Tradugao

DA COSMOLOGIA A HISTORIA:
resisténcia, adaptagao e consciéncia social

entre os Kayapo

Terence Turner

INTRODUGAO

A principal caracteristica do trabalho
antropol6gico na Amazdnia, nos Gltimos 25
anos, tem sido a divisdo entre pesquisa e
atividade de apoio enfocando as relagbes dos
povos indigenas com a sociedade nacional € o
capital internacional, e aquilo que se poderia
chamar de pesquisa antropoifgica “pura” ou
“tradicional”, focalizando as sociedades e cul-
turas indigenas tomadas isoladamente no
“presente etnogrifico”, abstraidas de sua
realidade histérica, politica e econdmica. Tanto
uma quanto outra dessas correntes separadas,
porém paralelas, produziram resultados impor-
tantes; mas tenderam a excluir-se uma 2 outra,
em acentuado gran. Pode-se perceber isto até
mesmo em trabalhos de um mesmo autor abor-
dando os dois géneros. Escrever sobre as lutas
dos povos indigenas com a sociedade nacional
ou com o capitalismo internacional, em geral,
tem significado deixar de dedicar a devida
atencdo as formas sociais ou culturais indigenas.
enquanto que um enfoque sobre estas normal-
mente parece possivel somente se realidades

culturais e politico-econdmicas do contato inter-
étnico sao excluidas do horizonte teérico.

Esta situagao, todavia, comegou a mudar ha
mais ou Menos cinco anos. A principal razio que
concorren para tal mudanga foi o sucesso
inesperado de muitas tribos amazonenses em
manter sua identidade social, cultural e étnica.
Muitas comunidades indigenas niao s6
comseguiram opor uma resisténcia eficaz contra
as depredagbes de elementos da sociedade
nacional, como aumentaram sua populagio e, ao
mesmo tempo, demonstraram uma
supreendente habilidade para adquirir e
dominar aspectos da cultura nacional: desde a
lingua portuguesa até a medicina e as
telecomunicagoes, sem “perder sua cultura”. Na
verdade, este fendmeno histérico geral
comecol, em muitos grupos, no final dos anos
60, no momento de maior desespero no mundo
como um todo e na comunidade antropologica
em particular, em relagdo as perspectivas de
sobrevivéncia dos povos e culturas amazonenses,
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mas seus efeitos cumulativos s6 comegaram a se
manifestar como tais nesta década.

Um importante aspecto deste processo foi o
desenvolvimento da auto-consciéncia cultural e
da consciéncia £tnica. Cada vez mais os povos
indigenas percebem a afirmagio de suas culturas
tradicionais e a manuten¢ao de suas instituigoes
sociais e ritos tradicionais como parte integral de
sua resisténcia politica & perda de suas terras,
recursos € poderes de auto-determinagdo. Na
medida em que os povos indigenas assumiram
uma nova importincia politica e te6rica como
atores em seu proprio beneficio, como pessoas ¢
agentes, € nao como como vitimas, tornou-se
mais importante compreender seus padroes
ideolégicos e suas formas de agio coletiva.
Finalmente. as socicdades e culturas indigenas
comegatram a aparecer como fatores
significativos em situagdes de interagdo
inter-6tnica. Na medida em que um nmero cada
vez maior dessas situagdes comegou a assumir
um grau de estabilidade, tornou-sc cada vez mais
aparente guec os estudos antropolbgicos de
friccao inter-étnica teriam que dar methor conta
das formas culturais e sociais nas quais 0s povos
indigenas estavam articulando suas agdes e
atitudes em relagdo & sociedade nacional. Do
mesmo modo. o engajamento 6bvio dos sistemas
culturais e sociais dos povos indigenas nas
formas e circunstincias de sualuta histérica para
alcancar um modus vivendi vidvel com a
sociedade nacional fez com que ficasse cada vez
mais dificil, para os pesquisadores que davam
prioridade aos aspectos culturais, ignorar o
centralismo da situagio da fricgdo inter-étnica
para seu trabalho. Ao compelir pesquisadores
de orientagdo etnogrifica mais convencional a
levar mais em consideragio situagoes
pragmaticas e fatores historicos, esta situagao
comegou a ter efeitos tedricos salutares. Os
estudos semibticos e estruturalistas, nio
contextualizados, comuns nos anos 60 ¢ 70,
comecaram a ceder lugar a formas de andlise
cultural com maior fundamentagio sociologica,
historica e material.

Um dos modos pelos guais a relevincia das
formas sociais ¢ culturais indigenas tem se
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manifestado na situagao de fricgao inter-étnica
¢ 0 sucesso diferencial de certos tipos de
sociedades indigenas, e o relativo fracasso de
outras, para perseverar na sua existéncia cultural
gragas a uma resisténcia eficaz. Estas diferengas,
claro, ndo sao novas em si mesmas. Em 1962
Darcy Ribeiro notou que sociedades com
instituicbes comunais fortemente desenvolvidas
e grandes aldeias, tais como as dos Ge? e Bororo,
tenderam a se manter com muito mais sucesso
do que grupos como os Tupi e Carib, que
careciam em geral de instituigdes sociais
coletivas e viviam em pequenos agrupamentos
dispersos.

Darcy, politica e teoricamente um homem de
seu tempo, explicava este fato em termos
externos: os Tupi e os Carib foram mais
facilmente assimilados devido  sua organizagéo
social ¢ padrao familiar dispersos, que se
assemelhavam mais aqueles da fronteira da
sociedade nacional do que as grandes aldeias Ge
com seus exdticos sistemas de metades e
instituigdes cerimoniais. Esta anélise contrasta
significativamente com as reformulagoes
antropolégicas contemporineas do mesmo
fendmeno, baseadas em caracterizagdes
internas dos sistemas sécto-culturais que lhe
dizem respeito, por exemplo o modelo de
Viveiros de Castro para a sociedade € a pessoa
Tupi, que as vé como “a-corporadas” ¢ em
processo continuo de “incorporagao” do Qutro
exterior e assim “centripetas”, em contraste com
os “corporados” e agressivamenic “centrifugos”
Ge. O presente estudo apresenta igualmente
uma anilise “interna” do processo, através do
qual uma sociedade Ge, os Kayap6, conseguiu
afirmar um impressionante grau dec
solidariedade politica ¢ social e continuidade
cultural em face de desafios excepcionalmente
rigorosos, originirios de poderosos elementos
da sociedade nacional.

Na atual conjuntura da pesquisa
antropologica no Amazonas, parece-me, entao,
que o desenvolvimento histérico esté
compelindo a consequéncias sem precedentes,
jamais vistas entre os pesquisadores, daquilo
que no passado foram orientagdes tebricas
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mutuamente exclusivas, numa abordagem mais
sistematica das sociedades e culturas indigenas,
no contexto da situagho de relagdes
inter-étnicas. Neste ponto, questdes tebricas €
etnogréficas polémicas continuam de pé, sem
resposta. Qual ¢, por exemplo, a forma cultural
da “situacio da fricgao inter-étnica” do ponto de
vista das sociedades indigenas; e como os termos
em que eles véem esta situagio se relacionam
com suas estruturas sociais ¢ cosmoldgicas
gerais? Que transformagdes estao envolvidas na
consciéncia social indigena quando a situagio
total de coexisténcia inter-étnica, em vez da
sociedade indigena por si mesma, vem a se
definir como categoria relevante de
“sociedade”? Parece-me que estas questdes
tornaram-se o centro da agenda contemporénea
central da pesquisa antropol6gica na Amazdnia,
e & acima de tudo a elas que esta comunicagio é
dirigida.

O RESSURGIMENTO DOS KAYAPO
1970-1987

Backgreund Etnogréfico, Histérico e de
Pesquisas

Os Kayap6é sao um povo relativamente
grande, de lingua Ge, do sul do Par4. Somam
hoje quase 2500 individuos ¢ estao divididos em
dois grupos principais. Destes, os Xikrin, que se
situam mais ao Norte, formam duas aldeias, no
Bacaj4, proximo a Altamira e o Catete (VIDAL,
1977). O grupo mais ao Sul, origindrio de um
Gnico grupo ancestral dos Gorotire,
compreende 14 aldeias e uma populagéo total
ligeiramente superior a 2000 pessoas. Este texto
trata especificamente deste grupo do sul g, em
particular, de suas duas maiores comunidades,
o0s Gorotire no Rio Fresco ¢ os assim chamados
“Txukahamie” do Xingu, hoje localizados na
nova aldeia de Kapot, fogo ao norte do Parque
Nacional do Xingu, proximo & cachoeira Von
Martius. Venho conduzindo trabalho de campo
entre esses grupos hd, respectivamente, 25 e 20
anos. Embora os dados e acontecimentos que et
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relato sejam derivados especificamente destas
comunidades, acredito que, em graus varidveis,
sejam representativos de outros grupos Kayapo.

Qs Gorotire foram pacificados em 1947 e os
Kayap6 do Xingu, entre 1952 ¢ 1958. Até bem
recentemente ambos grupos viveram em relativo
isolamento das fronteiras de colonizacio ou da
indistria extrativista, quando foram abertas ¢
comecaram a ser exploradas minas de ouro a 15
quildmetros de Gorotire. As circunstincias da
pacificagdo, o subscqiiente contato com as
agéncias do governo nacional e com as missoes
religiosas e o envolvimento na extragdo de
produtos comerciais, tais como a castanha do
Par4, diferiram significativamente entre os dois
grupos, como em breve descreveremos. Essas
diferengas refletem-se em divergéncias
significativas entre as atuais politicas e atitudes
das duas comunidades em relagio 2 sociedade
nacional; contudo, por sua importdncia, essas
divergéncias tornam ainda mais impressionante
a convergéncia essencial dos dois grupos em
idé&ias basicas, atitudes e ideologia.

As comunidades Kayapd tendem a ser
grandes para os atuais padroes amazonicos. Em
fevereiro de 1987, Gorotire contava com uma
populagao de 693, Kapot com 349 Kayap6 e um
grupo adicional de 24 Suyi, somando 373 no
total, mas, historicamente, essas aldeias
alcangaram populagdes bem superiores a 1000.
A residéncia é matri-uxorilocal. A forma
tradicional de aldeia, ainda encontrada em
Kapot, é a de um circulo de casas de familia
extensa ¢m volta de uma grande praca central,
no centro da qual fica a casa dos homens. A casa
dos homens, tradicionalmente, é a residéncia
das faixas de idade dos jovens ndoiniciados e dos
solteiros e o lugar da reunido das associagoes de
homens maduros. Estas associagdes, lideradas
por chefes chamados “cantadores”, 530 0s
principais grupos politicos da sociedade. As
sociedades de homens maduros e os solteiros
também compreendem unidades militares e
cerimoniais, em que os “cantadores” servem
como lideres guerreiros ¢ rituais. As mulheres
também se organizam em associagdes comunais
divididas em faixas etarias, com importanies
fungdes cerimoniais embora sem fungoes
politicas. As cerimbnias conduzidas por esses
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grupos coletivos sdo principalmente ritos de
passagem, dos quais se destacam a iniciagio e a
nominagao. Estes dois tipos de rituais enfatizam
a importincia de relagdbes familiares
extra-nucleares (respectivamente, asrelagbes de
afinidade e as categorias de onde sacm os
nominadores: avds, tios maternos, tias paternas).
Desta forma, eles enfatizam a incompletude e
dependéncia da familia nuclear e de seus
membros em relagio & familia extensa ¢ a
comunidade como um todo. As permutagdes de
cstrutura familiar produzidas pelas cerimdnias
comunais definem a estrutura da famiflia extensa
€ servem como critérios de recrutamento das
instituigdes coletivas da comunidade, que
realizam as cerimdOnias. Assim, as instituigoes
comunais tanto incorporam a estrutura do grupo
doméstico da familia extensa como servem para
reproduzi-la. A sociedade como umtodo & assim
organizada de acordo com um principio de
“hierarquia recorrente”, no qual cada nivel
reproduz 0 mesmo padrido estrutural. Este
principio se aplica ndo somente aos niveis de
instituigbes comunais ¢ 4 unidade residencial
familiar, mas também & construcio social da
pessoa.

As condigdes sob as quais os Gorotire
estabeleceram relagdes pacificas com a
sociedade nacional foram trauméticas. O grupo
hoje chamado “Gorotire” constituin uma facgao
da comunidade ancestral que tinha o mesmo
nome, que se dividiu em faccdes mutuamente
hostis em 1936. A facgio que veio a ser os atuais
Gorotire, na época cerca de 800 pessoas, buscou
refiigio da perseguigio de uma das outras
facgoes entre a populagio neo-brasileira de
Nova Olinda em 1937. Nova Olinda ndo possuia
os recursos médicos e alimentares necessérios
para lidar com um nimero tio grande de
refugiados e o SPI (Servico de Protecdo aos
fndios) foi incapaz de providenciar uma
assisténcia efetiva. O grupo foi removido vérias
vezes para outros lugares, mas foi dizimado por
epidemias, por outras divisdes em facgdes ¢
condigdes de vida miscréveis, a tal ponto que
eles foram reduzidos a apenas 100 individuos
dez anos apés o contato inicial em Nova Olinda.
Uma missdo protestante, estabelecida em 1938,
teve mais éxito do que o SPI em prestar
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assisténcia médica ¢ garantir a confianga dos
lideres da comunidade, o que levou a uma
amarga rivalidade entre o encarregado do SPl e
a missdo. Tanto a missdo quanto o SPI
estabeleceram seus postos diretamente no
interior da comunidade indigena, um padrio
que se mantém até hoje. O desespero provocado
pela doenga, a dristica queda populacional € a
dependéncia que elas induziam em relagdo ao
SPI ¢ a misséo foram as realidades dominantes
dos primeiros trinta anos da existéncia de
Gorotire. Logo ap6és a comunidade ter sido
removida para seu local atual, em 1947, ela foi
reconstruida, por ordem do novo encarregado
do SP], na forma de uma “rua” (isto ¢, duas
fileiras paralelas de casas), abandonando assim
o tradicional plano circular da aldeia. Esta
reconstrucio foi um sintoma das pressoes para
assimilag¢do exercidas sobre os Gorotire durante
todo este perfodo e de sua relativa impoténcia
para resistir a elas.

A experiéncia de contato e coexisténcia com
asociedade nacional do grupo dos Kayap ao sul
do Xingu, que hoje moram na aldeia de Kapot,
nao poderia ter sido mais diferente. Eles foram
contatados pacificamente pelos irméos Villas
Boas em 1952 e 1953 £ por estes induzidos a
aceitar presentes periddicos, em forma de
mercadorias e assisténcia médica, em troca de
sua livre associagio com a administragio do Alto
Xingu através da Fundagao Brasil Central, que
posteriormente tornou-se o Parque Nacional do
Xingu. Eles nunca tiveram missionarios
evangélicos e ninguém da FBC ou do PNX
residindo na aldeia até meados dos anos 70,
quando uma série intermitente de funcionarios
e equipes paramédicas ocuparam um conjunto
de cabanas construidas a uma distancia de varias
centenas de metros da aldeia. Eles nunca
passaram por epidemias graves que resultassem
em grandes perdas populacionais, nem tiveram
a experiéncia de¢ nenhuma perda séria de terra
on de autonomia interna, até a crise de 1971,
quando uma nova estrada do sistema
transamazOnico, a BR-080, foi deliberadamente
projetada através do Parque Nacional do Xingu,
num ponto designado a amputar o territério
Kayap6 na segdo norte do Parque. Este
acontecimento e a subsegiente apropriagio
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ilegal de suas terras pelo governo nacional
forcaram a comunidade a mudar-se para um
novo local fora da irea roubada. Uma disputa
sobre qual 0 caminho a seguir conduziu a uma
fissura da comunidade em duas facgoes,
estabelecendo respectivamente as aldeias de
Kretire e Jarina.

Este breve retrospecto de fatos histéricos e
etnogrificos pode servir de fundo para um
relato, ao qual me dedicarei agora, dos
acontecimentos dos Gltimos quinze anos nos dois

grupos.

COLONIZANDO OS
COLONIRZADORES: tomando controle
da estrutura institucional de
dependéncia

1. Gorotire

Hoje, em Gorotire, o posto da FUNAI ¢
dirigido pelos proprios Gorotire. O funcionério
responsdvel e o operador do ridio de ondas
curtas — através do qual! o Posto, em nome da
comunidade, se comunica com o escritério da
FUNAI em Redengic ¢ com as demais
comunidades Kayap6 providas de radio—sio
nativos de Gorotire. O escritério da FUNAI em
Rendencdo ocupava, até recentemente, umsa
casa que os Gorotire alugaram ao 6rgio tutelar.
Ela foi comprada juntamente com um grande
rancho nos arredores da cidade, para acomodar
os membros da comunidade que fazem compras
ou viagens de negdcios (estas altimas
relacionadas principalmente com transagdes
bancdrias com a conta comunitdria do ouro ou
as contas individuais dos chefes, derivadas dos
direitos sobre a madeira ou de reunides com o
pessoal da FUNAI.

O avido da aldeia ou, caso este nio esteja
disponivel, taxis-aéreos contratados pela aldeia
com seu proprio dinheiro, fazem viagens
freqientes as cidades de Redengio e Belém
para negbcios, compras ou urgéncias médicas.

72

As mercadorias sdo compradas com fundos
comunitirios ou com as contas bancérias dos
chefes — resultantes de direitos sobre o ouro e a
madeira, respectivamente — ¢ despachados para
a aldeia por aviio ou, na estagdo seca, por
caminhdo, usando uma nova estrada que a
comunidade acabou de mandar construir pelo
concessionario de madeira, que leva de Gorotire
A mina de ouro de Cumaruzinho, onde ela se liga
com a estrada que leva de 14 a Redengio.

O avido dos Gorotire € comandado por um
piloto brasileiro, empregado fixo, pago pela
comunidade. Os dois caminhoes, o carro e vérios
barcos a motor da aldeia sdo dirigidos por
motoristas Gorotire licenciados. A manutencio
dos motores dos caminhdes e dos barcos é feita
parte por mecanicos indigenas e parte por um
empregado do Posto, brasileirc. Este mesmo
empregado também mantém o gerador i
gasolina que alimenta o transmissor de radio,
bem como as luzes da rua quc 4 noite iluminam
a praca principal € a maioria das casas.

Os enfermeiros de Gorotire dirigem o
ambulatério e a enfermaria, junto com
enfermeiros brasileiros empregados
dirctamente pela comunidade e uma enfermeira
da FUNAL A enfermaria, com oito camas para
pacientes internados, uma farmécia grande e
com bom estoque de remédios e o dispensério
para pacientes ndo internados foram
construidos € montados, em grande parte, com
equipamentos € medicamentos proporcionados
por fundos comunitérios (derivados dos direitos
sobre a madeira). Uma nova escola com duas
grandes salas de aula e varias salas auxiliares {oi
construida com dinheiro comunitario oriundo
da mesma fonte. Uma professora da FUNAI da
aulas de portugués € de aritmética, ¢ um dos
missionarios ensina a escrever em Kayapo.

Um Gorotire convertido conduz o0s servigos
dominicais da missdo, mas afora isto parece
estar satisfeito em nio fazer proselitismo: os
10% da aldeia que assisten aos servigos
continuam a participar integraimente da vida
cerimonial da aldeia e, por outro lado,
distinguem-se dos demais companheiros da
aldeia, principalmente por privarem-se de fumar
e de manterem relagoes sexuais extra-conjugais.
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Os missiondrios estrangeiros nio praticam mais
o trabalho religioso abertamente (embora um
deles ensine a ler em Kayapd). Parece que a
proporgao da comunidade ativamente ligada a
missao reduziu-se 3 metade ou menos dametade
nos iltimos vinte anos e que os Gorotire estao
mais longe que nunca da conversio ao
Cristianismo.,

Os Gorotire estabeleceram cinco postos de
guarda nas fronteiras de sua reserva,
recentemente demarcada, que consistem em
casas para os jovens solteiros que patrulham a
fronteira {que fazem um rodizio mensal) e para
os trabalhadores bragais brasileiros, em pistas
de pouso, e em rogas para o provimento da
guarnigdo. Os trabalhadores brasileiros (dois
por posto) sdo pagos diretamente pela
comunidade. A cada dois meses o avido Gorotire
faz vdos de inspegao nas fronteiras da reserva e
aterrisa nos postos para receber relatorios das
patrulhas e trazer suprimentos. A funcio das
patrulhas € prevenir invasio da reserva por
posseiros, garimpeiros ou outros individuos nao
autorizados pelos Kayap6. Vérias incursoes
ilegais foram enfrentadas logo apds o inicio das
patruthas coordenadas do ar em 1985 (os
garimpeiros e grileiros, localizados do alto e
confrontados pelas patruthas, sairam sem tentar
resistir). Desde entao, incursdes ocasionais por
madeireiros ¢ garimpeiros tém sido enfrentadas
da mesma maneira.

Os Gorotire também administram e policiam
as minas de ourc de Maria Bonita ¢
Cumaruzinho. Nesta dltima eles mantém uma
forga policial de quatro “guerreiros” (como sdo
chamados pelos garimpeiros) que portam
apenas bordunas indigenas . Em Maria Bonita,
a mina maior, eles mantém uma forga policial
idéntica e um capataz que € também o contador
da tribo (ele aprendeu aritmética nas aulas
ministradas por missionérios e professores da
FUNALI, durante dois anos). A Caixa Econdmica
Federal mantém um escritorio em Maria Bonita
que compra ¢ ouro encontrado pelos mineiros
da mina local ¢ de Cumaruzinho (a lei brasileira
manda que todo ouro extraido no Brasil seja
vendido ao Tesouro Nacional 2 uma taxa

legalmente fixada). Apés o acordo a que
chegaram o governo brasileiro e os Gorotire,
depois que estes conseguiram apoderar-se da
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mina em 1985, os mineradores pesam seu ouro
no escritério do Tesouro, do qual recebem um

‘recibo da quantidade, o qual eles levam ao

escritério vizinho dos Kayap6, onde o contador
dos Gorotire registra em livro contébil a
quantidade mostrada no recibo e carimba o
recibo do minerador. Este leva seu recibo
carimbado de volta ao escritério da Caixa
Econdmica e recebe seu pagamento. Todo final
de més os Gorotire recebem um depésito do
Tesouro correcspondente a 13% do valor bruto
de ouro extraido naquele més nas duas minas, e
conferem-no com seus proprios registros.

O contador-administrador também
supervisiona as muitas concessdes (as
lojas/armazéns de suprimentos basicos, vendas
de refeigdes ¢ refrigerantes) nas minas,
assegurando-se que eles se¢ enquadram nos
niveis de prego fixados pela tribo para todos os
itens vendidos. Os Kayap0 proibem a
concorréncia de pre¢os ou o aumento nao
autorizado de pregos de seus concessionérios ¢
cobram um aluguel mensal. Eles também
proibem bebidas alcoolicas, armas de fogo e
mulheres, o que explica a variedade
relativamente limitada de concessdes
comerciais em contraste com o que se poderia
esperar numa comunidade de 3.000 garimpeiros.
Isso também conta muito para expressar a
auséncia de problemas que a diminuta forga
policial tem tido para manter a ordem nos dois
garimpos. A presenga apoiadora da policia
federal brasileira nos dias de pagamento em
Maria Bonita tamb&m € um fator que sem davida
contribui para essa auséncia de incidentes
violentos.

Um terceiro fato que merece muito desse
crédito, contudo, é o uso deliberado pelos
Kayap6 de sua reputagio entre os garimpeiros e
a populagio da regiao em geral como selvagens
sedentos de sangue que se agarrariam com
prazer 3 oportunidade de deter um garimpeiro
mal comportado para abrir seu crénio com sua
borduna de guerra. Os duzentos guerreiros
Kayapé que tomaram a pista de pouso de Maria
Bonita, em 1985, também estavam, em sua
maioria, armados de suas bordunas tradicionais
em vez de armas de fogo ( que todos possuiam,
mas a maioria havia deixado em casa). Eles
também estavam pintados e enfeitados com seus
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cocares de penas, um estilo seguido
freqiicntemente pela policia Kayap6 de hoje nas
minas. Os Gorotire estdo bem conscientes das
associagdes despertadas por sua aparéncia e
armas tradicionais entre os brasileiros locais ¢
reconhecem que estes esteredtipos étnicos
{somados ao conhecimento de que a aldeia de
Gorotire estd a apenas dois quildmetros de
distincia e poderia fazer chegar, imediatamente
caso necessirio, uma forga de duzentos homens
armados em auxflio 4 policia da mina) podem
assegurar a obediéncia muito mais
eficientemente do que varios batalhdes de tropas
armadas convencionalmente. Assumem, assim,
a imagem que lhes € atribuida.

-

Como mercadoria bem associada &
hegemonia da tecnologia ocidental , o
equipamento de video-cassele sé perde em
prestigio para o avido. Os Gorotire tinham tido
experiéncias com fotografos e de vez em quando
com visitantes fazendo filmes; muitos haviam
visto monitores de televisio em visita a cidades
brasileiras. Por volta de 1985 eles adquiriram
suas proprias cimeras ¢ monitores. O individuo
que aprendeu a usar o gravador de video, é
interessante notar, foi uma garota do grupo
etério das virgens, jovens solteiras. Por ordem
dos chefes e outros da comunidade, ela o usa
para filmar cerimdnias conduzidas em Gorotire
e outras aldeias Kayap6, para ter um registro da
cultura tradicional “para que nossas criangas
vejam e nunca se esquegam”, como colocou para
mim um dos chefes. Um uso ainda mais
interessante, que cles ddo a essa cdmera de
video, € a gravagao de encontros com
representantes do governo brasileiro, para que
os Kayap6 possam ficar com um registro fiel ¢
inegével do que foi dito e prometido a eles. Em
um nivel mais prosaico vale a pena notar que as
gravagbes em fitas cassete sio muito populares
e usadas rotineiramente por scus proprietérios
para gravar cangdes ¢ performances de suas
cerimdnias tradicionais, bem como para tocar
fitas de miisica popular brasileira comercial.

Em resumo, na Gltiima década os Gorotire
assumiram, sistematicamente, os principais
focos institucionais e tecnol6gicos de
dependéncia com relaglo & sociedade brasileira
dentro de sua comunidade na reserva. Em lugar
de destruir a “arquitetura da dependéncia” que
estas instituigbes e objetos constituem, cles

T4

fizeram-nos seus, convertendo-os no
fundamento da autonomia local da comunidade.

2. Kapot

O mesmo processo ocorreu em Kapot,
embora ele tenha tomado formas bastante
diferentes, dado que as manifestagdes locais da
hegemonia brasileira foram diferentes. Também
em Kapot, um Kayapé da comunidade local
assumiu o papel de chefe do Posto da FUNAI,
estabelecido no comego dos anos 70 em Kretire,
mas apenas esporadicamente ocupado por
funcionarios brasileiros. O chefe do Posto e seus
assistentes Kayap6 mantém contato didrio com
outros postos e com a sede da FUNAI peloradio
transmissor de ondas curtas mantendo também
o gerador que lhe da energia. Trés pilotos
habilitados dirigem ¢ fazem manutengao
mecinica leve nas trés lanchas da aldeia. Como
ainda nao ha pista de pouso em Kapot ¢
nenhuma estrada, obviamente isto esgota a
categoria de transporte motorizado. Um
enfermeiro em Kapot fornece medicamento da
farmicia comunitiria, embora um casal de
enfermeiros brasileiros da FUNAI resida hoje
na aldeia e tenha responsabilidade oficial pelas
instalagoes. Uma professora da FUNAI também
passou a morar na aldeia, embora ainda nio haja
escola, e ela ainda nio deu nenhuma aula. Todos
os trés trabalhadores brasileiros da FUNAI sao
subordinados ao chefe Kayapé do Posto da
FUNAI em Kapot. Por seu lado, ele est4
subordinado aos chefes nativos da aldeia, acima
de tudo, a Raoni.

Os Kayap6 de Kapot, contudo, nio se
contentaram em afirmar autoridade e controle
sobre os lagos institucionais e tecnoldgicos entre
sua propria comunidade e a sociedade
brasileira. Um nativo da comunidade ascendeu
agora ao posto de chefe administrativo do
Parque Nacional do Xingu como um todo. Este
homem, Mekarom, foi levado ainda menino
pelos irmios Villas Boas ao Posto Leonardo,
sede do parque, como aprendiz. Tal como Raoni
antes dele, ele aprendeu portugués e os
caminhos da administracéo brasileira, mas ele
comegou mais jovem, ficou mais tempo e
aprendeu muito mais. Hoje ele tornou-s¢ um
importante funcionéirio na estrutura nacional da
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FUNAI e a mais alta autoridade, indigena e
brasileira, na drea do Parque.

Bedjal € outro indigena da comunidade
Kayap6 que se tornou funciondrio tmportante
do Parque; nos Gltimos seis anos tem se
encarregado da balsa no cruzamento da rodovia
BR-080 no Xingu. Mecinico experiente
(aprendeu depois que os Kayapd expropriaram
uma lancha a motor dos trabalhadores
brasileiros que vieram trabalhar na BR-080, em
1971, no Xingu), Bedjai nao s6 opera e mantém
a balsa motorizada, mas também faz a
manutengio pesada das lanchas de Kapot. Uma
delas ¢ geralmente mantida no porto da balsa e
a administragio do Parque fregiientemente a
toma cmprestada para missdes nos outros
postos. Bedjai também faz muito trabalho
particular nos caminhdes e 6nibus que usam o
cruzamento. Ele passou a ter, entre os
brasileiros que vivem ao longo da estrada, a
reputagaoc de ser o melhor mecénico da area.

O cruzamento da BR-080 {cerca de 10 horas
de lancha de Kapot rio acima) é o ponto mais
sensfvel na fronteira do Parque. Era sem divida
a fronteira mais ao norte do Parque do Xingu
entre 1971 e 1983 e ainda € o finico ponto de
acesso por terra a ele. Estabeleceu-se um posto
de guarda no local para impedir que pessoas nio
autorizadas entrassem no Parque saindo da
rodovia. Também existe uma pista de pouso no
Posto, um transmissor de ondas curtas que
informa Kapot e o escritério do Parque da
chegada de viajantes (freqiientemente indigenas
voltando de Brasflia ou de outras cidades
brasileiras) que precisam ser transportados para
adiante por barco 2 motor. Bedjaf ¢ a figura
central neste miolo de transporte e comunicagio
entre 0 Parque e o mundo exterior.

Os Kayap6 de Kapot, ndio menos que os
Gorotire, conseguiram desta forma estabelecer
o controle sobre todos os pontos importantes da
regido de conexdo e dependéncia entre si
mesmos € 0s brasileiros. Em ambos os lugares, o
padrio de dependéncia estabelecido no contato
foi “recolonizado” internamente pelos Kayapé,
deixando-os com o controle dos aparatos,
estabelecidos originalmente pelos brasileiros
para controlar os Kayapé. O resultado & que
ambos os grupos tornaram-se essencialmente
independentes e auto-governaveis dentro de sen
préprio territério,
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DE UMA “HIERARQUIA ROTATIVA®
PARA UMA HIERARQUIA DE
CLASSE ?

O éxito da recolonizagao da estrutura
institucional de dependéncia tanto em Gorotire
quanto em Kapot criou ao mesmo tempo novas
oportunidades ¢ novos problemas. Parece certo
que o equilibrio de forgas politicas nointerior da
comunidade serd afetado em pelo menos dois
caminhos opostos. O primeiro destes € que a
reafirmagdo do controle da comunidade sobre o
aparelho institucional de interagio com a
sociedade nacional-—aliado ao sélido
crescimento no tamanho das
comunidades — mudon a importincia relativa de
apoios & autoridade do chefe, que passa da
dependéncia nas rclagdes externas com os
brasileiros, através desses canais institucionais
para fontes de apoio dentro da prépria
comunidade.

O segundo cfeito principal é que os chefes,
em sua capacidade como diplomatas e
negociadores com os representantes da
sociedade nacional, junto com os jovens
iniciados que assumiram as diversas instituigoes
€ operagoes afravés das quais a comunidade se
relaciona com os brasileiros, passaram a formar
uma nova clite. Este pequenc grupo de
tecnocratas ¢ diplomatas € muito mais
desenvolvido em Gorotire do que em Kapot, mas
no primeiro coloca-se claramente um tipo de
problema com o qual a sociedade Kayap6 ainda
nio teve que lidar. A resisténcia geral para
manter transagbes monetdrias no interior da
comunidade € 0 compromisso da lideranga com
padroes tradicionais de reciprocidade
significou, até agora, que tem havido uma
diferenciagio relativamente pequena entre este
grupo como um todo e o resto da populagio, em
termos de propriedade ou estilo de vida no
interior da aldeia.

Em Gorotire, contudo, os chefes ji
representam uma excegao parcial a isto. Cada
um deles j& adquiriu uma empregada brasileira
(todas vém de Redengdo. a cidade mais
préxima) e eles (ou suas esposas) comegaram a
pagar outros Kayap6 para trabalhos pesados,
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como cortar lenha. Eles também tém contas
bancérias pessoais, scparadas da conta
comunitiria onde guardam as receitas do ouro.

Estas contas pessoais sao usadas para as
compras gerais da comunidade, mas a questio é
que s6 os chefes as controlam. Os chefes e os
jovens tecnocratas juntos controlam o acesso a
conta bancdria comunal e viajam no aviao, nas
lanchas ou nos demais veiculos para cidades
brasileiras (uma das principais prerrogativas de
papéis na elitc administrativa). Eles também
negociam com a FUNAI os embarques de
mercadorias e suprimentos médicos. E muito
dificil para os membros comuns da comunidade
tomar parte em qualquer destes assuntos cu
exercer qualquer controle sobre estas decisoes,
em parte porque lhes falta o conhecim=nto
requerido e em parte porque existe um
sentimento geral de “vergonha” (pia’am) a
respeito de usar o forum piblico da casa dos
homens para levantar assuntos de dinheiro ou o
controle da propriedade, o que implicaria seja
na critica dos chefes, seja na defesa dos
interesses privados do interlocutor.

O resultado ¢ gue as institnigdes comunais
Kavap6 nao possuem nenhuma maneira de
tratar com 0s problemas potenciais criados pelo
crescimento da nova elite. O controle, mais do
que o aumento de propriedade privada, € assim
neste ponto o principal foco de desigualdade
entre a nova “clite” € o resto da comunidade.
Esta desigualdade até agora nao gerou tensoes
sérias na comunidade, mas cria o potencial para
iss0. ¢ atualmente nao existe nenhuma solugéo a
vista.

A TRIBO MUITO PROPRIA DE
BRASILEIROS DE GOROTIRE
(Gorotire’s very own tribe of
Brazilians)

Uma série peculiar de acontecimentos em
Gorotire tornou-se ¢ mais recente drama
simbélico da “colonizagdo dos colonizadores™.
Por volta de 1982, um grupo ds=
aproximadamente 60 romciros, seguidores do
movimento messidnico do Padre Cicero no

7€

Cear4, foram descobertos pelos Gorotire
construindo rogas em um local entre o Rio
Murure ¢ 0 Rio Fresco. Eles explicaram que
vinham viajando pela Amazdnia hd muitos anos,
buscando uma imagem santa que o Padre Cicero
deixara numa caverna em algum lugar da regio.
No inicio, os Kavapd pensavam que eram
grileiros intencionando permanecer em Sua
terra permanentemente € estavam preparados
para expulsi-los a for¢a. Os romeiros, contudo,
pediam apenas o direito de permanecer na drea
o tempo suficiente para repor seus suprimentos
de alimentagdo. Percebendo que eles eram nao
s6 extremamente pobres mas também humildes
e pacificos, os Kayapo cederam a seu pedido.

Os romeiros tiveram permissio para fazer
sua roga em um local a cerca de um dia de
caminhada de Gorotire. Periodicamente eles
trazem produtos da roga para a aldeia e recebem
facas, machados, facoes, anzdis e linha de pesca,
panelas e outros bens dos Gorotire. Os indigenas
também os chamam para fazer trabalho manual
entediante como limpar a praca da aldeia de
folhas cafdas e lixo. Nos dias em que eles se
dedicam a esse servigo, pode-se ver os Kayapd
sentados em cadeiras de tubos de aluminio nas
varandas de suas casas novas em estilobrasileiro,
atirando displicentemente cascas de banana na
praca ¢ estalando os dedos para chamar a
atencao de um humilde romeiro para apanhd-las
com seu carrinho de mao.

O RENASCIMENTO DO XAMANISMO

Uma das methores indicagdes do
renascimento da auto-confianga e da afirmagio
culturais dos Kayap6 € o renascimento da cura
xamanistica. O xamanismo & parte da cultura
Kavapd tradicional, mas sempre representouum
papel menor em comparagdo com a énfase na
cerimdnia coletiva.

Os xamas Kayapé faziam curas por vérios
meios, incluindo o tratamento com ervas e
“sugando” objetos patogénicos de dentro do
corpo. Nio usavam nem alucindgenos nem
tabaco para provocar transe, embora
frequentemente se soprasse fumaga de tabaco
sobre o paciente para expulsar os espiritos que
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cercam uma pessoa doente e tentam roubar sua
alma. Os xamis também praticavam magia
agricola ¢ de caga, ¢ feitigaria ("udju) ou magia
negra dirigida contra individuos ou grupos. Eles
localizavam a caga na floresta através de sonhos
e visdbes e aprendiam cangdes € costumes
cerimoniais de animais ou espiritos, -cuja
linguagem eram capazes de entender. Os Xamis
também tinham importantes func¢des nos
ataques e na guerra: podiam localizar inimigos e
predizer seus movimentos, interpretar
prességios do sucesso ou fracasso numa guerra,
¢ através de feiticaria infligir doencgas em aldeias
inteiras como complemento adjunto da agdo
militar,

O conhecimento de ervas medicinais e
férmulas mégicas nio estava, contudo, limitado
a0s Xamas,mas estava ¢ continua difundido entre
a populagac. Qualquer um pode “conhecer uma
cura” e € grande o universo de remédios
especfficos e técnicas migicas que sao de
conhecimento geral ou transmitidos entre
parentes. O “conhecedor de uma cura” (ou me
be kane mari) ndo é por conseguinte um xami
(Wayanga), que é obrigado a adquirir esta
vocagdo embarcando numa viagem espiritual em
transe, coma ou sonho, seguido de prolongado
aprendizado junto a um xama ativo.

A existéncia de caminhos alternativos de
acesso & maior parte de conhecimento xaméanico
parece ser consistente com uma falta geral de
énfase no papel do xami na cultura Kayapé
tradicional. O xamanismo, como papel de
caréter individual, baseado na aquisigao direta
de seres ou substincias “naturais” de origem
extra-social € a antitese do cerimonialismo
socialmente orientado dos Kavapé e outros
grupos Ge. O xamanismo, entretanto, tem um
papel importante, apesar de relativamente
marginal, na sociedade Kayap6 tradicional,
satisfazendo necessidades que nio poderiam ser
atendidas pelo sistema ritual comunal. Destas,
as mais importantes eram aquelas associadas a
crises individuais de satde e perigo coletivo na
guerra.

Nos anos 60 e 70 o0 xamanismo pareceu ter
caducado ou morrido como parte ativa da
cultura Kayap6. Nao encontrei nenhum xami
ativo em qualquer das comunidades em que
trabalhei durante este periodo (Gorotire.
Kubenkranken, Porori ou Kretire). Essa era
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ainda-uma época de epidemias resultantes do
contato, em gque a dependéncia da medicina
ocidental para evitar que se desenvolvessem
catastrofes demograficas pelo contato com os
brasileiros era tao forte que impossibilitava o
interesse pelos métodos de cura indigenas. Esta
dependéncia absoluta da medicina ocidental e o
término dos ataques guerreiros pareciam nao ter
deixado espago cultural para a pratica
xamanistica.

No entanto, na medida em que a situagio
médica estabilizou-se e a populagio comegou a
se recuperar dos desastres causados pelas
epidemias, o interesse pela cura indigena
renasceu. Entretanto, este novo despertar de
interesse foi causado tanto por preocupagoes
politicas quanto médicas. Os Mekranoti
meridionais (metukta) de Kretire estavam em
contato mais proximo com os grupos do Médio
¢ Alto Xingu, como os Kayabi, os Juruna e
Kamaiurd — todos os quais tém fortes tradigoes
xamanisticas — do que os outros Kayapé. A visita
inter-tribal é uma caracteristica importante do
xamanismo praticado no Alto Xingu, as pessoas
procuram xamas de outras comunidades tribais
para se curar.

O xamanismo, entdo, ¢ um dos pilares da
rede inter-tribal do Alto Xingu e os xamais
poderosos (freqiientemente os chefes desses
grupos) representam um papel importante na
politica inter-tribal. Este era um papel que
casava perfeitamente com as necessidades de
um individuo com pretensdes de lideranca
inter-tribal, de resisténcia pan-indigena i
sociedade ‘nacional, um papel a que Raoni, o
lider Kretire, cada vez mais aspirava, O
xamanismo podia fazer do lider da comunidade
nao apenas um ponto central na rede de
movimentos ¢ relagdes inter-tribais; seu
encanto, do ponto de vista do nacionalismo
cultural, é que é uma forma de conhecimento
exclusivamente indigena, independente da
medicina e da cultura ocidental. Em 1981, Raoni
declarou-se um wavanga. Seu pai fora um xama
praticante ¢ ele sustentou que fora ensinado por
ele. Contudo, ele também tomou emprestado
livremente das préticas Kayabi e Kamayura. Os
chefes Kayabi ¢ Kamavura foram
freqitentemente convidados a Kretire e Raoni e
outros visitaram-nos em suas proprias



comunidades. Logo, trés outros Kayap6 de
Kretire declararam-se xamas ¢ todos o0s quatro
sao hoje atuantes em Kapot.

Membros de outros grupos comegaram g ir
ao Kapot para se tratar. Em dezembro 1986, veio
vm casal de Gorotire e foram atendidos
conjuntamente por Raoni e os chefe-xamas
Kamayurd e Kayabi trazidos a Kapot para essa
ocasizo. A idéia espalhou-se até Gorotire onde
se diz que vérios Xamas, um dos guais uma
mulher, praticam o xamanismo, € contaram-me
que existem xamis em outras aldeias.
Entrementes, Raoni foi noticia na midia
nacional ¢ internacional por ter sido convidado
por Augusto Ruschi, um eminente naturalista
brasileiro, que estava 4 morte com um mal do
figado, para que praticasse uma cura Xamanica
no comego de 1986. Foi necesséria a intervengao
do Presidente da Repiblica, que deu sua
permissdo a Raoni para realizar a cura, Ruschi
morreu logo depois.

O ressurgimento do xamanismo Kavapé na
década de 80 parece assim ser um fenémeno
geral. Deve ser entendido como uma expressio
de um complexo de fatores, alguns médicos (a
melhoria geral da situagao médica ¢
demografica), alguns politicos {a concretizagio
de vantagens politicas do papel do xama nas
relacoes inter-comunais ¢ inter-tribais ¢ sua
consonancia com as ambigdes politicas de
lideres Kayap6 como Raoni) ¢ alguns culturais
(a reafirmacao de confianga ¢ orgultho no
xamanismo como uma “forma” indigena). Estes
aspectos politicos ¢ culturais foram
exemplificados no papel representado pelos
xamas na tomada da pista de pouso na mina de
Maria Bonita em 1985, Numa ressureigio da
tradicdo autenticamente Kavapd do papel do
xami em atacar, o grupo de guerra gue se
apoderou do campo de pouso estava
acompanhado por cinco xamas, que carregavam
remédios de feitigaria envoltos em montes de
folhas, que cles estavam prontos para disparar
de suas armas de fogo na dire¢ao de Sao Paulo.
Rioe Brasilia caso os Kavapd encontrassem uma
séria resisténcia ou fossem repelidos; como me
disse o lider do grupo: “nés sabiamos que
poderfamos ser mortos, mas s¢ iss0 acontecesse.
nos certificariamos que milhares de brasileiros
também morreriam”.
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DA COSMOLOGIA A HISTORIA:
transformacgoes culturais

Na cosmologia Kayap6 tradicional, a aldeia
Kayap6 autdnoma € o centro do espago social,
cercado por uma zona “natural” habitada por
animais ¢ povos inferiores ndo-Kayapo. Esta
dimensio concéntrica do espago € articulada em
termos do processo ciclico, reversivel, de
transformar a energia natural e as matérias
primas em forma social, cuja sintese € 0 processo
de socializagao, e a ruptura de formas sociais
mais uma vez pela energia natural, cuja sintese é
a morte, 4 qual os Kayvap6 referem-se
ritualmente como “transformagdo em um
animal”. O plano horizontal em que se define
esta relagdo ciclica, concéntrica, também €
interceptado por uma polaridade vertical
associada aos pontos cardiais do leste ¢ oeste. O
leste € a “raiz” do céu, o comego dajornada solar
¢, metaforicamente, também € o ciclo davida. O
oeste € a “ponta” do céu, o fim da jornada solar
e, metaforicamente, do ciclo de crescimento de
uma planta ou do ciclo da vida humana. O
espago “vertical” define-se assim por um
processo temporal visto como linear irreversivel,
mas infinitamente copidvel. Esta estrutura
cosmolégica de dimensbes complementares de
tempo-e$pago e processo social, incorporada no
plano da aldeia ideal, que estd também disposta
a0 longo de duas dimensdes complementares. O
circulo de casas de familia extensa circunda a
praga central, local da ceriménia comunal e das
atividades sociais, que por seu lado € circundada
pela zona de transicdo “negra” ou “morta” entre
a floresta e a aldeia, em que estao localizados o
cemitério ¢ os locais de reclusao ritual. A propria
praga central divide-se ao longo da dimensio
complementar do espago vertical entre as casas
dos homens do lado leste e oeste, representando
respectivamente as metades designadas como
“raiz” ou “inferior” e “ponta” ou “superior”. O
modelo de tempo-espago cdsmico incorporado
pelo plano de aldeia ideal € assim um modelo do
processo de produgio e reprodugdo social, em
que o ciclo da vida, definido como uma
alternincia reversivel de socializagao ¢ entropia
(ou retorno a um estado relativamente
desordenado da naturcza). ¢ classificado como
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um processo linear em Gltima instdncia
irreversivel mas que se repete indefinidamente.
Todos os niveis deste modelo séeio-cosmico.
desde a totalidade social, passando pelo grupo
doméstico até a pessoa individual, foram
concebidos como reproduzindo a mesma
estrutura bi-axial. A estrutura do processo (re)
produtivo ¢ incorporada por seus produtos e
todos os niveis do todo social sao igualmente
concebidos como produtos do mesmo ¢ dnico
processo, ciclico e infinitamente duplicade da
produgio social que ele incorpora.

Neste ponto de vista tradicional, a sociedade
Kayap6 é concebida como mais ou menos
sindnimo da categoria dos inteiramente
humanos {outros povos de lingua Ge foram
geralmente incluidos junto com os Kayapd nesta
categoria de povos “belos” ou totalmente
humanos). Povos indigenas nio Ge (“me kakrit”
ou “povos sem nenhum valor”) e os brasileiros
foram reconhecidos como povos de diferentes
culturas (isto €, linguas, cangdes, artefatos e
cerimdnias diferentes), mas nao eram
considerados humanos no mesmo nivel gue os
Kavapé. Os Kayap6, ao conirdrio, nio
consideravam a si mesmos como dotados de uma
“cultura” nos mesmos termos que estes povos
inferiores, dos quais tomavam emprestado
livcemente artefatos, cancdes e as vezes
cerimdnias inteiras, como “objetos de valor™. Os
Kavapdé tinham uma concepg¢ao de suas proprias
crengas e instituigbes sociats como continuagio
direta daquelas estabelecidas em tempos miticos
pelos herdis da cultura, que estabeleceram o
padrio de humanidade € sociabilidade humana
e diferenciaram-nos da natureza animal. Em
resumo, a sociedade ¢ a cultura Kayapd nao
eram vistas como produtos histéricos da
atividade social coletiva de épocas sociais
normais. mas como produtos fetichizados de
seres sobre-humanos, quase naturais, numa
¢época qualitativamente diferente da existéncia
social dos seres de hoje.

Com o desenvolvimento das relagdes com a
sociedade brasileira, parece que uma nova
“visao do mundo” teria tomado forma. Como a
antiga. esta nova formulagio expressa a relagio
entre as sociedades Kavapé ¢ nao-Kavapo em
termas andlogos aos da estrutura interna da
sociedade Kayap6. Houve, contudo, uma
mudan¢a fundamental na concepgido de
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“sociedade”. A aldeia Kayapo isolada foi
substituida, com o dominio exclusivo da
sociedade totalmente humana, pela situagio de
contato, em que a sociedade brasileira, por um
lado, e as sociedades indigenas, por outro,
confrontam-se entre si num relacionamente de
interdependéncia ambivalente. Os brasileiros
nao s6 sao admitidos neste novo esquema
conceitual como seres sociais totalmente
humanos, mas os Kayapé passaram a encarar os
mesmas, ndo mais como paradigma exclusivo da
humanidade, mas como um tipo étnico de
humanidade, comparando sua etnicidade num
pé. mais ou menos igual com outros povos
indigenas, em suva confrontagio comum com a
sociedade nacional. Eles também comecgaram a
reconhecer a implicagio desta auto-definigdo
como um povo “indigena” entre outros, com
problemas similares ¢ “cultura” semelhante,isto
€, que a preservagio ou perda de sua cultura e
identidade étnica é um assunto para reflexao
consciente € uma agdo politica conjunta. Em
outras palavras, por encararem sua sociedade
como uma criagio do tempo mitolégico, os
Kayapo aprenderam a pensar sobre si mesmos
como agentes de sua propria histéria.

A nova visio nao substituiu a antiga, mas
existe paralelamente como se estivesse em nivel
diferente. especificamente localizada entre a
sociedade Kayap6 e a brasileira, enquanto a
mais antiga estd principalmente ligada ao
processo € relagdes dentro da prépria sociedade
Kayap6. A nova visdo, além do mais, nio estd
formulada nos mesmos termos de rito e mito,
nem tio claramente articulada com a estrutura
do espago da aldeia como a cosmologia
tradicional; est4 antes implicita nas novas formas
sociais, atitudes ¢ retérica que se relacionam 2
interagao com a sociedade brasileira, em
particular no uso de mercadorias brasileiras. Os
principios estruturais basicos da nova visio sao
essencialmenie os mesmos que os da antiga, Os
relacionamentos chave que determinam a
estrutura interna do dominio social continuam a
ser vistos como réplicas daqueles que estaoentre
o dominio social ¢ domimio natural que o
encampa. Dentro da esfera social, esta mesma
estrutura é vista como repetida nos niveis
sucessivos da sociedade como um todo, a
unidade doméstica segmentdria ¢ a construgio
da pessoa social individual. As préprias relagoes
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e estrutura. contudo, mudaram dramaticamente
tanto em forma quanto em conteiido.

O universo ainda € visto como uma série de
zonas concéntricas, mas no lugar da antiga visio.
com a socicdade Kavapd representando a zona
inteiramente humana, ao centro, ¢ 0s brasileiros
e outros povos indigenas em posi¢gdes mais
periféricas, implicitamente de forma animal, a
nova retbrica coloca uma nova totalidade
“social” dramaticamente dividida entre “indios”
(os proprios Kayapo e outros povos indigenas)
de um lado e a sociedade brasileira de outro.
Enquanto na antiga visao as relagbes entre as
principais categorias constitutivas ¢
agrupamentos do dominio social eram vistos
como articulados por dimensdes
complementares de transformacio, identificada
com aspectos de reprodugdo social. na nova
visao a relagio entre sociedade indigena de um
lado e sociedade brasileira de outro ¢ encarada
como sendo articulada por processos
instantidneos (mas ndo transformativos) de
circutacio. Estes processos de circnlagao ov
troca sdo similarmente divididos em aspectos ou
dimensdes complementares. formas de
reciprocidade positiva ou negativa, neste caso.
Estes poderiam ser resumidos. respectivamente,
como troca de bens, “presentes” € assisténcia
médica da FUNAI em troca da amizade ¢
cooperagao dos indios, por uma lado, € o
fracasso em cumprir as promessas, ludibriar e
roubar os recursos indigenas pelos brasileiros
reciprocados pela hostilidade e resisténcia do
povo indigena, do outro.

Cada lado deste dividido campo social se
relaciona do seu proprio jeito com a zona de
“natureza” circundante. Essas relagdes
opdem-se entre si, € tomadas em conjunto
repetem o padrao de transagdes contraditorias,
positivas e negativas, que articulam a estrutura
interna do dominio social. A dos indios ¢
construtiva. consistindo em processos de
transformacgéao tradicional de matérias e
energias naturais em poderes e formas sociais,
de modo que permitam a continua renovagio da
natureza e de sva forgas. A dos brasileiros, por
outrolado, é destrutiva: a derrubada de florestas
€ sua conversio em pastagens, a poluicdo dos
rios. a mineragdo da terra. ou o represamento
dos rios e a inundagio das terras vizinhas a sua
volta, tudo o que destrét a natureza e a torna
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imprépria para habitagao, agricultura, caga ou
pesca.

A relagao entre a sociedade brasileira e a
indigena que constitui a estrutura desta nova
totalidade social ¢ duplicada em niveis inferiores
de organizagio social, especificamente, os da
unidade doméstica segmentar e o da construgao
da pessoa individual. Assim como a totalidade
social agora ¢ vista como composta de um lado

_brasileiro e um lado indigena, sendo o limite

entre ambos definido pelo movimento de
mercadorias e pela luta para afirmar a
autonomia sobre a fonte daquelas mercadorias,
também o grupo doméstico e 0 membro
individual da sociedade indigena tornaram-se
seres duplos. divididos diametralmente entre
uma parte Kavapd, interna, indigena,e uma
parte externa compreendida pelas mercadorias
brasileiras. O protétipo das mercadorias
envolvidas nestes niveis s&o roupas, no caso da
pessoa, e propriecdade privada, sendo a casa em
estilo brasileiro sua forma mais importante ¢
visivel, no caso do grupo doméstico.

Esta divisio no interior das unidades
estruturais da sociedade Kayapé entre um
componente indigena e um brasileiro, como
aquela entre a sociedade Kavapé como um todo
e a sociedade brasileira. € um foco tanto de
dependéncia quanto de luta. A entidade social
indfgena depende das mercadorias ¢ das formas
de propriedade brasileiras, ndo por seu uso
pratico, meramente, mas para conferir a marca
distintiva necessiria & aceitacio e viabilidade
dentro da nova composicao de totalidade social
indigena brasileira. Ao mesmo tempo, o
componente indigena Kavapd. da entidade
social composta resultante. luta para afirmar sua
contfpua autonomia e validade contra o aspecto
alienigena brasileiro.

- Emresumo, em todos os niveis da totalidade
social, desde o individual até a relagao entre as
sociedades Kayapd e brasileira como um tedo,
uma parte Kavapd se define de modo
ambivalentemente em contraste com urn aspecto
“brasileiro”, lutando para afirmar a separagao ¢
autonomia de seu aspecto indigena, € a0 mesmo
tempo revestindo-se de uma atraente aparéncia
derivada de propriedades sobre bens de origem
brasileira. sem os quais nac pode mais viver,
Assim, descobrimos pinturas do corpo em areas
da pele escondidas debaixo das roupas
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brasileiras, e os proprietdrios das casas novas em
estilo brasileiro referindo-se a elas
condescendentemente como “irreais” ou
“ersatz” (Kaygo). isto €, irrelevantes para a
continnidade “real” das relagdes sociais e
cerimoniais essencialmente Kavapd, e mesmo
em Gorotire, uma aldeia “dupla” com uma
“auténtica” aldeia circular tradicional para o
“verdadeiro” Kayapd (mais velho, mais
tradicional), construida ao longo da aldeia com
o estilo de “ruas” brasileiro.

Pode-se ver este processo ser colocado em
prética nos padrdes em evolugéo da utilizagio
de mercadorias chave. O vestudrio é um bom
exempla, o uso de shorts pelos homens em
substitui¢io ao estojo peniano, foi a primeira
pega de roupa brasileira a tornar-se padronizada
universalmente nas comunidades Kayap6 como
Gorotire ¢ até mesmo Kapot. Os Kayapéd
também adquiriram camisas de manga curta ¢
comprida, calgas compridas e paletds ¢ hoje
muitos possucm estes itens. Nos anos 60 era
normal que os chefes de Gorotire se vestissem
com calgas compridas ¢ camisas de manga
comprida para encontrar-se com visitantes
oficiais e outros Kayap6 vestiriam indumentéria
semelhante para ser fotografados. O corte de
cabelos curtos & moda brasileira tornou-se a
norma e 0s botoques labiais foram deixados de
lado.

Hoje, esses mesmos chefes e outros homens
estao novamente usando seus cabelos longos e
os batoques labiais nao voltaram a Gorotire, mas
tanto 14 quanto entre os Mekranoti, quando os
chefes vao a uma cidade brasileira, fazem
questio de vestir calgbes ou as vezes calgas
compridas, sapatos, mas nada de camisa ou
paleté. Seus rostos, bragos e troncos sao
pintados ¢ usam scus tradicinais colares de
conchas e brincos de contas. Fregiientemente o
conjunto todo € completado por um cocar de
penas. O distanciamento da roupa iniciramente
brasileira como traje formal ou oficial em
ocasides oficiais ou formais de volta a um meio
termo entre a indumentéria brasileira e indigena
revela, mais vividamente do qualquer coisa, a
mudanga recente no equilibrio de poder local
politico, social e cultural entre os brasilciros ¢ os
Kayapé, € o desenvolvimento concomitante de
uma nova afirmagdo e orgulho da identidade
indigena pelos Gltimos.
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O desejo Kayapd por artigos brasileiros
advém apenas em parte de sua maior eficiéncia
e utilidade intrinseca comparados aos produtos
nativos, € muito pouco de competigio por
prestigio fundada no “consumo conspicuo”. O
valor abrangente da propriedade de bens para
os Kayapd, especialmente itens de uso publico
como roupa, casas e gravadores de fita, reside na
peutralizagao simbélica da desigualdade entre si
mesmos € os brasileiros, tal como definida em
termos da posse dos produtos mais complexos €
eficientes da indistria ocidental ¢ a habilidade
de controlar a tecnologia associada. Em outras
palavras, o valor das roupas, radios e avides para
os Kayap0, est4 acima de tudo na negagdo do
contraste pejorativo entre si mesmos como
“selvagens” e os brasileiros como seres
“civilizados”, contraste que os Kayapé acham
que deve ser definido, no sentido mais simples e
mais 6bvio, em termos da posse e uso de tais
artigos. Isto € tipicamente verdadeiro para
roupas, ja que a nudez € o simbolo méximo da
selvageria para os brasileiros.

A atribuigdo de poderes sociais as
mercadorias (especificamente, neste caso, o
poder para mediar a integragdo de componenies
indigenas e brasileiros da nova totalidade social
constituida pela situacio de contato) aparece,
de um ponto de vista, como transformagao direta
do fetichismo das mercadorias no interior da
prépria sociedade capitalista brasileira. Do
ponto de vista da cosmologia Kayapod
tradicional, contudo, as mercadorias brasileiras
represeniam a esse respeito um papel
semelhante a valores rituais tradicionais, ou
nekretch. Lembre-se que os dltimos sdo eles
mesmos geralmente itens (artigos, cangdes ou
nomes) extraidos de povos alienigenas ou
(supostamente) seres naturais como peixes ou
passaros. Estes valores funcionam dentro do
sistema cerimonial tradicional como
repositarios das forgas sociais de integragao ¢
renovagao associados a valores de beleza, mas
sua possibilidade para assim funcionarem
dependem, aos olhos Kavapd, de swa propria
situacao de exterioridade. de onde acredita-se
que derivam os poderes e valores que
incorporam. O significado e a valorizagio dos
artigos brasileiros, igualmente chamados de
nekretch, continua um padrio de alienagio das
forgas sociais em objetos que circulam entre as
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categorias constitutivas de estrutura comunal
que j4 estava bem desenvolvida no interior do
sistema tradicional Kayapé.

Um corolério da assimilagio de mercadorias
ao nekretch tradicional é que eles sdo tratados
da mesma maneira quando morre o seu
proprietario. Os nekretch tradicionais, de
ornamentos cerimoniais a armas e ferramentas
assemelham-se 4 identidade de seus
possuidores. Quando estes morrem, seus
pertences sio enterrados com eles, sendo por
esse proposito freqiientemente “mortos” (por
exemplo, cabagas e panelas sdo furadas ou
quebradas). As mercadorias brasileiras sao
tratadas da mesma maneira, ou no caso de itens
caros como gravadores de fita ou armas de fogo,
sao dados aos solteiros sem parentesco com 0
morto que cavaram o tamulo. O resultado € que
nio h4 heranga de propriedade privada. O
dinheiro ainda nio constitni problema dentro
desse padrdo porque nio ¢ mantido pelos
individuos dentro da comunidade. A Gnica
excegdo significativa sdo as casas (elas hoje sio
pulverizadas com latas de desodorizantes em
aerosol para espantar os espiritos dos
proprietirios mortos).

Em suma os Kayap6 conscientizaram-se da
“cultura Kayap&” como algo essencial a sua
existéncia como sociedade, a qual devem
portanto lutar para defender contra as pressoes
de assimilagao a cultura brasileira. Discutem de
que mancira se pode melhor concretizar isso,
que nivel de penetragio econdmica brasileira e
de acomodacio geral social, politica e cultural &
compativel com ela. A comunidade de Kapot
adotou uma linha rejeicionista relativamente
intransigente, enquanto Gorotire tem se
mostrado mais condescendente, mas a discussgo
ai prossegue intensa (e também em outras
comunidades). Nio se trata aqui de predizer o
resultado final, mas de simplesmente perceber
que a existéncia de um debate nestes termos, e
os nfveis de consciéncia sociaf, histérica ¢
politica que ele pressupde representam, em si
mesmos, desenvolvimentos historicos de
importéncia capital para os Kayapo.

Em conclusio, a nova visao de mundo dos
Kayapé pode ser entendida como uma
transformagio da antiga, mas isto ndo quer dizer
que ela devesse ser entendida como produto
integralmente endégeno da cultura Kayapé. Em
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grau considerdvel pode constituir uma
adaptagao Kayapo de idéias presentes em
ideologias pan-indigenas e de grupos que
defendem os indigenas no Brasil € noutros
paises, aos quais os Kayapé tém sido cada vez
mais expostos durante os Gltimos vinte anos.
Falar das profundas mudangas na consciéncia
social Kavapd simplesmenic como
“trans-formagdes” da cosmologia tradicional
pode ser seriamente enganoso em outro aspecto,
poistende a obscurecer a mudanga no cariter de
consciéncia social, ¢ em particular no nivel de
consciéncia histérica e politica, que tem
acompanhado as mudangas estruturais. Estas
mudangas nio sio somente um fendmeno de
restruturagio semiética precipitado pelo
contato com uma cultura alienigena; antes
incorporam a estrutura do processo historico
aos resultados daquilo a que se referem. Este
processo ndo tem sido puras permutagdes
estruturais perfeitas, mas de luta prolongada,
gradual, desigual, porém por fim relativamente
bem sucedida entre os Kayapd ¢ a sociedade
nacional envolvente. E esta luta, ¢ o resultante
relacionamento de dependéncia e resisténcia
entre a sociedade brasileira ¢ a indigena, que
veio a ser o foco da nova consciéncia social. Da
perspectiva desta situagéo de contato, encara-se
a sociedade como um produto histérico
constituido de grupos sociais distintos e
desiguais e logo, intrinsecamente repleto de
conflito e contradigdo. Assim os Kayap6
reformularam sua concepgao de sociedade em
termos essencialmente histéricos e politicos,
ainda que sua nova consciéncia social
permanega articulada em termos dos tmesmos
principios estruturais basicos de sua visdo
cosmolbgica tradicional.

concwséEs

A consideragao do caso Kayapd levanta os
seguintes problemas como questdes de
significado potencialmente geral para a pesquisa
antropolédgica sobre 0s povos da Amazodnia nos
préximos anos.

1. De maneira geral, a analise das formas
sociais culturais indigenas tornou-se inscparével
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da anilise de situagdes de dependéncia ¢
conflito inter-étnicos, € a reciproca também ¢
verdadeira. A formagio de uma consciéncia
social e de uma identidade étnica entre os povos
indigenas estd assumindo maior importincia
como um fator em situagdes materiais de friccho
inter-étnica com o ressurgimento demogréaficoe
politico de muitos povos amazdnicos. Se o
exemplo Kayap6 serve de indicio, este processo
assume, em grande parte, a forma da assimilagao
da nova situacio em termos de estruturas
culturais tradicionais, mas também acarreta
importantes modificagbes destas estruturas.

2. As diferengas entre diferentes tipos de
seciedades indigenas e entre diferentes tipos de
situagdes de conmtato assumiram maior
importdncia j4 que muitas sociedades nativas
ressurgem dentro de condigbes contemporaneas
enquanto outras deixam de se desenvolver.
Comparagbes entre os Ge, os Tupi e os Caribsio
s6 o comego. Existe necessidade ¢ ampla
oportunidade para estudos comparativos mais
sofisticados e precisos.

3. As formas como as sociedades indigenas
aplicam seus proprios principios de estrutura
social e cultural na construgio da situagio de
contato com a sociedade nacional, a partir de seu
proprio ponto de vista, constitui um campo
fascinante no qual ainda existe muito para ser
feito. A adaptagdo Kayapd de seu sistema
cerimonial para socializar a mercadoria, a
transformacio de sua cosmologia tradicional e a
aplicacdo do principio de “hierarquia
recorrente” para Teconstruir seus conceitos de
sociedade e de pessoa dentro da nova totalidade
social, representada pela situacio de contato
inter-étnico, fornecem exemplos especificos que
talvez possam, ou nio, encontrar paralelo em
outras sociedades, mas de qualgquer maneira
ilustram algumas das muitas possibilidades de
transformacio social, cultural e ideol6gica que
hoje ocorrem entre os povos da Amazonia.

4. Os processos politicos € econdmicos
concretos através dos quais as comunidades
indigenas lutam para resistir ou moderar a
dominagao da sociedade nacional estido se
tornando um foco importante tanto para estudos
de casos individuais quanto para comparagdes.
No caso Kayap6, estes se estendem desde taticas
de luta armada e diplomacia, passam pela
exploracio de esterebtipos de si mesmos
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mantidos por sctores locais e oficiais da
socicdade nacional, até a luta para assumir
controle de todos os aspectos institucionais e
tecnolégicos de dependéncia ao nivel da
comunidade (“a arquitetura de dependéncia” ao
nivel local). O grau em que as concepgoes
indigenas mitico-ideoldgicas inspiram tais
titicas é um aspecto importante da
compreensio de tais processos.

5. A transformacao e manipulagido da
auto-consciéncia cultural, como um corolario da
formacio de uma consciéncia mais sofisticada
da natureza da sociedade nacional e dos meios
pelos quais a identidade étnica indigena se
define no contexto de interagdo inter-étnica,
constitui um importante campo de investigagao.
O uso cada vez maior de tecnologias ocidentais
de informagao e comunicagio automaticamente
objetivas por sua prépria natureza, tais como
gravadores e cimara de video com monitores,
sio apenas as formas mais visfveis de uma
revolugdo quantitativa e qualitativa da
auto-consciéncia das comunidades indigenas a
respeito de suas proprias identidades culturais ¢
étnicas.

O bem sucedido ataque 4 mina de outro de
Maria Bonita fornece um bom exemplo da
brilhante e sutil “geréncia de imagem” dos
Kayapé de Gorotire. Simultinea e
auto-conscientemente, eles desempenharam
quatro papé€is nesta primeira agéo:
primeiramente o de ferozes selvagens de acordo
com os estercétipos da populagao local; em
segundo lugar, o de “bons selvagens”,
enfreatando o exército brasileiro com armas
primitivas em conformidade com os esteredtipos
da iluminada opinido publica nacional e
internacional; em terceiro lugar, um papel que
desempenharam em seu proprio beneficio, o de
uma cultura indigena revitalizada com poderes
préprios sui generis, o equivalente da tecnologia
de armamentos da sociedade nacional,
representada pclos xamas que acompanharam o
grupo de atague com sua méagica de guerra; cem
quarto lugar, o papel de condutores de sua
propria histéria dentro do contexto politico
nacional e internacional, que cles criaram ¢
interpretaram filmando a agdo com suas
préprias cdmeras de video e passando por
telefone seu préprio press release a sede da
FUNAI em Brasilia, da pista da mina capturada.
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Como mostra este exemplo, o desenvolvimento
nos povos indigenas da auto-consciéncia étnica,
e com ela a habilidade para objetivarem-se a si
mesmos, da perspectiva de diferentes elementos
de opinido nacional, com possibilidade de
manipular estas imagens em seu proprio
interesse, nao € s6 um problema interessante em
anélise cultural, mas um poderoso fator politico,
que cada vez mais deve ser comsiderado em
andlises politicas e econdmicas de conflito e
acomodagao inter-étnica.

6. O desenvolvimento de formas mais
sofisticadas de consciéncia histérica pelos povos
indigenas ¢ um problema estruturalmente
relacionado ao anterior. O que quero dizer é que
h4 um reconhecimento de sua prépria sociedade
como produto de sua prépria agdc na historia,
isto €, no tempo presente, ¢ também a
compreensio de que aspectos da sociedade
nacional sido igualmente sujeitos a mudangas
através de sua agio presente ou futura. Neste
sentido a consciéncia historia jamais substituiu
completamente a consciéncia mitica das origens
das formas sociais, mas existe em
interdependéncia com ela, cada modo
dominando um certo contexto ¢ em oukros
relacionando-se ambiguamente entre si ao longo
de uma linha diviséria instivel e em constante
mutagio. Minha impressdo € que os sucessos
politicos dos Kayapdé em suas negociagdes
rece~tes com a sociedade nacional estimularam
o desenvolvimento de consciéncia historica
nesse sentido: eles estio mais conscientes de que
sua sociedade, sua cultura sdo um produto de
sua propria agio coletiva politica e social e de
seu poder para mudé-la, bem como para forgar
mudangas nas formas de relacionamento com a
sociedade mnacional. O complexo
inter-relacionamento entre modos de

consciéncia mitologica ou histérica, e de ambas
as formas de consciéncia com a agao social, ¢
assim outro problema de anilise cultural que
vem a s¢ tornar insepardvel das dimensoes
sociais e politicas da agdo no contexto da
situagdo atual de relagdes com a sociedade
nacional.

7. O papel de agéncias externas em catalizar
transformagdes da consciéncia social indigena
tais como aqueles aos quais aqui me refiro €
geralmente reconhecido mas muito mal
compreendido em casos especificos. Grupos
indigenistas de apoio ¢ organizagbes indigenas
internacionais tém atuado como canais
importantes da idéia e da retérica do “Quarto
Mundo™; antropélogos e, em alguns casos,
funciondrios da FUNAI também tém
encorajado a formagio de consciéncia ¢ de
auto-afirmacdo étnica, no mesmo processo os
missiondrios tém desempenhado papéis
variados, ¢ o desenvolvimento de uma opiniao
pilblica nacional e internacional favoravel tem
tido importante efeito na construgio de
auto-confianga e de resisténcia entre as
comunidades ¢ lideres indigenas, As formas
especificas em que as idéias dessas fontes tém
sido recebidas ¢ recomunicadas por lideres ¢
comunidades particulares, contudo,
permanecem pouco compreendidas. A anilise
da retérica politica de lideres Sanuma, de Alcida
Ramos (1988), ¢ uma importante excegio a essa
generalizagdo e exemplifica mais uma vez que
embora este conjunto de problemas tenha suas
dimensdes culturais, ele também ¢
intrinsecamente politico, ¢ desempenha um
importante papel concreto na luta que os povos
indigenas estao empreendendo para se definir,
afirmar e defender a si e a seus interesses frente
a sociedade nacional .
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