovem casal erguera sua nova habitacéo.

Considerando que o foco de andlise desta pesquisa é a casa comunal e ndo a
habitacdo das familias nucleares, convém salientar que a morfologia aqui apresentada é ainda
bastante preliminar no ambito dos estudos sobre organizacao social kaxuyana. Neste sentido,
tomei como referéncia o conceito de morfologia social, como explicitado por Mauss (2003, p.
425):

[...] ciéncia que estuda, ndo apenas para descrevé-lo mas também para
explica-lo, o substrato material das sociedades, isto €, a forma que elas
ostentam ao se estabelecerem no solo, o volume e a densidade da populacéo,

a maneira como esta se distribui, bem como o conjunto das coisas que
servem de base para a vida coletiva.

A aldeia kaxuyana pesquisada estd situada a margem esquerda do rio Cachorro,
muito perto do curso de um pequeno igarapé que lhe da nome, o igarapé Warahatxa.
Considerando o que explica Riviére (2001) sobre o porte das aldeias na regido da Guiana, a
aldeia Santidade poderia ser considerada de porte médio — nem pequena, com pouco mais de
uma duzia de moradores, nem grande com mais de uma centena. E possivel, ainda, considera-
la uma aldeia madura. Para Riviere (2001), uma aldeia madura assim é considerada menos
pelo tempo de sua existéncia e mais por sua organizacdo social, composta por uma familia
extensa que engloba quatro geracdes®.

No desenho abaixo (Figura 5), realizado por alunos da escola da aldeia, é possivel ter
uma ideia do que poderiamos denominar como uma vista panoramica. H& algumas rogas
muito proximas da aldeia, onde as mulheres acompanham o manejo da mandioca, frutas,

pimenta e outros, e onde coletam madeira para fazer fogo. Outras rogas ficam um pouco mais

°! Considero a aldeia Santidade uma aldeia madura, a partir da genealogia realizada através de entrevistas com
alguns Kaxuyana.
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distantes da aldeia. Também h& vérias arvores frutiferas espalhadas pela aldeia, como
mamoeiros, bananeiras, cajueiros, pés de maracuja, coqueiros, ingazeiros, entre outros, onde

as criangas brincam. As criangas é que costumam coletar frutas.

Figura 5 — Desenho coletivo dos alunos da escola com panorama da aldeia, em 2013

Fonte: Desenho de Josivan Xemu, Carlixto Asusuke, Janilson Warakatxama, Gerson Napeta e Gildo
Xerensioma, 2013

Na planta de situacdo da aldeia em 2011 (Figura 6), vemos que a tamiriki esta
instalada praticamente no que poderia ser denominado como “centro” da aldeia. Essa
centralidade da tamiriki (kwama akani = casa grande) na configuracdo espacial da aldeia,
também esté presente no desenho de Mauro Mukaho (Figura 7).

Sobre a configuracdo espacial da aldeia Santidade, Girardi (2011, p.103) afirma:

Aos olhos de um visitante, a aldeia ndo possui um formato caracteristico,
acompanhando o “amorfismo” relacionado as povoagdes habitadas por
outros povos indigenas guianenses. Santidade é delimitada pelos rocados,
pelos cursos d’agua e pelas matas, e tem suas construcdes distribuidas por
duas clareiras principais. Diz-se que, h&d poucos anos, um rogado dividia
essas clareiras, do qual restou apenas a vegetagdo rasteira de um batatal.
Hoje, existem trilhas limpas e largas entre elas, separadas entre si por ndo
mais que um ou dois minutos de caminhada.
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Figura 6 — Morfologia da aldeia Santidade em 2011 — planta de situacdo (escala 1:2.000)
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Habitagdes/construgdes:

1. Familia Patricia/Mauro 9. - 17. Familia Mariinha/ Manoel e Juventino
2. Professores 10. Familia Isabel/ Jodo do Vale Jr.
3. Cozinha da lIsabel 11. Familia Marlene / Antonio 18. Familia Goreti/ Renato
4. Cozinha velha Maria José 12. Cozinha da Nazaré 19. Familia Elaine/ Gerson
5. Cozinha da Maria José 13. Familia Nazaré 20. Cozinha da Goreti
6. Familias Maria José/ Candido e Edna/ 14. Cozinha da Nazaré 21. Familia Francilea/ Gildo
Adriano 15. Casa de farinha 22. Escola/ Igreja
7. Missionarios 16. Familia Patricia/ Mauro (em 23. Cozinha da Marlene
8. Missionarios construgao) 24. Cozinha da Mariinha
Termos em kaxuyana:
ahoymuru — igarapé alagoano (?) kayama kwamani — casa de farinha ohikwamani — posto de satde
hatakai — nascente kwaytiri kwayowkuru — igarapé do buriti (?)  tuna kwata — porto, lugar para o banho
haykra kahaitara kwamani — galinheiro katxuru tuna — rio Cachorro warahatxa yowkuru — igarapé do carazinho
imoho — roca kuhor komu kwamani — igreja yarmatpiri — cachoeira dos ndo indios
iwomuri — poente miiretomu wosomukatohu — escola wehoto kwamani — casa de fogo (cozinha)
Outras construgdes/espagos:
A. Porto D. Posto de salide G. Campo de futebol (Gnico espaco ndo
B. Barracdo de refeicdes coletivas E. Casa vazia construido)
C. Futuraescola F. Galinheiro

Fonte: Arquivo da pesquisa.
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Figura 7 — Desenho com esquema da aldeia Santidade, destaque no centro para a tamiriki

Fonte: Desenho de Mauro Makaho (janlzoloj." N —

Os espacos edificados (construidos) de uso coletivo ou familiar na aldeia sdo: as
unidades habitacionais das familias kaxuyana, as cozinhas®, a casa de farinha, 0 posto de
salde, as unidades habitacionais dos missionarios, espacos de galinheiro, a area do porto, a
escola e a igreja. Ao total, observamos 29 espacos construidos. O Unico espaco de uso
coletivo ndo construido € o campo de futebol. Analisando a Figura 6, € possivel afirmar que a
maioria das casas estd mais ou menos disposta ao longo de dois eixos perpendiculares a
margem do rio, sendo que as demais estdo espalhadas umas ao fundo da aldeia (sentido oeste)
¢ outras no “bairro” denominado Samauma, mais a leste, proximas do igarapé Kwaytiri
(igarapé do buriti). A morfologia da aldeia materializa a forma como as familias se organizam
no espaco. Assim, fica claro que os grupos domésticos®® instalam suas casas e cozinha(s)
proximas umas das outras, ou seja, mantendo 5m a 20m de distancia entre elas. As familias
com seus filhos solteiros ocupam unidades habitacionais distintas, ou seja, cada familia tem
sua casa’. Em geral, quando uma filha se casa, por exemplo, surge a necessidade de um novo

espaco para o casal que sera instalado preferencialmente proximo a casa dos pais da moca.

%2 Cada grupo doméstico tem sua cozinha que é uma construcéo externa & unidade habitacional da familia e, em
geral, ndo tem revestimento parietal. Nesse local de convivio coletivo familiar, as mulheres preparam os
alimentos e bebidas, confeccionam seus artefatos de micanga e conversam com outras mulheres.

% «[..] o conceito de grupo doméstico designa qualquer conjunto de individuos que realizam juntos e
cotidianamente tarefas de produg@o para sua sobrevivéncia e consomem juntos os produtos do seu trabalho.”
(LENCLUD, 2012, p. 313, traducdo minha). Estamos diante, pois, de principios organizacionais logicamente
distintos que resultam na formagao de diferentes unidades sociais em sua composicao.

% As familias abrigam ocasionalmente e de forma temporaria seus visitantes, em geral parentes nio
corresidentes.
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Caberd ao genro, auxiliado por parentes (afins — cunhados e consanguineos —, irmdos e
primos) providenciar a construcéo da nova casa.

Apesar dessa descricdo, € importante frisar que a configuracdo espacial da aldeia
sofre constantes mudancas. Casas sdo construidas, abandonas e/ou desmanchadas com
frequéncia, conforme os interesses e necessidades das familias que as ocupam. Novas casas
surgem com a chegada de familias aparentadas ao pata yotono que se mudam para a aldeia,
ou quando um novo casal se constitui, tal qual escreveram Gallois e Grupioni (2003). As
vezes, 0s Kaxuyana chegam a mudar sua casa de lugar dentro da prépria aldeia. Foi o que
observei ocorrer entre 2009 a 2013, por exemplo, com as casas das familias de Jodo do Vale
Pekiriruwa ou do pata yotono da aldeia; foi ainda o que vimos ocorrer quando 0s jovens
Violeta Imenuri e Savio Kamatxu se casaram. Por isso, a morfologia da aldeia, registrada na
Figura 6, sofreu algumas alteracbes que foram registradas em 2013 e que podem ser
observadas na Figura 8%.

A casa de farinha (Foto 12) esta instalada bem proxima a margem do rio, perto do

porto, e é usada por praticamente todas as mulheres da aldeia.

% A casa n° 1 que antes era usada pela familia do pata yotono (Patricia Wirisi, seu marido Mauro Makaho e
filhos solteiros) € agora utilizada por professores que vém de outros lugares (item ). A casa de n° 2, antes usada
pelos professores/merendeira foi abandonada (item I1). O antigo barracdo de refeicdo coletiva (letra B) agora
funciona como casa dos professores e cozinha da escola (item 111). Proximo da casa n° 14 (casa de farinha), foi
instalado um galinheiro para a familia de Nazaré Imoyoko (item IV). A pouco mais de 20m, foi construido um
barracdo usado para refeicdes coletivas e outras atividades (item V). Préximo da antiga cozinha (casa n° 3),
Isabel Taya teve erguida uma nova cozinha (item VI1). A casa de n° 6 agora é ocupada por uma das filhas recém
casadas de Maria José Parukunye que, com seu marido, compartilham a unidade habitacional construida e
dividida com revestimento parietal, com a familia que ali ja estava instalada de seu irm&o, Adriano Keetxu, com
casado sua prima, Edna Aniwa, e seus filhos (item VII). Maria José Parukunye, seu esposo, Candido Waratana,
e seus filhos solteiros agora se mudaram e ocupam uma casa provisoria, onde antes era sua cozinha (item VIII).
A casa n° 15 que em 2011 estava em construgdo, hoje abriga Mauro Makaho com sua esposa, Patricia Wirisi e
seus filhos solteiros. Préximo dali foi construida uma nova cozinha para Patricia (item 1X). A casa n° 21, onde
antes funcionava parte da escola (1° segmento do ensino fundamental) e a igreja, hoje estd abandonada. Onde
antes existia a letra C, que seria destinada & escola, em 2012 foi construida uma igreja (item X).
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Foto 12 — Casa de farinha: kayama kwamani, as vezes chamada de wehoto kwamani, “casa de
fogo” (Saidade, 2011)

2

Fonte: Arquivo proprio. '

Foto 13 — Mulheres trabalhando na casa de farinha (Santidade, 2012)

. ' "'",,*'f"-l- ~ g =

Da esquerda para direita — Emliana, Francilea Waukma, Maria José Parukune e Maria Goreti Tsiripiniti. As criancas
(Luciano e Jalice) sdo filhos de Francilea.

Fonte: Arquivo proprio.
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Figura 8 — Morfologia da aldeia Santidade, em 2013 (em azul, as casas abandonadas ou
novas construgoes)
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Novas construcdes:

| — Galinheiro da Nazaré

Il — Barracéo

11l — Cozinha nova da Isabel

IV — Tamiriki “modelo kaxuyana”
V — Cozinha nova da Patricia
Casas abandonadas: 2 e 22

Mudangas:
5 — Casa provisoria da familia de Maria José/ Candido
6 — Familia da Edna/ Adriano e Xepa/ Xemu

Letra C: igreja nova
Fonte: Arquivo da pesquisa.
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Foto 14 — Patricia Wirisi descansa em sua nova cozinha, na ocasido com a cobertura de palha
trancada ainda incompleta (Santidade, 2013) |
: o ,,w

Fonte: Arquivo proprio.

Ao lado da tamiriki construida em 2009 com 20m de didmetro e 8m de altura
(314m?), foi construida em 2013 uma tamiriki “modelo kaxuyana” de menor dimensdo (6

vezes menor) com 8m de diametro e cerca de 4m de altura (50m>).
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Foto 15 — A direita, a primeira tamiriki da aldeia Santidade, construida em 2009 vista a partir
do campo de futebol. A esquerda, a area ja limpa, em 2013, para a construcdo da nova
tamiriki “modelo kaxuyana”. Ao fundo, no meio, vista da igreja construida em 2012, onde
celebram cultos trés vezes por semana (Sautidade, 2013)

Fonte: Arquivo proprio.

2.4 Uma versdo da aldeia antiga (patatpo) e da casa grande (kwama akani)®

Essa versdo da patatpo Warahatxa Yowkuru e de outras aldeias velhas remonta aos
tempos de antigos lideres kaxuyana. Foram inimeras ocasides em que, conversando com 0S
ancides, o tema tamiriki acionava suas memorias sobre as aldeias velhas. As lembrangas sobre
esses lugares e seus respectivos pata yotono vinham a tona. As indagagdes sobre a casa
comunal muitas vezes eram respondidas pelas memorias dos tempos anteriores a migracdo
para 0 Tumucumagque. Os relatos se referem ao periodo que vai desde quando esses velhos
ainda eram criangas e viviam na aldeia Tut ko (anos de 1940 ?) até o0 momento do abandono
de seu territorio no rio Cachorro (1968). Ao longo desse periodo, alguns desses velhos com
suas familias viveram em outras aldeias: Maharawani, Warahatxa Yowkuru e Ewarho
Mahunkatpiri. Essas narrativas, para aqueles que ndo as vivenciaram, parecem dar sentido a
construcdo contemporanea da casa grande (kwama akani), ao situarem-na na trajetoria dos
Kaxuyana que vivem hoje em Warahatxa Yowkuru. Essa versdo foi elaborada a partir das

lembrancas de homens, como os velhos Eugenio Wanaruku, Manuel Gertrudes e Hondrio

% Essa poderia ser considerada uma versdo preliminar da ocupacio de antigas aldeias kaxuyana que em estudos
futuros pode ser complementada.
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Awahuku e de atuais lideres, como Juventino Petirima Junior, ou Jodo do Vale Pekiriruwa. A

Tabela 2 sintetiza alguns dados obtidos nesses relatos.

Tabela 2 — Versdo preliminar com a identificacdo e dados de algumas antigas aldeias

kaxuyana
Aldeia Habitacéo
_ (r)ome Significado / Pata yotono / comgr]al _
indigena) / Localizacdo familia Tipo
Nome em ¢ Inkivakono extensa do construtivo
Possivel portugués y lider (casa
periodo grande)
rio
2 2 2 2 2
Txaka ' Cachorrinho ' ' '
Mohetpiri / Tapereba _ Amakuku
velho / rio (Yaskuryana)/ . 5
, . sim :
" Ambrosio
’ ? ?
Tut’ko / castanheira . Petirima / ?
ou castanha/ rio . - .
Cachorrinho Sim nao er_a_tl_po
anos 40 (?) 5 ? tamiriki
Maharawani . . Antonip
/ Cachoeira rio Conori
grande ou Cachorro Wakawaka/
fins anos 40 porao / prox. sim wayampani
e cachoeira Juventino
inicio anos 50 5 ~
) : Sao Pedro Matxuwaya
Warahatxa Juventino
Yowkuru / lgarapé do Matxuwaya /
carazinho / rio sim Tamiriki
anos 55 (?) Cachorro Antonio
até 1962 Santidade Conori
Wakawaka
Ewarho lombo de rio Honorio
mahunkatpiri anta Cachorro Awahuku/ &0
?

1962-1968

Fonte: Elaboragéo propria

O velho Eugenio Wanaruku nasceu numa aldeia no rio Cachorrinho (afluente do rio

Cachorro), Manuel Gertrudes, um Txikyana, nasceu na aldeia Txiharimuhahay (folha

grande), proximo ao rio Trombetas (o rio Grande), onde seu pai era pata yotono, Honorio

Awahuku nasceu na aldeia Tut’ko, e Juventino Petirima Junior nasceu na antiga aldeia

Warahatxa Yowkuru.

Eugenio Wanaruku (irmdo de Juventino Matxuwaya por parte de pai e irmédo de Jodo

do Vale Pekiriruwa por parte de méde, Maria Tirimd) e seu ihoyitkanenhiri (aguele que criou,
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nesse caso, padrasto) Antonio Grande Waratana (pai de Jodo do Vale Pekiriruwa) se
mudaram para Tut’ko (no rio Cachorrinho) depois de viverem na aldeia Mohetpiri (no rio
Ambrésio). Antonio Grande Waratana era primo de Antonio Conori Wakawaka, Juventino
Matxuwaya, José Conori e Tumot’inke. O pai deles era Petirima, chefe da aldeia Tut ko.
Quando viviam nessa aldeia, o pai de Eugénio Wanaruku, José Conori (?), era considerado
um towono (aquele que sabe, um sébio) capaz de saber fazer casas de tipos diferentes; ele era
um “especialista em constru¢do”, como disseram Hondério Awahuku e Juventino Petirima
Junior. Na aldeia Tut ko ndo construiram uma casa grande do tipo tamiriki, mas todos viviam
numa grande habitacdo comunal.

Certo dia, Petirima, chefe da aldeia Tut’ko, ficou muito doente e tempos depois
faleceu. Como era costume nessas circunstancias, seus parentes abandonaram a aldeia e
iniciaram um novo rogado. Com isso, abriram uma outra aldeia as margens do rio Cachorro,
localizada proximo ao Varadouro — a Cachoeira S&o Pedro. Nesse local, fundaram a aldeia
Maharawani. Antonio Conori Wakawaka assumiu a chefia e Juventino Matxuwaya se tornou
seu in ki’ yakono (parceiro de trabalho, ajudante, vice-chefe). Neste lugar a habitacdo comunal
era do tipo wayampani (construgcdo com planta baixa eliptica, sem paredes).

Naquela ocasido, os irmaos Antonio Conori Wakawaka e Juventino Matxuwaya
vendiam castanha do Para para um branco de nome Pedrdo, que decidiu fazer um rogado
grande junto com os irmdos Makawaka e Matxuwaya. O local escolhido era um antigo
acampamento no rio Cachorro, usado como local de “pouso” (para pernoitar) e conhecido
pelos ndo indigenas por seu nome em portugués: Santidade. Parece que o nome Santidade
teria sido dado pela equipe da Comissdo Delimitadora de Fronteira, em meados nos anos de
1930. Esse local era conhecido pelos Kaxuyana como Warahatxa Yowkuru, em funcdo de um
igarapé proximo dali.

Com a morte da sua esposa, Wakawaka decidiu deixar a chefia e, como acontecera
antes, a aldeia foi abandonada. Dessa vez, o local que o grupo escolheu para abrir a aldeia era
0 antigo acampamento conhecido como Santidade. Ali eles abriram a aldeia Warahatxa
Yowkuru, onde Juventino Matxuwaya foi chefe e curandeiro por mais de 10 anos. Ele falava

com os espiritos na tahuy®’.

°" Nao foi possivel precisar o significado do termo tahuy. Pelos relatos dos velhos Kaxuyana, esse era um tipo de
casa provisoria, feita de palha tal qual um abrigo. Eles contam que neste local o curandeiro, piad ze (pajé) falava
com 0s espiritos.
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Nessa aldeia, Juventino Matxuwaya decidiu que a habitagdo comunal seria do tipo
tamiriki. Antes de esta casa ficar pronta, eles fizeram uma construcdo provisoria®. A antiga
tamiriki foi construida pelos jovens (homens adultos), depois de intenso processo de
aprendizado, como apareceu no relato dos velhos, anteriormente mencionado. Juventino
Matxuwaya pedia para que jovens demonstrassem seu conhecimento. Para isso, eles deviam
construir e desmanchar — era uma espécie de teste, prova. A palha de ubim, que dizem ser
muito boa para o telhado, ndo nascia perto da aldeia e teve que ser coletada longe, “la pra
cima”, como disseram, perto de um local conhecido como “caida dos pretos”. Como dito,
Antonio Grande Waratana foi chamado para ajudar no momento de finalizagdo da casa, para
ajudar a colocar o itxurumini (itxuru — camardo, literalmente casinha de camardo). Esse
adorno, colocado na parte superior do lado externo do telhado, era elemento decorativo e
sonoro, ja que os pequenos pedacos de cerca de 15cm de txari (taboca) ficavam pendurados e
tilintavam com o bater do vento.

Na antiga aldeia Warahatxa Yowkuru, todos foram morar nessa casa comunal
(tamiriki), onde também preparavam os alimentos. O fogo ficava acesso todo o dia e 0s
aquecia durante as noites frias. Além dessa casa grande, havia dois outros tipos de construcao:
uma cozinha usada para o preparo da farinha e uma casa dos homens, do tipo muytaraka. Em
Santidade, Antonio Grande Waratana fez uma casa do tipo kehahana (casa de planta baixa
retangular) para sua familia viver. As lembrancas de Jodo do Vale Pekiriruwa, por exemplo,
remetem a essa época.

Pouco antes de falecer, o lider Juventino Matxuwaya abriu um rocado,
posteriormente conhecido como Ewarho mahunkatpiri. Com seu falecimento, seu filho
Honorio Awahuku assumiu a chefia. O grupo, entdo, abandonou Santidade, como de costume
nessas circunstancias, e foi viver nessa nova aldeia. Como os velhos contaram, nao
permaneceram por muito tempo nessa localidade. Em 1968, abandonaram esse lugar para
migrar para 0 Tumucumaque. Na aldeia Ewarho mahunkatpirT, eles ndo construiram uma casa
comunal e as familias nucleares tinham suas proprias casas. Vale lembrar que naquela ocasido
eles estavam bastante adoentados. Isso teria dificultado a construcdo de uma casa comunal?
N&o € possivel afirmar nada nesse sentido. Contudo, quando do regresso ao rio Cachorro de
parte dos Kaxuyana migrados para o0 Tumucumaque, o grupo desejava abrir sua aldeia no

mesmo local de uma antiga aldeia kaxuyana. E decidiram escolher o lugar onde seus

% Esse tipo de construcéo proviséria é denominada mara yakinari (jacu) ou so’sohokono (pelo feio) e foi feita
com palha de curud. A referéncia a “pelo feio” decorre do fato da palha ndo ser trangada, como usam fazer na
cobertura de outras casas.
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familiares viveram por muito tempo. Além da referéncia a um lugar onde permaneceram sob
a lideranga do importante chefe Juventino Matxuwaya, Santidade tambem foi escolhida por
questBes pragmaticas. O lugar da antiga aldeia Ewarho mahunkatpiri era mais distante e isso
significaria também mais custos nos deslocamentos frequentes da aldeia para o centro urbano
de Oriximina. O proprio local da antiga Ewarho mahunkatpiri foi considerado improprio por
dois aspectos: ndo havia bons locais para a roga ali proximos e, atras da aldeia, existe um
grande charco, o que limitaria a possibilidade de a aldeia crescer e acomodar varias familias.

2.5 A lingua kaxuyana e o multilinguismo na aldeia

Antes de tratar da lingua kaxuyana, faco um breve apontamento sobre as linguas
indigenas no Brasil, com énfase aquelas faladas na Amazénia. Esse resumo foi elaborado a
partir dos estudos de Rodrigues (1993)%° e Seki (1999). A problemética dos estudos sobre as
linguas indigenas brasileiras ha mais de um século traz enormes desafios aos pesquisadores.
As linguas indigenas brasileiras tém, em geral, poucos falantes: sdo menos de mil pessoas.
Embora ndo existam dados totalmente precisos, 0s estudiosos da area concordam em estimar
que sdo faladas hoje, no Brasil, cerca de 180 linguas distribuidas em cinco grandes grupos:
tronco Tupi, tronco Macro-Jé, familia Karib, familia Aruak, familia Pano, existindo ainda
nove familias menores e dez isolados linguisticos (SEKI, 1999).

Durante décadas, o linguista Aryon Rodrigues (1993) se dedicou aos estudos das
linguas indigenas da Amazé6nia. Segundo ele, o panorama linguistico da Amazdnia se
caracteriza, hoje, pelo predominio de trés familias linguisticas distribuidas naquele espaco
geogréafico: a Arudk, a Karib e a Tupi-Guarani, em contraste com o grande nimero de
familias menores, que em parte se justapdem as maiores e, em parte, se intercalam no meio
delas. Conforme Rodrigues, a familia Karib é essencialmente amaz6nica, igualmente presente
tanto ao norte quanto ao sul do rio Amazonas. Para Lucy Seki (1999), a familia Karib é
representada no Brasil por vinte linguas que se distribuem ao norte e ao sul do rio Amazonas.

Outras linguas dessa familia sdo faladas nas Guianas, Venezuela e Colombia.

% Além desse artigo de Rodrigues, muitas informacdes foram extraidas de seu texto “Panorama das linguas
indigenas na Amazonia”, disponivel em: <http://www.comciencia.br/reportagens/amazonia/amaz6.htm>.
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O linguista Desmond Derbyshire'®

, talvez o primeiro a estudar e publicar trabalhos
sobre a lingua kaxuyana (1958a, 1958b, 1961)*"*, classificou-a como uma lingua pertencente
ao tronco linguistico karib. Na ocasido de seus estudos, em torno dos anos de 1950, a lingua
kaxuyana comparada a outras da mesma area formaria um dialeto préprio, com algumas
particularidades, tais como uso de afixos, e estaria vinculada a um grupo etnolinguistico que
ele denominou como ‘“kaxuyana-warikyana”. Outro estudo de classificacdo linguistica dos
povos indigenas do Para setentrional, que incluiu a lingua dos Kaxuyana, foi realizado por
Protasio Frikel (1958), que classificou o kaxuyana como um dialeto warikyana (FRIKEL,
1970a). Entre os anos de 1970 a 1980, a linguista Ruth Wallace de Paula (1970, 1976, 1977,
1983) dedicou-se a estudar fonologia e afixos da lingua kaxuyana. Em artigo publicado mais
recentemente, o linguista Sérgio Meira (2006) vincula a lingua kaxuyana, da familia
linguistica karib, ao grupo parukotoano. Como recomenda Meira (2006), a figura seguinte
deve ser vista como uma “primeira aproximacdo”, em decorréncia das intimeras davidas

acerca do grau de parentesco entre essas linguas.

100 pesmond Derbyshire (1924-2007) foi missionério e linguista do Summer Institute of Linguistics, estudou
linguas das terras baixas da Amazdnia e Guiana e seu principal trabalho foi sobre a lingua dos Hixkaryana.
Dedicou-se a traduzir a Biblia para a lingua Hixkaryana e no Brasil viveu entre esse povo na aldeia Kasawa, no
rio Nhamunda. (Resumo em portugués, elaborado a partir do original em inglés, disponivel em:
<http://www.linguistlist.org/issues/19/19-1.htmlorg/issues/19/19-1.html>. Acesso em: 2 maio 2012.

101 Os textos de Derbyshire dos anos de 1958 cito-os apenas (nas referéncias e no Quadro 1), pois na ocasido em
que estive no Museu Nacional (UFRJ/RJ), os arquivos da area da linguistica estavam indisponiveis para
pesquisa.
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Figura 9 — Classificacdo provisoria das linguas da familia Karib
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Fonte: Meira (2006, p. 169).
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Acerca da lingua kaxuyana, Frikel (1970b, p. 279-280) identificou quatro “formas de
linguagem™: a) comum ou ordindria (usada na vida diaria), b) “litirgica” ou religiosa (usada
em cerimoOnias religiosas, invocagdes), ¢) linguagem educada ou “estilo elevado” (quase

NA

recitativa, com elevagdo da altura de voz), d) “baixo caldo” (palavroes).

Vivendo entre os Tiriyd, com quem estabeleceram relacbes matrimoniais, 0s
Kaxuyana aprenderam a falar Tiriyd. Enquanto viveram no rio Cachorro, os Kaxuyana
mantiveram convivéncia com os caboclos castanheiros e com os negros do rio Trombetas e,
por isso, muitos homens falavam fluentemente o “portugués caboclo” e as mulheres, apesar
de o entenderem, falavam com certa dificuldade. Desde quando se instalaram no
Tumucumaque, Frikel e Cortez (1972, p. 21) ja vislumbravam que as geracdes seguintes se
tornariam “triglota, falando Kaxuyana, Tiriyé e Portugués”.

O polilinguismo indicado por Frikel e Cortez (1972) nos anos de 1970 é fato
recorrente atualmente entre os Kaxuyana, desde sua migracdo para o Paru de Oeste
(Tumucumaque) e seu regresso para o rio Cachorro. Na aldeia Santidade, também observei
uma profusdo de linguas faladas que condensei no Grafico 1. Um fato recorrente que ocorre
na aldeia é uma pessoa falar em kaxuyana e a outra responder em tiriyd. E importante
salientar que uma mesma pessoa fala duas, trés ou até quatro linguas. Em 2011, para a
elaboracdo desse gréafico, considerei as pessoas com idade acima dos 5 anos. Com isso, do
total de 62 pessoas que habitavam a aldeia naquela ocasido, foram subtraidas 14 pessoas (8
criancas de 0 a 1 ano e 6 de 1 a 4 anos) o que significou que o universo de analise foi reduzido
para 48 pessoas no total, sendo 25 homens e 23 mulheres. Nesse levantamento, ndo considerei
o0 grau de dominio da lingua falada. A partir desses dados, é possivel indicar que a lingua que
predomina é o tiriyo (falado por 93,7% da populacdo), seguida do portugués (falado por
89,6% da populacdo), em terceiro lugar, o kaxuyana (falado por 85,4% da populacdo), em
quarto esta o txikyana (falado por 29,2% da populacdo), em quinto, o waiwai (falado por 25%
da populacdo) e por fim, apenas um Gnico homem fala o tunayana (que representa 2,1% da
populacdo). Entre os homens, todos falam tiriyd e portugués e quase todos (92%) falam
kaxuyana. Entre as mulheres, a maioria fala kaxuyana (86,9%) e boa parte delas fala tiriyo e
portugués (78,3%). Esses dados, apresentados no Grafico 1, demonstram a predominancia das

linguas faladas (tiriyd, portugués, kaxuyana e txikyana).
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Gréfico 1 — Diferentes linguas em nimero de falantes. Atentar para o fato de que um mesmo
individuo fala duas, trés ou até quatro linguas (Santidade, 2011)
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Fonte: Elaboragéo propria.

Entretanto, até hoje, pouco se conhece sobre a lingua kaxuyana. Conforme
estimativas de Meira (2006), em 2006 seriam cerca de 50 falantes. Grupioni (2010) avalia que
atualmente haja menos de uma centena de falantes dessa lingua. Diante disso, os chefes de
familias kaxuyana vém se empenhando para que sua lingua retome o vigor. Neste sentido, na
época da inauguracdo da tamiriki o entdo cacique Jodo do Vale Pekiriruwa ressaltou a
importancia da acdo de valoriacdo da cultura kaxuyana para a revigoracdo de sua lingua
materna, o kaxuyana. Assim ele disse: “[...] N6s nunca esquecemos a nossa terra [...]. O
kaxuyana foi um pouco dominado [se referindo a lingua kaxuyana], quando fomos morar com
os outros [se referindo aos Tiriyd]. Agora estamos falando duas linguas — tiriyd e kaxuyana.
Aqui vamos aprender a nossa linguagem.” (trecho do discurso de Jodo do Vale Pekiriruwa no
2°. dia da festa de inauguracdo da tamiriki, 07/10/2010). Dessa forma, o préprio projeto da

reconstrucdo da tamiriki integra o processo de valorizagdo da cultura kaxuyana.

2.6 Dados populacionais e a escola na aldeia

Os Kaxuyana com os quais Frikel teve contato nos anos de 1940 consideravam que

no inicio do século XX seu povo formava um grupo “grande e numeroso”, com uma
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populacdo variando entre 300 a 500 individuos (FRIKEL, 1970a). Entretanto, em 1925, por
ocasido da ja referida epidemia de sarampo, o grupo teria reduzido drasticamente, restando
entre 80 e 90 individuos.

Nas referéncias consultadas, um estudo sobre a populacdo kaxuyana foi realizado por
Frikel e Cortez (1972), quando o povo Kaxuyana ja havia abandonado suas terras, em 1968.
Na ocasido deste estudo, Frikel e Cortez (1972) consideraram tanto o grupo migrado para o
Tumucumaque, quanto aquele que se deslocou para o rio Nhamunda. Alguns dados desse
trabalho aparecem na Figura 10 e Tabelas 3 e 4. Nas demais referéncias, as informacdes sobre
a populacdo kaxuyana se restringem as estimativas de quantitativos populacionais,
identificando os rios onde viviam (Cachorro, Cachorrinho, Trombetas, Ambrésio e laskuri)

e/ou 0 niimero de malocas onde se distribuiam™%.

Tabela 3 — Dados da populacdo kaxuyana antes da migragéo

Ano |  Total | Fonte

1944 60 Frikel (1970 b)
194503 80 Frikel e Cortez (1972)

1950 80 Gama Malcher (1950)

1957 62 Polykrates (1957b)

Fonte: Elaboracéo prépria.

Frikel e Cortez (1972) registraram no censo populacional kaxuyana de 1970, um
total de 64 pessoas, sendo 31 homens (48,4% da populacdo) e 33 mulheres (51,6% da
populacéo).

192 Entre os trabalhos, destacamos: Gama Malcher (1950), Frikel (1970a), Polykrates (1957).
13 0 ano 1945 foi suposto a partir da informacgdo de Frikel e Cortez (1972), que estimaram a populagido
kaxuyana para este periodo.
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Figura 10 — Piramide populacional dos Kaxuyana, em 1970
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Fonte: Frikel e Cortez (1972, p. 21).

Nos anos de 1980, Gallois e Ricardo (GALLOIS; RICARDO, 1983) apontaram que
eram escassos 0s dados sobre a evolugédo da populacdo kaxuyana até entdo. Por isso, afirmou
que seria dificil saber se 0 aumento populacional decorreria de crescimento demografico ou
da agregacdo de outros povos. Desde sua migracdo, 0os Kaxuyana estabeleceram casamentos
interétnicos com outros grupos (sobretudo com os Hixkaryana e com os Tiriyd). Até hoje,
com a continuidade dos intercasamentos, é dificil afirmar com precisdo o quantitativo

populacional kaxuyana.

Tabela 4 — Dados da populacdo depois da migracdo, mas antes do regresso ao rio Cachorro,
em 1999

Ano | Nhamunda/Mapuera | Paru de Oeste | Total | Fonte

1970 07 57 64 Frikel e Cortez (1972)
1979 96 ? Frei Mielert

1981 24 110 134 Almeida/ Gallois
1997 271 ? Denise F. Grupioni

Fonte: Elaboragdo prépria a partir de Gallois e Ricardo (1983), com informacfes coletadas no site do ISA,
disponivel em: <http://pib.socioambiental.org>.

O IBGE (2010) registrou que a populacdo indigena que vive atualmente no Brasil

soma pouco mais de 896 mil pessoas. Ndo cabe aqui discorrer sobre essa tematica, mas



112

convém salientar que o quantitativo populacional dos amerindios vem crescendo nas ultimas
décadas. O mesmo ocorre com a populacdo kaxuyana, como observei, que cresceu
significativamente. Segundo o IBGE (2010), houve um aumento no quantitativo de pessoas
que se declararam indigenas, o que foi registrado pelos censos demogréficos nos periodos
1991/2000 e 2000/2010. Ainda conforme o IBGE, em 2000, as declaragdes de pessoas que se
reconheceram como indigenas aumentou substancialmente em relacdo a 1991; contudo, em
2010, mantiveram-se em patamares similares a 2000.

Apesar das dificuldades expostas acima, no que toca a questdo do célculo da
populacdo kaxuyana, no censo de 2010, o IBGE registrou que esse povo somava 418 pessoas.
Se nos anos de 1940 a populacdo kaxuyana foi estimada entre 60 a 80 individuos (Tabela 3) e
em 2010 eles eram 418, € possivel constatar, assim, um aumento entre 422,5% a 596,7% da
populacéo.

Como outras aldeias karib, Santidade é pouco numerosa, se comparada as aldeias dos
povos G&, mas como ja dito, pode ser considerada uma aldeia de médio porte, em relacdo as
aldeias Karib (RIVIERE, 2001). Em julho de 2010, por ocasido de minha segunda visita aos
Kaxuyana na aldeia Santidade, registrei oito unidades habitacionais, cada qual ocupada por
uma familia nuclear; e uma unidade habitacional compartilhada por duas familias, num total
aproximado de 55 individuos. Em 2011, quando anotei informacdes para esse levantamento
censitario (Figura 11), a populacdo da aldeia havia subido para um total de 62 pessoas.
Naquela ocasido, eram 33 homens (53,2% da populacdo) e 29 mulheres (46,8% da

populacdo), ou seja, houve ligeiro desequilibrio entre a populacdo masculina e feminina'®.

194 0 ligeiro desequilibrio de cerca de 5% a mais de homens em relagdo as mulheres ndo tem valor heuristico.



Figura 11 — Pirdmide populacional na aldeia Santidade, em 2011
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Fonte: Elaboracéo prépria.

Condensei as informacdes das piramides populacionais (Figuras 10 e 11) em gréaficos
de distribuicdo da populacéo por faixa etaria (Gréaficos 2 e 3).

Gréfico 2 — Distribuicdo da populacéo da aldeia Santidade por faixa etaria, em 2011
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Fonte: Elaboragdo propria.
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Grafico 3 — Distribui¢do da populacdo Kaxuyana por faixa etaria, em 1970
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Fonte: Elaboracdo propria, a partir dos dados de Frikel e Cortez (1972, p. 21).

No Grafico 3, é possivel observar que em 1970 o maior quantitativo populacional
estava na faixa entre 20 e 24 anos, na qual predominavam rapazes solteiros sem
possibilidades de casamento com mulheres da propria aldeia. Os velhos com quem
conversamos sempre diziam gque na época em que tiveram que migrar para 0 Tumucumaque
(para a Missdo, como chamam) quase ndo havia criancas na aldeia. De acordo com os dados
de Frikel e Cortez (1972), as criancas (de 0 a 9 anos) representavam 36% da populacédo
kaxuyana naquele momento. Tomando essa informacdo apenas como parametro (ja que se
refere a0 todo de uma populacdo), verifiqguei que em 2011 esse percentual cresceu e
representava 45% da populacdo da aldeia. Em 2011, na aldeia Santidade, o maior indice
populacional estava na faixa entre 5 e 9 anos (Grafico 2).

A partir das conversas com os Kaxuyana, foi possivel fazer uma sistematizacéo
preliminar e proviséria da organizacdo da sociedade kaxuyana em categorias de idade (Tabela
5). E importante atentar para o fato que essas categorias ou classes de idade nio podem ser
apreendidas como grupos etarios, tal como existem em outras sociedades amerindias, a
exemplo do que ocorre entre os Xavante. Na sociedade Xavante, 0s grupos etarios sdo um

importante regulador de iniimeras atividades®.

195 Em sociologia e antropologia, a categoria ou classe de idade (age grade ou age class) é uma forma de
organizacdo social, baseada na idade e organizada numa série de categorias pelas quais os individuos passam ao
longo de suas vidas. Isso contrasta com o grupo etdrio (age set), em que os individuos permanecem
permanentemente ligados com um mesmo grupo que se torna progressivamente mais sénior. Sobre isso, ver



Tabela 5 — Categorias de idade (classificacdo provisoria)

Categoria de idade Homem Mulher
Piirehno yot wotohu'®® Toto Worisi
recém-nascido Enusonani
solteiro (antes da puberdade) mire hoyiti imitahini
adulto solteiro (em tihiyem taki timantatikemi
formacao) mire hoyiti imantatxinani

adulto casado sem filhos

adulto com cerca de 20 anos

ymiritahara hotko
timrekem taki

imrehitahini
timrekem taki

! . timreke tfimreke
recem-casado com filho timrehitxite timrehitxite
pequeno
adulto casado com cerca de
30 anos e filhos grandes, wahoto™®”’ yakihi'®
talvez netos pequenos
velho com netos ja adultos ik ya!ahl
amu Wiwi
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Fonte: Elaboracéo prépria.

No ano de 2011, a populacdo da aldeia kaxuyana era de 62 individuos, sendo que
59% deles tinham menos de 14 anos de idade. Um aspecto relevante a ser apontado é o fato
de que mais de 50% da populacdo frequenta a escola. A escola do sistema formal de ensino
que funciona na aldeia recebeu o nome de “Escola de Ensino Fundamental Matxuwaya”, em
homenagem a seu antigo lider, o ja citado Juventino Matxuwaya. Até o ano de 2012, tanto o
1° quanto o 2° segmento do ensino fundamental funcionavam na grande casa comunal circular
de cobertura cbnica, feita em palha trancada, a tradicional tamiriki. Naquele ano, construiram
uma igreja e o 1° segmento do ensino fundamental passou suas aulas para o novo espago. Na
tamiriki, mantiveram as aulas do 2° segmento do ensino fundamental, em que ndo ha

separacao entre 0s alunos em decorréncia de possiveis defasagens idade/série, como é comum

Bernardi (1985). O grupo etario é um grupo social, composto por pessoas da mesma idade, que tém uma
identidade comum, mantém lagos estreitos durante um periodo prolongado e, juntos, passam por uma série de
status relacionados com a idade. Isso contrasta com a categoria ou classe de idade, por meio do qual as pessoas
passam individualmente ao longo do tempo. Sobre grupo etario ver em Maybury-Lewis (1984) e Lopes da Silva
(1986) a organizagdo social Xavante que difere, conforme o género.

1% | iteralmente chamamento de pessoas por idade, provavelmente um “vocativo categérico” ou “vocativo
coletivo”.

197 |_ijteramente primeiro filho.

108 |_jteralmente velha. Termo com conotago de apelido carinhoso, usado por pessoas da mesma idade ou mais
velha.
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ocorrer em escolas brasileira'®. Na mesma sala estudam alunos de diferentes séries,

convivendo, entdo, adolescentes solteiros e homens e mulheres casados com filhos.

2.7 Festividades e cerimodnias

Com as minhas idas a campo, fui conhecendo um pouco mais sobre o dia a dia e os

momentos especiais da vida dos Kaxuyana. Para conhecer melhor a diversidade desses

momentos especiais, optei aqui por transcrever um texto escrito por Mauro Makaho*°, que

aléem de pata yotono da aldeia, é também professor do primeiro segmento da escola formal
que la funciona. Ele listou as festividades de seu povo e detalhou o ritual de puberdade, sobre

0 qual trato no proximo item deste capitulo.

O ritual do povo Kaxuyéana — Omispoyiti Txaikatohu

Para fazer a ceriménia a comunidade se relne na casa grande, chamada
tamiriki. L& fazemos uma discussdo e convocamos para a grande festa.
Fazemos convite aos parentes para participarem do evento tradicional. Séo
estes 0s grandes rituais do Povo Kaxuyana.

Cerimonias:

Oracdo para curar doente

Festa de crianga recém-nascida

Festa de inicio do verdo

Festa de inicio do inverno

Festa dos rapazes quando completam 18 anos

Festa das mocas quando completam 18 anos

Festa das meninas quando ficam moca (sinal — quando a menina menstrua)
Festa dos meninos quando ficam mocgo (sinal — menino quando a voz fica
grossa).

Festa da menina quando fica moga:

Fazemos um barraco pequeno para abrigar a moga até terminar sua
menstruacdo. Apos tudo isso, 0 pai e a mde se preparam durante uma
semana.

Atividade da mae da menina — preparar tinta de urucum e tinta de jenipapo
para pintar a menina

Faz beiju com massa fina e grossa, faz bebida de: banana, batata, mandioca e
cana para servir aos convidados

E faz bebida sagrada somente para menina e suas amiguinhas beberem.

109 Aqui fago referéncia a Educacdo de Jovens e Adultos (EJA), segmento do ensino fundamental voltado a
alunos jovens e adultos em série escolar defasada em relagdo a idade. Em muitos casos, a EJA tem horério de
funcionamento diferenciado na escola regular.

110 Esse texto foi escrito por Mauro Makaho, em maio de 2011 quando participava do curso de formagdo
continuada “Etnoeducacdo e patriménio”, promovido pelo Programa de Extensdo Educacdo Patrimonial em
Oriximina da UFF, coordenado por mim.
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A bebida sagrada significa remédio da menina. Ela bebe sozinha para tirar
vicios, como a preguica que ela teve quando era menina.

Sobre a lamina:

O velho da aldeia faz um remédio. Ele usa uma lamina [ele refere a lamina
de barbear] para arranhar o brago, a perna, o peito e as costas da menina. Ele
faz isso para tirar o sangue que ela trouxe da barriga da made. Apds o
sangramento, ele passa o remédio que arde durante 5 minutos. Ai esta
liberado o dia, a comida reimosa, peixe, animais, frutas, o rio e a 4gua que
ficaram proibidos dela comer, beber e até andar durante sua menstruagao.

A massa do remédio é feita com ninho de formiga e sangue de quatipuru.
Quem aplica o remédio é o velho que é 0 mais respeitado e 0 cacique é quem
comanda sua comunidade.

Por ultimo, fazemos uma festa com musica tradicional e a comunidade
inteira danca, canta, come e bebe. Usamos o cocar™™.

Até ai é a concluséo do ritual. E uma regra obrigatoria para todos os jovens

ndo terem mais preguica, doenca, fraqueza e ndo ficar com panema**.

2.7.1 A cerimdnia de escarificacéo

Registrei o relato sobre a cerimbnia de escarificacdo (ritual de entrada na vida adulta)
na aldeia Santidade, em agosto de 2011. Algumas observacdes foram acrescidas em dezembro
daquele mesmo ano. Os principais informantes foram Maria José Parukunye, irma de Mauro
Makaho; sua tia paterna, a velha Nazaré Imoyoko, Manuel Gertrudes, o ami**?, e sua esposa,
a velha Mariinha Takawaya. A cerimdnia do “risco das mogas ¢ dos rapazes”, como explicam
os Kaxuyana, é denominada Witxaykano'**. Todos os informantes, quando jovens, também se
submeteram a essa ceriménia. Eles me explicaram que o Witxaykano ndo € uma grande festa,
mas um momento importante, cujo principal proposito é indicar publicamente a passagem da
adolescéncia para a vida adulta, quando o rapaz ou a moga se tornam aptos a se casar. Eles
realizam esse ritual para evitar a “preguiga”, como dizem. Rituais de escarificagdo,
recorrentes entre outros povos indigenas na Amazonia, funcionam para fortalecer o individuo,
para evitar a indoléncia e dispor para o trabalho. Por isso, 0os Kaxuyana explicaram que é ruim

ndo trocar o sangue de crianga, pois o corpo fica pesado e impede o trabalho; por isso é

11 Mauro Makaho se refere ao uso do adorno plumério, o txamatxama, j& aludido neste trabalho.

12 Segundo o “Novo Dicionario da Lingua Portuguesa” (FERREIRA, 1975), a expressdo, corriqueira naquela
regido, vem do tupi pa 'nema e se refere a que ou quem € infeliz na caca e/ou pesca, azarado ou vitima de feitico.
30 termo ama, na terminologia de parentesco, significa literalmente avd ou vovd, mas a expressio é usada
pelos moradores da aldeia na referéncia aos ancides de um modo geral. Manuel Gertrudes, 0 mais idoso dos
velhos na aldeia é uma das referencias de ancestralidade comum que existe entre eles.

1 Em kaxuyana ha uma outra palavra parecida que faz lembrar witxaykano, o termo txatxaykane e que significa
raio de relampago.
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saudavel fazer witxaykano. O texto de Mauro Makaho, transcrito anteriormente, se refere a
essa cerimonia.

Passar pelo ritual, significa abandonar o cotidiano infantil, como ficar a brincar no
rio todo o dia, ou correr alegremente pela aldeia. A partir dele, os jovens assumem
responsabilidades de adultos. Os rapazes devem cagcar, pescar e fazer artesanato de palha e
tala, como os velhos. J& as mocas devem fiar e tecer o algoddo e ndo devem mais brincar pela
aldeia. Além disso, devem ter cuidado ao se banhar no rio, pois ndo podem tomar banho com
qualquer rapaz; ha sempre aqueles homens cujo convivio intimo lhes é interdito**.

Em 2011, o ritual voltou a ter seu carater pablico. Em anos anteriores, quando ainda
moravam no Tumucumaque ele era feito discretamente, especialmente no caso dos rapazes,
dentro de suas proprias casas.

Pelas explicagdes que ouvi, suponho que ha categorias de idade, como aludido
anteriormente. Com a ceriménia de escarificagdo, 0s meninos deixam de ser mire hoyiti para
serem chamados também tihiyem taki e as meninas, que antes eram imitahini, passam para a
categoria imantatxinani (ver Tabela 5). Como explicou Mauro Makaho em seu texto, ha
sinais fisicos que indicam esse momento — 0s rapazes logo quando a voz comeca a engrossar,
quando lhes “cresce o gogd” e uns fios de barba, € as mocas em sua menarca. As palavras
imitahini e mire hoyiti, respectivamente moca e rapaz, se referem a eles antes de serem
“riscados” durante a cerimdnia. Depois se tornam “adultos jovens solteiros”, aptos a casar e
assumir as responsabilidades de uma familia.

Em marco de 2011, duas garotas da aldeia tiveram sua menarca. A mae de uma
delas, Maria José Parukunye, cortou-lhes os cabelos. No caso das mulheres, trocar o cabelo
representa tirar o cabelo de crianca para deixar o cabelo de adulto crescer. Manuel Gertrudes,
o amu, foi o responsavel pela escarificacdo tanto nas mocgas quanto nos rapazes, num total de
quase dez jovens, incluindo aqueles que ja haviam vivenciado a cerimdnia em outra ocasido.

As mocas ficaram em casa por alguns dias. Em tempos remotos, a reclusdo feminina
(osonematohu), fase anterior a escarificacdo, durava varios meses, ou mesmo um ano inteiro,
e ocorria num local apropriado. Uma mulher mais velha levava comida a jovem. A dieta

deveria ser leve e, caso necessitasse sair, ela usava uma indumentaria como uma espécie de

15 Ao que parece, entre os Kaxuyana prevalece a ideia de “matrimonialidade”, ou seja, a possibilidade de que
certos homens casem com determinadas mulheres (casamento bilateral seria o ideal). A terminologia de
parentesco entre os Kaxuyana sugere isso. Riviére (2001) sublinhou que ndo ha relacdo direta entre as categorias
de afinidade (aqueles que sdo “casaveis”) e de distancia social (relagdo de respeito e evitacdo). Por outro lado,
ouvi de alguns Kaxuyana que essa regra funcionaria entre eles. Ela seria explicada pelos pais aos seus filhos
desde pequenos. Essa conduta ou atitude convencional seria exigida a partir da ceriménia de escarificacdo
quando se espera que rapazes e mogas a coloquem em pratica.
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cesto grande, ahata, feita de palha. Durante esse periodo, a jovem ficava a fiar e tecer
algodao.

Atualmente, como as mogas frequentam a escola formal para ndo lhes atrapalhar seus
estudos, o tempo de reclusdo foi bastante reduzido e cada uma delas ficou em sua propria
casa. Apesar dessas mudangas, a dieta foi mantida como em outros tempos. Em pouca
quantidade e basicamente sem sal, a alimentacdo é a base de beiju seco e alguns tipos de
peixes pequenos, como o aracu e a traira, dos quais se arrancam cabeca e rabo; nada de carne
(animal de sangue, mesmo que assado). A anta € outro alimento proibido, para que as mogas
ndo fiquem “barrigudas”. Tukwromo € a comida dada & moca pela manhd; trata-se de um
prato preparado com um peixe, 0 tuhémi, cozido com muitos tipos de pimenta e misturado
com farinha de tapioca — um prato comum na regido. A moga também ndo deve se banhar no
rio, pois a cobra grande pode ser atraida pelo sangue. Por isso, toma banho em casa e ndo fica
a andar pela aldeia.

O itxaykatohu é o dia em que ocorre a escarificacdo ¢ o termo significa “riscar”.
Como no tempo da antiga aldeia, a cerimdnia continua a acontecer nas primeiras horas do dia,
antes mesmo do alvorecer. Na frente da casa de uma das meninas, todos os moradores da
aldeia aguardam o momento. Rapazes e mocas passaram pelo mesmo ritual. Para a
escarificacdo amu utilizou uma lamina de barbear. Os cortes bastante superficiais sdo nos
membros superiores, inferiores e, no caso das mocas, também na barriga. Depois dos cortes, 0
velho passa um remeédio sobre eles. Trata-se de uma substancia liquida composta de agua,
yarika (caroco de fruta amarga), esmagada e acrescida de pé de formigueiro esfarelado com
formigas. A formiga do tipo sowowd é a escolhida para tal fim. As jovens disseram que da
medo. A ardéncia e a vontade de chorar sdo recorrentes nas falas de todos — jovens, adultos e
velhos. Todos devem passar por isso! O remédio de sowowO serve para trazer calma e
tranquilidade ao jovem adulto.

No caso das mocas, sobre 0s cortes, neste mesmo dia, foi passado caroco de algodao
calcinado e triturado, denominado mauwi Tanotpo (p6 de caroco de algoddo). O algodao
representa leveza e o objetivo é que as mocas figuem ageis e que terminem rapidamente as
tarefas cotidianas. Nos cortes dos rapazes ja cicatrizados, dias depois, o0 velho passou outro
remédio — bile de macaco preto quatd, erexkut piri. O intuito € que sejam bons cacadores e
saibam usar bem o arco e a flecha. Esses procedimentos remetem aos espagos de cada género
na aldeia: masculino e feminino.

Todas as criancas com mais de 8 anos também foram submetidas a escarificacéao.

Porém, nesses casos, foram apenas “riscadas”. Os remédios sdo usados somente com aqueles
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que tém seu ingresso na vida adulta. Mesmo depois dessa cerimdnia, durante um més, as
mocas recém-ingressas na maturidade tém dieta a base de peixe. N&o devem consumir carne

de caca em decorréncia do sangue nela presente, principalmente anta, macaco ou jaboti.

2.7.2 Tempo de festa

Como afirmou Rita Amaral (2001), a festa como objeto das ciéncias sociais foi
estudada em diferentes aspectos. Ao incluir esse tema aqui, ndo pretendo enveredar em uma
reflex@o sobre as festas kaxuyana. Assim, a descrigdo que segue € um apontamento preliminar
das festividades de recepcdo dos visitantes que, por sua vez, acontecem de forma geral dentro
do contexto dos festejos de final de ano, durante o més de dezembro. A tematica das
festividades e celebracdes em si é deveras complexa. Por outro lado, convém destacar o que
Amaral (2001)*' diz sobre a festa, em seu estudo das “festas brasileiras”. Para a autora, a
festa € um fator constitutivo de relagdes e modos de acdo e comportamento e oscila entre dois
polos: “[...] a cerimdnia (como forma exterior e regular de um culto) e a festividade (como
demonstracdo de alegria e regozijo). Elas podem se distinguir dos ritos cotidianos por sua
amplitude e do mero divertimento pela densidade.” (AMARAL, 2001, p. 42).

Também Margarida Moura (2007), ao discorrer sobre festas e celebracdes, destaca
um de seus aspectos mais relevantes, que é o reforco dos lacos sociais de um grupo. De

acordo com a autora:

A participagdo comum, numa concepcdo de cultura que impde significados
particulares ao fluxo da experiéncia, envolve uma comensalidade, uma
gestualidade, um discurso, uma coreografia, 0 espirito da roupa, uma
sensualidade, uma sexualidade, uma religiosidade, uma politica e, até
mesmo, uma economia simbélica que entrecruza trocas. (MOURA, 2007, p.
33).

Ainda que ndo tenha me detido a uma analise pormenorizada da festa entre os
Kaxuyana, em certa medida pude notar o que Moura (2007) e Amaral (2001) apontam sobre
essa tematica. As festividades dos Kaxuyana se realizam muitas vezes na casa grande, espaco
de sociabilidade dos moradores da aldeia e deles com seus visitantes. A narrativa que se segue

descreve, em parte, um pouco do “tempo de festa” que ocorreu na aldeia Santidade.

118 Sobre a conceitualizagdo da festa nas ciéncias sociais, ver Amaral (2001). A festa é um modo de agéo coletiva
e, para a autora, a “festa brasileira” expressa multiplos planos simbolicos.
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Em dezembro de 2011, fui para a aldeia, pois ouvia dos Kaxuyana que esse era um
més especial, “tempo de festa, brincadeira”; viajei no dia 13 de dezembro. Havia marcado
para sair as 5h, mas com um pouco de atraso, deixei a cidade de Oriximina quase as 6h. Tinha
muita bagagem, além da costumeira mochila de equipamentos, pois levava comigo muita
comida e presentes. Afinal, mesmo sem saber ao certo o que isto significava, estava indo para
a aldeia num “tempo de festa”. Naquela ocasido Candido Waratana, Carlixto Asusuke e Savio
Kamatxu foram me buscar em Cachoeira Porteira.

Paramos no caminho, na aldeia Chapéu, para pegar Jodo do Vale Pekiriruwa que se
juntou a nés na viagem para a aldeia Santidade. Além dele, veio conosco na canoa outro
parente que o grupo hd muito ndo via; ele ainda ndo conhecia a nova aldeia Santidade.
Alcangcamos nosso destino ja no principio da noite.

Para tratar desse “tempo de festa” que atualmente ocorre no final do ano e também
na época da Pascoa, é preciso fazer uma nota sobre a religido entre os Kaxuyana. Em 1971,
Frikel (1971a) publicou “A mitologia solar e a filosofia de vida dos indios Kaxuyana”, como
parte resumida de um estudo maior sobre religido que pretendia completar posteriormente.
Como faleceu em 1973, Frikel deixou inconcluso esse estudo. Sobre isso, o autor escreveu
que os Kaxuyana tiveram alguns contatos com religiosos cristdos (missionarios franciscanos,

sobretudo), desde principios do século XX e, de forma mais intensa com os negros™’

. Apesar
disso, ele afirmou que os Kaxuyana ndo teriam sofrido influéncias nas questdes religiosas.
Nesse trabalho, Frikel (1971a) explicou o que chamou de “doutrina esotérica” ou “sistema
filosofico kaxuyana”. O conhecimento dos mitos religiosos ¢ do proprio xamanismo eram
guardados em segredo pelos pajés. Essa filosofia de vida dos Kaxuyana se apoiava nas

explicacdes dos fendmenos da natureza, do mundo e de suas forcas em duplo sentido:

[...] em visdo monoteista, sendo principio e causa de tudo um Ser Supremo
criador, denominado Purd; e em visdo pan-dinamista, considerando tudo
como forgas que agem e se influenciam, tentando explicar, desta forma, a
origem das coisas e os fendmenos da vida, ndo s6 humana, mas também da
natureza. (FRIKEL, 1971a, p. 105).

Ainda acerca do universo religioso kaxuyana, Frikel (1961a) descreveu a festa do

rapé (mori), festa religiosa de cura contra epidemias e moléstias ou preventiva a elas. Essa era

"7 Em nota, Frikel (1971a, p. 136) disse que: “...] os escravos negros do Baixo Amazonas, em alta percentagem
de origem bantu, ndo conservaram vivos 0s cultos tradicionais africanos. Dai a pouca probabilidade de
influéncias ideologicas dos negros sobre os indios em apreco.”
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uma festa dos homens. Esse rapé indigena, ou parica, suscitava um estado ente6geno™®. Ele
era aspirado pelos piad’ze (pajés, curandeiros) Kaxuyana, em cerimOnias para combater “as
mas influéncias irradiadas pelas forcas dos espiritos, especialmente dos espiritos-animais, 0s
chamados worokiéma.” (FRIKEL, 1961a, p. 2).

A temaética sobre religido entre os Kaxuyana é assunto ainda pouco explorado pelos
pesquisadores. Além desses trabalhos é possivel lembrar os j& mencionados textos de Kruse
(1955) e do proprio Frikel (1970a), que abordam o mito de origem kaxuyana. Polykrates
(1959h, 1959c, 1962) publicou artigos em que aborda temas como mito, rituais e religido
entre os Kaxuyana. Apesar disso, a intencdo aqui ndo é me deter em reflexGes acerca do
universo religioso kaxuyana. O que interessa destacar € a permanéncia de algumas
festividades (festa dos visitantes e a festa que realizam no final do ano) e o deslocamento ou
modificagdao do que poderia ser chamado ‘“calendério festivo kaxuyana”. Para compreender
essa mudanca, ndo se pode esquecer do processo migratério que este povo Viveu.
Considerando que o grupo migrou para um local onde atuavam (e ainda atuam) missionarios
cristdos, os Kaxuyana do Paru se familiarizaram com os principios cristdos. Em algum
momento desse processo migratério, eles teriam se “convertido”. Talvez no Tumucumaque,
0s Kaxuyana tenham associado as suas, algumas praticas catOlicas. Mas isso & apenas
especulacdo™. Segundo alguns Kaxuyana, a conversdo daqueles que moram hoje na aldeia
Santidade ao neo-pentecostalismo & contemporanea a0 momento de seu regresso ao rio
Cachorro. Hoje eles se reconhecem como “crentes”*?°. Com isso, 0 que podemos dizer é que a
dindmica e manutencao de algumas festas, importantes para a sua sociabilidade, foi deslocada
no tempo (calendario kaxuyana) e nos dias de hoje acontecem na mesma época das principais
celebracdes cristds — no Natal e na Pascoa.

Com isso, hoje os Kaxuyana fazem da celebracdo do Natal um momento de alegria,
descontracdo, em que brincadeiras ocupam todos os dias do més de dezembro. A pintura
corporal com jenipapo € outra pratica corriqueira nessa época. As refeicdes em geral sdo

feitas coletivamente, sob um galpdo. Por vezes, acontecem também dentro da tamiriki. Jogar

118 Entedgeno: diz-se ao estado xamanico ou de éxtase induzido pela ingestio de substancias que alteram o
estado da consciéncia. Literalmente “manifestaco interior do divino”. Para Anthony Henman, o parica ¢ um po
preparado com as sementes da Anadenanthera peregrina e tem agdo psicoativa. Disponivel em:
<http://www.neip.info/index.php/content/view/2171.html>. Sobre as tabletas de paric4, um estudo comparativo
desse artefato que incluiu artefatos Kaxuyana, ver Torres (1986).

19 Nio me detive em aprofundar o impacto e os desdobramentos da “conversdo” Kaxuyana. Sobre conversio de
povos indigenas no Brasil, ver Wrigth (1999). Sobre o catolicismo e protestantismo entre os Tiriy6, ver Grupioni
(1999).

120 A manutengio das festas e o deslocamento do “calendario festivo kaxuyana” se mostram como temas para
futuros estudos.
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agua uns nos outros € umas das brincadeiras contemporaneas que a qualquer momento pode
ocorrer.

Outro tema também pouco explorado pelos pesquisadores se refere as festas e rituais
realizados pelos Kaxuyana. Polykrates (1958, 1963b) escreveu um pouco sobre a festa do
Kuringuri que tinha como principal razdo o encontro e a celebragdo com visitantes (no caso
relatado, visitantes Kahyana na aldeia Kaxuyana). Era um encontro para comer, beber e
dancar juntos. O propdsito dessa festa era fazer com que seus participantes se tornassem mais
resistentes as doencas causadas pelos espiritos. Pela narrativa, lembrou um pouco daquilo que
ocorreu durante os festejos celebrados na época natalina. O consumo de tabaco, naquela
ocasido muito recorrente entre os homens, hoje ndo ocorre mais. Por outro lado, a forma de
receber os visitantes e o consumo de comida e bebida fermentada continuam a acontecer.

Dois elementos centrais no “tempo de festa” sdo: a bebida fermentada (woku),
sempre em grande quantidade, e as brincadeiras. Atualmente os festejos estdo concentrados na
Semana Santa (Pascoa) e principalmente no Natal. Antes de migrarem, o “tempo de festa”
ocorria em outros momentos, nos meses de janeiro ou fevereiro, quando o pawana (visitante)
passava por aldeias distantes da sua, a caminho da coleta da castanha. Segundo as memorias
dos velhos, esses visitantes eram castanheiros, cacadores e outros que, de passagem pela
aldeia Santidade, eram recebidos com muita bebida e brincadeiras. Porém, os velhos narram
que o “tempo de festa” era mesmo entre julho a agosto. O termo txakanana'** é usado na
referéncia ao més de julho e o termo kurinkuri*?? a0 més de agosto; esses eram identificados
também como os meses da bebida e da festa.

Fazer festa significa fazer muita bebida fermentada como, por exemplo, a tipica e
bastante consumida yhunu (bebida de mandioca e batata doce, raladas e fervidas). Esta
bebida, preparada o ano inteiro, é ingerida por todos na aldeia, de criangas a velhos. Outros
tipos de bebida, quase ndo mais preparadas, mas comentadas pelos velhos, sdo o paya (bebida
feita a base de beiju) e haruydkuru (bebida de caldo de banana espremida e fervida), sendo
esta Ultima bem mais alcodlica que as demais.

As lembrancas das festividades que os velhos tém da época de sua juventude,
ressaltam tanto as bebidas quanto as brincadeiras. Eles contam que aspectos da cultura da
época de panano (do tempo antigo, do tempo dos seus ancestrais) foram abandonados,

modificados. Contudo, ndo descrevem detalhadamente quais teriam sido essas mudancas. Eles

12! Txakanana é um tipo de cigarra que canta no més de julho.
122 Kurinkuri é um tipo de cigarra que canta em agosto, termo também empregado para denominar a festa do
Kuringuri, ja comentada.
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contam que elementos externos foram incorporados, mas sem também relata-los
precisamente. Entre as brincadeiras do passado que continuam a acontecer, os velhos
comentaram sobre aquela de esconder algo comestivel nas maos para o visitante procurar e
pegar. Eles contam que costumavam fazer isso com cana e banana.

Certa noite, na aldeia Santidade, todos se encontraram na tamiriki. E 14 que
costumeiramente o pata yotono (o chefe, o dono da aldeia) faz os comunicados, combina as
acdes com a comunidade, faz as reunides. E 14 também onde ocorrem muitos momentos de
festa e brincadeiras. Dessa vez, o pata yotono anunciou o convite para a festa de Natal, feito
pelos seus parentes Kaxuyana que voltaram do Nhamunda e moram as margens do rio
Cachorro, abaixo da Cachoeira Séo Pedro, na aldeia Chapéu. Alguns comentaram sobre esse
convite e de sua vontade em permanecer na aldeia Santidade. Naquele ano, havia parentes
vindos do Tumucumaque para as festividades nesta aldeia. Nem todos iriam para a festa na
aldeia Chapéu.

Mauro Makaho foi eleito pata yotono pela comunidade, no final de 2010. Outros que
também se candidataram assumiram postos como seus substitutos e auxiliares — 0 in’ki
yakono (vice-cacique) e mais dois ajudantes, denominados pata yotono yahoyné. Cabe ao
pata yotono exercer a funcdo de lider. E ele quem coordena as acdes dos homens e, muitas
vezes, também das mulheres. Nesse “tempo de festa e brincadeira”, ¢ dele também a
responsabilidade de receber os visitantes, garantir a comida preparada coletivamente, verificar
se ha bebida suficiente e propor brincadeiras. Ninguém decide nada sem lhe consultar. Sua
figura simbdlica e respeitada é fundamental também nessas ocasides.

Depois de 15 de dezembro, o pata yotono, sua familia, seu pai e alguns outros sairam
para cacar para a grande festa do Natal. Eles ficariam varios dias acampados na floresta e s6
voltariam dias antes dos festejos natalinos. Alguns velhos ndo concordaram muito com a
auséncia do pata yotono nessa ocasido, mas ndo se opuseram a sua decisdo. Assim, o pata
yotono deixou orientacdes a seus ajudantes para que garantissem uma boa festa de recepcéo
aos visitantes que passariam pela aldeia por aqueles dias. Era sabido que em 16 de dezembro
visitantes Waiwai, moradores da aldeia Inaja, passariam por Santidade. Além deles, os
visitantes da aldeia Tawand, que ja haviam passado pela aldeia Santidade, parariam la no
trajeto de seu regresso da caga coletiva. Eles avisaram que subiriam o rio para cagar por uns
dias.

Dessa forma, no dia marcado, desde o inicio da manha, os anfitries de Santidade se
dedicaram aos preparativos para receber 0s visitantes. A anta ja estava cozida, o woku pronto,

o arihd (beiju) assado; faltavam apenas alguns detalhes, feitos poucos minutos antes da
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esperada chegada. Eu fiquei também na expectativa, pois talvez fosse esse um momento para
compreender melhor esse “tempo de festa”.

As jovens solteiras haviam se preparado. Algumas mais ansiosas e agitadas, outras
esperando pelo momento do encontro. Amarraram balas ou, como chamam, bombons, com
um fino fio de algod&o na cintura, nos bragos, atadas como colares para, no momento certo da
brincadeira, serem arrancadas pelos visitantes. Essa brincadeira tem fundo claramente sexual.
Hoje as balas sdo uma adaptacdo da mesma brincadeira que faziam com cana e banana.

O local da recepgdo também se encontrava pronto: a tamiriki. Comida e bebida
postas na mesa, quase no centro da casa. Enfileiradas estavam as cadeiras para que 0S
visitantes pudessem se acomodar; cachos de banana foram amarrados na porta de entrada da
casa comunal.

Avistavamos o0s visitantes no rio. Chegava 0 momento aguardado. Estavam longe
ainda quando se iniciou uma gritaria; os daqui emitiam sons respondidos pelos visitantes; 0s
visitantes emitiam outros sons, respondidos pelos daqui. Finalmente chegaram!

Os homens de Santidade foram recepcionar os cacadores visitantes. As mulheres
mais velhas ocupavam-se com o término da arrumacdo da comida. As jovens, lideradas por
uma mulher casada, mas ainda com filhos pequenos, encheram baldes com agua para o
katxanano (brincadeira). A brincadeira seria jogar agua nos visitantes.

No momento certo, todos se dirigiram para a tamiriki, onde a brincadeira
aconteceria. Um dos Waiwai visitantes filmava e fotografava o acontecimento, assim como
eu. Dessa forma, o registro ficou garantido. E recorrente entre os povos indigenas da regi&o
registrar esses momentos. Nas aldeias, € comum encontrar um rapaz responsavel por isso.
Além de maquina fotografica, muitas familias tém também filmadoras. A noite, assistem
repetidas vezes os filmes gravados em DVD. Assim, fazem lembrar o acontecimento e se
divertem com isso.

Os visitantes, correndo, contornaram a tamiriki antes de entrar. Alguns moradores da
aldeia anfitrid os acompanharam, outros entraram e aguardaram. Mais gritaria, muito mais. De
repente, a brincadeira se instalou — mulheres jogaram &gua nos visitantes. Elas também

jogaram massa da bebida'?®

neles. Correria para todos os lados. Por alguns instantes, ficou
impossivel observar tudo o que se colocava diante de mim.
Passado esse momento, todos se acomodaram na casa. Os moradores se sentaram nos

bancos colocados ao largo das paredes, dentro da tamiriki. Em pé, no centro, o lider dos

123 A bebida é feita com o liquido extraido da mandioca e da batata doce, raladas e espremidas, que formam uma
massa. O liquido s6 se torna bebida depois de muitas horas de fervura.
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visitantes falou em waiwai e foi traduzido em tiriyd por outro membro desse grupo. O vice-
cacique da aldeia Santidade falou. Um dos visitantes fez uma oragdo. O vice-cacique falou
novamente e, so entdo, os visitantes foram convidados a comer. Muita comida estava diante
deles. Muita carne de anta, muita farinha, beiju seco, muita bebida. Enquanto comiam, 0s
moradores ficaram sentados, olhando, esperando. Esperavam o momento de mais outra
brincadeira — dessa vez, das balas.

Depois de alimentados, os visitantes foram convidados a participar da brincadeira
das balas. Reuniram-se rapidamente, talvez para combinar sua estratégia. Novamente 0s
visitantes se puseram a correr no interior da tamiriki e a fazer uma zoeira. Gritaria novamente.
Passaram em revista todos 0s que estavam na casa. Até eu concentrada em registrar tudo,
acabei alvo disso. Eles procuravam pelas balas. Ao identificar onde estavam escondidas,
sobretudo com as jovens solteiras, arrancaram-nas. Mas as jovens revidaram. Umas mais que
outras, agarraram 0s Visitantes com grande alegria. Passado o momento de euforia, outra
brincadeira com as bananas. Eles esmagavam as bananas uns na cabeca dos outros. As
restantes foram comidas ou levadas pelos visitantes.

Fim da visita, os cacadores visitantes, acompanhados até as margens do rio por
alguns homens da aldeia, foram embora. Nada de grandes despedidas. Os velhos instruiram
sobre os locais de caca. Eles deveriam seguir a recomendacdo de onde poderiam cacar —
acima da boca do rio Cachorrinho, mais distante, nada de cacar muito proximo da aldeia. Os
visitantes gritaram antes de partir e continuaram em suas canoas contra o curso do rio em
busca de caca para o festejo de Natal da aldeia Inaja; regressariam depois de passados seis
dias, quando ficou marcada uma nova festa para eles.

Passaram-se alguns dias. Numa manhd, quando homens e mulheres da aldeia
estavam entretidos em seus afazeres cotidianos, o inusitado aconteceu. De longe se ouviu uma
gritaria e ruidos de motores de canoas. Quem chegava? Ninguém estava sendo esperado
naquele dia... Os visitantes da aldeia Tawand, aguardados para a manha do dia seguinte,
anteciparam sua passagem por Santidade, surpreendendo a todos. Havia pouca gente na
aldeia. Os homens haviam saido para coletar kwanamaré (pataua) e varias mulheres estavam

na roca.
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Foto 16 — Alguns moradores da aldeia Santidade se deslocam para o porto, na beira do rio,
onde recepcionam 0s visitantes que chegam de canoa (Santidade, 2011)

Fonte: Arquivo préprio.

A recepcéo foi improvisada. Apesar disso, 0s Vvisitantes correram alegres pela aldeia,
cada qual com uma peca de carne de caca que seria ofertada aos anfitrides de Santidade. Eles
gritaram, e logo se dirigiram para a tamiriki. La dentro, voltaram a correr. Os moradores
presentes 0s seguiram para lhes arrancar a caca — pedacos de anta, diferentes tipos de macaco,
mutum, paca, jacaré. Depois dessa brincadeira, eles se acomodaram; seu lider falou e depois
um deles fez uma oracdo. SO entdo foram autorizados a comer. No improviso, o0s anfitrides
ofereceram um pouco de bebida, banana e tati (tapioca). Comeram tudo. Aos poucos, 0S
moradores que estavam na tamiriki sairam. Os visitantes logo se foram, ndo houve grandes
despedidas. Simplesmente partiram.

Era manha do dia 20 de dezembro. Os moradores de Santidade aguardavam ansiosos
pelo regresso dos tirinekma (cacadores da aldeia). Desde que partiram sua volta era
comentada e esperada. Quase todos na aldeia estavam pintados — nas pernas, nos bragos, nas
costas, na barriga. Havia também muita comida e bebida preparada. Eu ndo imaginava o que
aconteceria no momento da recep¢do. Eu também estava na expectativa.

Passaram-se as horas. Ao longo de todo o dia, todos se envolveram com o0s
preparativos. Os homens haviam providenciado a ornamentagdo. Pedacos grandes de cana
com suas folhas foram colocados na beira do rio, formando uma espécie de corredor, como

um tunel. As criancas ajudaram também. Tiras de papel, tal qual bandeirinhas, foram
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penduradas em fios (Foto 17). Alguns textos escritos em kaxuyana davam as boas-vindas.
Além disso, mamdes, pedacos de bolo e biscoitos (feitos de farinha de trigo e fritos) foram

pendurados nas arvores. Aqueles que ainda ndo estavam pintados, o foram.

Foto 17 — Adultos e criangas participam da ornamentacao para a festa dos cagadores da aldeia
(Santidade, 2011)

B _

Fonte: Arquivo préprio.

A espera continuou. Nenhum movimento diferente, nenhum som que pudesse revelar
a aproximacao das canoas. Nada. No inicio da noite, todos compreenderam que a tdo esperada
chegada s6 aconteceria no proximo dia. E foi assim, com essa expectativa prolongada, que a
aldeia amanheceu no dia 21. Nesse dia, ainda mais preparativos. Assaram bolo de farinha de
trigo, cozinharam mais yhanu. Meninas e mulheres que tém tangas de micanga usaram-nas
sobre suas roupas. Outras usaram s6 adornos de miganga. Dois txamatxama (cocar) foram
especialmente confeccionados para essa ocasido, com penas de arara e de gavido. Um deles
estava com o vice-cacique, o outro com um velho visitante. Os homens também se
enfeitaram, alguns usaram adornos de micangas na altura do joelho. Um jovem solteiro
colocou um adorno s6 com penas de gavido.

Ainda pela manh&, as mulheres ensaiaram musicas e dangas na tamiriki. Aos poucos,
quase todos chegaram a casa grande. Entdo, comegou a brincadeira das balas novamente. Uns
escondiam dos outros as balas, uns provocando outros a procurarem e arrancarem as balas de

suas maos, ou de onde estivessem escondidas. Essa brincadeira das balas e a outra, de
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arrancar dos cacgadores visitantes pecas de caca sdo dos poucos momentos que observei em
que ha contato fisico entre as pessoas.'**

Em geral, os afetos ndo sdo demonstrados corporalmente. Apenas entre as criancas,
quando estdo a brincar ou brigar; e entre criangas e adultos, ou velhos. Afora essas pessoas e
circunstancias, ndo os vejo se tocarem. Assim, durante essas brincadeiras, € impressionante o
grau de proximidade — eles se esfregam, se abragam, se agarram mesmo. Esse tipo de
comportamento € permitido durante o “tempo de festa”. Até mesmo com os visitantes de fora
iSSO ocorre, COMO NO Meu caso, e no caso dos visitantes das outras aldeias. Nessa época, entre
alguns parentes as relagdes jocosas sdo também esperadas.

Para Moura (2007), as inversdes sdo praxe em festas e celebracdes — desde a comida,
passando pela gestualidade que costuma ser mais expansiva e uma sensualidade mais
“desabrida” se manifesta. Nos discursos sdo “‘superenfatizados” certos aspectos, como a
alegria, por exemplo. Nas festas e celebracdes, se promove o0 exagero, o volume da voz € mais
alto, a gritaria estridente. A comida, a bebida e as vestimentas também s&o exageradas.
Durante as festas, ha comportamentos que no cotidiano sdo ocultados ou proibidos. Em
muitas festas estdo parcialmente suspensas as regras de comportamento do dia a dia
(MOURA, 2007).

Participar das brincadeiras que acontecem durante as festividades significa
compreender suas regras. Implica também que o individuo estd passivel de ser alvo de um
mam&o esmagado em sua cabeca, por exemplo, e que por isso ndo se zangara. As vezes as
criancas nao compreendem e choram. Ninguém lhes da atencdo. Assim como iniciaram o
choro, andam s6 pela aldeia e, aos poucos, param de chorar. Ndo ha espanto nisso.

No meio da tarde, o grupo tdo esperado finalmente chegou. Tinham suas canoas
enfeitadas com galhos de arvores e pecas de caca espetadas em pedacos de madeira. Na beira
do rio, todos da aldeia estavam ansiosos pela chegada. As mulheres a dancar e gritar, 0s
homens também gritando. O vice-cacique, ladeado de trés garotos pequenos veio recebé-los.
Eles soltaram fogos! Momento de euforia. Sons de uns com resposta dos outros. O velho
Manuel Gertrudes arrancou entusiasmado o txamatxama da cabeca do vice-cacique e se pds a

cantar e a dangcar; fato interessante, pois em suas narrativas, ele sempre dizia que ndo sabia

24 £ possivel dizer este ¢ um exemplo de “agressdo ritualizada” de fundo sexual e de comensalidade. De
maneira geral, na Amazonia, sexo é trocado por caca. Na relagdo entre coletividades um aspecto bastante
marcado € a chamada “agressao ritualizada”. Segundo Pétesch (2000 apud CAVALCANTI-SCHIEL, 2005, p.
122): “[...] num plano coletivo e em particular cerimonial, as relagdes entre aldeias, ou agrupamentos de aldeias,
sdo de natureza nitidamente mais antagonistas e sdo expressas através de um comportamento e uma terminologia
que revela mais claramente a afinidade.”
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mais dancar. Junto com os cacadores da aldeia mais duas canoas chegaram. Eram o0s

cagadores visitantes da aldeia Inaja que regressaram também.

Foto 18 — Os jovens cacadores da aldeia exibem suas cacas (Santidade, 2011)

-

Fonte: Arquivo préprio.

Todos desceram de suas canoas. Numa performance, os homens traziam consigo
seus troféus de caca para mostrar a todos na tamiriki o que tinham conseguido, ao longo dos
dias em que permaneceram fora.

Na tamiriki, os cacadores da aldeia Santidade e também os visitantes foram
recepcionados pelos moradores da aldeia com cantos e dancas. Primeiro foram os cacadores
da aldeia que entraram na casa comunal, triunfantes; em seguida, 0s visitantes os seguiram. A
performance continuou. Segurando suas cacas, faziam uma espécie de desfile dancante. Todos
gritavam e corriam no interior da tamiriki. Um atras do outro, em fila. Algumas mulheres
velhas foram ao seu encontro para lhes arrancar sua caca. Gritavam. Todos pareciam alegres,
vibrantes.

Um visitante falou. Depois, um dos cacadores da aldeia, Jodo do Vale Pekiriruwa,
também falou. Uma prece rapida suspendeu por um instante a euforia. As jovens, entdo,
foram encarregadas de servir comida para 0s que haviam acabado de chegar — bolo, banana,
bebida, muita bebida. Brincaram com o pata yotono e com seu pai, Jodo do Vale Pekiriruwa

— no primeiro penduraram um mamao Nno Pescogo; no segundo, um saco com pedagos de bolo.
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Depois de todos servidos, ofereceram mais bebida. No momento da oferenda ao pata yotono,
nova brincadeira: esmagaram-lhe o mamao na cabeca. Todos riram, inclusive ele mesmo*?.

Fim da festa, fim da brincadeira. Aos poucos, as pessoas foram deixando a tamiriki.
Os visitantes se organizaram para partir. Pegaram mais bebida e banana para levarem consigo.
Subiram em suas canoas e partiram rumo a préxima aldeia, a aldeia Chapéu, onde também
seriam acolhidos com festejo.

Finalmente, fomos comer na cozinha da mulher do vice-cacique, minha pawanare,
Maria José Parukunye. Desde a manhd, ingeriamos apenas bebida fermentada e banana.
Entao, comemos traira moqueada, arroz, anta cozida com feijao que eles chamam “feijoada de
anta”. Muita comida e mais bebida. Depois disso, todos se dispersaram. Fazia ainda muito
calor. Uns foram se banhar no rio; outros foram descansar em suas redes.

A noite, nova reunifo na tamiriki para combinar os preparativos dos proximos dias.
Ficou acertado que uns iriam para aldeia Chapéu, no dia seguinte. Outros seguiriam dali dois
dias. Eles combinaram também que bem cedo se reuniriam para comer coletivamente. Assim
foi. Na manhé do dia 22 fomos acordados com fogos e gritos. Cada qual se levantou a seu
tempo, banhando-se no rio. Ficamos a espera do que ocorreria naquele dia de festa.

Em “tempo de festa”, a brincadeira de jogar agua uns nos outros ocorre a qualquer
momento, por qualquer motivo. Trata-se de pratica mais contemporanea ja vivenciada pelos
moradores da aldeia Santidade, quando ainda habitavam no Tumucumaque. Um pote, um
balde, uma caneca. Nao importa o tamanho do recipiente de agua. Interessa o inesperado da
acdo. Preferencialmente, quando o grupo estd reunido. Assim, 0s demais se tornam
espectadores do acontecimento e todos riem do fato, inclusive aquele que, molhado, foi o
alvo. A brincadeira ocorre mais entre adultos, conforme observei. Contudo, em uma primeira
analise, parece que ha pessoas entre as quais mesmo em “tempo de festa” se mantém atitudes
de respeito e evitacdo. Talvez sejam relacdes de afinidade concreta.

Marcio Silva (1999) afirma que tradicionalmente os estudos de parentesco articulam
duas ordens da realidade: um sistema terminolégico (vocabulario, fenémeno linguistico) e um
sistema de atitudes, ao qual correspondem condutas determinadas em funcdo das relacbes
sociais que existem entre os individuos ou classe de individuos (fenémeno cultural). Entre os
povos que vivem na regido da Guiana, como ja salientei, o casamento entre primos cruzados é

0 padrdo ideal. Como explica Silva (1999), nesse tipo de sistema prevalece a dicotomia entre

125 O riso é importante na organizagéo social amazonica. Ser capaz de rir, inclusive de si mesmo, é essencial para
um lider. Na perspectiva da etnomusicologia, para Beaudet (1996) o riso € uma conduta motriz carregada de
inten¢do que, a0 mesmo tempo em que é circunstancial, se define como comentario social.
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consanguineos e afins, “fundada na distincdo entre parentes paralelos e cruzados”. Para
Riviere (2001), por exemplo, prevaleceria a auséncia de um padréo atitudinal na regido. O
tema € polémico e deveras complexo, e aqui ndo cabe discutir esse problema.

De volta a festa. O espaco da casa comunal é lugar privilegiado para as festas,
quando ocorrem as brincadeiras. Entretanto, elas acontecem também na &rea externa a
tamiriki. Durante as festas € que 0s grupos por género brincam juntos. Sem brincadeira ndo ha
festa. Algumas expressdes em kaxuyana sugerem que festa e brincadeira possam ser tomadas
como sindnimos e indicam também a importancia da alegria e da brincadeira'®. Alguns
exemplos disso:

—  Wake' kwe’toh kumu — literalmente “nosso jeito de ser alegre” (no contexto de

festa pode ser empregado para descrever “nosso jeito de brincar”);

—  Katxana®® kwe toh kumu — literalmente “nosso jeito de brincar”.

Apesar de esta pesquisa ndo investigar a arte visual e os grafismos presentes na
pintura corporal dos Kaxuyana, convem contextualizar essa pratica que observei ocorrer entre
os moradores da aldeia Santidade. A pintura corporal € uma arte utilizada pelos Kaxuyana em
dias de festa, especialmente a pintura a base de tinta de jenipapo. Segundo Grupioni (2009),
os Kaxuyana, assim como os Tiriyo, faziam pintura corporal com jenipapo ou urucum para
guerrear ou selar a paz, receber visitantes e dancar. Para além do prazer estético, existia um
universo simbolico que procurava atrair poderes ou afastar infortanios. Os tracos geométricos
se inspiravam nas peles de animais ou eram aprendidos com outros povos indigenas. Na obra
“Arte visual dos povos Tiriyd e Kaxuyana: padrdoes de uma estética amerindia”, Grupioni
(2009) relata as origens e semelhancas presentes na arte desses povos e desvela um pouco de
sua complexidade. Conforme a autora, atualmente, nem os Tiriyd nem os Kaxuyana se pintam
como antes. Contudo, tal como ocorre entre os Tiriy0, a pintura corporal é utilizada em
ocasides especiais e foi isso que observei em Santidade.

Hoje, na aldeia, em geral, sdo as mulheres, principalmente as velhas, que pintam as
criancas, as outras mulheres, os homens. As meninas e mogas também se pintam: umas as
outras e a si proprias. Contudo, as velhas contaram que a pintura corporal era um saber-fazer
corriqueiro entre os homens também. Uma delas aprendeu com seu cunhado. Eram eles,

tempos atras, os conhecedores de certos padrbes graficos. Como pincéis, as mulheres usam

126 Nas sociedade indigenas, em muitos casos, brincadeira e alegria sdo sindnimo de felicidade no sentido
filoséfico: base para a construgdo do bem-estar coletivo. Sobre isso, ver Oliveira (2003).

1270 termo wake significa alegre.

128 O termo katxana significa brincar, e katxanano significa brincadeira.
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lascas de gravetos, cortados feito palitos pequenos e numa de suas pontas enrolam algodéo.
Muitos padrdes de pintura tém nomes, outros sao grafismos feitos aleatoriamente quando, por
exemplo, as jovens estdo se iniciando na técnica.

O termo imenuru significaria “desenho” ou “pintura”. Conforme Grupioni (2009),
um panorama sobre as artes graficas dos povos indigenas da regido do Amapé, ao norte do
Para revela padrdes semelhantes. Em seus estudos sobre o grafismo, Grupioni (2009, p. 32-

33) diz que essas recorréncias revelam:

[...] a existéncia de uma mesma dindmica, propriamente amerindia, de
constante circulacdo e trocas de pessoas, bens e conhecimentos que ndo
cabem no interior de nenhuma fronteira étnica, linguistica, ou territorial, mas
transpassam todas essas fronteiras e fazem parte de um esquema cultural
comum. Nesse esquema em que pessoas, bens e conhecimentos circulam de
um lugar para o outro, os padrdes graficos vao junto, sendo incorporados por
diferentes povos, mas os nomes e os significados a eles atribuidos
normalmente mudam porque sdo construidos localmente a cada nova
incorporacao.

ma de suas netas (Santidade, 2011)
b ‘

Foto 19

Isabel Taya pinta as costas de u
1B ™ A

Fonte: Arquivo proprio.
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Foto 20 — As jovens Creucilene Txaukuku e Zileide Heheni se pintam para a festa (Santidade,
2011)
T

Fonte: Arquivo proprio.

No universo da cultura material observei a permanéncia também de certos artefatos.
Entre eles, varios tipos de artefatos entretrancados de tala e palha, como o puahua® que era
usado pelo pajé para acondicionar objetos usados em rituais secretos. Atualmente, esse cesto é
usado pelos homens para acondicionarem material para a confeccdo de flechas. Contudo, vi
também que as mulheres o utilizam para guardar o material empregado na confec¢cdo de
cintos, colares e tangas de micangas e sementes. Outro artefato que permanece e € muito
usado em ocasifes especiais, como nas festividades, € o txamatxama (cocar) ou capacete,
como dizem em portugués. Esse artefato de confec¢do e uso masculino, aqui ja aludido, € um
tipo de diadema plumario de penas de arara e de gavido, cuja base é feita com palha de curua
trancada. Para sua armacao, se emprega o cipd. Depois de trancadas duas tiras de palha, as
penas sdo preparadas uma a uma. Selecionadas as melhores, a base das penas é cortada e
dobrada para, entdo, serem amarradas, com fio de algoddo, umas nas outras. Essa fiada de
penas amarradas €, por fim, encaixada na tira trancada de palha e nela fixada com fio de
algoddo. Ajustado o tamanho da circunferéncia da cabega, as pontas das penas sdo cortadas
para finalizar. O correto € utilizar duas fiadas de penas — uma que fica virada para cima da

cabega, outra que se volta para baixo, tal qual uma viseira sobre a testa de quem a usa.

129 Cesto estojiforme tipo caixa ou estojo retangular com tampa, para uso e adorno pessoal. E confeccionado com
tala de cip6 ou de aruma e palha de curua. Sobre a classificacdo do artesanato indigena, ver Ribeiro (1988);
acerca dos artefatos confeccionados na aldeia Santidade, ver Russi e Rocha (2012).
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Foto 21 — Eugénio Wanaruku coloca uma fiada de penas de arara na base de palha trancada
do cocar (Santidade, 2011)

Fonte: Arquivo préprio.
2.7.3 Inauguracao da tamiriki: recebendo os visitantes

Assim como no tempo da antiga aldeia Warahatxa Yowkuru, os atuais Kaxuyana
organizaram uma grande festa para inaugurar a casa comunal que construiram em 2009. Os
velhos lembraram que na época da antiga aldeia, tdo logo terminaram de construir a tamiriki,
eles fizeram uma festa. Segundo contaram, Juventino Matxuwaya, o lider kaxuyana na
ocasido, mandou chamar todos os moradores das aldeias préximas para a festanca de
inauguracdo da casa.

Em 6 de abril de 2010, eu estava num grupo numeroso de visitantes convidados para
a festa de inauguracdo da tamiriki. Esse momento havia sido muito planejado, comentado e
esperado pelos moradores de Santidade. Somavamos um grupo de cerca de dez pessoas cada
qual representando uma instituicdo: representantes governamentais, ONGs, de universidades
nacionais e internacionais'®. Todos estavamos dentro da tamiriki, sentados nas cadeiras que

nos foram destinadas. Os moradores da aldeia, juntamente com seus convidados e seus

130 As instituicdes ali convidadas eram: Fundagdo Nacional do indio (Funai), Secretaria de Estado do Meio
Ambiente/Pard (SEMA/PA), Amazon Conservation Team Brasil (ACT Brasil), Kanindé — Associacéo de Defesa
Etnoembiental, Instituto Internacional e Educacdo do Brasil (IEB), Imazon — Instituto do Homem e Meio
Ambiente da Amazénia, Fundacdo Moore, Universidade Federal Fluminense (UFF) e Stanford University.
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vizinhos de outras aldeias estavam sentados nos bancos de madeira que foram colocados
dentro da casa no entorno das paredes. Na ocasido, Jodo do Vale Pekiriruwa era o lider, e foi

ele quem comecou a falar:

Hoje é um dia muito especial, por ai comeca a histéria dos Kaxuyana. Ao
assumir esta aldeia o cacique antigamente tinha um filho, Hondrio que foi
cacique geral dos Kaxuyana. Desde a saida em 1968 [ele se refere a
migracdo para o Tumucumague], o sonho dos Kaxuyana de retornar nunca
foi esquecido. Desde ha muito tempo, essa regido é habitada pelos Kaxuyana
e outras etnias. Hoje o sonho dos Kaxuyana est4 renascendo [...] estamos
muito contentes de retornar a nossa area. Até os nascidos noutro lugar estdo
felizes. Eu me sinto alegre de ver os parceiros [se referindo a nos visitantes
de fora] nesta festa. Dai pra diante queremos continuar as parcerias. (Trecho
do discurso de Jodo do Vale Pekiriruwa no 1° dia de festa de inauguracéo da
tamiriki, 06/10/2010).

Foto 22 — Lideres kaxuyana discursam no interior da tamiriki — no centro, em pé, Juventino
Petirima Junior e Jodo do Vale Pekiriruwa (Santidade, 2010)

—
T
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Fonte: Arquivo proprio.

No dia seguinte, voltamos novamente para a tamiriki, onde novamente ouvimos 0s
discursos de nossos anfitribes Kaxuyana. Dessa vez, ao iniciar seu discurso, Joao do Vale
Pekiriruwa ressaltou a questdo do direito & demarcacdo de seu territdrio e como cada parceiro,
representante das diversas instituicdes poderia colaborar; frisou também a preocupacdo com a

sobrevivéncia da lingua kaxuyana.
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Para além das filmagens e fotos, o objetivo é ver o que cada parceiro pode
ajudar. A cultura estd mudando, nds queremos resgatar a nossa cultura de
nossa comunidade. A histdria Kaxuyana ¢é triste, quando o missionario veio
ele relatou que os Kaxuyana estavam acabando, muitos morreram. Quando
fomos levados pra Missdo [no Tumucumaque] esse comeco de transferéncia
pra outra regido foi um pouco estranho. Eu tinha 13 anos de idade. Nos
nunca esquecemos a nossa terra e o sonho de retornar para a nossa terra de
origem. Hoje me sinto muito feliz porque a gente realizou o que tinhamos
em mente, isso simboliza 0 nosso desejo de requerer a nossa terra. O
kaxuyana foi um pouco dominado [se referindo a lingua kaxuyana], quando
fomos morar com os outros [se referindo aos Tiriyd]. Agora estamos falando
duas linguas — tiriyd e kaxuyana. Aqui vamos aprender a nossa linguagem.
Eu estou lutando para que os que nascerem aqui aprendam o kaxuyana.
(Trecho do discurso de Jodo do Vale Pekiriruwa no 2° dia de festa de
inauguracéo da tamiriki, 07/10/2010, grifo meu).

Assim como Jodo do Vale Pekiriruwa, outra figura importante na lideranca do
processo de valorizacdo do kwe toh kumu Kaxuyana € Juventino Petirima Junior, que seguiu
falando logo apds o discurso do entdo cacique da aldeia. Ele se referiu, sobretudo, ao esforgo
dos Kaxuyana na valorizacdo de sua cultura e como o fortalecimento de sua cultura também

estava vinculado a defesa de seus direitos:

Muitas coisas dos Kaxuyana ficaram para trds, queremos levantar nossa
cultura para nossos filhos. A cultura é tudo para nés, ndo s para
mostrar [aos outros], mas para nds mesmos. Se perdermos nossa cultura,
como faremos pra conseguir ajuda? (Trecho do depoimento de Juventino
Petirima Junior, durante o 2° dia de festa de inauguracdo da tamiriki,
07/10/2010, grifo meu).

Também Mauro Makaho, atual cacique da aldeia Santidade, se pronunciou naquela
ocasido. Em seu discurso, ficou clara sua preocupacdo em preservar 0s conhecimentos
tradicionais e em manter a propria tradi¢do, o “jeito de ser Kaxuyana”. Para poderem manter
sua tradicdo os Kaxuyana querem aprender conhecimentos novos e usar a tecnologia dos ndo
indios a seu favor. Hoje, os Kaxuyana querem lembrar as memorias de seus ancestrais, pois
buscam garantir o futuro a seus descendentes. Mauro Makaho é outra lideranca importante no

processo de valorizagdo da cultura kaxuyana:

No6s somos criancas ainda [sugerindo que sdo jovens]. NOs estamos
comecgando a juntar o que 0s nossos ancestrais deixaram. Quando estdvamos
na terra dos nossos parentes Tiriyd, nossos ancestrais falavam da tradigéo.
Vamos desenterrar nossas coisas — remédios, curar... Aqui nesse lugar ndo
existia remédio para curar. Eles [se referindo aos seus ancestrais] mesmos
faziam isso. Queremos mostrar 0 Nnosso suor, 0 nosso simbolo com a
construcdo da tamiriki. Agora vamos recomecar de novo, com 0S pequenos.
Nossas dificuldades: queremos capacitagdo — informética para que nossos
jovens possam aprender a fazer documentos, usar GPS para saber onde
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nossos avoés viviam e ai podemos achar onde estdo as coisas importantes que
nossos avos usavam. Esquecemos muitas coisas e depois, como sera para 0s
nossos filhos? Durante 5 anos tivemos sonho de ter esse barracdo [se
referindo & tamiriki]. [...] (Trecho do depoimento de Mauro Mikaho, durante
os festejos de inauguracédo da tamiriki, 07/04/2010, grifo meu).

Foto 23 — No interior da tamiriki, Mauro Makaho profere seu discurso em defesa da cultura
kaxuyana. Logo atras, a esquerda, em pé, Juventino Petirima Junior (Santidade, 2010)

Fonte: Arquivo préprio.

Expressdes como “levantar nossa cultura” ou ‘“desenterrar nossas coisas” estdao
estreitamente relacionadas com o que os Kaxuyana dizem sobre “resgatar” sua cultura. Ao
que parece, na perspectiva “nativa”, esse “resgate” da tradicdo ndo se restringe apenas aos
outros, como fica evidente na fala de Juventino Petirima Junior, de que “a cultura é tudo para
nds, ndo sO para mostrar, mas para ndos mesmos”. Por outro lado, essa énfase na tradigao,
como ja mencionado, ndo significa “viver igual como no passado”. Trata-se de um exercicio
de atualizacdo e valorizagdo de uma cultura. Estas liderangas Kaxuyana, quando discursam
sobre seu povo, procuram salientar suas diferengas com os outros povos indigenas (como 0s
Tiriyo, por exemplo). O complexo processo de valorizagdo do kwe 'toh kumu kaxuyana tem

como protagonistas os proprios Kaxuyana.
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Foto 24 — As jovens ornamentadas para o primeiro dia da festa de inauguracdo da tamiriki,
iniciam a danca. O cacique, a

As criancas e 0s jovens passaram dias ensaiando musicas e dangas que Mauro
Makaho havia preparado especialmente para cada dia da festa. Todos usavam seus melhores
adornos — enfeites plumarios, cintos e tangas de migangas e colares. No ultimo dia de festa,

todos os visitantes foram convidados a dancar junto com os anfitrides Kaxuyana.

Foto 25 — Visitantes dangam com os Kaxuyana (Santidade, 2010)

T

Fonte: Arquivo proprio.
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Os festejos de inauguracdo da casa duraram quase uma semana. Nesses dias, todos se
fartaram em grandes refeicdes coletivas com muita carne de caga (macaco, mutum etc.),
peixes e beiju; fomos pintados com jenipapo pelas velhas Mariinha Takawaya e Isabel Taya.
Os dias de festa foram se passando e nos aproximamos um pouco mais dos Kaxuyana. No
momento da partida, as jovens correram para 0 porto e inesperadamente brincaram conosco,
pintando nossos cabelos, bragos e faces com pasta de urucum. Todos se divertiram de forma
descontraida naqueles dias. Na hora da partida, nos visitantes teriamos que voltar aos nossos
afazeres em nossas instituicdes, cidades, paises de origem.

2.8 Pata yotono, o dono do lugar

Honorio Awahuku contou que a figura do pata yotono ¢ “muito valiosa”. Cabe ao
chefe organizar e conduzir os trabalhos coletivos na aldeia, ouvir, dar conselhos, tomar
decisdes que sdo compartilhadas com os moradores da aldeia. Hondrio Awahuku explicou as
atribuicdes de um pata yotono. Essa funcdo de educar, atribuida ao chefe, ja havia aparecido
no capitulo “Os Kaxuyana”, no texto que acompanha o desenho de Mauro Makaho (Figura 3).

Assim disse Honorio Awahuku:

Porque ¢é chefe como se fosse um prefeito, um delegado. Porque sem o
cacique a aldeia ndo é nada. Cada qual é como se fosse cachorro solto! Sem
ninguém, sem chefe. Uma bagunca. O papel do pata yotono € educar, 0s
caciques servem para educar. Para ndo fazer o mal, trabalhar certo e dizer:
faca isso ou ndo faga o que ndo presta. E um conselho, tipo um conselheiro.
Se fosse dizer, sem cacique ndo é nada. O pata yotono é quem da a
mensagem para 0 outro, 0 in’ki yakono. Eles decidem entre eles. E ai, a
comunidade fica ao redor onde ele chamava e ai passava pra gente. Eu
garanto gque todo mundo concordava com a vontade dele. Mandou fazer
tamiriki [se referindo a época do lider Juventino Matxuwaya que mandou 0s
homens da aldeia construirem uma tamiriki onde iriam morar], vamos fazer
tamiriki! Ai mandou fazer: vocé vai cortar pau, vocé esteio, vocé palha, ai
dividia. (Trecho do depoimento de Honério Awahuku, 09/06/2013).

Desde 2009, quando tive meu primeiro contato com 0os Kaxuyana, ja havia percebido
a lideranca de Jodo do Vale Pekiriruwa na aldeia Santidade. Na ocasido, ele era o pata yotono
e também o pastor da aldeia. A lideranca passou para seu filho, Mauro Makaho, responsavel
juntamente com Jodo do Vale Pekiriruwa e Juventino Petirima Junior pela organizagdo da
festa de inauguracdo da tamiriki, em 2010. Esses tém sido também uns dos responséveis pelo

processo de valorizagdo da cultura kaxuyana.
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Segundo Girardi (2011, p. 105), o pata yotono, como dono da aldeia, dono do lugar,
é 0 responsavel pela entrada e acomodacdo de visitantes na aldeia. Cabe a ele conduzir as
atividades coletivas, sobretudo as dos homens, os chamados puxiruns, trabalhos de mutirdo de
derrubada da mata, limpeza do terreno ou, ainda, edificagdo e manutencdo de construcdes de
uso coletivo. Ao chefe cabe, também, conduzir as expedi¢bes de caca e pesca, bem como a
producdo de bebida fermentada, consumida no dia a dia e em grande quantidade nos
momentos de festividades. Entretanto, seu poder é limitado ¢ o “senso individual” fortemente

desenvolvido, como ja havia notado Frikel (1966, p. 29):

O tuxaua*®! ndo é o chefe em sentido absoluto, mas é sempre respeitado. Sua
posicdo baseia-se mais no conceito de ser ele o mais velho do grupo familiar
e, portanto, também o responsavel por ele. [...] Tal sistema ndo sé evita
conflitos e rivalidades entre os possuidores desses cargos de destaque, mas
também cisdes de grupos.

Mauro Makaho é uma lideranca bastante respeitada pelo grupo e, apesar de ele ndo
ser o mais velho, ja € adulto com netos (tamitxi, velho). O processo de construcdo da casa
tamiriki, e posteriormente da outra “modelo kaxuyana”, levantada em 2013, foi conduzido
pelo pata yotono da aldeia™*?. Em 2013, Mauro Makaho, na qualidade de chefe da aldeia, a
todo instante consultava os velhos sobre o procedimento correto e sobre as etapas construtivas
para erguerem a “pequena” tamiriki. Entretanto, foi ele quem organizou o mutirdo da
construcdo, distribuindo tarefas aos moradores da aldeia — mogas e mulheres num primeiro
momento, e depois rapazes e homens. No préximo capitulo, apresento detalhes dessa
construcdo. No ultimo capitulo, ficara mais claro que a tamiriki, como locus de sociabilidade,
expressa importante elemento do kwe foh kumu. Em minha compreenséo, a tamiriki integra a
perspectiva “nativa” de “resgate da cultura” kaxuyana. A construgdo da tamiriki também deu
visibilidade a centralidade da figura do pata yotono na aldeia, sobretudo por esta ter sido uma

acdo que mobilizou todos os moradores de Warahatxa Yowkuru.

31 Tuxaua é outra expressio empregada na referéncia da lideranca indigena, como cacique, por exemplo.

132 Na construcéo da primeira tamiriki da aldeia Santidade, erguida entre 2009-2010 o chefe era Jodo do Vale
Pekiriruwa. A construgdo dessa tamiriki, como seré visto dependeu do auxilio vicinal de um grupo waiwai. Esse
assunto serd tratado no capitulo final deste trabalho.



142

3 ACASA

Este capitulo que é dedicado a casa, apresenta alguns autores que abordam a
habitacdo como fendmeno humano. A casa, como manifestacdo cultural, expressa a forma
como um grupo se apropria do espago. Nessa perspectiva, a habitacdo ¢ uma apropriacao
social do espaco que ndo pode ser interpretada como mera dindmica adaptativa. Aqui serdo
apresentadas algumas definicbes sobre casa e habitacdo que facilitam na elucidacdo de
determinados termos. A énfase de analise recaiu em uma abordagem da casa de Viés
sociocultural e entre os autores destacados neste capitulo estd Rapoport (1972). Na discusséo
sobre “habitacdo indigena” mereceram destaque temas como casas comunitarias e circulares
na contextualizacdo e compreensdo da tamiriki. Além disso, um breve paralelo foi feito com
casas dos Tiriyo e dos Waiwai, dada a similaridade com os tipos de casas encontradas entre 0s
Kaxuyana. Na parte final do capitulo, apresento uma tipologia das casas observadas na aldeia
kaxuyana. Enfim, a tamiriki € descrita em seus aspectos construtivos e arquitetdnicos,

acrescidas de um conjunto de desenhos e fotografias que auxiliaram a analise.

3.1 A casa: definicdes e perspectivas de analise

O termo “casa” ¢ genérico, empregado na referéncia a todas as construgdes
destinadas a habita¢do, moradia. “Habitagdo” deriva do verbo habitar, significa casa, lugar de
residéncia. Usadas como sindnimos, casa e habitacdo estdo relacionadas ao lugar onde se
mora, onde se vive. A casa, ou habitacdo, € uma construcdo executada pelo homem que se
constitui em espaco de moradia de um individuo ou um conjunto de individuos. Sua primeira
funcéo é servir de abrigo e protecdo aos homens contra as intempéries, mas funciona também
como refiigio contra ataques de terceiros (humanos ou animais). A expressao “abrigo” indica
“lugar que abriga, refiigio”, é o local que resguarda do rigor do tempo, de dano ou perigo.

Entre os grupos indigenas, muitas vezes os abrigos sdo construcfes temporarias
(COSTA; MALHANO, 1987, p. 31). O termo “oca” (do tupi oka, cabana) é usado
popularmente para designar a habitacdo dos povos indigenas que vivem no Brasil. Segundo

Chiaradia (2008) a expressao “maloca” (do tupi guarani moro-oca, “casa de gente”) é
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empregada na referéncia a habitagdo indigena ocupada por varias familias'*®. Em sua lingua
materna, os Kaxuyana tém a palavra kwama para denominar a casa, sendo tamiriki o termo
empregado em referéncia a casa grande, a casa comunal, a pata yotono kwama (casa do dono
da aldeia). O termo tamiriki designa a casa comunal de planta baixa circular.

No “Dicionario visual de arquitetura”, Francis Ching (2010) diz que o termo
“cabana” ¢ especialmente usado na referéncia a moradia ou abrigo, quando estes sdo feitos
especialmente de materiais naturais. Na Teoria da Arquitetura, segundo José Afonso
Portocarrero (2010, p. 24), existiria uma “tangéncia da cabana do homem primitivo com as
habita¢des indigenas”. Nessa perspectiva, as casas seriam o resultado de um longo periodo de
manipulagdo das “tecnologias apropriadas” as condi¢des de vida que remontam ao periodo do
holoceno. A antropdloga Berta G. Ribeiro (1980), que se ocupou de estudos da cultura
material indigena, entre outros, cunhou a expressdao “civilizagdo da palha” para designar a
importancia da tecnologia cesteira para as sociedades amerindias que vivem no territorio
brasileiro. Numa de suas obras, Ribeiro (1985, p. 119) afirmou que os povos indigenas
brasileiros sdo “cesteiros-arquitetos” tdo grande € o uso de materiais vegetais na construgao
de seus abrigos, tendo comparado a casa indigena a um “enorme cesto emborcado”.

O etnodlogo Max Schmidt (1922 apud COSTA; MALHANO, 1987, p. 28) ja havia
escrito que uma classificacdo fundamentada na técnica, matéria-prima e forma de construcao
seria insuficiente para os estudos sobre habitacéo. Para ele, tais estudos deveriam se dedicar a
explicar os diferentes modos de ocupar as varias edificacdes, relacionando forma e fungdo®.

Alguns autores consultados tratam a habitacdo sob diferentes aspectos, levados por
distintos interesses de pesquisa. Assim, a tematica casa ou habitacdo figura em inumeros
trabalhos sob as mais variadas perspectivas, tais como: a arquitetdnica e suas tipologias
habitacionais, 0 espaco vivido cotidianamente pelas pessoas ou, ainda, como forma de
analisar o bindmio mobilidade/sedentarizacéo’™®.

Mais do que um simples abrigo ou reflgio, a casa € definida como construcéo

cultural de uma dada sociedade. Para Philip Wagner (1972, p. IX) as habitacdes (casas) “[...]

133 para a arquiteta Catherine Gallois (2004, p. 11-12), a palavra maloca, indicativa de casa grande que abriga
familias extensas, viria de etnografias classicas, como a de Egon Schaden sobre as grandes casas Guarani, dos
anos de 1950.

134 Neste trabalho a tamiriki ndo foi abordada num viés psicoldgico ou psicanalitico, como “instrumento de
analise” para a alma humana; para a alma Kaxuyana; tampouco me detive em buscar as origens da tamiriki em
seu aspecto tipoldgico, ainda que trabalhos como o de Castro Faria (1951) sigam, em certo sentido, essa vertente.
135 Aqui faco referéncia ao trabalho de Catherine Gallois (2004) sobre os sentidos de habitar entre os Wajapi,
povo indigena tupi que também habita a regido da Guiana. Nele, as formas e sentidos do habitar sdo
contextualizadas com 0 seu sistema de organizagdo territorial. Em seu trabalho, a arquiteta refletiu sobre as
relag6es entre mobilidade e sedentarizagdo deste grupo.
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constituem também expressdes concretas da complexa interagdo entre os aspectos culturais, as
normas, as condicdes climaticas e as potencialidades construtivas dos materiais.” (Tradugdo

minha'®

). Nessa proposicao, os procedimentos construtivos dependem de um sistema técnico
que decorre das interacdes entre 0 homem e seu ambiente. Aos fatores de ordem prética como
materiais disponiveis, solo, clima se somariam os desejos de distin¢do social ou simbdlica.

No verbete que escreveu sobre habitation (habitacdo) o etndlogo Christian
Bromberger (2012) defende que a habitacdo é um tema central em andlises etnolégicas. Em
sua concepcdo, um estudo etnoldgico da casa deve desvendar um complexo jogo de critérios,
exigéncias e limites que interferem na producdo e ocupagdo de uma area construida.

Bromberger (2012, p. 318) entende que a habitacio ¢ uma ‘“cadeia operacional

particularmente complexa”, pois em suas palavras:

Exceto para as formas mais simples (abrigos, cabanas), a habitacdo é o
resultado de uma cadeia operacional particularmente complexa, com um
grande numero de etapas (fundacGes e pisos, paredes ou estrutura, telhado,
cobertura, etc.) que requerem o uso de varias ferramentas, materiais,
conhecimento e saber-fazer baseado, em grande parte das sociedades sem
arquiteto, numa compreensdo logica das qualidades sensiveis (aprecia¢do
dos materiais pela visdo, audicdo ou toque). A ajuda e cooperagdo
envolvidas em graus variados para a execucdo das diferentes tarefas,
simbolizam formas de solidariedade dominantes (familia, linhagem, vicinal,
da aldeia, etc.), variaveis segundo as sociedades. (Traducdo minha™").

O caminho trilhado nesta pesquisa desvenda alguns dos significados entre o0s
Kaxuyana de retomar um tipo construtivo que haviam abandonado por gquase meio século.
Aspectos construtivos, 0 uso e as escolhas de materiais, 0 conhecimento (saber fazer), bem

como aspectos de solidariedade **®

sdo elementos sobre os quais discorro na analise da
construcdo da tamiriki, entre os Kaxuyana.

Muitos etnografos se dedicam ao intenso trabalho de descrever os mais variados
tipos de casas, levando em consideracdo o que Bromberger (2012) sugeriu. Outros trabalhos,

por exemplo, se referem a habitacdo ou aos tipos de edificacdo entre povos indigenas ou

138 Texto original: “/...] elles constituent aussi les expressions concrétes de I'interaction complexe entre les dons
culturels et les normes, les conditions climatiques et les potentialités constructives des matériaux naturels.”

37 Texto original: “Sauf pour les formes les plus simples (pare-vents, huttes), I'habitation est le résult d’une
chaine opératoire particuliérement complexe, comportant un grand nombre d’étapes (fondations et
soubassements, parois ou ossature, toit, couverture, etc.) et nécessitant le recours a plusieurs outils, matériaux,
savoirs et savoir-faire reposant largement dans les sociétés sans architecte sur une connaissance logique des
qualiteés sensibles (appréciation des matériaux a la vue, a l'ouie, au toucher). L’entraide et la coopération
interviennent & des degrés divers pour la réalisation des différentes taches, symbolisant des formes dominantes
de solidarité (familiale, lignagere, vicinale, villageoise, etc.), variables selon les societés.”

138 Refiro-me ao auxilio vicinal que os Kaxuyana receberam de um grupo Waiwai, quando reconstruiram a
primeira tamiriki, na aldeia Santidade, em 20009.



145

tradicionais. Seria possivel enumerar, ainda, outras perspectivas de andlise da casa, mas
parece que essa Ultima ajuda a pensar sobre os Kaxuyana e sua tamiriki. Para isso, além de
Bromberger, autores como Amos Rapoport (1972) e Sylvia Caiuby Novaes (1983) funcionam
como referéncias.

139 rasultou de uma

95140

O trabalho de Rapoport (1972) sobre a “antropologia da casa
investigacdo documental das habitacGes e aglomeragdes do tipo “primitiva”~" ou “popular”
sob o angulo do “criador de formas urbanas”, ou seja, dos proprios construtores. Ciente da
vastiddo temporal e espacial a que seu trabalho se refere, o autor procurou extrair elementos
gerais sobre o assunto que incluiria “quase tudo o que o homem tem construido desde que ele
comecou a construir.” (RAPOPORT, 1972, p. xiii). Dessa forma, sua obra ¢ um estudo sobre
a variedade de tipos e formas das casas e as forcas que as afetam. Ele elegeu alguns aspectos
que integram a complexa tematica “habita¢do” para melhor compreender as principais causas
determinantes de uma habitacdo: fatores socioculturais, clima, materiais e técnicas. Rapoport
apreendeu esse tema de forma interdisciplinar e enfatizou que é o etnografo ou o sociélogo
que se dedicam a explicar o fenomeno “habitar”.

Na interpretacdo sobre a tamiriki, o fenomeno ‘“habitar” foi menos evidenciado
comparado aquele que considerei o fendmeno de maior importancia na analise — aquele da
objetivacdo da cultura (SAHLINS,1997a; 1997b; CARNEIRO DA CUNHA, 2009). Por outro
lado, a teoria de Rapoport (1972) contribuiu para a analise da casa, sobretudo no que tange a
sua descrigdo e ao uso contemporaneo que dao os Kaxuyana a atual tamiriki.

Na hipotese de Rapoport (1972, p. 64), a casa ndo & apenas uma estrutura, um
simples abrigo e sua funcdo € mais que um conceito material ou utilitario. Uma casa, uma
habitagdo, ¢ uma “instituicdo criada a partir de uma série de intengdes complexas” e, por isso,
sua construcao ¢ um “fendmeno cultural”. Uma casa ¢ um “produto” da industria humana, ¢
uma “realidade humana”.

Sem desconsiderar a importancia dos inimeros fatores que também contribuem ou
determinam um tipo de habitacdo, Rapoport (1972) salienta que as forcas socioculturais
seriam forcas primarias e as demais, secundarias. Ao mesmo tempo, estas ultimas também

influenciam e modificam as formas das casas. Para explicar fatores socioculturais e a

139 Na obra, cujo titulo original em inglés é “House form and culture”, o autor procura identificar as origens
culturais da arquitetura. O titulo em francés condensa esse propodsito na expressdo “Anthropologie de la maison”
(antropologia da casa).

140 Rapoport (1972) coloca no conjunto “arquitetura popular” as construgdes ditas primitivas e as indigenas.
Distingue construgdo primitiva da indigena, incluindo na primeira as construgdes da época pré-industrial,
diferenciando ambas da tradi¢do arquitetonica institucionalizada, resultante de especializacdo. Aqui ndo cabe
entrar nessa polémica conceitual sobre popular ou primitivo.
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diversidade de formas das casas, o autor parte da premissa de que as diferentes formas das
habitacGes sdo um fendmeno complexo que ndo caberia numa unica explicacdo. Rapoport
(1972) chama a atencdo para o fato de que a casa, em sua forma, seria a visdo de um grupo
sobre uma “vida ideal”. Assim, a casa seria parte de um “ambiente desejado”. Na
interpretacdo desta tese, nesse “ambiente desejado”, impregnado de valor simbodlico, seria

possivel incluir também a tamiriki. Para Rapoport (1972, p. 65-66):

Dado um certo clima, a possibilidade de se obter determinados materiais, e
as limitagGes e os meios de um determinado nivel técnico, o que em Ultima
instancia decide a forma de uma casa e modela os espacos e suas relacdes, é
a visdo que um povo tem de uma vida ideal. O ambiente desejado reflete
muitas forgas socioculturais, incluindo as crencas religiosas, a estrutura da
familia e do cl&, a organizacdo social, a forma de ganhar a vida e as relagoes
sociais entre os individuos. Eis porque as solu¢es sdo muito mais variadas
que as necessidades bioldgicas, os meios técnicos e as condi¢des climaticas,
e também por isso um aspecto pode dominar em uma cultura mais do que o
outro. (Tradugdo minha'*).

Rapoport (1972) ja afirmara em seu trabalho que as formas de construcao
“primitivas” ou indigenas resultam mais das intengdes e desejos do grupo que de desejos
individuais. E por isso, diz ele, que essa construgdo tem um “valor simbo6lico”, pois simbolos
“permitem a uma cultura concretizar suas ideias e seus sentimentos” (p. 66). Na concepgao
desse autor, a casa, ou conjunto de casas, é “a expressio material do tipo de vida”** (p. 66), e
IS0 constituiria seu carater simbolico.

Os motivos de tamanha variedade de tipos de casas ndo se explicariam, pois, se
analisdssemos apenas as forcas secundarias — ha poucos tipos distintos de clima, um ndmero
limitado de materiais e de outros aspectos fisicos, como diz Rapoport (1972). Em sua teoria,
tais motivos se explicam melhor ao se considerar a diversidade como expressdo

(materializacdo) do “ambiente desejado”; a tradugdo de concepcdes de mundo e tipos de vida

11 Texto original: “Etant donné un certain climat, la possibilité de se procurer certains matériaux, et les
contraintes et les moyens d 'un certain niveau technique, ce qui décide finalement de la forme d’une habitation et
modele les espaces et leurs relations, c’est la vision qu’un peuple a de la vie idéale. L ’environnement recherché
traduit de nombreuses forces socioculturelles, comprenant les croyances religieuses, la structure de la famille et
du clan, ’organisation sociale, la maniere de gagner de quoi vivre et les relations sociales entre individus.
Voila pourquoi les solutions sont beaucoup plus variées que les besoins biologiques, les moyens techniques et
les conditions climatiques, et aussi pourquoi un aspect peut dominer plus dans une culture que dans les autres.”

142 Rapoport opera com o conceito de Max Sorre (Maximilien Sorre, 1952) sobre o termo “tipo de vida” ou
“género de vida”. A construcdo ¢ compreendida por esse gedgrafo como “humanizag¢do do meio” expressando as
multiplas relagBes entre 0 homem e 0 ambiente que o envolve. Para ele o fendmeno técnico é abordado de forma
ampla e considera trés grandes planos: o fisico, o biol6gico e o social — condicionantes e condicionados
mutuamente.



147

diferentes**®

. Apesar de sugerir a primazia das forgas socioculturais, ele reforca a importancia
de outros determinismos, como o fisico ou o econémico. A todo momento, ele salienta a
complexidade desses fatores, que operam sempre combinados. Assim, a forma de uma casa
“resulta de uma escolha entre possibilidades existentes”; quanto maior o numero de
possibilidades, maior sdo as possibilidades de escolha, ndo havendo nada que seja inevitavel,
ja que o homem pode viver em diferentes tipos de construcéo, ressalta ele.

No caso kaxuyana, a construcao da tamiriki é reveladora de um valor simbélico para
0 grupo. Se em 2003, quando reabriram a aldeia, o grupo se limitava a duas ou trés familias,
com o crescimento do grupo surgiu a necessidade de um espaco publico, uma construcdo que
abrigasse a coletividade. Essa construcdo poderia ter sido de diferentes tipos (formas).
Entretanto, como sugerem os relatos kaxuyana, a tamiriki em seu valor simbolico foi
escolhida como espaco coletivo a ser construido. Cabe aqui dizer que, durante os anos vividos
fora de seu territdrio, ou seja, por mais de 30 anos, 0s Kaxuyana viveram sem uma casa
comunal do tipo tamiriki. Existiam outros espacos de uso coletivo, compartilhados entre os
Kaxuyana e os Tiriyd. Uma Gltima tamiriki foi construida na aldeia Acapu, a primeira aldeia

kaxuyana no Tumucumagque, que nos anos 1980 ja estava praticamente abandonada.

143 \Ver em Rapoport (1972, p. 85-95) a descricdo da relacdo entre formas de casa e 0s aspectos que considera
importantes para o “tipo de vida”: atendimento das necessidades basicas, familia, lugar da mulher, intimidade,
espacos de sociabilidade.
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Figura 12 — Aldeia Miss&o, em 1981: detalhe no n° 2 Area kaxuyana e n° 6 Centro de reunido

W b=
V- N' e A e
AW / T

i : A %

a )

T \'\‘l.l«'\nnll'\“l(u

Wty

e -
o il it »

'AI\:X\:' .«". Ll AR
Fonte: Gallois e Ricardo

Entre os Kaxuyana, a decisdo de construir uma casa comunal passou por um grau de
escolha que dependeu de alguns valores importantes para eles. Como diria Rapoport (1972), o
grau de escolha se situa no momento da decisao inicial, quando decidimos construir ou ndo. A
escolha do grupo recaiu num determinado tipo de casa — a tamiriki. Eles elegeram, pois, um
tipo construtivo que ndo faziam ha mais de 40 anos.

Na avaliacdo dos Kaxuyana, a tamiriki construida entre 2009 a 2010 ficou oktxe
menho, isto é, mais ou menos, regular, nem boa nem ruim, mas ficou também oktxana, bonita.
Como sera ainda destacado, a auséncia de alguns elementos distintivos dessa casa grande,
construida na ocasido com a ajuda de vizinhos Waiwai, mobilizou novamente os Kaxuyana a
construirem, em 2013, uma outra tamiriki, essa ultima recentemente concluida e de tamanho
reduzido. Esse pequeno “modelo”, como dizem, ao qual se referem ainda como tamiriki
“tradicional”, de “modelo kaxuyana”, foi construido de forma apropriada, materializando
melhor o valor simbdlico atribuido a tamiriki. Ao agregarem os elementos desse tipo de casa
grande kaxuyana, ausentes na primeira tamiriki, os Kaxuyana reforcam ainda mais sua
estratégia de “valorizagdo da cultura kaxuyana”, de énfase ao seu kwe’'toh kumu. No Ultimo

capitulo mostro que essa pratica se assenta também no processo de aprender/fazer destinado
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ao ensinamento dos jovens rapazes da aldeia. Para que seja possivel compreender a
construcdo da tamiriki, destaco algumas abordagens socioculturais da casa que contribuiram

para essa reflexéo.

3.2 Ocupacao territorial e as casas: Bromberger, Riviére, Gallois e Grupioni

Tal como na forma de abordagem da habitagdo defendida por Rapoport (1972),
outros autores refletem sobre a casa e/ou sobre a forma como as sociedades materializam sua
ocupacdo num dado territdrio por um vies sociocultural. Assim o fazem, por exemplo, Marcel
Mauss (2003) com sua proposi¢io sobre a “morfologia social”'* comentada no capitulo “A
aldeia”, e Peter Riviere (1996). Aqui, a intengdo ¢ menos esgotar o assunto que indicar
brevemente um panorama sobre as perspectivas que cada autor propds.

Uma maneira de tratar a configuracdo da habitacdo e as modalidades de sua
ocupacdo foi apresentada no verbete de Bromberger (2012, p. 318-319), cuja maneira de
conceber ou de habitar o espaco doméstico seria uma forma de expressdo do ethos. Nesse tipo
de perspectiva importa, sobretudo, compreender em torno de quais categorias proprias uma
dada sociedade estaria organizada: pablico/privado, dentro/fora, fechado/aberto, entre outras.
Se para compreender a casa kaxuyana tamiriki o aspecto publico € um elemento-chave, esta
pesquisa ndo se direcionou a identificar categorias organizacionais que seriam proprias dos
Kaxuyana e, por isso, seria dificil dizer se o carater publico de uma casa do tipo tamiriki
poderia ser interpretado como elemento da forma de expressdao de um “ethos” kaxuyana. Seria
possivel apenas sugerir, a partir de alguns relatos, que a ideia de publico se associa a de
coletivo, de forma que as familias aparentadas ao pata yotono (0s grupos domeésticos que
vivem na aldeia) estdo articuladas umas as outras por regras e/ou normas de conduta e
prestacdes de servicos. Nesse sentido, a figura do dono da aldeia, do pata yotono, é central
para organizar essa coletividade, para que as pessoas ndo fiquem como “cachorro solto” como
nos explicou o velho Honoério Awahuku. A casa comunal é locus privilegiado para 0s
encontros festivos e de deliberacdo dessa coletividade organizada. Sua construcdo indica a
materializacdo, em parte, do desejo desse grupo de se organizar e se mostrar organizado sob a

lideranca do pata yotono.

144 Essa abordagem de Mauss (2003) é o que se chamaria hoje de ecolégico-cultural como faz, por exemplo,
Evans-Pritchard (1978) em “Os Nuer”.
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Outra abordagem da casa sob o viés sociocultural, também mencionada por
Bromberger (2012), é aquela que se volta a compreensdo das regras estéticas que moldam o
aspecto arquitetdnico (simetria/assimetria, valorizagdo dos materiais ou do revestimento da
superficie, jogos de harmonizacéo de cores, decoracdo e outros). Na parte final deste capitulo,
apresento uma descricdo da tamiriki e uma tipologia das casas kaxuyana e seus aspectos
construtivos™*®.

Ainda no verbete de Bromberger (2012), algumas formas de analise da casa
associam a configuracdo e as modalidades de ocupacao (organizacdo interna de uma unidade
de habitacdo) a diferentes aspectos. Em um deles, a construcdo simbolizaria a organizacéo
social do grupo, ou a estrutura do grupo domeéstico que nela reside. Algo nesse sentido
propde, por exemplo, Peter Riviere, em sua obra do final dos anos 1990. Na analise sobre o
conceito de “casa” entre povos da lingua karib das terras baixas sul-americanas na regido da
Guiana, Riviere (1996) propde que estariamos diante do que se convencionou denominar

59146

“sociedade de casas” ™. Na regido da Guiana, ele identificou trés principais padrdes de

assentamento®®’: a casa comunal dos solteiros, a aldeia nuclear (que é também uma familia
nuclear) e a localidade-centro cerimonial. Para esse antrop6logo, contudo, todos esses padrdes
compartilham caracteristicas comuns, sendo que, em alguns casos, casa, localidade e
comunidade seriam uma mesma coisa. Embora nao desconsidere as diferencas visuais entre a

ocupagdo com uma unidade habitacional (chamada “casa tnica”) daquela com varias casas, o

145 preferéncias estéticas ou o que poderiam ser as regras estéticas dos Kaxuyana ndo foram exploradas aqui, mas
algo dessa natureza caberia em pesquisas futuras.

146 Nesse artigo, Riviére (1996) parte das discussdes africanistas sobre grupos corporados organizados em clas e
linhagens para analisar categorias classificatdrias entre povos que tém outra I6gica de organizacdo social. Nessa
abordagem formalista, “afinidade” e “descendéncia” sdo categorias universais de relacionamento humano. Para
ele, na Guiana, diferente de outros casos, ndo ha propriedade (material ou ndo material) que determine filiacdo
numa casa ou noutra formacao social. O termo “sociedade de casas” ocultado pela nogdo de “corresidéncia” no
texto € justificado pelo autor que ndo estd convencido acerca desta distingdo, pois emprega a nocdo de
“sociedade de casas” em seu “sentido formalista ou mais fraco”. Um dos temas centrais na reflexdo de Riviére
(1996), é o significado de afinidade e consanguinidade para os povos da regido da Guiana. A afinidade, para ele,
seria 0 esquema privilegiado de relacdo nesse universo amerindio. Em outros trabalhos, por outro lado, Riviere
(2001) define a organizacdo social da Guiana a partir da ideia de que “cultura € parte da estrutura”; ou seja, as
categorias ‘“nativas” de constru¢do da convivialidade (ou sociabilidade) seriam as que dariam conta da
compreensdo da “estrutura social”, e ndo as “categorias universais” de afinidade e descendéncia. Ao que parece,
no caso investigado, a tamiriki ndo reporta a socialidade de uma descendéncia. Seria possivel, talvez, pensar, por
outro lado, a tamiriki como elemento em que se constituem aliangas ou formas de solidariedade: intergeracionais
ou interétnicas, esta Gltima me referindo ao auxilio vicinal dos Waiwai, durante a construcédo da casa.

Y70 conceito de “assentamento” (settlement) ou “localidade”, como alguns autores preferem, é usado por Mauss
(2003, p. 437) para designar a “verdadeira unidade territorial” ou “um todo que tem sua unidade, com todos os
caracteres distintivos pelos quais se reconhece um grupo social limitado”. Segundo o autor esse termo denomina
“um grupo de familias aglomeradas unidas por lagos especiais e que ocupam um habitat.” (p. 437). Ele se refere,
ainda, a “massa de casas” e outros espagos destinados a tendas e construgdes que pertencem a um grupo de
individuos bem como as trilhas, canais e outros usados por tais individuos. Para Mauss (2003), um assentamento
¢ uma “unidade social definida e constante”, tem um nome constante, um solo, bem como unidade linguistica,
moral e religiosa mas que admite trocas de populagdo de um assentamento a outro. No texto de Riviere (1996),
assentamento diz respeito a localizagdo geografica.
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autor as concebe como organizagdes similares. Nesse sentido, diz ele, a caracteristica
construtiva é reflexo do significado simbdlico e cosmoldgico da casa, entendida como

“microcosmo”. Em suas palavras:

A casa € a instituicdo social crucial por toda a regido da Guiana. Ela é o foco
da vida social e cultural. Ao mesmo tempo, em sua reivindicacdo de
autossuficiéncia e de consanguinidade ela é uma ficcdo. Sua efemeridade Ihe
nega igualmente qualquer papel na transmissdo de qualidades de uma
geracdo para outra. Ela é uma entidade moral mas apenas na medida em que
sobrevive; além disso, ela ndo possui nenhuma das qualidades de um grupo
corporado.**® (RIVIERE, 1996, p. 201).

Baseado nas terminologias “nativas”, o autor supracitado usa indistintamente os
termos “casa” e “aldeia”. Deixa o termo “localidade” ou “assentamento” para se referir a uma
localizagdo geografica, denominando os habitantes dessa unidade como “comunidade”. Essa
traducdo grosseira, segundo o proprio autor, se baseia no fato de que a maioria dos grupos da
regido da Guiana tem um termo para o grupo social que seria definido por critérios de
parentesco e corresidéncia.

Ainda que verifique o uso de materiais similares na construcdo das casas e de
confirmar o fato disso nao limitar a diversidade de tipos de casa construidas na regido da
Guiana, Riviéere (1996) esta menos preocupado com o0 aspecto arquitetbnico do que com a
analise da correlacdo entre casa e organizacdo social. Segundo ele, a maioria dos grupos
constroem mais de um tipo de casa, mas mesmo nos casos em que Sdo construidos Varios
tipos, apenas um é tomado como adequado, no sentido de “cumprir certas especifica¢des
espaciais, sociais, rituais e simbolicas” (p. 191). Em quase todos os casos, tais casas seriam as
do tipo “casas redondas” que apresentavam grande variedade em sua forma. Entre os Trio,

povo gue estudou no Suriname, essa casa tinha forma de colmeia (Figura 13).

148 Tradugio de Adolfo de Oliveira do texto original: “The house is the crucial institution throughout the Guiana
region. It is the focus of social and cultural life. At the same time in this claims to self-sufficiency and to
consanguinity it is a fiction. Its ephemerality equally denies it any role in the transmission of qualities from one
generation to the next. It is a moral entity but only for as long as it survives; otherwise it has none of the
qualities of a corporate group.”
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Figura 13 — Casa dos Trio em forma de colmeia, conhecida como miné, na aldeia Alalaparu,
em 1963
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Fonte: Riviere (1996, p. 192).

Conforme Riviére (1996), desde que a construcdo e seu layout atendam as
expectativas locais, seu tamanho € simbolicamente insignificante. Em alguns casos, contudo,
o tamanho estaria associado ao “status e posicao de seu lider”. Como comentado, em alguns
de seus trabalhos, Riviere apreende os povos de lingua karib como atomizados e
endogamicos. Formando “arranjos sociais fluidos”, esses grupos incorporariam a ideia de
Riviere (1996): a “realidade” do parentesco se distinguiria da “visdo nativa” do parentesco. O
autor tende a enfatizar as auséncias, ao contrario de Gallois e Grupioni (2003). A analise que
Riviere (1996) coloca sobre a casa, nesse sentido, pouco contribui na reflexdo da casa
kaxuyana, ao evidenciar aspectos negativos daquilo que ela ndo é, tomando como parametro
de anélise os grupos corporados. Bastante controversa, a teoria de Riviere tem gerado enorme
debate entre etndlogos que pesquisam sobre os povos Karib'*°.

Ao tratarem do padrdo de ocupacdo dos povos da Guiana, Gallois e Grupioni (2003,
p. 28) dizem que historicamente isso ocorria de maneira extensiva. Nesses casos, as
ocupacdes se configuravam em maultiplas aldeias, dispersas ao longo de bacias fluviais. 1sso
teria ocorrido até os anos de 1960 e 1970, quando os povos indigenas da regido
desenvolveram um padrdo de ocupacdo em torno de postos de assisténcia, em geral religiosos,

onde recebiam atendimento médico-sanitario e educacional. Com os Kaxuyana ocorreu o

149 Aqui ndo cabe enveredar sobre isso. Basta registrar que as discordancias sobre sua teoria remontam a meados
dos anos de 1990 e se pautam principalmente no fato de Riviére enfatizar em sua teoria aspectos que considera
ausentes na organizacgao dos povos da Guiana. No Brasil, um grupo de pesquisadores liderados pela antrop6loga
Dominique Gallois e outros confrontam-na a partir das pesquisas realizadas também na regido da Guiana sobre
as redes de relacdes estabelecidas pelos povos indigenas daquela localidade. Ver, sobre isso, Gallois e Grupioni
(2003), ou a coletanea organizada por Gallois (2005).
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mesmo. No que diz respeito a forma de organizacdo social, os povos da Guiana, apesar de
seus modos particulares de organizacdo e ocupacdo dos espacos e de regras proprias de
conduta, apresentariam similaridades. Atualmente, em suas aldeias, sdo encontradas um certo
namero de casas de habitacdo das familias nucleares, onde vivem um casal com filhas e filhos

solteiros que se mudam ao se casarem.

Ao casarem-se, 0s homens costumam ir residir perto da casa dos sogros, seja
ela na mesma aldeia ou em outra. Ja as mulheres normalmente continuam
morando perto de seus pais apds se casarem, cabendo a seus maridos
construirem sua nova moradia préxima a dos sogros, vindo a constituir o que
chamamos de familia extensa. (GALLOIS; GRUPIONI, 2003, p. 51).

Se hoje ocorre na aldeia kaxuyana o que Gallois e Grupioni descrevem, na época da
patatpo (aldeia velha) Warahatxa Yowkuru a ocupacao da aldeia era diferente — a tamiriki era
usada como residéncia da familia extensa do pata yotono. Como relatei anteriormente, além
dela existiam outra casas — a casa dos rapazes solteiros (muytaraka ou miytaraha) e uma casa
provisoria de uso do piad ze (pajé), que alguns denominam tahuy.

Se por um lado ha uma riqueza de significados atrelados as casas, para pesquisadores
como Riviere, por outro lado os povoamentos da Guiana teriam curta duracdo, raramente
ultrapassando mais de dez anos. As explicacdes para isso, segundo ele, ndo seriam apenas de
ordem natural, como esgotamento dos recursos naturais na proximidade da aldeia, ou
apodrecimento das casas. Infortunios com o lugar, tais como doengas ou morte de criancas,
estariam entre essas outras causas. Contudo, Riviére (1996) destaca que é a morte do lider a
principal razdo pela qual um grupo abandona a aldeia ou se dispersa. Por isso, ele considera a
localidade um “fendmeno social”. Para Riviere (1996, p. 197), isso abre uma questao que lhe
¢ fundamental: “a relacdo entre uma localidade (assentamento) e seu lider”. Alguns relatos
dos Kaxuyana confirmam, em certa medida, esse aspecto descrito por esse autor. Um
assentamento, diz ele, pertence ao lider e a quantidade de pessoas que nele vive pode ser um
indicativo da qualidade do lider. Um bom lider tem capacidade de atrair mais pessoas que 0
elegem para viver com ele, afirma Riviere. No caso dos assentamentos de uma Unica unidade
habitacional, na casa comunal, as pessoas “escolhem ajudando a construir a casa”. E esse
ponto da reflexdo de Riviere (1996) que interessa aqui, ou seja, 0 que ele escreve sobre a
relacdo entre assentamento e a figura do lider. Voltarei a esse ponto no ultimo capitulo, ao

descrever a relacdo entre a construcao da tamiriki e o fortalecimento da figura do lider.
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3.3 Habitacges indigenas

Conforme o etnélogo Max Schmidt (1922 apud COSTA; MALHANO, 1987, p. 29),
no caso das habitacBes indigenas, a casa (objeto construido manualmente pela mdo humana)
tem como elemento definidor a cobertura. Essa distingdo é importante nesta tese, pois nem
todas as construgdes kaxuyana tinham ou tem revestimento parietal (como exemplo, poderia
citar a tamiriki), mas todas apresentavam algum tipo de cobertura.

Os materiais usados nas construgdes indigenas das terras baixas da América do Sul
pouco variam: madeiras para esteios e travessoes, folhas de diferentes palmeiras para a
cobertura, e envira ou cip0 para as amarracdes. (VIDAL, 1983, p. 79). Para a antropdloga Lux
Vidal (1983), estudos da habitacdo indigena que se restrinjam apenas aos aspectos
arquitetdnicos pouco acrescentam para a compreensdo de sua fungdo nos contextos de cada
povo indigena.

Muitos estudos sobre habitacdo indigena no campo da etnologia, tal como ocorreu
com outros exemplos da cultura material, seguiram uma perspectiva ergoldgica*®®. Tal forma
de abordagem sofreu criticas de autores, como Luis de Castro Faria (1951), que em 1942
desenvolveu pesquisa sobre as “origens e influéncias da habitagdo popular no Brasil”.
Posteriormente, no final dos anos de 1980, também teceriam criticas nesse sentido, Maria
Heloisa Fénelon Costa e Hamilton Botelho Malhano (1987). Tais observagdes estdo no artigo
publicado na “Suma Etnologica Brasileira” sobre “Habitagdo indigena brasileira”, resultante
de extensa pesquisa bibliografica e pesquisa de campo no Xingu e entre os Karaja. Arquitetos
como Portocarrero (2010), estudioso das casas indigenas, consideram os artigos de Costa e
Malhano (1987) e de Castro Faria (1951) as principais referencias ao tema.

Quando escreveu seu extenso trabalho, Castro Faria (1951, p. 20-25) lamentou a
escassa bibliografia disponivel sobre habitacGes indigenas. Ele criticou etndgrafos que
misturavam informacGes de diferentes seéculos para compor uma cultura como se ela fosse
“imutavel” e passivel de ser reconstituida com “elementos mortos e dispersos”. Sobre as

formas de habitacdo indigena, Castro Faria persegue os tipos construtivos originais, as

150 Berta Ribeiro (1988), em seu “Diciondrio do artesanato indigena”, assinalou que os estudos sobre cultura
material no Brasil eram negligenciados. Esses estudos (artefatos, edificacfes etc.) que seguiram apenas analises
ergoldgicas sofreram muitas criticas. Nesses trabalhos predominavam classificages tipoldgicas do trabalho
humano. Os dados descritos se restringiam a aspectos como: matéria-prima, forma, tamanho e técnica de
producdo de um artefato. Contudo, tais trabalhos ndo eram complementados por uma anélise dos significados e
funcdes dos artefatos na sociedade que os produziu. Ribeiro (1988) reconhece a importancia da descri¢do fisica
dos artefatos. Entretanto, segundo ela, para desvelar os “conteudos cognitivos e simbolicos” da cultura material
seria necessario um estudo de campo prolongado.
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“formas mais elementares de habitagdo”. Nessa tematica, afirmou pesarosamente que muitas
delas teriam sofrido “processo de deculturacio”™". O autor se apoiou no trabalho do etnélogo
Erland Nordenskiold (1924) para quem a casa era um dos elementos das ‘“culturas
aborigenes” que mais se alterara pelo contato com os “civilizados”. O uso de revestimento
parietal, por exemplo, seria uma dessas influéncias observadas nas casas de planta baixa
redonda. Castro Faria (1951) reconheceu que até a década de 1940 a pesquisa de maior
amplitude sobre tipos de habitacdo indigena ndo apenas do Brasil, mas da América do Sul,
seria a do missionario e antropélogo Wilhelm Schmidt (1942)™2. Apesar disso, para Castro
Faria (1951), seus resultados seriam confusos, em decorréncia da auséncia de rigor na selecéo
dos dados.

A pesquisa de Castro Faria (1951), baseada em variada documentacdo de mais de 50
diferentes autores, foi coligida de maneira sistematica durante seu trabalho de campo. Sobre
as formas de habitacdo indigena, ele se debrucou em analisar, entre outros, trabalhos ja
citados como os de Schmidt (1942) e de Nordenskidld (1924) e seus mapas de distribuicéo
das formas de habitacdo indigena — este ultimo elogiado por Castro Faria. Segundo
Nordenski6ld, o tipo de habitacdo mais difundido no noroeste amazdnico seria o tipo circular,
tema que abordo mais adiante.

Costa e Malhano (1987, p. 27) também comentam desfavoravelmente sobre o
trabalho do antropologo Wendell Clark Bennett (1949), no “Handbook of South American
Indians”. As observagdes de Costa ¢ Malhano (1987) sdo a respeito da relagdo que o autor
estabeleceu entre tecnologia e matéria-prima e evolucédo cultural. Bennett teria proposto uma
classificacdo segundo a qual os tipos de casa indigena indicariam a complexidade econémico-
social dessas sociedades. A critica recai, pois, no tipo de interpretacdo que Bennett fez dos
dados coletados.

Costa e Malhano (1987) partem da obra de Walter Edmund Roth (1924) para

elaborar a tipologia geral das casas e aldeias indigenas no Brasil. Para a terminologia técnica,

151 Ao longo desse trecho, Castro Faria (1951, p. 20-43) utiliza o termo “culturas aborigenes”, em referéncia as
culturas “ainda ndo modificadas pelos contatos”. Usa também o termo “culturas primdarias” para denominar os
grupos que subsistiam baseados na coleta. Eles viveriam em abrigos ou cabanas em formato de colmeia,
considerada a “forma mais elementar de habitagdo”. Nesse texto, o autor sugere que abrigo e cabana nao seriam
sinbnimos, mas como ndo os definiu, ficam davidas sobre o que os distinguiria. Ele ndo conceituou também o
que chamou de “povos naturais”. Ao tratar dos Tapirapé, por exemplo, ele diz que tiveram “contatos esporadicos
com os civilizados, de modo que puderam conservar mais ou menos inalterado o cunho original da sua cultura.”
(CASTRO FARIA, 1951, p. 28). Pode-se apreender dai que, para o autor, “deculturagio” é expressdo pejorativa,
usada para denominar os processos de contatos entre os diferentes grupos indigenas e 0s europeus (portugueses
sobremaneira), ou a sociedade nacional. Faco tais ressalvas, mesmo sabendo que aqui ndo cabe discutir ou
contrapor tais termos e conceitos que eram recorrentes na época em que o artigo foi escrito.

52 Wilhelm Schmidt, fundador da revista Antropos, cunhou o conceito “circulo cultural”, segundo o qual a
cultura de uma etnia é um conjunto estratificado de tragos que evoluem quando em contato com outras etnias.
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eles empregaram o dicionario dos arquitetos Eduardo Corona e Carlos Alberto Cerqueira
Lemos (1972). O antropdlogo Walter Roth escreveu sobre artes, artesanato e costumes dos
indios da Guiana, tendo publicado seu trabalho em 1924, posteriormente complementado em
1929. Foi neste Ultimo que descreveu a estrutura da construcdo da casa circular waiwali,
abordada aqui por sua semelhanga com a tamiriki. Costa e Malhano (1987) apresentam a
tipologia das habitacGes de alguns povos indigenas, a morfologia das aldeias e detalhes
construtivos das casas, como técnicas de amarracdes com cip6. Parte dos dados que comento
sobre habitacdo Tiriyo foi extraida do artigo desses autores. Além disso, para a tipologia das
casas kaxuyana e terminologia dos aspectos construtivos da casa, empreguei como modelo o
trabalho desses autores.

Ainda que Castro Faria (1951) faga criticas a termos como “aldeamento” ou “aldeia”
por apresentarem-se carregados de sentido colonialista (aldeia portuguesa e missionaria),
Costa e Malhano (1987, p. 28) reconhecem a auséncia de expressao mais apropriada. Assim,
0s autores usam “aldeia” para “[...] designar os aspectos propriamente concretos da
implantacdo de construcGes sobre um terreno, apresentando-se tal conjunto organizado de
modo a evidenciar uma tipica planta de situagdo.” Aqui, entdo, uso o termo aldeia com esse
sentido. A ideia de estabelecimento®®
de Costa e Malhano (1987).

Outros conceitos importantes sdo: grupo local, aldeia casa e casa aldeia. Grupo local

(assentamento, localidade) também merece a atengéo

€ 0 conjunto de grupos domesticos e conota, dessa forma, solidariedade das familias que o
integram e que estdo instaladas num lugar especifico de um territério (COSTA; MALHANO,
1987).

Como explicam Gallois e Ricardo (1983, p. 114), o grupo local:

[...] é formado pela associacdo de varias familias nucleares através de uma
rede de relacOes entre parentes e afins, constituindo uma parentela local. Na
maioria dos casos [...] 0s grupos locais sdo formados pela juncéo de dois ou
mais irmdos com suas respectivas familias. Sdo grupos politicamente
definidos e sua estabilidade depende da manutengdo do equilibrio entre seus
membros, fungdo esta atribuida a chefia.

Assim como no caso dos Wajapi, descrito pelos autores supracitados, entre 0s
Kaxuyana, o chefe é quem abriu uma aldeia. Como fundador, ele é o dono da aldeia, o pata

yotono. Como ja dito, o atual chefe da aldeia, Mauro Makaho, seu pai Jodo do Vale

153 Em nota anterior, indiquei o conceito de “assentamento”, tal qual descrito por Mauss (2003). No texto de
Costa e Malhano (1987, p. 27) “estabelecimento” é definido pela “integragéo entre aldeia e o conjunto de modos
pelos quais seus habitantes exercem agdes sobre o territorio circundante, visando a continuidade do grupo.”
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Pekiriruwa e seu primo Renato Yoroniyoron abriram a aldeia em 2003. Veremos como a
construgdo da casa tamiriki, ao expressar o fortalecimento da cultura kaxuyana, revigora
também a figura do chefe e de suas atribuicdes entre os Kaxuyana. Alguns textos e desenhos
do atual pata yotono ilustram um pouco isso.

Considerando o conceito supracitado de grupo local, tal qual expbem Gallois e
Ricardo (1983), seria possivel afirmar que o grupo local da aldeia kaxuyana Warahatxa
Yowkuru é constituido pela familia extensa do pata yotono (consanguineos e afins), formada
por grupos domésticos — em 2011 eram quatro grupos domésticos. A morfologia da aldeia e
sua planta de situacdo, bem como sua ocupacao por esses grupos domésticos foi apresentada
no capitulo anterior, dedicado a aldeia.

3.3.1 Casas comunitarias ou coletivas e a organizacao do espaco

Outro trabalho inspirador para este capitulo é a obra “Habitagdes indigenas”,
organizada por Sylvia Cauby Novaes (1983). Dessa obra tomei a reflexdo que a autora faz
sobre os espacos de sociabilidade das casas comunais.***

Entre varios povos indigenas, as casas comunitarias — espaco publico por exceléncia
— sdo ponto de referéncia a ser tomado para a elaboragéo da identidade, como afirma Novaes
(1983, p. 4). Rapoport (1972, p. 95-96) aponta o desejo por espacos de sociabilidade como

uma necessidade, espacgos esses construidos ou nao, fixos ou temporarios. Como ser social, 0s

%% 0 conceito de sociabilidade remete & ideia de criagdo de um espaco de boa convivéncia entre pessoas. Esse é
um aspecto importante para os povos da Guiana e de outros lugares na Amazonia. Sobre isso, ver Overing e
Passes (2000). Entretanto, ¢ importante destacar que existem usos diferenciados para o termo “sociabilidade”.
Entre os estudiosos dos povos indigenas da Amazodnia, o termo “sociabilidade” gera grandes debates por seus
posicionamentos por vezes incompativeis. E o que aponta, por exemplo, Cecilia McCallum (1998) ao analisar
alteridade e sociabilidade entre os Kaxinaud. Em Georg Simmel (1983), “sociabilidade” é categoria mediadora
da construcdo identitaria em espaco urbano. A partir de seus estudos na Melanésia, para Marilyn Strathern
(1990), “sociabilidade” tem a ver com a constitui¢do social ¢ moral de “relatedness” (o estado de estar
relacionado). Segundo McCallum (1998) “sociabilidade” e “socialidade” sdo categorias distintas. Nas palavras
de McCallum, “socialidade” seria um “estado momentaneo” na vida social de um dado grupo que se definiria
pelo “sentimento de bem-estar e pelo autorreconhecimento como um grupo de parentes” (on-line). McCallum
(1998) se baseia em Overing (1989, 1991) e Goldman (1963) para dizer que “socialidade” designa um “estado
moral de uma comunidade” (moralidade do intimo como geradora do social), mas ndo deve substituir o conceito
de “organizagdo social”. Ainda conforme McCallum, “sociabilidade” seria a esfera onde reinam o 6dio ou a
indiferenga, o “externo”. Partindo dos estudos de Turner (1995) sobre os Kayapo, a “sociabilidade” (sociality) se
constituiria como meio de troca de valores sociais ligados materialmente ao corpo. Conforme McCallum (1998),
a teoria de Turner emprega um modelo “classico de andlise social”, recorrente entre os povos indigenas das
terras baixas, em que a corporalidade é lugar de construgdo do socius (sobre o conceito de corporalidade como
locus da construcdo do socius ver, por exemplo, Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro, 1987). Aqui usei
“sociabilidade” no sentido de “socialidade”, como explicado por McCallum (1998).
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espacos para sociabilidade, muitas vezes distintos ou complementares daqueles chamados
intimos ou privados, sdo fundamentais.

Na perspectiva arquitetonica, a auséncia de divisbes internas e janelas seriam
aspectos caracteristicos de construgdes “puramente indigenas”, como afirma Castro Faria
(1951, p. 29). Em relacdo a organizacdo e divisdo do espaco, para Novaes (1983, p. 6), nas
sociedades indigenas ndo existe “alto grau de especializagdo do espago”. Diferente destas, a
nossa sociedade separa os locais (de trabalho, de convivio familiar, de socializacdo formal das
criancas, de lazer, de cuidados com a salde, entre outras). A despeito das singularidades das
sociedades indigenas, as atividades ocorrem em “espago integrado” sem separacao entre casa
(unidade doméstica) e local de trabalho (unidade de producdo). Como demonstrado na
morfologia da aldeia Santidade, algumas rocas (unidades de producao) estdo muito proximas
das unidades habitacionais.

Por outro lado, Novaes salienta (1983) algumas excecdes nesse sentido. Tratam-se de
espacos para uso de um grupo especifico de pessoas como, por exemplo, locais destinados a
homens iniciados ou areas de uso exclusivo feminino™>>. No caso kaxuyana, existia um espaco
reservado aos rapazes solteiros — a casa dos homens, a muytaraka. Contudo, desde que
deixaram seu territorio, os Kaxuyana ndo constituiram mais esse espaco masculino. Embora a
cozinha seja espaco de uso predominante feminino, também é lugar de comensalidade da
familia. Corriqueiramente, os Kaxuyana fazem refeicdes coletivas que agregam todos 0s
grupos domesticos. Tais refeicdes podem ocorrer a sombra de uma arvore ou sob um barracédo
(ver Figura 6 — letra B). Contudo, o mais usual é servirem as refei¢fes coletivas na tamiriki —
antes de uma reunido para decidirem algum assunto de interesse dos moradores da aldeia, nos
momentos de suas festividades, quer nas ocasifes em que recebem visitantes.

De acordo com Novaes (1983, p. 8), “o espaco habitado ¢ a concepcdo que 0
engendra sdo frutos de toda uma concep¢do de mundo, que € Unica para cada povo.” A
compreensdo de uma habitacdo, pois, se dard com a compreensdo do contexto sociocultural
do grupo onde ela foi construida articulada com sua descricao de ordem fisica. Retornando as

palavras de Berta Ribeiro (1988, p. 14) quando trata da cultura material:

[...] os conteldos cognitivos e simbolicos da cultura material sé podem ser
inferidos em estudos de campo prolongados em que, concomitantemente, se
focalizam aspectos ecoldgicos, sociais, rituais e cosmolégicos. Contudo,

155 O universo indigena amazonico, de maneira geral, comporta dois tipos de clivagens: a de género e a de idade.
Essas separacdes implicam papéis diferenciados para as pessoas (homens, mulheres ou criancas, jovens, adultos
e velhos). Em praticamente todos os povos existem espagos sociais separados por esses critérios. Na regido da
Grande Guiana isso ocorre menos, mesmo assim essas distingdes estéo 4.



159

nenhum deles dispensa a descrigdo fisica dos artefatos produzidos para todo
o tipo de atividade social, segundo uma nomenclatura estabelecida.

Aparentemente, a forma mais simples de organizacdo de uma aldeia é aquela em que
ha apenas uma casa comunal. Nesses casos, a aldeia se constitui em uma sO0 unidade
habitacional como descrevem Costa e Malhano (1987). Entre os povos da familia linguistica
karib, esse tipo de assentamento era muito comum™®.

Outros exemplos desse tipo de ocupacdo sdo encontrados em diferentes povos
indigenas como grupos da lingua Pano, os Marubo da regido do Vale do Javari, ou entre 0s
Yanomami ou Yanoama que vivem na fronteira do Brasil com a Venezuela. O conceito de
aldeia-casa, em que se enquadra o caso dos Yanomami, ¢ usado para “unidades residenciais
unidas por uma cobertura comum com centro cerimonial central descoberto.” (COSTA;
MALHANO, 1987, p. 93). Difere da casa-aldeia dos Marubo ou dos Tukano (area do alto
Uaupés no Brasil e Coldmbia) que ¢ uma “unidade de residéncia que abriga um grupo local,
atendendo simultaneamente a atualizacdo de funcdes diversas, entre as quais a concernente ao
desempenho de rituais.” (COSTA; MALHANO, 1987, p. 93).

A casa comunal era a habitacdo por exceléncia dos Kaxuyana antes da migracdo para
0 Tumucumaque. Essa era a unidade habitacional mais importante onde viviam o pata yotono
e sua familia extensa (parentes consanguineos ou afins). Na familia extensa estavam incluidos
também seu ajudante, o in kiyakono, e sua familia. Em muitos relatos, essa casa comunal era
do tipo tamiriki. A tamiriki € uma grande casa comunal circular de cobertura conica. Esse tipo
de casa comunal é que existiu na antiga aldeia Santidade, onde o lider Juventino Matxuwaya
viveu com sua familia extensa. Naquela ocasido, entdo, a tamiriki era a casa do dono aldeia.
Contudo, ela ndo era a Unica construcao, ndo se configurando como casa unitaria.

Os relatos registrados entre o0s ancidos Kaxuyana remontam a época de sua
juventude, sdo memdrias de aproximadamente 50 anos atras. A partir deles, poderia afirmar
que a organizacdo do espaco de uma aldeia kaxuyana (Figura 4) se configurava num conjunto
de casas formado pela unidade habitacional principal (a casa comunal), a casa dos rapazes
solteiros (muytaraka), a casa do pajé (tahuy) construcdo temporaria para algumas de suas
atividades rituais e, ainda, a casa de fogo, ou casa de farinha (wehoto kwamani). Com essa
organizacdo ndo seria possivel tomar a tamiriki como exemplo dos conceitos “aldeia-casa” e
“casa aldeia”. As casas comunais kaxuyana podiam ter planta baixa variada; ouvi relatos que

poderiam ser circular como a tamiriki, por exemplo, ou eliptica, como a wayampant.

156 Sobre 0 uso de casas unitérias entre povos karib da regifo da Guiana, como jé tratado, Riviére (1996)
desenvolveu uma teoria que associa casa/localidade/comunidade.
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No Brasil, a forma mais comum de organizacdo sdo as aldeias formadas por vérias
construcdes. Nesses casos, entre distintos povos existem as chamadas casas comunitarias ou
coletivas. A tipologia de habitacdo ou casa comunitéria, também conhecida por casa grande
ou, as vezes, por casa redonda, € recorrente entre povos Karib. E nesse tipo de casa que pode-
se classificar a tamiriki, que nunca foi habitacdo destinada a um individuo ou unidade
residencial da familia nuclear. Como afirmei, atualmente, na aldeia kaxuyana, as casas em
geral sdo unidades habitacionais de familias nucleares, exemplificando o que descreveram
Gallois e Grupioni (2003). Porém, a tamiriki foi e continua sendo uma casa comunal e é como
tal que aparece nos relatos kaxuyana. Eles a denominam casa, embora hoje ndo funcione mais
como habitacdo coletiva. Essa mudanca nos usos da tamiriki esta presente em inimeros de
seus relatos.

Por um lado, ocupei-me dos aspectos arquitetdnicos da tamiriki e dos outros tipos de
edificacdo dos Kaxuyana, ou seja, com a tipologia de suas casas; por outro, acrescentei a
relacdo entre a organizacdo social e a figura do pata yotono com a reorganizacdo de uma
aldeia kaxuyana. Assim, tentarei esbocar como esta unidade espacial se destaca na
composicdo do espaco da aldeia, mas sobretudo, como esse tipo construtivo foi eleito

elemento representativo da cultura kaxuyana.

3.3.2 As casas circulares

Casas de base circular com cobertura conica (independente de parede), colocadas
sobre esteios verticais foram vistas entre diferentes grupos amerindios. Entre povos da familia
linguistica karib, Roth (1924) registrou entre os Makuxi (no rio Rupununi, na fronteira do
Brasil com Guiana) e, posteriormente, entre os Waiwai (ROTH, 1929). Protasio Frikel (1973)
as descreveu entre os Tiriyo.

A partir de obras como as de Koch-Griinberg (1923) e Roth (1924), Castro Faria
(1951) afirmou que a casa em forma de colmeia (Figura 14) era o estilo primitivo na regido da
Guiana. Para ratificar sua conclusdo, o autor se baseou nas obras de Farabee (1915) e Goeje
(1908). Segundo Castro Faria (1951, p. 31), a cabana de cobertura conica simples (Figura 15)
— pelo que se depreende de seu texto, sem paredes — derivaria da cabana em forma de
colmeia. Ainda segundo suas pesquisas, quase todas as tribos na regido da Guiana tinham um

nome para designar a casa redonda.
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Figura 14 — Casa em forma de colmeia (Pimenta Bueno)
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Fonte: Castro Faria (1951, p. 42).

Figura 15 — Tipo de habitagdo caracteristico dos indios da Guiana

Fonte: O. Coudreau (apud CASTRO FARIA, 1951, p. 42).

A casa redonda de planta baixa circular e cobertura conica tamiriki, como veremos,
era uma habitacdo comunal sem paredes. Nos tempos atuais, 0s Kaxuyana acrescentaram
pranchas de madeira instaladas verticalmente como revestimento parietal. Seria uma
influéncia externa da sociedade envolvente, ou solugdo de um problema? Hoje em dia, 0s
Kaxuyana querem garantir o bom acondicionamento de equipamentos audiovisuais, tais como
caixa de som, televisdo e aparelho de DVD, 0s quais ndo possuiam antes de migrarem. Neste

caso, a alternativa escolhida atende necessidades da vida contemporanea kaxuyana.
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Antes de enveredarmos pela descricdo da casa kaxuyana, trago alguns exemplos de
casas circulares entre os Tiriyd e os Wawai. Os estudos de Protésio Frikel sobre habitacéo
Tiriy6 sdo extremamente Uteis para esta analise sobre tipos construtivos kaxuyana, na medida
em que suas casas, sendo idénticas, sdo, algumas delas, muito semelhantes. Em trabalho
publicado no inicio dos anos de 1970, Frikel apresentou dados coletados por mais de uma
década entre esse povo — de 1950 a 1960, mais exatamente até 1964 —, ou seja, antes dos
Kaxuyana migrarem para a regido do Tumucumaque e passarem a conviver com os Tiriyo, e
antes mesmo da instalagdo da misséo franciscana.

Frikel (1973) tratou sobre cultura material e os processos de trabalho dos Tiriyo e
dedicou uma parte de seu trabalho a discorrer sobre a morfologia de suas aldeias e casas. Para
Frikel (1973, p. 13), os aldeamentos Tiriyo corresponderiam, de maneira geral, a sua estrutura

’abrangendo

social e seriam ocupados por “pequenos grupos de familias de uma sipe™
basicamente, a parentela mais proxima do chefe da aldeia.” Conforme Frikel, considerando a
planta de situacdo, a aldeia Tiriyd tinha forma oval ou arredondada com didmetro entre 50m e
80m. Ocupada por varias unidades habitacionais, em geral sem paredes, cada familia possuia
sua prépria casa, raramente duas ou mais familias moravam juntas. As casas se distribuiam de
forma irregular em torno de um espago vazio usado para as atividades cerimoniais (dangas,
festas, refeicoes “oficiais” e outras cerimdnias). A casa do chefe ficava, em geral, no centro
da aldeia. Quando havia visitantes que se demoravam no local, eles construiam um tapiri
(cabana, abrigo) proprio.

Pelas descricdes de Frikel (1973), na mesma época, a morfologia de uma aldeia
Tiriy6 diferia daquela de uma aldeia kaxuyana. Hoje, as aldeias kaxuyana se parecem mais
com as dos Tiriyo, relatadas por Frikel, com varias unidades habitacionais. Entretanto, na
aldeia Santidade, o espaco vazio entre as casas ndo costuma ser muito utilizado para suas
festas ou cerimdnias que ocupam, em geral, 0 espaco da tamiriki.

Ainda segundo Frikel, a existéncia de uma variedade de tipos de casa (considerando
planta baixa e cobertura) seria uma influéncia que os Tiriyd receberam através de seus
contatos com outros grupos indigenas. Quanto as casas de planta circular e cobertura conica,
Frikel registrou trés variantes: a mine (Figura 16 — casa cupular fechada, sem distingédo entre
parede e cobertura, apesar de internamente ficarem & mostra 0 madeirame parietal, a armacéo
dos esteios e do vigamento), a tukdxipan (Figura 17 — casa circular aberta com cobertura mais

proxima da cupula) e a timakoto ou timahata (Figura 18 — casa circular aberta com cobertura

70 termo “sipe”, segundo o “Novo Dicionario da Lingua Portuguesa”, significa cli sem soberania politica.
(FERREIRA, 1975).
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cbnica que corresponde, de modo geral, a tamiriki kaxuyana). Essa ultima, segundo dados
coletados por Frikel entre os Tiriyo, seria um tipo de casa do povo Xarima. Apesar de nao ter
visto, Frikel indicou que existiria entre os Tiriyd um outro tipo de casa redonda fechada de

grandes dimensGes, taina 6ta, raramente construida.

Figura 16 — Casa miine

B A

a) aspecto externo da casa cupular; b) planta da casa mune; c) pontas de esteios denteadas; d) argola menor na jungéo das
varas-caibros; e) corte vertical, com detalhe de construgdo.

Fonte: Frikel (1973, p. 278).



Figura 17 — Casa tukixipan

D
" %I
e 6
—6
=F
3 D
|
c
LG
P : S
V| A v
S Qo v e A A
Al PRI |
A A ||E

a) aspecto externo; b) planta com detalhes de construcéo; c) corte vertical.

Fonte: Frikel (1973, p. 279).

Figura 18 — Casa timakotd ou timahata
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a) aspecto externo; b) planta; c) corte vertical e estrutura interna.
Fonte: Frikel (1973, p. 280).
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A casa do tipo miine remete a casa tipo colmeia, indicada por Castro Faria (1951)
como prototipo mais antigo de casa da regido da Guiana. Roth (1924 apud FRIKEL, 1973, p.
19) menciona que tanto entre os Kaxuyana quanto entre os Xaruma era usual um tipo de casa
redonda fechada, conhecida entre os Kaxuyana como mahakwarili e que tinha dois esteios
centrais e pequena cumeeira. Nos relatos kaxuyana, a mah&ruku parece ter sido uma casa
assim, “tamiriki redonda s6 que com telhado até no chdo”, com uma unica porta, como
disseram alguns velhos Kaxuyana. Entretanto, os Kaxuyana ndo souberam dizer muito sobre
ela, ndo explicando se seus antepassados teriam construido casas comunais como essa, de

base circular em que ndo se diferenciava parede de cobertura.

Figura 19 — Comparacéo de diferentes tipos de casa Tiriyo
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a) casa Tiriy6 — corte; b) casa Tiriyd — fachada.
Fonte: Costa e Malhano (1987, p. 35), a partir de Frikel (1973, p. 18-21, 278-280).

Ainda sobre casas de planta baixa circular de povos karib que viviam em regido
proxima a dos Kaxuyana, Roth (1929) descreveu em 14 passos a ordem do processo de
construcdo da estrutura de uma casa circular waiwai (mirimé ou mirimor). De forma geral, o
processo de construcdo dessa casa waiwai é similar a construcdo da casa tamiriki, observada
na aldeia kaxuyana Warahatxa Yowkuru. E importante destacar que em 2009, diante de
algumas dificuldades — entre elas a auséncia de homens suficientes na aldeia para executarem

essa construcdo —, 0s Kaxuyana optaram por chamar seus vizinhos Waiwai para ajuda-los a
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levantar sua casa circular. Na Figura 20 estdo as etapas de construgdo sistematizadas e seus

nomes em waiwai, tal qual no texto de Roth (1929), logo a seguir™®;

Figura 20 — Casa circular waiwai (mirim6 ou mirimor) mostrando o progresso de construcéo
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Fonte: Roth (1929, p. 25).

1) Esteio principal central, iretiri.

2) Quatro esteios centrais, aporowan.

3) Terca principal, makwanan.

4) Caibros primarios, kamru.

5) Terga interna superior, chifiimato.

6) Caibros secundarios, kamru.

7) Terga inferior, makwanan.

8) Esteios ou suportes externos, maiyahorowan.

9) Terga dupla intermediaria, iwishkon-man.

10) Travessas, tarai-i.

11) Portas: frontal, mitata; dos fundos, macha.

12) Metade da terca dupla nos esteios externos, mahokono.
13) Terca superior externa, iwishkon.

14) Vigas terciarias, kamru. (ROTH, 1929, p. 23, traducdo minha™®).

158 Roth (1929) compara a casa circular waiwai com a dos Oyana (Wayéna), denominada monta ou toekoesjipan
que tem forma cupular e ndo conica. A casa timakitti dos Trio em certo aspecto se assemelham a dos Oyana, mas
em nenhuma casa dos Trio existiria um andar superior feito com ripas de madeira.

159 Texto original: “1) Main central post, iretiri. 2) Inner four supports, aporowan. 3) Main purlin, makwanan.
4) Primary rafters, Kamru. 5) Upper inner purlin, chifirimato. 6) Secondary rafters, kamru. 7) Lower purlin,
makwanan. 8) Outside posts or supports, maiyahorowan. 9) Intermediate double purlin, iwishkon-man. 10)
Crosspieces, tarai-i. 11) Doors: Front, mitata; back, macha. 12) Double halfway purlin of the outside posts,
mahokono. 13) Upper outer purlin, iwishkon. 14) Tertiary rafters, Kamru.”
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Também Jens Yde (1965), que pesquisou entre os Waiwai décadas depois de Roth,
tem um capitulo destinado as casas. Yde observou entre os Waiwai (1954-1955) abrigos
temporéarios (purind), mas também “casas permanentes”. A constru¢do de unidades
habitacionais para familias nucleares, segundo Yde (1965), teria sido influéncia da acéao
missiondria na regido. A casa de planta baixa retangular (yawarimta) € mencionada por Yde
como o tipo construtivo mais simples e usada para casas de trabalho/producdo. A umana
também era uma casa destinada ao trabalho/producéo, raramente encontrada nas aldeias. Essa
casa era circular, sem paredes e com cobertura conica e um esteio central com cerca de 4m de
altura. Sua descricdo e imagens lembram a tamiriki kaxuyana em dimensédo menor. Esse tipo
de casa comunal (umana) era usado principalmente pelos homens, mas poderia também
acomodar visitantes. A grande habitacdo comunal waiwai recebia 0 nome de miimo. Esse tipo
de casa era a estrutura mais visivel na aldeia e ocupava o centro do péatio. Era nesse tipo de
habitacdo que viviam todos da aldeia. A miiimo wawai poderia ter planta baixa e formatos
diferentes e, nesse sentido assemelhava-se a casa comunal kaxuyana. A miiimo wawai poderia
ter: planta baixa retangular com cobertura chegando a um metro de distancia do solo, planta
baixa retangular, mas com cobertura eliptica (neste caso similar a wayampani kaxuyana), ou
planta baixa circular como cobertura até o chéo e duas portas (Figura 21).

Conforme as descri¢Bes de Yde (1965), a tamiriki kaxuyana se assemelharia mais a
umana wawai. Segundo o autor, as grandes casas comunais circulares com cobertura conica
eram comuns na regido e foram observadas entre os Waiwai, os Shereo, os Hixkaryana e os

Kaxuyana.



168

Figura 21 — MUimo (casa comunal) circular no centro e casa umana a direita, registradas por
Yde na aldeia waiwai Yakayaka *®°

Y

Fonte: Yde (1965, p 15).

A casa grande waiwai, a casa de festas da aldeia, atualmente recebe o nome de
umana (HOWARD, 1993). Esse tipo de casa comunitaria de base circular e cobertura cénica
estd presente em praticamente todas as aldeias, hoje espalhadas ao longo das margens do rio
Mapuera, relativamente proximas as aldeias kaxuyana. E um “local necessario”, como disse
certa vez um Waiwai. Ali é onde eles fazem suas comemoragfes, mas principalmente onde
encenam o ritual Pawana, durante as festividades de Pascoa e Natal (HOWARD, 1993). Na
andlise sobre esse ritual, Howard (1993, p. 254) reflete também sobre certos aspectos dessa

casa de festas. Segundo ela:

[...] a parte superior da casa coletiva de festa (umana) mostra numerosas
associagbes com o nivel estrutural mais abrangente e totalizante da
hierarquia cosmoldgica. Um mastro que chega a dezessete metros ergue-se
acima do centro do teto cOnico, projetando-se para 0s céus; ele serve como
um ponto de contato entre o nivel humano e terrestre e as poderosas regides
celestiais, povoadas por espiritos que os Waiwai olham com apreensdo. O
mastro é pintado com desenhos e palavras pelo chefe da aldeia, e é instalado
coletivamente. Esta e muitas outras associagbes com o poder, a hierarquia e
a comunidade levaram-me a esperar que as agdes relacionadas a esta parte da
casa de festa fossem dominadas pela circunspecgéo.

160 Atentar para o elemento colocado na parte externa, logo acima do telhado. Com a forma de um triangulo,
parece uma casa em miniatura. Faz lembrar o elemento decorativo itxurimini da tamiriki kaxuyana sobre o qual
trato a frente.
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As analogias que Howard fez nesse caso Waiwai ndo podem necessariamente ser
transportas aos seus vizinhos Kaxuyana. Entretanto, como ainda sera destacado, o trabalho
coletivo também ocorre entre os Kaxuyana, por ocasido do levantamento do esteio central.
Além disso, as a¢des e comportamentos em momentos festivos na casa grande, quer no caso
descrito por Howard, observado entre os Wawai durante o ritual Pawana, quer no caso
Kaxuyana, durante as festividades que ocorrem na época do Natal, sdo repletas de relacbes
jocosas e manifestacOes explicitas de alegria.

Por isso, os Waiwai ndo concebem uma aldeia sem um espaco construido para esse
fim. Esse desejo por um local para sociabilidade parece reafirmar o que Rapoport (1972, p.
95-96) sustenta: a necessidade fundamental de um espaco de sociabilidade. Como ja indiquei,
no caso kaxuyana a tamiriki, revela sua utilidade e nos remete a um dominio mais amplo de
significados simbdlicos e socialis.

Também Frikel (1958) escreveu sobre as casas circulares e sua vinculacdo ao que
denominou “karibismo”. A partir de seus estudos e dos dados que tinha na €poca, o autor
afirmou que na regido do Para Setentrional e zonas adjacentes, haviam sido registrados cinco

161

grupos dialetais™". Apesar de identifica-los como “unidades autonomas e distintas”, Frikel

reconheceu que existiria um “denominador cultural comum”, uma “cultura standard” (padrao
cultural) que ele denominou “karaibismo” ou “karibismo”. Tal uniformidade ocorreria “em
todos os setores da vida Karib”: linguagem, cultura material, estrutura social e nas ideias
religiosas. Contudo, Frikel (1958) notou diferencas, por exemplo, nos padres construtivos

entre esses grupos e sobre a construcao das moradias, afirmou o seguinte:

A construcdo das moradias, especialmente das casas redondas, também
difere. Os Pianokoto-Tiriyo e, em parte, os Parukotd do Mapuera, possuem
“casas de pido” fechadas. Entre os demais grupos, elas sdo abertas, sem
paredes. Entre os Tiriyd, a cobertura de palha se confunde com as paredes,
originando-se assim uma casa redonda quase tipo “colmeia”. Nos outros
tipos, cobertura e armagéo da casa, com ou sem paredes, formam duas partes
distintas. A cobertura cbnica, terminando em ponta saliente, é colocada
sobre 0 aro que une os esteios. Entre os Parukot6-Charima a cobertura da
casa desce em linha reta, ao passo que entre os Urukuyana-Aparai, ela desce
arredondada e tem o beiral saliente, dando ao conjunto da cobertura a forma
de sino. (p. 124).

Frikel (1958, p. 124-135) acreditava que a “aculturagdo das tribos” levava a uma

“estagnac¢do cultural” e que o contato que os grupos indigenas mantinham com a sociedade

161 Esses grupos dialetais eram falados por “tribos”, localizadas nas seguintes zonas: 1) zona oeste da
Trombetania; 2) zona central do Trombetas; 3) zona leste do Trombetas; 4) zona do alto Paru-Jari; 5) zona do
médio Paru-Jari.
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envolvente lhes seria nefasto. Para Frikel, “a cultura autoctone” seria destruida e estaria
“fadada a se extinguir”. Ndo apenas Frikel e Castro Faria escreveram progndsticos neste
sentido, que ndo cabe discutir neste momento.

Sobre o tema habitagdo Frikel (1970) apenas mencionou uma “maloca grande” onde
moravam o0s Kaxuyana sem, contudo, descrevé-la ou apresentar detalhes de sua forma
construtiva. Em outros trabalhos, Frikel (1966, p. 19, 1970b) tratou brevemente sobre casas.
No primeiro deles, em que escreveu sobre os Kahyana, Frikel (1966) comparou as casas dos
Kaxuyana com a dos Kahyana. Ele destacou semelhancas e particularidades entre elas,
principalmente na parte da cobertura da casa (palhas cortadas ou ndo, tipos de palha e o
comprimento das palhas de cobertura, que na casa Kahyana chegava até quase o chdo). Na
ocasido em que os visitou em 1948, os Kahyana conheciam outros sistemas de construcéo.
Entretanto, conforme Frikel (1966, p. 19), eles tinham como habitagdo preferida a “kwama,

kuama, casa de oitdo '

no tipo de barracdo sem paredes. [...] Planejavam os Kahyana,
naqueles dias, edificar uma casa grande circular aberta (tamiriki).” E conveniente observar
que no levantamento de fontes e referéncias, a Unica vez que o termo tamiriki foi mencionado
€ neste trecho da obra de Frikel, descrita como sendo uma casa Kahyana.

Pelo que ja foi exposto, sabe-se que as casas circulares eram muito comuns na regido
da Guiana, usadas sobretudo como habitacdo por diferentes povos. Ja nos anos de 1970, o
proprio Frikel havia observado que, passadas trés décadas desde 0s primeiros contatos que
teve com os Kaxuyana, 0 sistema construtivo e a organizacao espacial de suas aldeias haviam

sofrido modificagdes.

3.4 As casas na aldeia kaxuyana

Em suas primeiras visitas aos Kaxuyana em meados dos anos de 1940, Frikel
(1970b) afirmou ter notado que nas aldeias existiam dois tipos de casa — uma destinada aos

homens e outra as mulheres. Acerca dessas casas, ele escreveu:

162 «Qitdo [var.de outdo < lat. * altanu < altu, ‘alto’.] S.m. Constr. 1. Cada uma das paredes laterais da casa,
situadas nas linhas de divisa do lote. [...] 2. Cada um dos espagos laterais de um edificio.” (FERREIRA, 1975, p.
1002). Em construcdo civil, significa empena ou frontdo. Esses significados, contudo, sdo insuficientes para
compreender detalhes construtivos aos quais Frikel (1966) faria alusdo. Nesse trabalho de Frikel, ndo existem
desenhos esquematicos das habitagdes o que dificulta ainda a compreensdo. Por isso, ndo € possivel afirmar se a
tamiriki kaxuyana se assemelharia a tamiriki kahyana.
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Mencionamos, por varias vézes, a “Casa dos Homens” chamada toto-
kwamane e a “Casa das Mulheres”, a worédz-kwadmane. S&o os lugares
preferenciais de estadia e de trabalho dos homens e das mulheres
respectivamente. Na “Casa das Mulheres”, encontra-se também instalada a
cozinha, com o depdsito de panelas, etc. E dificil dizer qual era exatamente a
funcdo dessas duas casas dentro da estrutura social da tribo, visto que o
grupo ja era muito pequeno quando o conhecemos. H& indicios que parecem
indicar certa autonomia ou independéncia na funcdo dessas duas casas (club-
houses para sociedades masculinas e femininas?), representantes de uma
organizagdo social, em que a orientagdo matrilinear tinha grande
importancia. Hoje, quase 30 anos apds a tomada destas notas, ndo existe
mais a divisdo em “Casa dos Homens” e “Casa das Mulheres” e todas as
familias nucleares moram em casas individuais. (p. 294).

Essa analise, como o préprio autor reconheceu, foi feita quando os Kaxuyana ja
estavam no Tumucumaque. Em outras referéncias e fontes, ndo localizei informacgdes sobre
uma “casa das mulheres”. O espago da cozinha, reconhecidamente™® um espaco feminino,
ndo é de uso exclusivo das mulheres. Polykrates (1957b, 1963b), ao falar sobre a aldeia e as
casas kaxuyana que observou no final dos anos de 1950, ndo comentou sobre espacgos
destinados exclusivamente as mulheres. Em campo, tampouco ouvi comentarios sobre isso. A
casa do homens (casa do rapazes solteiros), por outro lado, € descrita por Frikel e Polykrates e
esta presente em varios dos relatos que registrei entre 0s ancidos Kaxuyana.

Os atuais Kaxuyana, habitantes da aldeia Santidade, narram, contudo, diferentes
tipos (formas) de construcdo. Apesar de conhecerem esses Varios tipos construtivos, eles
escolheram dentre eles um tipo: circular e grande, de cobertura cdnica, denominado tamiriki.
Esse foi o tipo construtivo usado para escrever o projeto submetido ao Prémio Culturas
Indigenas. Aqui cabe repetir o que ja foi afirmado. Uma construcao do tipo tamiriki, segundo
os velhos Kaxuyana, funcionava como habitacdo comunal na antiga aldeia Santidade e em
outras aldeias, ocupadas ha muitas décadas atras pelos Kaxuyana, antes de deixarem o rio
Cachorro. A tamiriki era habitada pelo pata yotono e sua familia. A tamiriki era, entdo, a pata
yotono kwama, casa do dono do lugar, da pata (aldeia). Durante o periodo no qual as familias

~ 164
(0]

Kaxuyana viveram na Missdo Tiriy6'®*, ndo construiram casas do tipo tamiriki'®>. J& assinalei

que uma Ultima tamiriki teria sido construida na aldeia Acapu. Nesse periodo, suas festas,

163 Esse e outros espacos como os de uso preferencial masculino sdo locais em que a separacio por género é
conceitual. Em algumas ocasides, os homens frequentam a cozinha, como, por exemplo, no momento das
refeicOes.

164 Referéncia a aldeia principal no Parque do Tumucumaque, onde viveram varios habitantes da atual aldeia
Santidade.

165 Na tamiriki viviam homens casados, mulheres solteiras e casadas e meninos. Os ajudantes eram homens que
auxiliavam o pata yotono na tomada de decisdes e no processo de lideranca. Seriam o que hoje denominam de 2°
e 3° caciques. Poderiam ser os conselheiros do cacique, homens e mulheres mais velhos, conforme informacédo
coletada por Kruse (1955). Como dito, os rapazes (na idade préxima da puberdade) viviam em uma casa de uso
masculino (muytaraka — casa dos homens solteiros).
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reunides e decisbes coletivas eram realizadas em outros espagos (ver na Figura 12 o n° 6 —
centro de reunides na aldeia Missédo em 1981).

Se seguissemos a definicdo de Ching (2010), as casas kaxuyana, bem como as de
outros povos indigenas, seriam classificadas como cabanas, devido as matérias-primas
utilizadas, entre as quais predomina o0 uso de materiais naturais. A estrutura de suas casas,
com ou sem revestimento parietal, sempre é de madeira extraida da floresta. E valido
considerar, contudo, a nomenclatura que os Kaxuyana usam em portugués para se referirem
as suas moradias. Assim, chamo de casas e ndo de cabanas, as quais parecem ter sido
construidas por ‘“cesteiros-arquitetos”, como sugeriu Ribeiro (1985). Os Kaxuyana trangam
com esmero as palhas que usam para cobrir suas casas. A Unica excecdo de casa com
cobertura de palha ndo trancada € aquela temporéria, do tipo abrigo (mara yakinari), tipo de
casa que é considerada feia pelos Kaxuyana, por ndo ter cobertura de palha trancada. Apesar
disso, suas casas ndao se parecerem a um “enorme cesto emborcado”, associagdo empregada
pela autora, ao tratar da casa xinguana (RIBEIRO, 1979, p. 73).

Aqui, indico os principais tipos de casas encontrados na aldeia kaxuyana. Na medida
do possivel, anotei o vocabulario especifico em kaxuyana, usado na referéncia aos aspectos
ou elementos construtivos.

No que tange a tipologia das casas, pude registrar a0 menos cinco tipos, conforme a
planta baixa; suas casas sdo construidas diretamente no solo, sem piso. As estruturas das
casas, sempre de madeira, sdo fixadas em buracos na terra. Algumas casas ficam instaladas a
alguns metros do solo, sobre 0 que se costuma denominar “palafitas” e, nesses casos, ¢ feito
um piso de madeira. Em geral, as casas onde dormem sdo construidas assim. As construcdes
destinadas as cozinhas e mesmo a tamiriki ficam diretamente na terra. Quanto aos materiais
construtivos, em sua maioria sdo de origem vegetal, extraidos da floresta. Esse € o caso, por
exemplo, do madeiramento usado na estrutura de todas as construcdes da aldeia, ou do cipd
empregado na fixacdo de diversos tipos de palhas usadas nas coberturas, ou ainda, na
amarracao de diferentes estruturas.

Assim, apresento desenhos ou fotografia das habitacdes obtidos na aldeia durante o
trabalho de campo®®. Nesse caso, o desenho é também ferramenta de pesquisa; utilizo croquis
para mostrar aspectos da tipologia das casas. Os desenhos de estudo servem & interpretagdo, a

analise e compreensdo e ndo sdo apenas ilustracdo, como diz Perrone (1993, p. 29-32 apud

166 Os croquis tipoldgicos e desenhos de estudo foram feitos em campo. Alguns desenhos aqui apresentados,
realizados posteriormente, ja no momento de andlise dos dados, foram elaborados a partir desses, registrados em
campo.
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PORTOCARRERO, 2010, p. 24). Contudo, 0s Kaxuyana constroem suas casas sem projeto,
sem desenho, confirmando o que sugere Portocarrero (2010, p. 23), ao tratar de habitacGes
indigenas. Segundo o autor, as construcdes das habitacdes indigenas sdo executadas com base
em “modelos de memoria” — um aspecto importante na construcdo da tamiriki e presente nos
relatos dos ancides. Foi interessante observar que para a nova tamiriki, levantada em 2013, os
Kaxuyana ndo fizeram projeto nem tampouco desenhos, mas prepararam duas maquetes antes

de sua construcéo.

3.4.1 Cobertura ou telhado®®’

Na cobertura das casas kaxuyana predomina o uso de material vegetal. Contudo,
algumas casas de planta baixa retangular sdo cobertas com material industrializado, com
telhas de cimento amianto (ou fibrocimento), obtidas em casas abandonadas'®® proximas a
aldeia, ou compradas no comércio local de Oriximina. O esquema de amarracdo da cobertura
com matéria-prima vegetal € o mesmo. N&o importa o tipo de planta baixa, a cobertura
sempre serd de palha trangada (marara tikahitpiri). Podem usar um tipo de palha chamada
piaro, mas a palha preferida é a de ubim (marara).

Na tamiriki construida com auxilio dos Waiwai, o sistema de entretrancado da palha
da cobertura seguiu outro sistema: o padrao waiwai ou, como disseram, o “modelo waiwai”.
Os Kaxuyana mostraram que seu entretrancado é diferente e segue, de forma geral, o que
descrevo a seguir.

Antes de ser colocada na estrutura do telhado, folhas de palmeira sdo amarradas a um

cip6 ou a uma madeira fina (1cm a 2cm de didametro) bem longa (5m a 8m). As folhas sdo

187 Telhado: termo usado na referéncia da cobertura externa de uma edificacdo que inclui o madeiramento de sua
sustentacdo (CHING, 2010, p. 250). Segundo Phillip Schuring (comentério pessoal), ndo existe apenas uma
palavra em kaxuyana para designar telhado como um todo, mas palavras ou expressdes que denominam partes
do processo de cobertura de um telhado. Assim como ocorreu comigo, ao indagar os velhos sobre o termo
kaxuyana para telhado ele ouviu tukwamantoso, que significa “um (aquilo) que é coberto”. No exemplo:
motosserra tukwamantoso (a motosserra estd coberta). Conforme Schuring, existem algumas expressfes que
podem ser associadas ao telhado: marara tikahitpiri (palha tecida, palha de ubim tecida), marara yahakutxi
(jirau ou madeiramento de suporte), kwama yarani (jirau ou, literalmente, neste caso, estrutura do telhado),
nekahtarunu (?) (capote).

1%8 Funcionava na regido uma mineradora clandestina que chegou a construir uma vila operaria. Em fins dos anos
de 1990, por ocasido da volta do povo Kaxuyana ao seu territério no rio Cachorro, essa mineradora foi
denunciada e expulsa em acéo da qual teria participado a Funai.
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189 com 3cm a 4cm de diametro e

costuradas com auxilio de um cip6 (patximina) destalado
com aproximadamente 5m de comprimento. Costumam costurar na madeira um conjunto de
trés folhas de palmeira. A amarracéo implica que os talos das folhas da palmeira s&o dobrados
e colocados por tras da madeira. O cipd, entdo, enlaca e costura os talos e a madeira, de forma
a dar uma volta completa sobre todas as folhas e a madeira. Cada conjunto de folhas é
costurado a uma distancia de cerca de 3cm um do outro, de tal forma que um conjunto se
sobrepBGe em parte aquele que Ihe antecedeu. Um exemplo similar a esse procedimento pode
ser observado na Foto 26, quando acompanhei Elias Iraiké Tiriyé preparando a cobertura do
telhado da uma cozinha. Elias, que é Tiriy0, junto com sua esposa, Marlete, e os filhos, estava
visitando seus parentes na aldeia. Marlete & uma das netas de Mariinha Takawaya e Manuel
Gertrudes. Na Foto 27 esta retratada a cobertura pronta da palha tecida no telhado de uma

cozinha.

Fonte: Arquivo proprio.

169 Destalar — no caso, a expressdo é empregada na referéncia ao procedimento de partir a0 meio em sentido
longitudinal (no comprimento) o cipd, ou outro tipo de tala. Sobre detalhes desse procedimento, ver Mello
(2001).
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Foto 27 — Detalhe da palha trancada ja no telhado

Fonte: ‘“Arquivo préprio.

3.4.2 Tipologia das casas

Considerando a variedade de plantas baixas e de cobertura, como dito, identifiquei,
na aldeia Santidade, cinco tipos de casa. Essa tipologia se baseou na classificacdo
morfologica das habitacdes indigenas de Costa e Malhano (1987).

1. Mara yakinari — também denominada so’ soho kono (“pelo feio”, na
referéncia & cobertura com palha ndo trancada) — abrigo'’®, construcéo
provisdria usada como acampamento no mato ou quando abrem um
rocado novo. Funciona também como construcdo temporaria que serve de
abrigo para receber visitantes, por exemplo. Tem planta baixa retangular
e cobertura de qualquer tipo de palha, mas diferente das demais, nao é
trancada. Acomoda poucas redes — entre 3 a 4 — mas pode ser maior.
Nesse tipo de casa é que viveram as primeiras familias kaxuyana, logo
que abriram a aldeia em 2003 e fizeram 0 primeiro rocado. Eram as
familias de Jo&o do Vale Pekiriruwa, de seu filho Mauro Mikaho e do

Antbnio Peyakiriwa, genro de sua irmd Nazaré Imoyoko.

170 Talvez pudesse acrescentar como construcdo proviséria ou abrigo a tahuy (?), que uns disseram ser a casa do
pajé (piad’ze). Construida e usada provisoriamente durante os rituais de cura. Nao consegui informagdes sobre
sua morfologia, apenas que era feita com palha. Também n&o foi possivel confirmar sua correta denominagao.
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Foto 28 — Abrigo temporério (so’ soh kono) construido na aldeia em 2014 para receber
visitantes.

Fonte: arquivo préprio

2. Keha hanan — (casa tipo veado ?) em geral é usada como cozinha. Trata-se de
uma casa de planta baixa eliptica incompleta (grosseiramente seria possivel chamar de uma
mistura de planta baixa retangular com planta baixa eliptica). Tem cobertura em duas aguas,
podendo ou ndo ter revestimento parietal. Quando usada como casa de trabalho/producéo
(cozinha, por exemplo) ndo tem paredes; foi registrada por Frikel (1973) entre os Tiriy0 que a

denominavam taotinto.

Foto 29 — A cozinha da familia de Mariinha Takawaya e Manuel Gertrudes € um exemplo de
casa Keha hanan

Fonte: Arquivo proprio.
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3. Wayampani — (casa tipo casca de jabuti) casa de planta baixa eliptica com
cobertura em duas aguas. E a casa paima, dos Tiriy0, registrada por Frikel (1973). Na aldeia,

é usada como cozinha ou casa de farinha, sem revestimento parietal.

Foto 30 — A cozinha nova de Patricia Wirisi, ainda em construcdo, é um exemplo de casa
Wayampani

Fonte: Arqivo proprio.

4. Miytaraka — (muytaraka ?) casa de planta baixa retangular com cumeeira e
cobertura em duas aguas. Pode ou nédo ter revestimento parietal de madeira — pranchas de
madeira ou madeiras rolicas. Observei que somente esse tipo de casa tem duas variantes —
térrea ou palafitica, esta ultima com piso de madeira. A cobertura pode ser de palha trancada
ou de telha de fibrocimento. O termo miytaraka, contudo, também é frequentemente usado
pelos ancidos para se referirem a casa dos rapazes solteiros, que tinha esse formato. Dizem os
Kaxuyana que: “miytaraka era assim, miytaraka era desse tipo”. Assim, nao ficou muito claro
se o termo “miytaraka” ¢ referente ao formato da casa retangular, ou se esse era 0 nome que
davam a casa dos solteiros. Frikel (1970b) ja havia feito alusdo a ‘“casa dos homens”
denominada “toto kwamane”. Desde que migraram para 0 Tumucumaque, eles deixaram de
ter uma casa para 0s rapazes solteiros, mas continuaram a construir casas de planta baixa
retangular. Hoje em dia € o tipo mais comum de unidade habitacional da familia nuclear. A
casa dos jovens solteiros funcionava como uma espécie de casa-escola onde “se fazia um tipo
de ensino”, como dizem. Durante o dia, era frequentada pelos homens casados que iam 14
ensinar a confeccdo de diferentes tipos de artefatos: entretrangados como as peneiras e
instrumentos musicais, como flautas, por exemplo. O piad’ze acondicionava seus pertences,

como suas flautas, em local dentro da casa dos jovens solteiros. Os velhos contam que
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ninguém mexia nas coisas do pajé. Se o pajé fosse solteiro ele seria o Unico ndo casado

autorizado a dormir na casa grande (tamiriki), junto com os casados.

Figura 22 — Diferentes variacdes de casa tipo
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Todas com revestimento parietal sdo usadas como habitacdo das familias nucleares. Na fileira da esquerda: a frente —
palafitica com cobertura de fibrocimento, no meio térrea com cobertura de palha trangada e, ao fundo, térrea com cobertura
de fibrocimento. A direita — térrea com cobertura de palha trancada.

Fonte: Arquivo préprio.

5. Tamiriki — (kwama — casa, akani — grande, casa grande; pata yotono kwama — casa
do dono da aldeia) casa de planta baixa circular e cobertura conica com ou sem revestimento
parietal, instalada diretamente no solo. N&o observei nem encontrei na literatura sobre
habitacdes na regido que a casa circular pudesse ser suspensa em palafita. E um tipo de casa
comunal que foi usada, como dissemos, para habitacdo do pata yotono e sua familia extensa.
Hoje é espaco construido com funcdo de casa comunitaria, usada durante as festividades e
reunides e onde 0s Kaxuyana recebem seus visitantes. Até 2012, a igreja funcionava nesse
espaco. Parte da escola formal — o segundo segmento do ensino fundamental — funciona

provisoriamente nesse lugar.
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3.5 Tamiriki: descri¢édo dos aspectos arquitetdnicos e construtivos

A construcdo de um tipo de casa como esta, envolve muitas pessoas na aldeia,
demanda tempo e se desdobra em vérias etapas que sintetizo, a seguir, em doze passos'’*. Na
medida do que foi possivel, ao lado de cada etapa procurei indicar seus nomes em kaxuyana:

1°)  Esteio central — ihirinori

2°)  Esteios laterais — iheti*"

3%  Frechal — aworiramatohu

4%  Vigas ortogonais inferiores®” — akwetohoni

59 Estrutura proviséria para amarracdo dos caibros primarios — iskiti ou

inekwatotohu'"*
6°)  Caibros primarios — iyarani'’
7°)  Terca superior — aworiramatohu
8%  Caibros secundarios — iyarani
9%  Terca intermediaria — aworiramatohu
10°) Vigas ortogonais superiores, jirau superior — kamayura®’®
11°) Ripas — kuha'”’

12°) Palha tecida — marara tikahso ou tikatikemi *"®

1 Atualmente, a Gltima etapa do processo de construcdo da tamiriki, ndo incluida aqui, é a colocagio do
revestimento parietal com pranchas de madeira e instalacdo de portas. Este procedimento contemporaneo
também néo foi incluido nos desenhos da planta baixa e corte da tamiriki “modelo waiwai” (Figuras 23 e 24).

172 Esse termo é 0 mesmo usado para coxa. Faz lembrar o mito kaxuyana do homem que, tendo acertado sua
coxa com a prdépria flecha acabou virando uma estrela. No calendario kaxuyana, baseado em constelacdes e
tempos da natureza e dos animais, 0 més de junho (ihetpini — onde pini é morfema indicativo de velho, pobre ou
desfavorecido) é o tempo em que os Kaxuyana podem observar essa estrela no céu.

173 Instaladas apenas na tamiriki “modelo kaxuyana”.

174 |skiti — apoio; inekwatotohu — o que é usado para fazer.

7> Termo empregado em referéncia também a diferentes tipos de jiraus. Os jiraus servem como suporte em
distintos locais. Empregam o nome especifico do lugar na frente do termo. Alguns exemplos: kanawa yarani
(jirau da canoa), kwama yarani (jirau da casa que também pode significar assoalho da casa), marara yarani
(jirau da palha que significaria entdo estrutura do telhado onde colocam a palha tecida). (Phillip Schuring,
informac&o oral).

176 Nesse caso, é também um jirau da casa ao qual poderiamos nos referir como kwama yarani. Entretanto, os
velhos sempre se referiram a esse elemento como kamayura que era usado em dias de festa para acondicionar
cachos de banana, flechas, panelas de barro, entre outros.

"7 As ripas sdo de madeira do tipo “paxiuba”, onde os Kaxuyana trancam a marara.

178 A traducdo literal seria palha tecida de ubim (marara — ubim, palha preferida pelos Kaxuyana para colocar na
cobertura de suas casas). Contudo, a tamiriki construida em 2009 por influéncia dos Waiwai, recebeu trés
diferentes tipos de palha tecida. No topo palha de bacaba (kum yahesiri), no meio palha de acai (wah yahsesiri),
embaixo palha de ubim (marara). Os Kaxuyana ocasionalmente também usam para esse proposito uma palha
que denominam piaro (tipo de palmeira cuja folha é semelhante a folha de buriti, porém pequena).
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Com o propoésito de sistematizar todo o processo de construgdo da tamiriki, a
descricdo que se segue intercala dados e imagens da construcdo das duas casas — aquela
levantada entre 2009/2010 e a construida em 2013'°. Praticamente todas as etapas da
construcdo de uma casa sdo de responsabilidade dos homens. A eles também cabe o trabalho
de ir até a floresta, localizar a matéria-prima a ser empregada durante a construcao, extrai-la
adequadamente e leva-la até a aldeia.

A coleta de todo o material de origem vegetal usado na construgdo da casa acontece
paulatinamente, conforme os construtores cumprem cada uma das etapas. Dessa forma, a
matéria-prima, tdo logo extraida da natureza, € empregada quase imediatamente nos
diferentes momentos da construcdo da casa. Assim acontece com os diferentes tipos de
madeiras usadas nos esteios e nas estruturas de sustentacdo da casa e do telhado, que séo
retiradas da floresta. O mesmo ocorre com cipos e palhas. Nem sempre € facil encontrar a
arvore ou a matéria-prima de origem vegetal apropriada para cada parte da construcdo. Muitas
vezes, as espécies ndo estdo proximas da aldeia, demandando certo tempo até encontra-las.
Em varios casos, 0s homens ou rapazes extraem a entrecasca da madeira na prépria mata onde

a coletaram.

179 N4o tive oportunidade de acompanhar sistematicamente a construcdo da primeira casa tamiriki, que durou
cerca de 7 meses, entre 2009 a 2010. Pude apenas fazer alguns registros fotogréficos em agosto de 2009, quando
a estrutura da casa ja estava pronta (sem a cobertura da palha tecida). Apesar disso, em abril de 2010, fiz fotos e
acompanhei toda a festa de inauguracdo que durou varios dias na aldeia e sobre a qual j& comentei. As imagens
que apresento dessa construgdo foram registradas e cedidas pela equipe do Missdo Novas Tribos do Brasil
(MNTB), a quem agradeco. Por outro lado, em 2013 os Kaxuyana aguardaram minha chegada a aldeia para
iniciar a construgdo da tamiriki “modelo kaxuyana”, pois queriam, entre outras coisas, garantir que todo o
processo fosse, de alguma forma, documentado. Nessa ocasido, entdo, pude acompanhar praticamente todas as
etapas da construcdo. Porém ndo vi colocarem o detalhe decorativo que ficou faltando na tamiriki de 2009 e que
deveria ser acrescido a parte externa superior do telhado (o itxurumini). Os préprios Kaxuyana também fizeram
registros fotograficos do processo de construcdo da nova tamiriki “modelo kaxuyana”. O jovem Carlixto
Asusuke, que participou do processo de aprendizado de construcdo dessa casa, cedeu-me algumas de suas fotos.
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Fonte: Arquivo proprio.

Primeiro coletam as principais madeiras — a do esteio central e as dos demais esteios
— 0 tipo de madeira para isso é a mineta (acariquara ou quariquara). Depois coletam as
madeiras das demais estruturas (para 0s caibros primarios usam a madeira tipo katamu e para
0s caibros secundarios, madeira tipo kwaimo) e cip0s (patximina) ou enviras (entrecasca de
arvores) empregados na amarracao da estrutura e do telhado. Além disso, depois coletam paus
finos, rolicos e compridos, usados como ripas no telhado (imitoho). Em geral, cavam ou
cortam parcialmente as pontas das madeiras dos esteios, pois empregam o sistema de encaixes
e amarracdo com cip6. No caso da tamiriki, e certamente das demais construcdes coletivas,
sempre ha velhos que supervisionam o trabalho. Cabe ao cacique coordenar as atividades e
distribuir as tarefas.

Depois de escolhido o local onde sera levantada a casa, as arvores sdo derrubadas
e/ou queimadas, trabalho este executado pelos homens, e a area € toda capinada e limpa,

trabalho realizado pelas mulheres ajudadas pelas mocas e meninas.
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Foto 32 — Mulheres e meninas capinam a &rea onde serd construida a tamiriki “modelo
kaxuyana”

Fonte: Arquivo prrio.

Com a area limpa, é escolhido o local onde levantardo o esteio central (ihirinor).
Eles cavam, entdo, um buraco com o didametro um pouco maior do que o do esteio central,
com alguns metros de profundidade, suficiente para enterrd-lo e manté-lo firme
(aproximadamente 30% a 40% do comprimento total do esteio central é enterrado). A peca do
esteio (de madeira do tipo mineta) é colocada diretamente na cavidade feita na terra, durante
um processo que envolve a participacdo de um grupo numeroso de pessoas. O levantamento
do esteio é a primeira etapa e exige esforco de muitos. Além disso, essa € a peca fundamental
para toda a construcdo. No momento de levantar o esteio, observei, em 2013, que mulheres e
mocas também ajudaram: foram amarradas duas cordas bem longas numa das extremidades
do esteio central (a ponta que ficou para fora da terra). A seguir, formaram duas filas
proximas que mantinham um angulo de aproximadamente 45° entre uma e outra. Como numa
brincadeira de cabo de guerra, numa das filas estavam homens/rapazes e na outra
mulheres/mogas — ambas, porém, posicionadas do mesmo lado. Seguravam as cordas para
juntos levantarem o esteio. Do outro lado, alguns homens ficaram bem préximos do esteio
que até entdo estava acomodado horizontalmente sobre a superficie do solo. O objetivo destes
homens era auxiliar fazendo esforco no mesmo sentido dos grupos para que a grande e pesada
tora de madeira fosse corretamente colocada no buraco. Esse momento é dificil e tenso.
Depois de levantado o esteio, seguiu-se um momento de alegria e relaxamento. Alguns
homens preencheram toda a cavidade com terra até a superficie, sempre socando a terra de
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forma a garantir que o esteio central fique bem firme. Esse mesmo procedimento sera repetido

com os esteios laterais.

Foto 33 — Todos auxiliam na colocacdo esteio central na construgdo da tamiriki “modelo
kaxuyana”
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Dai em diante, todo o restante do trabalho de construcéo é executado pelos homens,
ajudados pelos rapazes que, na maioria das vezes, figuram como aprendizes, acatando as
orientacdes dos homens e dos velhos que supervisionam e/ou orientam o processo. A etapa
subsequente é a instalacdo dos demais esteios (esteios laterais) que tal qual o esteio central,
sd0 colocados em orificios cavados na terra. Os esteios laterais, com cerca de 1,8m*® de
altura serdo importantes para sustentar o peso da cobertura. Para tanto, alguns homens fazem
um corte em “L” na parte superior de cada madeira, de forma a permitir o encaixe do frechal,
que é amarrado a cada um dos esteios, com auxilio de cip6. A tamiriki construida em 2009 foi
feita com 16 esteios, colocados aproximadamente a uma distancia de cerca de 3m um do
outro. Para a tamiriki “modelo kaxuyana” eles usaram 13 esteios laterais, instalados em

circulo a uma distancia de 4m do esteio central.

180 Os esteios laterais da tamiriki de 2009 tém entre 20cm a 30cm de didmetro. Os da tamiriki “modelo
kaxuyana” tém cerca de 10cm.
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Foto 34 — Amarrando o frechal nos esteios laterais cortados em “L” com cipd (tamiriki,
“modelo kaxuyana”)

Arquivo proprio.



Figura 23 — Planta baixa da tamiriki construida em 2009 (“modelo waiwai”)
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Fonte: Elaboragdo de Ana Maria Marques para a pesquisa.
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Figura 24 — Corte da tamiriki (“modelo waiwai”)
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Na tamiriki “modelo kaxuyana”, diferentemente da tamiriki “modelo waiwai”, antes de
iniciarem a colocacgdo dos caibros primarios, alguns homens instalaram vigas ortogonais que

sdo amarradas com cip6 no frechal.

Foto 35 — Com o frechal ja amarrado nos esteios laterais, preparam para colocar as vigas

ortogonais inferiores. Ao fundo, a tamiriki “modelo waiwai”
) ey = a
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Fonte: Arquivo proprio.

Foto 36 — Vista parcial de uma das vigas ortogonais inferiores, amarrada no frechal. A outra
sera instalada perpendicular a esta, ambas se entrecruzam no esteio central
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N

Fonte: Arquivo proprio.

Os velhos Manuel Gertrudes e Benedito Tawarika acompanharam de perto e

orientaram o cacique sobre cada uma das etapas da nova casa (tamiriki “modelo kaxuyana”).
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Naquele momento, pudemos observar como o “modelo de memoria” vém a tona e ocupa as
narrativas dos velhos. Eles conversaram entre si e trocaram ideias. Depois explicaram aos
homens maduros o que deveria ser feito. Estes, por sua vez, ensinaram 0s jovens aprendizes e,

juntos, levantaram a nova casa.

Foto 37 — A direita, o velho Manuel Gertrudes fornece explicacGes da construcao ao cacique
Mauro Makaho. A esquerda, atento, Benedito Tawarika. No meio da imagem um balde com
bebida fermentada

Fonte: Arquivo préprio.

A prdéxima etapa € a colocacdo de uma estrutura proviséria que auxilia a colocacao
dos caibros primarios, em geral mais grossos e longos que os demais caibros. Para isso, a
madeira preferida € a do tipo katamu. A tamiriki de 2009 tem 25 caibros primarios que vao do
frechal até o topo do telhado, cada qual medindo cerca de 10cm a 15cm de diametro e

aproximadamente 10m de comprimento.



Foto 38 — Instalacdo dos caibros primarios na tamiriki “modelo kaxuyana”

Fonte: Arquivo préprio.
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Foto 39 — Vista da estrutura provisoria e amarragdo dos caibros primarios. Também é

possivel ver a terca superior na tamiriki “modelo waiwai”
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Fonte: Foto da MNTB, 20009.
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Foto 40 — Colocacéo dos caibros primarios na tamiriki “modelo waiwai”

Depois de colocados os caibros primarios, é a vez da colocacdo de uma terca
superior que fica amarrada com cip6 aos caibros. Logo a seguir sdo colocados os caibros

secundarios. A terca intermediaria sustenta as vigas ortogonais superiores (kamayura).

Foto 41 — Detalhe da terca intermediaria e das vigas ortogonais superiores (kamayura)

A proxima etapa € a instalacdo das ripas que sdo amarradas com envira aos caibros.
Depois disso, se segue a colocacdo da palha tecida. No caso da tamiriki erguida em 2009,

parte do trabalho da palha para cobrir o telhado também foi feito pelas mulheres.
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Foto 42 — Na tamiriki “modelo waiwai”, colocagdo das ripas que sdo amarradas nos caibros
com envira. E possivel observar a terca intermediaria que sustenta as vigas ortogonais
superiores (kamayura)

Fonte: Foto da MNTB, 2009.

Foto 43 — Também as mulheres colaboraram na preparacdo da palha para a cobertura da
tamiriki “modelo waiwai”

Fonte: Foto da MNTB.
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Foto 44 — A tamiriki “modelo waiwai” em fase final da cobertura de palha

4

Fonte: Foto da MNTB.

Foto 45 — Vista interna do telhado coberto da tamiriki “modelo waiwai”. Destaque no centro
para 0 kamayura
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Os Kaxuyana, tal como observei em outras aldeias ao longo do rio Mapuera, também
optaram por instalar pranchas de madeira em sentido vertical como revestimento parietal no
caso da tamiriki feita em 2009. E importante frisar que, segundo relatos e a documentac&o
bibliografica, esse elemento ndo existia nas casas comunais kaxuyana, antes da migragdo para
0 Tumucumaque. N&o consegui confirmar se a tamiriki construida na aldeia Acapu ja tinha
paredes.
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Foto 46 — Detalhe interno da parte inferior do telhado da tamiriki “modelo kaxuyana”

Foto 47 — As duas tamiriki — a esquerda a “modelo kaxuyana” ainda sem o elemento
decorativo do itxurimini e a de maior dimensdo, a direita, “modelo waiwai”
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Fonte: arquivo préprio

Em 2009, os Kaxuyana iniciaram o processo de construcdo da primeira tamiriki, a
“modelo waiwai”. Na ocasido, moravam na aldeia Jodo do Vale Pekiriruwa, Mauro Makaho,
Antbnio Peyakiriwa e Renato Yoroniyoron com suas respectivas familias. Esses eram 0s
homens maduros que procuraram seguir as orientaces de velhos como Manuel Gertrudes
para efetivarem a construcéo da casa.

Além deles, moravam provisoriamente na parte leste da aldeia (onde em 2011
registrei as casas de n°® 17, 18 e 19 ocupadas pela familia de Renato Yoroniyoron) a familia
extensa do lider Jodozinho Printxe, recém-regressa do rio Nhamunda, para onde migraram no
final dos anos de 1960. Entre os homens maduros desse grupo estavam, ainda, Zezinho e
David.

Como ja apontei, os rapazes das familias de Santidade, naquela ocasido, eram ainda
mais jovens ou meninos e poucos estavam aptos a trabalhar efetivamente na construcdo de
uma casa com as dimensdes da tamiriki. Seria possivel dizer, entdo, que o grupo kaxuyana
estava diante de uma certa “caréncia de mao de obra”. O momento de construcao dessa casa
oscilou entre a euforia e a tensdo. Euforia, pois 0s velhos estavam prestes a ver se materializar
um antigo sonho — o de ter novamente uma casa comunal como a que havia existido naquela
mesma aldeia had mais de 40 anos. Entusiasmo por parte dos homens maduros, como Jodo do
Vale Pekiriruwa, Mauro Makaho e também Juventino Petirima Junior, que viam se

concretizar nela o simbolo daquilo que vieram a denominar como “resgate da cultura
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kaxuyana”. Tensdo, pois as orientacdes que os velhos deram ndo foram suficientes para
levantar a casa. O “modelo de memoria” era lembrado pelo velho mas o desafio construtivo
era colocado a todos. Acrescido a isso, se deu o fato de que a colaboracdo dos parentes vindos
do Nhamundé gerou certo conflito. Esse foi um assunto dificil de vir a tona nos relatos e de se
abordar nas conversas.

Assim, como seus vizinhos Waiwai e outros grupos que vivem as margens do rio
Mapuera que tém em suas aldeias casas comunais circulares, os Kaxuyana optaram por pedir-
lhes auxilio vicinal para a construcdo da tamiriki. Os cinco'® homens Waiwai que vieram da
aldeia Mapuera se instalaram na aldeia Santidade, onde permaneceram por alguns meses. Dai
0 que ocorreu pode ser imaginado — como seus vizinhos eram “experts” na construgdo desse
tipo de casa, alguns elementos e o proprio sistema construtivo, sobretudo no que se refere a
cobertura com a palha para o telhado seguiu o “modelo waiwai’, como os Kaxuyana
afirmaram. A casa, por fim, ficou assim: oktxe menho, ou seja, ficou mais ou menos, ficou
regular, nem boa nem ruim, como disseram alguns Kaxuyana. O elemento diferenciador da
casa grande kaxuyana, o itxurumini ndo foi colocado. No préximo e ultimo capitulo mostrarei
que esse é um elemento importante para os Kaxuyana.

Como na época do antigo lider Juventino Matxuwaya — e como descrito no capitulo
anterior — 0s Kaxuyana também organizaram uma grande festa para a inauguracédo da tamiriki,
que ocorreu em abril de 2010 e que teve a presenca de muitos visitantes nao indigenas. No
proximo capitulo me dedico a analisar a casa, partindo dos relatos dos Kaxuyana, seus

desdobramentos e aquilo que vi e vivi entre eles na aldeia.

181 Eram eles: Kanahma (o chefe do grupo), Mitxo, Bitra, Txuru e o pastor Wafema.
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Figura 25 — Fachada da tamiriki “modelo waiwai”
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Fonte: Arquivo proprio.
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Figura 26 — Fachada da tamiriki “modelo kaxuyana”
g 8

Fonte: Arquivo' prépfib.
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4 A CASA NA ALDEIA: O PROTAGONISMO KAXUYANA EM CONTEXTO

Este altimo capitulo é dedicado a analise da casa, na perspectiva dos Kaxuyana, ou
melhor: a analise da casa a partir do que dela falam alguns Kaxuyana. Para compreender 0s
discursos dos Kaxuyana sobre a construcdo da tamiriki, as lembrancas dessa casa e sua
vinculagdo ao cotidiano por eles vivido contemporaneamente, nesta parte da reflexao,
apresento conceitos que me auxiliaram nessa interpretacdo. O conceito de memdria e sua
correlacdo com as lembrancgas, partindo das ideias de Maurice Halbwachs (1994, 1997) e de
Roger Bastide (1970), foram importantes instrumentos para compreender as lembrancas dos
ancibes. Aqui escolhi uma interpretacdo que analisa a casa tamiriki menos enquanto
fendmeno do habitar e mais como “instituicdo criada a partir de uma série de intengdes
complexas” seguindo a perspectiva defendida por Amos Rapoport (1972, p. 64),
complementada por outro importante instrumento de analise. As reflex6es de Marshall
Sahlins (1997a, 1997b) sobre a “autoconsciéncia cultural” em grande medida contribuiram na
reflexdo do complexo processo dos Kaxuyana pela valorizacdo de sua cultura. Também
Carneiro da Cunha (2009) aborda o uso instrumental da cultura pelos povos indigenas da
Amazonia. Na parte final do capitulo, o caso Kaxuyana é compreendido em um contexto mais
ampliado — o das politicas publicas, especialmente para a cultura. Ao tratar do Prémio
Culturas Indigenas, o faco a luz dos pensamentos de Regina Abreu (2005, 2012) e Adolfo de
Oliveira (2002, 2014), acerca da participacdo de povos indigenas como sujeitos em dialogia
com o Estado e com outras instituigdes. Por fim, destaco o pensamento de Gaetano Ciarcia

(2002) sobre a intervencao de antropdlogos em processos de patrimonializacéo.

4.1 A tamiriki entre os Kaxuyana

Na teoria do socidlogo Maurice Halbwachs (1994), a meméria individual existe a
partir de uma memoria coletiva que é sempre plural e depende do ambiente social (/’
entourage social). Esse conceito, descrito em sua obra “Les cadres sociaux de la mémoire”,
publicada em 1925 (HALBWACHS, 1994), é retomado em um livro organizado
postumamente, “La mémoire collective”, de 1950 (HALBWACHS, 1997). Para Halbwachs,
ao contrario do que defendeu seu professor, o filosofo Henri Bergson, como a memoria é

criada no meio social, ndo existiria uma “memoria pura individual”, mas lembrancas que se
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formam coletivamente. A memoria coletiva ou memdria do grupo se realiza e se manifesta
nas memorias individuais. As lembrangas que vém a tona através das memorias dos
individuos sdo construidas no interior de um grupo, a partir daquilo que Halbwachs (1994)
denominou como “quadros sociais da memoria”. A reconstru¢do do passado, ou melhor, o
passado que nunca se conserva e que sempre € reconstruido no presente seria, a partir desses
quadros sociais *¥*, instrumentos da memoéria coletiva. Esses quadros sociais, feitos de
lembrancas estaveis'®, seriam o resultado da combinagdo de recordacdes individuais de
muitos membros de uma mesma sociedade. Para Halbwachs (1994), essa reconstituicdo do
passado ndo é nada sendo uma aproximacao. A aproximacdo do passado (sua reconstituicdo)
se dard tdo melhor quanto mais evidéncias (témoignages) escritas ou orais dele tivermos.
Ainda conforme esse autor, reproduzir o passado é um exercicio de reconstrucdo. O tempo e a
distancia entre o evento e sua lembrancga, se tornam obstaculos para seu retorno a consciéncia.

Por um lado, o passado kaxuyana € reconstruido no presente, como propde
Halbwachs (1994); por outro, a tamiriki (enquanto matéria) é ativada no presente pelos
sentimentos e pensamentos dos varios moradores da aldeia Warahatxa Yowkuru, contribuindo
na construcao das memorias, como sugere Bastide (1970). Aquele “modelo de memoria”, ao
qual fiz referéncia no capitulo “A Casa”, talvez seja um bom elemento para se pensar nisso.
Esse modelo da tamiriki que vem a tona pelas narrativas dos velhos, por ocasido da
construcdo da casa, se revela como lembranca, ou melhor, lembrancas, pois falo das
narrativas de varios velhos. Essas lembrancas que, construidas no presente, remetem ao
passado, ndo sdo apenas passado reconstruido no presente como num jogo de quebra-cabecas
e gue agora é remontado. Em um exercicio analitico, seria possivel dizer que, ao acionarem
suas memorias, 0s Kaxuyana elaboraram um novo e contemporaneo jogo de quebra-cabecas,
constituido por pecas antigas (lembrancas construidas no presente sobre o passado) e por
pecas novas (elaboradas a partir dos aspectos e desafios que se colocam no presente, durante o
processo de construcdo da casa).

Ao levar em conta que nem todos na aldeia tém a mesma perspectiva ou forma de
apreender essa casa, seria possivel distinguir ao menos trés tipos de discursos sobre a casa,
numa tentativa de organizacdo deles em grupos geracionais: o discurso dos ancidos, 0

discurso dos adultos maduros e o discurso dos jovens que estdo na escola.

182 A linguagem, para Halbwachs (1994), com suas regras e convencdes verbais, seria um bom exemplo de
ﬂgadro social, estavel e primordial..Segundo 0 sociologo, ela seria o primeiro quadr_o social da memoria. S

A nogdo de “estavel” ¢ exemplificada por Halbwachs (1997, p. 20) pela capacidade que temos de distinguir
ao telefone entre uma voz humana conhecida, de outra desconhecida. Nosso repertdrio nos auxiliaria com ideias
que nos vem & tona, como carinho, ternura, dogura que acompanham a imagem daqueles que nos séo familiares.
Essa ¢, para o autor, uma nogao “estavel”.
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Os jovens frequentam a escola formal e estdo no segundo segmento do ensino
fundamental. O discurso deles foi registrado coletivamente numa Unica oportunidade, quando
rapazes e mogas ainda estavam na escola (que funciona na tamiriki), logo apds o término da
aula™*. Com excecdo desse, os demais relatos foram registrados individualmente, ou em
pequenos grupos de duas ou trés pessoas. A maioria das conversas mais diretamente
direcionadas as reflexdes desta pesquisa foi realizada com os homens. Algumas poucas se
deram com mulheres. Assim, aqui é possivel refletir e comentar preponderantemente sobre a
perspectiva masculina. Mas é a partir de um exercicio de generalizacdo desses discursos e
daquilo que vi e vivi na aldeia, que construo mais adiante uma analise que aproxima o
fendmeno observado entre 0s Kaxuyana do fendmeno de objetivacdo da cultura que tem hoje
proporcdes mundiais*®.

De forma bastante resumida, parece que o discurso dos ancidos sobre a tamiriki
demonstra, por um lado, certa perplexidade com a construgdo de uma casa comunal cuja
funcdo ndo é mais a de habitacdo. Na epoca em que eram adultos jovens, recém-casados, 0S
anciaos de hoje participaram da construcdo de uma tamiriki erguida com o proposito de ser a
casa de todos da aldeia e onde moraram por muitos anos. Anteriormente, afirmei que esse foi
um exercicio de aprendizagem. A tamiriki se constituia na principal casa da aldeia (além dela,
havia também da casa dos rapazes solteiros). Os velhos Kaxuyana de hoje viveram em um
tempo em que a casa coletiva, a tamiriki, funcionava como habitacdo. Por outro lado, os
anciaos cumprem seu papel de “guardides da cultura” kaxuyana. Mais do que isso, os velhos
demonstram satisfacdo e grande interesse nessa acdo, pois eles detém esse saber-fazer, sabem
aquilo que deve ser feito. Afinal, a tamiriki é “casa de gente unida”. Por isso, ficam felizes em
compartilhar seu conhecimento e em falar de seus “modelos de memoria”. Assim, volto a um
trecho da epigrafe que abriu a introducao deste trabalho: “A emoc¢ao de todos foi muito

grande [...]” (APITIKATXI, 2008). Simultaneamente, em todo momento os velhos séo

184 Em meados de 2014 a tamiriki “modelo waiwai” ficou em desuso em fungio de problemas com a estrutura do
telhado que comecou a ceder. Também a palha trangcada em técnica diferente da usada pelos Kaxuyana comegou
a se deteriorar. Com isso, a escola (2° segmento) foi transferida para a tamiriki “modelo kaxuyana” ou as vezes
para a igreja.

185 Em artigo que discute a transformacdo (tradicdo e sobrevivéncia cultural) experimentada pelos povos
indigenas no Brasil, a antropdloga Clarice Cohn (2001) afirma que foi a partir dos anos 1970 que se comegou a
formular a ideia de que as culturas indigenas ndo se perdem, mas se reconstituem em identidades diferenciadas.
Assim, a compreensdo da dindmica social e cultural implica perceber que a reproducgdo social se da através de
movimentos de inovacao e de manutencdo da tradi¢do. Os exemplos citados ao longo do artigo, apenas ilustram
o fato de que ndo estamos diante de perdas culturais como as vezes o senso comum é levado a pensar. Na
antropologia brasileira, isso é histérico desde os anos de 1950-1960, apesar de ter demorado um pouco mais a
entrar nos debates e no pensamento antropoldgico em outros paises. Como é bastante importante nas discussdes
sobre as identidades indigenas, essa seria, a meu ver, uma discussdo complementar a que proponho aqui, mas
sobre a qual ndo me detenho.
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incentivados pelos homens maduros e também pelos jovens a acionarem suas memdarias.
Todos na aldeia dizem que sdo os velhos “quem sabem das coisas”. Nesse sentido, os velhos
conversam, explicam, orientam, ensinam. Eles acompanharam de perto a construcdo das duas
casas do tipo tamiriki.

O discurso dos adultos maduros — homens principalmente — enfatiza a importancia da
casa como simbolo da cultura kaxuyana. Eles ndo moraram numa tamiriki, ou melhor, apenas
alguns deles 14 moraram quando eram criangas muito pequenas, ndo tendo participado de sua
construcdo. Alguns nem eram nascidos, quando essa casa foi construida. Estes nasceram
décadas depois da migracdo, j& no Tumucumaque, onde ouviram de seus pais ou avos
historias sobre o tempo da aldeia kaxuyana antes da migracdo, época em que todos viviam
numa casa grande, numa tamiriki. Eles se colocam como lideres desse complexo processo de
valorizagdo da cultura kaxuyana, inspirados nas lembrancas dos velhos. Os jovens, por outro
lado, observam os exemplos dos ancidos e escutam os adultos sobre a importancia da casa
grande na valorizacdo de sua cultura. Aos poucos, vdo se apropriando e se envolvendo nesse
processo.

Na formulacdo de Bastide (1970), o grupo é apreendido enguanto organizacdo e
estrutura fundada nas relacOes interindividuais. Aqui interessa a ideia desse autor acerca das
“recordagdes chaves” na construcdo da memdria de um grupo social, as quais poderiam ser
identificadas, no caso kaxuyana, e localizadas em certos episddios ou eventos — a época da
patatpo, a construcdo da velha tamiriki, a migracdo, as dificuldades do tempo em que viveram
no Tumucumaque. Essas “recordagdes chaves” a que Bastide se refere sao o que o socidlogo
Michael Pollack (1989) chama de “pontos de referéncia”, identificados em entrevistas até na
entonacao da voz da pessoa. Nas palavras de Pollack, em entrevistas sucessivas com a mesma
pessoa, se ela voltar: “varias vezes a um nimero restrito de acontecimentos (seja por sua
propria iniciativa, seja provocada pelo entrevistador) esse fenbmeno pode ser constatado até
na entonacao.” (p. 13).

Para Pollack (1989) essa volta repetida a certos episodios funciona como referéncia
ao passado. Isso possibilita manter a coesao de grupos ou instituicdes em uma sociedade. Essa
“memoria comum”, segundo o autor, fornece um “quadro de referéncias”.

Outro aspecto gque nos interessa na teoria de Halbwachs (1997), discutido também
por Bastide (1970), diz respeito & materialidade e a acdo. Matéria e acéo, para o0 primeiro, Sao
elementos imprescindiveis para a memoria. E a matéria que “suporta” a memoria; a matéria
auxilia na propria formacdo das lembrangas (souvenirs). A memoria, como fendémeno

humano, configura-se de forma mais complexa que a teoria puramente fisiolégica da memoria
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descreve. Essa teoria, diz Halbwachs (2006, p. 200), defende que o cérebro ¢ “suficiente para
explicar a recordacdo e o reconhecimento dessas lembrangas.” Refutando a incompletude
dessa teoria, o autor explicou que de cada época de nossas vidas guardamos algumas
recordacBes (souvenirs). As lembrancas, segundo ele, sdo reproduzidas. E através das
lembrangas que se perpetua “como efeito de uma continua filiacdo, o sentimento de nossa
identidade.” (HALBWACHS, 1994, p. 89, traducdo minha '*®). As lembrancas e, por
conseguinte, nosso sentimento de identidade teriam carater dindmico. Entretanto, essas
recordagdes nao seriam como “vértebras intactas de um animal fossilizado”, mas ao contrario,
segundo Halbwachs (1994), elas seriam fragmentos, vestigios que conservam outros tempos.

Elas seriam como pedras desgastadas, encontradas em antigas casas romanas:

[...] pedras que se encontram incrustadas em certas casas romanas, que
entraram como materiais de edificagfes muito antigas e que somente porque
possuem vestigios meio apagados de velhas caracteristicas, provam sua
antiguidade das quais nem sua forma nem seu aspecto deixariam adivinhar.
(HALBWACHS, 1994, p. 89, traducdo minha'®").

Para Bastide (1970, p. 80), Halbwachs insistiria em certa “imobilidade das coisas que
nos rodeiam”, como se elas capturassem as lembrangas que nelas depositamos sem se
alterarem no curso do tempo (vestigios meio apagados de velhas caracteristicas). Segundo
Bastide, em Halbwachs, a matéria seria “passiva”. Diferentemente, para Bastide, as
lembrancas seriam imagens construidas pelos materiais que estariam agora a nossa
disposicao. A matéria no pensamento de Bastide ¢ “invervada” por nossos pensamentos €
sentimentos. Por isso, a matéria contribuiria na construcdo de nossas lembrancas. E nesse

sentido que parece possivel compreender a tamiriki. Assim diz Bastide (1970, p. 81):

Esta matéria que por si s6 sustenta as lembrancas do grupo e mantém a
continuidade da tradicdo ndo é uma matéria inerte, mas uma matéria ativada
pelos pensamentos e sentimentos dos homens de outros tempos, as pedras da
cidade ndo podem agir sendo pelo fato de serem relacionadas através dos
tempos a vida psiquica dos homens. (Traducdo minha'®).

186 Texto original: “[...] comme par Ieffet d une filiation continue, le sentimento de notre identité.”

87 Texto original: “/...] pierres qu’on trouve encastrees dans certaines maisons romaines, qui sont entrées
comme matériaux dans des édifices d’dges trés éloignés, et quit, seulement parce qu’elles portent encore en
traits effacés les vestiges de vieux caracteres, certifient leur ancienneté que ni leur forme, ni leur aspect ne
laisserait dévenir.”

188 Texto original: “Cette matiére qui porte en ele les souvenirs du groupe et maintient la pérennité de la
tradition n"est pas la matiére inerte, mais la matiére innervée par les pensées et les sentiments des hommes
d’autrefois; les pierres de la cité ne peuvent agir que parce qu’elles se sont associées au cours du temps a la vie
psychique des hommesJ...].”
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Nessa topografia de Bastide (1970), haveria uma passagem do espaco material ao
espago simbodlico. A tamiriki seria uma dessas “matérias ativadas” que no presente contribui
na construgdo das lembrangas dos Kaxuyana, ilustrando essa passagem do espaco material ao
espaco simbdlico'®. Essa “matéria ativada”, a que se refere o autor, auxilia na sustentacdo da
tradicao.

Um sentido dado ao termo tradicdo, na analise de Rena Lederman (1986 apud
SAHLINS, 1997b) sobre o povo Mendi, indica bem o processo kaxuyana. Para essa
antropologa, a tradicdo consistiria nos “modos distintos como se da a transformacgdo
necessariamente adaptada ao esquema cultural existente.” (p. 62). Em Manuela Carneiro da
Cunha (2009), tradicdo tem entre suas caracteristicas a dinamicidade, ndo se configurando
como uma mera repeticdo do passado, mas em sua reapropriacdo e adaptacéo ao presente.

A manutencdo da tradicdo, conceito a que fizemos mengdo na introducdo deste
trabalho, € compreendida como aspecto de uma cultura, aqui tomada em seu sentido
antropoldégico. Como explicou Carneiro da Cunha (2009), o termo “cultura”, em seu uso
antropologico, surgiu na Alemanha setecentista. Ainda conforme essa autora, de inicio, esse

termo se relacionava a nocgéo:

[...] de alguma qualidade original, um espirito ou esséncia que aglutinaria as
pessoas em nacgdes e separaria as nacBes umas das outras. Relacionava-se
também a ideia de que essa originalidade nasceria das distintas visdes de
mundo de diferentes povos. Concebia-se que os povos seriam “autores”
dessas visGes de mundo. Esse sentido de autoria coletiva e endbgena
permanece até hoje. (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 354-355).

Carneiro da Cunha (2009, p. 239) afirma que cultura deve ser compreendida como

algo “constantemente reinventado, recomposto, investido de novos significados.” E preciso

189 A discussdo sobre a relacdo entre cultura material e a memoria é demasiada diversa, ampla e de longa
trajetoria. Apenas para contextualizar, destaco aqui algumas perspectivas de analise sobre essa teméatica. Em
estudos contemporéneos das Ciéncias Humanas, em muitos casos, a cultura material é tomada como
“sociotransmissora”, tal qual explicitado por Candau (2008) e por isso se refere a todas as coisas que ocupam o
mundo (objetos tangiveis ou intangiveis) que permitem uma conexdo entre ao menos dois individuos. Em Pierre
Nora (1984), a cultura material é suporte da memoria que, ao evocar o passado, reforca identidades no presente.
No momento em que a tradicdo ¢ suplantada pela modernizacdo sé nos restariam os “lugares de memoria”
(arquivos, museus, bibliotecas etc.), como diz o autor. Na museologia, por exemplo, conforme Cury (2005, p.
367), a cultura material ¢ “vetor de conhecimento, comunicacdo e de construcao de significados culturais.” Nas
colecdes privadas ou publicas nos deparamos com uma infinidade de objetos. Segundo Pomian (1984), os
objetos tém um significado para além de sua materialidade. Esses objetos representam uma experiéncia
importante para os que o guardam ou veem. Eles sdo o que esse autor denominou “semidforos”, categoria que
criou para se referir aos objetos que sdo opostos as coisas. Estas tem utilidade, mas ndo possuem significado. Os
“semioforos” seriam, entdo, objetos sem valor de uso. Stallybrass (2008) também reflete sobre as complexas
relacdes entre as coisas como objetos de uso (objetos nos quais deixamos nossas marcas, nossas memorias) e as
coisas como mercadorias. Na coletdnea de Appadurai (2008), sdo discutidos o consumo e 0 consumismo
modernos. O consumo, nessa perspectiva, além de produzir vinculos, geraria relagdes de solidariedade,
confianca e sociabilidade importantes para a vida social.
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perceber a dindmica da produgéo cultural, como diz ela. Essa autora se dedica a refletir sobre
cultura (sem aspas) e “cultura” (entre aspas). “Cultura”, segundo ela, teria uma propriedade de
metalinguagem, seria uma nogéo reflexiva que fala de si mesma. Esse argumento de Carneiro
da Cunha se aproxima da teoria de Sahlins sobre objetivacdo da cultura. Resumindo o
pensamento de ambos, é possivel dizer que inimeros povos estudados pela Antropologia se
apropriaram do termo cultura (sem aspas) para explica-la, descrevé-la, etc. Uma ideia
objetivada e instrumental da cultura permearia, assim, as tradi¢cdes de iniUmeros povos.
Carneiro da Cunha (2009) atenta para o fato de que a “tomada de consciéncia” da cultura nao
é uma novidade, nem fenémeno contemporaneo ou colonial. Por isso, afirma que as pessoas
tendem a viver simultaneamente na “cultura” e na cultura.

Para uma definicdo de cultura (sem aspas), Carneiro da Cunha (2009) emprega a
descricdo de Lionel Trilling (1972) em “Sincerity and Authenthicity” (Sinceridade e
Autenticidade), em que cultura seria:

[...] um complexo unitario de pressupostos, modos de pensamento, habitos e
estilos que interagem entre si, conectados por caminhos secretos e explicitos
com 0s arranjos praticos de uma sociedade, e que, por ndo aflorarem a
consciéncia, ndo encontram resisténcia a sua influéncia sobre as mentes dos
homens. (TRILLING, 1972 apud CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 357).

Neste trabalho, opero com o conceito de cultura descrito por Marshall Sahlins
(1997a). Marcada como fenbémeno Unico, cultura estaria associada a ordenacdo ou
desordenacdo do mundo em termos simbolicos. Como capacidade singular da espécie

humana, cultura, nas palavras de Sahlins (1997a, p. 41), nomearia e distinguiria:

[...] a organizagdo da experiéncia e da a¢do humanas por meios simbolicos.
As pessoas, relagdes e coisas que povoam a existéncia humana manifestam-
se essencialmente como valores e significados — significados que ndo podem
ser determinados a partir de propriedades biolégicas ou fisicas.

A mobilizagdo dos Kaxuyana pela “reconstru¢do” de sua cultura, expressido
empregada no titulo do projeto de construcdo da tamiriki, vencedor do Prémio Culturas
Indigenas, ndo remete a viver o passado, algo impossivel, nem tampouco demonstra nostalgia
por ele. Essa mobilizacdo, ao contrario, indica que os Kaxuyana (ou melhor, alguns deles,
sobretudo os adultos maduros, apoiados na sabedoria dos ancidos e suas memdrias) se
ocupam com a valorizagdo da cultura kaxuyana no presente. Eles se ocupam com sua
“cultura”, nos termos de Carneiro da Cunha (2009), ao falar sobre ela, ao mostra-la aos jovens

e também para mostrar a outros, indigenas e ndo indigenas, o “jeito de ser kaxuyana”, seu
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kwe 'toh kumu. E claro, ndo é possivel pensar que formas culturais se mantenham inalteradas
com o passar dos tempos. Essa “defesa da tradi¢do” entre os Kaxuyana ndo estaria calcada,
pois, na autenticidade, categoria falaciosa para Carneiro da Cunha (2009), autenticidade'®°
seria uma “questao indecidivel” (p. 342).

Esse complexo fendmeno que vemos ocorrer atualmente entre os Kaxuyana remete
ao que Sahlins escreveu no final dos anos de 1990. Para o autor, muitos povos no mundo,
desde os anos de 1980 ou ainda antes disso, tem utilizado o termo cultura ndo s6 para
marcarem suas identidades “como para retomar o controle do proprio destino” (SAHLINS,
1997a, p. 46). Assim dito, esta pesquisa ndo se configura numa espécie de registro ou
“salvamento” de uma cultura que estaria se esvaindo, nem é um trabalho obcecado pela perda
das memorias kaxuyana. Dessa forma, Sahlins (1997a, 1997b) fala de “resisténcia

1"*! algo que parece fazer sentido para interpretar o caso Kaxuyana. O autor ampara

cultura
sua reflexdo nas ideias do filésofo Bruno Latour, para quem as culturas supostamente em
desaparecimento estariam, “ao contrario, presentes, ativas, vibrantes, inventivas, proliferando
em todas as dire¢des, reinventando seu passado [...].” (LATOUR, 1996, p. 5 apud SAHLINS,
1997a, p. 52). Ainda sobre isso, Sahlins (1997a, p. 52) escreveu: “aqueles povos que
sobreviveram fisicamente ao assédio colonialista ndo estdo fugindo a responsabilidade de
elaborar culturalmente tudo o que lhe foi infligido. Eles vém tentando incorporar o sistema
mundial a uma ordem ainda mais abrangente: seu proprio sistema de mundo.”

No artigo de Sahlins (1997a), esse uso autorreflexivo da cultura é notado em

diferentes grupos sociais. Talvez as exigéncias durante o periodo em que viveram fora de seu

190 O conceito “autenticidade”, presente em contextos sobre folclore ou patriménio cultural, gera intimeros
debates. A intencdo aqui ndo é me enredar nessa polémica, sendo trazer sumariamente um comentério a seu
respeito. Para Carneiro da Cunha (2009), a palavra “autenticidade” é cognata da palavra “autoridade”. Nesse
sentido, a autora aponta que uma sociedade indigena se reconhece e é reconhecida como tendo vinculo histérico
com uma ou mais sociedades pré-colombianas. Jessé Souza (2000) identifica na obra de Charles Taylor (1994) o
uso do conceito de “autenticidade no romantismo alemdo”. Esse conceito teria sido importante a Taylor para
elucidar sua centralidade na passagem de uma sociedade hierarquizada para uma sociedade igualitéria e
democréatica. Segundo Gongalves (1988) no campo do patriménio, as ideias de nagdo e de autenticidade
tornaram-se consequéncia da nogdo de individuo moderno. Para esse autor, “autenticidade” seria uma daquelas
categorias que, embora muito difundidas, seriam pouco problematizadas. Gongalves (1988) identifica na obra de
Trilling (1972) importante contribui¢do neste sentido. Para Trilling, tanto a categoria “autenticidade” quanto
“sinceridade” estariam ligadas as modernas ideias de individuo e sociedade. Benjamin (2000) na classica “A
obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica”, discute a nog¢ao de “aura” na obra de arte, em que auténtico
significaria o original e inauténtico sua cdpia ou reproducdo. Na contemporaneidade, ainda que seja preciso
relativizar a discussdo levantada por Benjamin, ela ainda se mostra atual.

191 Sahlins (1997a, 1997b) faz uma retrospectiva sobre o tema que ocorre hé séculos e que, desde fins dos anos
1970, surgiu no cendrio mundial em meio a diferentes povos tradicionais pos-contatos, imersos na economia
moderna. Nele, o autor retoma conceitos como “intensificagdo cultural” [cultural enhancement] de Richard
Salisbury (1984), “florescimento cultural”’, de Chris Gregory (1982), “culturas de resisténcia”, de Dunbar
Moodie (1991). Debruga-se sobre as etnografias de Rena Lederman sobre os Mendi (1986), Epeli Hau’ofa sobre
a sociedade transcultural (1979) e Terence Turner com sua “sobrevivéncia cultural” (1987) para condensar sua
ideia, a partir dai, de “autoconsciéncia cultural”.
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territorio tenham suscitado entre os Kaxuyna essa forma de acéo, de resisténcia, de adaptagéo
e de reacdo conscientes sobre sua cultura. Por outro lado, isso tem relacdo também com o
movimento dos povos indigenas no Brasil. Os Kaxuyana do Paru, ao marcarem suas
diferencas com os Tiriy0 fazem lembrar o que Carneiro da Cunha (2009, p. 247) escreveu
sobre a distingdo ou caracterizagdo de grupos étnicos: “os grupos étnicos sé podem ser
caracterizados pela propria distingdo que eles percebem entre eles proprios e 0s grupos com
0S quais interagem. Existem enquanto se consideram distintos, ndo importando se essa
distingdo se manifesta ou ndo em tracos culturais.”

O estabelecimento da diferenga entre “nds” e os “outros” em muitas linguas esta
contida na expressao “fronteira” que também pode significar limite (HANNERZ, 1997 apud
KILANI, 2009, p. 308). Segundo Mondher Kilani (2009), em uma anélise antropologica, a
identidade ndo é um estado, ela ndo é nem imanente nem imutavel. E uma construgéo
determinada pelas situagdes nas quais ela € erigida. “A identidade ¢ paradoxal. Ela ¢ a coisa
mais proxima de se sentir, a mais reivindicada, mas ao mesmo tempo a mais fugaz.” (p. 309,

192

traducdo minha™). O antropologo Claude Lévi-Strauss na conclusdo do famoso seminario

sobre a tematica identidade, organizado entre os anos de 1974 a 1975, assim escreveu: “a
identidade € uma espécie de residéncia virtual que nos € indispensavel como referéncia para
explicar certas coisas, mas sabendo que ela ndo tem uma existéncia real.” (LEVI-STRAUSS,
2010, p. 332, traducéo minha'®®).

Num viés complementar a essas analises, 0 caso dos Kaxuyana mostra ndo uma mera
repeticdo do passado e — ainda que aqui reforce o aspecto desse fendmeno como de resisténcia
desse povo frente ao processo migratorio e as décadas de exilio longe de seu territério — as
acOes que pude observar e/ou acompanhar, trazem a tona uma escolha dos Kaxuyana frente ao
desenvolvimento de seu grupo. Nessa situacdo de contato com os Tiriy0, talvez uma parte das
transformacdes sociais vividas pelos Kaxuyana tenha decorrido de um consentimento ativo.
Entretanto, ndo posso afirmar isso de maneira categdrica, pois ndo foi intencao investigar esse
aspecto. Aqui faco essa colocacgdo, aventando-a como uma possibilidade.

Um caso que me parece similar ao que analiso nesta tese foi descrito por Terence

Turner (1991 apud SAHLINS, 1997b, p. 123) como “sobrevivéncia cultural” . Passadas

192 Texto original : “L’identité est paradoxale. Elles est la chose la plus ressentie, la plus revendiquée, mais en
méme temps la plus fuyante.”

193 Texto original : “/...] lidentité est une sorte de foyer virtuel auquel il nous est indispensable de nous référer
pour expliquer un certain nombre de choses, mais sans qu’il ait jamais d’existence reelle.”

194 A expressdo é usada por Turner (1991 apud SAHLINS, 1997b), ao se referir as relacdes estabelecidas entre
povos tribais e sociedades nacionais. No caso dos Kaxuyana do Paru, mesmo considerando que tenham vivido
entre os Tiriyé por décadas numa localidade de onde tinham raras possibilidades de sair, eles, tal qual outros
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décadas de seu primeiro trabalho de campo entre os Kayapd, Turner empregou tal expressao
no final dos anos de 1980 para explicar o que observou ocorrer entre esse povo da aldeia
Gorotire. Essa expressdo, conforme Turner, ndo significaria demonstracdo de um desejo
nostélgico pelo passado ou uma volta a cultura primordial, mas a tentativa dos Kayapo de se
apropriarem do mundo em seus préprios termos. Envolvidos ativa e criativamente no
fortalecimento de sua cultura, os Kayapo teriam se utilizado de forma consciente da palavra
cultura. Ao empregarem o termo em portugués, fazem um exercicio reflexivo sobre sua
prépria cultura. Assim, nas palavras de Turner (1991 apud SAHLINS, 1997b, p. 125):

Muitos, inclusive individuos monolingues, haviam comecado a usar a
palavra portuguesa “cultura” para se referir ao seu modo de subsisténcia
material, ao ambiente natural ao qual esta essencialmente ligado, bem como
as suas instituicGes sociais e ao seu sistema cerimonial tradicional. O termo
nativo para o conjunto de saberes e costumes, kukradja [que significa algo
que se leva muito tempo para contar], era agora também comumente
empregado da mesma forma, isto €, para se referir as préaticas e saberes
tradicionais como algo que exigia um esforco consciente por parte da
comunidade para sua preservacao e reproducao.

Ao empregarem o termo cultura, em portugués, os KayapO fizeram uma opgéo
deliberada. Ndo apenas eles, mas inimeros outros povos indigenas amazo6nicos também o
fazem. Para Carneiro da Cunha (2009), restaria aos pesquisadores entender o significado
dessa opcdo. Usar termos de emprestimo, como diz a autora, significa declarar sua
“intradutibilidade”, ndo por limitagdes linguisticas, mas por op¢ao daqueles que o fazem.

O exemplo Kayap06, como diz Sahlins (1997b), € um entre inlmeros outros — seria
uma expressao local de um fenémeno mundial caracteristico do final do século XX, que ele
denominou como “autoconsciéncia cultural”. De acordo com o autor, “Por muito e muito
tempo os seres humanos falaram cultura sem falar em cultura — ndo era preciso sabé-lo, pois
bastava vivé-la. E eis que de repente a cultura se tornou um valor objetivado [...].” (p. 127).

Nesses casos, a cultura deixou de ser apenas heranca e passou a ser também projeto,
como escreveu o filésofo Paulin Houtondji (1994 apud SAHLINS, 1997b, p. 131). Interpreto
0 caso kaxuyana assim, como um desses exemplos locais que evidencia através da construcédo
da casa tamiriki esse exercicio de objetivacdo da cultura com um projeto de futuro nele

ancorado.

povos indigenas no Brasil, estabeleceram inimeras relagdes ou contatos com a sociedade nacional, quer através
de projetos governamentais ou de Orgdos ndo governamentais laicos ou religiosos, quer através da midia
televisiva, entre outros.
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Em certa ocasido, indaguei aos Kaxuyana sobre sua compreensdo da palavra
“cultura”, que em kaxuyana poderia ser traduzido pela expressdao we’ tohu (meu jeito de
ser)'®®. Os velhos e os homens maduros explicaram que “cultura” é o “jeito de ser e viver de
cada povo”. Para exemplificar, usaram expressdes como “quilombola kwetohu” (cultura
quilombola) e “krayuwa kwetohu” (cultura do ndo indio, cultura do branco). Para se referirem
a sua proépria cultura, eles empregam a expressdo kaxuyana kwe 'toh kumu (kumu — sufixo
plural coletivizador — nosso). Em portugués, kwe’toh kumu poderia ser traduzido como “a
nossa cultura”, “a nossa tradicdo”. Na expressao “nossa cultura”, os Kaxuyana subentendem
aquela cultura vivida no presente que mantém vinculos com o tempo de seus antepassados
(passado recente). Eles explanaram, ainda, que usam a palavra “resgatar” para indicar a ideia
de “trazer o que foi esquecido”, “retornar”, “relembrar”, “trazer de volta”. Quando querem
fazer referéncia a um passado remoto, como aquele de seus antigos ancestrais (do tempo de

panano*®), usam a expressdo kwetxitpiri kumu (0 nosso jeito antigo).

4.2 Kaxuyana we’ tohu ramatohu™’

Porque iniciar o empreendimento de valorizacdo — ou, como alguns Kaxuyana
dizem, o processo de resgate de sua cultura — a partir da construcdo de uma casa, a partir da
tamiriki? Aos poucos, ficard claro que esse complexo processo vivido pelos Kaxuyana
antecede em muito a construcéo da casa. E possivel dizer que ele est4 associado ao desejo de
voltar ao “lugar dos Kaxuyana” e de marcar suas diferencas enquanto grupo, bem como
fortalecer a figura do chefe, o pata yotono. Contudo, € preciso entender de que maneira a casa
foi e é usada simbolicamente como elemento que materializa esse processo. Essa iniciativa
pode ser melhor compreendida através de uma frase que ouvi Mauro Makaho enunciar: “a
tamiriki simboliza tudo, é simbolo de nossa tradi¢do [...] € o que a gente lembra dos antigos.”

A auséncia da tamiriki ou de uma casa comunitaria (a casa grande, ou a casa da comunidade,

195 Philip Schuring, esclareceu que a expressdo “we’ fohu” apresenta a seguinte morfologia: W — pessoa no
singular, e’ — raiz do verbo “ser” e tohu —nominalizador. A glotal (* ) parece representar uma silaba suprimida,
neste caso (txi). Assim, teriamos: wetxiwi — eu fui (passado imediato), wetxmo — eu fui (passado remoto), we ne
— eu fui (passado recente). E mais: we’ tohu — meu jeito, owe’ tohu — teu jeito, e fohu — jeito dele, kwe’ tohu —
nosso (meu e seu) jeito, kwe toh kumu —nosso jeito (coletivo), Waiwai kwetohu — jeito dos Waiwai .

19 Na explicacdo de Schuring, panano também é usado como histéria, histérias antigas que tém relagdo com
aquele que fala, mas das quais este ndo é dono. Ainda ndo se chegou a uma traducéo adequada dessa expressao.
197 Ramatohu — /tohu/ morfema normalizador indicativo de acéo, no caso, uma acio nominalizada que remete a
voltar, levantar, trazer de volta. Assim, kaxuyana we’ tohu ramatohu poderia ser traduzido, em portugués, como
“resgate da cultura kaxuyana”.
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como falam os Kaxuyana) faz com que o grupo que vive na aldeia fique “espalhado”, como
eles dizem. Nesse sentido, a tamiriki é expressdo arquitetdnica da prépria forma tradicional de
construcdo da sociabilidade alded. Aqui cabe uma nota sobre parentesco e tentativamente uma
aproximagao com o que ocorre com a casa. Na terminologia de parentesco kaxuyana, todos 0s
moradores da aldeia se tornam ‘“netos” dos mais velhos, o que lhes impede de ficarem
“espalhados”. Em termos de parentesco, os avos (amu) sdo assim um signo utilizado pelos
moradores da aldeia para definirem sua prépria sociabilidade enquanto grupo, da mesma
maneira que a tamiriki.

A tamiriki é lugar de encontro e reunido de todos da aldeia. A tamiriki é destinada a
ser “casa de alegria”, como explicou Mauro Makaho, ao lembrar as histérias que ouvia dos
ancifos e daquilo que relatava seu pai sobre o que ouvira de seus avos (amu). E a casa de
festa, da “bagunca”, pois como abordado em capitulo anterior, nos momentos de festa as
regras sociais ficam relativamente suspensas, as brincadeiras jocosas sdo toleradas, ou até
incentivadas. Nesse sentido, essa construcdo reforca o que Rapoport (1972) disse da
necessidade de um espaco de sociabilidade. Esse valor simbdlico que lhe € atribuido se
relaciona a tal necessidade. E mais, a construcdo da tamiriki estd associada ao desejo dos
Kaxuyana pela valorizacdo do kwe toh kumu, da tradicdo kaxuyana. Seriam como duas vistas
da mesma casa: uma interna, onde latente se mostraria a prépria organizacdo social do grupo,
outra externa, que se mostraria, simultaneamente aos olhos de um visitante e de um morador,
como expressao da “cultura” kaxuyana.

Nesse momento, gostaria de comentar brevemente um aspecto que ouvi dos
Kaxuyana que achei curioso, mas sobre o qual ndo pude me deter. Em algumas versdes dos
velhos sobre o mito de origem kaxuyana, abordado no capitulo “Os Kaxuyana”, a casa grande
usada por Pura para deixar as madeiras, enquanto aguardava gque virassem gente, era uma
casa grande circular. Uns disseram que era uma casa em gue nao se diferenciava cobertura de
revestimento parietal; seria, entdo, uma casa do tipo maharuku que poucos Kaxuyana hoje
tém lembranca. Outros disseram que seria dentro de uma casa como a tamiriki. Na versdo que
traduzi de Kruse (1955), a casa grande é morada da cobra grande, a Marmaruimé e seus
filhos. Teria a tamiriki algum vinculo com outro tipo de casa circular? Estaria a tamiriki nas
lembrancas desses velhos Kaxuyana, associada ao seu mito de origem? Tawaki teria sido o
nome do primeiro plrehno (gente, pessoa) feito por Pura, usando pau d’arco, mas que foi
engolido pela Marmaruimd. Como no mito, os Kaxuyana foram feitos de “pau mole”
(warahayana, pau podre), apodreceram e morreram. Contudo, pude recolher poucos relatos

nesse sentido e, por isso, nada posso afirmar que ndo venha a soar como mera especulagao.
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A intencdo dos Kaxuyana de construir a tamiriki como elemento simbolo do
processo de valorizagcdo de sua cultura antecedeu a elaboragdo do projeto submetido ao
Prémio Culturas Indigenas. Indagado sobre o projeto da tamiriki, vencedor do prémio, nesse
trecho do depoimento de Mauro Makaho, fica evidente a fungdo da casa como “lugar para
ensinar” a cultura kaxuyana. Nesse trecho fica também explicito seu aspecto como construcao
comunitaria, aquela que permite ao grupo ndo “ficar espalhado” pela aldeia, “lugar de pessoas

unidas”. Assim, Mauro afirma:

Ai pensamos, os velhos contavam muitas histérias da casa grande e dai n6s
conseguimos ganhar esse prémio. Nds [Kaxuyana] tinhamos um plano de
fazer esse trabalho, né, ndés daqui. Depois, nds soubemos que tinha esse
prémio, ai fizemos um documento pra nés concorrermos. Porque nds vamos
resgatar a nossa cultura. Aqui na tamiriki tinham muitas coisas, coisas
boas, porque ensina. Ai mandamos um documento. Juventino ajudou e dai
noés ficamos em primeiro lugar. Nés tivemos sorte de ganhar esse prémio.
Tai a resposta [e aponta para a tamiriki ja construida]. N6s mostramos, nds
fizemos tudo, s6 falta mesmo estruturar, fazer algum artesanato. Mas noés
estamos iniciando [...] algumas coisas que nds ja& aprendemos ai.
Aprendemos a ensinar nossas criangas a usarem a sua cultura.
Aprendemos também dos velhos o que significa casa grande, tamiriki, né.
Tamiriki é casa de pessoas unidas, isso sempre foi contado. Aqui os velhos
ensinam a trabalhar junto e a contar nossa historia. [...] A gente come ai
também, a gente aprende a fazer o artesanato [...] e é assim que nos
conseguimos. (Trecho do depoimento de Mauro Mikaho, 21/08/2011).

Essa ag¢do de “ensinar nossas criangas a usarem a sua cultura” interpreto como
exercicio de objetivacdo da cultura, nos termos de Marshall Sahlins (1997a, 1997b) e de
Carneiro da Cunha (2009). Em processos de valorizagao cultural, o termo “resgate” provoca
controvérsias, pois no senso comum esta impregnado por uma nostalgia pelo passado. Se
literalmente o termo pode significar “retomar”, “recuperar”, ndo podemos emprega-lo, como
ja dito, como uma transposicdo de um modo de vida passada no presente. Assim, ao se
apropriarem da expressdo “resgate”, em portugués, os Kaxuyana se referem a alguns aspectos
de sua cultura que lhes é importante relembrar, suscitar através das lembrancas dos velhos.
Dessa forma, a ideia kaxuyana de “resgate da cultura”, através da constru¢do da casa implicita
no titulo do projeto do prémio “Tamiriki: construindo uma casa e reconstruindo uma cultura”,
talvez recaia mais nas palavras do que nas coisas, ou seja, remete mais a ideia do valor
atribuido a coisa (no caso a tamiriki) e ndo a coisa em si. Esse “resgate”, empregando a
perspectiva “nativa”, estaria mais associado as memorias e historias sobre a tamiriki do que as

suas estruturas. Assim, quando os velhos acionam o “modelo de memdria” da casa ¢ mais o

processo que lhes interessa; mais do que a prépria casa, sdo as palavras que estdo em jogo.
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Essas memorias e as palavras fazem parte daquilo que os Kaxuyana condensam na expressao
em portugués “cultura kaxuyana” ou, no termo nativo, kwe toh kumu.

Mauro Makaho narrou que quando trabalhava com os jovens, na escola, ele
conversava muito com eles sobre kwe’toh kumu, sobre a tradicdo kaxuyana, sobre a cultura
kaxuyana. Essas conversas passaram a ter lugar na tamiriki assim que ficou pronta. E numa
dessas conversas, Mauro Makaho indagou aos jovens: “O que nos vamos fazer aqui? E bom
nds aprendermos a usar a nossa cultura, né.” Novamente, fica claro o esfor¢o de falar da
cultura como valor objetivado. Mauro Makaho indagava sempre aos jovens se eles também
desejavam resgatar a ‘“cultura” kaxuyana. Aqui € evidente que, embora outros homens lideres
kaxuyana também sejam importantes nesse processo, a figura central é a do pata yotono,
mesmo que em alguns desses momentos, Mauro Makaho estivesse com 0s jovens na
qualidade de professor da escola. E interessante, entdo, notar como, aos poucos, a centralidade
de figura do pata yotono'®® vai se reforcando e a construcdo da casa tamiriki acabou se
tornando episddio seminal para isso. Gradativamente, a figura do chefe assume seu lugar.
Reconhecido por todos, na época em que viveram no Tumucumaque, o “carater de dono do
lugar”, como dizem Gallois e Ricardo (1983), ficou um pouco apagada. Um exemplo de
situacdo em que a figura do chefe se destaca € 0 momento da conducdo e organizacdo dos
trabalhos coletivos. A casa, assim como outras situacdes, esta no contexto desses trabalhos
coletivos. Isso ficou ainda mais claro quando o pata yotono assumiu a lideranca da
organizacdo da construcdo de uma nova tamiriki.

A justificativa dos Kaxuyana para a mobilizagao em torno de sua “cultura”, segundo
relatos dos velhos, mas principalmente presente nos relatos dos homens maduros, se assenta
na percepcao deles de que sua cultura estaria quase “sumindo”, em decorréncia de décadas
vivendo entre os Tiriyd no Tumucumaqgue. Conhecimentos sobre remédios usados no ritual
Wotxaykand, ou a preparacdo de bebidas como paya e ndo apenas yhunu (sakura, em tiriyo) e
muitos outros conhecimentos, estariam sendo esquecidos.

Assim, Mauro Makaho explica:

Porque usando a cultura tradicional acho que eles [os jovens] vao aprender
muitas coisas boas né [...] jA estavamos perdendo a nossa cultura. Por
exemplo, a comida como a castanha que os velhos usavam, fazer mingau,
fazer bebida. L& nos Tiriy6 eles [os velhos kaxuyana] aprenderam a fazer
somente a sakura [referéncia a um tipo de bebida fermentada]. Por isso,
ficou muito bom falar de tradicdo quando n6s comecamos a falar assim

198 Aqui fago referencia a figura do lider e néo & pessoa que, na ocasio, era o pai de Mauro Makaho, Jodo do
Vale Pekiriruwa.
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kwe’toh kumu [...] vamos resgatar a nossa cultura né. Estamos aqui para
usar o que é nosso. (Trecho do depoimento Mauro Makaho, 21/08/2011).

Os jovens contaram que concordavam com as ideias do pata yotono, pois acham que
a tradicdo pode ser algo importante e, por isso, eles queriam aprender sobre a “tradi¢ao” e o
que ela poderia Ihes trazer.

Alunos como Adriano Katxu, Carlixto Asusuke, Josivan Xemu, Edna Aniwa, Leciane
Imeind, Gerson Napeta, Gildo Xerensiyoma, Elaine Kawirini (Kawirima), Francilea
Warukma, Violeta Emenuru, que hoje frequentam o segundo segmento do ensino
fundamental, tém entre 14 e 24 anos. Todos ja passaram pelo ritual do Wotxaykan6. Hoje,
apenas um rapaz e uma moca estao solteiros. Os demais estdo casados e tem um, dois ou até
trés filhos. Esses jovens, ou jovens adultos, na maioria filhos de pais e mées nascidos depois
da migracdo kaxuyana para o Tumucumaque formam a segunda geragdo que nasceu fora do
territorio kaxuyana. No Tumucumaque, eles viveram em diferentes aldeias, como Tuhaento,
Marapi e outras.

Quando chegaram a aldeia Santidade, depois de 2003, esses rapazes e mogas eram
ainda mais jovens, uns eram criangas. Mauro Makaho, por exemplo, foi quem conversou com
eles sobre o rio Cachorro, como o “lugar dos Kaxuyana”. Os jovens contaram que nas aldeias
onde viviam no Tumucumaque nao existia uma casa como a tamiriki. Alguns ancidos, como
Manuel Gertrudes, Benedito Tawarika, Hondrio Awahuku e também Jodo do Vale
Pekiriruwa, Ihes contavam historias sobre a tamiriki, mas eles ndo entendiam muito bem o
gue uma casa como essa havia sido na época em que esses velhos viveram na patatpo (aldeia
velha) Santidade.

Em 2009, esses jovens ja estavam morando na aldeia, quando teve inicio a
construcdo da tamiriki. VVarios desses rapazes e mocas eram adolescentes, naquela ocasido, e
puderam ajudar a capinar para limpar o terreno onde a casa grande foi erguida. Apesar disso,
ainda ndo estavam preparados para ajudar de maneira mais intensa em sua construcao, pois
alguns eram pequenos ainda. Eles contaram que ajudaram mais no momento da cobertura com
a palha. Em 2011, quando registrei essa conversa (depois de terem acompanhado e ajudado
um pouco na construcdo dessa primeira casa tamiriki), eles afirmaram que sabiam o que € a
tamiriki — uma casa para a comunidade. Depois de vivenciarem algumas festividades,
explicaram que essa casa serve para dancar, que é lugar onde fazem suas comemoracdes, suas
conversas e gque € lugar também de receber os visitantes. Eles tiveram conhecimento sobre o
projeto escrito para construir a tamiriki que concorreu ao prémio, através de conversas com

Juventino Petirima Junior. Os jovens lembram que ouviram que esse seria também um lugar
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para fazer artesanato, esse seria o “lugar de ensinar nossas criangas a usarem a sua cultura”,
como disse Mauro Makaho.

Esse empreendimento em busca do kwe toh kumu, da cultura kaxuyana, € uma agao
liderada principalmente por um grupo de homens adultos, como Mauro Makaho, Juventino
Petirima Junior, Jodo do Vale Pekiriruwa'®® e alguns outros, baseada nas memérias dos
ancidos. Ao que parece, motivados pelas narrativas dos ancidos sobre o territorio kaxuyana, o
“jeito de ser kaxuyana” e a época em que ld viveram antes da migragdo, esses homens
procuram colocar em préatica um conjunto de agdes associados a esse “resgate da cultura”.

Ao recuperar a teoria da meméria coletiva de Halbwachs, Myrian Sepulveda dos
Santos (1998) destaca a concretude ou objetividade dos quadros sociais da memoria. Assim,
na leitura que ela faz da teoria de Halbwachs (que também compartilho), a memoria ndo € e
ndo pode ser considerada o ponto de partida, j& que ela nunca parte do vazio. Essa memoria a
que faco alusdo no caso kaxuyana é uma memoria adquirida & medida que o individuo toma
como também suas as lembrancas desse grupo. Isso se d& num processo de apropriacdo de
representacdes coletivas por parte do individuo em interacdo com outros individuos.

Os velhos sao, hoje, os “guardides” da cultura kaxuyana, sdo “eles quem sabem das
coisas”, “eles sdo a nossa biblioteca”, como disse certa vez um rapaz Kaxuyana. Isso remete
ao que Jacques Le Goff (1984) considera ocorrer entre 0s povos agrafos e ao que Halbwachs
(1994) explicita sobre a figura dos velhos e de seu papel como responsaveis pela manutencao
da tradicdo e de seu ensino/transmissao aos jovens. Ao tratar da memoria étnica, identificada
entre esses povos, Le Goff (1984) afirma que essa memoria seria confiada as lembrancas de
determinadas pessoas. Essas pessoas funcionariam como depositarias dos acontecimentos
daquelas sociedades. Tal encargo caberia, entdo, aos ancidos, sacerdotes ou chefes de familia.
Os ancidos sdo, pois, alguns desses individuos merecedores de destaque por sua funcdo de
preservar a “memoria-historia”. Ainda que hoje parte dos adultos e dos jovens que frequenta a
escola saiba escrever em sua lingua materna, a producdo de textos e documentos sobre suas
memorias, ou acerca de seu cotidiano ainda é bastante restrita. O uso dos textos em kaxuyana
e/ou em portugués, muitas vezes se volta aos aspectos da relacdo do povo Kaxuyana com a

sociedade envolvente. Entre eles, estdo projetos como aquele formatado para o edital do

199 Jodo do Vale Pekiriruwa, quando bem pequeno, viveu na aldeia velha. Ele tem um papel importante de
lideranca entre esse grupo Kaxuyana, especialmente no tocante a questdo da valorizacéo de sua cultura. Foi lider
religioso e pata yotono da aldeia por muitos anos, tdo logo a abriram em 2003. Seu filho Mauro Makaho
assumiu a chefia da aldeia, em 2011. Por ser chamado de amu (avd) por muitos, incluindo os filhos de seus
netos, seria possivel considerar Jodo do Vale Pekiriruwa na categoria dos velhos. Contudo, sempre que lhe pedia
informacdes sobre o tempo da antiga aldeia, ou sobre outros conhecimentos tradicionais, ele recomendava que
eu perguntasse aos velhos, sugerindo que falasse como Manuel Gertrudes, Eugénio Wanaruku, Hondrio
Awahuku ou Benedito Tawarika. Por isso, preferi circunscrever seus relatos junto daqueles dos homens maduros.
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Prémio Culturas Indigenas, projetos escolares, documentos diversos usados nas relagdes entre
os moradores da aldeia com organizagGes governamentais ou ndo governamentais e, ainda,
textos utilizados nas atividades escolares. N&o é corriqueira a pratica da escrita de diarios ou
memorias. Por outro lado, alguns jovens estdo aprendendo a lidar com as novas midias
digitais, como maquinas fotograficas, cameras filmadoras, computadores e celulares, o que
pode despertar novas formas de registrar suas meméorias.

Um aspecto quase inexplorado nessa pesquisa sobre a tamiriki, se refere ao
comportamento esperado em espacos coletivos como essa casa. A esse respeito, alguns
disseram que na tamiriki ndo cabe uma discussdo de ordem privada. Por isso, ndo s&o
toleradas atitudes de desavenca nem de discdrdia familiar em seu interior, pois isso poderia
significar mau agouro no futuro daquela familia. Assim, por exemplo, se um marido brigar
com sua esposa ou filho dentro dessa casa ele pode levar azar a sua familia, ele ndo pode ter
esse tipo de atitude num espago que é coletivo, pois isso levaria sofrimento, como doencas,
aos seus familiares, e até morte. Entretanto, os relatos pouco mencionam dados sobre isso, o
que nao nos permite fazer qualquer tipo de reflexdo neste sentido.

Por outro lado, um fato muito recorrente nos relatos diz respeito ao auxilio vicinal
recebido durante a construcdo da casa. A construcdo da tamiriki, em 2009, também se fez
através da solidariedade interétnica, como dito anteriormente. Para alguns, como o velho
Manuel Gertrudes, essa casa na aldeia foi “obra do Waiwai”. Para outros velhos, como
Honorio Awahuku, essa tamiriki que recebeu ajuda dos Waiwai esta um pouco oktxana
(bonita). A expressdo oktxana esta associada a um juizo de valores morais e implica também
ideias como aquilo que ¢ “certo” e aquilo que ¢ “bom”. Assim, em seu comentario sobre a
casa, ele reconhece seu carater oktxana. Contudo, é possivel perceber também sua critica a
construcdo da casa pela auséncia de alguns detalhes. Eis o que diz Hondrio Awahuku e, a
sequir, trago o desenho que ele fez naquela ocasido para explicar o elemento decorativo que
Ihe falta (Figura 27):

A construgdo do inicio dessa armacéo é errada, ndo € errada € [...] é bonita,
mas esse foram os Waiwai que fizeram [...] mas assim mesmo é oktxana.
Tem no meio quatro segurancas, esteios compridos. [...] L& em cima os paus
seguraram a casa pra nao cair, isso é pra seguranca. Isso que faltou, que eu
estou dizendo que faltou uma coisa ai. [...] E, 14 em cima, tem uma casinha.
Bem no fim [...] tinha ourigo de castanha furado, tampado |4, pra chuva ndo
descer 14 embaixo. Esse que tem taboca I& em cima, comprido, amarrado de
palha de ubim é itxarini, compridinho. Quando o vento bate 14, fica assim:
tim, tim, tim quando o vento forte chega. Isso que esta faltando também I4.
As duas coisas que faltam: a seguranca e esse que fica 14 no fim que é uma
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casinha também. [..] Entendeu? (Trecho do depoimento de Hondrio
Awahuku, 13/08/2012).

Figura 27 — Tamiriki com o elemento decorativo, o itxurimini (itxarini), desenho de Hondrio
Awahuku (Santidade, 2013)
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Fonte: Arquivo da pesquisa.

No desenho, o elemento decorativo itxurimini tem quase o mesmo tamanho da casa
inteira. Essa iconografia fora de escala revela o qudo importante é esse elemento. Nesse caso,
0 enfeite ndo é um mero detalhe construtivo. Nesse exercicio, o “modelo de memoria”
acionado trouxe a lembranca o aspecto diferenciador da casa comunal kaxuyana. Esse
elemento decorativo descrito por Hondrio Awahuku é instalado na parte externa do telhado da
tamiriki, ao final do esteio central. E composto por duas partes: imediatamente colocada na
parte superior da cobertura, logo depois da palha esta a “casinha”, o “tamirikizinho”*® que
denominam itxarini ou itxurimini, depois vem o ourico da castanha. Nessa casinha sdo
colocados pequenos pedacos de taboca que ficam pendurados. E o tilintar destes pedacos de

taboca cortada, amarrados com palha e pendurados nessa casinha que produz um som repetido

20 Em kaxuyana, tamiriki é um substantivo masculino.
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por véarios velhos, em todas as ocasides em que falaram sobre isso. Dizem também que era
bonito, que o som era bonito.

Juventino Petirima Junior, relembrando suas conversas com os velhos Manuel
Gertrudes, Benedito Tawarika e Hondrio Awahuku explicou um pouco sobre a atual tamiriki
e discorreu sobre os elementos que nela faltam para ficar como uma “casa original kaxuyana”.
Numa das conversas que Juventino Petirima Junior teve com os velhos, surgiu a ideia de
construirem uma nova tamiriki “original”, “pequenininho”, como disse Hondrio Awahuku. No

depoimento abaixo, Juventino conta um pouco de sua conversa com os velhos sobre isso:

Esses dias a gente vinha conversando, ontem com o Manuel Gertrudes, com
o0 Benedito e 0 Hondrio. Toda noite a gente senta para conversar como era
antigamente. [...] Esse modelo ai [se referindo & casa construida em 2009]
nao é tradicional, assim, kaxuyana. Ai, eu estava conversando com eles pra
gente construir uma original kaxuyana, porque eles sdo especialistas nesse
sentido. Entdo, aquela histéria que vocé estava lendo ai [referéncia a
narrativa da construcdo da tamiriki na época de juventude dos velhos, na
antiga aldeia], que ele [Manuel Gertrudes] foi varias vezes desmontando,
segundo informacdes deles [dos velhos], é porque a mulher dele [do Manuel
Gertrudes] era nova, recém-casada, entdo o meu pai [Juventino Matxuwaya,
0 pata yotono da aldeia velha], pra testar ele, se era bom, ele pedia: “Olha,
esta faltando isso aqui, estd faltando desmontar de novo, refazer tudo de
novo.” [risos] [...] O Antonio Grande, ele foi chamado ja no final, porque
meu pai ja ndo sabia finalizar e fazer o capote de cima. [...] Porque tem a
finalizacdo, tem aquela parte, [...] e mais em cima tem uma igual, também
com roda, pra chuva ndo entrar no telhado da casa. Entdo, tem mais uma
cobertinha 14 em cima. Acima dessa cobertinha, tem mais um negocio
chamado... txurumana, itxurimini. Eu, quando voltar da cidade, vou mandar
fazer em agosto, eu ja conversei com eles [os velhos] pra fazer outra
tamiriki, vdo construir bem ali. [...] Essa ai [se referindo novamente a
tamiriki construida em 2009] é praticamente modelo waiwai. Ai eu estou
querendo o modelo kaxuyana mesmo. (Trecho do depoimento de Juventino
Petirima Junior, em que participaram Honério Awahuku e Manuel
Gertrudes, 07/06/2013).

Assim, em agosto de 2013, pude acompanhar parte do processo de construcdo da
nova tamiriki. Esse processo, assim como o aprendizado do artesanato, sdo compreendidos
pelos adultos Kaxuyana como momentos de ensinar seus filhos e aprender com os velhos. Ja
comentei sobre esse processo educativo calcado no aprender-vendo, aprender-fazendo. Na
narrativa do velho Manuel Gertrudes sobre a nova tamiriki “tradicional”, “modelo kaxuyana”,
fica evidente como esse espaco € tomado como lugar privilegiado para o aprendizado.
Coincidéncia ou ndo, parte da escola formal funciona nesse lugar. Categorias como “bonito” ¢
“bom” sdo metas a serem alcangadas com essa nova constru¢do. Vejamos um trecho do que
nos explicou Manuel Gertrudes, que foi traduzido pelo pata yotono, Mauro Makaho, que

coordenou as atividades de construcdo da nova tamiriki, mas ele também é um aprendiz.
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Ele [Manuel Gertrudes] explicou e contou tudo sobre o tamiriki. [...] Porque
a gente [Mauro e os demais adultos e jovens] pede pra ele explicar como é
feito, ai ele disse: “Olha, primeiro tem que verificar se esta tudo certo. Se for
meio assim, tem que recomecar do primeiro, se colocar errado.” Porque
tamiriki sempre foi culturalmente respeitado. Ela €, assim, a casa sagrada pra
ele [Manuel Gertrudes]. No tamiriki ensinamos a usar, descobrir muitas
coisas. Ali no tamiriki a gente aprende a saber de tudo na vida. Entdo, por
isso ele chama tamiriki de lugar sagrado. Por isso, ndés fizemos bem
direitinho, assim seguindo a regra do orientador. No tempo dele [de Manuel
Gertrudes], ele contou como foi lindo fazer esse tipo de casa. Porque ali
sempre, assim todos juntos, faziamos festa né, e quando a gente trabalhava
assim com 0s amigos, com 0S primos, com o0 pai sempre trazia [...] grande
amizade com os outros né. Por exemplo, n6és convidamos muito nossos
vizinhos, ai nés trabalhamos juntos, até terminar a construcdo. Entdo, ele
contou também tudo. Assim o material, cada etapa que tem que ser feita.
[...]. Entdo, o nosso tamiriki é feito bem bonito pra ndo estragar tao rapido.
[...] Entdo, ele falou: “Vamos aprender devagar, ndo tenham pressa de querer
fazer tdo rapido, ndo é bem assim. Porque nés queremos 0 nosso tamiriki
bem feito”, ele falou. “Vamos, como ja comegcamos vamos até o fim”, ele
disse. (Trecho do depoimento de Manuel Gertrudes, ago./2013).

Os jovens participaram ativamente desse aprendizado durante todas as etapas de
construcdo da nova tamiriki. Diferente da casa construida em 2009, quando varios deles ainda
eram adolescentes, agora casados e com filhos pequenos, eles percebem a necessidade desse
aprendizado. Eles precisam aprender, pois no futuro cabera a eles ensinarem isso aos seus
filhos e estdo cientes dessa responsabilidade. Eles também compreendem que, no porvir, a
cultura kaxuyana depende disso e atribuem a si esse dever — aprender com os velhos para
assegurar seu futuro. No depoimento de Adriano Keetxu, como porta-voz do grupo dos jovens
aprendizes, isso se revela de maneira evidente. O trecho seguinte foi traduzido por Mauro
Makaho:

Ele disse que eles [os jovens] estdo gostando de aprender a fazer assim,
construir o tamiriki. E ele disse assim: nés jovens ndo sabiamos de nada,
porque é dificil fazer casa né. Ele [Adriano] disse: nds jovens vamos
aproveitar nossos velhos que estdo ai presentes mostrando como fazer, nos
ensinando a procurar a madeira prépria pra fazer, armar, qual tipo de
madeira fica na parte de cima, que tipo de madeira fica assim na parte de
baixo. Entdo, ele [Adriano] disse que é muito proveitoso, eles [os jovens]
estdo gostando muito. Ele falou, que espera um dia poder fazer sozinho,
ensinar seus filhos que estdo vindo ai no futuro. [...] N6s Kaxuyana vamos
seguir em frente porque a maior parte da cultura kaxuyana quase estava
sumindo. Agora, assim, a geracdo kaxuyana presente, que ele falou, nds,
vamos buscar, nés vamos trazer a cultura maravilhosa que o povo Kaxuyana
tem. (Trecho do depoimento de Adriano Keetxu, ago./2013).
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Como afirmei no capitulo anterior, os Kaxuyana se prepararam para a construcao da
nova tamiriki e, para tanto, construiram uma maquete com um metro de didmetro. Essa

maquete foi feita a partir dos “modelos de memoria” dos velhos.

va tamiriki (Santidade, 2013)
ST oy

14

Foto 48 — Maquete da no

E importante salientar a relevante participacdo de Juventino Petirima Junior nesse
processo de valorizacdo da cultura kaxuyana. Com o auxilio de uma antrop6loga do IEPE, ele
levou adiante a elaboracdo do projeto da casa, submetido ao prémio. Como ressaltado, em
2013, os Kaxuyana se mobilizaram para construir a nova tamiriki “original kaxuyana” numa
espécie de continuacgdo desse exercicio de objetivacdo da cultura.

Alguns jovens, enquanto participavam do processo de aprendizagem da construgédo

da nova casa grande, também fizeram seus proprios registros fotogréaficos.
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Foto 49 — O processo de construgédo da tamiriki “modelo kaxuyana” foi registrado pelo jovem

Kaxuyana Carlixto Asusuke, aprendiz como outros jovens da aldeia (Santidade, 2013)
3, el . o A oy

Fonte: Foto de Carlixto Asuske

Aos poucos, 0 protagonismo Kaxuyana se revelou. A valorizacdo do iwe toh kumu
kaxuyana encontrou eco, ou talvez tenha sido ampliado com a participacdo deles no programa
de extensdo universitaria que coordeno no ambito da UFF. Um desses exemplos € o registro
fotografico do processo de construcdo da nova tamiriki. Nesse exemplo, ndo apenas os velhos
ou homens maduros estdo envolvidos na valorizagdo do “jeito de ser kaxuyana”, mas também
o0s jovens o fazem, lancando méo das novas tecnologias digitais. O protagonismo desse povo
indigena dialoga de forma horizontal com outros “parceiros”: antropologos, profissionais da

educacdo, pesquisadores e outros.

4.3 A tamiriki e o prémio em contexto

A partir das narrativas de alguns Kaxuyana e daquilo que observei na aldeia, €é
possivel afirmar que ha um empenho deles em registrar certos momentos de suas vidas. Nesta
parte final do trabalho, fago um exercicio reflexivo sobre o contexto em que o caso Kaxuyana
se situa.

Como disse, conheci os Kaxuyana da aldeia Warahatxa Yowkuru, em 2009, antes

mesmo de ingressar no programa de doutoramento. Naquela ocasido, vi em plena construcéo
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a casa grande e circular — a tamiriki. Foi na propria aldeia que vi o texto do projeto “Tamiriki:
construindo uma casa e reconstruindo uma cultura” (APITIKATXI, 2008), contemplado pelo
Prémio Culturas Indigenas.

Acbes como o Prémio Culturas Indigenas podem ser compreendidas como
desdobramentos de politicas publicas voltadas para a preservacdo do que se convencionou
denominar “patriménio cultural”. A reflexdo sobre o caso kaxuyana levou em consideragdo o
fato de que processos denominados por Sahlins (1997a, 1997b) como ‘“‘autoconsciéncia
cultural” ndo ocorrem de forma isolada, como iniciativa exclusiva de um grupo social.

Para entender o contexto socio-historico de acGes, editais e prémios promovidos pelo
governo brasileiro, em prol da valorizacdo das tradi¢des indigenas, € necessario compreender
seus vinculos com o que se denomina politica indigenista. Apesar de essa expressao ser
utilizada como sinénimo de toda e qualquer acdo politica governamental voltada as
populacdes indigenas, existem diferentes agentes envolvidos nessa complexa tarefa. Inameros
sdo os autores brasileiros que se dedicam a analisar os percursos da politica e legislacéo
indigenista, bem como as a¢Ges governamentais e de outros agentes na defesa dos indios,
desde o periodo do Brasil colonial até a atualidade®”. Historicamente, missdes religiosas,
inicialmente catolicas e depois também protestantes se encarregavam do trabalho de
assisténcia junto aos indios.

As bases da politica indigenista no Brasil datam da primeira década do século XX
com a criacdo do entdo Servico de Protecdo ao Indio (SPI), em 1910, que tinha entre suas
finalidades proteger os indios. Entretanto, somente na Constituicdo de 1934 é que os direitos
dos povos indigenas foram tratados em texto constitucional, cabendo a Unido a
responsabilidade pela promoc¢édo da politica indigenista. Indigenistas e antropologos tiveram
grande importancia no Brasil no que diz respeito a defesa dos povos indigenas e seus direitos,
sobretudo a partir dos anos 1950, quando se constituiu, por exemplo, a Associacdo Brasileira
de Antropologia (ABA). Nesse processo, defensores dos direitos dos povos indigenas, como
os antropdlogos Darcy Ribeiro, Roberto Cardoso de Oliveira e muitos outros, cada qual a sua
maneira, trilharam o que ficou conhecido como uma antropologia militante, uma
“antropologia da agdo”".

Durante a ditadura militar, o SPI foi extinto e em 1967 foi criada a Funai. Contudo,

somente depois do processo de democratizacdo do Estado brasileiro, nos anos de 1980, é que

2% 5obre a politica indigenista desde o periodo colonial aos tempos da Republica ver Carneiro da Cunha (1992)
e Melatti (1980).

22 pejrano (1999) faz uma interessante analise sobre a antropologia no Brasil e Abreu (2008) destaca a
militdncia dos antropo6logos no Brasil, na chamada “antropologia da a¢do”.
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houve ampla discussdo da questdo indigena pela sociedade civil e pelos proprios indios que
comegaram a Se conscientizar e a se organizar politicamente, participando cada vez mais das
discussbes de seus interesses. Somam-se a eles, ONGs e organizagOes religiosas. A
Constituicdo de 1988 mudou concepg¢des ideolégicas acerca dos povos indigenas e
reconheceu a diversidade e especificidade dos milhares de indios que ocupam o territorio
nacional.

Para Carneiro da Cunha (2009), a politica indigena deve ser entendida como uma
“elaboracdo ativa” que articula praticas sociais € cosmologias com situagdes especificas. Em
sua analise, uma historia critica das agéncias indigenistas do século XX ainda esta por ser
feita. E evidente que ndo vou me ater a isso aqui, mas esse comentario contribui na retomada
do pensamento de Oliveira (2002) sobre a fragmentacao do indigenismo.

Em sua analise sobre a politica indigenista no Brasil do século XXI, Oliveira (2002)
relatou as mudancas que esta sofreu em razéo da fragmentacdo do indigenismo estatal e sua
disseminagdo por varios Orgaos publicos, ONGs e outras instituicdes. Conforme expde 0
autor, o que marca o indigenismo atual é sua pulverizacdo e sua transformacdo em uma série
de iniciativas semiautbnomas. Simultaneamente, houve uma ascensdo da autonomia indigena
na forma de dialogia, forcada pelos proprios indios sobre o Estado e a sociedade nacional e
internacional, por meio de seu acesso a midia, entre outros canais de comunicagdo. Assim,
como reforca ele, as politicas publicas indigenistas, por oposi¢do ao indigenismo “monolitico
da Funai” s6 passaram a existir nesse contexto. Oliveira (2002, p. 109-110) aponta que cada
vez mais as agoes dos povos indigenas procuram estabelecer sua qualidade de “interlocutores
indispensaveis a formulagao, gestdo e avaliagdo das politicas publicas indigenistas.”

Contemporaneamente, se por um lado existe a politica indigenista oficial (formulada
e executada pelo Estado), por outro, muitas acdes vém ocorrendo a partir de parcerias
estabelecidas entre setores governamentais, organizacGes indigenas, organizacdes ndo
governamentais e missoes religiosas. Como consequéncia dessa longa e dificil luta em prol da
causa indigena, uma série de politicas publicas foram criadas com esse propésito. O Prémio
Culturas Indigenas € apenas um entre inumeros outros desdobramentos dessa trajetoria.
Processos como esse, que vém ocorrendo entre 0os Kaxuyana, ndo podem ser compreendidos
como acao isolada desse contexto.

Se no inicio da pesquisa cheguei a pensar em refletir apenas sobre o aludido prémio,
depois de acompanhar as discussdes sobre memdria e patrimbnio e das primeiras viagens a
campo, inclui o tema da construcéo da tamiriki a partir da perspectiva kaxuyana, por meio de

seus relatos. Assim, como disse, a principal questdo sobre a qual me detive foi: por que o0s
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Kaxuyana decidiram construir um tipo de casa que ndao construiam ja h& quase 40 anos? O
que a construcdo dessa tamiriki poderia revelar? Como indiquei, 0 pressuposto era de que a
tamiriki ¢ “boa para pensar”. De fato, os relatos e aquilo que observei ocorrer na aldeia se
tornaram uma especie de exercicio reflexivo de reconstrucdo da casa. Ao extrair camadas e
etapas, as evidéncias se tornaram cada vez mais contundentes. Estava diante de um processo
deliberado e levado adiante pelos préprios Kaxuyana, € ndo s6 por eles, ndo por eles de forma
isolada, mas, sobretudo, por eles. Essa foi a énfase escolhida para narrar este processo.

Mas ainda que tenha dado énfase a perspectiva kaxuyana cabe, por fim, dizer que
esse contexto em que tal processo se da ndo é imparcial, tampouco desprezivel. Deve, pois,
ser considerado, ainda que aqui ndo tenha me debrucado sobre ele. Assim, no caso da casa
tamiriki, os Kaxuyana se apropriaram de uma oportunidade — o Prémio Culturas Indigenas
apenas para citar este exemplo, para materializar parte de seu intento —, ou seja, levar adiante
0 processo de defesa e valorizacdo de seu kwe toh kumu que ndo teria ocorrido ndo fossem as
articulacdes que eles também estabeleceram com uma série de agentes, instituicbes e
profissionais. Por isso, ndo se pode compreender a mobilizacdo kaxuyana em torno de sua
“cultura” sem deixar de considerar que essas articulagdes também ocorreram e continuam
ocorrendo. Cabe, agora, abordar um pouco o prémio e suas vincula¢cdes no Brasil a um
conjunto de acBes voltadas a preservacdo do patrimdnio cultural e as politicas publicas de

cultura.

4.3.1 Prémio Culturas Indigenas

Neste item, ndo pretendo esgotar a tematica, mas apresentar alguns dados sobre esse
prémio e sua relacdo com as politicas publicas nacionais de cultura. Para uma introducédo ao
tema da politica brasileira de cultura, emprego a reflexdo do produtor cultural Jodo
Domingues (2010) sobre a ruptura implementada na politica publica para a area da cultura, a
partir da entrada de Gilberto Gil a frente do Ministério da Cultura (MinC), em 2003. Além
dele, trato de dados descritos pela pesquisadora Lia Calabre (2010) acerca das discussdes
nesse mesmo periodo sobre as propostas voltadas ao patrimdnio cultural.

Segundo Domingues (2010), o Programa de Politicas Publicas de Cultura, idealizado
pelo Partido dos Trabalhadores e sintetizado no documento “A imaginagdo a servico do

Brasil” (2003) abrangia:
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[...] propostas de politicas publicas orientadas & inclusdo social e o acesso
“dos mais pobres e fragilizados a esfera publica”; ampliacio dos
mecanismos de fomento [...]; a regionalizacdo do planejamento das politicas
publicas de cultura e a reorganizagdo do planejamento cultural, pela
implantagdo de um Sistema Nacional de Politica Cultural [...]. (p. 228).

A novidade implementada decorreu na ocasido de uma nova abordagem
epistemoldgica para a area da cultura. Nessa area das politicas publicas, a cultura, a partir dai,
comegou a ser interpretada em seu sentido antropoldgico. A defesa da importancia da
diversidade cultural para a humanidade, discutida internacionalmente em convengdes e
conferéncias como as promovidas pela Organizacdo das Nagdes Unidas para a Educagéo, a
Ciéncia e a Cultura (Unesco), a partir dos anos de 1970 e 1980, parte do reconhecimento da
cultura como singular, dotada de estrutura prépria e com valores tnicos e insubstituiveis®®.
Certamente, as discussdes internacionais tiveram eco no Brasil. Como ja dito, as discussdes
sobre os povos indigenas e sua importante participacdo na formacéo da diversidade do povo
brasileiro®®* foram reconhecidos e, em 1988, ganharam contorno. Seus direitos e a forma de
sua organizacdo social, costumes, linguas, crencas e tradi¢cbes foram assegurados. Dessa
forma, o Capitulo VIII, artigos 231 e 232 da Constituicdo Federal de 1988 traz um importante
avancgo nesse sentido. Da mesma maneira, as discussdes sobre o entendimento acerca do que
se denomina “patrimonio cultural brasileiro” também ganharam destaque na Carta Magna,
nos artigos 215 e 216.

Assim, quase duas décadas depois da promulgacdo da Constituicdo, como bem
analisou Domingues (2010), balizado pelo reconhecimento da pluralidade cultural brasileira,
0 projeto empreendido pelo entdo ministro Gilberto Gil e pelo Ministério da Cultura (MinC)
atribuiu ainda a cultura fator de inclusdo social. Para tanto, um dos papéis atribuidos a cultura
recaiu sobre a reducdo das desigualdades, a superacdo de desniveis sociais numa espécie de
“do-in antropoldgico”, expressao empregada por Gil e que ficou muito conhecida no cenario
politico da cultura brasileira. Esse “do-in” visava sobremaneira mobilizar ¢ atender pontos
vitais do corpo cultural do pais, tradicionalmente desprezados ou adormecidos.

Para viabilizar a implantacdo de formas de governo mais participativas, 0 MinC

organizou, em 2005, a | Conferéncia Nacional de Cultura. Lia Calabre (2010) ?*

203 \/er, sobre isso, reflexdo de Abreu (2012).

204 No texto constitucional (BRASIL, 1992), artigo 215, § 1° “O Estado protegera as manifestacdes das culturas
Eopulares, indigenas e afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo civilizatorio nacional.
% Calabre (2010, p. 12) considera que na gestdo publica brasileira de cultura a &rea de patriménio possuiu
melhor conjunto de defini¢Bes legais, longe do ideal. Historicamente, segundo ela, no Brasil, desde inicio dos
anos 1930, intelectuais atuaram junto ao governo de Getulio Vargas para implementar uma legislagdo voltada a
area de preservacgao do patrimdnio nacional. O decreto-lei n® 25, de 30/11/1937, bem como as a¢des que entdo
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esquematizou dados das discussdes sobre politicas culturais, voltadas ao patrimdnio cultural,
ocorridas durante essa conferéncia. Entre os aspectos que a autora apontou, destaco a
necessidade, naquele momento, da implementacdo de acGes no campo da educagédo
patrimonial. Além disso, a autora sintetizou as propostas da area, organizadas nos seguintes
subeixos: educacdo patrimonial (que incluiu questdes de reforma curricular, campanhas
educativas e formacdo técnica), identificacdo e preservacdo do patrimdnio (em que couberam
propostas de mapeamento, tombamento e protecdo) e, por fim, o eixo do financiamento e
gestdo do patrimdnio cultural.

E importante destacar a proposta incluida no subeixo de identificacio e preservacéo
do patrimdnio, com énfase as acdes de protecdo e revitalizacdo. Essa Ultima, destinada a
apoiar iniciativas de resgate de tradicdes locais, € um dos objetivos do Prémio Culturas
Indigenas. As estratégias de preservacdo do patriménio evidenciam a articulagdo e os
multiplos agenciamentos no processo de patrimonializacdo, um dos argumentos de Gaetano
Ciarcia (2003).

Ainda sobre as acfes e programas da gestdo de Gilberto Gil a frente do MinC,
mereceram destaque, na reflexdo de Domingues (2010), trés pontos: a dimensdo simbdlica da
cultura, a cultura como parte da justica social (desenvolvimento humano) e a face econémica
da cultura (geracdo de emprego e renda). Para isso, foi necessario, entre outras estratégias,
colocar em pratica o conceito de “discriminagdo positiva”, ou seja, tratar os desiguais
desigualmente, em busca de equilibrio.

Para atender ao modelo proposto, foi fundamental alterar o organograma do MinC,
criando diretorias e secretarias setoriais, como por exemplo a Secretaria de Identidade e
Diversidade Cultural (SID), que nos anos de 2011 e 2012 foi fundida com a Secretaria de
Cidadania Cultural (SCC), criando-se a Secretaria da Cidadania e da Diversidade Cultural
(SCDC). Ainda no ambito da SID, foram instituidos grupos de trabalho que tinham como
incumbéncia, entre outras, o diagnostico de demandas especificas. Assim, o Prémio Culturas
Indigenas, idealizado para ser concedido anualmente, resultou de propostas identificadas pelo
Grupo de Trabalho para as Culturas Indigenas®®.

A concepcao do prémio®’, em 2006, foi uma das estratégias criadas para inserir pela

primeira vez na politica publica de cultura uma acdo voltada a preservacdo das culturas

visavam a prote¢do de um patrimdnio material, especialmente o edificado, ficaram conhecidos na literatura como
de “pedra e cal”.

2 Grypo de trabalho instituido através da Portaria n® 62, de 18/04/2005, do MinC.

27 0 prémio subordina-se aos principios enunciados no artigo 215 da Constituicio Federal e esta vinculado & Lei
Rouanet, ao Programa Mais Cultura e ao Programa Cultura Viva.
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indigenas. O prémio tem sido viabilizado com recursos da Petrobras, através da Lei de
Incentivo & Cultura (Lei Rouanet) e recebe apoio de inimeros parceiros. Estes sdo alguns
objetivos do prémio: valorizacdo de iniciativas culturais dos povos indigenas; fortalecimento
de expressdes culturais e a identidade cultural como forma de contribuir para a continuidade
de suas tradicdes; intercdmbio com as culturas ndo indigenas numa perspectiva indigena. A
participacdo efetiva dos indigenas na elaboracdo e desenvolvimento de projetos e acles é
outro importante objetivo. Dessa maneira, no ambito desse prémio, bem como de muitas
outras ac¢des que acontecem no Brasil, o protagonismo dos sujeitos envolvidos tem sido cada
vez mais enfatizado. Nesse sentido, convém salientar que mesmo que tenham recebido
acompanhamento de uma antrop6loga, a concepcao do projeto da tamiriki apenas explicitou
um desejo latente entre alguns Kaxuyana. Entre eles, homens maduros como Juventino
Petirima Junior e Mauro Makaho, incentivados pelas lembrancas de ancides (todos chamados
pelo termo amu), como Manuel Gertrudes, Benedito Tawarika, Eugénio Wanaruku. Essas
geracOes foram mediadas por Jodo do Vale Pekiriruwa.

Num reconhecimento da importancia do trabalho empreendido por diferentes
liderancas indigenas, cada edicdo do prémio fez uma homenagem. Até 2013, foram realizadas
quatro edicdes: a 1% edicdo, em 2006, denominada Angelo Cretd; a 2° edicdo, em 2007,
denominada Xicdo Xucuru (edicdo em que o projeto da tamiriki dos Kaxuyana foi
contemplado); a 3% edigdo, em 2010, denominada Marcal Tupa (com formato distinto das
anteriores, pois premiou projetos selecionados, mas ndo contemplados na edicdo de 2007); e,
por fim, a 4% edicdo, em 2012, denominada Raoni Metuktire®.

Timéteo Vera Popygua®®®

(2008) avalia que, no Brasil, hd um grande movimento dos
povos indigenas em busca de um “fortalecimento” de seus modos de vida. Para ele: “os povos
indigenas necessitam de politicas publicas para preservar 0s seus modos de vida. Precisamos
de uma politica publica que garanta o registro, a preservacdo e a divulgacdo de nossas
expressdes culturais.” Popygua (2008) faz uma defesa da necessidade de politicas publicas
para garantir a preservacdo de expressoes culturais entre os povos indigenas.

O texto do projeto apresentado pelos Kaxuyana seguiu a estrutura sugerida pelo
edital do prémio. Dessa forma, o projeto respondia a uma série de questdes indicadas no
edital. Para o povo indigena proponente do projeto, os Kaxuyana da aldeia Santidade, essa era

uma iniciativa vinculada a retomada de um “territério de ocupag¢do tradicional”, cuja énfase

2% Dados coletados no site oficial do prémio, disponivel em: <http://www.premioculturasindigenas.org.br>.

2 Timéteo Vera Popygua, Guarani, cacique da aldeia Tenonde Pord, Coordenador Geral da Articulagdo dos
Povos Indigenas do Sudeste (ARPIN-Sudeste). Na ocasido, instituicdo que coordenou a segunda edi¢do do
Prémio Culturas Indigenas.
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recaia, conforme o texto do projeto, numa retomada de sua cultura (APITIKATXI, 2008, p.
4). Com o objetivo de desburocratizar e facilitar as varias formas de participacdo dos povos
indigenas, o formulario de inscricdo nas Ultimas edi¢des do prémio passou a ser respondido
também oralmente, em gravac6es de audio ou video. Além disso, os organizadores do prémio
passaram a promover oficinas para a elaboracdo de projetos, bem como para sua divulgacéo
junto aos inimeros povos indigenas. Mas a l6gica de elaboracdo de projetos nestes termos,
mesmo que mais acessiveis aos povos que sdo majoritariamente de tradices orais, parece
aludir ao que Abreu (2012) discorre sobre a participagao de “novos sujeitos de direitos
coletivos no Brasil”.

Cabe acrescentar, ainda, que em 2012 foi aprovado o Plano Setorial para Culturas
Indigenas do MinC (PSCI), criado no contexto das politicas indigenistas. Esta agédo do MinC
tem por objetivo colaborar para concretizar os direitos dos povos indigenas e criar condi¢des
para o exercicio da “cidadania cultural” desses povos. As acdes do plano se voltam a
protecdo, promocdo, fortalecimento e a valorizacdo das culturas indigenas. Concebido para
ser executado ao longo de 10 anos, o plano prevé a avaliacdo sistematica e a intensa
participacdo dos povos indigenas em sua concepcdo e implementagdo. O PSCI foi organizado
em trés macroprogramas: a) Memdrias, identidades e fortalecimento das culturas; b) Cultura,
sustentabilidade e economia criativa; ¢) Gestdo e participacdo social. O PSCI (2012, p. 20)
denomina como ‘“agéncia criativa” a capacidade de acdo e de decisdo, nos processos de
“revitalizacdo, manuten¢do e atualizacdo das culturas indigenas”. Segundo o documento do

PSCI, ao tomar as culturas indigenas como:

[...] objeto de politica publica, 0 campo das politicas culturais passa a se
constituir como um espago fronteirigo de encontros interétnicos marcado por
processos de etnicidade caracteristicos da dindmica organizacional dos
povos indigenas no contexto das relacdes estabelecidas com o Estado-Nagao.
(BRASIL, 2012, p. 20).

Conforme o PSCI, a cultura indigena, nesta perspectiva, podera ser usada como
discursivo estratégico na luta por sua “sobrevivéncia cultural” e efetivacdo dos direitos
indigenas. Os marcos legais que constam no documento embasam a protecéo, preservacao e a
promocdo das culturas indigenas em diferentes esferas administrativas. Segundo o

documento, tais marcos sao essenciais:

[...] para o entendimento do processo de sistematizacdo e integragdo das
politicas publicas para as culturas indigenas no ordenamento juridico e na
estrutura politico-institucional brasileira, assim como a sua efetividade na
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garantia do pleno exercicio dos direitos culturais pelos povos indigenas.
(BRASIL, 2012, p. 43).

A énfase que se da aos textos legais relativos a preservacdo da diversidade cultural
(quer sejam diretrizes nacionais ou internacionais) esta voltada ndo mais a um contexto de
“multiculturalidade”, mas de “interculturalidade”*°. Nessa perspectiva, a tonica deixou de ser
a da tolerancia (que muitas vezes supunha distanciamento) e passou a ser aquela ancorada na
ideia de confluéncia, interacdo entre culturas diversas, que subentende a “incorporagdao
reciproca e convivéncia ativa”, essa € a ideia de “interculturalidade” presente no documento
do PSCI.

N&o vou me delongar em analisar em detalhes o plano e os conceitos nele presentes,
nem tampouco farei analise mesmo que de forma geral da politica de cultura nacional e seus

212

' & 0 Programa Cultura Viva (2004)%2.

programas, como o Programa Mais Cultura (2007)
Gostaria de assinalar apenas que esse plano evidencia uma agédo politica de incluir em seus
programas e diretrizes o fato de que no Brasil existem 270 diferentes povos indigenas,
falantes de 180 linguas. 1sso por si permitira pesquisas futuras em diferentes perspectivas. O
que quero evidenciar, por fim, € que concomitantemente existe, por um lado, o esforco do
governo em implementar politicas de cultura voltadas aos povos indigenas e, por outro, o
incentivo, ou melhor, a prerrogativa que o plano e suas agdes estejam calcados na intensa
participacdo social dos povos indigenas, remetendo novamente ao que Abreu (2012) indica

sobre a participagdo dos “novos sujeitos de direito coletivo no Brasil” .

4.3.2 Patriménio e processos de patrimonializa¢do: os antropologos e os “novos sujeitos de
direito coletivo no Brasil”

Seguindo o pensamento de Gongalves (2009), a categoria “patrimdénio” poderia ser
compreendida como uma categoria de pensamento. Por outro lado, Abreu (2012) discorre
sobre “patriménio” a partir de outra perspectiva. Para Abreu, diferentemente das categorias

pessoa e memoria, interpretadas como categorias universais por Marcel Mauss e Louis

29 0 antropdlogo Néstor Garcia Canclini (2009) foi um dos autores usados como referéncia sobre o tema
“interculturalidade”, na elaboragdo do PSCI.

211 O decreto n° 6.226, de 04/10/2007, institui 0 Programa Mais Cultura.

212 A portaria MinC n° 156, de 06/07/2004, cria o Programa Cultura Viva e foi alterada pela Portaria n° 82, de
18/05/2005.
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Dumont respectivamente, a categoria “patriménio” talvez inexista nos acervos linguisticos e,
consequentemente, no pensamento das sociedades amerindias. Em sua proposi¢do, Abreu
(2012) afirma que este seria um problema de “intraduzibilidade cultural”. O caso da
patrimonializacdo dos padrdes gréaficos (arte Kusiwa) entre os Wajapi foi usado pela autora
para ilustrar sua hipOtese. Nesse processo de patrimonializacdo, os Wajapi precisaram
construir em seus referentes de pensamento a nogdo de propriedade. Esse processo de
patrimonializacdo implicou tornar a prética e tudo o que envolve a arte Kusiwa objetivavel. A
autora parte das reflexdes de Eduardo Viveiros de Castro, Manoela Carneiro da Cunha e
Dominique Gallois sobre as sociedades amerindias. Com isso, Abreu (2012) tende a concluir
que talvez inexista, entre 0s povos amerindios, uma categoria similar a no¢do de propriedade,
tal como ela existe na sociedade ocidental. A nocdo de patrimdnio, termo ocidental
empregado na antiguidade, vem da ideia de “propriedade herdada” que de um ambito privado
assumiu significado publico com a formacéo das nagdes modernas.

A questdo levantada por Abreu (2012), por outro lado, traz a tona entdo um aspecto
relevante sobre patriménio melhor descrito num artigo anterior. Nele, Abreu (2005) analisou
trabalhos como o de Antonio Augusto Arantes (1984), José Reginaldo dos Santos Gongalves
(1996) e outros. Segundo Abreu (2005, p. 38), Goncgalves e Arantes desnaturalizaram a visao
do campo do patriménio e propuseram uma outra leitura de ‘“‘construcdes discursivas
particularmente eficazes na fabricacdo de uma memoria e de uma identidade nacionais™.
Nesta perspectiva, o conceito de patriménio é, pois, um conceito historicamente construido,
vinculado a propriedade e que no seculo XVIII contribuiu na formacéo dos estados nacionais.
E mais: “O tema do patrimdnio emerge assim como um lugar de constru¢do de valores e,
como tal, extremamente plastico e variavel.” (ABREU, 2005, p. 39).

Abreu (2012) chama a atencédo para fato de que nas Gltimas décadas, diversos grupos
sociais passaram a lidar com projetos nos quais, tais como os Wajapi, precisaram escrever
e/ou descrever seus “patrimonios culturais”, fazendo lembrar aquilo que salientei da reflexao
de Sahlins (19970, p. 127) e que aqui repito novamente: “Por muito e muito tempo os seres
humanos falaram cultura sem falar em cultura — ndo era preciso sabé-lo, pois bastava vivé-Ila.
E eis que de repente a cultura se tornou um valor objetivado [...].”

E evidente que ndo pretendo, nessa altura do texto, enveredar nas discussdes sobre 0
patriménio, nem por um viés historico, nem pelo viés das legislacdes que balizaram politicas
publicas para a preservacdo de bens culturais, nem tampouco na perspectiva da correlacéo
entre patriménio e a formagdo dos estados nacionais. Diferentes autores o fizeram muito bem
(FONSECA, 2005; OLIVEIRA, 2008, FUNARI; PELEGRINI, 2006; CASTRIOTA, 2009).
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Outras obras de autoria coletiva apresentam interessantes reflexdes contemporaneas e
discutem as relacbes entre memdria e patrimdnio (ABREU; CHAGAS, 2009; DODEBEI;
ABREU, 2008).

O que gostaria de propor como reflexao final, neste trabalho, é a questdo levantada
por Abreu (2005) e também por Gaetano Ciarcia (2002) sobre a participa¢do cada vez mais
contundente de antropdélogos no campo do patrimdnio, bem como no caso das reflexdes de
Abreu (2012) sobre a participagcdo daqueles aos quais ela denomina como “novos sujeitos de
direito coletivo no Brasil”. Desde os anos de 1980, os antropdlogos comegaram a participar
cada vez mais da area de patrimbnio antes predominantemente ocupada por arquitetos,
restauradores e historiadores. A entrada dos antropdlogos nesse campo, como relatou Abreu
(2005), se deu em diferentes vertentes: no ambito académico, com reflexdes sobre a area; no
campo politico, como formuladores de politicas; como pesquisadores de inventarios e planos
de salvaguarda dos chamados patrimdnios imateriais; ou, ainda, como formuladores de
metodologias.

Se, por um lado, vemos os antropdlogos entrarem nesse “cendrio”, por outro ¢ cada
vez mais ativa a participagdo de novos grupos sociais, as “populagdes tradicionais”?*®. Abreu
(2012) analisa os processos de patrimonializacdo ocorridos contemporaneamente em um
contexto ampliado. Ela observa que os inimeros processos de patrimonializacdo decorrem,
em parte, dos efeitos das politicas internacionais e nacionais voltadas a preservacdo da
diversidade cultural. Simultaneamente, ela observa a participagdo de “novos sujeitos de

direito coletivo no Brasil”. Para ela, ainda que os “processos de patrimonializagdo” sejam

213 Abreu (2012) emprega a expressdo “populagdes tradicionais”, ao discutir a prote¢do a “interesses coletivos”,
garantidos na Constituicdo de 1988 e projetos de lei subsequentes a ela. Tomadas como “coletividades

9

singulares” as vezes sdo denominadas “comunidades locais”, “povos da floresta” ou, ainda, “povos indigenas”,
“quilombolas” e com menor ocorréncia “caigaras”, “caboclos”, “caipiras” e outras denominagdes especificas. Na
discussdo que faz sobre a “patrimonializagdo das diferengas”, a autora aponta para processos de
patrimonializagdo que vém ocorrendo no Brasil com os bens culturais das “sociedades tradicionais”,
estimulados, entre outros, pela Recomendagdo para a Salvaguarda da Cultura Tradicional e Popular (UNESCO,
1989). Essa recomendag@o definiu “cultura tradicional e popular” como: “[...] o conjunto de criagdes que
emanam de uma comunidade cultural fundadas sobre a tradicdo, expressa por um grupo ou por individuos, e
reconhecidas como respondendo as expectativas da comunidade enquanto expressdo da sua identidade cultural e
social, das suas normas e valores transmitidos oralmente, por imitacdo ou por outros meios. As suas formas
compreendem, entre outras, a lingua, a literatura, a musica, a danga, 0s jogos, a mitologia, 0s rituais, 0s
costumes, o artesanato, a arquitetura e outras artes.” Disponivel em:
<http://portal.iphan.gov.br/portal/baixaFcdAnexo.do?id=261>. Em Ciéncia Politica, na Teoria Geral do Estado
h& sensiveis diferengas entre o conceito de “popula¢do” e “povo”. Assim, Paulo Bonavides (2001) diz que todas
as pessoas presentes no territorio do Estado, num determinado momento, inclusive estrangeiros e apatridas,
fazem parte da populagdo. Nesse aspecto, “populagdo” é um dado quantitativo, que independe de qualquer lago
juridico de sujei¢@o ao poder estatal. Esse conceito ndo pode ser confundido com a nogao de “povo”, que implica
o vinculo do individuo ao Estado através da nacionalidade ou cidadania. A populagdo € conceito puramente
demografico e estatistico. Seu estudo cientifico tem sido feito pela demografia, uma das disciplinas auxiliares da
Ciéncia Politica e que se ocupa tanto dos aspectos quantitativos como qualitativos do elemento populacional.
Apesar dessas diferencas, aqui neste texto usei tais termos de forma livre.
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préprios do Ocidente moderno, diferentes grupos sociais como aqueles das camadas populares
e as chamadas sociedades tradicionais comecaram também a participar desses processos.

Assim, em suas palavras:

A nova configuracao social e politica que se produziu no Brasil no final dos
anos oitenta, e que se consolidou com a promulgacdo de uma nova
Constituicdo em 1988, afetou diversos campos, entre eles, o campo do
patrimonio, principalmente por tornar possivel a entrada em cena de novos
sujeitos de direito coletivo, defendendo seus proprios interesses e trazendo
suas proprias demandas de patrimonializacdo e preservacdo de suas
tradigdes. (ABREU, 2012, p. 22).

Ainda sobre o texto constitucional a autora apontou seu discurso fundador,
desencadeador de novas perspectivas para as identidades coletivas emergentes. Na nova
Constituicdo, notavel atencdo foi dada a protecdo dos direitos sociais, especialmente dos
povos indigenas, os quilombolas, os povos da floresta e outros grupos sociais “com interesses
coletivos de natureza econdmica, politica e cultural” (ABREU, 2012, p. 23).

Essa autora concentrou sua analise nos efeitos que as recentes politicas
preservacionistas tém surtido entre alguns grupos sociais. Numa analise da trajetoria historica,
Abreu (2012) também identificou a decada de 1980 como 0 momento em que Comegou a ser
implantada uma tendéncia daquilo que ela denominou como “patrimonializagdo das
diferengas”. Capitaneada pela Unesco e com adesdo de estados-membros, essa tendéncia vem
estimulando uma “dindmica globalizada de identificacao, protegdo, difusdo e circulacao de
valores e signos patrimoniais.” (ABREU, 2012, p. 3). A aten¢do a singularidade ou
especificidade local, em oposi¢do a homogeneizagao suscitada pelo “capitalismo globalizado
e neo-liberal”, segundo essa autora colocou como “palavra de ordem” que “€ preciso

»21% tem sido implementada

preservar”. Essa tendéncia que surgiu a partir de “recomendagdes
por varias nacdes, através de suas politicas de preservacdo. Abreu (2012) chama atencéo, por
outro lado, para a novidade que se instaurou nesse periodo — a entrada na “cena publica” de
segmentos sociais antes invisibilizados como aqueles das camadas populares e os das
sociedades tradicionais. Além disso, a antropologa ressaltou o surgimento de didlogos em

rede:

1% vale aqui citar algumas recomendacdes da Unesco, importantes nesta analise: Recomendacio das Culturas
Tradicionais e Populares, 1989; Declaracdo Universal da Unesco sobre a Diversidade Cultural, 2001; Declaragio
de Istambul, 2002; Convencdo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial, 2003. No Brasil, como
ressonancia, a autora salientou o lancamento do Programa Nacional de Patriménio Imaterial (decreto n°® 3.551,
de 04/08/2000) e a promulgagdo da Convencdo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial, em 2006
(Decreto n° 5.753, de 12/04/2006).
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[...] didlogos em rede entre representantes de novos organismos — agéncias
locais, nacionais e internacionais e, sobretudo, movimentos sociais,
organizagdes ndo governamentais, coletivos de individuos oriundos das
camadas populares e um sem nimero de sujeitos coletivos [...]. (ABREU,
2012, p. 3).

Conforme Abreu (2012), o campo do patriménio, na contemporaneidade, é paradoxal
— de um lado um excesso de patrimonializacdo impulsionado pela “politica da
patrimonializacdo das diferencas como forma de combate a homogeneizacdo neo-liberal”
(ABREU, 2012, p. 5) e, de outro, o fortalecimento de a¢des de “distingdo patrimonial” como
selos de “patrimdnio mundial” e outros. Outra consequéncia destacada pela autora, € que as
“falas” nos processos de patrimonializagdo nao partem mais exclusivamente de sujeitos
autorizados e legitimados no aparelho do Estado, sdo “falas plurais tecidas em rede onde
interagem diversos agentes” (ABREU, 2012, p. 6). Para tanto, integrantes das sociedades
tradicionais, como por exemplo das sociedades indigenas, “tiveram que se relacionar com a
l6gica da patrimonializagdo aprendendo que manifestacdes culturais praticadas milenarmente
pelo grupo poderiam ganhar novos significados no contato com a sociedade nacional.”
(ABREU, 2012, p. 6).

Cada vez mais se nota, também, a contribuicdo de antrop6logos nestes processos.
Nesse sentido, também Denise F. Pereira (2001) discutiu a participacdo e a presenca de
diferentes agentes de Orgdos estatais ou ndo, nacionais ou internacionais no Parque do
Tumucumaque, varios deles antropélogos. Como ela afirmou, a partir dos anos de 1990, a
presenca desses agentes, bem como as mudangas nas politicas indigenistas, provocaram
efeitos na forma de acdo dos povos indigenas que la habitam, entre eles os Kaxuyana.

N&o apresentarei aqui uma discussdo retrospectiva sobre as mudancas ocorridas,
inclusive internacionalmente, no campo do patrimbénio, no que diz respeito as suas
concepcbes e, consequentemente, as politicas que lhe sdo associadas, que aos poucos
incorporaram o0 que se convencionou denominar de patriménio cultural imaterial, intangivel.
Alguns autores brasileiros, especialmente antrop6logos e cientistas sociais, vém apontando,
desde meados da década de 1980, as limita¢bes do conceito de patrimdnio circunscrito quase
exclusivamente aquele voltado aos bens materiais, edificados. Muitas foram também as
criticas enderecadas as politicas publicas nacionais de preservagdo do patriménio que
decorriam dessa conceituagdo. Assim, muitos trabalhos revelaram as necessarias mudangas no
campo do patriménio, quer no @&mbito tedrico e conceitual, quer em suas implicacdes politicas
(VELHO, 1984; PELEGRINI, 2006; LIMA FILHO; BELTRAO; ECKERT, 2007; ABREU,
2012). Em 1984, Gilberto Velho (1984, p. 39) assim concluiu seu artigo:
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A ampliacdo do préprio conceito de patriménio cultural e o enriquecimento
e flexibilizagdo dos meios e instrumentos de que dispomos fazem parte de
um projeto mais amplo, a longo prazo, de democratizagdo da sociedade
brasileira. Estd em jogo a nocdo de cidadania, a questdo dos direitos
humanos, assim como, necessariamente, a questdo fundamental da memoria
de uma nagdo.

Naquele momento, o autor supracitado, assim como outros tantos intelectuais,
chamava a atengéo para a complexidade de um mundo contemporaneo culturalmente diverso,
onde diferentes tradicdes nem sempre conviviam de maneira harmoniosa, gerando conflitos,
tensOes e disputas.

Gostaria de ressaltar, sumariamente, o redirecionamento paulatino no campo do
patriménio que, desde pelo menos os anos de 1970, decorre das discussdes da Unesco. Nas
ultimas décadas, houve um grande debate sobre novas perspectivas de conceber o patrimdnio.
Essas novas abordagens se inspiraram em diferentes contextos. Um deles veio do caso
japonés, cuja politica de patriménio se concentra no processo do “saber-fazer”. Nesse caso, o
“processo de patrimonializa¢do” se relaciona ao “estimulo da transmissao”. Essa perspectiva
estd na base da Recomendacéo da Unesco, de 1989, e em seu desdobramento no documento
de 2003?'* (ABREU, 2012). A partir de ent&o, houve uma mudanca nas acdes de preservagdo

do patriménio, de acordo com Abreu.

Tratava-se de uma mudanca significativa: longe de salvaguardar a “cultura
tradicional e popular” como resquicios ou remanescentes do passado, a
intencdo aqui era estimular que os estados-membros encontrassem
mecanismos para “patrimonializar” a “cultura tradicional e popular”, pois
esta seria a fonte de um estilo de desenvolvimento que se queria promover:
desenvolvimento com sustentabilidade e com diversidade cultural.”
(ABREU, 2012, p. 9).

Abreu (2012) analisa as ressonancias dessa nova perspectiva adotada a partir de
entdo por diferentes estados-membros, em geral, e pelo Brasil, em particular. Contudo, quero
destacar de sua reflexdo, um aspecto que a autora elucida a partir do processo de
patrimonializacdo da arte grafica kusiwa dos Wajapi. Segundo Abreu (2012, p. 19), nesse

caso o “bem cultural” ndo sai de circulag¢do, mas:

[...] efetivamente adquire um valor simbélico que antes ndo encarnava
mesmo continuando a ser amplamente usado no cotidiano. A
patrimonializacdo envolve uma dimensdo valorativa ainda que a atividade
consagrada componha o simples dia a dia das aldeias e que ndo se pretenda
alterar este ritmo.

215 Recomendagéo sobre a Salvaguarda da Cultura Tradicional e Popular, de 1989, que anos depois desdobrou-se
na Convencdo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial de 2003.
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Outro paradoxo que Regina Abreu (2012, p. 20) colocou em sua anélise,
compartilhando ideias com Jean Davallon, ¢ de que “a politica de patrimonializagdo do
imaterial estad patrimonializando a memoria de um grupo social.” Nos casos de bens culturais
imateriais, a autora chama a atencéo sobre o discurso, o registro, a “narrativa construida para
a patrimonializagdo de um bem cultural” como a primeira forma de prote¢dao. Seguindo essa
perspectiva, concordo com Abreu que esse “registro” implicaria em uma “traduc¢do” entre
dois regimes culturais diferentes. Essa “tradu¢do” impde, segundo a autora, uma “‘atitude
reflexiva com relagdo ao bem em processo de patrimonializacdo” (ABREU, 2012, p. 21).
Dessa forma, Abreu (2012) afirma que as comunidades tradicionais, a exemplo do que
ocorreu entre os Wajapi, passariam a trabalhar com “duas modalidades de relagdo com o
respectivo bem cultural” (ABREU, 2012, p. 21):

De um lado vivenciando-o e mantendo a tradicdo em circulagdo no grupo e
na memoria social e, de outro lado, refletindo e sistematizando
discursivamente, isto é em linguagem escrita e seus corolarios — o
audiovisual, o fotografico, o digital — aspectos desta tradicdo para um
“registro” que deve ser permanente [...]. (ABREU, 2012, p. 21).

De certa forma, o caso Kaxuyana, a partir da tamiriki, ilustra em parte um pouco
disso. Na analise desse processo, enfatizei o processo pelo qual os Kaxuyana da aldeia
Santidade tém vivido nos ultimos anos. Para tanto, tomei como ponto de partida de analise a
construcdo da tamiriki. Esse exemplo entre os Kaxuyana corrobora, a meu ver, aquilo que
Abreu (2012) apontara em seu artigo, ou seja, 0s Kaxuyana tal qual inimeros outros grupos
das chamadas culturas tradicionais, se apropriaram de aspectos da politica pdblica voltada ao
patriménio para conduzirem seu processo de valorizacdo cultural, voltado ao seu kwe toh
kumu. Isso exemplifica, como ja disse, uma “autoconsciéncia cultural” por parte dos
Kaxuyana.

Vale destacar, por fim, como os Kaxuyana deram continuidade a esse projeto, ao
experimentarem, entre outras iniciativas, participar de um programa de extensdo universitaria
voltado a formacdo continuada de docentes, como professores/pesquisadores em
etnoeducacdo.

O programa a que faco referéncia é o Programa em Educacdo Patrimonial da
Universidade Federal Fluminense (UFF), que eu coordeno desde 2008 e do qual participam de
forma direta o pata yotono da aldeia, na qualidade de professor em formacéo e os jovens da
escola que estdo no segundo segmento do ensino basico. Ao que parece, essa oportunidade

tem possibilitado, de certa forma, um espaco formal de experimentagdo e pesquisa
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“etnografica” por parte desses Kaxuyana sobre seus saberes tradicionais. Em um dia de aula
pude registrar um interessante depoimento de Mauro Makaho sobre o aprendizado do
artesanato e a relacdo da escola formal com os chamados saberes tradicionais. A tamiriki

novamente surgiu como lugar privilegiado para esse aprendizado:

Boa tarde, meu nome é Mauro, estamos aqui trabalhando com os jovens de
7° e 8° ano, estamos trabalhando o artesanato aqui, ensinando os jovens pra
saberem fazer o seu artesanato. A Unica coisa que a gente pode ensinar aos
nossos filhos: saber fazer tipiti, abano, peneira. Estes sdo os principais
objetos que a gente utiliza no dia a dia. Servem pra fazer beiju, bebida, até a
massa de mandioca, tudo que é da alimentagdo a gente faz por meio do
artesanato. Entdo, nossos alunos merecem aprender com a gente aqui dentro
da nossa casa grande, tamiriki. A gente chama na lingua kaxuyana tamiriki,
casa grande, onde nds ensinamos nossos filhos. [...]. E isso que a gente esta
fazendo aqui na nossa escola, porque a gente estuda um pouco diferente.
Nosso estudo assim, mais na nossa lingua, é conhecer a cultura [...]. E muito
dificil pra nds também, pois s6 os velhos sabem fazer esse tipo de trabalho.
Agora nos professores estamos aprendendo também, e ai, estamos ensinando
0 que nds aprendemos com 0s nossos pais. E isso. (Trecho do depoimento de
Mauro Makaho, jun./2013).

Textos sobre essas experiéncias que comecaram a acontecer em 2011, e mais
sistematicamente em 2012, foram produzidos em kaxuyana e em portugués e publicados em
livro (RUSSI; ALVAREZ; MACIEL, 2012). Os jovens alunos e tambéem Mauro Makaho,
professor e pata yotono da aldeia foram incentivados a registrar as etapas da pesquisa através
do uso dos recursos de novas midias. Esse material € assistido e compartilhado também com
0os demais moradores da aldeia. Talvez seja ainda muito cedo para comentar quais 0S
possiveis desdobramentos que o registro da memoria e da cultura kaxuyana podera ter com o
uso dessas novas midias e 0 que isso podera trazer a esse grupo. Contudo, gostaria de salientar
um aspecto que, ao contrario de paradoxal, parece ser bastante fecundo para esta analise.

Por um lado, h&d um conjunto de ac¢bes dos Kaxuyana em torno de seus interesses e
direitos, por outro, diante de algumas oportunidades como o Prémio Culturas Indigenas ou o
programa da UFF, alguns Kaxuyana, por iniciativa propria e de maneira autbnoma, conduzem
€SSes  processos que grosseiramente poderiam ser associados a processos de
patrimonializacdo. Inegavel é a participacdo principalmente de antrop6logos, em algumas
etapas desses momentos.

Inimeros sdo os antropdlogos que fazem reflexdes sobre o fazer antropolégico, suas
implicagdes epistemoldgicas, metodoldgicas e éticas. Nesse sentido, quero destacar a reflexdo
critica erigida por Gaetano Ciarcia (2002), e por que ndo, considera-la também como um

desafio metodolégico ao fazer antropoldgico. Numa espécie de exercicio de distanciamento, o
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autor, que é um etndélogo africanista, se volta a pesquisas sobre memoria, tradicdo e
patrimbénio em localidades como o Benin. Ele coloca a problemética participacdo dos
antrop6logos nos registros das memorias dos grupos investigados. Para Ciarcia (2002), o
antropologo, durante sua “estadia exdtica”, participa do “avatar” da tradigdo: intervém com
suas atividades (documentos escritos e suas representagdes) nas praticas locais que muitas
vezes seriam mais destinadas a determinacdes familiares de autoridade e menos a uma
reconstru¢do objetiva do passado. Esses “lugares etnograficos” a que se refere Ciarcia (2002,

on-line), designam:

[...] os contextos que tenham sido objeto de intensa atividade de investigagao
cientifica e, por vezes, de um conhecimento livresco. Estes seriam lugares
marcados pela presenca constante de pesquisadores onde seria possivel
observar a estratificagdo de uma memoria e de uma tradicdo de matriz
etnolégica onde concorrem, de forma variada e antagbnica, os diferentes
atores sociais envolvidos na pratica da pesquisa. (Tradugdo minha®).

Nas palavras de Ciarcia (2002), ainda que um “livro etnoldgico” ndo cristalize o
contetdo de uma tradicdo ele o fara numa etapa posterior, quando de sua formalizacdo. Além
disso, continua o autor, essa reconstrucdo objetiva do passado reforca seu valor iconico
“como elemento determinante num processo de institucionalizagdo da uma narracao.” Nesse

ponto, Ciarcia lembra a contribuicao de Pierre Bourdieu (1980), que:

[...] sublinhou a importancia crucial da relacdo entre o etn6logo e seu
informante, como um aspecto de diferentes “economias”, materiais e
simbolicas, implicadas nesta forma de troca de poder. [...] A reflexdo erudita
do pesquisador a partir das interpretagdes “autdctones” ampliam o campo da
querela local em torno da tradicdo concebida como “capital simbolico”.
(CIARCIA, 2002, on-line, traducdo minha*").

218 Texto original: “/...] les contextes qui ont fait [’objet d’une intense activité d’ enquéte scientifique et, parfois,
d’une notoriété livresque. Il s’agirait de liex marqués par une présence assidue de chercheurs ou il serait
possible d’observer la stratification d’une mémoire et d’une tradition de matrice ethnologique auxquelles
puisent, selon des formes variées et antagonistes, les différents acteurs sociaux impliques dans la pratique de la
recherche.”

27 Texto original: “/...] a souligné I'importance cruciale de la relation entre 1'ethnologue et I'informateur,
comme un aspect des diferentes ‘économies’, matérielles et symboliques, impliquées dans cette forme d’échange
de pouvoir. Le savant travaille sur un corpus de notions qui, avant qu’il ne s’y interesse, sont affectées par des
luttes intestines au sein de chaque société. La réflexion érudite du chercheur sur les interprétations
‘autochtones’ élargit le champ de la querele locale autor de la tradition congue en tant que ‘capital
symbolique’.”
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Como bem destacou Bourdieu, a intervengdo do etndlogo modifica os termos do
“enfrentamento da memoria”. Numa outra perspectiva, também Abreu (2005) questiona o
caréter cristalizador de instrumentos, como o registro de manifestacdes culturais®®.

Contudo, caberia relativizar um pouco a participacdo dos antropélogos, pois ndo sao
sO esses profissionais que interferem em processos de patrimonializacdo. No caso analisado
dos Kaxuyana, nos Ultimos 3 anos houve algum tipo de intervencdo do programa de extensdo
universitaria da UFF nesse sentido. Incluo ai a mim mesma, bem como outros professores e
estudantes que integram nossa equipe

Mas diante de uma rede complexa de projetos e sujeitos, vi e observei, ao longo de 4
anos, despontar o protagonismo dos Kaxuyana. Sob a lideranga do pata yotono da aldeia,
Mauro Makaho, juntamente com outros lideres, como Juventino Petirima Junior e Jodo do
Vale Pekiriruwa, os Kaxuyana balizam suas acdes de projeto de futuro a partir das memorias
dos velhos e de seus ensinamentos aos jovens. Colocaram por terra, pois, 0S prognosticos
pessimistas de Frikel, Polykrates e outros que temiam pelo desaparecimento da cultura
Kaxuyana. Assim, ao contrario do que muitos possam pensar, a iniciativa kaxuyana nao pode
ser circunscrita a um mero desdobramento de politicas salvacionistas, como aquelas que
tiveram lugar na Unesco e grande repercussdo no Brasil, voltadas a salvar os ultimos vestigios
de uma cultura sobrevivente, mas que esta irremediavelmente fadada a dissolucéo.

Por fim, o importante a destacar € o protagonismo Kaxuyana em suas historias. Eles
interagem com as politicas pablicas no contexto de seus anseios e projetos. Como sujeitos de
seus processos, 0s Kaxuyana se apropriam legitimamente dos instrumentos que tém a sua

disposicdo. Os Kaxuyana se mostram, entdo, como agentes de sua prépria historia.

218 A autora discute as possibilidades de engessamento de bens culturais minuciosamente pesquisados e descritos
em dossiés especialmente voltados ao “Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial” no ambito do
Programa Nacional do Patrimdnio Imaterial, criados através do decreto n° 3.551, de 04/08/2000.
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CONSIDERACOES FINAIS

Assolados por doencas e em numero bastante reduzido, os pouco mais de 60
individuos Kaxuyana, no ano de 1968, vivenciaram um processo migratorio extenso no
espaco e no tempo. Em decorréncia de poucas possibilidades de se casar, ter filhos e manter
vivas suas tradicdes, esse povo abandonou suas terras no rio Cachorro e, dividido em dois
grupos, foi viver em terras distantes com outros povos karib — no rio Paru de Oeste, com 0s
Tiriyé e no rio Nhamund4, com os Hixkaryana.

Esta pesquisa discorreu sobre parte dos Kaxuyana que, migrados para o Paru de
Oeste (Terra Indigena Parque do Tumucumaque), se organizou no final dos anos de 1990 para
reocupar o rio Cachorro, onde abriu uma de suas antigas aldeias, a aldeia Warahatxa
Yowkuru, também conhecida, em portugués, como aldeia Santidade. Essa foi a aldeia onde
viveu um importante lider Kaxuyana, Juventino Matxuwaya, com sua familia extensa. Antes
de migrarem, Matxuwaya e seus parentes viviam numa casa denominada tamiriki, em
kaxuyana. Nesse local, filhos e parentes desse pata yotono decidiram também reerguer esse
tipo construtivo, passados quase 40 anos que ndo o faziam. Eles se valeram de um programa
do governo federal — Prémio Culturas Indigenas do MinC — para conseguir apoio para essa
iniciativa.

Na verdade, o que ficou evidenciado, ao longo desta pesquisa, € que a construcéo
dessa casa — a tamiriki, pata yotono kwama (casa do dono do lugar), ou kwama akani (casa
grande) — integra um conjunto de acOes desses Kaxuyana em torno de suas memdrias, em
torno de sua tradicdo, num processo objetivado e deliberado de valorizacdo de seu iwe 'toh
kumu, o jeito de ser Kaxuyana.

Entre os anos de 1940 a 1970 pesquisadores como Protasio Frikel e Gottifried
Polykrates, que estiveram em campo entre os Kaxuyana, no rio Cachorro, registraram a
depopulacdo desse povo e o eminente risco de extin¢do de sua cultura.

Para Frikel (1970a), por exemplo, o processo migratorio dos Kaxuyana para viverem
com os Tiriyd, no Tumucumaque, apresentava aspectos positivos e negativos. Ele ndo tinha
duvidas de que a saude dos Kaxuyana, tdo debilitada na ocasido da migracao, seria em pouco
tempo restabelecida. Por outro lado, ele temia pela existéncia desse povo como grupo étnico.

Apenas dois anos depois da migracao, ele escreveu:
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[...] a respeito da sobrevivéncia como grupo, os Kaxuyéna talvez ndo tenham
tanta sorte. Mas € cedo ainda para querer fazer progndsticos; pois o
desenvolvimento da situagdo estd nos comecgos ainda. [...] Como grupo
proprio, étnico, possivelmente desaparecerdo dentro de uma ou duas
geracdes ou até antes. (FRIKEL, 1970a, p. 49).

Quase uma década antes do texto de Frikel, Polykrates (1963a, p. 8) afirmou que os
Kaxuyana, tal qual outros povos indigenas que visitara com Jens Yde, estaria prestes a
desaparecer: “trouxemos conosco colecdes, fotos e filmes, que permitirdo que esse povo que
esta perto de ser extinto tenha viva e preservada a sua cultura, seus modos e costumes.”

Mas, ao contrario disso, os Kaxuyana vém demonstrando que tais prognosticos nao
se confirmaram. Eles tém evidenciado isso de diferentes maneiras, num exercicio de
sobrevivéncia e de resisténcia cultural.

Nesta pesquisa, detive-me a responder as seguintes questdes: por que os Kaxuyana
decidiram construir um tipo de casa que ndo construiam ha quase 40 anos? O que a
construcdo da tamiriki poderia revelar? Tinha como pressuposto, que a tamiriki poderia ser
“boa para pensar”.

De fato, os relatos e aquilo que observei na aldeia sobre a construcéo da tamiriki se
prestaram a um exercicio de reconstru¢do conceitual da edificagdo “tamiriki”. Ao extrair
camadas desse processo construtivo, as evidéncias se tornaram cada vez mais contundentes:
havia ali um processo de objetivacdo e valorizagdo de uma cultura, levado adiante
deliberadamente pelos proprios Kaxuyana. Nao sé por eles, ndo por eles isoladamente, mas,
sobretudo, por eles. Esse foi 0 viés escolhido para narrar minha experiéncia etnografica.

No ambito do Prémio Culturas Indigenas, bem como de muitas outras acdes que
aconteceram no Brasil, o protagonismo dos sujeitos envolvidos, no caso os Kaxuyana, foi
cada vez mais preponderante, como ficou claro ao longo dos capitulos desta tese.

Se 0 aspecto publico dessa casa foi um elemento-chave para compreender a casa
kaxuyana tamiriki, seria possivel sugerir, a partir de alguns relatos, que a ideia de publico
estaria associada a de coletivo. O que quero ressaltar aqui € que as familias aparentadas ao
pata yotono (os grupos domésticos que vivem na aldeia) estdo articuladas umas as outras por
regras e/ou normas de conduta e prestacdes de servicos. 1sso se expressa em seu sistema de
relacionamento, que organiza a vida da aldeia e seu sentimento de pertenca a um grupo local
especifico. Nesse sentido, a figura do dono da aldeia, o pata yotono, é central na organizacéo
dessa coletividade, para que as pessoas nao fiquem como “cachorro solto”, como nos explicou
um dos velhos. Dessa maneira, a casa comunal tamiriki é locus privilegiado para os encontros

festivos e de deliberagdo dessa coletividade organizada. Sua construcdo indica a
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materializacdo do desejo desse grupo de se organizar e se mostrar organizado sob a lideranga
do pata yotono. Outro aspecto muito relevante que surgiu nesta investigacdo, é que essa casa,
onde também funciona a escola formal, é locus de processos educativos pautados no
aprender-vendo, aprender-fazendo. Ela foi erguida com esse propdsito, entre outros. Ao
assumir a lideranca da coordenacdo dos trabalhos de construgédo da tamiriki, a figura do pata
yotono, apagada durante o periodo em que esse grupo viveu entre os Tiriyd, acabou sendo
evidenciada, colocada em destaque, 0 que seguiu a par com a reconstrucdo de sua forma
tradicional de relacionamento em uma aldeia kaxuyana.

E claro que essa acdo de valorizacdo de sua cultura ndo ocorreu de forma isolada.
Esse complexo processo em torno do kwe toh kumu, se por um lado teve como protagonistas
0s proprios Kaxuyana, por outro se fez possivel pela extensa rede de relacbes que eles
construiram com outros sujeitos e instituicdes — antropélogos, pesquisadores, missionarios,
Funai, entre outros. Interpretei esse fendmeno que observei ocorrer entre 0s Kaxuyana, como
a construcdo de uma “autoconsciéncia cultural”, nos termos de Marshall Sahlins (1997a,
1997b), ocorrida em uma conjuntura nacional, na qual a fragmentacdo do indigenismo
monolitico do Estado deu espaco a eclosdo de um processo de autonomia indigena, como
relata Oliveira (2002).

Abreu (2012) chama a atencdo para o fato de que, nas ultimas décadas, diversos
grupos sociais passaram a lidar com projetos nos quais precisaram escrever e/ou descrever
seus “patrimonios culturais”. Como ela afirma, surgiram “novos sujeitos coletivos de direito”.
Além disso, propus uma reflexdo a partir de questdes levantadas por Abreu (2005) e também
por Gaetano Ciarcia (2002) sobre a participacdo cada vez mais contundente de antrop6logos
no campo do patrimdnio. Também Oliveira (2002) analisa a participacdo de antropdlogos e
indigenistas nesse novo cenario de autonomia indigena. Ao que parece, de certa forma, 0 caso
da tamiriki kaxuyana ilustra isso.

Na analise deste caso, procurei colocar em evidéncia o processo que os Kaxuyana da
aldeia Santidade tém vivido nos ultimos anos tomando como ponto de partida de andlise a
construcdo da tamiriki. Esse caso, a meu ver, corrobora aquilo que Abreu (2012) aponta em
seu artigo, ou seja, os Kaxuyana, tal qual indmeros outros grupos das chamadas
“comunidades tradicionais”, se apropriaram de aspectos das politicas publicas voltadas para 0
patriménio para conduzirem seu processo de valorizacdo cultural, voltado ao seu kwe’toh
kumu. Ao final do trabalho, abordei como os Kaxuyana tém dado continuidade a esse projeto

de valorizacdo cultural, ao experimentarem, entre outras iniciativas, participar do programa de
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extensdo universitaria da UFF, que coordeno, voltado a formagdo continuada de docentes
como professores/pesquisadores em etnoeducagéo.

Diante de uma rede complexa de projetos e sujeitos, vi e observei, ao longo de pouco
mais de quatro anos, despontar o processo de autonomia sociocultural dos Kaxuyana, a partir
do espaco de dialogia aberto pela fragmentacdo das politicas indigenistas, por uma série de
diferentes instituigdes, tal como escreveu Oliveira (2002).

Sob a lideranca do pata yotono da aldeia, Mauro Makaho, juntamente com outros
lideres, como Juventino Petirima Junior e Jodo do Vale Pekiriruwa, os Kaxuyana balizam
suas acOes de projeto de uma vida autdbnoma, a partir das memorias dos velhos e de seus
ensinamentos aos jovens. Eles colocaram por terra, como memcionei, as suposi¢cdes negativas
de Protasio Frikel, Gottfried Polykrates, e outros que temiam pelo desaparecimento da cultura
kaxuyana. Assim, ao contrario do que muitos possam pensar, a iniciativa kaxuyana ndo pode
ser circunscrita a um mero desdobramento de politicas salvacionistas, como aquelas que
tiveram lugar na Unesco e grande repercussdo no Brasil, voltadas a salvar os ultimos vestigios
de culturas sobreviventes, mas que estdo irremediavelmente fadadas a dissolucdo. Os
Kaxuyana estdo vivos. A cultura kaxuyana esta viva.

Muito havia a ser pesquisado, pouco foi o tempo. Entre os desdobramentos desta
pesquisa, vislumbro, desde ja, a perspectiva de uma outra pesquisa voltada para a analise das
colecBes de artefatos kaxuyana, material inicialmente coletado durante o estdgio doutoral
PDSE, financiado pela Capes. Entendo que esse tipo de pesquisa podera contribuir de alguma
maneira com as investigacdes sobre colecdes etnograficas dos indigenas que vivem no Brasil,
mas penso que, acima de tudo, podera auxiliar na continuidade das acdes e projetos dos
Kaxuyana por seu kwetoh kumu. Um outro desdobramento, também ja em andamento, se
refere a elaboracdo de um filme sobre o que se coloca nesta tese, registrado em horas de
material audiovisual, coletado durante 0s quatro anos em que realizei pesquisa de campo na
aldeia; sdo imagens e relatos preciosos que merecem um tratamento apropriado e que podera
narrar, numa outra linguagem, aquilo que se discutiu ao longo dessas paginas?®. Os
Kaxuyana da aldeia Santidade se mostraram anfitrides cordiais e mestres generosos com

gquem muito aprendi sobre sua cultura.

2% Guardadas as devidas nuances, diria que o olhar antropoldgico relativizador que procurei imprimir neste
trabalho me fez lembrar, em parte, aquele descrito por Abreu (2005), acerca de sua pesquisa realizada no final
dos anos de 1980 no Museu Histérico Nacional. O exercicio de uma reflexdo sobre a questdo da valorizagdo do
kwe’toh kumu kaxuyana da doutoranda passou, de alguma maneira, pela perspectiva interessada de intervencéo
da docente universitaria. Espero que a perspectiva académica, reflexiva, com suas especificidades, tenha sido
arejada com o debate interno de um programa de extensdo universitario, voltado para a atuacdo no campo do
patrimonio.
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A guisa de conclusdo, a reconstrucio da casa tamiriki condensa o bindmio
invencao/permanéncia. Valorizar a cultura kaxuyana, a partir da casa, mostrou que a propria

memoria social se constitui de selecdo e ndo de reproducédo do passado.
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