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Resumo

Esta tese ¢ sobre os Ikél6éhj Gaviao, grupo étnico da Amazonia Meridional que vive na
Terra Indigena (T.1.) Igarapé Lourdes em Rondonia e trata do lugar da igreja evangélica, das
festas e do xamanismo na sociocosmologia deste povo. Os Ikél6éhj estio experimentando
ser crentes. Contudo, a adesdo majoritaria ao protestantismo fundamentalista e a aparente
renuncia as festas tradicionais € a0 xamanismo s6 foram possiveis depois que a danga passou a
fazer parte da igreja. Nesse sentido, a igreja foi transformada nos termos z&d/ééhy. Eles dangam
para antecipar a imortalidade, para ampliar a socialidade e viver momentos alegres. No
entanto, ndo houve uma substituicdo dos conhecimentos e dos seres cosmologicos ancestrais
pelos ensinamentos protestantes fundamentalistas, tampouco um sincretismo. Ambos sio
acionados a depender do contexto, deixando claro que sao os 1kél6éhj que estio no controle

da situacao.

Palavras chave:

Ikol6éhj Gaviao. Cosmologia. Igreja Evangélica Gaviao. Festas. Xamanismo.



Abstract

This PhD thesis is about the 1kél6éhj Gavido, ethnic group of the Southern Amazon Region
who live in the Indigenous Land (Terra Indigena - T.I.) Igarapé Lourdes in the state of
Rondonia. It deals with the place of the evangelical church, the rituals and shamanism in the
sociocosmology of this indigenous people. The Ikolééhj are experiencing being believers.
However, the adhesion of the majority to fundamentalist protestantism and the apparent
renouncement of the #aditional ritnals and shamanism were only possible after dancing
become part of the church. In this sense, the church was transformed within z&d/dély terms.
They dance to anticipate immortality, to widen sociality and to live happy moments.
Nevertheless, there has not been a substitution of knowledge and the cosmological ancestral
beings by fundamentalist protestant teaching, nor syncretism. Both are brought into action
depending on the context, making it clear that they are Iké6l6éhj who are in control of the

situation.

Key words:

Ik6l6éhj Gaviao. Cosmology. Gavido Evangelical Church. Rituals. Shamanism.



Sumario

Lista de Figuras X111
Lista de siglas e abreviacoes XV
Lista de £&in Hypes de parentesco XVI
Notas sobre a grafia da lingua gaviao XVII
Apresentagao 01
Como surgiu o tema desta tese 05
Como cheguei aos 1kol6éh; 09
Como realizei a pesquisa 11
Antecipando os capitulos 20
Capitulo 01: As festas da igreja 24
Natal na aldeia: a festa animada de 2013 28
A véspera de Natal 44
“S6 por amor de Jesus Cristo que a gente esta mais uma vez reunido” 47
Brincadeira, encontro, alegria e danca 50
Momentos que antecedem a festa: a organizac¢ao 54
Reafirmacao das especificidades da festa da igreja 62
“Este Natal esta desanimado”: a festa do ano seguinte 70
Os cinquenta anos de evangelizagao: a festa animada de 2015 74
Palavra escrita e traducoes 54

Capitulo 02: Historia, deslocamentos, relagdes entre si e com os
outros 90

Primeiro movimento: os primérdios 97

Segundo movimento: das “aguas do rio Branco” para as “4guas do Madeirinha” na
Serra da Providéncia 105

Terceiro movimento: da Serra da Providéncia para a aldeia Igarapé Lourdes 114



Quarto movimento: nova dispersao a partir da aldeia Igarapé Lourdes

O parentesco e as relacOes sociais entre si e com os outros: reflexdes iniciais

Capitulo 03: O cosmos e as festas

Gord, o criador ausente

Os Garpiélj véem dangar com os humanos: a festa Garpiéhj Nde
Os Gujdnély e os 1kol6éhj: uma relagao delicada

Cosmos, festas e igreja

Capitulo 04: Os xamas, o Zagapohj e o protestantismo
fundamentalista

O vavdh divide seus conhecimentos

Uma experiéncia reveladora na floresta

Os vavdhej, os grandes sabedores do cosmos
O plano terreno e seu chefe, Zagapdly

Xipo Ségohv e os Olixixia

Alamah e os Zerebajéhy

Epilogo
Referéncias

Apéndices

Apéndice 01: Glossario

Apéndice 02: Mitos Ikél6éhyj

Apéndice 03: AnotagGes sobre parentesco

Apéndice 04: Aldeias “antigas”

130
137

156
170
181
197
214

217

223
229
234
241
249
262

270

281

290
291
300
312
321



Para aqueles com quem mais tenho aprendido:
Aos Tkdlééhy

Ao cacigue Sebirop, em especial

Ao Rubem

A Damaris, Félix, Timiteo e Estévao



Agradecimentos

Muitas foram as pessoas que, com sua generosidade e disposi¢ao, contribuiram com
esta tese e penso ser insuficiente os agradecimentos que registro nestas paginas. Mas, na
impossibilidade de agradecer a todos de outra forma, deixo apontada aqui minha gratidao.

Devo, em primeiro lugar, aos 1kél6éhj nao apenas possibilidade de escrever estas
linhas como, antes disso, o desejo de ingressar no mundo da Antropologia Social e, mais

especificamente, da Etnologia Indigena.
Na Terra Indigena Igarapé Lourdes:

Ao meu amigo e mestre, cacique Sebirop, devo grande parte do aprendizado que
comec¢ou quando morei na aldeia nos meses de pesquisa de campo e espero que nao tenha
data para encerrar. Agradeco a sua esposa Teresa Abagéh e também a Sandra, sua esposa
branca, por fazerem eu me sentir em casa.

Ao grande amigo Heliton Xijavabah, com quem convivo desde 2005, agradego por ter
me convidado para ir a aldeia pela primeira vez. Suspeito que ele soubesse que eu nio
desejaria sair mais de 1a. Junto a ele agradeco a sua esposa Beth que se tornou uma amiga
muito especial.

A Cecilia Babesaja, a quem chamo de ga/ (mae), pois assim a considero, agradeco nio
apenas ao acolhimento em sua casa, mas a todo cuidado a mim dispensado no tempo em que
vivi na aldeia.

Ao meu amigo e colega de pesquisa, Iram Kav Sona, agradeco os momentos de
frutiferas discussOes e as exaustivas horas de traducao de textos e audios.

Ao Josias Govéhj Pohv, amigo e ouvido atento, agrade¢o o apoio irrestrito durante
minha estada entre os i&d/lgély. E a sua esposa Edileuza Saa agradeco o carinho e a atencio.

A grande amiga Matilde N6éhn Noéhn, agradeco as muitas horas de conversa e

esclarecimentos mutuos.



A Marina Pathv, a0 Zaqueu Tapé e a suas filhas e seus filhos, agradeco a amizade, a
acolhida e os cuidados a mim dispensados.

Aos companheiros de longas horas de caminhada entre as aldeias, Marisa Ikol6 e Jodo
Xipiabihr, agradeco a disposicao de me acompanhar. Ao Xipiabihr devo, igualmente, o acesso
a todos os espacos das aldeias.

A Clotilde, a0 Zacarias e a suas filhas e seus filhos, agradeco por me receberem
sempre como pessoa “de casa”.

Ao Delson Kav Sav Pe agradeco o companheirismo e a amizade.

Ao Alifa, agradeco a honra de poder ouvi-lo falar sobre os conhecimentos mais
profundos da cosmologia z&d/dééhy.

A Tracema, a0 Zé e as meninas; 2 Eronice, a0 Enildo e as criancas; a0 Paim; a Delma,
ao Francua e as criangas, agradeco as portas abertas em qualquer momento.

Ao Alberto Padag agradeco pela atencao concedida durante as visitas em sua aldeia.

Agradeco ao pessoal da aldeia Castanheira que sempre me fez sentir em casa e faco
isso no nome de D. Maria e Frederico Pinthn.

Agradeco aos moradores da aldeia Tucuma pela recepgao carinhosa e o fago em nome
de Erminia e Madjikihr.

Aos moradores da aldeia Cacoal agradeco a atencdo a mim dispensada através de
Aurea e Visa Séhv.

Agradeco aos moradores da Nova Esperanca, nas pessoas de Catanhede e Joaozinho,
pelas pausas sempre agradaveis entre as longas caminhadas.

Agradeco ao pessoal das aldeias Cascalho, Zape Adoh, Zezinho, Enoque, José
Antonio, Bananal e Final da Area pela recepcio sempre gentil e respeitosa.

Sao muitas as pessoas a agradecer na aldeia Ikélo6éhj 11, lugar que mais transitei e fiz
amizades, mas agradeco a todos moradores desta aldeia no nome dois casais com os quais
entabulei varias conversas, Aparecida Posoja e Maadjohr; e Licia e Valdemar Ami.

Nao poderia deixar de agradecer as amigas que tornaram minha estada na aldeia
Ikol6éhj 1T mais familiar, Rosa Ixia Uhv, Ivanir, Olinda, Ilma, Ivania, Esther Odiakav, Catla,
Alessandra, Neuza, Alderina.

Nas aldeias Igarapé Lourdes e Ingazeira agradeco em primeiro lugar aos meus
anfitrides, que se revezaram em me acolher, Marcia Kav Adjohr e Emilio Kavtohr, Neuza e

Delson, Isabel Tamadaj e Xabéhr.



Agradeco aos demais moradores das aldeias Igarapé Lourdes e Ingazeira no nome do
cacique Miguel Xigihr e sua esposa Luiza.

Nestas aldeias, devo muito da minha estada agradavel as amigas Ruth, Mara,
Elisabeth, Edimara.

Ao professor José Palahv agradeco a disposicao em trocar ideias sobre os temas mais
variados.

Aos professores Alberto IThv Kuhj, Roberto Sorabah, Claudinei Xirxir, Isael Xixina,
Daniel Sege Uhv e Addo Abapéh, agradeco as trocas de ideias e informacdes.

Agradeco aos missionarios Donald e sua esposa Vanda; Valmir e sua esposa Lourdes,

pela abertura e pelas conversas respeitosas.

Em Ji-Parana:

Nao tenho palavras para agradecer ao apoio incondicional do meu companheiro de
longos anos, Rubem, minha filha Damaris e meus filhos Félix, Estévao e Timoteo.

Especialmente a0 Rubem agradeco por ter sido presenca fundamental na vida dos
gémeos Hstévio e Timoteo que perderam a convivéncia diaria com a mae quando tinham 13
anos de idade e por ter sido meu “ombro” por telefone e skype durante os quase cinco anos
de doutorado.

A Damaris e ao Félix agradeco por terem assumido junto comigo as consequéncias
desta minha empreitada.

Ao Timoéteo e ao Estéviao por continuarem sendo pessoas maravilhosas durante
minha auséncia. Este foi o maior apoio que pude receber.

A Sueli, cuja gratidao é incomensuravel, por ter sido “mae” dos meus filhos durante
este tempo.

A irmi que Ji-Parani me deu, Dalva Felipe, agradeco “simplesmente” por ter cruzado
meu caminho.

A Claudete por ter cuidado de mim e ter me mantido em pé durantes estes anos.

As amigas que me acompanham por muito tempo, agradeco as palavras de incentivo e
ao afeto: Dalva, Jania, Renata, Jandira e Edinéia.

A Coordenacio Regional da FUNAI, na pessoa do Vicente, ao apoio que foi possivel

concedet.



A Coordenacio da Educacio Escolar Indigena da SEDUC e ao polo da SESAI
agradeco a presteza e as caronas nas viagens para a aldeia, em especial para a Igarapé Lourdes,
de mais dificil acesso.

Ao COMIN, na pessoa da Jandira Keppi, agradeco a fecunda e estimulante parceria.

Ao Projeto Pacto das Aguas agradeco ao dialogo aberto e as “caronas” para a aldeia.
Em Brasilia:

Agradeco ao meu orientador, prof. Stephen Baines, pela atenciosa e competente
orientacao.

Agradeco ao meu co-orientador, prof. Luis Cayon, pelas sugestdes que me ajudaram
pensar as questoes da tese.

A prof. Marcela Coelho de Souza agradeco a generosidade e a amizade.

Meu agradecimento a Julia Brussi e ao Sandro que me acolheram tdo gentilmente na
Katacumba em 2012 a ponto deste lugar ter se transformado no meu lar durante o tempo em
que estive em Brasilia.

Agradeco as amigas que, em diferentes momentos do doutorado, foram cruciais para
que eu continuasse: Graciela Froehlich, Sara Morais, Julia Sakamoto, Cassiane Campos,
Clarice Jabur, Claudia Luz, Julia Trujillo, Chirley Mendes, Aline Balestra, Tatiane Duarte, Ana
Carolina Costa, Janaina Fernandes, Zeza Barral, Ranna Correa, Luiza Molina, Julia Verdun.

A Graciela Froehlich, 4 Cassiane Santos e a Julia Sakamoto agradeco por segurar
comigo as barras mais pesadas dos primeiros anos de Brasilia.

Agradeco a Janaina Fernandes por ter sido a irma que Brasilia me concedeu.

As amigas lzis Morais, Isabel Ibiapina, Daniela Lima, Ariel Nunes, Natalia Silveira,
Talita Viana, Carolina Perini, Eliane Monzilar, Janeth Cabrera, Cintia Engel, Junia Marusia,
Léia Ramos, e aos amigos Bruner Titonelli, Eduardo Nunes, Jose Arenas, Fabiano Bechelany,
Rodrigo Padua, Martiniano Neto, Rodrigo Rocha, Joao Kleba, Potyguara Alencar, Guilherme
Moura, Rafael Barbi, Ricardo Neves, Eduardo Di Deus, Lucas Pereira, Carlos Oviedo,
Anderson Vieira, Marco Martinez, André Filipi, Rafael Bastos, Francisco Sarmento, agradeco
os momentos compartilhados.

A Janaina Fernandes, Chirley Mendes, Ana Carolina Costa, Luisa Molina e ao Jodo
Lucas Passos agradeco por segurar as barras dos ultimos meses em Brasilia e pelas leituras

atentas dos capitulos.



Ao Alex Cordeiro devo boa parte dos momentos alegres na Katacumba no ultimo
ano.

Sou grata a Luisa Molina pelas belas gravuras que compoem a tese.

A Julia Otero agradeco pelas conversas sobre os Arara e os Tklééhj e pela inspiracio.

A Nicole Soares ¢ a0 Joao Vianna sou grata pelas instigantes conversas e sugestoes.

A Bebel e ao Daniel devo a acolhida em Brasilia em varias oportunidades.

Ao Lucas Nobrega que me recepcionou nos primeiros dias de Brasilia.

Aos funcionarios da secretaria do PPGAS/DAN, Rosa, Jorge e Carol, agradeco ao
inestimavel apoio as minhas necessidades académicas.

Agradeco a FUNAI pela disposicao em atender durante a pesquisa arquivistica.

Agradeco ao Julio Santillan, ao Juan David e ao Leonardo Villegas, os amigos “de

fora”, pelos ouvidos sempre dispostos.
bl

Em distintos lugares:

Agradeco a equipe do Museu do Indio no Rio de Janeiro pelo atendimento primoroso
durante a pesquisa arquivistica.

A Aparecida Vilaca agradeco a generosidade e as sugestdes de leituras sobre missoes
entre povos indigenas.

Ao Denny Moore sou grata pelas sempre proficuas conversas e pelos materiais
disponibilizados.

A Betty Mindlin agradeco por dispor os materiais sobre os Tkoloéhj.

Ao Gilio Brunelli agradeco a aten¢ao para conversarmos sobre os tupi mondé durante
sua pesquisa os anos 1980.

Ao Alex dos Santos e Felipe Aratjo agradeco a confeccdo dos mapas que compdem

esta tese.

Por fim:

Informo que este trabalho foi financiado durante 48 meses pela bolsa de doutorado

concedida pelo CNPq.



Dje vétabla sardibr sanéh gdrti matdld man
madh padxoély sanéh ibala garpi ka midilja
(Esse aro brilhante ao redor da lna?

Sao as almas dangando no Garpil)

Cecilia Babesaja

Creio em alguma coisa?

Nao me parece.

Portanto, sou descrente.

Isso ¢ logica.

Mas deixemos pra ld.

Certas vezes vai-se a missa por muitas razoes,
¢ a f¢ nada tem a ver.

Simonini 7n Humberto Eco

O cemitério de Praga



Figura 01 -
Figura 02 -
Figura 03 -

Figura 04 -
Figura 05 -
Figura 06 -
Figura 07 -
Figura 08 -
Figura 09 -
Figura 10 -
Figura 11 -
Figura 12 -
Figura 13 -
Figura 14 -
Figura 15 -
Figura 16 -
Figura 17 -

Figura 18 -
Figura 19 -

Figura 20 -
Figura 21 -
Figura 22 -
Figura 23 -

Figura 24 -
Figura 25 -
Figura 26 -

Figura 27 -

Xiii

Lista de figuras

A Terra Indigena Igarapé Lourdes e sua localizacao
Aldeias da area sul da Terra Indigena Igarapé Lourdes

Aldeias Igarapé Lourdes e Ingazeira na regido central da T.I. Igarapé
Lourdes
Distribuicao das festas entre os tupi mondé e tupi ramarama

Mapa das terras indigenas de Rondonia e arredores

Croqui da aldeia Ikol6éhj 11

Construcido dos tapiris para os convidados da festa de Natal
Grande chefe Sorabah Djiguhr na tltima festa tradicional
Regido dos deslocamentos dos 1kol6éhj e dos Zord
Deslocamento dos Zoré na primeira metade do séc. XX
Os Urumi na Serra da Providéncia, “Alto Gy, 1916

Vista aérea da aldeia Igarapé Lourdes na década de 1970
Mapa constante do processo da T.I. Igarapé Lourdes
Configuracgao espacial da Aldeia Igarapé Lourdes em 2016
Configuracao das aldeias pelo ponto de vista de um jovem z&dldéhy
Categorias de parentesco a partir do EGO masculino

Quadro legenda dos vocativos e termos de referéncia em relagao ao EGO
masculino
Categorias de parentesco a partir de EGO feminino

Quadro legenda dos vocativos e termos de referéncia em relagao ao EGO
masculino
Relacio entre nominacio e casamento com a MBD

Relagao entre nominagao e casamento amital

Relagdo entre nominagiao e casamento avuncular

Casamento entre os filhos dos zavidjajélj Xikov Pi Pohv e Sorabah
Djigthr

Quantitativo de casamentos mistos entre os Ikol6éh;

Torneio de arco e flecha com o gdhra no canto superior esquerdo

Quadro sinético do cosmos e o destino das almas antes do
protestantismo
Os planos cosmicos do universo z&dliéhy

03
15

17
04

27
43
57
92
104
107
113
122
126
134
135
139

140
141

142
145

145
146

148
149

158

166
168



Figura 28 -
Figura 29 -
Figura 30 -
Figura 31 -
Figura 32 -
Figura 33 -
Figura 34 -
Figura 35 -
Figura 36 -

Dadivas e contradadivas na festa Garpi¢hy Nae

Garras de gavido penduradas no beiral do telhado

Flautas gojandihlély sendo executadas na festa aos Goanélj em 1976
Flautas gojdandihlély sendo executadas na festa de 2007

Xipo Ségohv durante uma festa dos Gojanély, na aldeia Igarapé Lourdes
Vavdh Alamah fazendo derrubada para roca

Alamah em sua rede narrando sua iniciacao xamanica a Vasa Séhv
Abertura da Etapa Local da CNPI na aldeia Ikol6éhj

Preparando o Gov Akae, a matanca do animal de criagao

Xiv

189
193
203
204
250
265
267
273
274



SESAI
PPGAS
DAN/UnB
SEDUC
ASSIZA
FETAGRO
NTM
MNTB
CONPLEI
MPF

UNIR
MEIRON
ININD-9
DGO/FUNAI
PIN

P.I

AIS

AISAN
CNPI

¢fme.

lit.

plur.
incl.
sing.

EGO

XV

Lista de siglas e abreviacoes

Secretaria Especial de Saude Indigena

Programa de P6s-Graduagao em Antropologia Social
Departamento de Antropologia/Universidade de Brasilia
Secretaria de Estado de Educacao

Associacao Indigena Zavidjaji Djigiahr

Federa¢ao de Trabalhadores na Agricultura de Rondonia

New Tribes Mission

Missao Novas Tribos do Brasil

Conselho Nacional de Pastores e Lideres Evangélicos Indigenas
Ministério Pablico Federal

Universidade Federal de Rondonia

Missao Evanggélica Indigena de Rondonia e Noroeste do Mato Grosso
9* Inspetoria Regional do SPI

Departamento Geral de Operacoes da FUNAI

Posto Indigena

Posto Indigena

Agente Indigena de Saude

Agente Indigena de Saneamento

Conferéncia Nacional de Politica Indigenista

Conforme

Literalmente

Pessoa

Plural

Inclusivo

Singular

pessoa de referéncia a partir da qual se estabelece o parentesco

geragdo de EGO



XVi

Lista de kin types de parentesco

M Maie

F Pai

S Filho

D Filha

A4 Esposa

H Esposo

FF Pai do pai

FZ Irma do pai
FB Irmao do pai
BS Filho do irmao
MZ Irma da mae
MB Irmao da mae
MF Pai da mae
SS Filho do filho
ZD Filha da irma
ZS Filho da irma

MBS Filho do irmao da mae
MBD Filha do irmao da mae



XVii

Notas sobre a grafia

da lingua gaviao

Escrevi esta tese utilizando muitas palavras grafadas na lingua gavido, classificada
como da familia mondé do tronco linguistico tupi. A convenc¢do adotada por mim ¢é aquela
utilizada pelo professor Iram Kav Sona na escola Zavidjaj Xikov Pi Pohv da aldeia Ik6l6éh; 1.
Iram me assessorou nos assuntos relacionados a grafia e também nas tradugdes e nas
interpretacdes de termos em gavido. A base da escrita desenvolvida nas escolas indigenas dos
Ikol6éhj ¢ aquela que foi transcrita e sistematizada pelos missionarios da MN'TB, no entanto,
alguns professores tém experimentado alteracoes de acordo com suas proprias experiéncias
docentes. Embora eu tenha procurado me basear no Dicionario Gavido-Portugués (Edicao
Experimental) organizado pelo missionario Horst Stute (2004) — que foi de valiosa ajuda — a
grafia de muitas palavras esta distinta porque preferi me apoiar no entendimento do professor
Iram e de sua experiéncia de mais de vinte anos ensinando nas escolas da aldeia. Além do
mais, grande parte dos termos que utilizo dizem respeito a cosmologia zkdlééhj e estao
ausentes do dicionario elaborado pela missao.

Durante o processo de escrita, através de varias comunica¢des pessoais, o linguista
Denny Moore (1984) dirimiu algumas duvidas e sugeriu interpretagoes, especialmente em
relacao aos termos de parentesco. Desde sua pesquisa nos anos 1970 sabemos que a lingua
gaviao ¢ uma lingua tonal.

Dito isto, me valho das convenc¢oes de Stute (2004) reproduzidas por Bento (2013)
para tentar aclarar as pronuncias, mas acrescento observagdes a mais, com o intuito de

facilitar a leitura.

Quando as vogais:

IS
o

61 equivalem ao tom alto

oy

¢iou equivalem ao tom ascendente

aeiou equivalem ao tom baixo
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Estas mesmas vogais — tom alto, baixo ou ascendente — podem ser nasalizadas, cujo
marcador na grafia é o sublinhado, como em dgda (coragao), baliav (trovoada distante, lamento
dos mortos no céu) ou g/ (terra).

As vogais 4 U u nio possuem correspondentes na lingua portuguesa, pois, segundo
Stute (2004), representam som alto central, inexistente no portugues.

As vogals 6 0 o sdo pronunciadas como o “0” sem qualquer acento na lingua

portuguesa.

Quanto as consoantes:

- Consoantes no inicio da palavra:

F nao ¢ utilizado.

S se pronuncia “ts” como em sulszila (fruta que a mae de Gyjan colhia com a ajuda de
seu filho).

X se pronuncia como “tx” como em x7bgja (mandioca).

Dj se pronuncia como “dj” como em djaypé (taboca utilizada para fazer ponta de

flecha).

- Consoantes no meio da palavra:

H ¢ utilizado para indicar prolongacio da vogal como em 7h» (arvore).

J se pronuncia como “i” como em Gyjanély (demiurgo, dono do milho e das aguas).

V se pronuncia como “u” como em evorély (passaro que anuncia a presenca das gentes

aliadas dos planos cosmolégicos).

Quanto ao apostrofo ’ se pronuncia como consoante glotal, como em 7 ’eg (milho)

- Consoantes no final da palavra:

2 ¢
b

V se pronuncia como b”, “v”’, ou variacOes destes.
bl bl

J se pronuncia como “i” ou varia¢Oes deste.
N se pronuncia como “nt”, “n” ou variagao destes.
>
R se pronuncia como “t”, “d”, “r” ou variacao destes.
b b
G se pronuncia como “k”, “g” ou variacao destes.
Quando ao J, embora Stute (2004) tenha apontado que “se pronuncia como t’, §d’,
€Cid

ou variacao destes”, observel que a pronuncia mais comum ¢ como “1”, a exemplo de ga/

(mae).



XiX

Nas reprodug¢oes de mitos e historias do livro “Couro dos espiritos” de Mindlin ez.al.
(2001) tomei a liberdade de utilizar a grafia conforme me foi ensinada pelos professores
indigenas para facilitar a compreensiao e nao confundir as leitoras tendo em visto que a grafia
difere substancialmente do que esta sendo empregado nas escolas.

Os termos em gavido, com excecdo dos nomes dos meus interlocutores e
interlocutoras, estao grafados em italico, bem como as categorias nativas grafadas na lingua
portuguesa.

Por fim, registro que estas notas niao sao definitivas, pois, como apontei acima, 0s

proprios professores ikdldéhj estaio em processo de rever a grafia utilizada nas escolas.



Apresentagao



Esta tese é sobre os Gaviao, grupo étnico da Amazonia Meridional que prefere ser
chamado pelo seu nome na lingua materna, 1kél6éhj (7&dld = gaviao, ély = sufixo de plural ou
coletividade), e ¢ desta forma que irei me referir a eles no decorrer do texto. Residentes
seculares das bacias dos rios Aripuana, Roosevelt e Branco, (MT ¢ AM) vivem, pelo menos
desde o inicio do século XX entre a Serra da Providéncia e o rio Machado (RO). A julgar
pelas narrativas coletadas nesta pesquisa, ha centenas de anos, os grupos familiares de lingua
gavidao empreenderam um deslocamento desde as proximidades dos rios Aripuand e
Roosevelt em dire¢ao ao rio Branco, mais ao sul. Encerraram seu périplo ao se aproximar da
margem esquerda do rio Machado, tributario do rio Madeira, onde estabeleceram relages
com os brancos dos seringais.

A terra onde moram e dividem com o povo Arara! é chamada Terra Indigena (T.I.)
Igarapé Lourdes e localiza-se no municipio de Ji-Parana, Rondonia. A demarcagido desta terra
teve inicio no ano de 1976 e consolidou a area que ocupam atualmente, 185.533 hectares
homologados pelo decreto n°. 88.609 de 09/08/1983. Sio 742 pessoas que vivem nas
dezessete aldeias zkdldéhj, segundo dados da SESAI (2016). Entre estas pessoas, estao
contabilizados indigenas Zoré e Arara que passaram a morar com os Ikol6éhj pela via
matrimonial?. Falantes de uma lingua do tronco linguistico Tupi, da familia Mondé, compoem
juntamente com Arua, Cinta-Larga, Surui e Zord, além dos grupos Salamay e Mondé hoje
extintos, o que é conhecido na literatura especializada como familia linguistica Tupi Mondé.

Pouco conhecidos da etnologia ainda hoje, os Ik6l6éhj entraram para o rol de povos
indigenas do Brasil como povo Digiit a partir de um artigo de autoria de Harald Schultz,
primeiro etnografo a visita-los, publicado em 1955 no “Journal de la  Societé  des
Americanistes” SCHULTZ, 1955). Tal etnonimo foi considerado, anos mais tarde, pelos
proprios indigenas como um equivoco, como outros tantos que grassam as fontes historicas e
etnologicas sobre os indigenas desde a colonizagao. Os Ikél6éhj corrigiram este equivoco nos
anos subsequentes junto a FUNAIL Schultz havia nomeado o grupo acampado préximo aos
seringais do rio Machado com o nome de seu chefe, Digit (Sorabah Djigihr), embora os
regionais ja identificassem aqueles indios como Gavido. Desde entdo, raras foram as
pesquisas a seu respeito. Com exce¢ao dos trabalhos do linguista Denny Moore (1984), dos

antropologos Lars Lovold (s/d) e Gilio Brunelli (1996), e dos telatérios administrativos de

1 Povo da familia linguistica Ramarama, do tronco Tupi, perfazem um total de 358 pessoas que habitam
onze aldeias.

2 Mais recentemente, através das atividades da igreja, alguns casamentos tem se constituido entre 1kol6éhj
e Paiter Suruf da Terra Indigena Sete de Setembro, localizada na regido proxima.



Moore (1978), Leonel (1983) e Mindlin (1984), pouco se sabia dos 1kélééhj até o final do

século passado.

Figura 01 - A Terra Indigena Igarapé Lourdes e sua localizacao.
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Nos primeiros dez anos do século XXI, um grupo de pesquisadores realizou
investigacOes junto aos Ikolééhj nas mais diferentes areas. Destacam-se neste periodo as
dissertagoes de mestrado de Nobrega (2008) na area de Sociologia, e de Paula (2008) na area
de Geografia e a tese de Neves (2009) na area da Educacao, trabalhos estes que envolvem
tanto Arara quanto Ikol6éhj. Pesquisas deste periodo que tratam exclusivamente dos 1ko6loéh;
sao a tese de Augusta da Silva (2008) na area da Educacio e a dissertagao sobre a coleta da

castanha de Felzke (2007) para o mestrado em Desenvolvimento Regional e Meio Ambiente



da Universidade Federal de Rondonia. Mais recentemente a dissertacao de mestrado em
Antropologia Social de Bento (2013) trouxe uma esclarecedora etnografia sobre os artefatos
de caga e sua conexiao com a cosmologia 7&d/iély.

Como apontei acima, os 1kél6éhj dividem a T.I. Igarapé Lourdes com os Arara,
igualmente pouco conhecidos da literatura etnoldgica brasileira. Além dos trabalhos citados
acima cujos temas dizem respeito a ambos os povos, a dissertacao de Isidoro (2006) na area
da Sociolinguistica e a tese de Antropologia de Otero (2015), uma etnografia sobre as festas
arara, sa0 as unicas referéncias de que dispomos, a0 menos que eu tenha conhecimento, sobre
os vizinhos dos Ikolééhj. A tese de Otero (2015) trouxe inspiragio para este trabalho.
Embora eu ja estivesse escrevendo e com o “esqueleto” deste texto montado quando tive
acesso a esta etnografia, sua leitura reforcou a ideia que descrever as festas da igreja’ como um
modo de ampliacdo de socialidade tendo em vista a relacdo entre a presenca de visitantes e o
nivel de animacao presente, era acertada.

O presente texto ¢ a primeira tese na area de etnologia indigena sobre os Iko6loéh,.
Sem ter muitos trabalhos anteriores que servissem de base — com excecdo evidentemente da
disserta¢ao de Bento (2013) — me envolvi em uma ousada empreitada antropoldgica, mesmo
com o escasso tempo destinado ao doutorado. Consciente dos riscos envolvidos, procurei
abordar varias tematicas complexas, afinal, falar ao mesmo tempo de igreja, festa e
xamanismo, passando pela mitologia, pela histéria, pela organizagao social e, em alguma
medida, pelo parentesco, nao constituem tarefas simples. Nao obstante foi um risco que
decidi correr pelos motivos que apontarei a frente.

As leitoras observarao que me reporto profusamente a Mindlin eza/ (2001) durante a
escrita. Esta autora, cujo interesse nos mitos dos povos de Rondonia permitiu a publicagiao de
varios livros sobre o tema#, atendeu ao desejo dos 1koéloéhj de terem seus mitos registrados e
produziu uma coletanea, em conjunto com cacique Sebirop> e Sorabah Djiguhr, a partir da
narragdo destes lideres e dos xamas que ainda estavam entre nos. Esta coletanea chama-se “O

couro dos espiritos: namoro, pajés e cura entre os indios Gavido-lIkolen de Rondonia” e

3 A expressdo festa da igreja é utilizada pelos meus interlocutores para distinguir estas festas das festas
ancestrais. Também o termo festa é sindnimo de danca. Na lingua gavido é o mesmo termo, ibalde, que
designa tanto uma quanto a outra.

4 Ver Mindlin (1993, 1997, 1999, 2001, 2007).

> A grafia e a pronuncia corretas do seu nome é Sehv Bih Vohv, cujo significado ¢ “roupa de palha com
faixa vermelha”, mas como tanto a grafia quanto a pronuncia Sebirop ja estdo popularizadas, optei por
chama-lo de Sebirop. De fato, Sebirop é mais conhecido por Catarino, nome que lhe foi dado quando
crianca pelos caucheiros que exploraram o caucho nas florestas préximas a maloca de seu pai Sorabah
Djigihr.



tornou-se um valioso material sobre os mitos que utilizei fartamente. Em outros momentos
empreguei as narrativas ouvidas por mim, ou combinei as duas versdes. Feitas estas

consideracdes iniciais, vamos ao contexto desta pesquisa e da minha relacio com os 1ko6l6éh,.

Como surgiu o tema desta tese

Ao descarregar minhas coisas na casa de dona Cecilia Babesaja no dia 09 de setembro
de 2013, cerca de nove anos apés minha primeira visita a aldeia Iko6l6éhj, tive a sensagdo de
ser completamente principiante naquele universo. E era mesmo. Muita coisa havia mudado
entre os Ikol6éhj desde que estive na aldeia pela primeira vez em 2005, mas a mudanca mais
significativa tinha ocorrido em mim mesma, na minha percepcao. Outros olhares e outras
sensibilidades estavam sendo acionados por mim naquele momento.

Havia uma “encomenda de pesquisa” — o registro das Jlistdrias dos antigos a que fui
incumbida na reunido que decidiu minha aceitagao e que tratarei a frente — mas, chegando a
aldeia, foi impossivel ignorar a mobilizacgio dos Ikél6éhj em torno da igreja e dos
preparativos da festa de Natal que se iniciaram aproximadamente quatro meses antes, como
veremos no primeiro capitulo. O que meus interlocutores e minhas interlocutoras chamam de
histdrias dos antigos tem a ver com a perspectiva &glééhj de ver o cosmos. Faz parte desta
perspectiva a concepg¢ao de que os espiritos sdo gente e como tal eram tratados pelos xamas,
mas também pelos Zndios comuns — como meus amigos denominam aqueles que nao
desenvolveram capacidades xamanicas. E estas genfes estio presentes nos mitos, no universo
com seus trés planos cosmolégicos (¢fze. Capitulo 03), no trabalho dos xamas, nas festas
tradicionais — forma como se referem as festas ancestrais para diferenciar das festas da igreja — e
na historia (¢fze. Capitulo 02).

Quando retornei a UnB depois dos seis primeiros meses de campo, para escrever o
projeto de pesquisa para a qualificacdo, fui estimulada pela professora Marcela Coelho de
Souza, em uma conversa informal, a seguir a pista dos motivos que levaram os Ikol6éhj a me
fazerem tal pedido. Comecei a pensar nisso nos primeiros dias da segunda fase de campo e
me pareceu, a priori, que o pedido para “registrar as historias dos antigos” estava relacionado ao
desejo de perenizar, através da linguagem escrita — linguagem por exceléncia do mundo dos
brancos, e equivalente a verdade para meus interlocutores e para minhas interlocutoras — os

saberes que os mais jovens ainda nao dominavam e ainda nao valorizavam.



A preocupagao de Moisés Sérthr® de que os velhos, como ele, estavam partindo sem
repassar seus conhecimentos, era compartilhada por varias outras pessoas. Os dias foram se
seguindo e, enquanto eu comegava a aprender sobre os vavdhéj (xamas) e as gentes dos planos
cosmologicos, a efervescéncia em torno dos preparativos do Natal ndo passaram incoélumes.
Nio havia como ignorar o poder de mobilizacao desta festa, comparavel, como ouvi dos
meus amigos, a mobilizacdo em torno das festas do zawidiaj poly (grande dono de maloca)
Sorabah Djiguihr.

Eu tinha conhecimento que desde 2007 as festas tradicionais estavam em suspenso € que
as Unicas festas realizadas atualmente eram as da igreja. A partir da instalacdo dos
missionarios da New Tribes Mission na aldeia em 19606, os Ikol6éhj passaram por diferentes
fases de relacionamento com eles e com o préprio evangelho. Estas fases se alternaram entre
a adesao quase unanime (anos 1960), o abandono igualmente quase consentaneo (década de
1980), a expulsio dos missionarios (1979), a solicitagdo para seu retorno a aldeia (1992), a
adesdao massiva depois da implantacdo das festas da igreja (2007), a alta atfluéncia de pessoas nos
dias de festa, sua reducao nos dias subsequentes; ou seja, relagdes dinamicas operam desde o
principio do trabalho missionario. Trata-se, portanto, de mais um dos modelos
paradigmaticos da inconstancia observada pelos missionarios catélicos entre os Tupi na costa
brasileira, diante do proselitismo missionario nos séculos iniciais da coloniza¢ao portuguesa
(VIVEIROS DE CASTRO, 2011). Os crentes oscilam entre a adesao a igreja — uma forma de
se aproximar do “ser branco” — e seu abandono.

Convencidos da importancia de ter uma igreja para serem “organizados como 0s
brancos” como afirmou Sebirop, os lkolééhj transformaram os cultos protestantes em
festas/dancas, em muitos aspectos semelhantes as festas tradicionais que mediavam as relacdes
sociais com Ouwtros, sejam eles humanos ou gentes dos outros planos césmicos, tais como o
dono do milho e das aguas, Gojin; e das queixadas, os Garpiély. Nas festas da igreja, além das
relacGes sociais com os humanos, outra relacao é acionada, a relacao entre estes humanos e o
Deus ctistao/ Paadjaj (/it. Nosso Dono) que foi associado pelos Tk6l6éhj ao criador mitico,
Gord.

Ha entre alguns indigenas um discurso de ruptura com “a cultura dos antigos”, no
entanto, no cotidiano, observa-se inimeras continuidades entre a sociocosmologia 1kol6éhj e

o protestantismo fundamentalista. O xamanismo, as genfes que compdoem seu universo —

¢ Lideranca z&dldély que argumentou na reunido em favor da pesquisa e que faleceu antes de eu chegar na
aldeia para o perfodo de campo.



Gojanély, Zagapoly, Garpicly, Olixixia —, as almas verdadeiras e os espectros dos mortos, estao
presentes na vida z&d/dély, assim como os novos componentes do cosmos, Jesus, o Espirito
Santo, os anjos. O Deus cristao nao é considerado um ser “novo” ou desconhecido, pois ¢é
Gori/ Paadjaj, familiar dos Tkél6éhj desde os tempos miticos.

Para mim, o grande desafio no processo de escrita desta tese foi conciliar as
expectativas dos Ikél6éhj em relagio ao meu trabalho e o tema de pesquisa que se mostrou
durante o campo — e que eu niao podia ignorar —, qual seja, a presenca do protestantismo
fundamentalista na vida dos meus interlocutores e das minhas interlocutoras. Tive muita
dificuldade em superar o modo binario e dicotomico de pensar o tema, para me aproximar de
ponto de vista dos proprios Ikéloéhj a respeito. No projeto de qualificagao da tese,
examinado pela professora Marcela Coelho de Souza e pelo professor Luis Cayon, o
pensamento binario e dicotdmico estava muito presente. Tentei, diante das ponderacoes dos
examinadores, me desincumbir desta limitacao analitica, mas mesmo agora nao tenho certeza
de ter conseguido satisfatoriamente.

Dito isso, a proposta desta tese ¢ compreender o lugar do protestantismo
fundamentalista no aparato sociocosmolégico zkdliély e a relagio dos Ikél6éhj com o
xamanismo e com os Oxutros em tempos de cristianizagdao. Nesta perspectiva, trago aqui uma
pequena parte das histirias dos antigos — pois, evidentemente, as limitagoes de tempo nao
permitiriam uma cobertura maior —, ndo como um conhecimento morto, do passado, mas
como algo que tem se atualizado constantemente e opera hoje na sociocosmologia dos meus
interlocutores e das minhas interlocutoras. As festas da igregja constituem parte desta
atualizagdao. As historias dos antigos sio o presente, pois elas estdo inscritas no modo de ser e de
pensar dos Ikél6éhj. A adesio majoritaria ao protestantismo fundamentalista e a aparente
renuncia as festas tradicionais e a0 xamanismo s6 foram possiveis depois que a danga passou a
fazer parte da igreja, ou seja, depois que os Iko6loéhj transformaram a igreja em seus proprios
termos.

Os Ikoloéhj desejam ser cremtes, afinal é experimentando a forma crente que eles
esperam atingir a imortalidade aqui na terra — pois no céu ou no mundo subaquatico eles ja a
possufam — que esta sendo oferecida pela segunda vez por Gord, através dos missionarios
brancos. Nos tempos miticos Gord havia feito esta oferta, mas as condi¢oes para atingi-la
eram intoleraveis e os 1ko6loéhj a recusaram, como veremos no terceiro capitulo. Agora,

aguardam a “volta de Jesus” para reunir o corpo a alma verdadeira dos mortos e, assim, viver



para sempre. Enquanto isso, dangam, aqui na terra e no mundo péstumo (subaquatico ou
celeste), como veremos em detalhes no decorrer da tese.

Dangar ¢ antecipar a imortalidade. O paraiso p6éstumo, seja no mundo subaquatico ou
no céu, se caracteriza pelas dangas ininterruptas. Aqui na terra, eram as dancas das festas
tradicionais que operavam como um espago-tempo de antecipag¢ao desta imortalidade. Nao
havia como aderir completamente ao protestantismo enquanto este proibia as dangas. Parecia
incompativel, aos olhos dos 1kél6éhj, se alegrar com a promessa de vida imortal, sentados
nos bancos da igreja. Quando puderam dancar, ai entdo a adesdao foi majoritaria e as festas
tradicionais foram colocadas em suspenso.

Para além do desejo da imortalidade (quem, afinal, ndo a deseja?), os 1ko6l6éhj sempre
fizeram festas como um instrumento de ampliacao da socialidade. Exam nas festas tradicionais
que as unidades domésticas se reuniam, que os grupos vizinhos se aproximavam e
estabeleciam aliancas, que afins potenciais eram transformados em afins reais, e que viviam
momentos alegres. As festas da igreja, por sua vez, alargaram estes propositos como nao havia
sido possivel anteirormente, promovendo encontros de centenas de pessoas de varias etnias.
Tratarei a este respeito no capitulo um.

Quando dangcam na igreja, utilizando-se a estética indigena, nos corpos e na
coreografia; quando se relacionam com Jesus nos mesmos termos que com os espiritos de
sua cosmologia, através do respeito, da obediéncia as regras, das musicas, das dangas e da
alegria; quando mantém a festa como o espago-tempo da instauracao da socialidade ampliada;
e por fim, quando através da organizacao da igreja, tornam afins potenciais em afins reais
fazendo das festas instrumento de afiniza¢do de inimigos — como demonstram os recentes
casamentos entre lkoloéhj e Paiter Surui — os Ikélééhj demonstram manejar com
propriedade as institui¢oes dos brancos para fins indigenas. Trata-se, de fato, de uma
domesticagao, tal como fizeram os Waiwai da Amazonia Setentrional (HOWARD, 2002) em
relacio as mercadorias e a pregacdo protestante. Neste processo de domesticagdo, os
Ikol6éhj, tal qual os Waiwai, buscam “ativamente contatos externos, [para] submeté-los a seu
proprio controle, assimilar seus poderes e canaliza-los para seus préprios fins, ou seja,
aumentar a vitalidade de sua sociedade”(iden., 2002, p.51)

Minha iniciagao nestas festas ndo se deu na aldeia Iko6l6éhj, mas na Terra Indigena
Sete de Setembro, em uma aldeia Surui — antigos inimigos —, para a qual meus anfitriGes
foram convidados. Depois deste primeiro contato, acompanhei a preparagao e participei de

mais trés festas: o Natal de 2013, o Natal de 2014 e as comemoragées dos “Cinquenta anos



de evangelizacao” que tiveram lugar entre janeiro e fevereiro de 2015. Os 1kol6éhj entendem
que as festas da igregja sao, em um nivel, o da relagdo entre humanos, semelhantes as festas
tradicionais. Em outro nivel, o da relagdo com as genfes do cosmos, dizem se tratar de outra
festa. Um dos organizadores do Natal de 2013 resumiu da seguinte foram: “é como festa dos
Guoydnély, mas ¢é diferente”. Estes diferentes niveis de compara¢ao — em que sentido “é como”

e, em que sentido “¢é diferente” — serdo abordados nos capitulos um e trés.

Como cheguei aos Iko6l6éh;j

Comegarei a situar a leitora sobre minha insercio entre os Ikol6éhj pelo dia em que
cles me aceitaram como pesquisadora para o trabalho de campo do doutorado em
Antropologia. O dia escolhido foi um sabado, pela manha. Josias Govéhj Pohv, filho do
cacique Catarino Sebirop, havia marcado uma reunido com os homens e as mulheres das
aldeias 1kol6éhj I e 1kolééhj II — nome homonimo ao povo — e com representantes das
demais aldeias para debaterem e decidirem sobre alguns assuntos, dentre os quais, a
autorizacao de minha pesquisa. Era 13 de outubro de 2012. Proximo as oito horas, estaivamos
eu e meu amigo Heliton Xijavabah — importante lideranca indigena que me introduziu no
mundo 7&dléély — nos dirigindo até o patio do nucleo residencial de Sebirop, a aldeia 1k6l6éhj
I. Quando chegamos, alguns homens ja se encontravam em frente a casa de Josias. Aos
poucos, outras pessoas foram se aproximando.

Sentados sob as arvores do terreiro, todos aguardavam o inicio das conversas. Eu
também esperava. A minha espera era acompanhada de certa ansiedade. Embora estivesse
acostumada a encontros deste tipo, pois desde 2005 frequentava as aldeias dos 1ko6l6éhj, pela
primeira vez o que estava em questao era a permissao para que eu morasse durante um ano
na “comunidade”, como eles proprios falam. Nao apenas morar, como ter autorizacido para
perguntar, entrevistar, fotografar e perscrutar suas vidas, seu cotidiano.

Nao era meu primeiro contato ¢ nem eu era uma total desconhecida dos Ikél6éhj,
pois, como disse, desde 2005 eu frequentava as aldeias e as reunides do movimento indigena,
chegando a atuar na educagao escolar indigena’. Foi a partir do convite de Xijavabah que

cheguei pela primeira vez em uma aldeia i&d/dély durante uma festa. As experiéncias vividas

7 Entre 2006 e 2009 atuei na Coordenag¢ao da Educagio Escolar Indigena da SEDUC de Ji-Parana.
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naqueles dias, e que estdo descritas no capitulo trés, me afetaram sobremaneira. Desde entao,
meu esforco foi no sentido de me aproximar dos Iko6l6éhj e do seu mundo.

Tive oportunidade de estreitar os lagos com os Ikél6éhj durante o mestrado, nos anos
de 2006 e 2007. Entre outubro e novembro de 2006 experienciei uma primeira imersao no
cotidiano 7&dléély quando acompanhei o grupo familiar de Moisés Sérihr para duas semanas de
coleta de castanha no interior da floresta, na regidao do igarapé Madeirinha, mais de cem
quilometros de distancia da aldeia Ikol6éhj 11, onde esta familia residia. Meu objetivo era
etnografar a coleta da castanha para a dissertagao de mestrado. Nao obstante a curta duragio,
viver aqueles dias na floresta com as familias 7&d/délj adquiriu um valor inestimavel para mim.
Ainda durante o mestrado, estabeleci contato com cacique Sebirop que viria a se tornar, mais
de seis anos depois, meu principal ensinador nos treze meses de campo do doutorado e
também nos meses de escrita da tese.

Neste periodo, aproveitei as visitas a minha familia (marido e filhos) em Ji-Parana para
discutir questdes e dirimir ddavidas junto a Sebirop. O fato de residir nesta cidade permitiu
esta interacdo e resultou na construcio deste texto de uma maneira colaborativa. Mas nao
apenas Sebirop acompanhou esta fase, também o professor Iram Kav Sona mostrou-se um
importante interlocutor durante o periodo de escrita. Mas retornemos a reuniao.

Ao ingressar no PPGAS/DAN/UnB, desejava trabalhar com os Ikélééhj, mas
dependia de sua autorizacao. Havia uma autorizacao tacita da parte dos indigenas mais
proximos, pois quando fui comunicar a eles que iria estudar Antropologia em Brasilia, cacique
Sebirop sondou: “mas vocé vai trabalhar com a gente, né?!”. Realizar minha pesquisa junto ao
povo que eu ja tinha contato frequente, cujas pessoas frequentavam minha casa e com as
quais ja estabelecera lacos de amizade apesar da assimetria das relagOes interétnicas em que,
inevitavelmente, eu estava inserida, era muito importante para mim. Nio obstante eu
contasse com a aceitacao das pessoas mais proximas, tal decisao deveria ser referendada pelas
demais pessoas da comunidade.

Matilde Nohn Nohn, lideranca i&dldély e filha do cacique Sebirop, fez a abertura da
pauta da reunido em que decidiriam minha aceita¢io ou nao como pesquisadora da
comunidade. Apos sua fala, Josias solicitou que eu apresentasse minha proposta. Em minha
apresenta¢ao coloquei-me a disposi¢do para pesquisar o que fosse de seu interesse. Ao
término de minha fala, uma longa discussao se seguiu. Praticamente todos adultos opinaram.
E eu ali, sentada, observando apenas, sem saber exatamente o que diziam a meu respeito na

lingua gavido. Ouvia meu nome sendo pronunciado por um e por outro e, 20 mesmo tempo,
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intufa um ambiente favoravel. Uma tnica fala ndo pareceu muito amigavel. Soube depois que
se tratava de uma lideranga da igreja preocupada com o fato de que uma pesquisa poderia
“mexer em coisas do passado, que ninguém acredita mais”. Seu pronunciamento niao foi
apoiado pelos demais.

Neste momento, Moisés Sérihr que estava sentado em uma rede e permaneceu calado
até entdo, interviu. Sua fala provocou siléncio absoluto e rostos compenetrados. Foi meu
ultimo encontro com este amigo que me ensinou muitas coisas nos dias que passamos no
interior da floresta durante a coleta da castanha, em 2006. “Eu estou doente e nio vou viver
para sempre. Precisamos registrar as histdrias dos antigos. Eu sei muita coisa e quero que fique
registrado, escrito”, disse ele, apoiando minha presenca como pesquisadora. Nao houve
tempo de registrar suas historias. Quando voltei a aldeia em setembro de 2013, ele havia
partido.

Enquanto alguns homens conversavam entre si, as mulheres deram seu veredicto:
“Nos queremos sim que ela fique porque, mesmo sendo branca, ela ndo tem nojo da nossa
cozinha, da nossa comida e da nossa bebida”. A importancia da comensalidade se mostrou
antes mesmo de eu me instalar na aldeia. Assim que todos se pronunciaram, Heliton tomou a
palavra. Ao fim do seu discurso, todos assinaram a autoriza¢dao. Por fim, com a encomenda

de “registrar as Jistorias dos antigos”, fui aceita para comecar minha pesquisa de doutorado em

agosto de 2013.

Como realizei a pesquisa

Pouco antes do campo, a questio da hospedagem comecou a me preocupar: onde eu
iria morar? Na aldeia Ik6l6éhj ha uma casa de apoio da FUNAI, mas compreendi que viver
ali me impediria de vivenciar preciosos momentos de aprendizado. Fui novamente até 1a com
meu amigo Heliton Xijavabah para decidirmos isso junto aos meus anfitrides. Apos consultar
sua mae (ga/) Cecilia Babesaja e sua irma (dhbar) Marina Pathv, acordamos que eu ficaria, ao
menos no primeiro més, morando junto com Babesaja. A abertura e a receptividade desta
familia foram fundamentais para que eu, a despeito de todas as dificuldades do campo,
conseguisse chegar a treze meses de pesquisa.

Resolvida a questio da moradia, dias depois me encontrava residindo na aldeia

Ikol6éhj. Um tanto atonita nos primeiros momentos diante de um mundo misterioso e ao
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mesmo tempo instigante, na segunda semana fui interpelada pelo cacique Sebirop: “eu estou
percebendo que a antropologa esta perdida” disse ele a mim em um almogo de domingo na
casa de Josias. Sua sensibilidade diante do meu estado me deixou a0 mesmo tempo surpresa €
feliz. Assumi de imediato a minha condicdo: eu estava perdida. E assim Sebirop se propods a
me ensinar. Aceitei de pronto. Durante a semana eu, geralmente acompanhada de Jodo
Xipiabihr, meu colaborador e guia pelas casas da aldeia 1ké6l6éhj e das aldeias proximas,
visitava as familias para conversar. Registrando a genealogia pude conhecer e conversar com
quase todas as familias das aldeias. Nos finais de semana em que era possivel, me reunia com
Sebirop para ouvir suas narrativas.

Ele, que é um dos conhecedores das histirias dos antigos, fez questio de acompanhar
meu trabalho, nao apenas durante minha permanéncia na aldeia, mas depois disso, nas
constantes davidas que eu possuia ¢ nas inumeras conferéncias do material escrito. E, embora
a responsabilidade desta tese seja minha, este trabalho tornou-se possivel, em grande medida,
devido a Sebirop, que me introduziu no universo do seu povo com a paciéncia de alguém que
ensina uma crianca. Muitas vezes, durante nossas entrevistas, ciente da importancia das
informagoes para a minha compreensio a respeito de varios temas, em especial do
xamanismo, ele dizia: “isso ¢ segredo, mas como ¢ pra pesquisa, a gente ta falando”.

Destarte, em grande medida foi a partir do ponto de vista de Sebirop que estas linhas
foram escritas. Pude constatar, no entanto, nas conversas com outras pessoas da aldeia, que
seu ponto de vista é corroborado, nao por todos os Ikolééhj — o que seria inverossimil, na
medida em que um pensamento univoco é improvavel — mas por uma parcela significativa
dos interlocutores e das interlocutoras, especialmente no que diz respeito a relacio dos
Ik6l6éhj com as gentes do cosmos. Foi assim que Sebirop me ensinou a tratar os espiritos.
“Nao sdo espiritos, sao gente”’, repetiu exaustivamente, até que eu incorporasse este termo.

Além de Sebirop, o professor da escola da aldeia, Iram Kav Sona, acompanhou de
perto a elaboracao desta tese. Professor atualmente formado em Licenciatura em Educacao
Basica Intercultural pela Universidade Federal de Rondoénia, Iram me acompanhou em alguns
momentos da minha pesquisa, quando realizamos juntos entrevistas com os mais velhos.
Neste perfodo Iram realizava sua pesquisa sobre as festas tradicionais para Trabalho de
Conclusao de Curso. Considero-o, portanto, como meu colega de pesquisa.

Na familia em que fui inserida as interagoes se davam lentamente. O fato de minha
anfitria nao falar portugués, embora entendesse, constituiu-se em um desafio a mais para

mim. Aos poucos fui sendo incluida nas atividades da familia, nas idas a roga, na coleta da
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castanha, nas refei¢oes partilhadas, no preparo da macaloba® e nos passeios para coletar
frutos. Para além das ocupagbes do meu grupo familiar, acompanheti as atividades coletivas da
aldeia, a pesca com timbd, a coleta de castanha, os preparativos e as festas da igreja, as reunides
de diferentes ordens e as festas de aniversario em diferentes grupos familiares.

Minha rotina na aldeia consistia em acompanhar meus anfitrides em suas diversas
atividades, conversar com as familias durante a semana com a valiosa mediacio do baxin
(amigo) Joao Xipiabihr, e nos fins de semana me reunir com Sebirop para ouvir suas historias
e conferir informag¢des. Com Xipiabihr percorri, a pé quase todas as vezes, as estradas que
ligavam algumas aldeias. Com distancias variaveis entre uma e outra aldeia (entre dois e oito
quilometros) estas horas de caminhada foram proficuas, pois durante estas conversas
desinteressadas muitas informagoes, que ndo apareciam diante do gravador, foram reveladas.
Frequentemente sua esposa Marisa e seus filhos nos acompanhavam. Desta forma visitamos
as aldeias Cascalho, Nova Esperanca, Cacoal, Maloca Grande, Tucuma, Teleron, Enoque,
Zape Adoh, Zezinho e Castanheira. Em varias residéncias da aldeia 1k6l6éhj II e em todas da
Iko6l6éhj 12 eu nao precisei de mediadores. Minha relagao de longa data com estas familias e o
fato de a maioria falar portugués perfeitamente possibilitou uma maior interagao. Nestes
casos nao fol necessaria a mediagao de Xipiabihr, que havia sido um valioso guia e intérprete
em outras situacoes.

Conbheci a aldeia José Antonio junto com Xipiabihr e Sebirop. Fomos de carro. Meus
amigos desejavam me mostrar o preparo do bdlikdh, resina de uma arvore que nao
identifiquei, mas que parecia uma espécie de breu!®. Esta resina, ao ser preparada no fogo e
moldada como uma bola do tamanho de um limao ¢ utilizada para varios fins. Seca, serve
para fortalecer os fios de algodio usados na confecciao de flechas. Queimada, libera uma
fumaga de cheiro agradavel que protege os humanos dos perigos das gentes do cosmos. A
esposa de José Antonio, Luana Sorazav, da etnia Zord, é especialista em produzir bdlikdh, mas
neste dia ndo tivemos sorte, pois ela ndo a estava preparando.

Para visitar as aldeias Final da Area e Bananal, contei com o apoio de Zaqueu Tapé,

esposo de Marina Pathv e genro de Babesaja. Zaqueu me levou de moto e serviu de

8 Bebida preparada com mandioca, milho ou cara. Para o uso cotidiano nio possui teor alcodlico. Pode ser
termentada por ocasido das festas tradicionais.

9 Hstas aldeias s3o separadas apenas por uma estrada, aberta por fazendeiros nos anos 1970, quando os
Ikol6éhj residiam, exclusivamente na aldeia Igarapé Lourdes. Ela passa ao sul da TI e serve ao trafego
entre RO e MT, ¢ utilizada, embora de forma ilegal, por brancos que se deslocam entre estes estados. Para
quem chega na TI vindo de Ji-Parana, 1kél6éhj I esta do lado direito e 1kélééhj 11 no lado esquerdo (¢fze.
Figura 02).

10 S¢olido escuro, inflamavel, obtido a partir resinas de plantas de varias espécies.
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mediador nesta visita. Embora tenha me detido a maior parte do tempo em Ikoloéhj I e II e
poucos dias em Igarapé Lourdes e Ingazeira, perambulei pelas dezesseis aldeias. A unica
aldeia que permaneceu inacessivel foi a Sol Nascente por ficar em outra estrada (¢fze. Figura
02). Localizada no extremo sul da Terra Indigena Igarapé Lourdes, esta aldeia tem uma
configuragio interessante. F habitada por uma familia i&d/iélj e uma familia tupinamba do
litoral baiano que foi acolhida pelo cacique Sebirop!!. Estas familias foram instaladas
estrategicamente naquele local para garantir que a TT nao fosse invadida por brancos.

As aldeias Igarapé Lourdes e Ingazeira, muito distantes dali (¢fwe. Figura 03) e
acessiveis por uma estrada precaria no tempo seco (maio a outubro) e apenas por barco no
tempo chuvoso (novembro a abril), foram visitadas duas vezes por mim no decorrer do
periodo de campo. A primeira vez entre os dias 08 e 16 de janeiro de 2014, quando fiquei
hospedada em uma casa vazia localizada ao lado da residéncia de Emilio Kavtohr e Marcia
Kav Adjohr, meus anfitrides nestas aldeias. Foi o arranjo perfeito para mim porque niao
ficava sozinha na casa de apoio da FUNAI, passava o tempo e fazia as refeicGes com meus
anfitrides e a noite dormia na casa ao lado. A segunda ocorreu entre os dias 29 de outubro a
10 de novembro de 2014. Neste periodo pernoitei na casa da FUNAI juntamente com as
equipes da SEDUC e da Secretaria de Saude Indigena (SESAI) e durante o dia convivi e fiz as
refeicdes, na primeira semana com Delson e sua familia, e na segunda semana com Xabéhr e
sua familia. Nestes curtos periodos, Xabéhr, um dos mais velhos da aldeia, tornou-se meu

principal guia e mediador.

11 Nio obtive maiores detalhes sobre as circunstancias da instalacio desta familia na T.I.



Figura 02 - Aldeias da area sul da Terra Indigena Igarapé Lourdes.
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A escolha de Ikol6éhj I e II como Jocus principal de minha pesquisa se deu por duas
razoes, a primeira delas é que estas aldeias passaram a ser centrais depois que a aldeia Igarapé
Lourdes deixou de possuir este estatuto. Veremos em detalhes este processo no capitulo dois.
A aldeia Iko6l6éhj 1T é a mais populosa, reune a casa de apoio da FUNAI, a maior escola
ikdloéhj — que comporta até o ensino médio — o posto de saude, a igreja e, mais recentemente
a sede da Associacao Indigena Zavidjay'> Dijiguhr (ASSIZA). Na aldeia 1ko6l6éhj I, formada
pelo grupo familiar do cacique Sebirop, esta localizado o salao onde sao realizadas as reunides
relacionadas as organizagdes governamentais e nio governamentais que operam na TI. B
neste espaco que ocorrem majoritariamente estes encontros. Entre setembro e novembro de
2013 realizaram-se nesta aldeia o Seminario de Avaliacio do Plano de Gestao da T.I. Igarapé
Lourdes, a reuniao da ASSIZA sobre venda da castanha, a reunidao com a presenga dos
vereadores de Ji-Parana para reivindicar melhorias, a discussiao sobre o projeto “Minha casa,
minha vida” com os responsaveis da Federacio de Trabalhadores Agricolas (FETAGRO).
Nos primeiros meses passados na aldeia, foram poucas as semanas em que nao houvesse
alguma reunido na area da saude, educagao, associagoes indigenas, igreja, ONGs e FUNAL

A decisao de passar umas semanas em Igarapé Lourdes, que compéem um mesmo
conjunto com Ingazeira, se deu pelas caracteristicas especiais desta aldeia. Ainda hoje cercada
de florestas por todos os lados e de dificil acesso, a ambientacao desta aldeia é muito diversa
do que experimentei na aldeia Ikolééhj I. Seu isolamento permitiu que eu acessasse
percepcdes diferenciadas que me ajudaram a compreender muito sobre o universo ik6l6éhj.

Os treze meses de pesquisa nas aldeias foram divididos em dois momentos, uma
primeira temporada de setembro de 2013 a fevereiro de 2014 e uma segunda de agosto de
2014 a fevereiro de 2015. Nestes intervalos, além das ja referidas atividades realizadas,
acompanhei os 1kél6éhj, a seu convite, em reunides e eventos promovidos por organizagoes
governamentais e nao-governamentais, realizados nas cidades de Ji-Parana, Cacoal, Porto
Velho em Rondonia e Humaita, no sul do Amazonas. Estes eventos constituiram importantes
féruns de debate e interlocucao para compreender os posicionamentos dos Ikoél6éhj diante de
varios temas. Entre marco e julho de 2014, em meio a escrita do projeto de qualificacao,
realizei pesquisa arquivistica na sede da FUNAI em Brasilia e no Museu do Indio no Rio de

Janeiro para buscar dados sobre sua historia.

12 Zavidiaj é o titulo, digamos assim, do chefe da maloca (zar=casa; diia=dono, senhor), sobre esta
categoria tratarei com um pouco mais de detalhes no capitulo dois.
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Figura 03 - Aldeias Igarapé Lourdes e Ingazeira na regiao central da
Terra Indigena Igarapé Lourdes

0.4
Legenda
A Aldeia
Drenagem

Tl Igarapé Lourdes

Aldeias

16 - Igarapé Lourdes
17 - Ingazeira

Fonte: Tl - FUNAI

Malha viaria e Drenagem - SEDAM/RO
Pontos GNSS - Profa. Lediane F. Felzke
Org. Profa. Lediane Fani Felzke e

Prof. Alex Mota dos Santos - FCT/UFG




18

Acredito que tive uma privilegiada condi¢ao para realizar minha pesquisa de campo, a
comegar pelo longo tempo de convivio com os Ikdl6éhj, mesmo que de forma esporadica —
desde 2005 — e pela boa interacio com eles neste tempo. Mas o privilégio vai para além deste
aspecto. O fato de realizar uma pesquisa colaborativa ndo apenas com o professor Iram, mas
também com os demais estudantes do curso de Licenciatura em FEducac¢io Basica
Intercultural da Universidade de Rondonia (UNIR), foi fundamental para os rumos deste
trabalho. Em especial os académicos Josias Goehj Pohv, José Palahv, Roberto Sorabah e
Zacarias Kapia’ar tiveram contribui¢coes importantes nas discussoes em torno dos temas aqui
tratados. Ao tempo que eles contribufam comigo, discutiamos e trocavamos dados para suas
proprias pesquisas.

Enquanto eu procurava estabelecer alguma relagio com o ponto de vista deles,
tentando compreender como eles pensam a si mesmos, eles estavam preocupados em
conferir comigo — sua informante — se as compreensoes do que eles estavam apreendendo da
ciéncia ocidental na universidade estavam corretas. Deste exercicio reflexivo também
participaram, em diferentes momentos, além dos professores e académicos referidos acima,
os professores Matilde Nohn No6hn, Arnaldo Pabé, Alberto Thv Kuhj, Isael Xixina, Edmilson
Mahv e Francua Zava, com os quais estabeleci um dialogo razoavel e pudemos, em conjunto,
refletir as relagoes e imbricagOes entre o universo indigena e o mundo dos brancos.

As conversas mais longas e sistematicas tiveram lugar com o professor Iram Kav Sona
cujo desejo de estudar Antropologia, e mais especificamente, as festas ancestrais do seu povo,
os Ikol6éhj, nos aproximou de forma contundente. Seus questionamentos nada simples me
tizeram repensar o papel mesmo de minha pesquisa no contexto da comunidade. Devo muito
das reflexes deste trabalho ao meu amigo Iram com quem dividi momentos de duvidas e
angustias sobre nossas pesquisas em torno da cosmologia do seu povo.

Foi emblematico o dia que Iram Kav Sona me perguntou como ele deveria chamar
sua religiao. Ele argumentou que queria dar um nome porque os brancos se consideram
catolicos, evangélicos, espiritas, entre outros. E quando estes mesmos brancos perguntavam a
ele sua religido ele ndo conseguia resumir em uma unica palavra. Esta e outras questoes
permearam a relacao que estabeleci com meus colegas de pesquisa 7&d/dély.

Enquanto com os professores da escola e académicos indigenas da universidade eu
dialogava sobre assuntos variados, ouvia sobre as historias dos antigos com os mais velhos. Além
do meu principal interlocutor, o cacique Sebirop, e de Xipiabihr e Xabéhr, a quem ja referi,

pude contar com a generosidade de varios homens e mulheres que destinaram tempo para
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sentar junto a mim e, diante do gravador lembrar os mitos, as festas, os xamas e os rituais de
pajelanca. A despeito de muitas vezes me sentir incomoda com minhas demasiadas
indagagdes, percebi nos meus interlocutores e nas minhas interlocutoras uma satisfagdo em
revelar conhecimentos de seu mundo. As conversas com Rosa Ixia Uhv, Cecilia Babesija,
Esther Odiakav, Valtorino Vasa Séhv, Alberto Padag, Frederico Pinhuhn, Antonio Alia, Joao
Dijdaja, Xiko Xihv, Montgomeri Tarahm, Chapinha Xapi e Madjikihr, dentre os quais
convivia mais com uns do que com outros, me ajudaram a acessar — O pouco que consegui,
evidentemente — o entendimento de mundo z&d/gély.

Outros individuos, com outras experiéncias, certamente trardo concepgoes distintas
sobre o que foi registrado aqui o que, evidentemente nio torna menos “verdadeiras” as
versdes dos meus interlocutores e das minhas interlocutoras (LEVI-STRAUSS, 2012 [1958],
p.313). Mesmo entre estes, ha entendimentos peculiares sobre alguns pontos. A
multivocalidade ¢ um atributo das cosmologias amerindias e nio seria diferente entre os
Ikol6éh;.

Além deles, ouvi histérias, auxiliada por meus amigos Xijavabah, Sebirop e Xipiabihr,
do homem que forneceu as primeiras informagoes sobre os Iko6l6éhj ao etndlogo Harald
Schultz, nos anos 1950, o zavidjaj (dono de maloca, chefe) Sorabah Djigihr, antes de seu
falecimento em fevereiro de 2014. Com sua respiracao dificil e voz cansada devido a sua
idade avangada, Sorabah contou sobre varios feitos que foram preciosos para reconstituir a
histéria z&dlééhyj, da qual tratarei no capitulo dois.

Embora as historias dos antigos constituissem o enfoque central dos dialogos, os
assuntos relacionados a igreja e suas festas, a palavra de Deus e a adesao dos Ikéloéhj ao
evangelho acabaram permeando as conversas, afinal, ha 50 anos meus interlocutores e
minhas interlocutoras convivem com a prega¢ao protestante fundamentalista.

Destarte, percorrendo residéncias e aldeias, ro¢as e mata, fui, paulatinamente me
inserindo, e sendo inserida, no seu cotidiano como [ager Kira (mulher branca), Vazer kil
(mulher velha) ou ainda ["ager adsh (mulher alta), nomes pelos quais fui chamada no tempo
em que estive na aldeia.

Neste periodo, nao obstante, preocupada em dar conta de um sem numero de
informagoes, mitos, rituais, diagramas de parentesco, organizacao social, atividades
domésticas, relacdes diversas, ndo dediquei tempo suficiente para aprender a lingua gaviao.
Penso que o fato de a maioria dos meus interlocutores e das minhas interlocutoras

conversarem comigo em portugués foi um impeditivo para meu aprendizado. No processo de
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escrita contei com a ajuda de meu colega de pesquisa, o professor Iram Kav Sona, que
traduziu comigo varias falas e entrevistas na lingua gavido e foi o corretor da grafia utilizada
no texto, e de Joao Xipiabihr que fez um sem ndimero de tradugoes simultineas durante as
entrevistas com as pessoas que preferiam falar em gaviao.

No entanto, em meio a este ambiente aparentemente favoravel, havia uma censura
tacita em relagdo a mim e as minhas perguntas. Nem todas as pessoas que eu gostaria de
entrevistar quiseram conversar comigo. O fato de eu estar perguntando sobre as festas, o
Xamanismo e o cosmos parecia incomodar aqueles mais ligados a igreja. Nao insisti e me
dediquei a ouvir os 1kéloéhj que estavam dispostos a contribuir. Confesso, no entanto, que
por varias vezes fui tomada de um sentimento de frustracio diante desta reserva. Em algumas
conversas meus interlocutores e minhas interlocutoras falavam baixinho como se estivessem
falando de algo proibido. Frequentemente eu era interpelada por lideres da igreja que
desejavam saber o que certas pessoas haviam me falado a respeito da cosmologia e do
xXamanismo.

Por essa razio, e para proteger os interlocutores e interlocutoras, omiti na maioria das
falas os nomes dos envolvidos. Veremos que o segredo é um importante instrumento da
socialidade 7&d/dély e, na medida do possivel, procurei manter em segredo as identidades dos
entrevistados. A fala de uma mulher é emblematica neste sentido: “aqui é assim, a gente
nunca vai deixar de respeitar as coisas antigas, s6 que a gente nao fica falando, ¢é segredo”.
Falavamos neste dia sobre a presen¢a ou nido de xamas entre os Ikél6éhj, assunto que sera
abordado no quarto e ultimo capitulo da tese. Passemos entdo a uma breve antecipagiao dos

temas dos capitulos.

Antecipando os capitulos

O primeiro capitulo é dedicado as festas da igreja, a partir das quais levanto uma série de
questoes que procuro responder no decorrer da tese. Tive oportunidade de acompanhar trés
festas da igregja na aldeia 1kol6éhj 11, quais sejam, o Natal de 2013, considerado animado pela
afluéncia de muitos visitantes; o Natal de 2014, festejado apenas entre os Ikolééhj e
considerado, por isso, desanimado; e a comemora¢ao dos “Cinquenta anos de evangeliza¢ao”
que se estendeu de janeiro a fevereiro de 2015, reputada como exitosa porque, além de outras

etnias indigenas, varios brancos estiveram presentes, tais como missionarios de outros
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estados e paises e servidores da SESAI e da FUNAIL Meu objetivo neste capitulo, portanto, é
descrever as festas da igreja, assim denominadas pelos meus interlocutores e pelas minhas
interlocutoras para distinguir do que eles chamam de festas tradicionais e, a partir delas, suscitar
questoes de diversas ordens, tais como as relagdes dos 1kél6éhj com os Owtros, humanos e
nao-humanos; sua compreensio a respeito dos ensinamentos do protestantismo
fundamentalista; e seu entendimento sobre o lugar das gentes do cosmos e do xamanismo
atualmente.

No segundo capitulo fago uma tentativa de reconstituir a historia dos Ikél6éhj a partir
das narrativas dos mais velhos, em especial de Sorabah Djiguhr, e, em épocas mais recentes —
pos contato interétnico — a partir de narrativas e pesquisas arquivisticas e bibliograficas. A
proposta ¢ compreender as circunstancias que levaram os Ikol6éhj a se constituir enquanto
povo e suas relagdes com os grupos vizinhos no decorrer dos deslocamentos pelo territorio.
Para isso divido estes deslocamentos em quatro movimentos. Faco também, neste capitulo,
uma breve exposicdo sobre a organizacao social e as relagoes de parentesco kdlsély. Ciente
das limitacGes da analise do sistema de parentesco que expus, decidi manter esta secio —
mesmo que pare¢a um tanto deslocada do escopo da tese — por entender que ha um desejo
dos meus interlocutores e das minhas interlocutoras de que esta questdao fosse tratada. Afinal,
passei parte significativa do meu tempo em campo recolhendo genealogias e elaborando
diagramas. Tomo este esforco como ponto de partida para futuros investimentos analiticos
sobre a instigante e complexa estrutura de parentesco z&d/6éhy.

A proposta do terceiro capitulo ¢é inserir a leitora na cosmologia 7&dliély através da
descricio do cosmos e das relagdes com seus habitantes e, desta forma, tentar compreender
em que termos os ensinamentos dos missionarios foram apreendidos. O cosmos zkdléély é
composto por trés planos, o subaquatico (), a terra/floresta (gdj/gala) e o céu (garpi). A pessoa
tkoldély, embora esteja situada no plano terrestre — com exce¢ao dos vavdhe que transitam
entre todos os planos —, vive “entre” este e os demais planos, condi¢io que parece
circunscrever os povos de matriz tupi, como observou Viveiros de Castro (1986) em sua
pesquisa junto aos Araweté. Ao morrer, esta pessoa se decompde em trés “almas” que
ocupam, cada uma, um dos planos. Mas apenas uma ¢ a alma verdadeira, que carrega o 7/ do
falecido. Esta ira viver postumamente entre os Gojinély, dancando ininterruptamente
eternidade a dentro. Os ensinamentos protestantes fundamentalistas provocaram

transformagoes nesta configuragao cosmoldgica, como veremos, mas interessaram aos
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Ikol6éhj pela promessa de satisfazer o devir-imortal que foi negado pelos ancestrais nos
tempos miticos.

Destarte, procurei refletir sobre o lugar do Deus cristao, associado a Gord, o demiurgo
criador, mas também sobre as outras gentes do cosmos, em especial os Gojanély, donos das
aguas, e os Garpichj, aliades” celestes. Dedico especial atencdo, neste capitulo, as festas
realizadas para estabelecer e atualizar relacGes com estas gentes. Os 1koloéhj faziam festa para
os Gujdanély — assim como os vizinhos Zoré — desde tempos imemoriais. Além de Gojanély,
ambos compartilham a festa Gor Akde — a festa da matanca do animal de criacio — que ¢
também realizada pelos Cinta Larga. A festa que meus interlocutores e minhas interlocutoras
consideram exclusividade sua é a Garpzély Nae, dedicada a receber os aliados do Garpi. Em seu
trabalho de conclusao de curso, o professor Iram Kav Sona (2015, p.56) afirmou que a
Garpiéhj Nae “marca a exclusividade do povo 1kolééhj, somente meu povo sabe realiza-la.
Isso nos diferenciava dos povos vizinhos”. As demais sdo compartilhadas com os demais tupi
mondé e uma atualizagdo da festa dos Gojanély é realizada pelos Arara (tupi ramarama) a Festa
do Jacaré (OTERO, 2015).

Entre os Surui, ha uma festa que Mindlin (1985, p.61) identificou como Hd-é-é-#¢ e que
conta, em uma noite, com a visita dos donos das aguas, os Goanei — os Gojianély dos 1kél6éhj —
e na outra noite, com a visita dos espiritos do céu, os Goraei — equivalentes aos Garpiéhy. Nao
ha registro entre os Surui de festa semelhante ao Gor Akde, a festa de matanca do animal de
criacdo. Diante disso, sugiro que os 1kdl6éhj, Zord, Cinta Larga, Surui (tupi mondé) e os
Arara (tupi ramarama) formam uma espécie de sistema de integracao regional préprio na

Amazonia Meridional, como podemos visualizar no quadro abaixo.

Figura 04 - Distribuicao das festas entre os tupi-mondé e tupi-ramarama'.

Gov Akae Gojdnély Garpiély Nae
Surui X X
Cinta Larga X
Zord X X
Arara X
Ikol6éhj X X X

13 Assim chamados pelos meus interlocutores porque sdo os conhecidos desde os tempos antigos, aqueles
que protegem os I1ko6l6éhj das investidas dos Gojanély, e, portanto, fundamentais para a manutengao do
equilibrio cosmoldgico, como estudaremos a frente.

14 Outras festas, nao realizadas pelos 1kol6éhj, faziam parte do ciclo ritual dos demais grupos tupi-mondé,
a exemplo do Metare dos Surui Paiter (MINDLIN, 1985), e que nio inseti aqui por nio comporem 0s
objetivos deste trabalho.
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Mesmo que os Surui dediquem uma noite de sua festa Hd-é-¢-#¢ para receber os seres
do céu, ndo ha uma festa exclusiva dedicada a este proposito. Neste sentido, a afirmacao do
professor Iram permanece valida, pois o Garpiélj Nde demandava um longo e minucioso
preparo. De fato, os Garpiély possuem um estatuto muito relevante na cosmologia i&dléély,
niao apenas porque sio o0s aliados que mantém o equilibrio cosmolégico, conforme
explicaremos no decorrer do capitulo trés, mas também porque sao os donos e doadores das
queixadas aos humanos.

Por fim, o quarto capitulo é dedicado aos xamas e ao xamanismo. Considero este o
principal capitulo da tese porque neste ponto podemos compreender que, em varios aspectos,
o xamanismo e seus desdobramentos estio presentes na vida dos Ikél6éhj ainda hoje.
Viajantes no tempo e no espago, 0s xamas eram especialistas que dominavam os segredos de
cada um dos planos césmicos. Trago a histéria de dois deles, Xipo Ségéhv e Alamah,
reputados pelos meus interlocutores e pelas minhas interlocutoras como os mais importantes
e poderosos vavdhe. Veremos que estes homens trilharam caminhos distintos em relagdo as
suas capacidades xamanicas embora ambos, cada um a seu modo, tenham revolucionado o
xamanismo no que diz respeito a relagio com as gentes do cosmos. O primeiro era xama
respeitado quando aderiu ao protestantismo fundamentalista e morreu como c¢rente € xama; o
segundo era ¢rente quando foi chamado de forma incontestavel pelas forcas xamanicas e se
converteu ao xamanismo. Renunciou a igreja, mas nao a Jesus, de quem continuou amigo —
porque o via la no Garpi — até desaparecer misteriosamente, levado pelos Zerebaély —
feiticeiros da floresta e seus amigos — para um lugar desconhecido.

Por fim, gostaria de preparar a leitora para o fato de que muitas questoes ficaram sem
resposta no decorrer do texto e que, ao fim e ao cabo, esta tese se propoe muito mais a
empreender reflexdes iniciais sobre a instigante sociocosmologia Ikél6éhj, tendo como fio

condutor as dangas/festas e as histdrias dos antigos. Vamos, portanto, a elas.



Capitulo 01

As festas

da igre;j;ém
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Lgnoramos aquilo que a gente de Teos:,

Para nos assustar,

Chama a todo instante de pecado.

INao somos ruinsy

Sd nao somos brancos!

Somos como nossos antepassados sempre foram antes de nos
(Davi Kopenawa Y anomani)

Nos primérdios do século XX, o etnélogo alemao Koch-Griinberg percorreu parte
das terras baixas sul-americanas no Brasil, na Venezuela e na Colémbia estudando os seus
“nativos”. E dele uma das primeiras mencées a um culto compésito de elementos cristdos e
xamanicos que grassava entre os Pemon da Venezuela, denominado Aleluia (BUTT
COLSON, 1971, 1985). Constituido basicamente de canc¢oes e dangas que se estendiam até o
amanhecer, tal culto foi interpretado pelo autor como uma expressao ritualistica menor e de
pouco interesse para a Antropologia da época. Koch-Griinberg referiu-se ao rito como “baile
atipico”, “baile estranho” e a religido como “triste caricatura”, “religido estranha”, “religiao
louca”. O etndlogo atribuiu ao ritual, executado sem a presenca de missionarios, uma espécie
de mimetismo, exercido pelos xamas, de cancles e oragoes antigas apreendidas de
missionarios protestantes moravios e anglicanos das Guianas, no século anterior. Diante
disso, se ressentiu de que “[o]s rituais ditos tradicionais, o fukui € o parixara, ja teriam sido
quase completamente substituidos pela cerimonia do Aleluia”, causando uma
“degenerescéncia das tradi¢oes indigenas” (KOCH-GRUNBERG, 1917 apud ABREU, 1995,
p.59).

Divergindo da Antropologia do tempo de Koch-Griunberg — mais preocupada em
registrar e refletir sobre uma vida nativa desvinculada das interferéncias dos brancos —, ha
alguns anos, os estudos etnologicos das Terras Baixas tém se debrucado sobre as
interposicoes das missoes e doutrinas cristas (catdlicas e protestantes) na vida dos indigenas.
Sintomatico deste interesse sao as varias e recentes etnografias sobre este tema entre
amerindios, as quais nos reportaremos nas discussoes aqui entabuladas.

As impressoes de Koch-Griinberg sobre este ritual de compleicao crista, emitidas ha
cerca de 100 anos, chamaram minha aten¢do porque tive palpite semelhante na minha

primeira experiéncia em uma festa da igrejal> entre os Ikol6éhj. Em 2005 pisel pela primeira

15 No decorrer deste trabalho falarei em festa tradicional quando estiver tratando das festas ancestrais e festas
da igreja para identificar as comemoragdes que ocorrem no ambito da igreja, por ser esta forma utilizada
pelos meus intetlocutores para distinguir, na lingua portuguesa, ambas as festas. Na lingua gavido nao ha
distingao, toda e qualquer festa é chamada 7ba/ae e equivale a danga. Festa e danca sdo indissociaveis.
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vez na Terra Indigena Igarapé Lourdes, em meio uma festa tradicional. Tomada da euforia
tipica dos neodfitos, fascinou-me tudo que presenciei: as flautas, as musicas, as dangas, a
macaloba'® fermentada (7 sobn), a estética corporal e a ambientagdo. Esta experiéncia satisfez a
sede pela diferencal” que eu ansiava encontrar. O auge daquela visita foi ter assistido a um
primeiro — e nao sabia eu a época, um dltimo — ritual publico de pajelan¢a que detalharei no
capitulo trés. Participei de algumas outras festas até 2007.

Por este motivo, ao me deparar em 2012 com as festas da igreja, ainda embalada pela
memoria das festas tradicionais que havia acompanhado anos atras, fui inicialmente tomada
por sentimentos semelhantes aos do etnélogo alemio. De certa forma, tais rituais pareceram
a mim algo como um “baile atipico”. No entanto, diferentemente dele, nio havia como
considerar tais eventos como “tema de pouco interesse a etnologia” (ABREU, 1995, p.57),
tendo em vista sua capacidade mobilizadora e seu alcance nio apenas entre os Ikol6éhj, mas
entre os Arara, moradores da mesma terra indigena, os Zord e Surui, habitantes de terras
indigenas vizinhas e os Wari’ que se deslocaram cerca de 700 quilometros a partir da fronteira
com a Bolivia, onde se localiza a T.I. Pacaas Nova (¢fze. Figura 05), para participar do Natal
de 2013 na aldeia central dos Ik6l6éhj, de nome homoénimo.

A danga (¢baldae), que atraiu minha atencdo na primeira vez que estive na aldeia,
executada no terreiro sob o comando das flautas, continua fortemente presente na vida dos
Ikol6éhj, mas agora no contexto da Igreja Evangélica Gavidao sob o comando de violiao e
teclado. Seria a mesma danca? Apenas em lugares diferentes? Ha homologias entre a festa
dedicada a Jesus (traduzido como Jezd/ pelos missionarios) e a festa dedicada aos entes
espirituais? Minha proposta, neste capitulo, é justamente descrever trés festas da igreja que
tiveram lugar durante minha pesquisa de campo e levantar questoes que sejam pertinentes
para compreender o estatuto destas festas na sociocosmologia i&d/Gély.

Ouvi diferentes versoes sobre os sentidos destas festas. Ha as razdes imputadas pelos
missionarios e por alguns indigenas crentes'® — ou seja, as razoes “dos brancos”, que operam

numa perspectiva de ruptura com a sociocosmologia indigena, e ha as motiva¢oes explicitadas

16 Bebida comumente elaborada com milho (7a'eg), mandioca (xibdja) ou cara (mojd), equivalente a chicha,
a0 caxiri ou a0 cauim. Doce nos primeiros trés dias apds a confecgdo, torna-se alcodlica depois do terceiro
dia, a partir do que esta apropriada para ser consumida nas festas.

17 Foi lendo sobre a frustracio de Vilaca (2008, p.174) diante da perda de capacidade dos Wari’ de saciar
sua sede de diferenca que consegui nomear o que senti na minha primeira visita a aldeia gavido. Nao se
tratava, portanto, de uma simples curiosidade pelo exético.

18 Utilizo a categoria crente no sentido que lhe designam meus interlocutores, os seja, sio os membros
atuantes da igreja, que sao “convertidos” (outra categoria que merece analise mais cuidadosa adiante).
Veremos também que hd complicadores e maus entendidos entre indios e missionarios em relagdo a estas
categorias.
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por crentes € nao crentes, as razoes “dos indios” — que operam em continuidade com esta
mesma sociocosmologia e que passam pela ampliacio da socialidade!” e pela festa como
mediagao entre a existéncia mundana e a espiritual (HUGH-JONES, 1996).

Refletindo sobre os movimentos milenaristas do noroeste amazonico e sua relacao
como o desaparecimento de um tipo de xamanismo que ele designa “xamanismo horizontal”,
Hugh-Jones (idem, p.50) aponta que tanto nos cultos milenaristas quanto no xamanismo —
este, censurado pelo primeiro — “singing and dancing figure as key transformatory devices mediating

between mundane and spiritual existence”.

Figura 05 - Mapa das terras indigenas de Rondonia e arredores
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Mais recentemente, Saez e Arisi (2013) atentaram para as transformacSes dos rituais

amerindios sob a influéncia dos brancos — processos de imitacdo/inven¢io — como uma

19 Tomo esta categoria como entendida por Strathern (2014, p.230), para referir “relacGes no interior das
quais as pessoas existem” sem o hermetismo que passou a constituir o conceito “sociedade”.
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experimentacao cujo proposito é o de efetivar aliancas com diferentes Outros, outras etnias,
brancos de perto e de longe, animais, espiritos, antepassados e mortos.

Sugerimos aqui la posibilidad de entender los rituales como acciones ‘de laboratorio’. Es decir,
como ocasiones de establecer relaciones nuevas —modos nuevos de relacién si se quiere — que
seran eventualmente aprovechados en la vida cotidiana o pasaran a formar parte de la politica y la
economia corriente [...] (SAEZ e ARISI, 2013, p.219).

E na chave da centralidade da festa para a construcio e ampliacio da socialidade enzre
si e com o Outro — seja este Outro mundano ou espiritual, imanente ou transcendente —, mas
também como uma forma de antecipagio momentanea de um devir-imortal (que sera
plenamente atingida nas dangas ininterruptas do mundo péstumo), que procuramos

compreender os multiplos sentidos das festas da igreja para os 1k6l6éh;.

Natal na aldeia: a festa animada de 2013

Era uma segunda-feira a noite, 23 de dezembro, quando cheguei a Igreja Evangélica
Gaviao da aldeia Ikol6éhj 1129, para participar da abertura solene das festividades do Natal de
2013. Desde a segunda metade da década de 1960, como parte dos ensinamentos dos
missionarios protestantes, o nascimento de Cristo é celebrado. Como aspecto constitutivo
das estratégias evangelisticas, missionarios de distintas ordens e agéncias, agregavam — e ainda
o fazem —, ou progressiva ou abruptamente?!, estes novos rituais entre os indigenas na
tentativa de conformar sua pratica crista.

Estava acompanhada dos meus anfitrides: a familia que me acolheu generosamente
em sua casa durante os quase treze meses passados na aldeia. Ao chegarmos ao templo,
medindo cerca de vinte metros de comprimento por dez metros de largura, este ja estava
praticamente lotado, ndo apenas dos moradores locais, mas também dos visitantes, que
vieram participar desta celebragdo natalina junto aos parentes?”.. Os bancos encontravam-se
quase todos ocupados. Meus anfitrides sentaram-se nos ultimos e eu os acompanhei. Cerca

de duzentas e cinquenta pessoas estavam presentes naquele templo sem paredes laterais —

20 Conforme apontei na apresentacio, a aldeia 1k6l6éhj é dividida em 1k6l6éhj I e Tkoloéhj 11

21 Como foi o caso dos Koripako do Alto Igana evangelizados por Sophie Muller, missionaria da New
Tribes Mission nos anos 1940, que, sob orientacdo da missiondria, substitufram todos seus rituais pelas
“Conferéncias Missionarias” realizadas no Alto I¢ana até hoje (XAVIER, 2013).

22 Utilizado aqui e em outros momentos no sentido ampliado que lhe emprestou o Movimento Indigena
para englobar as diversas socialidades indigenas em oposi¢do aos “brancos”.
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junto de centenas de outras, acomodadas em redes penduradas nos Zapiris ao redor da igreja —,
aguardavam o inicio da celebragao.

No espaco a frente dos bancos da igreja erguia-se um palco de aproximadamente 1,20
metros de altura em que rapazes organizavam seus instrumentos musicais: dois teclados,
violdo, guitarra e duas grandes caixas de som (sobre uma das quais fora instalado um pequeno
globo giratério de luzes coloridas). Atras deles, na unica parede, brilhava um pisca-pisca
disposto em formato de estrela. Os musicos haviam acabado de entoar uma cangao a titulo de
ensaio. Tratava-se de uma canc¢ao de autoria dos Zord, que como os seus vizinhos seculares
Ikol6éhj sio eximios e criativos compositores. Desde os primeiros anos de atuagiao
missionaria, um expressivo acervo de musicas cristds com composi¢oes proprias em lingua
gaviao foi formado. Utilizada como estratégia missionaria desde os primordios das missdes
catOlicas nas Terras Baixas, a musica ¢ amplamente empregada pelas missdes protestantes.
No entanto seu emprego durante os quarenta anos de atividade missionaria anteriores a
introdugao da dang¢a no contexto da igreja nao parecia satisfatorio.

Opera para os 1koéloéhj a mesma associacdo observada por Seeger (1980, p.85) entre
os Suya do Parque do Xingu (MT), em que “[p]osicdo e danca sdo assim uma parte integrante
da musica”. As vezes que observei seus cantos, nas festas, nas reunidées com os brancos, nas
apresentagOes culturais, os cantores — ou mesmo no caso de um unico cantor — sentem-se
impelido a dancar, de forma que “[sjJom e movimento sido identificados como parte de um
unico evento” (idem., ibid). Foi o modo dos missionarios — o modo “branco” — que prevaleceu
na igreja naquele periodo. A inser¢do das dangas recompos a utilizagio da musica nos termos
indigenas como veremos a seguir.

Finalmente, depois de alguns minutos de espera, um jovem, fazendo a vez de mestre
de cerimoénias, tomou o microfone e, de cima do palco, iniciou as atividades proferindo uma
rapida oracdo antes de convidar aos presentes para se colocarem em um circulo em torno da
nave do templo. Os adultos formavam um circulo maior por fora, e as criancas, um menor,

<

pelo lado de dentro; e, embora o “cerimonialista” houvesse solicitado que todos dessem as
maos, apenas as criangas o fizeram. Os representantes das igrejas dos povos presentes foram
chamados ao palco, e cada um deles dirigiu uma oragao enquanto o publico acompanhava de
olhos fechados, cabecas baixas e absoluto siléncio. Concentragdo era o tom daquele

momento. Apenas alguns meninos mais inquietos faziam um pequeno barulho, quase

imperceptivel.
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Observar as oragoes na igreja, nao apenas durante as festas, mas também nos varios
cultos em que participei, me suscitaram duas questoes: uma relativa a filiacio teolégica dos
missionarios, e a outra sobre o que se passa no pensamento dos indigenas durante esta forma
de comunicacio com um Deus que do ponto de vista dos missionarios faz parte de um
aparato transcendental (superior e exterior a sua criagao), mas que do ponto de vista z&dlgéhj
faz parte da sua experiéncia sensivel — pois ¢ visitado, eventualmente, pelos xamas (os vavdbe))
no Garpi, o plano celeste. Afinal, Deus é Gord, o demiurgo quase inacessivel que se ausentou
da presenca dos humanos depois da criagio. Jesus, por sua vez, invisivel para os crentes, foi
visto pelo xama Xipo Ségéhv no plano celeste em uma de suas viagens espirituais; e a0 que
parece, ap6s sua visao, os 1kél6éhj passaram a acreditar que sua existéncia era factivel — pois,
como sabemos, para a maior parte das socialidades amerindias ndo é possivel crer sem ver, tal
como Vilaca (1999) observou entre os Wari’. Detalharei o cosmos z&dldély, seus moradores
nao-humanos e as visitas dos xamas adiante.

Sobre a primeira questao, adiantamos que hd uma profusao de linhas teoldgicas entre
as igrejas protestantes. Fundada a partir do trabalho missionario da New Tribes Mission
(NTM) e do seu brago brasileiro, a Missao Novas Tribos do Brasil (MNTB), a Igreja
Evangélica Gavido segue seus preceitos. Trata-se de uma vertente conhecida na literatura
especializada como evangelical ou fundamentalista. Para situar esta vertente do
protestantismo tomo aqui as palavras de Capiberibe (2007, p.172) que a sintetizou nos

seguintes termos:

[...] linha de pensamento religioso que se assenta na leitura literal da Biblia, como continente da
histéria da humanidade, confrontando-se diretamente com o pensamento evolucionista vigente
no campo das Ciéncias desde Darwin [...]. Esta corrente fundamentalista opSe-se radicalmente a
linha de pensamento religioso mais progressista, formada principalmente por membros das elite
eclesidstica que possuem cleros formados em semindrios e vinculos com universidades, pregando
teologias liberais’ e ponto de propor o ecumenismo e¢ uma leitura alegérica das escrituras em
consonancia com os descobrimentos da Ciéncia |...]. A oposicido dos fundamentalistas em relagcdo
as outras correntes religiosas ¢ tio radical a ponto de se negarem a dialogar com estas |...].

O termo, por sua vez, data dos anos 1910 e baseia-se na publicacio nos Estados
Unidos, de doze volumes intitulados “Os Fundamentos”, cujo mote principal ¢ notadamente
a defesa de um protestantismo literalista contra as correntes “liberais” evangélicas
(CLOUTIER, 1988, p.39). Tal vertente difere sensivelmente do pentecostalismo ou do neo-
pentecostalismo com suas crencas nos “dons do espirito”, cujos cultos e, em especial as

oragdes, sio acompanhados por uma profusio de vocaliza¢oes e lamentos?’. Distintamente

23 Para maiores detalhes sobre o pentecostalismo entre indigenas ver Capiberibe (2007) que o aborda no
contexto dos Palikur no Amapa.
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do que se observa nos momentos de oracao dos pentecostais e neo-pentecostais, na igreja
dos Ikolééhj as oragoes sio feitas em siléncio absoluto. Apenas o dirigente exterioriza os
pedidos e agradecimentos de forma quase inaudivel. Os demais permanecem de olhos
fechados e apenas escutam. A expressio comedida dos dirigentes e pregadores dos cultos
agrada aos Ikoloéhj que, por sua vez, se sentiram desconfortaveis e incomodados com a
forma como foram conduzidos os cultos por pastores pentecostais em uma festa de uma
igreja dos Suruf Paiter no municipio vizinho. As oragdes e pregacoes exaltadas, tipicas dos
ambientes pentecostais, levaram um indigena /&d/dély presente no evento a afirmar para mim
que “nds nao irfamos aceitar isso na nossa igreja”. Na etiqueta ikdlgélj a fala mansa é a
conduta esperada daqueles que possuem prestigio, que sao respeitaveis, que tem 75>,

Mas retornemos a oragdo. Esta pratica crista pareceu algo inédita aos Ikolééh;.
Acostumados a se relacionar com os entes dos outros planos césmicos de uma forma direta,
vendo e ouvindo, através de sua presenca fisica, como é o caso da familia celeste do xama
(vavah) Xipo Ségbhv que vinha até a aldeia (os Olixixia)?®; ou incorporados no vavdh, como é o
caso dos espiritos auxiliares, os Iko6l6éhj foram ensinados pelos missionarios a se
“comunicar” com um ente que nio enxergam e do qual nao obtém respostas diretamente.
Tendo a acreditar que as oragdes de cura realizadas pelos missionarios ao ministrarem
medicamentos nos primoérdios da evangelizacdo, tal como ocorreu entre os Palikur, além de
identificar os missionarios com o xamanismo (CAPIBERIBE, 2007, p.175), legitimou a
pratica de oragdes entre os indigenas. Nem todos, no entanto, seguem a etiqueta “dos
brancos”. Um wavdh que frequenta a igreja explicou: “a gente ora, pede a Deus como branco
pede, de olho fechado, branco faz assim, mas nao vejo Gord de olho fechado, eu vejo Gori na
minha frente, de olho aberto”. Evidentemente que o v¢, afinal, os vavdhéj o visitavam em suas
viagens ao plano celeste.

A necessidade de ver para crer é o que levou os Palikur a aderir ao pentecostalismo.
Os transes pentecostais ¢ o batismo com o Espirito Santo proporcionam o contato com o
mundo que Capiberibe (2006, p.338) chama de sobrenatural: “[a] relacdo entre a experiéncia
do transe xamanico e a experiéncia do transe pentecostal parece ser a chave que abriu as
portas a religido cristd evangélica”. Os Ikdl6éhj, por outro lado, nao pentecostais como ja

apontamos, confiam na experiéncia dos proprios xamas Xipo Ségéhv e Alamah que viram

24 Categoria que indica, entre outras coisas, sopro vital, grandeza, autoridade, carisma e sobre a qual nos
deteremos a frente, em especial no capitulo trés.

% Hstes e todos os demais entes, demiurgos, espiritos auxiliares e almas citados ex passant neste capitulo
serdo apresentados em detalhes nos capitulos trés e quatro.
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Jesus no plano celeste, o Garpi. Neste sentido, Cloutier (1988) argumenta que uma das razdes
que levaram os Zoré a aderirem massivamente ao protestantismo foi exatamente a
possibilidade de que todos poderiam — na vida péstuma — acessar o plano celeste antes
restrito aos xamas durante suas viagens espirituais. Seria este o caso dos 1kél6éhj?

Encerrada a oragao, todos sentaram e o dirigente do culto chamou os demais lideres
das igrejas presentes a frente. A Igreja Evangélica Gavido esta organizada nos moldes das
igrejas evangélicas dos brancos. Os membros sdao liderados por um grupo de homens que
discutem e decidem sobre as questoes pertinentes a igreja, ou seja, sio responsaveis pela sua
conducio. Sio eles que geralmente dirigem as atividades nos cultos ordinarios e nas festas.
Estes homens, seis indigenas e dois missionarios, compoem a diretoria. Assim que passaram a
falar ao microfone, estas pessoas exercitaram sua expressiva oralidade falando em suas
proprias linguas, mas também em portugués — que funcionou como a lingua franca nos dias
de festa — sobre sua satisfacio em compartilhar este momento festivo com os parentes, no
sentido /ato, Gavido, Zor6, Arara, Surui e Wari’.

Dentre os componentes da diretoria, um deles é o principal, o dono da festa. Desde
tempos imemoriais as festas s6 se realizavam quando houvesse um dono, o wadjaj,
responsavel pela sua organizagdo juntamente com seu ajudante, o bapz, seu érar’. O madjaj
era homem de prestigio, geralmente dono de maloca, um zavidjaj que, em comum acordo com
o xama, o vavdh, decidia fazer festas, cada uma com diferentes motivacbes como abordaremos
no capitulo trés. Tal formato se estendeu para as festas da igreja. Estes homens, o wadjaj e o
bapi organizaram e delegaram os preparativos, a construcao dos zapzris — abrigos de duas aguas
cobertos de palha de babagu — para acolher os visitantes, a distribuigao de convites nas aldeias
e em outras terras indigenas, a arrecadagao e o preparo dos alimentos para os dias de reunido,
entre outros afazeres.

Parece existir uma relagio de maestria no ambito da igreja, a do Deus cristao, ou seja,
Paadjaj (/it. nosso dono), com os crentes, os paadjaj pdr (/it. bons do nosso dono), também
chamados de xikdvély, “sua criacao”, no sentido que se da aos animais de criacao da aldeia.

O madjaj desta festa — legitimado enquanto principal lider da igreja — fez um rapido
discurso de boas vindas em sua lingua — a despeito da presenca significativa de convidados

nao-ikdloély — antes que as musicas voltassem a ecoar no ambiente. Até aquele momento, o

26 Partindo-se de EGO masculino, vocativo para o filho da irma (ZS) na geracio -1, irmdo da mie (MB)
na geracao +1, pai do pai (FF) e pai da mae (MF) na geragdo +2, filho do irmao da mae (MBS) na geracio
do EGO, além de outras posicGes nas geracOes -1 e -2 (ver figuras 16 e 17 no capitulo dois).
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ritual seguia um protocolo muito semelhante ao que eu mesma havia presenciado indmeras
vezes por conta de minha origem luterana: igreja protestante historica — assim chamada pela
sua vinculacdo direta a Reforma Protestante do séc. XVI — adepta de um rito formal e
ordenado, com ora¢des silenciosas e pregaces contidas. Por breves instantes pareceu que a
alteridade e a diferenca que eu havia encontrado anos atras junto aos Ikélééhj haviam
desaparecido. Até aquele momento, nao fosse pela estética impressa nos corpos indigenas
(cocares, colares, plumas e pinturas, em simbiose com as roupas dos brancos, calca e camisa
social, saias e vestidos) era possivel reputar ao ritual um culto de uma igreja de qualquer lugar
do Brasil. Um ritual “de branco”, estava em andamento até ali.

Mas eis que o grupo de louvor, composto por violdo, guitarra e teclado, posicionado
sobre o palco, iniciou os primeiros acordes e os vocalistas passaram a cantar hinos na lingua
gaviao. Quando um primeiro quarteto de homens se levantou e, de bragos dados, iniciou a
danca, foram seguidos, timidamente a principio, efusivamente na sequéncia, por parte das
pessoas que permaneciam sentadas até entao. O ambiente se transformou: o foco central
passou a ser o aglomerado de dancarinos em frente ao palco. A profusio de plumas, os
chocalhos nos tornozelos marcando o ritmo, os gritos de “uha” e a coreografia circular,
alternando o sentido horario e anti-horario, trés ou quatro voltas para um lado, trés ou quatro
para outro, indicavam que um ritual indigena estava em andamento agregando,
evidentemente, elementos dos brancos.

Se Vilaga (2000) fala da escolha do corpo como lugar de expressio de uma dupla
identidade, branca e indigena, eu acrescentaria que além do corpo, que ocupa posi¢ao central
na concepg¢ao de humanidade dos amerindios (SEEGER et.al, 1987 [1979]), as organizagdes
que atuam com os indigenas constituem um importante /ocus de expressao dessa dupla
identidade. Ou ainda, de uma gradacao de posi¢coes entre o “ser branco” e o “ser indio”
como observou Kelly (2005) em relagao ao aparato estatal de saude entre os Yanomami do
Orinoco. Nestes termos, a igreja, tal como a saude indigena, a educacdo escolar, e outros
espacos, ¢ um Jocus. Poderfamos pensar entao que esta festa constitui um espago-tempo de
experimentacdo, um “laborat6rio” no dizer de Sdez e Arisi (2013), em que os Iko6l6éhj
estabelecem o que desejam acessar e incorporar dos brancos para conformar, criar, recriar e
produzir gestos e a¢oes, sem abrir mao do que lhes é mais caro: a danga.

“Somos um povo festeiro”, me explicou Maadjohr, um antigo lider da igreja e um dos
principais defensores das dancas nos cultos — festa e danga sio o mesmo, zbalae. Depois de

quarenta anos de condenacao das dancas pelos missionarios, a decisao dos indigenas de
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festejar com dangas as datas emblematicas cristas, como o Natal, repercutiu no crescimento
exponencial dos frequentadores da igreja, a0 menos nas épocas proximas aos festejos. As
festas, por sua vez, se deslocaram do terreiro para a igreja. A musica, quando reencontrou a
danca (SEEGER, 1980) devolveu aos indigenas a capacidade de se mobilizar em torno das
atividades cristds como ja se mobilizavam antes, em torno das festas tradicionais. Sendo
assim, por quais razOes estas foram virtualmente abandonadas em detrimento daquelas? O
que, de fato, foi abandonado? Houve uma substituicdo de uma pela outra?

Para elucidar estas questoes precisamos compreender primordialmente o lugar das
festas na sociocosmologia &dlély e os sentidos que a igreja e seus ensinamentos encerram
para meus interlocutores. Adianto, por hora, que enquanto as festas tradicionais eram
inseparaveis do xamanismo e regadas a centenas de litros de 7 sohn, a macaloba alcodlica —
veiculo da alegria e da relagio como o mundo espiritual —, as festas da igreja sio avessas a
estes mesmos elementos. No entanto, do ponto de vista de um observador externo, enquanto
o 7 sohn é o diacritico aparente entre ambas, a presenca ou auséncia do coeficiente xamanico
nao ¢é tao facilmente observado.

Se a festa da igreja ¢ a expressdao objetiva de uma disrupgao da pregacio protestante
com a sociocosmologia indigena ou de uma continuidade a ela, nao foi possivel compreender
naquele momento. No entanto, parece evidente que a animagao e a alegria constituem chaves
importantes para responder a esta questao. Os homens mais velhos sdo os mais empolgados.
De bracos dados, lideram a coreografia e sdo seguidos pelos demais. A presenca de visitantes,
afins potenciais, e a igreja lotada constituem motivagdes a mais para a empolgacao que toma
conta do lugar, o que poderia nos indicar como fim ultimo da festa a busca por momentos
alegres. Inimeras, inclusive, foram as manifestagdes neste sentido. Outras falas e posturas, no
entanto, apontaram que outros elementos estao envolvidos.

Os lideres da igreja — a diretoria — permaneciam sobre o palco, em pé, batendo palmas
ao ritmo da musica e assistindo aos dangarinos que se movimentavam em circulo sob seus
olhares. Eventualmente acompanham a danga, executando dali mesmo, passos para frente e
para tras. Homens, mulheres, jovens, velhos e criancas bailavam de bracos dados, em duplas,
trios, ou quartetos — se fossem do mesmo sexo — ou em casais, no caso de conjuges.

Os cocares coloridos, especialmente nas cores vermelha e branca, tornaram a
movimentacao atraente. Um balé de plumas estava em andamento com o ritmo marcado pela
musica dos grupos de louvor e pelos chocalhos nos tornozelos de um ou dois dangarinos,

cuja marcacao se assemelhava as dangas que ocorriam no terreiro, tempos atras, durante as
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festas tradicionais, onde as flautas ditavam os movimentos. O ritual “de branco” tornou-se
outra coisa com os movimentos dos corpos. Uma festa indigena — com elementos nao-
indigenas, evidentemente — estava em andamento. Intercaladas com pausas para pequenas
pregacOes, para a substituicio dos musicos ou simplesmente para tomar um suco, as dangas
se estenderam até a manha seguinte.

A partir deste momento, meu sentimento inicial se inverteu. A percep¢ao de que eu
estava em uma igreja qualquer, em qualquer cidade, foi substituida pela sensagdo de que eu
estava em qualquer lugar, menos em uma igreja, segundo meus padroes. O bailado, o globo
de luzes coloridas, o mar de penas balangando, os chocalhos, os tiros de foguete, os gritos de
“uhaa” indicavam que se tratava de uma festa composita de elementos dos brancos e dos
indigenas, um “laboratério” de fato, na concep¢ao de Saéz & Arisi (2013) como apontei
acima. Um nido-indigena que se aproximasse naquele momento possivelmente demoraria
alguns minutos para entender que se tratava de uma celebracio crista. Esta é outra questdo a
ser analisada. B possivel afirmar, categoricamente, que este evento ¢ de uma celebragao crista
para os indios? Ou melhor, ampliando o campo de visdo, é certo que meus interlocutores
consideram a religido como o mote destas festas como supoem os missionarios? Nao ha um
pensamento univoco a este respeito. Embora alguns interlocutores indiquem
intencionalidades religiosas, tais como “louvar a Deus”, “dancar para Jesus”, outros
apontaram outras motivagoes. Os primeiros missionarios, ciosos dos aspectos envolvidos na
tbalae, jamais permitiram sua execuc¢ao no ambiente da igreja.

Em cinquenta anos de pregacio protestante, foram nos ultimos tempos,
aproximadamente ha dez anos, que os erentes da Igreja Evangélica Gavido encontraram um
meio de expressar sua alegria de um modo indigena em um contexto pautado pela moralidade
rigida ensinada pelos missionarios da NTM/MNTB. Foram os préptios crentes que insistiram
com o tema da danga na igreja. “A gente estudou muito a biblia e viu que podiamos adorar a
Deus do nosso jeito, dancando. La no salmo 150 fala isso, ‘louve o senhor com flautas, com
dancas’. A gente estudou muito e viu que ndo tinha problema”, explicou Maadjohr. Depois
desta fase de estudos, a decisdo de dangar na igreja foi tomada entre 2006 e 2007.

Na versao dos missionarios sobre este processo, os indigenas foram influenciados
durante sua participagio no congresso do CONPLEI (Conselho Nacional de Pastores e

Lideres Evangélicos Indigenas)?’, na cidade de Porto Velho em 2006. Segundo um dos

27 Esta organiza¢io situa-se no contexto de um movimento denominado, pelas organiza¢oes missionarias
protestantes que atuam entre indigenas, ‘“Terceira onda missionaria”, fase em que as atividades
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participantes deste evento, os pregadores indigenas de diversos grupos étnicos insistiram em
celebracdes contextualizadas, que respeitassem os aderecos e a forma de culto dos
evangelizados. Sugiro que ambas as situagdes contribuiram para esta decisdo, tanto o desejo
indigena materializado no estudo da biblia, quanto a influencia do congresso do CONPLEL
Ao fim e ao cabo, dancgar na igreja foi uma conquista dos Ikol6éhj, e contou com a anuéncia
dos missionarios atuais que substituiram o primeiro evangelizador, o senhor Horst Stute,
conhecido como pastor Orestes.

Nos mais de quarenta anos que pastor Orestes conviveu com os Ikéloéhj, as festas
nao eram vistas com bons olhos. O maniqueismo da pregacao protestante imediatamente
rotulou estes eventos, assim como o0 Xamanismo e inumeros outros comportamentos, cOmo
manifestagoes demoniacas. Trazer a zbalae para a igreja era, portanto, impensavel. Durante
aquele longo periodo, as comemoracdes de Natal, inseridas desde os primeiros anos de
trabalho missionario, se limitavam ao culto e a uma refei¢ao partilhada entre todos da aldeia,
onde cada familia contribufa com um tipo de alimento. A forma de expressar a alegria pelo
nascimento de Jesus com a entoacao de cangdes dissociadas das dancas (nos moldes
ensinados pelo missionario), mesmo que partilhando os alimentos obtidos anteriormente (os
produtos das rogas, de caga e de pesca), embora interessante na percep¢ao indigena diferia
sensivelmente do que os Ikél6éhj entendiam por alegria — sentimento intimamente
relacionado a danga e ao consumo de 7 sobn, a macaloba azeda. Além disso, a proibicio da
danca nesta terra feria profundamente a nocio de imortalidade dos Ikolééhj, cuja vida
postuma (para a alma verdadeira) consiste na alegria plena, proporcionada pela dan¢a que “nao
acaba nunca”, como disseram meus interlocutores.

Seria por este motivo, por ser um culto eminentemente “de branco”, que os meus
interlocutores relutaram em aderir a ele amplamente? A “vuverture a l'autre” (LEVI-STRAUSS,
1993), derivada diretamente do desequilibrio perpétuo do dualismo das socialidades
amerindias — que prevé o ingresso de um terceiro termo na sociocosmologia (VIVEIROS DE
CASTRO, 2000, p.20) e que aqui é constituido pelos ensinamentos dos missionarios —, tem
os seus limites. Ou seja: ela ndo dispensa os termos ja existentes e, sendo assim, enquanto as

desejaveis coisas do mundo dos brancos estavam se inserindo rapidamente na aldeia Igarapé

missionarias sdo realizadas pelos proprios indios, que passam a ser os lideres e pastores de igrejas
indigenas. Foi precedida da “Primeira onda missiondaria” realizada pelos missionarios estrangeiros e pela
“Segunda onda missionaria” levada a efeito por missionarios brasileiros.
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Lourdes?8, os Ikél6éhj mantinham o controle desta “@bertura ao outro”, insistindo nas relagdes
com as gentes dos outros planos cosmicos através da atuagao dos seus vavdhé, e fazendo festas
com o uso abundante do 7 sohn no terreiro da aldeia. Concomitantemente, algumas outras
pessoas (ou eventualmente os mesmos) sentavam na igreja em dias de culto para cantar.
Como iriam abdicar das festas, sendo estas o espaco-tempo de realizacio da socialidade
ampliada entre humanos e nio-humanos, da emergéncia da identidade ikdldélj e da
antecipag¢ao da festa ininterrupta do mundo péstumo? Naquele momento nao o fizeram.

Nos debrugaremos sobre estas questoes nos capitulos subsequentes. Um fato, no
entanto, ¢ emblematico para pensarmos o lugar da zbalae (festa, danga) na sociocosmologia
ikdloéhj. Como apontei anteriormente, conheci meus interlocutores em 2005, em um dia de
festa tradicional na aldeia, com rituais de pajelanca, flautas, dangas, e o imprescindivel 7 sobn,
servido em abundancia. Outras festas semelhantes tiveram lugar entre eles até abril de 2007,
quando aconteceu a ultima grande festa, chamada de Sewana dos Boraréhj — nome dado a um
dos inumeros povos que habita o plano celeste, o Garpz, e cujo principal atributo é a
habilidade de caca. Nao consegui descobrir se naquele mesmo ano ou ao final do anterior, os
crentes, apoOs “‘estudarem muito” — como explicou meu amigo acima — comegaram a dangar nas
celebracoes da igreja. Eis o fato paradigmatico: a decisdo de dancar na igreja provocou uma
grande inflexdo. Outra festa (ou a mesma?) passou a ser executada na igreja. Tal
deslocamento provocou outros dois movimentos; de um lado, a majoritaria adesio ao
circuito da igreja com “conversoes” abundantes, e de outro, o desinteresse pela manutenc¢ao
das festas tradicionais que deste entio ndao foram mais praticadas. Conversando outra vez
com Maadjohr, ele deu sua opinido sobre a transferéncia da danc¢a do terreiro para a igreja:

A danca na igreja nio ¢ danca de bebida, danga igual, mas ndo tem problema, ¢ costume do indio.
A palavra de Deus fala que n6s somos indios a nossa cultura ¢ danca e bebida. N6s éramos assim,
bebiamos até cair. Hoje a gente vé a palavra de Deus bem, tomamos macaloba docinha. Dia de
Natal ¢ alegria e dancamos sem tomar macaloba ruim [fermentada]. E s6 alegria e fé em Deus. Se
brigar dentro da igreja e bagungar Deus ndo quer, a gente tem que pensar direitinho. [...] A palavra
de Deus fala que quem quiser dancar cheio de alegria e £é pode dancar.

Dangar é “costume do indio”, assim como beber “macaloba ruim”. A primeira foi
incorporada ao ritual cristdo. Assim, a igreja deixou de ser apenas coisa “de branco” e passou
a ser coisa de indio, fato que constitui a0 mesmo tempo uma transforma¢io e uma
domesticacao (HOWARD, 2002). Ja a “macaloba ruim” foi banida. Esta era o veiculo para se

atingir o estagio de plena alegria nas “festas tradicionais”, como observou Lima, T. (2005,

28 Aldeia fundada no transcorrer do contato interétnico. Foi a primeira aldeia centralizada, cujo contexto
de fundacio e repercussGes na organizag¢ao social indigena serao analisados no capitulo seguinte.
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p.234) entre os Yudja: “[o] tempo de embriaguez nido é para contar histérias ou fazer
discurso, mas para se cantar e dancar em grupo, que sao as formas por exceléncia da
expressao de alegria”. Além da alegria, ela trazia o “beber até cair”, o “brigar” e o “baguncar”,
atitudes condenaveis pelos ensinamentos cristaos. Seu banimento nos leva a outra questao:
ficou algo em seu lugar? Suspeito que tal aglomera¢do nunca vista anteriormente — cerca de
mil pessoas de varias etnias envolvidas —, aliada aos instrumentos musicais dos brancos e suas
potentes caixas de som, provocaram uma efervescéncia singular, por si s6 alterante, que
tornou o 7 sobn dispensavel. Experimentar de forma tdo intensa em vida o que estava
destinado apenas ao mundo péstumo — ou seja, musica, danca e alegria permanente — parece
satisfazer o desejo dos Ikolééhj de se afastar da vida ordinaria através das festas.

De qualquer forma, ser crente é requisito necessario para participar da danga — “para
nao dangar a toa |...] para saber que esta dangando pra Jezd/ [...] que ndo é brincadeira”, como
explicou um dos lideres da igreja em uma reunido de preparativos do Natal. Esta exigéncia
provocou a conversao em massa depois da ultima festa tradicional, em 2007, e continua
provocando hoje, nos cultos que antecedem as festas de fim de ano. Com a proximidade das
festas, dezenas de pessoas, especialmente jovens, decidiram se converter ou retornar a igreja
pedindo perdao por algum pecado cometido. O fato é que a grande afluéncia demandou a
construcao de um templo maior, sem paredes, ao lado da pequena igreja de tabuas, com um
amplo espaco entre o palco e os bancos, onde as coreografias sao executadas.

Enquanto os grupos de louvor se revezavam no palco, parte dos presentes dangavam.
Outra parte, possivelmente metade do publico, observava os dangarinos, sentada em seus
lugares apenas escutando as musicas. As vozes que ouviamos eram apenas as dos cantores a
frente, ampliadas pelo sistema de som. Dentre aqueles que permaneceram na plateia, sentado
mais ao fundo, encontrava-se o cacique Sebirop.

Nesta festa o cacique do povo anfitrido nao foi chamado para ocupar o prestigiado
lugar de fala diante de tantos visitantes, para recepciona-los. Foi um dos lideres da igreja, o
madjaj da festa, que o fez. O lider tradicional ter sido ignorado neste evento foi um dos fatos
que evidenciou as fraturas na relacao da igreja com alguns Iko6l6éhj (especialmente liderancas)
no periodo que vivi na aldeia. Mesmo que as celebragoes da igreja tenham adquirido a
caracteristica de 7balde e satisfeito o desejo dos meus interlocutores de expressar alegria em
seus proprios termos, nem tudo estava resolvido. Na igreja as questoes relacionadas a
lideranca e ao prestigio e algumas regras de ordem moral niao passaram ainda por um

processo de “domesticacao” pelos Ikolééhj: é o entendimento dos brancos a este respeito
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que opera. Nao obstante, as festas enquanto “laboratério” ja estio sendo conduzidas nos
termos indigenas.

Enquanto pensava sobre isso, as dangas continuavam acompanhadas pelos tiros de
foguete que, em intervalos regulares, ecoavam ao redor do templo. Em dado momento houve
um intervalo e os dangarinos, cansados, sentaram. Outros cantores, a diretoria da igreja local
e os missionarios, que até entao nao haviam se pronunciado, subiram ao palco. Apesar de sua
presenca, foram os indigenas que conduziram o culto. Quando chamados, os missionarios
ocupavam suas posicoes de pamakibibé, literalmente “ensinadores” da palavra de Deus.
Nestas oportunidades se revezavam com os pregadores indigenas. A énfase dos breves
sermoes repousava sobre o significado do nascimento de Jesus Cristo, motivo da celebracao
natalina, e seu papel como o Salvador da humanidade.

Uma das canc¢Oes mais entoadas naquela noite repetia exatamente o tema dos sermaes:
“Bo Jezgj malo pa’igiy” (Jesus, nosso salvador). Na teologia cristd, o ato sacrificial de Cristo
como parte de um “plano de salvagdo da humanidade” foi a forma encontrada pelo Deus
Criador para expiar o pecado original (a queda diante da seducao de Satands) cometido pelos
primeiros homens ainda no Eden (o parafso terrestre) e, portanto, libertar a humanidade da
perdicao eterna no inferno. Para assegurar a imortalidade no parafso, portanto, é preciso crer
na morte e ressurreicao de Cristo, o Filho de Deus; ou seja, é preciso “aceitar” Jesus como
salvador. Esta é a tematica predominante dos hinos compostos pelos indigenas.

Tema central do cristianismo e de toda acdo missionaria, seja ela catdlica ou
protestante, a noc¢ao de “salvagdo” é um conceito novo ensinado pelos missionarios, na
medida em que na cosmologia indigena ¢ dificil assumir a existéncia de um local de danagao
eterna, um inferno, do qual as pessoas precisam ser salvas. O mesmo se passa com a nogao
de “alma” — ou melhor: de uma alma unitaria, pois para os Ikol6éhj a pessoa, ao morrer, se
desdobra em trés partes, uma das quais (o padgdhkahy’’) poderia ser associado a alma da
concepcao cristd. Seu destino péstumo, entretanto, independe de “salvacdao”; era aguardado
junto aos parentes nas delicias do mundo subaquatico, onde a festa nunca acaba.

Justamente este lugar foi associado pelos crentes ao inferno biblico por duas razoes:
devido a localizagdo geografica e ao fato de ser morada dos Gojdnély, por sua vez cotejados
como Satanas, demoénios. Tal lugar, no entanto, nem de longe se parece com aquele do fogo

inextinguivel e que provoca sofrimento eterno (caracteristicas do inferno biblico); pelo

2 Veremos que as outras duas almas em que se decompde a pessoa apds a morte SA0 O pddxo que vai
morar no Garpi e o pddxo d ou dindina que permanece vagando pela terra.
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contrario: como apontei acima, este ¢ o local para onde se dirigia a alma verdadeira apds a
morte, ambiente de danga e festa ininterrupta — e, portanto, de plena alegria, ou seja, de
realizacdo do devirimortal, algo equivalente ao parafso cristdo. O cristianismo, portanto,
provocou uma inversio dos polos no eixo vertical, como observou Vilaga (1999) entre os
Wari’. E, mais do que isso, inseriu o conceito novo de “danacio eterna” no “fogo” que nio
acaba.

Se o conceito de um Deus ja era conhecido devido a presenga, na cosmologia i&d/iély
de um Criador (Gord) — como também ja havia a concepcao do céu cristao, associado ao
Garpz, morada dos espiritos aliados dos 1kél6éhj —, nogoes como a de inferno, de pecado, de
salvacao, de uma alma unitaria e de seres eminentemente bons e eminentemente maus foram
inseridas como novidades. Neste processo, é evidente que apesar do esforco dos missionarios
em encontrar homologias para tornar o evangelho assimilavel, inimeros mal entendidos se
estabeleceram e refletem na vida ordinaria. Se entre os missionarios é inequivoco que a
atitude de quem segue este Salvador e esta salvacao deve ser regida por uma moral rigorosa e
restritiva — e em enfatizar que o Natal e as demais festas da igreja sio momentos de “louvar”,
de “adorar” o Deus cristdo e seu filho Jesus Cristo —, parece ser outro o entendimento da
maioria dos 1kol6éhj, erentes ou nao.

Virios equivocos ocorrem em torno dos conceitos ensinados pelos missionarios, e sio
parte constitutiva dos processos de traducdo que envolvem diferentes posicoes perspectivas
(VIVEIROS DE CASTRO, 2004) — nao apenas nas relagbes de missionamento, como
também no trabalho antropolégico. "A equivocagio aparece aqui como o modo de
comunicagao por exceléncia entre diferentes posicoes de perspectiva - e, portanto, como
condicao de possibilidade e de limite da empresa antropolégica" (idems, p.05). No entanto,
enquanto do antropologo se espera que opere controlando os equivocos, nao os desfazendo,
nem sempre isso é levado em conta pelos missionarios, que ao tentar desfazer os equivocos,
nega as diferentes perspectivas, como no caso da traducao de Deus como Gord. Veremos que,
para os Iko6l6éhj, o Deus cristio é o mesmo Gord/ Padjaj/ Pazor conhecido desde tempos
imemoriais, criador poderoso, habitante do lugar mais distante do céu, virtualmente ausente
da vida dos humanos, e cujo nome niao deveria ser pronunciado.

Com o contato interétnico e o cristianismo, Gord foi incorporado a vida ordinaria;
afinal, se ele se relaciona com os brancos (também desde tempos imemoriais), e para estes
deixou sua palavra escrita para ser seguida, por que os 1kéloéhj nao o seguiriam? O equivoco

neste caso é dos missionarios suporem que a relacio dos Ikoloéhj com Deus/Gord se
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processa nos mesmos termos que entre os brancos adeptos do protestantismo
fundamentalista. E como replicagdao disso, ha ainda o equivoco de imaginarem que as festas
da igreja possuem o mesmo estatuto para os indios que os cultos para os brancos — ou, como
afirma Viveiros de Castro (2004, p.11): “[ulma equivocagdo ndo ¢ uma ‘falha de
entendimento’, mas uma falha para entender que entendimentos ndo sio necessariamente 0s
mesmos [...]”.

Nas noites desta festa de Natal e em outras festas presenciadas por mim, enquanto as
pregacoes eram proferidas a frente, ao fundo da igreja posicionavam-se as mogas € 0s rapazes
solteiros adornados com pintura de jenipapo. As meninas exibiam ainda maquiagem “de
branco”. Claramente ndo estavam atentos aos discursos. Ao tempo em que os pregadores
brancos e indigenas se preocupavam em falar da salvagdo, a preocupacio destes jovens era de
outra ordem. O cruzamento de timidos olhares, os cochichos e as risadinhas sutis,
denunciavam que a proibicdo de dangarem juntos nio impediu que este momento fosse
empregado para atrair a atencao de um parceiro, dentre os conjuges preferenciais. O que nos
leva a supor que, pelo menos entre os solteiros, esta empreitada ¢ uma das razoes de ser
(sendo a principal) das festas.

Os “namoros escondidos” que ocorriam durante os festejos provocavam pequenos
escandalos na aldeia. Diante disso, a rigorosa moralidade do protestantismo fundamentalista
se expressou com todo vigor e opressio. Embora pessoalmente ndo tenha observado, soube

<

que em festas anteriores, para tentar coibir estes namoros, foram designados “vigias” com
lanternas ao redor da igreja nas noites de danca, ao estilo das “policias” instauradas pelos
Koripako durante as Conferéncias Biblicas realizadas no Alto I¢ana (XAVIER, 2013). Ao que
parece, esta providéncia foi abortada depois de um episédio em que um rapaz se feriu
gravemente ao sair correndo por ter sido flagrado “namorando” com uma jovem nas
redondezas do templo. Uma moc¢a de dezessete anos refletiu sobre a motivacio da sua
geragdo para participar da festa e das dancgas: “Eu danco por causa da fé, para louvar a Deus.
A Biblia fala que a danga faz parte do louvor ao Senhor, mas eu sei que muitas pessoas da
minha idade vao dangar s6 por diversio ou para arrumar namorado”. Para tentar diminuir
estes interesses, a diretoria decidiu que apenas os casados poderiam dangar juntos; de outra
forma, somente pessoa do mesmo sexo poderiam dar os bragos para seguir na danca.

Mas ndo apenas os jovens possuem entendimento distinto do esperado pelo

ensinamento dos missiondrios: grande parte dos presentes aguardava ansiosamente o

momento da danga. Os dirigentes do culto parecem ter compreendido isso muito bem,
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porque logo ap6s as leituras biblicas e as rapidas falas, os musicos voltaram a tocar e o balé de
plumas ocupou novamente o centro do templo. No canto direito do palco, estava disposta
uma grande panela de refresco que era frequentemente visitada pelos dangarinos suados e
sedentos. A cada duas horas, aproximadamente, os grupos de louvor se revezavam quando
entdo os dancarinos, exaustos, aproveitavam para descansar.

Depois de algum tempo, quando o cansago atingiu meus anfitribes — que nao
dancaram nesta noite — e a mim também, deixamos o templo. A medida que nos afastivamos,
percebiamos quao alto estava o som no local. Mesmo em casa, deitada na rede, escutava
perfeitamente os instrumentos musicais, os gritos de “uha” e os tiros de foguete que
anunciavam a animacao dos festejantes. A localizagdo privilegiada da igreja (efe. Figura 00)
faz com que, de qualquer lugar da aldeia, seja possivel ouvir os sons da movimentagao. A
festa estava s6 comecando e se estenderia pelos proximos dias até depois do Ano Novo.
Chegara enfim o momento tao esperado e preparado por meses. A aldeia cheia de visitantes
tornou a atmosfera festiva e alegre, tal como eu pude experimentar em anos anteriores
durante as festas tradicionais.

O tempo chuvoso em toda regidao (afinal nos encontravamos em pleno inverno
amazonico) nao desanimou os participantes. A precariedade das estradas fez com que
enormes esforcos fossem dispendidos por muitos para poderem se fazer presentes. Algumas
familias da aldeia Igarapé Lourdes, distante cerca de cinquenta quilébmetros, precisaram
dormir no meio do caminho por conta dos atoleiros na estrada que da acesso ao local. De
qualquer forma, ndo estar presente era impensavel até para os indigenas que nao frequentam
a igreja. Muitos destes ficaram apenas observando; outros ignoraram as proibicoes e se
puseram a dangar.

Considerado desde os tempos ancestrais como periodo de respeito, a estagao chuvosa
¢ a época dos Gojdnély — gentes das mais importantes da mitologia 7&d/iélj (e também zord).
Tratam-se dos donos das aguas, liderados por Gojin Malola, seu chefe. O mundo aquatico,
subaquatico, bem como as aguas “de cima”, o arco-iris, os trovoes, 0s raios e os relampagos,
sao associados a eles e a sua divisdo celeste, o Gojan Gihr. Na esfera terrestre, Gojan é o

criador e o doador do milho aos humanos. A fartura das colheitas esta relacionada a ele.

Figura 06 - Croqui da aldeia Ik6l6éhj 11



Croqui elaborado por Luisa Molina.

Demiurgo respeitado e temido,
neste periodo de respeito — em que
“nao se deve brincar” como explicam
meus interlocutores — ocorria a festa
dedicada aos Guoyinély e ao seu chefe
Gojan: a  festa do miho verde.
Estabelecer relacbes amistosas com ele

era a garantia de abundancia de milho,

Crédito:

Legenda:

1. Igarapé Prainha

2. Tapiris construidos para a festa de Natal

3. Igreja

4. Escola

5. Residéncia da familia anfitria

6. Casa de apoio da FUNAI e posto de saude
7. Represa
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de um periodo chuvoso curto e, portanto, do afastamento da possibilidade do diluvio

derradeiro. A temporalidade da festa de Natal coincide com a temporalidade da sua festa.

Como disse um interlocutor em um dia de preparacio do Natal: “é como festa de Gojanély, s6

que ¢ diferente”. Veremos que tal afirmacao, aparentemente ambigua, nos diz muito sobre os

sentidos da festa da igreja, ou seja, “é como” em um nivel de analise e “é diferente” em outro.

Durante a festa da igreja, varios discursos de pregadores indigenas enfatizaram o

quanto os crentes ndo temem mais os Gojanély — transformados em demonios pelo ensino

protestante fundamentalista —, e que Jesus é quem protege aqueles que o seguem. A despeito

destas prelecoes no contexto puablico da igreja, conversas privadas e agdes quotidianas
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revelam que associados a desejada protecio de Jesus (reputado por alguns como o mais
poderoso dos seres que se relacionam com os Ikol6éhj), o respeito e as interdigoes em
relagao aos Gojdanélj operam sistematicamente na vida ordinaria. Ao que parece, a propria
pregacdo protestante, relacionando os Gojanély aos demoénios, reforgou a relagdo de respeito
em relacao a ele.

A compreensao sobre o que € ser crente ¢ outro equivoco que permeia as relagdes dos
meus interlocutores com os ensinamentos protestantes. O que significa ser crente? Como
referido en passant acima, utilizo este termo enquanto categoria nativa para me reportar as
pessoas que frequentam a igreja. Este é o termo que muitos atribuem aos membros ativos da
igreja, ou seja, aqueles que participam, que nao estio afastados por algum motivo (geralmente
consumo de bebidas alcodlicas e namoros proibidos). Mas esta questao nao é simples. Ha
complicadores no uso desta categoria. Alguns indigenas se consideram ¢rentes porque afirmam
crer em Deus e em Jesus Cristo, embora nio compartilhem do proceder da igreja e por isso
nao sio membros; porque nunca o foram de fato, porque se “desviaram” ou ainda porque
quiseram se afastar. Unanimemente, os 1k6l6éhj com que conversei afirmam crer em Deus e
em Jesus, de uma forma que lhe é prépria. De qualquer forma, como vimos, crentes ou nao, a

maioria absoluta dos Ik6l6éhj se fez presente em alguns dos dias da festa, sendo em todos.

A véspera de Natal

Ap6s a abertura oficial em 23 de dezembro, mais novidades me aguardavam na
véspera de Natal. O cenario era o mesmo, mas desta vez os Zord se inseriram no evento de
uma forma especial. Com adornos completos de palha de babacu e penas, cocares de festa na
cabeca, chocalhos nos tornozelos, colares em abundancia e pinturas corporais, entraram pelo
corredor central e “puxaram” a danga que desta vez estendeu-se por mais de doze horas, até
as dez horas da manha seguinte, com as inevitaveis (mas curtas) pausas para breves pregacoes
ou para saciar a sede.

O globo de luzes colorindo o ambiente, o som dos teclados e violoes, as cangoes
entoadas em varias linguas (gavido, zord, wari’ e portugués) compunham o momento de
alegria. Nas horas que se seguiram ao inicio da danca, aceitei ao convite de uma jovem e a
acompanhei. A quantidade de gente, o calor humano, o ritmo compassado marcado pelos

chocalhos provocavam uma efervescéncia entre os dangarinos, fazendo com que o tempo
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transcorresse desapercebidamente. Alguns dancavam de olhos fechados. Talvez buscando
uma conexao com Gord? Nao saberia dizer. Os mais velhos iam a frente do circulo, os mais
jovens seguiam logo atras e, por fim, as criancas dangavam rindo, cochichando entre si.
Como ja disse, a excecdao dos casados que dancavam com seus conjuges, todos os demais
dancavam de bragos dados apenas com pessoas do mesmo sexo.

Em determinado momento da noite, o cacique Sebirop, que assistia a dan¢a ao meu
lado, comentou comigo: “essa danga ¢ danca de verdade”. Quedei-me pensando sobre este
comentario. O que seria uma dancga “de verdade” para meu amigor? Seu comentario indicou
que, pelo menos em algum sentido, as dangas da igreja constituem uma continuidade em
relacao as dancas tradicionais, embora houvesse rupturas — sendo o consumo 7 sohz a mais
evidente. Apesar de seu comentario, ele proprio apenas assistiu a danga, pois prefere
participar das cancOes dos vavdhé que ainda executa nas apresentagoes para os brancos.

Depois de encerrada esta primeira parte das dancas, os pregadores subiram ao palco
novamente, como na noite anterior, para explicar a palavra de Deus. Durante toda a festa, o
discurso de “unidade dos povos” foi o foco das pregagdes, tanto de indigenas quanto dos
missionarios. Varios pregadores chamaram a atencdo para a superacao das inimizades entre
os povos, proporcionada pela palavra de Deus e pela esperanca da “volta de Jesus”. A
afirmacao de que “vamos ser um dnico povo, uma unica lingua, quando Jesus voltar” foi
pronunciada por varios oradores. Mas para que isso seja possivel, é preciso negar elementos
considerados nocivos do que eles chamaram de “cultura antiga”. O xamanismo e o 7 sohn
foram especialmente apontados. “Quem aqui quer voltar a cultura antiga, cheia de bebedeira
e brigas?” perguntou um pregador indigena.

Ao mesmo tempo em que esta ruptura com a “cultura antiga” foi anunciada como
passo necessario para a conversao, os pregadores indigenas insistiram que esta conversao e a
igreja “nao impedem a cultura”. Seria um contrassenso? Penso que nido, pois os pregadores
reproduziram o discurso missionario de que ha “elementos bons e maus” na “cultura antiga”.
Para eles os “bons elementos” devem ser “preservados”. Basicamente a lingua, a danca e a
cultura material sdo evocadas pelos oradores indigenas e missionarios como argumento
contra aqueles que acusam a missao de descaracterizar a cultura indigena. Elementos como o
xamanismo, as festas tradicionais com consumo do 7 sobn e a relagaio com os entes da
cosmologia, por sua vez, sao considerados maléficos, associados a agdo de Satanis e,
portanto, devem ser eliminados do universo Ikél6éhj. Durante tais discursos a plateia ouvia

atentamente e em siléncio, como pede a etiqueta 7&d/géhj. Nao obstante, apos a festa, algumas
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visitas que realizei nas casas mostraram que esta doutrina maniqueista ensinada pelos
missionarios e replicada pelos pregadores indigenas — “lado bom e lado mau” — nio reverbera
da mesma forma entre os ouvintes. Seu entendimento a respeito é muito mais complexo.

Entre aqueles que ndo frequentam a igreja ha uma unanime defesa das festas
tradicionais, dos vavdh¢g/ e do xamanismo. Entre os frequentadores ha dois posicionamentos.
Ha as pessoas mais envolvidas, que fazem parte da lideranca da igreja, que auxiliam os
missionarios, acompanham mais de perto suas atividades e ensinam a palavra de Deus
durante os estudos e os cultos. Estas sio as que geralmente desqualificam a “cultura dos
antigos” e lancam mao de um discurso de ruptura — mesmo porque se nao o fizessem,
estariam contrariando um dos estatutos primordiais do protestantismo fundamentalista. Tal
estatuto foi observado por Caco Xavier ao pesquisar a conversao dos Koripako do Alto
Icana, evangelizados por Sophie Muller nos primérdios da atuacio da NTM no Brasil, em
fins dos anos 1940.

Por analogia, o cristio é também chamado a uma dréastica ruptura, devendo renunciar e a deixar
para tras ele mesmo (sua ‘velha natureza’, a ‘carne’), este mundo (o ‘cosmos’) e esta vida, em
dire¢do a uma ‘nova criatura’, a um novo mundo (seja o paraiso futuro, seja o corpo da Igreja de
Cristo), e a uma nova vida junto a Deus (Romanos 6). (XAVIER, 2013, p.209)

A despeito de esta ser, de fato, a meta da evangelizacdo protestante, nao se percebe
esta “drastica ruptura” entre os Ikél6éhj. Nao que os indigenas sejam incapazes de
compreender conceitos abstratos tais como “velha natureza”, “corpo da Igreja de Cristo”,
mas para eles o mundo espiritual sempre fez e, a0 que parece, continua fazendo parte da
natureza e das experiéncias. Isso fica claro nas falas daqueles que conheceram, conviveram
com os xamas e participaram das festas e dos rituais de pajelan¢a que nao concordam com
estes discursos, embora nido expressem isso publicamente — o que ¢ compreensivel e até
esperado, pois como poderiam se posicionar contrariamente aos parentes? Em publico nio o
fazem. No ambito privado, no entanto, varios sio os posicionamentos divergentes. Em uma
destas visitas, ao perguntar ao meu interlocutor sobre os discursos proferidos durante a festa,
que desqualificaram os xamas, considerando-os “servos de Satanas” e os rituais como coisas
do Diabo, como afirmou um jovem pregador, ele lembrou que “estes jovens nao sabem o
que estao dizendo, eles nao conheceram Xipo Ségdhv e nio viram como ele trabalhava”.

Portanto, mesmo entre os ¢rentes nao ha unanimidade sobre o quanto devem se afastar
da “cultura dos antigos” para seguir esta nowuvelle religion, como denominou Sophie Cloutier

(1988) ao analisar a conversiao dos Zoré nos anos 1980, que ocorreu sob influéncia direta dos
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crentes 1k6loéhj. Ocorre para a maioria dos erentes o mesmo que Vilaga (2008, p.177) observou
entre os Wari™:

Sendo assim, a adocio do cristianismo como algo novo e externo nio contradiz a afirmacao de
continuidade entre essa religido e a cultura nativa, se tomarmos como ponto de partida a premissa
basica do interesse deles e de outros povos amerindios na captura da perspectiva do outro, seja ele
animal, inimigo ou branco.

Ao enfatizar a ruptura com aspectos da cultura que, na perspectiva dos missionarios,
ndao sao dignos, a pregacao missionaria tenta, desde o principio, inaugurar aquilo que Wright
(1999) chama de “um novo social”. Este “novo social” se objetivaria em uma vida de moral
muito rigida, sem pecados ou conflitos e com uma forte énfase escatolégica, como observou
Cloutier (1988) junto aos Zor6*" e como ouvi abundantemente nas pregacoes dos Ikol6éh;:
“quando Jesus voltar!”.

Apesar das insistentes pregacdes ao contrario e dos discursos de negacdo, os entes
cosmoldgicos, os Outros, os que foram vistos, ouvidos e/ou sentidos por eles proprios, pelos
xamas e pelos seus ancestrais, continuam sendo respeitados em alguma medida. Esta aparente
contradi¢do nao parece preocupar meus interlocutores, que nio veem problemas em manter
sua perspectiva a0 mesmo tempo que “capturam” a perspectiva dos brancos — neste caso, o

cristianismo protestante fundamentalista.

“S6 por amor de Jesus Cristo que a gente esta mais uma vez reunido”

Retomando a questdo do “discurso da unidade”, notamos que tal expressio foi
veementemente enfatizada nesta festa e na de comemoracio dos cinquenta anos de
evangelizacdo dos Ikol6éhj, em fevereiro de 2015. Os dois eventos contaram com a presencga
de visitantes de outras etnias, entre as quais tal discurso fazia sentido. O argumento é que da
mesma forma que “quando Jesus voltar” todos serdo um unico povo, hoje s6 é possivel se
reunir e fazer festa juntos porque a palavra de Deus estabeleceu a paz entre povos
anteriormente inimigos. A renuncia a “cultura dos antigos” teria significado o fim das guerras
de vinganca e dos conflitos entre os grupos. Claramente a missao contabilizou para si uma

situacao influenciada por multiplos fatores, entre os quais destacam-se a presenc¢a do Estado,

30O conhecimento da cultura e da lingua Gavido contribuiu para o missionario converter os Pangueyen
(Zor6), pertencentes, igualmente, a familia linguistica Tupi Mondé. Foi a conversiao mais facil operada pela
missao, a ponto do missionario duvidar de sua profundidade (CLOUTIER, 1988, p.16).



48

a demarcacao das terras, a organizacio do movimento indigena e a consciéncia de que, ao fim
e ao cabo, o branco era o inimigo comum.

Foi este o tom da pregagdo do pastor indigena surui nesta festa de Natal. Os Suruf
chegaram a aldeia no meio da manha em um o6nibus fretado. Cerca de trinta pessoas vieram
prestigiar o evento e passaram o dia no local, retornando ao fim da tarde para a T.I. Sete de
Setembro. Esta rapida visita foi uma retribuicio a presenca dos Ikél6éhj na festa de
aniverséario da igreja Apoena Meirelles3!, dois meses antes. A tarde, antes de deixarem o local,
o pastor pregou em portugués: “s6 por amor de Jesus Cristo que a gente esta mais uma vez
reunido”, reportando-se aos conflitos de outrora. Missionarios e indigenas repetiram
exaustivamente como o perdao mutuo e a unido de grupos antes inimigos tornou-se possivel
gracas a “conversao” ao evangelho, superando o desejo de vinganc¢a. Ao fazé-lo, reforcam a
centralidade desse argumento entre as missdes para defender o seu trabalho. Tal ideia parece
ter convencido os Koripako, que “abalad|os] pelos ciclos de vinganga e retribui¢do, [sdo]
agora potencialmente impactad|os] pela idéia de ‘comunhio’ crista” (XAVIER, 2013, p. 370),
a ser objetivada nas Conferéncias Missionarias do Alto I¢ana.

Associada a ideia de unidade, de perdio mutuo, de superacao de inimizades e do
desejo de vinganga esta a possibilidade de ampliar a quantidade de afins disponiveis,
transformando afins potenciais em afins reais. Antes das festas da igreja, a socialidade z&d/ééhj
abrangia fundamentalmente os consanguineos e afins mais proximos, tendo as festas
tradicionais como momento de encontro entre esses grupos. Com a entrada da igreja em
cena, essa socialidade se amplia notavelmente e as festas passam a contar com a visita de
outras etnias (incluindo até inimigos de outrora). Na festa narrada aqui, por exemplo, os
Ikol6éh) receberam pela primeira vez a visita dos Wart’, da fronteira com a Bolivia. A forma
especial como cada grupo foi recebido no culto indica que a intengdo dos anfitrides nao ¢
apenas receber zmndos, mas afinizar grupos inimigos; e para isso, o “discurso da unidade”
parece ser convincente. Nesse contexto, alguns casamentos entre 1kél6éhj e Surui, outrora
impensaveis, tém se tornado frequentes. As festas da igreja, enquanto “laboratério”, tém
proporcionado a desejada ampliacio das redes de socialidade 7&dldélj — nao apenas com

outros indios, mas com outros brancos além dos que eles ja estao habituados.

31 Os missionarios brancos que atuam na aldeia Apoena Meirelles dos Suruf ndo pertencem a MNTB. Nio
consegui identificar ao certo sua filiagdo, mas tendo em vista a presenca da igreja Assembleia de Deus da
cidade de Cacoal em uma festa que presenciamos nesta aldeia, intuo que pertencam a esta denominacio
religiosa.
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Enquanto acompanhava a festa, soube que ha um rodizio entre as igrejas participantes
da MEIRON (Missao Evanggélica Indigena de Rondonia e Noroeste do Mato Grosso) para a
realizagao dessa celebracio a cada ano. A MEIRON foi criada pelos indigenas em 2009 e,
segundo informagoes do seu blog®, “agrega os povos do corredor Tupi Mondé: Surui, Zoro,
Gaviao e Cinta Larga”. O objetivo desta organizagao ¢ “alcancar outras tribos que nio tém
evangelho ainda, promover curso de capacitagao de liderancas das igrejas, promover curso
linguistico e promover estudo biblico”. Embora os Arara nao estejam citados no blg, eles
também fazem parte do rodizio. Em 2013 esta tarefa coube a igreja dos Ikéloéhj; no ano
seguinte, a dos Zor6 e em 2015, a dos Arara. Além das festas em comemoragao ao Natal,
outras ocupam o calendario anual: é frequente a realizacdo de festas no decorrer de um ano.
Manter a assiduidade garante a instauragao da socialidade ampliada e a transformacao de afins
potenciais em afins reais: o que se da através das mesmas estratégias utilizadas pelos crentes
Wari’ para a formagao de uma germanidade generalizada, o “partilhar cuidados, afetos,
memobria e, sobretudo, comida” (VILACA, 2007, p.14).

Os 1kol6éhj nio compreendem os vocativos zano élj (irmaos) e dhbarély (irmas)
utilizados para todos os integrantes do contexto da igreja e o partilhar de cuidados e
alimentos como possivel superacao, ou mesmo eliminacio, das relagdes de afinidade. Como
ja foi apontado acima, é precisamente o contrario que ocorre. Fazer afins reais é um dos
propositos das grandes festas da igreja. Chamar Zrdos e irmds no nivel do discurso tem o
mesmo efeito que desqualificar, também no nivel do discurso, os vavihé e os entes dos planos
césmicos; ou seja, se aproximar do modo de “ser branco”, na medida em que este tratamento
(zrmao e irmas) é o padrao discursivo das igrejas protestantes de toda e qualquer filiagao
teolégica. Fora do contexto das pregacbes — elemento “de branco” dos cultos/festas — é o
“ser indio” que opera. Neste sentido, rapazes e mogas a quem se chamou zzdo e irma nao se
constituem como tais. Partindo-se do ego masculino, o zmzao podera se constituir em um
cunhado ou um sogro (0'vhv) enquanto a 777za em cunhada, sogra ou propriamente a mulher
casavel (obabrapibr). E possivel que nos primérdios da evangelizacio tenha ocorrido o mesmo
que se observou entre os Wari’, que aderiram ao evangelho almejando um mundo sem afins
(VILACA, 1999). Estes, ao perceber a impossibilidade de tal socialidade, abandonaram o
evangelho retornando nos anos subsequentes diante da possibilidade de estabilizar seus
corpos na posicao de humanos ao tornarem-se cristaos (idem., 2016). Os 1kolééhj, por sua

vez, somente aderiram majoritariamente a doutrina quando a danga ingressou na igreja — e,

32 Endereco: http://meiron3.blogspot.com.br/ Acesso em 24.08.2015, 16h09min.
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com ela, a possibilidade de fazer afins em uma dimensao anteriormente impensavel, entre
outras coisas.

Em uma primeira visada me pareceu que a terminologia zano élj (irmaos) e dhbarély
(irmas) poderia indicar aquilo que Vilaga (1999, p.147) denominou “fraternidade
generalizada” no caso Wari’. Um olhar um pouco mais atento, no entanto, mostrou que eu
teria incorrido no mesmo equivoco registrado por Viveiro de Castro (2004) em relagio ao
uso do termo Txa/ como titulo de um album de Milton Nascimento. O cantor e compositor
que visitou os Cashinahua (e era por eles chamado de #xaz) supunha que este termo referia-se
a “irmao” no sentido de uma amizade qualificavel como irmandade — quando de fato trata-se
de um termo utlizado pelos indios para se referir ao “outro”, ao “afim” ou, mais
precisamente, ao “cunhado”. Enquanto o artista estava vendo os Cashinahua como irmaos,
estes 0 viam como um afim em potencial. Em ambos os casos o tratamento ¢é respeitoso e
afavel. Conclui Viveiros de Castro que, neste caso, “[e]nquanto os propésitos podem ser

semelhantes, as premissas decididamente nao sdo.” (idem., p.17).

Brincadeira, encontro, alegria e danga

No dia que seguia cada noite de festa, um dos assuntos preferidos nas rodas de
conversa dos adultos era o tempo que cada um ‘“aguentou” dangar. Era com orgulho e
expressao alegre que comentavam comigo terem dancado até as seis, oito ou até as dez horas
da manha. Quando eu disse que havia “aguentado” até por volta das trés horas, percebi a
decepcao dos meus interlocutores: “s6 isso?”, indagaram.

Foram nestas conversas informais que meus amigos contaram sobre suas motivagoes
para virem até a festa, enfrentando chuva e atoleiros. “Ah, a gente veio brincar um pouco,
né” explicou um jovem de outra aldeia da T.I. Igarapé Lourdes, que fez duas viagens com seu
carro para deslocar toda sua familia. “A gente veio encontrar os parentes”, explicou sorrindo
um homem de uma aldeia distante. Ja um morador local resumiu assim: “a gente participa da
festa pra dancar e pra se alegrar com Deus”.

Brincadeira, encontro e alegria sio as palavras-chave que abrangem as
intencionalidades de muitos dos presentes, nao apenas i&d/géhj, mas também de outras etnias.
Outras expressoes comuns que ouvi foram “conhecer outras pessoas, outros #wdos”’, “dar

uma olhada no movimento” e “encontrar o pessoal”’. Enquanto as pessoas comuns



51

justificavam assim sua presenca, os indigenas mais envolvidos com a igreja, a diretoria e os
pregadores davam respostas um tanto distintas. Um lider da igreja zord, citando a biblia,
explicou assim:

O salmo 150 fala que podemos louvar ao Senhor com dancas, a gente danca para Deus, os
cocares e os enfeites que a gente usa, antigamente eram dos Gyjdnély, hoje sao de Deus. Essa festa
dos Gujanély a gente no tem mais porque Deus ndo gosta, tem macaloba azeda que deixa bébado,
Deus nio quer. Ano passado teve uma festa dos Gojanély 1a nos Zoré. Era um video para o
pessoal da associa¢do, o pessoal tocou flauta. Eu sei tocar flauta dos Gejanélyj, mas ndo toco mais
porque nio ¢ pra Deus, hoje nossa festa ¢ outra.

Como este homem deixou bem claro, o objetivo desta festa é outro; nao ¢é festa para
Gojdnély (ou outra festa tradicional qualquer que demanda, necessariamente, o consumo de
macaloba azeda): ¢ festa para Deus porque prescinde do 7 sohn. Apesar disso, girar a noite
toda, de um lado para outro, ao som dos hinos cristdos compostos pelos proprios indigenas,
lembra as dancas realizadas ao som das flautas foforahy nas festas Gov Akae’®. Trata-se de um
conjunto de trés flautas longas, cada uma emitindo uma nota musical, tocadas
respectivamente por trés homens que giram de um lado para outro. Os dangarinos
acompanham os musicos, primeiro para a esquerda, em seguida para direita. A
experimentacao fica por conta do ritmo — mais agitado, similar a um forré eletronico (embora
eu nao tenha conseguido precisar).

Um dos missionarios explicou assim3*:

Eles estdo exercendo a cultura deles dentro da igreja, mas de outra forma e com outros valores, a
danca antes levava ao adultério, agora nio leva mais, a chicha antes era azeda e levava a
embriaguez, a confusio, agora ¢ doce e ndo causa mais confusio [...] a lideranca da igreja pediu
que os canticos e dangas fossem até a meia-noite, mas se estenderam até o amanhecer, de forma
espontanea, como era nas festas tradicionais.

Por um lado, sua fala é coerente com o discurso das missdes protestantes, que reduz a
cultura indigena a seus aspectos visiveis e materiais, e desqualifica as festas tradicionais
(tratando-as como “adultério”, “embriaguez”, “confusao”). Por outro lado, a fala possui
alguns equivocos, a comegar pela questao do adultério. Tal conceito de relagao sexual fora do
casamento classificada como pecado nio existia para os 1kolééhj antes da cristianizacgao;
portanto nao da para dizer, mesmo do ponto de vista do branco, que havia adultério. Por
outro lado, deste mesmo ponto de vista, estes “adultérios” — que nao o sao para os Ikéloéhj —

continuam acontecendo, como bem demonstram as medidas repressivas indicadas acima.

33 Festa da matanca sacrificial de um animal de criacio (Gov), geralmente queixada, analisada em detalhes
por Dal Poz (1991) entre os Cinta Larga e referida por Felzke (2007) e Bento (2013) entre os 1kol6éh;.

34 Entrevista concedida em Ji-Parand em marco de 2013, nove meses antes de eu experienciar a festa da
igreja, por um casal de missionarios da MNTB.
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Outro equivoco ¢ a questio da “confusao”. Embora nio presenciasse brigas fisicas entre os
festejantes, inimeros conflitos, tensoes e fofocas em razio da festa — mesmo sem o 7 sohn —
foram apontados por meus interlocutores, reforcando a tese de que inimeros nao-
entendimentos interétnicos e equivocos estio presentes na relagao entre missdes protestantes
e indigenas.

Especialmente equivocada é sua percep¢ao de que ha “outros valores” envolvidos.
Sua fala remete ao entendimento de que outra festa, totalmente diferente das ancestrais, esta
em andamento quando os Iko6l6éhj estio dangando: como se houvesse uma substituicio de
uma pela outra. Coisas muito distintas mostraram e disseram meus interlocutores. Em parte,
no nivel dos discursos (sobre a auséncia de 7 sohn, do tipo de aparato musical, dos elementos
dos brancos presentes) pode ser verdade; mas a questdo é mais profunda. No que diz respeito
a socialidade (incluindo af as relagdes sociais com humanos e nao humanos), a antecipac¢io da
danca e alegria eternas do mundo pdéstumo, aos namoros, a busca de alegria, e outros
clementos descritos adiante, parece ser a mesma festa — transformada e atualizada,
evidentemente — que esta em andamento.

De fato, na opiniao de alguns, a festa como ¢ realizada hoje é melhor do que as festas
tradicionais pela auséncia do 7 sohn. Outros, no entanto, que dancam efusivamente nesta festa,
se sentem saudosos daquelas que contavam com a presenca dos xamas. Por indmeras vezes
ouvi, de crentes € nao crentes, o lamento de que eu teria “chegado tarde” para “registrar a
cultura”, que eu deveria ter visto qudo “bonitas eram as festas na época de Xipo Ségdéhv” — o
mais reputado xama z&d/oély. Diante deste saudosismo, os 1kol6éhj se empenham em tornar
bonitas as festas da igreja, as quais compoem sua “cultura”, pois sio “danga de verdade”
como disse meu amigo Sebirop.

Em um dos dias da festa, a tarde, um cagador zord foi convidado para matar a
flechadas alguns animais de criagdo (gor) de familias locais, quatro queixadas e um macaco.
Estes animais, criados por estas familias durante anos, possuem um significativo valor
subjetivo®, mas também econdmico, para seus donos. Andando pela aldeia identificamos
inimeros chiqueiros (cercados) com caititus (bebekur) ou queixadas (bebe) sendo criados para o
sacrificio futuro. Tradicionalmente tais animais de criacdo eram mortos no auge da festa Gov
Akde, em que o gov (animal de criagao) era atingido por uma saraivada de flechas — que

passavam a pertencer ao dono do animal morto, como pagamento por essa morte.

35 Para uma melhor compreensio da relacio dos indigenas com os animais de criagiao ver Vander Velden
(2012).
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Atualmente, sem este ritual pablico, a carne dos animais ¢ preparada em forma de espetinhos,
assada na palha e vendida a altos pregos durante as “festas da igreja”.

E emblemitico que embora a festa Gor Akde ndo seja mais praticada, o seu momento-
auge seja reproduzido nas casas das pessoas durante a festa da igreja. Como podemos
compreender isso? Ha evidentemente o aspecto economico: as familias aproveitam a aldeia
cheia para auferir algum dinheiro. Além da carne de caga, manjar muito valorizado, uma
intensa circula¢io de mercadorias teve lugar nos dias festivos — bolos, sorvetes, sanduiches,
refrigerantes e roupas foram comercializados por indigenas e brancos. Da parte dos 1kél6éhj,
os recursos sao provenientes da coleta e comercializagdo da castanha-do-brasil (Bertholletia
excelsa) nas semanas anteriores®. A pressa em vender os sacos de castanha na véspera de
Natal esta relacionada ao desejo de comprar roupas, calcados e ter algum dinheiro pra gastar
com guloseimas nos dias de festa.

Mas suspeito que algo mais esteja envolvido no sacrificio do gor durante o Natal.
Veremos que o Gov Akae, diferente de outras festas tradicionais, era realizado unicamente
pelo prazer em juntar as pessoas para beber e comer. Nesta festa, aparentemente nenhuma
relacao era estabelecida com os espiritos tal como era efetivado nas festas dos Gojanély (festa
do milho verde) ou dos Garpiélyj Nie, dedicada aos povos celestes, criadores de queixadas e
doadores de sua criacdo para os Ikol6éh;.

Dal Poz (1991) entende a matanca do animal de criagdo entre os Cinta Larga como
um ato vicario em que o gov criado pelas mulheres da aldeia — e portanto familiarizado — esta
associado ao grupo metonimicamente; e “[n]esta situacao destina-se a substitui-lo no ato
sacrificial” (DAL POZ,1991, p.260). Tal ato, por sua vez, constitui-se em uma Operagao
simbolica que “busca reintegrar anfitriio e convidado, Nés e os Outros”, ja que
necessariamente é o convidado que mata o animal (idew, p.258). Nao por outro motivo, o
cagador zord foi chamado para o ato como apontado acima.

Enquanto os govély estavam sendo flechados nos terreiros das casas, nos fapiris do
entorno da igreja, os visitantes se entretinham sentados em suas redes, conversando,
comendo, bebendo refrigerante, macaloba doce (7 parar) — ndo fermentada, a Unica permitida
no ambito desta festa — e acompanhando os veiculos que chegavam e safam. A tranquilidade
da tarde levemente chuvosa era quebrada eventualmente, quando alguém aparecia jogando

punhados de balas ao alto e para os lados. A algazarra era total, as criancas corriam para

36 Para uma descricao detalhada da coleta da castanha entre os 1k6l6éhj ver Felzke (2007) e Ott e Felzke
(2012).
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“catar” os doces e garantiam a diversao dos adultos que assistiam e riam muito. Desta forma,
todos esperavam o culto noturno.

Além dos lanches disponiveis para compra, os membros da igreja ikdliély serviram
refeicbes gratuitas aos convidados. Obviamente isto faz parte da obrigacio dos anfitrides e
seria uma quebra grosseira de etiqueta nao observa-la. Estas refeicGes foram elaboradas a
partir de doagdes de géneros alimenticios ou dinheiro por parte dos membros da igreja.
Segundo um dos organizadores da festa, o bapi, “nés compramos dois bois da fazenda C...
para o almog¢o de Natal”, referindo-se a uma fazenda das redondezas da T.I. Igarapé Lourdes.
De fato, o preparo para receber os convidados na aldeia Ikol6éhj comegou muito antes,

COMO veremos a seguir.

Momentos que antecedem a festa: a organizagio

Eu ja me encontrava na aldeia nos meses que antecederam a festa de Natal de 2013.
Acompanhei, portanto, os meus amigos empenhados nos preparativos. A festa foi organizada
seguindo a etiqueta de convites ¢ preparo tal como era feito nas festas tradicionais. Ja em
setembro a movimentacdo era intensa. Nas conversas didrias com as familias que visitava, o
assunto acabava convergindo em algum momento para o evento.

Durante os dialogos, ao afirmar que permaneceria na aldeia neste periodo, meus
interlocutores ficavam surpresos: “vocé vai ficar longe da sua familia mesmo?”, perguntavam.
Desde que o Natal fora instituido pelos missionarios e que as equipes de saude e educacgiao
atendem os Ikol6éhj, eles sempre viram os brancos, com exce¢ao dos missionarios, sairem
das aldeias para passar o Natal com suas familias. Causava certo estranhamento o fato de eu
deixar minha familia para comemorar o Natal na aldeia, tendo em vista a importancia desta
data para os brancos. Apesar disso, ficaram empolgados com a ideia. Queriam que eu visse de
perto as dangas e a animagao do pessoal até o amanhecer do dia.

A aldeia Ikol6éhj, considerada atualmente a aldeia central, recebe toda sorte de
eventos e reunides como pudemos conferir acima. A despeito destes inumeros
acontecimentos, a “festa de Natal” foi o assunto mais celebrado e comentado, mesmo diante
de tantos compromissos. A vida na aldeia nido parou. As rogas foram derrubadas e
queimadas — atividades realizadas anualmente em agosto e setembro — e, a medida que as

familias aprontavam as suas, se deslocavam para os acampamentos de verdo no interior da
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floresta, para passar algum tempo fazendo gére (dormir fora): um tempo distante da aldeia,
destinado a cagar e moquear caga, coletar frutos e mel, pescar e eventualmente sondar o
estado das castanheiras para a coleta da castanha nos meses seguintes. A durac¢do destes
acampamentos de verdo ¢ variavel, de dois ou trés dias a duas ou trés semanas, a depender
das demandas e disposi¢coes de cada grupo familiar. As pescas coletivas com #mbd também
tiveram lugar nos meses de agosto e setembro.

Gére, timbd e caca abundante conformam o periodo entre junho a novembro que
equivalem ao tempo seco, a0 verdo amazonico, e constitui o “ano dos Ikdldély” — como
chamou meu colaborador de pesquisa, o professor Iram Kav Séna —, o tempo de fartura e de
andangas. A este perfodo segue o tempo chuvoso, “tempo dos Gojinély’, tempo de perigo e
recolhimento. F efetivamente no periodo chuvoso, entre dezembro e maio (mais
intensamente até fevereiro, quando nio se pode trabalhar, a caca ¢ escassa e os Gojdanély estao
por todos os lados — na chuva, nos rios e nos igarapés transbordantes), que meus
interlocutores e seus convidados permanecem longos periodos em torno das atividades da
igreja. Em outubro, as familias comecaram a se organizar para a coleta da castanha — cujos
ouricos comeg¢am a cair em fins de outubro — e garantir a principal renda obtida no ano
inclusive porque a festa de Natal se aproxima e todos desejam ter algum dinheiro para gastar.

Nada disso, no entanto, desviou o foco dos preparativos para a festa, pois as pessoas
se revezavam entre suas atividades familiares e os trabalhos da igreja. A excita¢ao girava em
torno do fato que todos estavam aguardando muitos visitantes de outras etnias e lugares e,
portanto, tudo deveria estar preparado: os Zapiris para acolher as redes e barracas deveriam
estar prontos, a roca da igreja plantada, a aldeia limpa, a arrecadacio de alimentos
encaminhada e os musicos devidamente ensaiados. Nos cultos que antecederam a festa, as
noticias que confirmavam a vinda de visitantes gerava entusiasmo. Foi particularmente
estimulante a confirmagao da presenca dos Wari’ da aldeia Sotério (T.I. Pacaas-Novas). Antes
mesmo do inicio da festa, meus interlocutores ja davam mostras que a ampliacio da
socialidade constitufa uma grande motivagao das festas da igreja.

Quase diariamente um grupo que variava entre quinze e trinta pessoas trabalhava na
construcdo de trés grandes zapiris de palha de babacu que, tdo logo estivessem prontos,
serviriam de abrigo para os visitantes. Os trabalhos de dobrar palha, colocar no telhado,
amarrar com fibra de envira’” eram feitos por homens e mulheres, cada um em sua funcao.

As palhas de babagu eram dobradas por todos, os homens subiam nos telhados para proceder

37 Entrecasca de arvore resistente utilizada para amarrages e para servir de suporte para carregar volumes.
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as amarragoes e as mulheres cabia trancar os acabamentos das cumeeiras. Ajudaram neste
trabalho familias das aldeias Igarapé Lourdes, Castanheira, Tucuma, Final da Area, Cacoal,
Nova Esperanca, Teleron, da T.I. Zoré e da prépria aldeia 1kolééhj. Em outubro ja havia um
tapiri pronto. Outros dois foram construidos e cobertos em seguida. Durante os trabalhos, o
bom humor, expresso em brincadeiras e piadas entre os homens, era constante. No intervalo
de descanso e ao final dos trabalhos do dia, a esposa do lider da igreja distribuia suco,
macaloba doce, biscoitos e bolo para os que participaram do trabalho coletivo.

Contam meus interlocutores que até poucos anos atras, todo e qualquer trabalho
coletivo era seguido de uma festa, zbalae, acompanhada de 7 sobn. Dentro deste principio, os
trabalhos coletivos destinados a preparar uma grande festa demandavam 7 sobn e ibalae. Entre
esses trabalhos coletivos esta a construcao de uma nova maloca (Zav Ma'de) — que ocorria, na
maior parte das vezes, quando o dono da antiga estivesse planejando, juntamente com o
vavdh, realizar uma grande festa. A certeza de ter macaloba azeda ao final dos trabalhos era
um atrativo a mais para os colaboradores da obra. O dono da festa (e da maloca), aquele que
convidou e articulou os trabalhadores, distribuia o 7 sohn e a zbalae tinha inicio.

Como nas festas tradicionais — Garpiély Nae, Gojanélyj, Gov Akae e outras —, este Natal
exigiu uma obra coletiva: especialmente a construcao dos zapzris. Dois diacriticos, no entanto,
foram observados nestas construcées em relacio a constru¢io da maloca para a festa
tradicional: a auséncia do 7 sobn e o formato das residéncias, que foram construidas em forma
de zapiri de duas abas, diferente das ancestrais malocas ovaladas. Um dos construtores
observou que aquele estilo nao fazia parte da “cultura” — e, sendo assim, evidenciou o desejo
de fazer uma maloca como as de antigamente: “da proxima vez a gente precisa fazer uma
maloca de verdade, esse tipo de casa ¢ dos brancos”. Frequentes reclamacbes sobre a
aproximac¢ao em demasia do “ser branco”, eram esbocadas durante os meses que vivi na
aldeia.

Enquanto acompanhava os preparativos, inimeras associagcdes entre as festas da igreja
e as festas tradicionais foram feitas pelos meus intetlocutores. E possivel que seu esforco em
mostrar tais associagoes estivesse relacionado ao desejo de apontar para mim o quanto a
presenca da missdao e da igreja ndo interferiram na “cultura i&dlély”’. A explicagio de que “O
Natal é como festa dos Gojanély, s6 que nao é a mesma coisa’ refor¢ou em varios aspectos o
que eu ja vinha percebendo. Ambas as festas constituem espago-tempo de instauragao de
uma socialidade ampliada, de se alegrar, de “brincar” e de “encontrar os parentes”. Entre as

inameras festas tradicionais realizadas desde tempos imemoriais foi justamente com a festa
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dos Gojanély que o Natal foi associado, certamente por ambas ocorrerem na mesma época do
ano, pois o periodo natalino coincide com o comego da colheita do milho verde. Mas nio ¢

apenas isso.

Figura 07 - Construcao dos tapiris para os convidados da festa de Natal

Fonte: Lediane Fani Felzke. Aldeia Ik6lééhj. Novembro/2013.

Aludi acima que Gyjan é o criador e doador do milho. Oferecer a canjica especial
(mazdvkir) e na sequéncia a macaloba de milho (ma'eg fav xi) no contexto da festa era uma
forma de estabelecer relagoes amistosas com Gojan — que se fazia presente através do vavdh —
e com os demais Gojanély que visitavam os 1koloéhj por intermédio das flautas Gojandohlély.
Quando os pares de flautistas tocavam e dangavam, por instantes eram os Gojinély que se
objetivavam em musica e dangavam juntamente com os flautistas. Nao por muito tempo,
pois sendo “a gente nao aguentaria”, afirmou um dos musicos. Esta festa compunha,
juntamente com a festa Garpiélj Nde, o conjunto de eventos que mantinham o equilibrio
cosmolégico como discorreremos no capitulo trés.

Teria a festa de Natal o igual propdsito de manter este equilibrio em substitui¢ao a
festa dos Gajdanély? Estao os 1kolééhj tomando o Deus ctistao (Gord/Paadjaj), o dono das

pessoas, como um substituto, um antagonista, ou como um parceiro de Gojin, o dono do
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milho e das aguas? Ja apontamos que os ensinamentos protestantes relacionaram os Gojanély a
Satanas e seus demonios. Por conta disso os discursos dos crentes enfatizam que nao temem
mais os Gojanély e os outros demiurgos e espiritos, que passaram a ser demonizados, por
outro lado a etiqueta em relagdo aos Gojanély continua sendo obedecida por muitos.

Ao mesmo tempo em que associam, em alguns aspectos, a festa da igreja com a festa
de Gojanélyj, marcam a disjunc¢ao entre elas através do aspecto moral. Como ja aludimos, o
principal diacritico tangfvel entre estas festas é a auséncia do 7 sobn. De principal vetor de
alegria e socialidade entre os humanos e destes com as outras gentes, 0 7 sohn tornou-se o
portador da perdicio e o caminho para o inferno no arcabouco cristio em que se insere o
Natal. E a rentincia ao 7 sobn, e as demais bebidas alcodlicas que identifica, em primeiro lugar,
o estatuto crente dos indigenas. Replicam, também neste aspecto, 0 que ocorre entre os crentes
brancos. O uso de tabaco nao parece operar muito porque nao foi disseminado entre os
Ikol6éhj na medida em que sempre esteve associado ao uso quase exclusivo do xama.
Raramente vejo meus interlocutores fumando.

Outra comparagao me foi feita, mas desta vez por um angulo diferente. Ao invés de
comparar o Natal a festa dos Gojanély, um interlocutor afirmou que eles ja comemoravam o
Natal antes da chegada dos missionarios, s6 que nao sabiam que este era o nome. Para ele
tratava-se da festa do Garpiély Nde — festa que homenageava moradores do plano celeste, os

Garpiéhy, os donos e doadores das queixadas?®®:

A gente ja tinha Natal s6 que a gente nio sabia que era Natal. A festa Garpiélhj Nde era como Natal
nos dias de hoje. O boh/ kal® era como dia de Natal, a pessoa trazia caga moqueada, cozida, era
uma festa de Natal indigena, sé que a gente nio sabia que era Natal. A gente ta descobrindo hoje
que era festa de Natal dos indios.

O momento da festa em que as familias traziam para o wadjaj a caga moqueada para
ser consumida coletivamente, a comensalidade coletiva, foi o aspecto apontado como
semelhante entre os dois eventos. Se comia caga moqueada na festa Garpiély Nde assim como
se come atualmente na festa de Natal. Na perspectiva deste meu amigo, é a comensalidade (a
caca moqueada) que ocupa lugar central na festa de Natal. Sua percepcao é reforcada pela
preocupacao dos anfitrides em torno da alimentagdao dos convidados nos dias de festa cuja
preparacdo é cuidadosa para que todos estejam satisfeitos, como ja apontamos acima.

O fato de nao ter Jesus Cristo na festa Garpicly Nde nao constituiu um impedimento

para ele concluir que os indios ja tinham Natal, afinal, ja se reuniam, dan¢avam e comiam em

38 Para maiores detalhes sobre a festa Garpiélhj Nde, ver Iram Kav Sona Gavido (2015) “Festas tradicionais
do povo Ikél6éhj Gaviao™.
3 Momento da festa em que os convidados traziam caca moqueada para repartir € comer juntos.
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conjunto antes mesmo de conhecer os brancos. Poderiamos concluir com isso que o estatuto
da festa independe do ser espiritual com quem se estabelece as relacbes? Ao que parece, para
uma parcela significativa a resposta seria sim, pois a énfase no dancar, no brincar, no se
alegrar e no encontro foi o tom das conversas nos dias do evento e seguintes. Tal énfase nio
significa que Deus e Jesus ndo estejam presentes de alguma forma no entendimento indigena
sobre o Natal. Certamente estdo, mas nao conformados as expectativas dos missionarios.
Sugiro que homenagear o nascimento de Jesus Cristo faz parte da desejada aproximacao com
o mundo dos brancos, seus costumes, suas mercadorias, suas tecnologias, suas musicas, seu
esporte e ... suas festas!

A musica (beree), assim como a danga — e indissociavel dela — é parte constitutiva da
vida 7&dlééhj e consiste em uma forma de expressar um pensamento (bere). Enquanto grupos
de homens e mulheres estavam envolvidos na constru¢ao dos tapiris, na limpeza da aldeia, na
cozinha, no carregamento de lenha, entre outras providéncias materiais, alguns jovens se
preparavam de outra forma para o Natal. Os musicos e cantores, durante quase todas as
noites, desde meados de outubro, ensaiavam os hinos que seriam executados durante a festa.
ViolGes e teclados acoplados as caixas de som podiam ser ouvidos de todos os cantos da
aldeia, como afirmei acima. A cada festa novos hinos sio compostos e se tornam hits do
evento. Os Ikolééhj sio eximios compositores e ha centenas, senao milhares, de hinos cujos
temas giram em torno dos ensinamentos cristios. Desde o principio das atividades
missionarias, as composi¢coes proprias dos indios foram preferidas, em detrimento das
versOes na lingua gavido de hinos protestantes. Certamente os missionarios perceberam a
facilidade com que este grupo étnico compunha cangoes por ocasido das suas festas.

Cada festa tradicional demandava novas cangoes, para o #adjaj, para o 7 sohn e para o
gov que seria sacrificado quando se tratava de uma festa Gov Akae. Os convidados mais
prestigiados ja chegavam ao local com uma nova cangao para ser entoada e ensinada. Muitas
delas se tornaram sucessos populares, tais como as canc¢oes dos xamas Araweté (VIVEIROS
DE CASTRO, 1986, p.263). No caso dos 1kél6éhj, ndo apenas os vavdh, mas todos, homens e
mulheres de prestigio tiveram suas cangdes guardadas no acervo oral e atualmente sio
entoadas nos eventos que requerem “apresentagao cultural”’, como denominam as
performances com musica e danga que realizam na aldeia ou na cidade durante as reunides e
assembleias. Hoje este é o tnico espago onde tais cangdes sao entoadas na medida em que as

festas tradicionais estao suspensas.
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Na aldeia ou na cidade, é o cacique Sebirop que lidera e organiza as apresentagdes
acompanhadas de musicas do acervo zdldély e outras de autoria propria. Como chefe e
homem de prestigio, Sebirop é dono de inumeras cangdes e sua criatividade nao cessa. Como
cantar ¢ expressar pensamento, enquanto estive morando na aldeia, indmeras foram as
musicas criadas por ele sobre os temas mais diversos, uma delas questionando a insisténcia da
presidenta Dilma Rousseff em construir hidrelétricas que barram os rios, a casa dos Gojanély.
Apesar deste rico acervo, os mais jovens conhecem muito mais os hinos da igreja do que as
cangoes que tratam da cosmologia e das festas 7&dldély. Com a suspensao das festas
tradicionais, sao poucas as oportunidades em que estas cangdes sao entoadas e transmitidas.
Em apenas duas oportunidades, uma presenciada por mim e outra informada pelos
professores, algumas destas cangdes foram ensinadas na aldeia durante minha estada.

Os hinos da igreja, por sua vez, sio entoados e, portanto, aprendidos nos quatro
encontros semanais no templo (quarta-feira a noite, sabado a noite, domingo pela manha e
domingo a noite). Atualmente compostos pelos musicos dos “grupos de louvor”, com
acompanhamento de violao e teclado, tais can¢oes parecem mais atrativas ao publico jovem.
Os mais velhos afirmam gostar mais dos hinos da “época do Orestes”. Identifiquei, desta
forma, dois momentos de criacio musical que se relacionam aos dois momentos pelos quais
passou a igreja.

Nos quarenta anos em que o pastor Orestes conduziu o trabalho missionario, quando
nao se dancava no templo, os hinos eram compostos dentro do mesmo ritmo das cangoes
“tradicionais” e muitas vezes eram “sonhados”. Frequentemente as pessoas apresentavam
novas cang¢oes com a justificativa que as haviam recebido em sonho. Tratarei disso no
capitulo trés. Interessa-nos aqui que estes hinos foram compilados pelo pastor Orestes em
um cancioneiro constantemente atualizado. Tive acesso a uma versaio de 1998 que nio
saberia dizer tratar-se da dltima edi¢do. Esta versao possui 333 hinos compostos por noventa
e uma pessoas, entre homens e mulheres. Desde a cangao nimero um do cancioneiro —
criada por Alamah, um dos primeiros a aderir a igreja e que apds anos de dedicacdo ao
protestantismo se “converteu” ao xamanismo depois de uma experiéncia fantastica, trajetoria
que sera estudada no capitulo quatro —, o assunto majoritario é o da “salvagao”. A cangao
numero vinte, igualmente composta por Alamah, é emblematica neste sentido:

Poderfamos pensar no nosso Salvador, meu amigo. (2X)

Nosso Salvador fez o seu Pai nos salvar. (2x)

E por isso que n6s pedimos para o nosso Salvador nos salvar. (2X)

Se a gente esta fazendo o mal, por isso que nés vamos pedir que nosso Pai nos salve. (2x)
Agradecemos por existir o nosso Salvador. (2X)
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O conteddo deste e de dezenas de outros canticos insiste na natureza pecadora dos
seres humanos e na necessidade de um salvador. Mas qual é o sentido destes conceitos para
meus interlocutores? Como apontei brevemente acima, “salvador” foi traduzido por pa gz,
“pessoa que nos tirou”, “resgatou de um lugar ruim” (como de um buraco), também utilizado
em tempos mais recentes como “advogado que defende”. Jesus Cristo, o salvador, associado
inicialmente pelos indios ao demiurgo Béfagar, um dos irmaos criadores, parece ter ganho
estatuto proprio quando foi reconhecido pelo xama Xipo Ségéhv em uma de suas viagens ao
Garpi, o céu.

“Pecado” foi traduzido como “pecado” pelos missionarios, de acordo com o
“Dicionario Gavido-Portugués” da MNTB. Meus interlocutores, por sua vez, ao serem
perguntados como se traduz “pecado” em lingua Gavido, disseram sor;, literalmente, “feio”.
Veremos que este conceito também esta carregado de equivocos e que nem sempre a
compreensao 7&gliély sobre o que é “feio” é coerente com os ensinamentos da missao sobre o
que deve ser considerado “feio”. Caso emblematico a este respeito é a questao dos namoros.
Ao que parece nao ha rigor moral que convenca meus interlocutores de que os namoros
sejam algo “feio”. O mesmo se aplica a venda ilegal de madeira. Mesmo liderancas da igreja,
nao apenas &dldély, mas também zord consideram que tal acido ndo constitui pecado, mesmo
sendo algo que contradita as leis dos brancos.

Nos hinos mais recentes — posteriores a inser¢ao da danga na igreja, quando outros
missionarios substituiram o pastor Orestes —, estes temas continuam centrais. Apenas o
formato mudou; em pouco tempo de contato com os instrumentos dos brancos, tanto
rapazes quanto mocas dominaram seu manuseio e passaram a compor diretamente, sobre
estes instrumentos, os hinos que embalam os dangarinos durante a festa. E assim a antiga
forma de cantar, em unissono, foi substituida pelos grupos de louvor que se apresentam no
palco do templo. A cada festa, can¢oes inéditas surgem falando do salvador Jesus e do amor
de Deus, o que reafirma a centralidade da musica e da danca para os 1kol6éhj. Diante das
similitudes entre estas festas e as festas tradicionais, um esforco era feito pelas liderangas da

igreja e missionarios para demarcar as desejaveis distingoes entre elas.

Reafirmacao das especificidades da festa da igreja
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No més de novembro, apés um dos cultos de domingo pela manha houve uma
reunido na igreja com o objetivo de discutir alguns assuntos relacionados aos preparativos do
Natal. Inicialmente, os lideres, membros da diretoria, fazendo a vez do wadjaj, convocaram as
pessoas de todas as aldeias para ajudar nos afazeres: dobrar palha, cortar lenha, ajudar na
construcao e na limpeza do local, entre outros trabalhos manuais. Mas a maior preocupa¢iao
neste dia repousava sobre o comportamento inadequado de algumas pessoas nas festas. Ao
que parece, em momentos anteriores, alguns “baguncaram” durante as dangas. “Baguncar” ¢é
como os Ikol6éhj chamam um comportamento inconveniente, e dangar embriagado é um
deles. Um destes momentos ocorreu na festa de aniversario da igreja da aldeia Apoena
Meirelles na TI Sete de Setembro, do povo Surui, para a qual os Ikél6éhj foram convidados e
muitos compareceram — de motos, de carros e na carroceria de caminhdes.

A convite de meus amigos, acompanhei um grupo na carroceria de um desses
caminhdes. Também um grupo de uma igreja de brancos da cidade de Cacoal, Assembleia de
Deus (de carater pentecostal) se fez presente e dancou com os indigenas enquanto os
musicos se revezaram no palco. Eu soube depois que em um destes grupos tocaram e
cantaram algumas pessoas que estavam afastadas da igreja naquele momento — justamente
pelo uso de bebidas alcodlicas, um dos comportamentos que desqualifica uma pessoa como
crente. No dia desta reunido foi possivel perceber o quanto tal situagao reverberou
negativamente na aldeia. Um dos membros da diretoria iniciou este assunto explicando:

Noés ja chegamos ao ponto de ter vergonha porque esta acontecendo problemas. Vou falar
primeiro sobre isso. Também vai acontecer uma grande festa na nossa aldeia. E 14 a gente chega
pra participar de qualquer maneira. Nas dangas e os bébados no meio, dancando, pensando que é
assim mesmo. Isso é bom pra vocés? Por isso que nds que estamos na frente [lideres] vimos que
nao esta certo, nio! Por isso nds que tomamos a frente vimos que nio esta sendo certo, reunimos
e falamos pras criangas [jovens, pessoas ndo casadas] que ndo estd certo. Por isso os pamakdbibe
[missionarios] passaram pra nossa responsabilidade pra gente fazer isso. Hssa responsabilidade
ndo estd mais com eles. Nio! Esta na nossa responsabilidade agora de cuidar de nosso povo.
Vocés vao falar dos problemas pra eles [missionarios|, dos problemas que estdo acontecendo na
igreja, que os bébados vao tocar, cantar na igreja, isso ndo estd na responsabilidade deles mais.
Esta na nossa responsabilidade. Vocés estdo recorrendo as pessoas erradas, passando por nos,
desviando de nés. Em vez de falar pra gente, eles ja passaram isso pra nossa responsabilidade.
Aqui estdo os lideres, sé que estes lideres estio dormindo. Que é que eu fiz quando eles me
falaram isso? Sera que eu fiquei com raiva? Nio! Me senti envergonhado porque eles me
cobraram. Por isso dizemos para nossos gérarélj [neste caso: sobrinhos, jovens|, vamos passar
Natal assim, bons, ¢ isso que Jesus quer pra gente. Jesus ndo quer a gente ruim, Jesus quer receber
as pessoas dele, padjaj pdr |crentes], bons, ndo pecadores, meus irmaos e minhas irmas.

Os membros da diretoria — a quem foi incumbida, pelos missionarios, a
responsabilidade de cuidar do bom andamento das atividades da igreja incluindo zelar pelo

comportamento dos ¢rentes — mostraram preocupacao diante das atitudes indevidas de alguns,
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mas também pelo fato de tal informacao ter chegado aos missionarios. Esta “transferéncia”
de responsabilidade é parte do que um dos missionarios explicou diante do Procurador do
Ministério Publico Federal em uma reunidao provocada pelas liderancas z&d/ééhy. Segundo ele,
seu trabalho “ndo ¢ pastorear igrejas, mas sim implantar igrejas” — e tal objetivo aparece em
seu site®. F neste sentido que a fala acima explica serem os lideres indigenas aqueles que
devem cuidar do comportamento dos seus membros. Isso torna a situagdo complexa, na
medida em que a diretoria ¢ uma instituicdo dos brancos que representa a moralidade de
igreja, e mesmo que os indigenas estejam ocupando seus cargos, a comunidade ainda vé nos
missionarios brancos os “guardides” desta moralidade. Nao é aos indigenas que a
comunidade ira recorrer em caso de “escandalo”, como foi o caso relatado acima. Além do
mais, segundo a etiqueta Ikol6éhj, estes homens nao irdo se indispor com os parentes,
consanguineos e afins, da sua geracdo, ou das geracoes ascendentes (+1 e +2) pelo evidente
respeito aos mais velhos que ¢é sistematicamente obedecido. No limite, chamario a atencao
dos mais jovens, das geracGes descendentes (-1 e -2).

O acontecimento na festa da igreja Suruf levantou a discussdo, durante esta reunido,
de que apenas aqueles que sio membros da igreja deveriam tocar, dangar e cantar, pois estes
“sabem o que estdo fazendo”. As falas reforcavam a distingao das festas da igreja em relacao
a outras festas. A insisténcia neste ponto corrobora a impressao que tal distingdo nao esta
clara e bem estabelecida — e os lideres da igreja sabem disso; por isso reiteram nos seus
discursos qual deve ser a motivacdo, do ponto de vista dos ensinamentos protestantes
fundamentalistas, para participar das festas, tal como falou outra lideranca da igreja:

Entdo houve a festa na aldeia Surui, onde nés fomos participar também. La um reconheceu seus
conhecidos, e disse, ‘ah, é aqueles que ficam bébados’! Isso envergonha a gente, as pessoas
desconfiam da gente quando a gente pratica esse tipo de coisas. [...] Perguntam se ‘¢ assim que a
gente trabalha pra Deus?’ e isso deixa a gente ficar com vergonha. Que acontece por isso? As
pessoas nao acreditam [vekg/ éd] em Deus. O que acontece por causa disso? As pessoas falam: ‘ndo
existe Deus entio? Cadé que Ele faz mal pra essas pessoas?’. Isso enfraquece a confianca em
Deus. Por isso eles resolveram fazer isso antes da grande festa acontecer. Falo isso mesmo que eu
seja pecador, meus irmios, outras coisas que nés pensamos que ¢ sobre festejar amanhecendo,
sera que isso deixa a gente firme em Deus? Serd que isso faz as pessoas pensar que Deus ¢é dessa
forma? Talvez a gente esta somente dangando a toa, festejando, a gente nio esta querendo
dizer que a gente vai parar com isso, apenas queremos que a gente relembre que Paadja nos
salvou do pecado e pensando nisso que nés poderfamos ficar dancando, nio dancando a toa,
somente isso.

Esta fala foi emblematica em varios aspectos, mas nos interessa, neste momento,

destacar dois pontos. O primeiro é que o interlocutor concluiu que a “ma conduta” de

4 Ver objetivos no site da MNTB: http://www.novastribosdobrasil.org.br/. Acesso em 12.10.2015.
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algumas pessoas que participaram da festa embriagados coloca em xeque a atuagao da Igreja
Evangélica Gavido; e mais: “enfraquece a confianga em Deus”. Afinal, se alguém utilizou o
espaco da igreja de forma errada e nao foi castigado — “cadé que Ele faz mal pra essas
pessoas?” — tal feito pode suscitar alguma desconfianga sobre o carater poderoso deste Deus.
A énfase das missoes em reforcar o carater de um Deus castigador, quica vingativo, parece ter
sido o tom dos ensinamentos recebidos pelos indigenas, como pudemos perceber em um
estudo biblico sobre a saida do povo de Israel do Egito, dirigido por um missionario*!:

O que Deus ¢é entio? Ele ¢é tao poderoso! Eles nio tinham como passar por cima/desviar [Padjay
pdkov dbirikal porque ele é poderoso. Tem como a gente fugir por si mesmo no dia do
pagamento/ castigo/vinganca dos pecados [pée sore vépikae] (Juizo Final)? Nio, nio tem como
escapar. Ndo tem como a gente fugir se a gente tentar por si mesmo. Tem como a gente se salvar
do Castigo Final por si mesmo? Nio, de jeito nenhum. Assim o Padjaj cobriu [de 4gua] os
guerreiros do farad [ao passar o Mar Vermelho].

Atribuir um carater castigador ao Deus cristio ndo é exclusividade dos missionarios
que atuaram e/ou atuam com os Ik6lé6éhj. Incutir o temor ao castigo divino faz parte do
processo de evangelizacao. Entre os Koripako, por exemplo, evangelizados por Sophie
Muller, prevalece a concepcao que as doengas sdo decorrentes de castigo divino por conta do
pecado humano:

A explicagio apresentada pelos ancidos evangélicos do Alto I¢ana para o surgimento de doengas ¢é
que elas sdo, em primeiro lugar, sempre atribuidas a algum pecado ou afastamento de Deus.
Segundo esse ponto de vista, a doenga continua a ser entendida em termos relacionais. Muitas
vezes, o proprio Deus torna-se mesmo o agente da doenga, com o sentido de reconduzir o crente
ao arrependimento. A agéncia do diabo, nesse caso, ndo tem muita importancia para os crentes
koripako, ¢ nio se atribui a ele um papel significativo no aparecimento de doengas (XAVIER,
2013, p.400).

Este temor de um castigo dos entes espirituais, neste caso o Deus cristao, ¢ algo novo,
disseminado pela pregaciao protestante? Ou ja fazia parte do entendimento dos 1kolééhj de
como se dao as relacdes entre humanos e as outras genfes? As descricoes de festas tradicionais
que obtive de meus amigos dio conta de que cuidado, respeito e obediéncia sempre
estiveram presentes na relacio dos Ikéloéhj com estas gentes, e que invariavelmente quaisquer
desvios na etiqueta eram punidos. E o que veremos no capitulo trés; mas por ora adianto que
¢ legitima a preocupagdao dos lideres da igreja diante da atitude desrespeitosa de alguns no
ambiente em que Paadjaj (/it. Nosso Dono), Jezdg/ (Jesus) e Xibxo Saribr (lit. Espirito Dele
Brilhante, Espirito Santo) poderiam estar presentes da mesma forma que os Gojdnélyj e os

Garpiély se faziam presentes nas festas tradicionais.

4 Nio participei do estudo biblico, mas eles foram gravados para serem distribuidos na aldeia e na forma
de 4dudio foram repassados a mim.
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Como ja assinalei acima, a imposi¢ao de uma moral rigorosa aos crentes chamou a
atencdao de Cloutier (1988), ao acompanhar o desenvolvimento do evangelismo entre os
Zor6. Acompanhando inumeros sermdes dos pregadores Pagueyen (Zord), Cloutier (1988,

p-94) observou que:

[O]s sermdes tem por funcdo garantir o respeito a uma lei moral extremamente rigida, expressa,
sobretudo, no dominio concreto do comportamento cotidiano. A razdo primeira dessa lei moral
ser respeitada ¢ o desejo de ser salvo no julgamento final (o nio respeito a esta lei moral conduz a
perdicdo, este é um tema complementar, esta perdicdo é vista com uma grande apreensiao que
refor¢a o respeito cotidiano a esta lei). (Traducio livre)

No entanto, por mais que esta moralidade seja veiculada frequentemente através dos
sermoes e dos estudos biblicos, sio poucos os erentes que dio conta de segui-la. Parece-me
que 0 mesmo ocorre entre os brancos. Emblematico que esta rigida moral opera igualmente
entre povos que nao tiveram influéncia direta de agéncias missionarias. Os Urapmin de Papua
Nova Guiné nunca foram evangelizados diretamente. Nos anos 1960 enviaram jovens para
estudar com missionarios batistas de comunidades vizinhas, passaram por um movimento de
avivamento com fei¢oes pentecostais em fins dos anos 1970. No entanto, a moralidade e a
imperiosidade de viver eticamente passaram a ser sua obsessao para evitar a incidéncia das
mesmas humilha¢des do passado colonial (ROBBINS, 2004). Os Ikolééhj, por sua vez,
parecem nao dar conta de seguir esta moralidade rigida, a despeito da insisténcia dos
ensinamentos do protestantismo fundamentalista.

Retomando a fala do lider da igreja, o segundo ponto de destaque foi sua reflexao
sobre os motivos que levam as pessoas a dangar. O esforco dos pregadores é sempre no
sentido de dissociar a danca da igreja de qualquer outro tipo de referéncia e relaciona-la
unicamente a adoracdao a Paadjaj e Jezd). Relembremos a fala do lider da igreja na reunidao
apontada acima:

Talvez a gente esta somente dancando a toa, festejando, a gente ndo esta querendo dizer que a
gente vai parar com isso, apenas queremos que a gente relembre que Paadjaj nos salvou do pecado
e pensando nisso que nés poderfamos ficar dancando, ndo dancando a toa, somente isso.

Sua preocupacgio ¢ que fique claro para todos que a danga na igreja s6 tem sentido se
for para relembrar “que Paadjaj nos salvou do pecado”. O “dancar a toa”, ao que parece,
refere-se muito mais ao desrespeito as rigidas normas morais, como dancar “bébado”, dangar
estando afastado da igreja por ter bebido ou namorado, utilizar a danga como instrumento
para procurar namoro, dancar apenas para rir e se alegrar, sem pensar em Deus ou na
salvacdo, ou ainda associar a danca da igreja com a das festas tradicionais. Estes motivos se

enquadram no “dancar a toa” abordado pelo orador. A priori, toda intencionalidade na danca
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que nao seja especificamente agradecer e homenagear a Deus e a Jesus é considerado “dangar
a toa”. Dancar com as motivacOes erradas certamente trara consequéncias como indicou a
fala de uma mulher em um dos estudos biblicos que me foram repassados em audio:

O Paadjaj sempre tem pena da gente, ele ndo quer que a gente brinque com ele. Por que a gente
brinca com Deus? Ele ndo ¢é brincadeira, por isso ndo devemos tratar com brincadeira |pavédjiv].
Por isso devemos tratar o Paadjaj como o Dji Tere [senhort, pessoa de verdade|. O Paadjaj nio é
brincadeira, quando nés viemos pra igreja pra ouvir a palavra dele a gente nio ta nem ai com ele.
Se a gente ndo obedecer a palavra dele, ele nio recebera a gente [no céul, se a gente ndo obedecert,
ele ndo receberd a gente.

Portanto, Deus nao é passivel de brincadeiras, assim como nao eram as gentes que
agiam de imediato quando alguém desrespeitava a etiqueta esperada nas festas tradicionais.
Ainda durante esta reunido, varios lideres da igreja levantaram para discursar a respeito da
festa. A plateia ouvia e alguns balancavam a cabeca em concordancia. As falas dos oradores
seguintes reforcavam o mesmo tema, qual seja, o sentido que a festa deveria ter para os crentes,
como reafirmou outra lideranca:

[...] quero dizer a vocés que esta chegando a grande festa. O que estd chegando? Como vocés
entendem? E o dia que Paadjaj veio nos salvar quando nés estavamos longe dele, é aquele que
chegou como homem, veio nos salvar do pecado quando nés estaivamos longe dele. E esse dia
que esta chegando, hoje nés queremos ver isso, nos alegrando [#itéréti|. Baseados nisso vamos
dangar, diga: ‘¢ por causa dele que eu estou vivo, por causa dele que eu me alimento, por
causa dele que meu filho esta nascendo’. Vamos entender isso, ¢ isso que ele quer ver na
gente [...]. Somente isso quero dizer antes de acontecer a grande festa, que venham com
cuidado, com consciéncia, sabendo que vocé veio pra adorar a Deus. A gente nio sabe o
pensamento de Deus, meus irmios, ultima vez, sera que Deus é bom toda hora? Serd que o
homem faz o que é vontade dele? O que ele faz por isso? Sera que nido faz nada? Ele castiga a
gente, ¢ por isso nds falamos, vamos viver direito, bem.

Os dois temas ja analisados acima sao replicados aqui, a motivagao “correta’” para a
danga e o Deus castigador. A necessidade de reafirmar com frequéncia, nas pregagoes, O
sentido que a festa deve ter e a razdo pela qual se deve dangar ¢ sintomatico que as
liderancgas da igreja sio conscientes de que nem todos os participantes dancam pensando em
Deus e Jesus. Sugiro que o desejo de ampliar a socialidade e de antecipar a imortalidade
através de momentos alegres sejam as principais motivagoes, independente de ser Jezdj, os
Gojanély ou os Garpiély a se fazerem presentes no evento. Sua fala afirma ainda que é Deus o
responsavel pela vida, “por causa dele que eu me alimento”, ou seja, ele ocupa lugar
homodlogo ao que ocupavam anteriormente os Gojanély e os Garpiéhy, os donos do milho e das
queixadas, respectivamente. Poderfamos afirmar que houve uma substituicdo de um deus por
outro? Uma complementariedade entre eles? Uma genfe a mais na cosmologia ou se trata do

mesmo ser ressignificado?
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De qualquer forma, independente do estatuto que o Deus cristio assume, o mesmo
respeito dispensado as gentes durante as festas tradicionais deve ser franqueado a ele durante
as festas da igreja. Um dos dancarinos mais empolgados me afirmou que da mesma forma
que Gozdnély, “Jesus também fica brabo quando as criangas nao respeitam”. “Criangas” aqui é
a categoria utilizada para se referir aos solteiros, independente da idade. “Respeito”, por sua
vez, reporta-se a etiqueta prescrita, que no caso de Jesus se refere especialmente ao nao beber
e a0 nao namorar. Ao perguntar retoricamente se “Deus é bom toda hora?” o orador alertou
aos ouvintes sobre o cardter castigador/punitivo de Deus e responde, “ele castiga a gente, é
por isso que noés falamos, vamos viver direito, bem”. Nesta sua fala, o “viver direito, bem”
esta relacionado a uma ordem moral rigida imposta pela pregacao protestante e que em
muitos pontos se distingue do que meus interlocutores entendem como viver bem, como
discutirei a frente. Adianto por enquanto que este “viver direito, bem” esta relacionado ao
que os 1kol6éhj chamam de pago ta mene parar, “educagio para uma boa conduta”, segundo
traducao do professor Iram Kav Sona. Este ¢ um conceito mais abrangente e profundo e que
passa longe de proibi¢des como nio beber ou nao namorar.

Seguindo-se as discussoes sobre os preparativos, levantou-se a questio do lugar das
liderancas tradicionais e politicas*? i&dlgély durante a festa. Neste sentido outro lider da igreja
se manifestou, “e os lideres, caciques, passar por nés e pegar microfone, é bom? T4 certo?
Nao! S6 se os lideres da igreja chamar, eles podem vir apenas agradecer, fazer agradecimento.
Nao falar qualquer palavra mal, ndo falar das coisas da terra*3, s6 das coisas boas que esse
tipo de pessoas pode vir falar”.

Esta fala foi complementada por um dos missionarios presentes:

Sera que qualquer pessoa vai entrar no lugar do professor? Quando professor chega ele vai dizer
‘ué, a SEDUC colocou outro pra trabalhar como professor’? A gente fica com vergonha. Serd que
uma pessoa chega no agente de sadde dizendo: ‘eu vim te ajudar, pode it embora descansar’?
Nenhuma pessoa faz isso, s6 se for doido, vamos aprender que aquele lugar é do professor, que
aquele lugar é do agente de saide, aquele lugar é das liderancas pra nio sermos misturados, os
Ik6l6éhj falam que a igreja é de todos. Nio ¢ de todos, ¢ somente dos crentes |...].

A primeira manifestacao indica uma situagdo muito comentada entre as liderancas
politicas, o ndo envolvimento dos crentes ¢ missionarios nas lutas politicas dos Ikdl6éhj e, em

um contexto ampliado, no movimento indigena. Reservar aos crentes o espago de fala da

42 As expressdes “liderancas politicas” e “liderancas tradicionais” sdo utilizadas pelos indigenas para
distinguir tais pessoas dos membros da diretoria da igreja que sio chamados por alguns de “lideres da
igreja”, mas que nao sio legitimados enquanto representantes dos 1kél6éhj nos diversos féruns de atuagio
politica do movimento indigena.

43 Sobre a estratégia das missdes fundamentalistas de ndo envolvimento com as lutas politicas dos povos
indigenas, ver o trabalho de Ribeiro (2015) sobre tais missdes e o povo Zo’e.
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igreja, nao falar “das coisas da terra”, “ndo misturar as coisas” como disse o missionario,
foram instru¢oes seguidas a risca nesta festa, como ja sublinhado.

Ao que parece, esta postura surgiu em decorréncia de um fato que me foi relatado e
que aconteceu no Natal de 2012. Uma lideranca 7i&d/ély chamou a aten¢do dos missionarios
durante a abertura daquela festa exatamente sobre sua auséncia nos momentos em que o
apoio das instituicOes que atuam entre os indigenas fazem-se necessarias. Isso gerou um
desconforto que foi se arrastando por meses, at¢ desembocar na reunido, referida acima, no
Ministério Puablico Federal (MPF), em Ji-Parana, em novembro de 2013 em que se sentaram,
de um lado, os representantes da MNTB e, de outro, as liderancas i&d/iély e arara.

Diferentemente do que ocorre entre os Koripako do Alto Icana em que igreja e
comunidade sdo uma coisa s6 e as liderancas de uma e de outra sao as mesmas pessoas, uma
“comunigreja” como denominou Xavier (2013), ha entre os Iko6l6éhj uma disjuncdo entre
assuntos que competem a esfera da igreja e aqueles que competem 2 esfera da “comunidade”
(educacao, satude, atividades produtivas, defesa territorial, politica indigenista no geral). As
falas acima reforcam esta distin¢do. De fato nao existe um englobamento da “comunidade”
pela igreja, por outro lado, como estudaremos ao fim desta tese, a igreja, que antigamente nao
se imiscuifa das reivindicagdes politicas i&dliéhy, passou a ser um polo de tais reivindicagdes.
Para algumas pessoas, no entanto, nao é possivel conciliar as duas posi¢oes, como me
explicou uma lideranca: “Como vou ser ¢rente se tenho que ir 1a e brigar com o governo?
Crente nao pode fazer isso”. A distingao entre a comunidade e a igreja é mais um dos aspectos
que conferem aos meus interlocutores, a despeito da influéncia dos missionarios, o controle
da situagdo, como estudaremos nos capitulos seguintes. Desde o principio da agao
missionaria entre eles, os Ik6l6éhj tem manejado, em seus proprios termos, as imposi¢oes e
os ensinamentos proselitistas da NTM/MNTB.

Na sequéncia das falas acima, o missionario refor¢ou para os presentes qual ¢é, de fato,
na perspectiva da missao, o papel da diretoria:

...] Para ser o dirigente da igreja, nao é coisa boa, as pessoas pegam coisas pesadas, por isso n6s
nos reunimos com eles dizendo pra eles se eles estdo dormindo, enquanto os mekdrélj [animais de
estimagao| estdo precisando de cuidados do dono, das pessoas que podem dirigir eles. O Paadjaj ja
colocou vocés pra vocés serem responsaveis por isso. [...] Entdo Paadjaj, desde muito tempo,
nomeava as pessoas pra ser dirigente do seu povo. Para que? Serd que pra xikdvély [sua criagio]
viver qualquer jeitor Nao! Serd que pra xikdvélj andar por qualquer caminho? Nao! A pessoa que
ta na frente é que pode andar na frente do seu akorély mostrando o caminho: ‘pra ca ndo ¢ bom,
aqui estd buraco’. Af a gente pode trabalhar bem aquilo que Paadjaj colocou como nosso servigo.
O dirigente [berexipoély — pessoa da frente da fila] serve pra orientar as pessoas, pra dizer, ‘ndo faca
isso, faca assim’. Nao ¢ coisa leve, é coisa pesada, por isso eu falei um dia pra eles, pra orientar
eles sobre isso, nao pra orientar a todos, mas as pessoas que sao crentes |...].
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A terminologia dono/criagao utilizada neste discurso diz muito sobre a relagao dos
crentes com Deus. Se Deus € Paadjaj (nosso dono), os crentes sio xikdvély (sua criagao), animais
de estimacao (mekdvély) de Deus. O dono ¢ aquele que cria** e cuida, que supde, portanto,
prestigio e responsabilidade, ou seja, “[o] dono estd na origem daquilo que possui, pois o
fabricou, seja este artefato, pessoa ou coisa: na Amazonia, a nogao de fabricacao nio se aplica
apenas aos objetos, mas também aos corpos de parentes e de animais familiares” (FAUSTO,
2008, p. 332). Nao obstante, quem os conduz aqui na terra sio os berexipoély, literalmente,
aqueles que tomam a frente da fila na mata, neste caso, a diretoria da igreja. Estes é que
devem cuidar daqueles que pertencem a Deus. Tal organizagao, responsavel, entre outras
coisas, pelo controle moral se distancia deveras da organiza¢ao social z&dlgély. Este papel, de
guia (berexipoély) e conselheiro era exercido pelos zavidjajély e pelos vavihéj e, em uma
dimensdo mais estrita, a certas categorias de parentes. Como apontei acima, este ¢ um
complicador para que a diretoria da igreja seja legitimada como berexipoély.

Quanto a relagdo de maestria entre Deus e os ¢rentes, os mais velhos me disseram que
Paadjaj ja era conhecido antes da adesao ao cristianismo, mas em sinal de respeito, seu nome
era evitado ou pronunciado baixinho. Nao encontrei referéncia a ele no “Couro dos
Espiritos” (MINDLIN et.al., 2001), mas sim a Pagov (nosso pai: pa=nosso + zov=esperma),
da casa de quem o demiurgo Gord e seu irmao Befagay buscaram a noite. Soube tratar-se do
mesmo ente espiritual. Nao posso afirmar com certeza, mas especulo que talvez por causa do
interdito em torno do seu nome, os missionarios demoraram a tomar conhecimento a seu
respeito e a vincula-lo ao Deus cristdo. De fato, na edicao de 2004 do “Dicionario Gaviao-
Portugués: Edicao Experimental” compilado por Horst Stute, nao ha referéncia a Paadjaj ou a
Pazov, mas sim a Gord, traduzido como Deus. Esta foi a primeira equivaléncia adotada para o
termo Deus e suspeito que os missionarios tenham considerada inapropriada quando
perceberam o carater enganador (#ickster) de Gord. Os indios, por sua vez, nao viram
problema em chamar o Deus cristio de Gord, afinal ndo ha, na cosmologia indigena, seres
essencialmente bons ou ruins. Um dos primeiros a aderir a pregacdo protestante me explicou
que quando o missionario quis mudar, os Ikél6éhj nao aceitaram e assim permanece até hoje,
embora nas apostilas mais recentes, como o Pamatie (nosso ensino, conselho), nos cultos,

estudos biblicos e festas da igreja o termo majoritariamente utilizado seja Paadyay.

# Veremos no capitulo trés que a criacdo dos humanos nio estava clara na mitologia e foi através dos
ensinamentos dos missionarios que os lkélééhj compreenderam que fora Gord (Paadja)) o criador da
humanidade.
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Tal como as queixadas, o milho, a 4gua, as tabocas de confeccionar flecha, a floresta, e
outros entes, os Ikoloéhj ja tinham um dono. Este dono, no entanto, niao interferia
diretamente na vida das pessoas como o Paadjaj cristio o faz. No protestantismo
fundamentalista esta interferéncia se objetiva na forma de exigéncias morais, distintas em
varios sentidos, daquilo que os Ik6l6éhj entendem como boa conduta, o que torna dificil para
os indigenas se submeterem a tais interferéncias. O que nos coloca novamente diante de um
mal entendido. Quem ¢ este Paadjaj evocado na igreja? O mesmo Paadjaj dos antepassados, o
impronunciavel? Ou ¢ outro, o dos brancos que, assim como Jesus, nao possui equivalente na
cosmologia /&dliély e substitui o quase esquecido demiurgo?

Paadjaj era tio ausente que nao ha referéncias a ele na mitologia, quanto a Pagov, a
unica referéncia feita a ele é justamente no episédio em que Gord e Betagay vao buscar a noite
em sua, muito distante, maloca. Nenhuma festa se fazia para recebé-lo no meio dos homens
como no caso do outro demiurgo (Gojan) e dos seres celestes (Garpiély). O Paadjaj da Biblia,
por sua vez, ¢ homenageado (Ou seria lembrado? Invocador) em eventos especificos, as
festas da igreja. Neste sentido, ¢ compreensivel a insisténcia dos missionarios e da diretoria
para que apenas os c¢renfes dangassem, para demarcar uma clivagem em relagio a qualquer
outra intencionalidade. Apesar de todas as exortagoes o fato é que, na efervescéncia do
momento, algumas pessoas afastadas por beber e namorar dancaram. Também aqueles que
nao frequentam a igreja ordinariamente, aproveitaram o Natal e se alegraram junto aos
demais.

A festa de Natal de 2013 foi considerada pelos meus interlocutores como uma festa
exitosa, muita gente, muita comida, muita musica, muita danga e, especialmente muitos
visitantes de longe. No ano seguinte outra comemora¢ao natalina teve lugar na aldeia.
Conformagoes um tanto distintas, entretanto, marcaram esta festa em relacdo a anterior.

Vamos a ela.

“Este Natal esta desanimado”: a festa do ano seguinte

Encontrava-me ainda entre meus amigos no Natal do ano seguinte. Mas desta vez, o
ambiente na aldeia era de calmaria. Sem os intensos preparativos do ano anterior, o que
mobilizou as familias este ano foram os trabalhos em torno da coleta, do transporte e do

comércio da castanha que, pela primeira vez, seriam totalmente viabilizados por uma
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associa¢do indigena, em uma tentativa de eliminar os atravessadores. A Associagio Indigena
Zavidjaj Diguhr (ASSIZA), tomou para si a responsabilidade da logistica do transporte da
castanha dos pontos de coleta até o depdsito e da posterior compra do produto®. O
protagonismo dos proprios indigenas em todas das fases da cadeia produtiva da castanha,
tornou-a o centro das atenc¢oes na aldeia no més de dezembro deste ano. A festa de Natal,
por sua vez, de protagonista no ano anterior, tornou-se coadjuvante.

A principal razio para a desmobilizacio em torno da festa da aldeia Ikol6éhj é que,
neste ano, a festa das igrejas constitutivas da MEIRON estava programada para uma das
aldeias da Terra Indigena Zoré (MT), proxima a T.I. Igarapé Lourdes. Na aldeia Iko6l6éhj
estariam presentes apenas os moradores locais e das aldeias proximas. Nao viriam visitantes
de outras etnias e terras indigenas, pelo contrario, seriam os 1kél6éhj a visitar os Zord, o que
acabou nio acontecendo por dificuldades de transporte. A auséncia dos visitantes tornou o
Natal desanimado na perspectiva daqueles que permaneceram na aldeia. “Este ano ti tudo
morto, ninguém se visitando”, reclamaram. De qualquer forma, os tapiris ja estavam prontos
desde o ano anterior e ja acolhiam, desde os primeiros dias de dezembro, algumas familias da
aldeia Igarapé Lourdes. E apesar da calmaria em torno da festa, os grupos de louvor
ensaiavam todas as noites. Ao contrario das outras atividades, a musica manteve sua
capacidade mobilizadora.

No Natal passado, os Zoré compareceram em massa, pois muitas familias possuem
carro proprio. Os 1koloéhj, pelo contrario, embora desejassem participar da festa dos Zord
deste ano, nao tinham como se deslocar, pois as motos, meio de transporte predominante na
aldeia, estavam praticamente impossibilitadas de atravessar grandes distancias em meio aos
atoleiros comuns a esta época do ano. Os proprietarios de motocicletas me disseram que nao
queriam “passar trabalho” na estrada com suas familias em meio as chuvas e que, por isso,
preferiam ficar na aldeia. Contribuiu para o esvaziamento da festa na aldeia, a viagem de
cinquenta pessoas até a T.I. Pakaas Novos, onde foram retribuir a visita feita pelos Wari’ no
ano anterior.

Um dos principais lideres da igreja, por outro lado, estava animado, pois fora
convidado para pregar a palavra de Deus na festa dos Zord, “dia 23 [de dezembro] vem o
onibus dos Zor6é buscar a gente, eu vou pregar 12”7, avisou meu amigo. Enquanto

confeccionava um belo cocar para usar na ocasido, me contou:

45 Como parte de um projeto desenvolvido com apoio de uma ONG chamada Pacto das Aguas.
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No Natal passado eu dei um presente pro lider da igreja Wari’ e os parentes dele me pediram
presentes também, af eu disse que ndo é qualquer um que recebe presente nio, s6 quem ¢ lider.
Jesus nio é o nosso lider maior? O nosso chefe maior? Entdo... sé6 quem recebe presente é o
representante de Jesus aqui na terra. Jesus estd aqui na terra pra receber presente de Natal? Naol
Quem esta aqui ¢ a lideranca que representa ele. SO estes recebem presente. Entendeu?

Como representantes de Cristo aqui na terra, os lideres da igreja, a0 mesmo tempo em
que carregam o o6nus da responsabilidade sobre os xikdvély (sua criagao) de Paadjaj, possuem o
boénus do prestigio que sua funcdo adquire entre os membros da igreja. De qualquer forma,
sao as regras de etiqueta z&dlgély que estio operando. Nio ¢ a todos que se presenteia e sim
aos chefes/donos. Nas festas tradicionais é o madjaj que tecebe as flechas e o artesanato, ja que
ele é o responsavel pela alimentacao e pela bebida dos convidados. Nada mais evidente que
apenas o lider da igreja visitante fosse presenteado.

Durante as celebracdes, invariavelmente, os componentes da diretoria ocupam lugar
de destaque. Sentam sobre o palco, de frente para o publico, ao lado dos cantores que
ocupam a posi¢ao central. La de cima acompanham as pregacoes, dancam diante dos demais,
estimulam os fieis a dangar e ainda decidem quem utilizara o microfone, ou seja, o prestigiado
lugar de fala. De qualquer forma, a exce¢ao de meu amigo e das pessoas que se preparavam
para atravessar o estado até a T.I. Pacaas Novos, nao parecia que os demais estivessem se
preparando para uma festa.

Na véspera do Natal, a igreja estava relativamente cheia, os bancos estavam ocupados,
mas nao havia o acimulo de pessoas ao redor e nos tapiris. Ao chegarmos ao templo, sentei
com meus anfitrides, como de costume, nos ultimos bancos. O dirigente da celebra¢ao, um
missionario indigena, iniciou o culto proferindo uma ora¢do com as pessoas posicionadas em
um circulo em torno da igreja — em metade dela, pois a presenca estava reduzida — um
circulo menor organizado dentro deste pelas criangas completou o ambiente da oragao inicial.
Desta vez a leitura foi feita diretamente na porcao biblica traduzida para a lingua gaviao, o
evangelho de Lucas, capitulo dois, que narra a histéria do nascimento de Jesus Cristo. Mesmo
assim, poucos acompanhavam. Como acontece em todos os cultos, a maioria dos presentes
apenas ouviam atentamente a leitura e os comentarios seguintes feitos por alguns pregadores.
Estes comentarios sempre reforcavam as histérias lidas.

Encerrado este breve momento, o grupo de louvor comegou a tocar e a cantar.
Inicialmente apenas quatro homens, os que invariavelmente tomaram a frente em momentos
anteriores, de bracos dados dancaram por um bom tempo até que outras pessoas lentamente
se encorajam a acompanhar. Se aproximando da meia noite, algo inusitado aconteceu antes

que os estampidos de foguetes tomassem conta do ambiente. O missionario que estava
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presente convidou o cacique Sebirop para falar aos presentes, embora nio houvessem
convidados de fora a exce¢ao de mim e do linguista Dennis Moore, pesquisador entre os
Ikol6éhj desde os anos 1970. Foi a primeira vez que ouvi Sebirop falando no ambiente da
igreja. Em sua fala, dirigiu-se especialmente aos jovens, para que prestassem aten¢iao nas
palavras ensinadas durantes os cultos e durante esta festa ao invés de ficar se distraindo com
outras coisas. Foi uma fala muito amigavel e nenhum assunto polémico foi abordado.

Este foi mais um dos inimeros quesitos que diferenciaram esta festa de Natal da
anterior. Além daqueles ja abordados, este Natal caracterizou-se por ser mais restrito. A
alegria e efervescéncia do ano passado contrastaram com o desanimo que tomou conta do
local este ano. Até o semblante dos dancarinos foi mais contido. Apoés a fala do cacique,
novamente um circulo foi formado para esperar a chegada da meia noite no relégio.
Cumprimentos timidos marcaram este instante. As dancas recomecaram em seguida. Por
serem os momentos mais esperados das festas, nao importando se a igreja estiver abarrotada
de visitantes ou se apenas os moradores locais se fizerem presentes, as dangas romperam a
madrugada e, apesar do tom mais acabrunhado com que se revestiram naquela noite, os
dancarinos se estenderam até quase amanhecer. Desta vez ninguém me convidou para
dancar. Permaneci em meu lugar pensando sobre quiao determinante é a presenca de
visitantes, de afins potenciais, para ser uma festa animada. “Louvor”, “agradecimento”,
“adoracao” a Deus, a Jesus, definitivamente, nao sao os fatores determinantes.

No dia seguinte, dia 25 de dezembro, teve lugar um almogo coletivo em que cada
familia levou seu prato (caga, peixe, mandioca) para compartilhar com os demais. Nisto
consistia a festa de Natal nos anos anteriores a incorporacao das dangas no ambiente da
igreja. E fol a este tipo de reunido que o interlocutor acima se referiu ao afirmar que os
Ik6l6éhj, sem saber, ja tinham Natal antes dos missionarios chegarem, pois tal
compartilhamento era realizado em meio a festa Garpiély Nie. Sugiro que a festa de Natal de
2014 nao tenha recebido uma atencdo maior (quanto a festa de 2013) porque nos dias
seguintes outra grande festa teria lugar na aldeia Ikol6éh;.

Antes mesmo do fim do ano, os missionarios, juntamente com as liderancas da igreja,
ja estavam pensando em uma comemoragao referente ao dia 25 de janeiro de 1965, data que
marca o primeiro encontro com os Ikél6éhj. Todos os anos este momento era comemorado,
mas em 2015 a comemoragao deveria ser especial, pois marcava os “cinquenta anos de
evangelizacdo”. Tudo indicava que seria diferente deste Natal. Empolgado, um dos lideres da

igreja contou que uma grande festa estava sendo preparada com muitos convidados sendo
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esperados, brancos e indigenas. Certamente uma festa animada estava a caminho em contraste

com o Natal de 2014.

Os cinquenta anos de evangelizagao: a festa animada de 2015

Ha cinquenta anos, os primeiros missionarios protestantes chegaram as aldeias dos
Ikol6éhj. Tratava-se de integrantes da N'TM, sediada em Sanford, na Flérida (EUA), que em
anos subsequentes instalou uma se¢do brasileira, a MNTB. Ja aludimos sobre a filiacdo
teologica desta agéncia missiondria, resta-nos complementar que foi fundada em 1942 por
Paul Fleming, no contexto da expansao dos conceitos fundamentalistas conservadores que
faziam frente as tendéncias liberais e ecuménicas de igrejas protestantes historicas. No altimo
quartel do século XX o sentimento proselitista dos fundamentalistas se fortaleceu. A partir do
slogan “a evangelizacio do mundo nesta gera¢ao”, se preocuparam com a criagdo de
inameros Institutos Biblicos para a formac¢do de missionarios que passaram a ser enviados a
varios paises. Assim a NTM dava vazdo ao sentimento de urgéncia dos fundamentalistas, que
se consideravam (e se consideram) os responsaveis pela divulgacao da fé crista antes do
retorno do Cristo. Seguindo esta motivacio, em 15 de outubro de 1963 o casal de
missionarios alemaes, Horst e Annette Stute, desembarcam no Brasil. Um ano e meio depois
travavam os primeiros contatos com os Ikol6éh,.

No site da Missio Novas Tribos do Brasil, é possivel ler a declaragio do pastor
Orestes:

Um velho barco com motor os levou até 14 no Posto Indigena Igarapé Lourdes*. Encontraram
algumas familias e conseguiram estabelecer um minimo de amizade. Foram convidados a
construir uma casa ao lado da deles, porém, isso se realizou somente um ano depois. O inicio foi
dificil, mas a vida 14 entre estes poucos indios e as mirfades de insetos (piuns e borrachudos)
comecou. Alguns indigenas ja falavam portugués, mas para os missionarios comec¢ou a longa luta
com a lingua Gavido. F uma lingua bonita, porém dificil, com sessenta (60) variacées de vogais e
um sistema tonal com complicados passos descendentes. Varios anos se passaram, |[...] ¢ no lado
espiritual surgiram também os primeiros Gavido convertidos. Os primeiros foram batizados.
(MISSAO NOVAS TRIBOS DO BRASIL, 2012).

Perguntando aos Ikél6éhj sobre o significado do dia 25 de janeiro de 1965, muitos

responderam que este ¢ “o dia que a palavra de Deus chegou até nds”. Aquele primeiro

4 De fato ndo havia ainda Posto Indigena em 1965 nas margens do igarapé Lourdes. O primeiro
funcionario do SPI foi designado para a regidao em 1966 e o Posto Indigena Igarapé Lourdes foi criado em
02 de abril de 1971 pelas portatia 06/N para “prestar uma assisténcia efetiva aos grupos indigenas Surui,
Arara e Gaviao”.
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encontro, no entanto, havia sido uma passagem rapida, uma viagem de reconhecimento, pois
apenas no ano seguinte os missionarios se estabeleceram de forma definitiva, fato que
abordaremos em detalhes no capitulo seguinte.

A comemorac¢io desta data diz respeito exclusivamente a “chegada da palavra de
Deus” por intermédio da MNTB, pois tentativas de evangeliza-los ja haviam sido
empreendidas antes disso por missionarios salesianos que percorriam o rio Machado e seus
tributarios realizando a desobriga — atividade de padres missionarios para realizar casamentos,
batizados, comunhdes e confissdes no interior da Amazonia, uma espécie de quitacao de
débito com os servigos religiosos — entre os seringueiros e ribeirinhos. Nestas oportunidades,
os missionarios falavam do evangelho de Jesus Cristo para os indios que trabalhavam nos
seringais e, eventualmente subiam os igarapés até as aldeias como fez o padre Adolpho Roll,
como relembra cacique Sebirop, crianga na época:

Sim... primeiro foi padre o Adolpho, antes do Orestes chegar. Junto com ele tinha o exército
também, dois sargentos e quatro soldados foram com padre Adolpho até no Lourdes, de 14 foram
até na [aldeia] Zav Poly, a Teresa foi batizada 4. Onde ele chegava batizava, eu vi ele, tinha barba
comprida, ele foi primeiro que falou de Jesus. Ele falava de Jesus, s6 que a gente ndo entendia
direito. A gente chamava o padre de vavdb.

Credito a elisio deste periodo pregresso de evangelizagdo a trés motivos: inicialmente
a auséncia de registros mais concretos e informag¢des mais precisas a respeito das datas em
que os encontros com os salesianos aconteceram; em segundo lugar estd o fato de que os
indigenas nao viam grandes distingdes entre a atuacao daqueles homens e de seus xamas, a
ponto de chama-los de vavihéj, os xamas dos djalaély, alguém que mediava as relagdes dos
homens com os seres de outros planos césmicos. Por fim, e talvez o principal motivo da
omissao da passagem dos salesianos, seja o interesse da MNTB em deter a primazia do
anuncio da palavra de Deus entre os 1ko6l6éhj ja que foi esta agéncia missionaria que, de fato,
deu continuidade e sistematizou a doutrina¢ao cristd nos anos subsequentes.

Tendo como enredo o meio século de atua¢do da missdo, uma nova festa teve lugar
na aldeia Iko6l6éhj quarenta dias apos o Natal. Marcada para os dias 06 a 08 de fevereiro, com
a presenca de brancos — missionarios de diversas regides, SESAI, FUNAI — e das igrejas
participes da MEIRON, as comemoragdes iniciaram para os indios antes mesmo do dia 25 de
janeiro. O pouco investimento e mobilizagio para a recente festa de Natal foram
compensados pelo entusiasmado em torno dos festejos dos cinquenta anos de evangelizagao.
Novamente efervescéncia, movimentagao, trabalhos coletivos, reunioes preparatorias, ensaios
de grupos de louvor, dangas nas noites. Uma novidade, no entanto, passou a ser comentada

nas rodas de conversa nos dias que antecederam esta festa. Havia sido formada uma comissao
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de cinco homens 7&d/dély que passaram a percorrer as aldeias realizando reunides de avaliagao
sobre a atuagao da igreja.

Como apontamos acima, diversamente da “comunigreja” dos Koripako, cujas regras e
formato de atuagdo sdo seguidos escrupulosamente desde o tempo da missionaria Sophie
Muller, sem qualquer tipo de alteragdo ou questionamento, pelo medo de que qualquer
mudanca trouxesse prejuizos ao evangelho no alto Icana (XAVIER, 2013); entre os 1ko6l6éhj
ha uma clara distingdao entre os assuntos que pertencem ao ambito da igreja e aqueles que
pertencem ao ambito da comunidade e, neste sentido, a igreja, tanto quanto as outras
entidades que atuam nas aldeias, sdo objeto constante de avaliagdes criticas por parte dos
indigenas. Sua presenca ¢é estimada, mas ha limites na sua interferéncia.

A partir da instalacio dos missionarios na aldeia, os Ikél6éhj passaram por diferentes
fases de relacionamento com eles e com o préprio evangelho. Estas fases se alternaram entre
a conversao quase unanime (anos 1960), o abandono igualmente quase consentaneo (década
de 1980) apds a expulsio dos missionarios (1979), a solicitagao para seu retorno a aldeia
(1992), a adesdo massiva depois da implantacao das festas na igreja (2007), a frequéncia alta
nos dias que antecedem a festa, sua reducdo nos dias seguintes aos festejos, ou seja, relacoes
dinamicas operam desde o principio do trabalho missionario.

Os Ikol6éhj, portanto, nio fogem a inconstancia observada nos “anos iniciais de
proselitismo missionario entre os Tupi” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p.188). Nos
deteremos neste ponto a frente, mas é sintomatico que meus interlocutores tenham indicado
apenas um casal que permaneceu fiel desde que aderiram ao evangelho pelas maos do pastor
Orestes nos anos 1960. Todos os demais, incluindo os mais préximos auxiliares dos
missionarios, haviam “caido”, se afastado, em algum momento. Alguns retornaram, outros
nao. A festa dos “cinquenta anos” foi o pretexto para o retorno (abirixae) de dezenas de
pessoas que estavam afastadas da igreja.

A comissdao percorreu a maioria das aldeias. Assisti a uma destas reuniGes. Naquela
oportunidade estavam presentes algumas das principais liderancas politicas Ikol6éhyj,
totalizando cerca de vinte pessoas. Foi um momento em que todos puderam expor sua
opinido sobre diversos assuntos relacionados a igreja. O esforco da comissio se deu no
sentido de ouvir as reclamacGes das pessoas para tentar aproximar grupos divididos e iniciar
uma nova fase em que fderangas da igreja e liderancas tradicionais, categorizacao utilizada pelos
proprios  1k6l6éhj trabalhassem unidas, afinal encontravam-se as portas de completar

cinquenta anos de evangelizacido e, segundo eles mesmos argumentaram, “parece que Os
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Gaviao foram evangelizados ontem”, ou ainda, “parece que nunca vao aprender”, detectando
a volatilidade das conversoes e as constantes cisdes de grupos.

A proposta da comissdao era ouvir cada aldeia e, na sequéncia, realizar uma reuniao
ampliada para debater os assuntos levantados e chegar a um consenso de como seria a
conducio da igreja daquele momento em diante. Deixei a aldeia pouco depois da festa dos 50
anos, mas soube que esta reunido ampliada acabou nio acontecendo. De qualquer forma,
duas constatacbes podem ser inferidas diante da formacdo e atuagdo desta comissio. A
primeira diz respeito aos posicionamentos divergentes acerca do trabalho realizado pela
igreja, a segunda refere-se as expectativas dos indigenas em relagdo ao sentido mesmo de sua
adesdao. Vamos a primeira.

Em inumeras oportunidades observei manifestacGes publicas e privadas de
insatisfacdo em relagdo a atuacdo da igreja. A mais emblematica foi uma audiéncia no
Ministério Pablico Federal em Ji-Parana que comentei brevemente acima. Esta audiéncia teve
lugar nos primeiros meses de pesquisa entre os 1k6l6éhj. Compareci ao MPF convidada pelas
liderangas indigenas. Minha presenga na reunido repercutiu negativamente entre Os
missionarios que se sentiram incomodados. Este incomodo replicou dentro da aldeia. Fui
questionada por uma lideranca da igreja sobre esta audiéncia onde expliquei que enquanto
pesquisadora era importante acompanhar as situagdes que envolvessem os Ikél6éhj. Este
evento despertou o interesse de compreender o lugar da igreja entre este povo, pois deixou
claro que havia fraturas nas relagoes entre indigenas e missionarios que, a priori, me foram
apresentadas como harmonicas.

Naquela oportunidade, ficou claro que havia distintos posicionamentos em torno do
trabalho da missao. A queixa principal do grupo de indigenas que solicitou a audiéncia dizia
respeito a auseéncia de articulagao dos trabalhos da igreja com os outros setores da aldeia, tais
como saude e educacido. As liderangas presentes reclamaram que as constantes e longas saidas
de professores e agentes de saide para festas da igreja em outras aldeias e terras indigenas
prejudicavam os trabalhos da educacio escolar e o atendimento de saude.

Homologamente, a reunido da comissiao apontada acima tratou sobre a necessidade de
um trabalho conjunto entre igreja e liderancas tradicionais, os gavidjajély. O cacique Sebirop
refletiu sobre o fato de alguns lideres c¢renfes ignorarem sua autoridade ao planejar as
atividades, “[...] isso eu reclamo pra vocés, eu queria que voces falassem para mim, eu que sou
pazaga |esteio, referéncial, eu queria que vocés me comunicassem sobre quando chegario as

pessoas de outros povos, dissessem pra mim quantas pessoas vao vir nos visitar”. Explicou
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que seu envolvimento implicaria, por exemplo, em acionar as equipes de saide para realizar
um atendimento diferenciado nos dias de festa. Seguiu sua fala utilizando um exemplo dos

brancos:

[...] o turismo ndo chega sem comunicar o prefeito, mesma coisa os nossos parentes nao devem
vir invadir a nossa aldeia, isso que eu quero dizer. Se o zavidiaj fica sabendo ele vai participar, se o
convite foi dado pro zavidiaj que tal horario vai acontecer festa, o zavidjaj vai participar da festa.

A comissdo concordou com a fala do zavidjaj ¢ um de seus membros reconheceu a
falha da igreja em valorizar os lideres tradicionais e aqueles indigenas que desempenham
funcoes nas diversas esferas do Estado e das ONGs e que sdao atualmente considerados
zavidjajély:

Parahr [bom]! Assim nos sentimos como gente, nos precisamos seguir essa regra, ¢ bom que o

lider da igreja considere esse tipo de pessoa |zavidjaj] quando acontece o evento. Ele tem que dizer

que agradece e se apresenta para as pessoas dizendo que aqui estamos nds e aqui esta o cacique:
‘este é o pavebir’ [pessoa sob a forga de quem a gente vive|. E nessas coisas que a igreja desvia

..

A despeito da autoridade nao tao incisiva dos chefes tupi, apontados pela literatura
(CLASTRES, 2012 [1974]; LEVI-STRAUSS, 2005 [1955]), os chefes tupi mondé ocupam um
lugar menos difuso na organizagdo social. O zavidjaj ¢ o dono da maloca e como tal é o
“esteio” de seus parentes e afins. Zavidjajély de prestigio, com a capacidade manter seus
genros por perto em uma organizagao social cuja residéncia mais comum ¢ a uxorilocalidade
temporaria, ou seja, capacidade de realizar muitas aliangas, sao respeitados em um ambito
maior do que sua prépria maloca. Tal era o caso do zavidjaj Djigahr, pai do cacique Sebirop e
do zavidjaj Xikov Pi Pohv, seu sogro, ambos ja falecidos. Nao reconhecer as pessoas que sio
“estelos”, referéncias, aqueles “sob a for¢a de quem se vive” antagoniza diretamente com o
entendimento Iko6l6éhj sobre o significado de uma “boa conduta” previsto na sua sofisticada
etiqueta. Ser gente de verdade passa pela cordialidade e pelo respeito no trato com o outro,
que ¢ o ideal de educagido dos meus amigos, a educagao para a boa conduta. Se neste aspecto
houve, a priori, um “encontro de sociologias” (VILACA, 1999) entre os Ikél6éhj e o
cristianismo protestante, em algum momento a igreja tomou caminhos distintos das praticas
ikdloéhj. Apontei acima as orientagoes de lideres da igreja e dos missionarios para que as
liderangas politicas ndo ocupassem o lugar de fala nas festas. Tal decisio nao satisfez a todos
(ou a muitos). Nao por acaso, a ultima fala enfatiza o “assim nos sentimos como gente”.
Sentir-se como gente esta relacionado ao respeito aos “esteios”. A rigida moralidade imposta
pela missdo — e sua concepcao fundamentalista do evangelho — desqualifica estes lideres e

promove ambiguidades na forma como os indios devem agir em relagdo aos seus “esteios”.
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A segunda constatacdo referiu-se precisamente a este ponto. Cinquenta anos apos as
primeiras conversoes ao cristianismo, os Iko6l6éhj ainda buscam atingir o ideal de socialidade
anunciado pela pregacio cristd. Se entre os Wari’ este ideal se traduzia em uma sociedade sem
afins (VILACA, 1999) e na estabilizacdo do universo dos Wari’ enquanto humanos (iderz.,
2016) entre os Koripako em uma sociedade livre de vingancas (XAVIER, 2013), pergunto
qual seria para os Iko6loéhj este ideal?

Assim que todos opinaram neste encontro com a comissao — como ¢ de praxe nas
reunides, onde a palavra é sempre franqueada a todos os presentes — um dos zgavidjajély
presentes solicitou a um dos lideres da igreja que encerrasse 0 momento com uma oragao. Tal
pratica tem sido frequente nos encontros de diferentes naturezas. Este mesmo procedimento
foi adotado no encerramento da reunido de Revisio do Plano de Gestio da T.I. Igarapé
Lourdes em setembro de 2013. Como ja afirmei acima, todos na aldeia, independente de
frequentarem a igreja ou nao, de beberem ou nio, de namorarem ou nio, de “bagungarem”
ou nio, se consideram crédulos em Deus e Jesus Cristo, embora nao necessariamente crentes
no sentido estrito do termo.

A festa dos “cinquenta anos de evangelizacdo” constituiu um apelo irresistivel para
que muitos “afastados” retornassem a igreja. O desejo de ser autorizado a dangar em uma
festa tdo concorrida fez com que muitos ndo quisessem permanecer apenas Ccomo
espectadores. Por conta disso, nos cultos que a antecederam, sobreveio uma abundancia de
“conversoes” (amapé) e “retornos” (abirixae) de jovens e adultos. Estes cultos ocorreram com
a igreja lotada, tanto de fieis costumeiros quanto de familias que eu ainda nao havia
encontrado neste ambiente desde que chegara a aldeia.

Desde o dia 21 de janeiro pequenos grupos, de dez a vinte pessoas, comegaram a
dancgar todas as noites, apds os trabalhos diarios em preparagao a festa. Ao que parece, tais
dangas equivalem ao Tdhnd, pequenas festas prévias ao acontecimento principal. No Tdbndi
das festas tradicionais, muita macaloba era oferecida pelo madjaj. Nas festas da igreja, o Tdbnd é
realizado com uma rapida pregacao, musica e dancas madrugada a dentro.

O culto matutino do dia 25 de janeiro foi o mais prestigiado. Com a igreja lotada, um
dos missionarios pregou sobre a prova que Deus fez com Abraio, ao ordenar que este
sacrificasse — novamente nos deparamos com a questao do sacrificio — seu filho Isaque para
testar sua fé. A performance do missionario responsavel pela pregacio foi absorvente, a
entonacao de voz, o gestual, tudo contribuiu para atrair a atencao dos ouvintes. Em seguida

formou-se um coral improvisado de homens e mulheres que cantaram um dos primeiros
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hinos compostos na lingua gavido. Tal gesto relembrou o tempo do pastor Orestes que os
adultos sentem saudades. Ao final do culto, algumas pessoas mais velhas vieram conversar
comigo sobre sua nostalgia, da mesma forma que ja haviam falado antes sobre a saudade dos
xamas ¢ das festas tradicionais. Os Ikél6éhj sio saudosos, tanto das festas do vavdh Xipo
Ségoéhv e dos zavidiajély Sorabah Diguhr e Xikov P{ Pohv, quanto das canc¢bes entoadas em
conjunto na igreja na “época do pastor Orestes”. Desconfio, no entanto, que a saudade maior
¢ da pessoa do missionario Orestes ¢ da sua esposa Annette, os brancos com quem
estabeleceram a relagdo mais duradoura e que foram, de certa forma, aparentados.

Ao final deste culto, aproximadamente dez jovens foram recebidos novamente como
membros da igreja. “Estavam desviados, estio voltando, pedindo perdao”, explicou o
homem ao meu lado. O procedimento usual, nestes casos, implicava que as pessoas se
dirigissem até a frente e, um apds o outro, falando ao microfone, demonstrassem seu desejo
de corrigir seus “pecados” e retornar para a igreja. Cada confissiao era apoiada pelos aplausos
da plateia. Inumeras pessoas, mas especialmente jovens, passaram por este momento de
retorno, pdabirixae (nossa volta, nossos retorno). O volume de conversodes e retornos suscitou
comentarios variados. “Viu s6 quantos jovens voltando pra igreja?”’, observou alguém.
Outros sao mais desconfiados: “isso daf é s6 porque tem a festa chegando, é da boca pra
fora”. Nos cultos seguintes outras dezenas tomaram o mesmo caminho. Este procedimento é
precedido de uma manifestaciao de intencoes a diretoria da igreja — que se retne nas tardes de
domingo para deliberar sobre varios assuntos —, quando confessam seus pecados, pedem
perdado a Deus e ouvem as exortag¢oes e conselhos dos lideres da igreja.

O fato de falar abertamente dos “pecados”, parte constitutiva do processo de abirixae,
(retorno, no singular) antagoniza substancialmente com a ética z&d/dély em torno do valor do
segredo. A eventual publicizagio de namoros secretos provocam mal estar e polémica na
aldeia. Esta pratica de confissio publica nao ¢ bem aceita por todos. Mesmo alguns crentes
consideram um exagero e afirmam que o importante ¢ “se resolver com Deus” e ndo para a
diretoria da igreja. Este é mais um ponto que os criticos das praticas da igreja tem apontado
como prejudicial, como um aspecto que traz divisao entre as familias. Por conta disso, ouvi
muitas vezes que “na igreja tem muita fofoca”. Um homem que estava pensando em retornar
(xibirixae) reiterou o mal estar provocado por esse tipo de confissio: “Eu vou falar com o
lider da igreja, eu vou ter que ir a frente também, mas nao vao me obrigar a falar coisas que

eu nao quero, que eu tenho que resolver com Deus”.
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Esta pratica ¢ antiga e, em oportunidades anteriores, provocou a mudanga de familias
de uma aldeia para outra, pois a convivéncia havia se tornado insustentavel apos
determinados segredos terem sido revelados. Os “pecados” relacionados aos namoros sio
sempre os mais polémicos. Mesmo a imposi¢ao de regras morais rigidas parecem nao surtir
muito efeito, “nessa parte de namoro os Gavido nunca vao se converter’, afirmou
veementemente uma lideranca.

Os casos de crentes que constantemente “pecam”, se afastam, se arrependem,
retornam, voltam a “pecar” e se arrependem novamente e assim sucessivamente sio bastante
comentados: “fulano est4 voltando pela décima vez, ninguém mais acredita”. E corrente nas
conversas que tantas conversoes e retornos sao motivados unicamente pela festa. “Ninguém
quer ficar de fora” é o argumento mais utilizado neste caso, mas tal atitude sofre severas
criticas dos mais velhos, como um amigo 7&d/ééhj me explicou:

[...] muitos desses jovens que vdo a frente ‘se entregar pra Jesus’ ndo sabem direito o que estio
fazendo. E uma brincadeira. Orestes me ensinou, quando eu era jovem e quetia aceitar Jesus, ser
crente, que eu ja era de Deus, mas que essa decisdo exigia maturidade e, por isso, eu devia pensar
melhor. [...] Esse pessoal fica brincando com Deus, nio levam a sério nio.

Ao perguntar sobre quais atitudes sao passiveis de afastar uma pessoa da igreja e que
demandam uma demonstragdo publica de arrependimento para que a mesma pessoa possa
retornar, meus interlocutores responderam que somente aqueles que cometem erros graves
do tipo “beber”, “baguncar”, “andar com mulher”, “namorar escondido”, sdo afastados e
devem pedir perddo para poder retornar a igreja. Sio os mesmos critérios morais utilizados
pelos membros da igreja para classificar alguém como crente, quem nio bebe e nio tem
relacGes sexuais fora do contexto monogamico. A bebida ¢é frequentemente citada pelos
pregadores para demonstrar o quanto os Ikél6éhj estavam “em trevas” e eram “de Satanas”
antes de ouvir a palavra de Deus, pois a presenca do 7 sohn era soberana em todas as festas,
inclusive as associadas ao fim de trabalhos coletivos tais como derrubadas (Bgige) de mata
para fazer roga e construcao de maloca (Zav Ma'de). As dezenas de “conversoes” e “retornos”
nos cultos que antecedem a festa indicam o uso instrumental da igreja para outros fins.

Estar juntos ¢ um destes fins. A concentracio de familias acampadas nos tapiris ao
redor da igreja nos dias que antecederam a festa dos “cinquenta anos de evangeliza¢ao”, ao
mesmo tempo em que tornou o ambiente anzmado, trouxe preocupagdes de ordem médica.
Muitas criancas e adultos ficaram doentes nestes dias, diarreia, febre e tosse foram os
sintomas mais detectados pela equipe da saide. O tempo chuvoso e as noites frias

contribuiram para isso. No culto noturno do dia 04 de fevereiro, uma quarta-feira, os
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dirigentes da celebragao chamaram as maes com bebés doentes para frente, para que os fieis
orassem por elas. Sentadas diante da plateia, uma ao lado da outra, as maes e seus bebés
receberam as oragoes daqueles que ficaram em pé, em sua frente.

As oragdes de cura foram, desde o principio, utilizadas por missionarios de toda
ordem como estratégia evangelizadora dos povos indigenas*’. Em alguns destes casos a
doenga foi relacionada ao “pecado” como observou Cloutier (1988) junto aos Zord, quando,
antes da oragdo era exigido do fiel que fizesse uma confissio de seus “pecados”. Nio
acompanhei nenhuma ora¢do de cura de adultos que me autorizasse a conferir tal
procedimento aos Iko6l6éhj, mas como relatei acima, Deus pune os “pecadores” e nada
impede que esta punicio seja em forma de doenga.

A despeito do mau tempo — e talvez exatamente por causa dele, por ser tempo dos
Gojanély — e do mal-estar fisico de alguns, nada dissuadiu os presentes de acompanhar a festa.
As maes traziam cobertores e colocavam seus filhos para deitar aos seus pés quando estes
adormeciam durante os cultos noturnos, outras deitavam com o0s pequenos nas redes
estendidas nos tapiris ao redor e, dali, observavam o movimento.

Depois das oragoes de cura e do ensino da palavra de Deus, o teclado e o violao
reassumiram seu lugar central enquanto uma lideranca, sobre o palco, passou a gesticular com
os bracos abertos, chamando os fieis para dancar. O cansaco de tantas noites dangando
parece ter se abatido sobre os presentes, pois desta vez, uns poucos casais aderiram.

Na noite seguinte, a guisa de abertura — embora esta s6 ocorresse de fato na noite
imediatamente posterior — os Zord foram recepcionados de maneira especial. Mesmo com o
culto em andamento, a cada nova aldeia que chegava, a celebracao era interrompida para que
o grupo fosse recebido e entrasse em cortejo pelo corredor central. Os mais velhos a frente e
os mais jovens atras. Assim que adentraram o templo, alguns portando biblias embaixo do
brago, iniciaram sua danga em circulo. Depois de alguns minutos de danga, se postaram em
fila a frente e os locais foram cumprimenta-los. Este ritual se repetiu inumeras vezes até que
todos os convidados tivessem sido devidamente recebidos. A recepcdo respeitosa dos
convidados esta relacionada ao que indicamos anteriormente, a opera¢ao de tornar afins
potenciais em afins reais.

Na sexta-feira a aldeia encontrava-se efervescente para a abertura oficial da festa.
Muitos indigenas vestiam as camisetas que foram vendidas pelos missionarios durante o dia.

Traziam os seguintes dizeres: “Gdj sopov ddrir padereély sinéh atd mdily koj medjaka paigie pdasér

47 Para um aprofundamento neste tema ver Wright (1999, 2004), Xavier (2013).
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pdraby pandla kil dled! ezd] mdib takaji kipod. Marko 16.15”, texto na lingua Gaviao do versiculo
biblico de Marcos 16.15, “[e] disse-lhes: ide por todo o mundo e pregai o evangelho a toda
criatura”. Este texto ¢é utilizado pelas agéncias missionarias fundamentalistas para se
legitimarem enquanto baluartes da “mensagem da salvagdao” entre distintos povos e culturas.
E que no atual momento ¢ utilizado no contexto da “terceira onda missionaria”*® em que os
proprios indigenas se transformam em “pregadores do evangelho”.

A énfase na evangelizacdo foi corroborada pelas falas e pregacoes dos dias de festa,
como explicou um missionario da MN'TB na noite de abertura:

Estamos aqui comemorando os cinquenta anos em que o povo Gavido tem a palavra de Deus, ou
seja, cinquenta anos da presenca missiondria entre o povo Gavido. Ha cinquenta anos atrds os
primeiros missionarios, o evangelho, chegaram aqui na terra Igarapé Lourdes. Em 1965, o irmio
Orestes e a irmd Anette, o irmdo Manfred e sua esposa vieram da Alemanha hd cinquenta anos
atrds e com certeza eles viram tudo diferente, o acesso ainda era Vila de Rondénia, era muito
diffcil chegar até o povo Gavido, ndo tinha estrada, nio tinha pista de pouso |...]. Mas o motivo
desta festa ¢ para agradecer a Deus pela vinda daqueles missionarios que vieram no passado, que
eles ndo pouparam esforcos para vir a esse povo num tempo dificil, cuidaram da saide deles,
foram os primeiros a escrever a lingua, a grafia Gavido, ensinar a ler, a escrever, ¢ o
desenvolvimento comunitario também. Fizeram muito por eles. Entdo nds estamos aqui para
louvar o nome de Deus, por tudo aquilo que ele fez e tem feito por esse povo, entio nosso desejo
¢ que Deus seja exaltado nessa noite. Nada do que esta sendo feito aqui é pra nds, ¢ pra exaltar o
nome de Jesus.

Como pontuei acima, as primeiras tentativas de evangelizacido levadas a cabo pelos
salesianos, embora pontuais, foram ignoradas. Os missionarios protestantes, por sua vez,
tiveram uma atua¢ao mais sistematica, duradoura e trouxeram coisas que interessavam aos
Ik6l6éhj, tais como os cuidados de saidde, os medicamentos que eram efetivos contra as
epidemias, a palavra escrita, uma pregacao voltada para a boa conduta na relacio entre as
pessoas e, como veremos no capitulo trés, a promessa da imortalidade que os Ikol6éhj havia
recusado nos tempos miticos. A aceitagao interessada compde o primeiro momento da
presenca missionaria entre os amerindios como deixam claro as etnografias de Capiberibe,
(2004, 20006) sobre os Palikur de Roraima, de Wright (1999, 2004) sobre os Baniwa do Alto
Rio Negro, de Vilaga (1999, 2007, 2008) sobre os Wari’ de Rondonia; de Gallois & Grupioni
(1999) sobre os Wajapi do Amapa, de Morgado (1999) sobre os Wayana e Aparai também do
Amapa, entre outros. Exemplifico esta constatacdo, fartamente registrada por inumeros
antropologos, através do emblematico caso dos Wari’ que foram “pacificados” pelo SPI nos
anos 1960 com a colabora¢ao dos missionarios da New Tribes Mission. Vilaca (2007, p.16)

aponta que,

4 Ver nota de rodapé n.11
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[c]ostumam dizer que foram eles [os missionarios| os responsaveis pela pacificacdo, porque, com
sua fé em Deus, puderam se expor as flechadas dos Wari’ sem medo. Sua atuagdo nas epidemias
que se sucederam a pacificagdo foi também fundamental, e os Wari’ logo notaram que grande
parte dos recursos matetiais provinha dos missiondrios. Enquanto os agentes governamentais os
mandavam trabalhar e criticavam abertamente os seus costumes, os missionarios queriam ouvi-
los, desejando aprender a sua lingua para poderem comegar o quanto antes a catequese. Nao se
empenhavam em criticar ou reprimir praticas e costumes, pois pata eles uma transformagio s6 é
possivel com a crenga em Deus (VILACA, 2007, p.10).

Similar a abordagem dos Wari’, o contato pacifico, nao violento e atencioso dos
missionarios veio ao encontro dos interesses dos Iko6loéhj, pois, de toda forma, uma
negociacdo se estabelece em torno daquilo que interessa aos indios ou, como diz Wright
(1999, p.14), “as transformagoes efetuadas nas culturas indigenas por missionarios cristaos,
durante o tempo, raramente tem sido o resultado de um processo simples de imposi¢ao”. O

retorno as dangas, no contexto da igreja, ¢ emblematica neste sentido.

Palavra escrita e tradugdes

No inicio da evangelizacao, o aprendizado do portugués pelos 1kél6éhj era um destes
interesses. Aos missionarios importava, por outro lado, dominar a lingua Gavido para a
posterior descricao e traducao da biblia. A traducio da biblia para a lingua nativa,
evidentemente, ¢ o “ponto zero” de qualquer empresa missionaria levada a cabo pelas
ageéncias protestantes entre povos indigenas, pois “s6 quando for possivel expressar-se na
lingua nativa, sera possivel iniciar a evangeliza¢ao e a traducao” (ALMEIDA, 2004, p.42).

Nos primeiros tempos, sem compreender objetivamente o significado da presencga dos
missionarios — embora estes, desde o primeiro encontro, tenham atribuido sua estada ao
ensino sobre Deus — parece ter havido um pequeno desentendimento em fun¢ido desta
disjungdo de interesses, como explicou um idoso: “o pessoal queria aprender portugucs, ai o
missionario falou, ‘primeiro vocés me ensinam a lingua de vocés, depois eu ensino
portugues™. Foi o que aconteceu. Os Ikoloéhj, que até aquele momento, impactados pelo
contato interétnico, se esforcavam para aprender o portugués e se comunicar nos codigos dos
brancos, consideraram de grande valor aquelas pessoas que se dedicaram a aprender sua
lingua para transforma-la em “palavra escrita” — reputada pelos indios como sin6nimo de

verdade — e ainda os ensinaram a lé-la. Como afirma Vilaga (2016, p.54):

Here we can understand the central importance for the missionaries of teaching the natives to
read and write, which not only was intended to solve the problem of the correct transmission of
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the ‘true’ facts but also was related to a basic practical contingency: making the Bible available in
the native idiom only makes sense if there are readers.

Nos cultos matutinos que antecederam a festa dos cinquenta anos, como de praxe, as
mogas e os rapazes, sob a orientacio de adultos, se dirigiam aos tapiris proximos para
realizarem seus estudos separados e as criancas se reuniam com seus professores na igreja
menor. Também como em todos os outros cultos que presenciei, a maioria dos fieis
simplesmente escutavam atentamente as pregacoes e apenas duas ou trés pessoas possufam
em maos a cartilha Pamatoe, elaborada na lingua Gavido a partir do material da New Tribes
Mission denominado “Firn Foundations”®. De fato, eram poucos os que acompanhavam as
leituras no Pamatoe, nas porcdes biblicas traduzidas (Lucas e os Atos dos Apostolos) ou
mesmo na Biblia em portugués, nio apenas durante as festas, mas igualmente nos cultos
ordinarios. A maioria se satisfazia em apenas ouvir, especialmente se fosse uma histéria bem
interpretada pelo orador.

A presenca da palavra escrita desde o inicio do trabalho missionario foi um elemento
crucial para a evangelizacdo. Varias pesquisas tratam sobre o poder que a palavra escrita
exerce sobre os amerindios. A associagdo entre palavra escrita e verdade é sublinhada por
Capiberibe (2007) entre os Palikur; Queiroz (1991) e Dias Junior (2006) entre os Waiwai,
Vilaga (2016) entre os Wari’; e opera entre os Ikél6éhj. Em varias ocasides ouvi concluses
do tipo “se esta escrito é porque deve ser verdade”.

As historias do Antigo Testamento parecem ser as preferidas dos fieis. Segundo um
dos missionarios, é mais facil repassar os textos historicos do que aqueles mais conceituais, de
dificil compreensao para os indigenas. Penso que outro equivoco dos missionarios se mostra
aqui, o de que os indigenas seriam incapazes de pensamentos complexos, no¢iao que, pelo
menos desde Lévi-Strauss (2006 [1962]) esta superada, mas que parece ainda sustentar a agao
missionaria protestante.

Cinquenta anos apo6s o inicio deste processo de tradugao assisti, na noite de abertura
da festa, a mais um “experimento”. Pela primeira vez os Ikolééhj traduziram para a
linguagem crista, a musica de um de seus instrumentos musicais mais emblematicos, de seu
uso exclusivo®, as flautas zortordv. Como informam Meyer & Moore (2013, p.114),

le|ntre os Gavido de Rondénia, existem trés tipos de instrumentos musicais, sempre tocados
separadamente dos seus cantos associados. Os cantos sdo ensinados para facilitar a aprendizagem

4 Publicado por Trevor Mcllwain em 1991 e desde entio reeditado, constitui o material base para os
trabalhos missionarios da NTM e MNTB.

50 Conforme informacdes dos meus intetlocutores. As flautas Gojanddhlélj, das quais falaremos no capitulo
trés, foram incorporadas a partir do contato como os Zord.
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da musica instrumental, mas os tocadores raramente os usam em outras ocasides. Ouvindo as
melodias tocadas, observadores ingénuos nio desconfiam da relacio que elas tém com as letras
associadas, nem do fato de aspectos fonoldgicos das letras, como sao faladas, normalmente serem
refletidos nas melodias. Na verdade, essas melodias instrumentais sdo, por grande parte, baseadas
na estrutura da linguagem, e a percepcdo dos Gavido é a de que os instrumentos estio falando ou,
mais exatamente, que estdo expressando a forma cantada da fala. Daf vem a ideia de instrumentos
‘cantantes’.

Elas foram tocadas no ambiente da igreja e acompanhadas por um grupo de homens
vestidos de pinturas corporais, colares, palha e cocares. Mas desta vez o som das flautas nao
exaltava as historias dos 1ko6loéhj ou da natureza como descrevem Meyer & Moore (2013,
p-120, 121): “[..] a melodia Totorap, a mais popular, faz referéncia ao evento histérico da
colonizagao da terra Gaviao. [...] Os Totorap podem também falar poeticamente para restituir
um ambiente natural”; os tons das notas musicais remetiam a Jesus Cristo.

O grupo ingressou ao templo com os trés flautistas executando a cang¢do, os demais
acompanhando, com os gritos habituais e¢ os chocalhos nos tornozelos marcando o ritmo.
Foram recebidos com timidos aplausos e curiosidade pela plateia. Por quase cinco minutos,
enquanto dangavam, as flautas entoavam repetidamente: “Noés estamos gratos porque nosso
Salvador nos salvou”. A ideia, com esta apresenta¢ao, era mostrar para 0s presentes — para os
brancos em especial — que nao ha incompatibilidade entre o cristianismo e a “cultura” dos
ikdloéhy, sugiro, no entanto, que sao os 1ko6loéhj atualizando sua cultura através da religido dos
brancos assim como o fizeram em outros momentos ao absorver elementos cosmolégicos de
outros grupos étnicos.

Na sequéncia da execucdo desta danga, os demais missionarios presentes, que atuam
em outras regides, foram chamados a frente. O dirigente do culto convidou inicialmente
aqueles que pertencem ao que ¢é classificado pelas agéncias missionarias brasileiras como
“primeira onda missionaria”, ou seja, 0s missionarios estrangeiros, em seguida aqueles que
fazem parte da “segunda onda missionaria”, os brasileiros, e por fim, fez referéncia a “terceira
onda missionaria”, embora sem chama-los a frente porque julgou que todos indigenas
presentes sdo potenciais missionarios e, portanto, estao todos incluidos nesta “terceira onda”.

Depois dos discursos dos representantes das duas primeiras “ondas missionarias”, que
reiteraram inumeras vezes o tema do evangelismo, os primeiros convertidos foram chamados
a frente. Dentre eles estava Xabéhr que fez uso da palavra e repetiu para o publico o didlogo
que entabulou com os missionarios durante o primeiro encontro: “Quando vi aquele homem
pela primeira vez, achei que fosse marreteiro, mas ai ele me disse: ‘ndo vim comprar nada

ndo, nem seringa, nem ouro, vim falar de Deus pra vocés’, ‘ah ta’; respondi pra ele”.
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A natureza da aproximac¢ao dos missionarios, muito distinta da aproximacao de outros
brancos, seringueiros, marreteiros, gateiros e garimpeiros, é sempre lembrada pelos 1ko6l6éhj
e, salvo as devidas proporc¢des, encontra certa similitude com a aproximacio da missionaria
Sophie Muller no alto rio Negro em uma época de exploracio dos Baniwa pelos “patroes da
borracha”, comerciantes e funcionarios do SPL. Wright (1999, p. 179) observa que “[...] as
estratégias que ela ofereceu para confrontar as corrup¢oes e a violéencia do mundo dos
brancos com certeza eram uma razao importante para seu sucesso nessa area’.

Ao depoimento dos primeiros convertidos seguiu-se uma projecao de fotografias dos
tempos iniciais da missio na aldeia Igarapé Lourdes. A medida que as pessoas reconheciam
umas as outras, se ouvia um burburinho na plateia. Por fim, assistiu-se a um video gravado
pelo pastor Orestes a partir da Alemanha, onde reside atualmente. Na lingua gaviao reforgcou
o tema da Biblia, a palavra de Deus, como sendo a verdade:

O inimigo quer estragar que a gente aprenda a palavra de Deus, o diabo, muitas vezes ele quer
atrapalhar a nossa vida de aprender a palavra de Deus, ele odeia Deus, ele odeia a palavra de
Deus. O diabo nio quer que vocés conhe¢am a Deus, nio quer que vocés conhecam a verdade. O
diabo quer destruir toda a obra de Deus. Assim como a gente come, se alimenta todo dia,
devemos nos alimentar da palavra de Deus pra nos fortalecer. A palavra de Deus é comida boa
para nos. Se a gente nio se alimenta da palavra de Deus a gente pode ficar bem magrinho e fraco.
Esse é um verdadeiro ensino para nos.

A énfase no diabo ¢é representativa da postura fundamentalista, evidentemente nao
apenas no trabalho com os indigenas, pois entre as igrejas nao indigenas a mesma énfase ¢é
observada. A questdao é compreender o quanto isso repercutiu e repercute entre os Ikoldéh;
que, como assinalamos, nao concebem seres essencialmente bons ou maus e nem lugares tais
como o inferno. Os entes da cosmologia, mesmo sendo reputados como demonios pelos
missionarios, nao operam como juizes condenando as almas dos humanos a este lugar de
“danagao eterna”. Além disso, a vida péstuma nio se reduz a uma alma como veremos nos
capitulos que seguem.

Emblematica foi a associagao feita pelo missionario entre os ensinamentos biblicos e a
comida. Seu argumento esta baseado no que a prépria biblia fala em inimeras passagens, do
alimento como metafora da palavra de Deus. No entanto, para os Ikol6éhj, nao se trata de
uma metafora, suas relacbes com as genfes dos outros planos nas festas tradicionais eram
inequivocamente mediadas por comida e o mesmo se aplica a Deus. Vilaga (2016, p.110,111)
pontua que entre os Wari’, a comida e o ato de comer sio mediadores fundamentais de
relacbes e que, em se tratando da palavra de Deus, lé-la equivale a comeé-la. Sugiro que ao se

alimentar da palavra de Deus, os 1kél6éhj estao aparentando o Gord/ Paadjaj/Deus que ficava
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distante, praticamente inacessivel, antes da chegada dos missionarios. Me dedicarei a este
ponto no capitulo trés.

Do lugar onde estava sentada, no fundo da igreja, pude perceber os sorrisos de todos
ao verem e ouvirem o pastor Orestes. A reagdo mais vibrante, no entanto, ocorreu quando
sua esposa, dona Annette apareceu no video. Embora tenha ficado calada durante todo o
tempo, a visualizacdo de sua imagem arrancou aplausos dos espectadores. Este casal, que
viveu por mais de quarenta anos junto aos Iko6loéhj é lembrado por todos com muita
saudade. Como ja havia observado em momentos anteriores, o melhor, o desejavel é sempre
0 que nao esta aqui, o que ja se foi, ou o que é do outro, ou o que vira, como no caso das
festas, que constituem uma antecipa¢ao da danca ininterrupta do mundo péstumo. Por volta
das 23 horas, passado este momento de “abertura” acompanhado com atengio e curiosidade
por todos, indios e brancos, os musicos comecaram a tocar e os dangarinos ocuparam,
animadamente, nao apenas o centro da igreja, mas os arredores. Desta vez a danga se
estendeu para o patio ao lado e circundou a igreja. Sob um ritmo mais eletrizante do que eu ja
havia presenciado, os ¢rentes suavam e riam muito.

No dia de encerramento da festa, no patio iluminado ao lado da igreja, cada etnia
presente foi chamada a dangar separadamente. Uma espécie de disputa se estabeleceu para
ver quem estava presente majoritariamente. Zord, Arara e Ikolééhj se revezaram na
coreografia. Uma pessoa que nao costuma dancar justificou para mim: “eu fui porque fiquei
com medo que ficassem poucos Gavido, af ia ficar chato”. Curiosamente inumeros homens
zoro, etnia que se fazia presente em maior nimero na danga, carregavam a Biblia (a palavra
de Deus) embaixo do braco enquanto dang¢avam. Seria a Biblia uma forma de reforgar, para si
mesmo e para os demais, que esta se dangando “para Deus e Jesus” como insistem os
pregadores? Ou apenas uma mimetizagao do gestual dos crentes brancos?

Diante de tantas questoes a serem discutidas a frente, algumas consideragoes
constituem pistas importantes para compreender os sentidos das festas da igreja para os
Ikol6éhj. Em alguns sentidos estas festas constituem continuidades em relacdo as festas
tradicionais. O éxito da festa estd associado a presenca de muitos visitantes. A alegria s6 é plena
se houver a possibilidade de se relacionar com afins. Tudo na festa se encaminha para tornar
afins potenciais em afins reais. O periodo da festa é o “tempo dos Goanély’, época de
realizacao da festa do milho verde, dedicada a Ggjan. Alguns elementos nos dizem que se
trata, para os 1ké6l6éhj, da mesma festa: musica/danca, alegria, temporalidade e afinizagao.

Em outros sentidos, sugiro que eles entendem esta festa como uma ruptura com as festas
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tradicionais. O principal diacritico, como ja apontamos, ¢ a auséncia do 7 sohn e a mudanga de
lugar, se antes ocorria no terreiro da aldeia, agora acontece no ambiente da igreja. Outra
distin¢do ¢ o formato com que se da a relagdo com os seres cosmoldgicos. Se nas festas
tradicionais a presenca das gentes dos outros planos em comunicagao direta com os 1ko6l6éhj
era o evento central, nas festas da igreja a comunicacio com Deus e Jesus cristo ocorre nos
momentos de ora¢ao enquanto que o evento central passou a ser a danga em si. Este tornou-
se 0 momento mais aguardado por todos.

Composta de continuidades e rupturas com as festas tradicionais, sugiro que as festas da
zgrga constituem uma forma atualizada daquelas, em constante transformag¢do, um
“laboratorio” como indicaram Saez e Arisi (2013) onde os 1k6l6éhj encontraram uma forma
de ampliar suas relagdes sociais, com pessoas e espiritos, se aproximando do “ser branco”
sem deixar de “ser indio”. Neste processo de experimentacao, novos elementos (dos brancos
e dos indios) vao sendo incorporados, que poderdo permanecer ou ndo. Neste sentido, hoje a
igreja é¢ um dos principais instrumentos para que meus interlocutores exer¢am sua criatividade
e encontrem formas de estar no mundo.

Desde os “tempos antigos” os 1koéloéhj, ao se deslocar pelas terras da Amazonia
Meridional, na regiao dos os rios Aripuana, Roosevelt, Branco e Machado, contataram outros
grupos com os quais estabeleceram relagoes e absorveram elementos de toda ordem. Com os
Zord, estes contatos oscilavam entre fases amistosas — com intercasamentos — e periodos de
guerra. Com os Suruf e os Cinta Larga, a guerra foi o tom dos encontros que, a0 que parece,
foram esporadicos. Com os Arara o contato foi mais recente, quando os Ikoloéhj se
aproximaram da Serra da Providéncia. Ao deparar e estabelecer relagdes com maior ou menor
intensidade com estes povos, os Ikéloéhj obtiveram alguns dos conhecimentos que
compoem sua cosmologia. Neste processo, os brancos com seus instrumentos e seu modo de
se relacionar com o universo, foram os ultimos a compor seu mundo.

Acompanhemos a seguir o que dizem os Ikol6éhj — e também as pesquisas anteriores
e a documentagdo arquivistica — sobre seus encontros com 0s oxf7os € seus repertorios
sociocosmolégicos e que desembocaram no modo como se relacionam hoje com os estes

outros e seu mundo.



Capitulo 02

Historia,

deslocamentos,
relagcOes entre si
€ com 0S outros
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O ambiente esfumacado da casa de Sorabah nos transportou para um tempo muito
remoto. A residéncia de paredes e teto de palha, uma das poucas que encontrei na aldeia
neste estilo, foi o palco do primeiro encontro com o “mais velho” z&dlély, que me narrou as
suas historias. Junto comigo estavam Sebirop, seu filho, e Xijavabah, filho do seu filho, que
conduziram a conversa. Sorabah Djigthr, grande chefe de outrora, quedava-se em sua rede
no canto da casa oposto a porta de entrada. Ao lado da entrada, sua esposa Teresa Soriva
ralava mandioca em uma grande bacia. Estava fazendo macaloba. Préximo a ela o fogo no
chiao queimava e produzia a fumaga que enchia todos os cantos do ambiente. Meu amigo
Xijavabah, gerar (SS) do dono da casa estava sentado no banquinho de madeira ao lado de seu
avo e conversava com ele. Sebirop, o filho mais velho de Sorabah, papa pily (FB) de
Xijavabah, também se colocou ao lado da rede. Enquanto os trés homens conversavam, eu
fiquei a uma certa distancia, apenas assistindo a cena familiar.

Era outubro de 2012 e eu ainda nao havia come¢ado a minha pesquisa de campo entre
os 1koloéhj. Estava na aldeia naqueles dias porque haveria uma reunido para deliberar sobre a
minha aceitacio (ou nido) como pesquisadora. No dia que antecedeu a reunido, Heliton
Xijavabah me convidou para irmos até a aldeia Zapé Adoh, onde residia seu avo. Ele desejava
encontra-lo, conversar e gravar algumas Jistirias dos antiges. No caminho, que fizemos a pé,
encontrou-nos Sebirop, que nos deu carona de carro até a aldeia. O filho e o neto deste
grande chefe — ja entdo bastante debilitado por conta de sua idade avancgada, calculada pelos
parentes em aproximadamente noventa anos — aproveitaram o momento para rememorar tais
historias. Xijavabah gravava os depoimentos — incompreensiveis para mim, pois a conversa se
desenrolava em gavido e faltava-me o minimo conhecimento da lingua. Chamou-me a
aten¢ao o ar solene com que os homens se dirigiam e ouviam seu papa e gérar. O barulho do
ralador de mandioca acompanhava a voz de Sorabah. Foi esta conversa (ou melhor, a
tradugao posterior do seu contetido) que deu o pontapé inicial para o tema deste capitulo.

Na reunido do dia seguinte os Ikél6éhj me aceitaram como pesquisadora. Durante o
tempo em que morei na aldeia, visitei Sorabah outras vezes, acompanhada por seus filhos
Sebirop e Xipiabihr, meus colaboradores costumazes. Aquela visita, no entanto, foi marcante
porque pela primeira vez estive na casa do homem que protagonizou o contato oficial dos
Ik6l6éhj com o etndlogo Harald Schultz nos anos 1950, e cujo nome, Djigahr, foi utilizado
por este pesquisador — com a grafia Digtit (SCHULTZ, 1955) — como etnénimo do grupo

indigena que ele acabara de conhecer. Foram os relatos de Sorabah que forneceram as pistas

para as hipoteses sobre os “tempos dos antigos” que trago aqui. Suas narrativas nos levaram,
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a mim e aos meus colaboradores, a antigas viagens por lugares impensaveis, tais como o fio
Madeira, localizado a mais de mil quilometros de distancia por via fluvial das contemporaneas
aldeias 7&dloéhy. Inumeras foram as historias narradas, mas transversal a todas elas encontra-se
o tema da relacido com o outro, os zaréhy’!, sejam eles brancos ou indios. Para se aproximar ou
se afastar, a relacdo ao outro era um dos motivos pelos quais os grupos domésticos se
deslocavam, além de questoes de ordem ecoldgica, como a presenga de caca e a fertilidade da

terra; ou cosmoldgica, como a morte de um dono de maloca.

Figura 08 - Grande chefe Sorabah Djiguhr na tltima festa tradicional

A esquerda de zavidjaj Djigihr, Heliton Xijavaba, seu zérar (SS) e a direita, Catarino Sebirop, seu ddjov (S).
Fonte: Estudantes de Comunicag¢ao Social de Ji-Parand/Rondonia. Aldeia Ik6l6éhj. Abril/2007.

Foram as narrativas de Sorabah que permitiram um maior aprofundamento diacrénico
sobre os 1kol6éhj, se comparado aos registros oficiais feitos pelo SPI a partir de 1955 e pela
FUNAI a partir de 1967. Os seus relatos deram pistas sobre deslocamentos desde épocas
remotas, no decorrer dos quais encontros e desencontros com os oxutros, os garéhy, faziam-se
constantes. Embora em alguns aspectos, que apontaremos na sequéncia, os Tupi Mondé em
geral, e os Ikol6éhj em especial, se assemelhassem as sociedades individualistas, endogamicas
e atomizadas estudadas por Riviére (2001) na regido das Guianas, eles nao constitufam grupos

ensimesmados como apontou este autor para aquelas sociedades. Suas conclusdes, diga-se de

> Um dos termos genéricos utilizado para se referir aos grupos desconhecidos dos Ikél6éhj.
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passagem, ja passaram pelo escrutinio de varios antropologos>? — entre os quais esta Howard
(2002, p.05), cuja compreensao se aproxima sensivelmente da organizagdo dos mondé da
Amazonia Meridional, na medida em que ela discorda “da ideia transmitida por Riviere das
sociedades guianenses como pequenas, avessas ao contato ¢ fechadas em si mesmas”. As
historias dos antigos dos 1koOl6éhj dao conta de intensas relagdes e desejo de contato com os
outros por parte dos ancestrais dos meus interlocutores. Alguns nem tao outros assim, como € o
caso dos Zoro, outros, totalmente estrangeiros, como ¢é o caso dos djdlaély, os brancos.

Sobre estes ultimos veremos que o contato com seringueiros, caucheiros e marreteiros
desde anos 1940 promoveu os deslocamentos e as transformaces mais impactantes vividas
até entdo e que culminaram na inédita conformagao residencial que agrupou a maior parte das
familias extensas em uma uUnica aldeia denominada posteriormente de Igarapé Lourdes.
Diante destes brancos que se relacionavam de forma assimétrica e exploratéria com os
indigenas, a presenca, a partir de meados de 1960, de agentes do Estado e de missionarios
protestantes foi considerada positiva pelos Ikol6éhj. Sua presenca sistematica, em especial
dos missionarios, foi acatada por eles como um instrumento capaz de situa-los e de capacita-
los a se mover no mundo dos brancos, apropriando-se de seus signos, de sua lingua — escrita
inclusive — e de seus deuses, semelhante ao que Howard (2002) percebeu entre os Waiwai,
povo de lingua Karib situado no maci¢o guianense. Estes capitalizaram para si a presenga dos
missionarios e seus ensinamentos “como meio de controlar a situacao de contato” (iden,
p.26) e assim se colocar em uma posi¢ao de prestigio diante das socialidades indigenas da
regiao.

Os Ikoloéh) dizem que os ensinamentos do protestantismo fundamentalista eram
muito semelhantes a educagdo para a boa conduta que tanto prezavam, e ainda prezam. Neste
ponto se aproximam sensivelmente dos Wari’ do vale do rio Guaporé de Rondonia que
foram contatados pela NTM na mesma época. Para este povo “o ideal cristdao de conduta,
conforme proposto pelos missionarios, coincidiu com o ideal wari de conduta, que tem
relacio com a supressio da afinidade do seio do grupo”? (VILACA, 1999, p.137).
Diferenciam-se dos wari, no que tange a aceitagao do cristianismo, entre outras razoes, pelo
fato de assumirem que ja conheciam Deus, que para eles chama-se Gord, — tal figura divina

era inexistente na cosmologia wari’ — e que, em varios sentidos ja viviam da forma que os

52 Para Viveiros de Castro (1986b), por exemplo, as explicacbes de Riviére das sociedades guianenses se
dao mais pela caréncia do que pela existéncia. Também Howard (2002), Silva (2003), Melatti (2011), entre
outros, fizeram criticas ao entendimento de Riviére sobre as sociedades guianenses.

>3 Sobre esta questdao da supressio da afinidade, deter-nos-emos adiante.
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missionarios pregavam, como afirmou um interlocutor da aldeia Igarapé Lourdes, “a gente ja
era convertido antes do missionario chegar”, ou ainda uma mulher mais velha que disse aos
lideres da igreja “eu vou me unir a vocés porque tudo que vocés ensinam eu ja fago toda
minha vida”. Sugiro que, além das similitudes, que dizem respeito ao ideal de boa conduta
compartilhada entre indigenas e missionarios®, os elementos da “civilizagio” que
acompanhavam os udltimos, sobretudo os conhecimentos medicinais, interessavam aos
indigenas. Inumeros sio os trabalhos que analisam as experiéncias amerindias com
missionarios e que atribuem ao atendimento de saude e ao acesso aos bens ocidentais a
principal estratégia inicial das missGes para se aproximar dos indigenas e estabelecer os
primeiros contatos. Os indigenas por sua vez, interessados nas novidades que acompanhavam
estas pessoas, acolheram-nos. Robbins (2004) que pesquisa entre os Urapmin da Nova Guiné
percebeu o mesmo entre os melanésios e chamou este primeiro contato entre povos nativos e
missionarios de “fase utilitarista”. Em outros termos, a presen¢a missionaria, era mais
vantajosa do que as relacOes estabelecidas com os demais brancos até entio — seringueiros,
caucheiros, marreteiros — que operavam exclusivamente na chave da exploracio de mio de
obra. Sendo assim, acolheram tais brancos.

Depois da primeira fase em que os interesses de ordem material predominaram, os
Ikol6éhj vieram a se interessar pelos ensinamentos dos missionarios, em especial pela
escatologia crista. Donos de um complexo entendimento sobre o cosmos, meus
interlocutores vivem a “vida entre” o plano terreno e o mundo pdéstumo que caracteriza 0s
povos de matriz tupi (VIVEIROS DE CASTRO, 1986) e como tal, aderiram a pregagdao
missionaria como uma nova oportunidade de acessar a imortalidade que havia sido oferecida
pelo demiurgo Gord nos tempos miticos e, naquela ocasiao, negada como estudaremos no
capitulo seguinte.

Do ponto de vista da socialidade, este capitulo se propoe a compreender como este
grupo se constituiu enquanto uma unidade étnico politica (GUERREIRO JR, 2012), mais do
que se debrucar sobre as suas possiveis origens. Neste processo, a chave analitica de Sahlins
(2008), de que a estrutura de uma sociedade se reprodug a0 mesmo tempo em que se fransforma
pela mediagao da histéria, contribui para a compreensio dos processos internos e externos
que constitufram o que sdo, hoje, os 1koéloéhj. Para dar conta deste proposito, além das

narrativas de Sorabah, lancei mao de entrevistas realizadas junto a outros velhos e de pesquisa

>+ Que, no entanto ¢ carregada de mal-entendidos, conforme vimos no capitulo precedente.
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bibliografica e arquivistica. Evidentemente esta ndo ¢ uma tarefa acabada e os dados que
trago aqui ddo conta de apenas parte do processo.

Entendo que a identificacao dos Ikél6éhj enquanto povo, como uma unidade étnico
politica, é recente e parece ter sido acionada na esteira do contato interétnico, como uma
forma de se circunscrever diante dos brancos, como ja havia proposto Brunelli (1989) a
respeito aos Zoré. Guerreiro Jr (2012) se referindo as chefias Kalapalo, no Xingu, chama a
atengao para o fato de que estas unidades étnico-politicas nao sao dadas de antemao: “sao
antes o produto de recortes e sobreposicoes de redes mais extensas [...] mais como o resultado
das relacoes regionais do que como unidades discretas que teriam, em um dado momento,
entrado em relagao” (idem., p.61). Infiro, por outro lado, que, se a identificacio com um
etnoénimo/povo consumou-se diante do contato interétnico, tal operacio s6 foi possivel
porque, antes disso, as festas e as guerras acionavam a socialidade ampliada daqueles grupos
domésticos, que utilizavam o mesmo arcabougco linguistico, cosmologico e ritual.

Os 1koél6éhj, até onde sua memoria alcanga, se organizavam em grupos domésticos
compostos por familias extensas, que constitufam unidades auténomas, dispersos pelo
territorio que ocupavam. Cada grupo doméstico era chefiado pelo zavidiaj (dono de maloca) e
havia certa flexibilidade, como ainda hoje, nas regras de residéncia e de matrimonio. Embora
nao tenha constituido foco central de minha pesquisa, desenvolverei adiante algumas
reflexGes acerca do parentesco Iko6l6éhj, que evidentemente merecera maior aprofundamento
em trabalhos futuros. Adianto, por hora tratar-se de uma terminologia de parentesco de
feicbes dravidianas, comum a Amazonia, mas que articula “duas estruturas terminologico-
matrimoniais: uma dravidiana (horizontal), outra avuncular (obliqua)” (FAUSTO, 1995, p.62),
o que significa que além do casamento com a prima cruzada matrilateral (MBD) — um dos
diacriticos entre o parentesco ikdlgélj e o dravidianato classico que prescreve o casamento
com a prima cruzada bilateral — os casamentos com a filha da irma (ZD) e com a irma do pat
(FZ) sio considerados preferéncias. Ha, portanto, uma aproximagdo com os modelos do
Brasil central como ja apontou Viveiros de Castro (1995) para os mondé.

Embora um ideal endogamico possa ser inferido a partir do modelo de casamentos
preferenciais, ha uma abertura para a exogamia, objetivada nas aliancas com os grupos
contiguos, primeiramente com os Zor6é e depois com os Arara. Mais recentemente os
casamentos com outros povos tornaram-se frequentes. Entendo estas relagdes com os de
“fora” como uma estratégia diante das contingéncias historicas pelas quais passaram e passam

os Ikolééhj. Se por um lado “o melhor mesmo ¢é casar com Gavido” como dizem meus
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interlocutores, por outro, distintos critérios sio acionados para legitimar casamentos com
estrangeiros, sejam eles Zord, Arara, brancos, e mais recentemente, incentivados pelas
atividades da igreja, Surui, ex-inimigos historicos. Exatamente estes critérios constituem o
terceiro termo, o ‘“desdobramento ternario” de que fala Fausto (1995), para o calculo
matrimonial e os Ikdlééhj sdo eximios neste aspecto na medida em que o importante é
agregar pessoas, ou seja, tornar os afins virtuais e potenciais em afins reais.

Estas terminologias e regras, no entanto, s6 fazem sentido se as considerarmos como
parte de um sistema em que predomina a residéncia uxorilocal temporaria que muitas vezes
se estende por tempo maior do que o previsto inicialmente. A estatistica residencial mostra
que em mais da metade dos casos os casais permanecem residindo uxorilocalmente, ou seja,
no grupo doméstico da familia da esposa — ndo necessariamente na mesma casa, mas, no
limite, contigua a ela — mesmo apdés o tempo do “servico da noiva”. Quase metade das
residéncias sao virilocais. Esta divisio quase equanime entre uxorilocalidade e virilocalidade,
com uma pequena supremacia uxorilocal indica a tendéncia dos pais/sogros manterem tanto
suas filhas/genros quanto seus filhos/noras perto de si. Um prestigiado sogro explicou que
“s6 os genros de mau coracdo abandonam seu sogro”. Sugiro que o sistema de nominagao
esteja associado ao fortalecimento do prestigio de um sogro que geralmente é um gavidjaj.

Partindo da premissa da inexisténcia de estruturas dadas a priori, procuro situar os
grupos que vieram a formar o povo Iko6l6éhj no contexto dos deslocamentos populacionais
levados a cabo nesta parte da Amazonia Meridional, entre os tios Aripuand/Roosevelt e
Machado — outrora mais conhecido como rio Ji-Parana — desde tempos remotos, motivados
entre outras coisas pela expansao dos brancos no territério amazonico. Tais deslocamentos
levaram os grupos que viriam a se tornar povo 1kol6éhj até a Serra da Providéncia, em seguida
até as margens do igarapé Lourdes nos anos 1960 e, posteriormente, a dispersio dos grupos
pela terra demarcada. O percurso mais recente seguiu a logica da histéria do contato
interétnico da maioria dos povos amerindios, qual seja, o agrupamento inicial em uma unica
aldeia e posterior dispersao pelo territorio (LIMA, A.,1995).

Divido estes deslocamentos em quatro movimentos distintos para facilitar a
compreensao das diferentes ocupagoes territoriais. Sublinho mais uma vez, no entanto, que a
relacdo com os outros, amigavel ou guerreira, foi a motivagdo primaria das andangas dos tupi
mond¢ de lingua gavido. As narrativas de Sorabah constituiram o ponto de partida para a
elaboracio do “primeiro movimento”, complementadas pelas historias de outros

interlocutores e também pelos dados coletados por Brunelli (1989) entre os Zoré. Ambos os
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depoimentos possibilitaram levantar hipéteses sobre o movimento dos 1kél6éhj no periodo
anterior a sua fixacdo nas margens do rio Branco. Tais hipoteses demandariam um maior
investimento para serem comprovadas. Nos movimentos seguintes, associo as pesquisas
bibliograficas e arquivisticas como complemento das narrativas.

O que chamo de “primeiro movimento” diz respeito ao deslocamento dos grupos
domésticos das imediagcdes dos rios Roosevelt/ Aripuana, quica proximo ao rio Madeira, até
os igarapés tributarios do rio Branco. O “segundo movimento”, foi motivado por rearranjos
na ocupacgao do territorio, levados a cabo, por sua vez, pelas frentes de expansiao dos brancos
na Amazonia, fato que inequivocamente causou tensoes entre grupos vizinhos, e que
conduziu os Ikol6éhj até os igarapés que desaguam no rio Madeirinha, na Serra da
Providéncia. O “terceiro movimento” processou-se sob influéncia direta do contato
interétnico quando os grupos domésticos passaram a residir as margens do igarapé Lourdes,
préximo aos seringais e aos brancos. Neste movimento, os grupos domésticos, cujas malocas
estavam pulverizadas pelo territorio, se reuniram na aldeia Igarapé Lourdes. O “quarto
movimento”, por sua vez, iniciou-se quando da retomada da terra invadida por posseiros nos
anos 1980, onde familias da aldeia Igarapé Lourdes se dispersaram novamente para garantir a
posse da terra; este movimento permanece em fluxo, com alguns grupos domésticos se
distanciando das grandes aldeias, Igarapé Lourdes e 1ko6l6éhj, e abrindo moradias neolocais.

Acompanhemos, na sequéncia, estes movimentos.

Primeiro movimento: os primordios

Pouco se sabe na literatura a respeito dos grupos indigenas que habitavam a Amazonia
Meridional, entre os rios Aripuand (MT) e Madeira (RO) em épocas pregressas. Por conta
disso, deixo claro que trago aqui muito mais questoes para pensar a ocupagao desta regiao do
que dados comprovados. Habitando, desde tempos imemoriais, parte da regiao que ¢
chamada de “Area Etnografica Aripuand” por Melatti’s (2011[1992]) ou, em uma perspectiva

mais ampliada, de “Grande Rondonia” por Vander Velden*® (2010), ou ainda, em um sentido

55 Hsta pequena area sobre a fronteira de Mato Grosso com Rondoénia, entre os rios Aripuana e Ji-Parana
(também chamado Machado), afluentes do Madeira, foi tracada preliminarmente com base em duas
caracteristicas: quase todos os grupos indigenas ai presentes falam linguas da familia mondé, integrante do
tronco tupi; e todos fizeram contato com os membros da sociedade brasileira recentemente, na segunda
metade do século XX, de modo mais intenso a partir da década de 1970 (MELATTI, 2011, Cap. 24, p.01)

5 Em termos geograficos, estamos nos referindo a regido que compreende, além de Rondonia, também o
noroeste do Mato Grosso, o sudeste do Amazonas e ainda o nordeste do Oriente boliviano — ou seja,
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mais estrito, “Corredor Etnoambiental Tupi Mondé¢” pelas ONGs>” que atuam no local
(GARAH ITXA, 2012); os Ikoloéhj se encontram entre os povos cujas referéncias na
literatura especializada sdo escassas.

A primeira mencao a seu respeito, que ja apontei alhures, é o artigo de Harald Schultz
intitulado “Vocabulos Urukd e Digiit” publicado em 1955 pelo Journal de la societé des
americanistes. Este artigo resultou de cerca de dois meses de convivéncia do etnélogo com os
indigenas que habitavam — alguns de forma mais ou menos perene, outros temporariamente,
como era o caso dos Ikolééhj — os seringais as margens do rio Machado nos anos 1950.
Schultz foi durante varios anos chefe da Se¢ao de Estudos do SPI (OTERO, 2015) e realizou,
possivelmente entre 1953 e 1954, uma expedi¢ido ao rio Machado para identificar grupos
indigenas. Tentei encontrar os relatérios de tal expedi¢do nos arquivos do Museu do Indio,
mas, a0 que parece, os mesmos se perderam no incéndio das dependéncias do SPI em 1967.

Segundo informagoes de Otero (2015), pesquisadora entre os Arara — que habitam
juntamente com os 1ko6l6éhj a T.I. Igarapé Lourdes — os indigenas que Schultz travou contato
e identificou como “Urukd” eram, de fato, um grupo Arara, a julgar pelas caracteristicas
descritas e a lista de vocabulos levantada. Segundo meus interlocutores, no periodo em que se
deu este encontro, os Iké6l6éhj costumavam acampar nas proximidades dos Arara para, junto
com estes, trabalhar nos seringais do rio Machado em troca dos utensilios dos brancos, em
especial os cobigados facoes.

Quanto ao etnonimo “Digiit”, registrado por Schultz, dizem meus amigos que houve
um mal-entendido causado por problemas de traducdo. A histéria deste mal-entendido ¢
amplamente conhecida nas aldeias e foi registrada por Mindlin (2001) na coletanea de mitos
produzida em conjunto com narradores Ikél6éhj chamada “Couro dos Espiritos”. Diglit —
grafado como Djigthr na escrita praticada atualmente nas escolas indigenas — era zavidjay (/it.
dono de maloca), do grupo familiar que iniciou as relagdes de trocas com os caucheiros e

seringueiros estabelecidos na margem esquerda do rio Machado. Inicialmente estas relagoes

grosso modo, a area drenada pela bacia do alto rio Madeira e seus formadores — Mamoré, Guaporé e Beni
— e afluentes. Em outros termos, estamos considerando o territério compreendido entre os rios Tapajos (a
leste) e Madre de Dios (a oeste), o alto Madeira (ao norte) e o médio-baixo Guaporé (ao sul), zona que
poderfamos denominar de “Grande Rondénia” (VENDER VELDEN, 2010, p.116 ¢ 117).

57O conceito de corredor etnoambiental representa um dos aportes mais importantes do Projeto Garah
Itxa a conservagao da floresta amazonica. Esse conceito, assim como os de corredores ecolégicos e
mosaicos de dreas protegidas, postula que as politicas publicas de proteciao da biodiversidade precisam de
abordagens amplas em nfvel regional ou na escala de paisagens. A principal diferenca, porém, é que os
corredores etnoambientais integram as preocupacdes e experiéncias dos povos indigenas nas praticas e
politicas de conservagio e desenvolvimento sustentivel” (GARAH ITXA, 2012, p.13).
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foram mediadas pelos Arara que ja possufam maior proximidade com aqueles brancos.
Detalharei estes fatos na sequéncia.

Conta a histéria que Schultz perguntou a Djigthr, tendo um Arara como intérprete,
como se chamava seu povo. O intérprete entendeu que o pesquisador perguntara o nome do
chefe indigena e este respondeu: - Dijiguhr! E assim, como Digiit, os 1kol6éhj passaram a
constar na literatura etnologica. Voltarei ao artigo de Schultz e a este mal-entendido na
sequéncia, mas gostaria de apontar que curiosamente, neste mesmo texto, o autor assinala
equivocadamente que a tradugdo para Digit é “gavides” (p.83), ou seja, embora afirmasse que
os sertanejos locais chamavam a ambos, Umki e Digiit, erroneamente de Arara, de alguma
forma ele tomou conhecimento que aqueles indios eram “gavides”, etnonimo pelo qual
ficaram conhecidos pelos locais, bem como pelos padres salesianos, missionarios protestantes
e funcionarios do SPI que se aproximaram nos anos seguintes, tais como atestam o0s
documentos produzidos a partir de 1966 pelo SPI e arquivados no Museu do Indio (R]).

O cacique Sebirop conta que precisou ir pessoalmente a FUNAI, em Brasilia,
provavelmente no inicio dos anos 1980 — ele nao soube precisar a data — para desfazer este
mal-entendido, pois, segundo ele, até aquele momento, seu povo estava registrado pelo nome
do seu pai, Djigahr. Mais conhecido como Sorabah ou Chiquito, Djigihr é considerado um
dos mais respeitados zavidjaj dos 1k6l6éhj e como chefe prestigiado liderou seus parentes na
arriscada tarefa de aproximagdao com os brancos que, se era desejada por um lado, era temida
por outro. Lamentavelmente zavidjaj Djigihr nos deixou em 2014. Contava com idade
aproximada de cem anos.

O sentimento entre seus coaldedes e que me foi revelado por alguns é que com ele
desapareciam conhecimentos inéditos sobre os 1kol6éhj. Era comum, no periodo que estive
na aldeia, que meus interlocutores, ao titubearem diante de uma pergunta sobre a histéria dos
Ik6l6¢éhj, me orientassem: “Chiquito deve saber, tem que perguntar a ele”. De fato perguntei
muitas coisas a ele, certamente nao tudo o que desejava, mas pude, com a traducao de seus
filhos Sebirop e Xipiabihr, e do seu zérar (SS) Xijavabah, cada um em uma oportunidade,
gravar algumas entrevistas em situa¢oes semelhantes as que descrevi no inicio deste capitulo.

Além de suas narrativas e de outros interlocutores, encontrei algumas informacdes
nos dados que Brunelli (1989) coletou entre os Zord entre 1984 e 1985. Estes dados dao
conta que, assim como os Zoro, muito antes de se identificarem como um unico povo diante

dos brancos, os Ikol6éhj estavam divididos em diversos grupos. Os Zoré chamavam “certos

58 Filho de Alberto Padég, por sua vez irmao de Rosa Ixia Uhv, Sebirop, Xipiabihr.
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Gaviao”, afins costumazes, de “Pabi” (idem., p.142). Alguns velhos e também os professores
indigenas falam da existéncia, além dos Pabzély (/it. povo dos rostos), dos Bdhséhvély (/it. povo
das folhas) dos Mav Sdgaély (lit. povo da base da castanheira), dos Gulélj (cuja traducdo é
desconhecida) e dos [kdléély (/it. povo gaviao). Segundo informagoes dos meus colaboradores,
eram estes ultimos que eram conhecidos como Paabibe/ (/it. matadores de gente), guerreiros,
pelos grupos que formaram o povo Zord. Tais grupos tinham em comum a lingua, embora
com algumas varia¢oes de pronuncia e, como atestam as narrativas sobre as festas, o mesmo
arcabouco mitico e ritual. Mesmo meus amigos ficam intrigados sobre a existéncia desta
divisao. Por razdes que nao consegui precisar, o etnonimo Ikél6éhj, passou a ser hegemodnico
mesmo sendo, a0 que parece, 0 grupo minoritario.

Depois de horas de conversas com os velhos, contando com o apoio de alguns
professores indigenas® que se interessam por este tema, poucas informacoes obtive a respeito
destas divisbes. Embora as pessoas mais idosas sejam qualificadas como parte de um ou
outro grupo, os jovens sao considerados misturados e nio fazem questio de se identificar.
Sugiro que estas divisdes sejam remanescentes de grupos patrilineares que operam ainda hoje
entre os Surui Paiter® e os Cinta Larga®', mas que perderam sua operacionalidade entre os
Ikol6éhj bem como, suspeito, entre os Zoro (Pangeyen tere)2.

De qualquer forma, a identidade Iké6l6éhj se destaca e subsume o pertencimento aos
antigos grupos patrilinerares. “Assim como hoje o pessoal casa com Arara, Zorb... naqueles
tempos os Bdhsehvély, Pabiéhy, 1kdloéhy e Mahv Sdga casavam uns com os outros, misturou

tudo”, afirmou alguém. Alguns lembraram ainda que a redu¢ao populacional provocada pelas

5 Que também sio alunos do Curso Superior em Educagio Basica Intercultural da Universidade Federal
de Rondonia (UNIR). Foram por intermédio destes professores que ouvi falar pela primeira vez desta
divisio do povo 1kélééhj. Para eles trata-se de clds. Desconfio que algum pesquisador que passou pela
aldeia anos anteriores tenha aventado esta possibilidade junto a estes professores.

60 Gamep, Gamir e Makor sdo os “grupos patrilineares Surui remanescentes” como os denomina Mindlin
(1985, p.35). Segundo ela “[o] casamento ¢é permitido dentro de cada um dos grupos, havendo porém,
linhagens patrilineares exogamicas” (ibidem).

61 Man, Kakin e Kaban sdo as “divisoes patrilineares” dos Cinta Larga, “indicando com isso um sistema de
designacSes que se transmitem patrilinearmente, sem contudo definir grupos de descendéncia corporados
(“descendent groups”) ou semelhantes: até onde permitem os dados, nio se verificam agdes corporativas,
seja econdmicas ou rituais, que correspondam ao sistema de divisdes. Subsiste sim um certo sentimento de
identidade, e os membros de uma divisio definem-se vagamente como zino, irmaos” (DAL POZ, 1991,
p-43).

02 “Em tempos mas recientes, los Pangeyen-Tere son sobrevivientes de grupos locales exterminados por
las epidemias y los blancos. Em pocas palavras, son gente de origen diferente, sin auténticos lazos de
unién entre si, em caminho de diferenciarse em grupos locales mejor identificados, o em espera de hacer
parte de grupos locales ya existentes” (BRUNELLIL, 1989, p.144 e 145).
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doengas dos brancos — que chegaram antes mesmo do contato — e, em menor numero, pelas
guerras intertribais®?, fomentou a uniao entre estes diferentes grupos através de casamentos.

Identificar as pessoas como pertencentes aos grupos Bahsehvély, Pabiéhy, Ikdloéhy ou Mav
Sdgaély se tornou objeto de pesquisa dos professores indigenas da Escola Xenepoabdh da
Aldeia Igarapé Lourdes. Ha alguns anos eles fizeram um levantamento e descobriram que o
grupo que cedeu o etnonimo Ikolééhj esta reduzido a uma unica pessoa que niao possui
descendentes, trata-se do senhor Pina, conhecido na aldeia como “gaviao verdadeiro” (Ikd/d
tere). Os grupos predominantes atualmente sao Babhsehvély e Pabiély. A identifica¢ao se da pelo
auto reconhecimento, mas lembro que apenas os mais velhos conseguem se identificar
porque, como vimos acima, atualmente estio todos misturados. Se houve, em épocas
remotas, regras de casamento entre os grupos, estas se tornaram inoperantes. Ha, no entanto,
ainda hoje, pequenas diferencas na pronuncia de algumas palavras entre descendentes de
Bebsehvély e Pabi em relagao a lingua gaviao.

Tal como ja mencionei acima sobre os Ikol6éhj, Brunelli (1989, p.14) compreende que
“se podria dificelmente hablar de los Zord antes del contacto”. Esta nog¢do se estabeleceu
contextualmente e contrastivamente. Neste sentido, é possivel que meus amigos passaram a
se identificar como Ikol6éhj quando ja estavam situados na Serra da Providéncia e
principiaram o contato amistoso com os brancos, através dos Arara. Certamente, diante da
pergunta de Harald Schultz — sobre a qual povo pertencia Sorabah e sua gente —, a auto-
identificacdo 7&dldély nio estivesse ainda fortemente estabelecida, nem para o entrevistado,
nem para o intérprete, restando a ambos referir-se ao nome pessoal do zavidjaj Djigthr.

Naqueles tempos, e em certa medida ainda hoje, a maloca (gar), com seus
consanguineos e afins constitufa a unidade social basica em que a nog¢iao de pertencimento
fazia algum sentido. Além disso, momentos pontuais de socialidade ampliada eram
produzidos pelos trabalhos coletivos — que demandavam festas - pelas festas promovidas
pelos mais prestigiados donos de maloca juntamente com os xamas e certamente, embora
nao tenha obtido dados a respeito, pelas guerras com inimigos.

Cacique Sebirop, uma das primeiras liderancas de Rondonia a atuar no movimento
indigena, ciente da importancia dos seus parentes se apresentarem perante 0s brancos
enquanto uma unidade étnica, nao concorda com a existéncia destes grupos e afirma que tais

divisGes sdo muito antigas € nao operam mais. Embora seja inquestionavel que estes grupos

0 Segundo meus interlocutores, as dltimas guerras decorreram dos rearranjos espaciais provocados pelo
acercamento dos seringueiros, castanheiros, garimpeiros, exploradores, entre outras categorias, dos
territorios ocupados até entdo, unicamente pelos indigenas.
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existiram em algum momento, concordo com meu amigo que atualmente eles,
aparentemente, nao exercem qualquer influéncia. Como sublinhei a pouco, os jovens, em sua
maioria, desconhecem esta divisio interna e mesmo os que ja ouviram falar a este respeito
ighoram seu pertencimento a um ou outro grupo. Atualmente, mesmo as pessoas que se
reconhecem enquanto Bdhséhvély ou Pabiély — ndo ouvi ninguém afirmar pertencer ao grupo
May Sdgaélj, nem Gulély, embora alguns individuos fossem apontados como tal — se
consideram, notadamente, Iko6l6éhj. Contudo nio foi na forma povo (OTERO, 2015) que os
antepassados dos Iko6loéhj chegaram até aos igarapés que desaguam no Rio Branco como
atesta o conhecimento que os Zor6 possuiam dessa gente. No limite, eram os grupos
domésticos liderados por um dono de maloca/guerteiro que se deslocavam.

Uma narrativa de Sorabah sobre os “guerreiros antigos” da pistas a este respeito. Ele
iniciou a histéria dizendo: “Assim que meu pai falava pra gente... ele conhecia o tal de
Zojabah... assim que ele fazia, ele tocava musica. Ninguém sabe qual ¢ a tribo dele”. Na
sequéncia, cantou as canc¢oes de Zojabah, na lingua gavido. Fica evidente que Zojabah falava
a mesma lingua do pai de Sorabdh. Saber a “tribo” deste homem nio era uma questio,
porque evidentemente ninguém se pensava nestes termos. Em seguida o narrador identificou
o guerreiro como sendo zkdli¢hj, “Dinabih era o nome de Zojabah. Ele era guerreiro,
matador de gente, era perigoso. Nao era so ele que era guerreiro niao, muitos 1kol6éhj eram
guerreiros. Dizem que matavam gente e comiam gente”. Esta foi a unica vez, durante a
narrativa que o nome Iké6l6éhj emergiu, enquanto guerreiros que matavam e comiam gente.
Sorabah continuou a histéria, sem se referir aos Ikél6éhj em qualquer outro momento,
relatando uma viagem dos guerreiros antigos que nos da algumas pistas sobre um possivel
deslocamento destes grupos pelo territorio entre o rio Aripuana e o rio Branco (Figura 09).

Conta Sorabah que seus antepassados empreenderam uma espécie de odisseia em
canoas — fabricavam canoas leves de casca de arvore, habilidade que ¢ dominada por alguns
homens ainda hoje — até um “rio grande” com o propésito de encontrar facdes e outros
utensilios nos acampamentos dos brancos mais ao norte. Nao é possivel precisar de onde
partiram estes ancestrais a época destes acontecimentos, mas um detalhe interessante me leva
a crer que eles tenham chegado até o rio Madeira, inclusive ha um nome em gavido para este
rio, Abolov Pohva Xi, rio de sumaimas enfileiradas. Nosso narrador enfatiza que, neste “rio
grande”, enquanto o barco se deslocava era acompanhado por um estranho animal aquatico,
dgav tih, o boto (Inia geoffrensis ou Inia boliviensis), abundante na bacia do rio Madeira. Eis o

relato:
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Quando a gente anda de barco no ‘rio grande’, dgav #h anda junto, do lado do barco. Filhote de
dgav #ih é tamanho do tatu, ele anda junto também. Aga £ih parece com a cabeca do tatu canastra.
Serd que o branco vé quando ta andando no rio? Serd que o branco usava a pena de dgay 752%
[Xipiabihr falou que sim|. L4 que eles andavam procurando tercado, facdo, pegava coisas com
eles. Eles mexiam as coisas dos brancos. [Vavdh pegava as coisas dos brancos. Os indios falaram
com outros parentes 14 que deixaram facdo, panela. Os brancos ndo gostaram desses indios que
mexiam nas coisas deles e af foram atras dos indios e quando chegavam perto da aldeia deles os
brancos atiraram neles. Andaram, andaram, remando, remando com remo. Nesse tempo nio
tinha motor, s6 remo. Escutaram o branco indo atrds, os indios cansaram de remar. Os indios
falaram: ‘como vamos fazer?” Comecaram a atirar flecha no branco, af branco matou os indios
com arma de fogo.

Este relato da abertura para supormos, embora nio seja possivel afirmar com certeza,
que estes guerreiros navegaram pelos rios Branco, Roosevelt e Aripuana até encontrar o tio
Madeira na altura do atual municipio de Nova Aripuand. No decorrer desta longa viagem
encontraram as colocacbes® dos djalaély (brancos), pegaram suas coisas e foram perseguidos
na volta. Muitos guerreiros foram mortos. A continua¢do da histéria é um pouco confusa,
mas a0 que parece, apenas alguns conseguiram sobreviver e retornar as suas malocas.

Sebirop contou uma histéria semelhante, possivelmente uma diferente versio do
mesmo acontecimento, que nao faz men¢ao ao dgav fih, mas confirma que os guerreiros
navegaram até a coloca¢ao dos brancos, pois um homem havia sonhado que encontrariam
facOes ali. Foram busca-los e na volta sofreram igualmente perseguicao e varios guerreiros
foram mortos, restando poucos sobreviventes. E de supor que as incursoes até as colocagoes
de seringueiros® nas margens dos rios em busca dos ambicionados objetos eram frequentes.

Dados coletados por Brunelli (1989) entre os Zor6 informam que estes viviam mais
ao norte da localizacdo atual situada as margens do Rio Branco. “Alguns Zord dicen incluso que en
el pasado, hace mucho, muchisimo tiempo, sus ancestros habian fabricado unas ‘malocas’ en la zona en gue el
rio Roosevelt afluye en el Ji-Parand” (idem., p.128,129). Cabe lembrar aqui que o rio identificado
pelos Zor6 como Ji-Parana (I7-wop-tchi®’) trata-se, de fato, do rio Madeira (Ii-#sere-tchi). Nao que
seja uma confusdo, mas um entendimento diferente da configuracio fluvial em relacdo a
compreensao cartografica dos brancos. Para os indigenas o rio Aripuana (Ambo-a-tchi) era
tributario do rio Roosevelt (Ykabeé pewa) e nio o contrario como ¢ indicado pela cartografia
oficial, assim como o rio Madeira seria tributario do rio Ji-Parana (rio Machado). Sob esta

logica € o rio Roosevelt que desagua no rio Ji-Parana, ao invés de ser o Aripuana a desaguar

64 Hsta pergunta, sobre o uso das “penas” do dgav #h indica que evidentemente estes fatos nio foram
acompanhados por Sorabah, que nio conheceu pessoalmente tal animal.

5 Termo utilizado na Amazonia para referir-se a moradia de seringueiros e ribeirinhos.

% Desde as ultimas décadas do século XIX os rios da Amazonia foram ocupados por seringueiros
provenientes do Nordeste do pais.

07Esta e outras grafias dos termos Zord seguem as normas utilizadas por Brunelli em seu texto.
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no Madeira como aparecem nos mapas. Estas viagens dos ancestrais dos 1kél6éhj até o “rio
grande” — talvez o rio Madeira — se deram a partir do rio Branco ou quando estavam mais ao
norte, nas proximidades do rio Roosevelt ou mesmo do rio Aripuana? Nio sabemos, mas
suspeito que os Ikoloéhj, ao tempo das referidas expedigdes guerreiras situavam-se mais ao
norte, tendo em vista a distancia de mais de mil quilometros entre o rio Branco e a foz do rio

Aripuana.

Figura 09 - Regiao dos deslocamentos dos 1ko6l6éhj e dos Zord.

j P

T1.lgarapéLourde:

[ T.1.Aripuand

Fonte: Mapa elaborado por Felipe Aradjo, PPGAS/DAN/UnB, julho/2016.
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O que se sabe, a partir de dados linguisticos, é que em tempos remotos as linguas
gavidao e zoré formavam uma unica lingua e foram as dltimas a se diferenciar dentro da
familia mondé (MOORE, 2005). Moore sugere que tal diferenciacao tenha ocorrido entre 200
e 500 anos atras (comunicagdo pessoal). Diante disso pergunto se, quando da localizaciao
destes mondé mais ao norte, eles constitufam um tunico grupo que foi se distanciando a
medida do seu deslocamento para o sul, ou ja estavam separados em grupos distintos? Por
hora nao ha como saber ao certo. O que se sabe, a partir de dados etno-historicos ¢ que
expedi¢bes guerreiras dos ancestrais dos 1kol6éhj percorreram os rios da regido até um “rio
grande” em que botos acompanham as canoas e que os ancestrais dos Zoré — talvez os
mesmos dos Ikol6éhj — habitavam as margens do rio Aripuana até na confluéncia do rio
Madeira (BRUNELLI, 1989). Certamente aqui Brunelli referia-se aos igarapés que desaguam
nestes rios, na medida em que tanto Zord quanto Ikol6éhj nao costumavam estabelecer suas
aldeias nas margens de grandes rios. Embora construissem canoas para navegar por eles,
eram os rios menores e os igarapés os locais preferencias. Ouvi indmeras vezes entre os
Ikol6éhj a expressao “quando a gente morava nas aguas do...” referindo-se aos igarapés que
formavam os cursos d’agua maiores. Os grandes rios sio habitacdes do demiurgo Gojin, o
dono das aguas, e do seu povo, os Gojinély, e por isso nao sio indicados para a moradia dos

humanos.

Segundo movimento: das “aguas do rio Branco” para as “aguas do

Madeirinha” na Serra da Providéncia

Muito a respeito deste reordenamento necessita de esclarecimentos. Meu objetivo na
sessao acima foi levantar hipoteses sobre o estabelecimento dos grupos Ikoloéhj junto aos
igarapés que compoem a bacia do rio Branco. Se é impossivel, por ora, propor uma solu¢iao
definitiva a este respeito, por sua vez, a informagao de que as moradas dos antigos se
situavam nas “aguas do rio Branco” ¢ inquestionavel, pois os mais velhos sio capazes de
identificar, ainda hoje, os lugares das malocas de seus ascendentes, tanto nas “aguas do rio
Branco” quando nas “aguas do rio Madeirinha”, nas proximidades da Serra da Providéncia.

Como apontei acima, antes do contato, as familias nao habitavam grandes aldeias
como s20 hoje Igarapé Lourdes e 1kél6éhj, mas viviam em lugares/aldeias formados por uma

ou duas malocas que abrigavam uma familia extensa cada, pulverizadas pelo territorio. De
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qualquer forma a comunicagao entre aldeias era facilitada pela sua disposicao territorial. A
distancia entre duas aldeias nao ultrapassava um dia de caminhada na floresta.

O que denomino aldeia, os Ikél6éhj chamam de »ah (lugar), como em Pasav Kiksiby
VVah (lugar de lingua de babagu), uma das aldeias antigas mais citadas pelos meus
interlocutores. Estes /ygares eram compostos por um zavidjaj e sua familia extensa. O zavidja
era de fato, um pai/sogro cuja capacidade de manter suas filhas casadas — e mesmo os filhos
— sob seu dominio e de organizar grandes festas, /ocus privilegiado da materializacio de uma
socialidade ampliada, determinava sua fama e prestigio. Tais zavidjajély passaram para a
posteridade como chefes verdadeiros, pessoas de respeito, honestas e de boa conduta (dji tere).
Havia, portanto, chefes mais prestigiados a quem os demais recorriam para consultas e
conselhos.

Sorabah Djigthr, Catarino Sebirop, Frederico Pindhn e Jodo D3ijdaja alguns dos meus
principais interlocutores, identificaram dezenas de aldeias em que eles proprios ou seus
ascendentes moraram outrora®. Estas aldeias foram sendo formadas a medida que os
Ikol6éhj se deslocavam das imediacSes do rio Branco em direcdo a Serra da Providéncia e
dali para as proximidades do rio Machado. As justificativas dos mais velhos para tais
deslocamentos vao desde a morte do gavidjaj da maloca, passando pela procura de lugares
mais fartos em caca e coleta, até a exaltacao dos animos entre Ikél6éhj e Zord, quando ambos
habitavam entre o rio Branco e o rio Madeirinha. As relacoes entre eles oscilavam
constantemente. Momentos de paz e trocas matrimoniais se alternavam com momento de
conflitos e guerras, o que levou os 1ko6l6éhj a se afastar do rio Branco e procurar locais mais
seguros no vale entre o rio Branco e a Serra da Providéncia. Assim evitaram guerrear com os
Pangyje (Zord) com os quais mantinham lacos de parentesco e se afastaram das escaramugas
entre estes’”, os Surui e os Cinta Larga que também perambulavam pela regidao. Ouvi de
alguns interlocutores que algumas vezes as mudancas de aldeia aconteciam para nao “brigar
com parentes’.

Mais préximas ao rio Branco, situavam-se as malocas Zor6 que apos terem desalojado

os Cinta Larga da margem direita, passaram a ocupar ambas as margens deste rio. E provavel

0 Tema amplamente analisado na literatura sobre as terras baixas. Ver Kracke (1978) e Turner (1979),
citados por Viveiros de Castro (1986, p.97): “Kracke argumenta, numa linha semelhante a das ideias de T.
Turner para as Kayapd (1979), que a tnica base de exercicio de poder politico nas sociedades sul-
americanas é a autoridade do pai sobre a filha, ou o controle das mulheres, e assim dos genros”. Esta ideia
de Turner, no entanto, ja foi questionada por Lea (1993, 2012), no que se refere aos Kayapo.

0 A relacdo destas aldeias encontra-se no apéndice 04.

70 Para conhecer em detalhes os deslocamentos dos Zord e a ocupagio do territério, ver o Capitulo V:
“Semblanza Etnografica de los Zoro” de Brunelli (1989, p.125-139).
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que o estabelecimento dos Ikél6éhj e dos Zord nas margens do rio Branco ja era uma
realidade entre os anos 1910 e 1930, como indica o croqui de Brunelli (1989) reproduzido
abaixo. Outra histéria contada por meus amigos sobre um achado inesperado quando

moravam nas imediag¢oes do rio Branco parece corroborar esta hipotese.

Figura 10 - Deslocamento dos Zoré na primeira metade do séc. XX.
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Fonte: Brunelli (1989, p.135).

Diz Sebirop que os “antigos” toparam com um acampamento de estranhos mais ao
sul, onde encontraram muitos objetos diferentes, entre eles roupas claras e botas, a
semelhanca de uniformes militares. Em épocas recentes souberam da existéncia da Comissao
de Linhas Telegraficas Estratégicas do Mato Grosso ao Amazonas, também conhecida como
Comissao Rondon que, entre os anos de 1909 e 1919 percorreu o territorio do atual estado de
Rondonia, passando nas proximidades dos rios Roosevelt e atravessando os rios Pimenta
Bueno e Machado. Diante desta informacao, os Ikoloéhj associaram esta “historia dos

antigos” a2 Comissao Rondon e é com este nome, can¢ao de Rondon, que cantam uma musica
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antiga que fala deste episédio. Entoada preferencialmente com as flautas forfordv’!, foi sem
flautas que Sebirop cantou durante uma entrevista:

A bé zar [outro] mih pagdtad [nos corton] osén osén
Agora que o outro [branco] passou por nos...
A bd zar mih [outro] pagitai [nos corton] osén osén
Agora que o outro [branco]| passou por nés...
ZLérég kibr 3érég kibr mdh pagdtad osén osén osén oséénéén
O homem da roupa branca passou por nos...
Exikd ehbite kajdled

Nio tenha medo dele...

Exidkd ehbite kajdled

Nio tenha medo dele...

ZLérégkibr kajdled sén osén osén oséén néén

Do homem de roupa branca...

Assim que cantou e traduziu os versos, Sebirop explicou em detalhes o contexto desta
musica. Esta cancdo refere-se ao episodio descrito acima. Os ancestrais encontram um
acampamento dos zarély, forma com que os 1kol6éhj se referem a pessoas desconhecidas que
poderiam ser tanto indios’> ou brancos, literalmente oufros. O acampamento estava vazio e
deste local recolheram a roupa clara, zérégkihr (couro/roupa = zérée’’, branca = kibr) ¢ a
levaram para sua aldeia junto com outros objetos. Diz Sebirop:

Os indios viram a picada dos brancos, muito tempo depois a gente ficou sabendo que era
Marechal Rondon, que era o acampamento dos pedes do Rondon que andavam por aqui. Nao
encontraram com eles nido, sé com a picada e o acampamento. Os djdlaélj fugiram e deixaram
rede, bota, facdo e os indios pegaram. E levaram pra aldeia. Nao era aqui na Serra da Providéncia
ndo, era 14 nas aldeias do rio Branco. Levaram rede, bota, facdo e machado. Chegaram na aldeia e
era uma festa mostrando as novidades, nunca tinham visto facio, nunca tinham visto nada
daquilo. Os indios tinham medo daquela bota grande, pensavam que era pedago da canela de um
homem. Isso aconteceu ha muitos anos. Levaram as coisas 14 pras aldeias do rio Branco. Ficaram
com medo de pegar a bota ¢ a rede e ficar doentes. Proibiram as criancas de pegar naquelas coisas.
Depois fizeram festa e musica contando essas novidades. Eu acho bonita essa muisica. Homem
branco ¢ por causa da roupa branca, gérégkibr, e nao por causa da pele branca, didlaéhj. O povo
lembrou que antigamente os djalaély sairam da pedra, ‘ah, esse é o povo djdlaélj que saiu da pedra’.

Estes outros que usavam roupas brancas foram associados aos dalaély do mito da

criagdo que juntamente com os diferentes povos indigenas surgiram do interior de uma rocha

" Conjunto de trés flautas que emitem cada uma, uma nota musical em diferentes tons possibilitando
assim que a execucido das mesmas constituisse can¢des perfeitamente compreensiveis para os nativos da
lingua gavido.

72 Sebirop contou um episédio interessante envolvendo este termo, zarélj, e o contato como os Zotr6 que
eram conhecido até entido (meados dos anos 1970) por Surui. Na frente de atracdo dos Surui, liderada por
Apoena Meirelles, os proprios Surui (recém-contatados) fizeram referéncia a outros indios temidos.
Apoena perguntou a Sebirop a respeito de quem os Suruf estavam falando. Diante da pergunta Sebirop
respondeu a Apoena tratar-se dos Zarély [outros estranhos|. Ao que parece, depois deste comentario, os
indios que eram conhecidos como Surui pelos Arara e pelos Gavido e que se autodenominam Pangyjej
passaram a ser conhecidos e citados na literatura como Zord, etndénimo que utilizo aqui.

73 De fato o termo zérég é utilizado para couro, o corpo apds a morte é chamado pazérégaby (nosso couro,
involucro).
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em formato de maloca e passaram a povoar o mundo. Neste mito, reportado nos capitulos
seguintes (M-01), os djalaély (brancos) sairam da rocha e escolheram ficar com as riquezas,
uma espécie de inversio do dilema da “ma escolha” em que sao os indigenas que escolhem
primeiro, e escolhem o arco e toda cultura material relacionada a ele enquanto os brancos
ficam com a arma de fogo e com ela, a forca e as riquezas (HUGH-JONES, 1988;
MELATTI, 2009[1972]).

Sebirop reforcou ainda que os objetos coletados, a0 mesmo tempo em que causaram
fascinio, provocaram temor entre os indios. O medo de doengas desconhecidas, das
“exalacOes deletérias” provenientes daquelas pecas (ALBERT, 1992) misturava-se ao desejo
de se aproximar de seus donos, os djalaéhj, os que fizeram a escolha correta de acordo com o
mito de origem da humanidade. Mas ndo se tratava apenas de um desejo, os sinais cada vez
mais préximos da presenca dos brancos levou os 1kolééhj a se acercar de forma mais
sistematica dos djalaély nos anos seguintes, quando algumas malocas se encontravam no lado
leste da Serra da Providéncia, atualmente divisa entre os estados de Mato Grosso e Rondonia.
O fizeram aproximando-se primeiramente dos Arara, com os quais estabeleceram de imediato
aliancas matrimoniais.

Uma histéria muito conhecida diz que um homem chamado Zaliav Tih encontrou
cortes diferentes na mata, cortes de faciao, e quis saber de onde teriam vindo estes cortes. O
interesse em obter os facdes que ja eram desejados e procurados ha bastante tempo, custando
a vida de muitos, como conferimos acima, levou os Ikél6éhj a seguir estes cortes, através dos
quais chegaram aos Arara. Mindlin (2001, p.207 e 208) registrou este episodio:

Um Gavido foi cagar, encontrou uma trilha dos Arara. Voltou para casa avisando os outros
Gavido, dizendo que vira um rastro, um caminho de um indio estranho [..]. Ninguém queria
esperar, queriam ver logo quem era essa gente.

Assim foi. O primeiro a dar noticia dos Arara, voltando da cacada, viu um galho cortado com
faca, levou para mostrar para sua comunidade.

— Vejam s6, encontrei um galho cortado, ndo é quebrado, ¢ partido com uma coisa estranha.
Nunca tinham visto faca (sicl). O homem Gavido, chamado Zaliav Tih, chamou os companheiros:
— Vamos falar com estes homens, vamos entrar em contato com eles!

Dormiram na viagem, de manhazinha recomecaram a caminhar. Na viagem, os Gavido mataram
um tamandud, assaram. Por isso se atrasaram. No outro dia caminharam, seguiram viagem.

De manha |...] viram um indio Arara no caminho, soprando flauta de taquara, acompanhado por
duas mulheres.

O estrangeiro assustou-se muito ao ver o homem Gavido, ouvir uma voz, uma lingua diferente.
As duas mulheres abracaram-se trémulas de medo, o Arara virou para tras. O Gavido mostrou
uma flecha para o indio Arara, oferecendo. |[...]

Os outros Gavido escondidos apareceram, vinham fazer a paz. Na mesma hora puseram cocar na
cabega do estrangeiro, deram flechas, colares muitos cintos, muito artesanato |[...]. O Arara e as
duas mulheres ficaram pesados com tantos presentes.

]
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Pouco depois o Arara sinalizou para os Gavido que queria voltar, deixara um filho em casa, mas
os interlocutores ndo entenderam, acharam que queria avisar a comunidade. Deixaram que fosse e
voltaram para a aldeia.

Contam meus interlocutores que depois desta primeira aproxima¢ao algumas
mulheres Arara desejaram casar com homens 1ko6l6éhj e assim o fizeram. A relacdo entre
estes grupos, amistosa a principio, estremeceu anos mais tarde, depois de um conflito em que
homens Arara foram mortos pelos 1kéloéh,.

Os Arara, naquele tempo, ja trabalhavam no seringal Santa Maria, de propriedade de
José Barros, na margem esquerda do rio Ji-Parana (Ivdhy Xi) e levaram os novos afins para
conhecer os brancos, para que estes conseguissem também os cobigados facGes. Para isso, no
entanto, pediram que os Ikél6éhj fingissem ser Arara. Para isso era necessirio amarrar o
pénis no cinto de babacu, como era costume dos Arara, para que os patrdes nao
desconfiassem que se tratava de “outros” indios. Naquela época os Ikdl6éhj utilizavam estojo
peniano. Sorabah contou a Mindlin (2001, p.212) que logo na segunda visita nao foi mais
necessario o disfarce, segundo ele, o cacique Arara falou: “— Vocés podem ficar como estio,
falando o idioma de vocés. De todo jeito ele [José Barros| gosta de vocés”. Dali por diante
passaram a “usar o pénis como de costume, escondendo com palha”. Foi nesta época, nao
sabemos se logo em seguida ou anos depois, quando ja estavam acostumados com os Arara ¢
ja acampavam dias consecutivos proximos as suas aldeias, nas imedia¢oes do seringal, que
Sorabah e seus parentes foram interpelados por Harald Schultz que os descreveu assim:

O homem coloca sobre o prepucio um laco de palha de palmeira. Perfuram o septo-nasal,
colocando um tubinho de talo de taquara, no qual introduzem uma longa pena de rabo de arara
vermelha, que sempre pende para o lado esquerdo. No labio inferior perfurado, ambos os sexos
usam tembetas de rezina transparente. Os tembetds dos homens sio muito maiores que os das
mulheres. Uma linha azulada, resultante de tatuagem, conduz de orelha a orelha atravessando a
face e seguindo embaixo do labio inferior (SCHULTZ, 1955, p.06 ss).

Tal especificacdo condiz com as caracteristicas da estética corporal descrita a mim
pelos Ikoloéhj. Adiante, em seu artigo, Schultz pontua acertadamente que os “Digiit” apenas
acampavam temporariamente nas proximidades do seringal com a inteng¢do de obter facGes e
outros objetos, mas suas malocas estavam localizadas a dias de caminhada no interior da
floresta. Na face leste da Serra da Providéncia, como sabemos. Enquanto residiam ali, dois
meninos foram levados para morar na sede do seringal Santa Maria onde permaneceram por
cerca de doze anos trabalhando para o seringalista Barros, chamados de papa Marrs, pelos
Arara e também pelos 1kél6éhj. Foi assim que Xenepoabah e Xabéhr — ou Xambete como ¢é

mais conhecido — aprenderam a falar portugués e a dominar minimamente alguns cédigos do
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mundo dos brancos, aprendizado que teria repercussoes importantes, inaugurando uma nova
fase de transformacoes na vida dos 1ko6loéh;.

Além do artigo de Schultz, duas publicacbes de Lévi-Strauss dos anos 1950 fazem
referéncia a esta regido desconhecida da literatura antropologica até entdao. Estes trabalhos
resultaram da viagem empreendida pelo famoso antropdélogo em 1938 pelo interior do estado
de Rondébnia, que a época fazia parte do Mato Grosso; um texto trata dos Rama-Rama’
como apontado por Otero (2015) em sua tese sobre os Arara; e o outro, parte do livro Tristes
Tropicos refere-se brevemente aos mondé’, grupo étnico que nomeou a familia linguistica da
qual fazem parte os Ikél6éhj’. Comego meus apontamentos pelo segundo. Em sua passagem
pelo rio Machado, subindo durante quatro dias o rio Pimenta Bueno, seu tributario, Lévi-
Strauss encontra uma aldeia formada por trés casas circulares em que moravam vinte e cinco
pessoas que se denominavam Mondé. Sem nunca ter ouvido a respeito destas pessoas, como
de muitos outros povos da regiao, Lévi-Strauss (2005[1955], p.313) anotou que “falam uma
lingua alegre cujas palavras terminam com silabas acentuadas — zip, zep, pep, zet, tap, kat —,
que marcam suas conversas como batidas de cimbalos”.

Sua observacdo e as palavras recolhidas anos depois pela missionaria Wanda Hanke
(DAL POZ, 1991, p.21) permitiram aos linguistas nomear Mondé a familia linguistica com
caracteristicas semelhantes: Gavido, Zord, Surui, Cinta-Larga, Salamay, Mondé e Arua
(MOORE, 2005). Estes Mondé, hoje extintos, construfam suas malocas em formato
arredondado, usavam tembetas de resina sob o labio inferior e bebiam “chicha” de milho,
estes dois dltimos atributos encontram-se em todos os grupos da familia mondé.

Quanto ao artigo de Lévi-Strauss de 1950, ele nao se refere aos Mondé propriamente
ditos, mas aos Rama-Rama (Arara) e aos Urumi e ¢é esta informagao que nos interessa
diretamente porque por, alguma razao, estes ultimos foram apontados como ancestrais dos
Ik6l6¢éhj no livro “Couro dos Espiritos” (2001) e tal informagao acabou sendo replicada em
outros trabalhos como o de Aratjo (2002, p.28):

Os informantes de Mindlin (2001: 241) relatam que as antigas aldeias gavido localizavam-se na
regidio dos afluentes do rio Ji-Parand, onde hoje é a reserva do Jaru, e no rio Madeirinha. Nas
primeiras décadas do século XX, foram contatado e fotografados pela Comissao Rondon,
fazendo parte posteriormente do album fotografico “Indios do Brasil” (RONDON, 1946) como
os indios “Urumi”.

™ LEVI-STRAUSS, Claude. 1950. “Documents Rama-rama”. Journal de la Société des Américanistes 39: 73-84.
> Em Tristes Trépicos, Lévi-Strauss (2005 [1955]) refere-se brevemente aos Mondé no capitulo 31.

76 Moore (2005, p.515) informa que “O nome Mondé foi o nome de um cacique, ndo o nome da tribo,
que entrou em contato com a sociedade nacional na década de 30. Segundo informagbes de Dr. Victor
Dequesh (comunicagio pessoal), que realizou pesquisas geoldgicas na regido no perfodo de 1941-43; a
entdo maloca principal estava localizada no Rio Pimenta Bueno ou Apedia |...]”.
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Também Dal Poz (2004, p.02) informa sem, no entanto, citar as fontes, que os Gaviao
sao os “Urumi de Rondon”. O livro organizado por Mindlin (2001) constitui-se em uma
coletanea de mitos e historias narradas por chefes e xamas entre dezembro de 1997 e
dezembro de 1999. Este livro é o mais importante registro publicado a respeito dos Ikoloéhj
até entao e ali encontramos a informagao que a Comissio Rondon fotografou os Urumi na
Serra da Providéncia, quando da sua passagem pela regidao para a instalagio das linhas
telegraficas nos anos 1910. Uma das imagens em questdo traz como legenda “Aldeias dos
indios Urumis, Serra da Providéncia, Alto Gy”, referindo-se ao alto rio Ji-Parana. No periodo
destas fotos, os Ik6l6éhj habitavam as proximidades do rio Branco como sublinhamos acima.
Além da inconsisténcia geografica para creditar aos Urumi a ancestralidade dos Ikolééhj, ha
indicacOes que este povo falava uma lingua do tupi da familia ramarama. Em sua tese sobre
os Arara, Otero (2015) informa que ao passar pela regiao em 1938, Lévi-Strauss encontrou
uma aldeia

[Clomposta por duas malocas redondas, [onde] haveria uma trilha que conduzia ao rio Madeirinha
pela cabeceira do rio Marmelos. Junto a esses indios — que, segundo Lévi-Strauss, eram
certamente os Urumi de Rondon —, o etndlogo coletou uma lista de 150 palavras que
demonstravam uma analogia marcante com os vocabulos ramarama de Nicolau Barbosa e
ntdgapid de Nimuendaju (OTERO, 2015, p.64).

Analisando detalhadamente as fotos observa-se que os homens e mulheres adultos
nao estao ornamentados com i/, a tatuagem de jenipapo feita no rosto como parte dos ritos
de passagem das criancas para a vida adulta dos Iko6l6éhj. Igualmente os homens nao
possuem o furo do labio inferior para o tembeta (betihga) de resina que foi usado até os anos
1960 quando passou a ser lentamente abandonado. Atualmente apenas as mulheres e os
homens mais velhos possuem estes sinais de estética corporal.

Outro aspecto que chama a atengdo ao analisar as fotos é que os Urumi protegem o
pénis, puxando-o para cima e mantendo-o amarrado por um cinto. Como vimos acima, esta
era uma caracteristica da estética corporal dos Arara que foi imitada pelos 1kol6éhj para que
os brancos niao descobrissem que se tratava de outro grupo quando foram levados pela
primeira vez ao seringal Santa Maria.

E possivel que a legenda das fotos tenha induzido Mindlin a pensar nos Urumi como
ancestrais dos Ikol6éhj, mas tal conclusio niao se sustenta em fun¢dao dos dados historicos,
linguisticos e mesmo etnograficos. Desfeito o equivoco, sublinho, no entanto que o “Couro
dos Espiritos” constitui um material primoroso que deu voz aos xamas, aos chefes e as

mulheres 1kol6éhj para contarem suas historias e de seus antepassados.
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Ainda sobre as referéncias aos 1kél6éhj, o padre salesiano Vitor Hugo (1959) informa
que durante as décadas de 1940 e 1950 os indios do rio Machado recebiam visitas periddicas
dos salesianos e dos militares. Em meados dos anos 1950, alguns grupos domésticos ja
haviam se transferido para as margens do Igarapé Lourdes, tributario do Machado. Brunelli
(1996) reforca esta afirmacido ao indicar que os “padres salesianos, da igreja catélica romana,
‘desobrigavam’ junto aos indios — entre eles, um bom numero de Gavido — dos seringais do
rio Ji-Parana ja nos anos 1950. Contudo nunca estabeleceram uma missao nas aldeias

indigenas” (BRUNELLI, 1996, p.248).

Figura 11 - Os Urumi na Serra da Providéncia, “Alto Gy”, 1916.

Fonte: Acervo Arquivistico da Comissio Rondon. Museu do Indio/FUNAL, Rio de Janeiro.

Além desta informacdo, nos anexos do livro “Desbravadores”, Vitor Hugo traz um
rol de termos na lingua gaviao coletado pelo senhor José Barros, para o qual tanto Arara
quanto Ikél6éhj trabalhavam. Especulo que o interesse de Barros em entregar aos padres
salesianos um rol de palavras dos Ikol6éhj esteja relacionado a uma intengdo catequética.
Xabéhr que, como ja vimos, morou anos no seringal, conta que papa Marrd e sua esposa, dona
Orquideia, frequentemente falavam para ele de Deus e da Virgem Maria.

O artigo de Schultz (1955), os textos de Lévi-Strauss (1950, 2005 [1955]) — que

embora nio falem diretamente sobre os Ikél6éhj, contribuem no sentido de localiza-los como
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Mondé e nio como Urumi —, o livro de Vitor Hugo (1959), os dados etnograficos coletados
por Brunelli (1989) junto aos Zord e as proprias historias contadas pelos meus interlocutores,
compdem as unicas referéncias sobre os Ikélééhj até o dia 15/10/1965 quando foi expedida
a “Autorizacdo 317 que consentiu o trabalho dos missionarios da New Tribes Mission.

Entre o artigo de Schultz (1955) e a emissdo da “Autorizacdo 317 (1965), ha um vacuo
de dez anos na documentagao arquivada no Museu do Indio. Este véicuo, evidentemente, esta
longe de significar a auséncia de relagoes entre os Ikol6éhj e os brancos neste periodo. Pelo
contrario, as narrativas de meus interlocutores dao conta da intensificacao destas relacoes,
evidentemente, marcada pela assimetria caracteristica das relagdes interétnicas. Sem a
presenca sistematica do Estado brasileiro na regiao, os 1kél6éhj passaram a negociar, por eles

mesmos, os termos das relacdes com seringueiros e caucheiros como veremos a seguir.

Terceiro movimento: da Serra da Providéncia para a aldeia Igarapé Lourdes

Diante dos contatos com José Barros, zavidjaj Sorabah Djigihr estabeleceu uma
relagdo estreita com o capataz do seringal, o Baiano. Os mais velhos lembram deste
trabalhador. Em uma das visitas ao Santa Maria, Sorabah permitiu que Baiano o
acompanhasse quando retornou a Serra da Providéncia com sua familia. O seringueiro estava
interessado em conhecer os cauchais e os seringais da regidao. Foi assim que, diante da
contingéncia do contato, os Ikél6éhj passaram a “pacificar os brancos” (ALBERT e
RAMOS, 2002) e trazé-los, estrategicamente, para perto de si. Baiano passou a residir
temporariamente com seus novos conhecidos. Sebirop contou com detalhes esta historia:

Olha, eu me lembro, tinha uma aldeia que chamava Gord A/xoé/yj Abiby Vb, era a aldeia de meu
pai [Sorabah]. Meu pai morava nessa aldeia. Era como se fosse um sonho, quando a gente dorme
e acorda e vé as coisas, vé uma pessoa, fol assim que aconteceu comigo. Até hoje eu lembro, de
repente, do nada, vi um branco na minha aldeia, o branco chamava-se Baiano, um dos
seringueiros dos Barros. O Barros era ‘soldado da borracha’, s6 que seringalista, dono do seringal
Santa Maria, que mandava os pedes trabalhar em seringa e caucho. Esse Baiano morou um tempo
na minha aldeia, foi primeiro branco que eu conheci nessa vida.

Os 1kolééhj aprenderam com o Baiano a lidar com o caucho e a seringa e foram
rapidamente  inseridos na empresa seringalista/caucheira. Como nio residiam
permanentemente no Santa Maria, retiravam o caucho da Serra da Providéncia e percorriam
os oitenta quilometros que separava suas aldeias das margens do rio Machado transportando-

o até o seringal. Sebirop lembra em detalhes do esfor¢o dos seus parentes:
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Ele [Baiano] achou a aldeia do meu pai, a aldeia estava na Serra da Providéncia. Naquele tempo os
brancos procuravam seringa e caucho e tinha muito caucho na Serra da Providéncia e ele estava
derrubando e falou pro meu pai pra derrubar. Aonde ele ia, meu pai acompanhava e com ele a
derrubat. [...] Fazia 50 quilos cada prancha de caucho. E meu pai derrubava 10 arvores por dia,
outro dia ia anelar pra correr o leite, na seca nio precisava nada, mas na época da chuva tinha que
cobrir com palha pra nio estragar o leite, pra proteger. E longe da beira do rio Machado até a
Serra da Providencia, sio 80 km. Os indios transportavam nas costas, viraram animais de carga,
cada um levava as pecgas de borracha nas costas até no seringal Santa Maria do outro lado do rio
Machado. Levavam trés dias pra chegar 1d. Nio tinha aldeia Igarapé Lourdes ainda. Tinha uma
aldeia dos Arara no meio do caminho, Boroko Txain, que era no caminho dos indios levar a
borracha até no rio Machado.

Outros relatos dao conta que a iniciativa de Sorabah foi seguida pelos demais zavidjaj
cujas malocas situavam-se na Serra da Providéncia. Uma histéria contada por Sebirop
sintetiza o carater das relagbes com os brancos. Diz ele que seu pai havia retirado trinta
pranchas de caucho e o marreteiro trocou este carregamento por um vidro de vitamina
argumentando com Sorabdh que este produto “era bom pra sadde”. Repetiu-se com os
1kol6éhy o modus operandi assimétrico e exploratério vivenciado pelos indigenas da Amazonia
em diferentes fases de ocupaciao da regiao (OLIVEIRA FILHO, 1988). A assimetria era
patente nestas relagoes e meus interlocutores, geralmente embaracados ao falar destes casos,
contaram dramaticas histérias de exploragao sexual das mulheres indigenas pelos brancos.

Apbs os primeiros anos de trabalho na Serra da Providéncia, Baiano convenceu
Sorabah Dijigahr a transferir sua aldeia para as proximidades do rio Machado. Alegando que
os indios ficariam mais perto do seringal e dos “remédios”, pois a esta altura dos
acontecimentos as doengas dos brancos ja os tinha atingido. O préprio Baiano estabeleceu-se
inicialmente na foz do igarapé conhecido por Boliv Pugéhj Xi (/2. rio dos filhotes de peixes)
pelos 1kol6éhj, que passou a ser chamado de igarapé Lourdes nos anos seguintes. Alguns
informantes sugeriram que Lourdes era o nome da esposa do Baiano, mas nio obtive
confirmacao desta informacao.

Nesta época, as doengas — catapora, gripe e sarampo — faziam muitas vitimas entre 0s
indigenas. Sem compreender o que se passava, alguns grupos domésticos que ja mantinham
contatos intermitentes com 0s djdlaély, voltaram a se afastar temendo estas misteriosas
doencas que nem mesmo os vavdheg conseguiam curar. As mortes, por sua vez, eram
associadas aos objetos exogenos, as “exalacOes deletérias” de que fala Albert (1992)
referindo-se as concepgdes Yanomami sobre as mercadorias dos brancos. Sebirop contou
que:

Chegou catapora primeiro. Atacou os indios. Eu peguei também. O povo fugiu para o mato pra
ndo pegar catapora e gripe. Os indios ja sabiam que branco tem doenga. A histéria do branco é
que branco tem doenga porque tem roupa, facio, tudo é veneno. Antes do contato a gente ja
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considerava que roupa tem veneno, o veneno sai do facido, do machado, da panela, da roupa. Esse
veneno ¢ doenga e o povo tinha medo. Baiano enterrava os indios que morriam, ajudava meu pai.
A mie da Teresa [sogra de Sebirov] fugiu da aldeia e foi morrer no mato. O cara ficava feio, ficava
cheio de ferida. Eu vi um corpo de indio no mato na rede. Morreu muita gente de catapora e
gripe. Sarampo pareceu depois, no igarapé Lourdes.

Um episédio muito doloroso para os povos Arara e 1kél6éhj — citado brevemente
acima — foi motivado pelo temor destas doengas. Meus intetlocutores contaram que quando
ainda moravam na Serra da Providéncia, os Ikol6éhj passavam por aldeias Arara para chegar
até o Rio Machado. Este era o caminho para levar o caucho e trazer os utensilios do seringal.
Uma destas aldeias chamava-se Boroko Txain, a outra, dez quilometros adiante, onde ocorreu
o incidente, teve seu nome esquecido, possivelmente pela tragédia que evoca e pelas mortes
que ali tiveram lugar. Trataremos no capitulo trés do esquecimento como disposi¢ao essencial
na relacdo com os espiritos dos mortos. O fato ¢ que ali residiam mulheres 1k6l6éhj casadas
com Arara.

Uma destas mulheres, temendo pela sorte dos parentes, avisou que os Arara estavam
reclamando de suas passagens pela aldeia a caminho do seringal, pois os expunha as doencas
dos brancos. Alguns relatos ainda informam que além de estarem sendo acusados de levar
doengas, um homem Ikol6éhj teria sido ridicularizado pelos Arara. Como veremos adiante, a
etiqueta Iko6l6éhj é cuidadosa quanto ao modo de se referir ao outro. Falar mal de alguém
publicamente ¢ um dos comportamentos considerados mais ofensivos. O ofendido
certamente evitara contato por um tempo com o difamador.

Tais acusagOes pareceram um tanto sérias aos Ikol6éhj e estes prepararam uma
vendeta. Foram em expedi¢ao até a aldeia Arara e, com a desculpa de irem até o Santa Maria
buscar facoes, passaram a noite. Meus interlocutores contam que o xama Arara, em um
prentncio do que aconteceria, pintou seu rosto de urucum — diacritico da guerra e de sangue
derramado — para dormir. Armados de espingardas e flechas, os 1k6l6éhj dispararam contra
os homens Arara no meio da noite. Varias mortes foram contabilizadas. De volta desta
expedicao, os guerreiros Ikoloéhj trouxeram a parente que denunciara a fofoca e se
refugiaram na aldeia Gord Axoélj Abibv 17dh de Sorabah Djigtihr, na Serra da Providéncia.
Sebirop lembrou:

Quando os matadores voltaram pra Gord Axoélj Abibv 17dh, eles falaram pro meu pai que iam
proteger nossa aldeia da vinganca dos Arara. ‘Eu vou cuidar vocés’ disse Alamah. Mas os Arara
nunca chegaram. Baiano ja morava com a gente, ele tinha uma casa na aldeia do meu pai. Baiano
foi 14 e tocou fogo na maloca e nos corpos dos indios que estavam mortos. Assim que aconteceu.

Tal incidente afastou os Arara dos Ikéloéhj e das aldeias das imediagdes do igarapé

Lourdes e os conduziu até outros seringais da regido (Seringal da Penha, do Barroso) onde
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seus parentes ja viviam e trabalhavam (OTERO, 2015, p.92). Depois de sofrerem inumeras
violéncias nos seringais, voltaram a ser realdeados quando o SPI comegou a se fazer mais
presente, a partir de 1966. Este episédio ainda causa desconforto entre os 1ko6loéhj. Varios
interlocutores nao quiseram falar a respeito e outros se limitaram a comentarios gerais.

Passado este fato, zavidjiaj Djigihr seguiu a orientacdo de Baiano e abriu uma primeira
aldeia, nas margens do igarapé Lourdes, proximo da sua foz no rio Machado, chamada
Tekiripae (/2. Pernilongo). Seguiram-no outros indigenas. Xenepoabah que a esta altura dos
acontecimentos ja havia deixado o seringal Santa Maria, abriu a aldeia Boboa Vah (/2. Aldeia
Cachoeira) a cerca de trés quilometros do lugar aonde viria a ser a aldeia Igarapé Lourdes
tempos depois. Ali morou um dos mais importantes xamas z&d/géhyj, sobre o qual falarei nos
capitulos seguintes, Xipo Ségohv. Antes disso, porém, Alamah, que também viria a ser xama,
como veremos a frente, havia aberto um acampamento de verdo préximo a um porto natural
do igarapé Lourdes formado por uma rocha que se estende para dentro do curso d’agua
(Figura 12). Neste local consolidou-se a aldeia central Igarapé Lourdes. Xabéhr e Xiko Xihv
seguiram os parentes que se deslocavam para as margens daquele igarapé. Xiko Xihv, com
quem eu conversei nesta aldeia, lembrou-se daqueles tempos:

Minha aldeia ficava na Serra da Providéncia, Takor Poh Aka Vih [Lugar de matar animal que anda
em fileira]. L4 eu morava antes do contato, era rapaz novo. Cresci la. Quando eu era rapaz, o
branco apareceu. Era o papd Marrd [papai Barros|. Eu trabalhava pra ele, seringalista. Aprendi a
derrubar caucho e tirar seringa. O Baiano que disse pra gente, ‘vai pra perto do rio e do seringal
pra buscar remédio mais facil’. Af mudou pra ca. Ainda ndo tinha posto da FUNAI ainda. Fomos
nés mesmos que abrimos isso aqui.

A mudanga da Serra da Providéncia para as margens do igarapé Lourdes seguiu
inicialmente o padrao de dispersio das malocas. Mas havia outra razao para Baiano
convencer os Ikol6éhj da mudancga. A borracha ja nao era mais interessante do ponto de vista
financeiro e a descoberta de metais nas proximidades da aldeia Gora Axoéhj Abihv Vah, na
Serra da Providéncia atraiu levas de garimpeiros como explicou Sebirop:

Baiano trabalhou de caucheiro e [...] descobriu uma grota de cassiterita. Ai vieram muitos homens,
muita gente. Xambete, 14 na roca da Gora Axoéhj Abihv Vih, foi plantar e achou uma pedra deste
tamanho, um palmo, bonita, lapidada, dessa grossura mais ou menos [aponta para o gravador
digital] e entregou para o Barros. Dizem que o Barros vendeu por muito dinheiro. Vieram muitos
homens atras daquelas pedras, tem muito buraco 1a. Muitos homens entraram la procurando
aquelas pedra. Depois que fiquei grande soube que era ouro. Ai veio mais gente, entrando pra
procurar pedra, veio estrangeiro, veio americano, canadense aqui pra dentro. N6s ndo ficamos no
garimpo, s6 os brancos, os indios niao sabiam de nada.

Apesar da pressio para migrarem para as margens do igarapé Lourdes, algumas
malocas ainda permaneceram no territorio tradicionalmente ocupado, a meio caminho entre

o Rio Branco e a Serra da Providéncia. Uma destas malocas era dirigida pelo zavja Xikov Pi
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Pohv que iria se tornar sogro de Sebirop. Este chefe se mantinha reticente em relagao ao
contato com os djalaély e deixou sua aldeia chamada Zav Pohj (/¢. Maloca Grande) apenas
apos a demarcagdao da terra em 1977 porque sua aldeia havia ficado fora dos limites por
ocasido do processo demarcatério.

A aldeia Tekiripae, a primeira instalada por Sorabah as margens do igarapé Lourdes
nao perdurou por muito tempo, pois como o préprio nome indica, o local era infestado de
pernilongos. Em alguns meses, Sorabah abriu uma nova aldeia, mais acima no igarapé, a qual
chamou de Mutum. Xabéhr, que ja havia retornado para seus parentes depois de anos
trabalhando no seringal Santa Maria, também havia saido da Serra da Providéncia para as
proximidades do igarapé Lourdes. Ele, que se tornou meu principal interlocutor nos dias que
passei na aldeia Igarapé Lourdes, contou:

Fomos nés mesmos que abrimos aqui, mudamos pra ca. Vim 14 da Serra da Providéncia aqui para
o igarapé Orquideia [que desagua no Lourdes]. N6s que abrimos. Fernando Xenepoabah morava
aqui [no local da aldeia Igarapé Lourdes| e ndés moravamos 14 embaixo [apontando em dire¢do ao
Orquideia]. Antes do SPI s6 Xenepoabah morava aqui, mas ndo tinha botado nome ainda. [...]
Quando SPI chegou aqui colocou esse nome, Igarapé Lourdes. Nio sei porque. Quando nés ja
tinhamos mudado pra c4, pra esse lugar, Orestes chegou. Depois veio SPI. Eu nio lembro direito
o dia que SPI chegou. Ninguém sabe. Quando eu estava morando 14 embaixo [no igarapé
Orquideia] o Orestes chegou.

O que era apenas um acampamento de verdao de Alamah, um local para fazer gere, ou
seja, ato de acampar afastado da aldeia para cagar, pescar e coletar frutos no periodo da seca,
se transformou na principal aldeia dos Ikdlééhj. Neste local Fernando Xenepoabah se
estabeleceu com seu grupo doméstico e abriu um entreposto para as trocas de caucho,
seringa e peles de animais com os seringais do rio Machado e com os marreteiros que subiam
o igarapé no periodo chuvoso.

Estabelecidos mais proximos e acessiveis aos brancos, com quem passaram a se
relacionar intensamente, tornou-se uma pratica recorrente entregar criangas para serem
adotadas por estes. Alguns Ikél6éhj que residem hoje na aldeia cresceram no meio dos
brancos e lembram em detalhes sua infancia e do retorno ao convivio com seu povo. Outras
criangas, por sua vez, nao foram mais localizadas. Este é o caso de um irmao do cacique
Sebirop, levado pelos padres salesianos e que nunca mais retornou.

O panorama de meados de 1960 traz, portanto, as seguintes caracteristicas: a
intensificacao das (desiguais) relagoes entre os Ikolééhj com seringueiros, caucheiros,
marreteiros e garimpeiros; as eventuais visitas de padres salesianos e militares de que fala
Vitor Hugo (1959); algumas familias instaladas nas margens dos igarapés Lourdes e Orquideia

(que desagua no Lourdes), tais como os grupos domésticos chefiados por Sorabah, Xabéhr,
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Xiko Xihv e Xenepoabah; e, por fim algumas malocas na face leste da Serra da Providéncia,
como Zav Pohj, do zavidiaj Xikov Pi Pohv e Pasav Kokuhv Vah. As epidemias ja haviam
reduzido drasticamente a populacio que segundo dados de Leonel (1983) contabilizava cem
pessoas em 1966. A presenca dos brancos, por fim, teve um efeito tio deletério quando o das
suas mercadorias. Diante da inexorabilidade destes fatos, os 1kél6éhj procuravam estabelecer
aliancas com os brancos entregando-lhes mulheres e criangas, além das trocas ja rotineiras de
borracha, peles de animais e castanha pelos bens manufaturados. Por outro lado, enquanto
incorporavam com facilidade os bens dos brancos, a despeito das vicissitudes, tentavam
manter seu ciclo ritual. Contam meus interlocutores que durante o tempo que habitavam as
“aguas do Madeirinha” os zavijajély Sorabah Dijigihr e Xikov P{ Pohv promoveram grandes
festas.

Foi nas circunstancias em tela que os primeiros missionarios protestantes encontraram
os 1kol6éhj em uma viagem exploratéria pelo igarapé Lourdes em 196577. Os mais velhos
contam que se surpreenderam com aquele homem muito branco (djdla kihr) que estava ali
para falar de Deus e ndo para comprar borracha ou peles de animais. Afirmam que
inicialmente confundiram os missionarios com marreteiros. Depois de perscrutar a regido e
localizar algumas malocas, os missionarios da New Tribes Mission retornaram no ano
seguinte. Neste mesmo ano, o SPI também comecou a atuar de forma mais significativa na
regidzo. Um telegrama do Inspetor Regional deste 6rgio, datado de 13 de junho de 1966
informa a respeito do deslocamento de uma expedi¢do até o “tuxaua dos Gavides” para
recrutar dez indios a fim compor a frente de atracdo dos Cinta Larga em Vilhena. Nio
descobri se os Ikoloéhj participaram desta expedicao, mas suponho que havia alguma
proximidade entre eles e o SPI que permitiu a delegacao de tal incumbéncia. Especulo que
este vinculo tenha se firmado nas visitas periédicas de oficiais do exército de que fala Vitor
Hugo (1959).

Dez dias apos este telegrama, o mesmo inspetor, da 9* Inspetoria Regional do SPI
(ININD-9), sediada em Porto Velho, emitiu um novo documento convocando um servidor
para “viajar a Vila de Rondonia’ para instalar base de atracao” no igarapé Lourdes (Museu
do Indio/R]. Acervo. Microfilme 43_2482.). Este servidor era o senhor Constantino Marques

de Almeida que, assim que tomou posse do seu cargo na aldeia Igarapé Lourdes, informou

7 A data registrada pelos missiondrios deste primeiro encontro foi o dia 25 de janeiro de 1965,
comemorada até hoje pelos 1kél6éhj como “o dia que a palavra de Deus chegou até nés”.

8 Vila de Rondonia era o nome de Ji-Parana até o ano de 1977 quando torna-se municipio e recebe o
nome atual.
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seu chefe que viajaria até Porto Velho, acompanhando os “Tuchaua Tchambete, Fernandes e
Carimbéa” a fim de apresenta-los ao chefe da inspetoria, st. José de Mello Fiuza, para que
este ouvisse suas reclamagOes, quais sejam, que “‘suas terras estio sendo invadidas por
o o . R . .
garimpeiros e proprietarios de minera¢oes”. Outro documento, um relatério do senhor Fiuza,

informa sobre a situa¢ao com indigenas em fins dos anos 1960:

Data de alguns anos passados, os indios Arara e Gavides, vem sendo orientados, assistidos e
também explorados por seringalistas da regido do igarapé Lourdes, afluente do Machado. [...]

Ao vizitar (sic) o aldeamento daqueles indios, o nosso representante, comunicou a esta Chefia, a
necessidade da presenca de um funcionario désse servico no seio dos mesmos indios, para evitar
que continuassem sendo explorados por individuos inexcrupulosos (sic) e induzidos ao vicio de
embriaguez alcoolica. (Microfilme 045_00999).

Este relatério infere que, diante do vacuo da presenca do Estado desde os primeiros
contatos com os Ikoél6éhj e Arara, a “assisténcia” e “orientacdo” aos indios ficara a cargo dos
seringalistas. O resultado disso, concluiu o inspetor, é que os indios estavam sendo
“explorados por individuos inexcrupulosos (s«) e induzidos ao vicio de embriaguez
alcoolica”.

A aproximagao de funcionarios do SPI junto aos Ikol6éhj teve repercusses negativas
para o seringal Santa Maria. A relagdo entre os indigenas, seringueiros e garimpeiros ja nao
estava nada amistosa em 1966, a ponto daqueles recorrerem ao SPI para expulsa-los de suas
terras. Xabéhr e Fernando, que haviam morado no seringal e falavam minimamente
portugucs, eram considerados chefes pelos funcionarios do SPI que os chamavam de
“Tuchauas”. A reclamacao destes homens e de Carimbéa, desencadeou um processo que
resultaria anos mais tarde na demarcacao da Terra Indigena Igarapé Lourdes. Por hora nos
interessa registrar que antes mesmo da a¢ao demarcatéria, houve mudangas no seringal por
conta do falecimento de José Barros. A empresa seringalista passou a ser intermediada por
Fernando Xenepoabah que assumiu a troca da borracha dos parentes, negociada em Vila
Rondoénia pelas mercadorias dos brancos. Lamentavelmente Fernando Xenepoabah teve
morte prematura depois de lutar muitos anos contra uma tuberculose.

A aldeia Igarapé Lourdes, que havia comegado como um pequeno acampamento de
verao (gere) de Alamah, cresceu e ocupou o status de aldeia central dos Ikol6éhj por mais de
vinte anos. Trés fatores foram decisivos para esta transformagao. O primeiro diz respeito ao
seu papel de entreposto de troca de borracha, gerenciado desta vez por um Iko6l6éhj. O
barracio de Fernando Xenepoabah, que substituiu papa Marrd e o Baiano nas negociagoes
com os brancos, era a oportunidade mais proxima dos indios para a troca de seus produtos

pelas mercadorias dos brancos. O segundo fator esta relacionado a instalaciao de funcionarios
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do SPI/FUNAI", garantindo um minimo de protecao contra os abusos de seringueiros,
marreteiros e garimpeiros como informam os documentos acima. Tal fator tornou-se mais
determinante quando da criagio do Posto Indigena (PIN) Igarapé Lourdes®. O terceiro
aspecto, por sua vez, diz respeito a presen¢a dos missionarios protestantes que “vieram para
ajudar os indios” como me explicou Xabéhr, pois, além de ensinar a palavra de Deus,
prestavam assisténcia de saude e alfabetizacdao na lingua materna.

Como afirmei no primeiro capitulo, a presenca dos missionarios foi recebida
positivamente pelos 1kéloéhj, assim como pela maior parte dos contextos amerindios. E o
atendimento de saide constituiu uma das razoes precipuas de tal aceitacao. O senhor Horst
Stute, um dos primeiros missionarios, explicou assim:

Eu fiz um curso de enfermagem, nio era medicina, uma coisa no meio. Tratamos muito as
pessoas. Minha esposa é parteira. Entdo chegando aqui na Vila [de Rondoénia]. Para morador,
vendedor, nés éramos o unico recurso de medicina que tinha, as vezes. No6s tinhamos
medicamentos, amostra gratis. Depois tinha também um enfermeiro do governo, de Porto Velho,
mas com muito pouco recurso também. Eu extrafa dente aqui, tratava. Assim foi muito bom.
Temos ajudado aqui, mas desde o inicio, nosso foco era trabalhar com os povos indigenas. E 14
também a mesma coisa®!.

Mantendo seu proposito de “pacificar” os brancos, os Ik6l6éhj acolheram os agentes
do Estado e os missionarios. Ficou explicito que estes possuiam intencoes diferentes daqueles
brancos com os quais conviviam de forma mais intensa até entdo, quais sejam, seringueiros,
marreteiros e garimpeiros.

Desta forma, ir morar no Lourdes®?, onde estes djilaély e varios parentes estavam
instalados, tornou-se uma opgao razoavel, pois ali era possivel encontrar as dimensoes do
mundo dos brancos que se tornaram importantes para os Ikéloéhj, as mercadorias e algum
atendimento de saude. Diante destas possibilidades, varios grupos domésticos, ainda
dispersos, afluiram para esta aldeia. Tal configuragao constituiu um tempo de exce¢iao na
organizagao social deste povo cujo padrio era a dispersao pelo territorio.

A imagem abaixo, de origem incerta, pois foi encontrada ao acaso por mim em um
banco de imagens, foi provavelmente capturada em meados dos anos 1970, quando ja havia a
pista de pouso construida pelos missionarios em conjunto com os indigenas, mas ainda nao
havia as malocas dos Zor6 que chegaram nesta aldeia em fins dos 1970 e permaneceram por

cerca de trés anos, até aproximadamente 1982.

7 Desde 1967 a FUNAI substituiu o extinto SPI.

80 Pela Portaria 06/N, de 02 de abril de 1971.

81 Entrevista concedida a pesquisadora Renata Nobrega em 2008 em Ji-Parana/RO.
82 Como é comumente chamada a aldeia Igarapé Lourdes, simplesmente, o Lourdes.
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Figura 12 - Vista aérea da aldeia Igarapé Lourdes na década de 1970.

Fonte: http://www.kimage.com.bt/review/product/list/id /2952 /#review-form

Na metade inferior, a direita estd o igarapé Lourdes e a rocha que serve de “porto”
natural e o caminho que conduz as construcdes oficiais do Estado, feitas de madeira cobertas
de telhas de amianto e que abrigavam, no sentido horario, a escola, o posto de saide, a casa
de apoio e o depodsito. Cerca de trinta casas cobertas de palha compunham a aldeia.
Considerando cada conjunto de dormitério e cozinha — que passou a ser construida separada
por influéncia dos seringueiros — estimo que havia aproximadamente quinze unidades
domésticas naquela época, concentradas no mesmo local.

O casal Horst e Annette Stute permaneceu por mais de quarenta anos entre os
Ik6l6éhj morando a maior parte deste tempo nas aldeias. A primeira autorizacdo concedida
pelo SPI ocorreu ainda em 1965 e concedia permissio “para servico de alfabetizacdo,
enfermagem, estudo da lingua indigena e ensino religioso” (Microfilme 043_02470),
condicionada, no entanto, a “nenhuma interferéncia ou participacdo na vida silvicola,
respeitando seus principios morais e seus costumes”. Evidentemente, ha um antagonismo
explicito nesta autorizacdo, pela impossibilidade de executar os “servicos” autorizados sem

“nenhuma interferéncia” na vida dos indigenas.


http://www.kimage.com.br/review/product/list/id/2952/#review-form
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As autorizagOes para a atuacdo das agéncias missionarias entre indigenas brasileiros
foram concedidas na esteira da auséncia e ineficacia do Estado diante de questOes cruciais
como a area da satde e da educacao. Diante da exploracio dos seringalistas, do alcoolismo,
das doengas, das mortes e das ameagas dos Zoré83, a presenca de homens brancos dispostos
a tratar as doencas sobre as quais os zavdhe e seus aliados espirituais nao possufam dominio,
era algo que atraia a simpatia. Foi neste contexto que depois do aprendizado da lingua, os
missionarios da NTM/MNTB passaram ao ensino biblico a partir da teologia protestante
fundamentalista. Sua empreitada, no entanto, foi inimeras vezes suspensa pelo 6rgio
indigenista e retomada varias outras vezes. Em uma das vezes que as atividades missionarias
foram proibidas, o argumento da diretoria do SPI foi que as missGes religiosas no interior da
Amazoénia colocavam em risco a “seguranca da patria” (Microfilme 045_00058). Tal fato
ocorreu depois de um sobrevoo nao autorizado levado a cabo pelos sr. Horst e seus
companheiros com o objetivo de localizar malocas isoladas.

Enquanto parte significativa dos 1k6loéhj possuia residéncia na aldeia Igarapé Lourdes
— 0 que nio impedia que cada familia mantivesse um ponto de apoio, uma “coloca¢ao” em
pontos distantes, nas proximidades das aldeias ancestrais para fins de, no tempo seco, coletar
frutos, cacar, pescar, ou seja, fazer gere, € ainda coletar seringa, castanha — iniciaram-se os
procedimentos de identificacao da terra para fins de demarcagao. Neste periodo, ao tempo
que lutavam junto ao Estado para garantir suas terras, na aldeia Igarapé Lourdes outras
preocupagdes, de ordem sociocosmoldgica afetavam os Ikol6éhj. Mas vamos por partes.

Embora a T.I. esteja completamente regularizada desde sua homologagao em 1983,
esta questao ainda gera alguma polémica. Desde meus primeiros contatos com os Iko6lééh;
fiquei sabendo que suas terras tradicionais, entre o rio Branco e a face oriental da Serra da
Providéncia haviam sido preteridas e ficaram fora da area reconhecida pelo Grupo de
Trabalho e efetivamente demarcada entre 1976 e 1977. Alguns interlocutores acreditam que
os mais velhos, que acompanharam as equipes de demarcagdo, nio souberam, ou nio
quiseram revelar o local exato das malocas ancestrais temendo os ataques dos Zoro, também

chamados de Cabecas Secas.

83 Enquanto ndo haviam sido nomeados como Zor6 (zarély para os 1k6l6éhj) pelos sertanistas da FUNAL
os 1kol6éhj e os Arara conheciam estes temidos indigenas que atacavam suas aldeias por Surui, ou Suruins
como podemos conferit em Schultz (1955, p.83): “As duas tribus sao fidagais inimigos dos afamados
Suruim, indios aguerridos, que até poucos anos passados viviam nas margens do rio Machadinho. Segundo
informacdes dadas pelos Urukd e Digut, os Suruim teriam se retirado para as cabeceiras daquéle rio, regido
longinqua”.
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Em outubro e novembro de 2006 durante a coleta de castanha, acompanhei parte da
familia extensa de Sérihr®4, filho do zavidiaj Xikov Pi Pohv, até o local onde se encontrava a
maloca de seu pai — Zav P6hj — na Serra da Providéncia. Naqueles dias convivi com a
desolagdao do grupo pela exclusio deste territério ancestral dos limites da area demarcada.
Viajando na camionete pelas estradas que atravessavam as imensas fazendas até o
acampamento, meus amigos apontaram a dire¢io das aldeias “dos antigos”, atualmente
tomadas de latifundios de criagao de gado e plantagiao de soja. Para compreender melhor as
circunstancias da exclusdo desta area, me detive sobre a documentacao do processo de
identificacdo, demarcacio e homologacio da T.I. Igarapé Lourdes. Tais documentos
revelaram que os indigenas que acompanharam a demarcagdio nao tiveram nenhuma
responsabilidade na exclusio das areas ancestrais como veremos a seguir.

A partir da correspondéncia de 1966 para a 9* Inspetoria Regional do SPI (ININD-9)
em Porto Velho, de que as terras dos indios estavam sendo invadida por seringueiros,
garimpeiros e donos de mineradoras, o Inspetor Regional, senhor Fiuza, solicitou ao
governador do Territorio Federal de Rondonia, para que fosse “preservada” uma area de
terras “devolutas”, totalizando 97.500 ha para serem futuramente demarcadas pelo SPI. O
croqui entregue ao governador inclufa o Rio Riachuelo que ficou de fora da area efetivamente
demarcada dez anos depois.

Na sequéncia desta solicitacio, houve uma operacio de evacuacdo de seringueiros e
garimpeiros da area do Igarapé Lourdes (Microfilme 043_02505). E embora nem todos
saissem naquela oportunidade, foram apreendidos cinco mil quilos de caucho e doze pelas de
seringa extraidas pelos indigenas por ordem do seringalista. A interferéncia no SPI no sentido
de coibir a agdo de seringueiros e exploradores de minério na regiao provocou a insatisfagao
daqueles. A presenca do SPI — FUNATI a partir de 1967 — resultou na transformacao da entao
frente de atragao Igarapé Lourdes em Posto Indigena.

Em 02 de abril de 1971 foi publicada a portaria 06/N que criou o Posto Indigena
Igarapé Lourdes (PIN) no entio Territorio Federal de Rondonia para “prestar uma
assisténcia efetiva aos grupos indigenas Surui®®, Arara e Gaviao”. A criacio do PIN atraiu
mais ainda os grupos familiares dispersos pelo territério na medida em que esta aldeia se
transformou em um centro de operagdes com escola, posto médico, radio e gerador de

energia.

84 Por ocasido da pesquisa de campo realizada pra o mestrado em Desenvolvimento Regional e Meio
Ambiente da Universidade Federal de Rondonia.
85 Como eram chamados os Zord na ocasido.
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Alguns anos mais tarde, em janeiro de 1974, através do decreto n® 73.563, a FUNAI
declarou a 4rea interditada, “temporariamente, para efeito de atracio dos grupos indigenas
Cinta Larga, Surui, Arara, Gavido e Erikbatsa (sic.), as areas situadas no Estado do Mato
Grosso e no Territorio Federal de Rondonia”. Nesta area interditada encontrava-se a terra de
ocupacdo tradicional dos Gavido, entre a margem esquerda do Rio Branco e a Serra da
Providéncia. A interdicio desta area deu inicio ao processo que culminou com a
homologacao da TI Igarapé Lourdes em 1983.

No entanto, como veremos a seguir, grande parte da area interditada nao foi
demarcada e apés a demarcacdo, o decreto 82.064 de 03 de agosto de 1978, “declara sem
efeito a interdicdo de parte da area a que se refere o decreto n® 73.562, de 24 de janeiro de
1974...”, ou seja, exatamente a terra tradicional dos Ikél6éhj, que ficou fora da demarcagio,
foi desinterditada por este decreto, como podemos ver na imagem abaixo, uma reproduc¢ao
fotografica do mapa da FUNAI que acompanha o processo de demarcagao da TT Igarapé
Lourdes. A regiao colorida de vermelho corresponde a area dos Ikdlééhj que permaneceu
fora da demarcagao e foi, portanto, desinterditada.

O inexplicavel é que, mesmo sendo identificadas malocas dos Iko6l6éhj na area em
vermelho, como demonstram os triangulos ali dispostos, a demarcagao ignorou estas aldeias e
seguiu o limite natural da Serra da Providéncia que identifica a divisa entre Rondonia e Mato
Grosso, para fins de demarcagiao. O que deveria ser uma area de demarcacao continua, desde
os parque Aripuana (em azul) dos Cinta Larga, até a TI Igarapé Lourdes, passando pelas
demais terras Cinta Larga, Zoré (que ainda nao haviam sido contatados) e Suruli, foi fraturada
pelas fazendas que hoje cobrem de bois e capim os lugares onde moravam os ascendentes
dos meus interlocutores.

Sebirop contou que nos anos 1970, ele e outros Ikél6éhj participaram ativamente do
contato com os Suruif. Foi naquele contexto que estabeleceram amizade com Apoena
Meirelles, entio sertanista da FUNAIL Assim que retornaram da frente de atracio,
perceberam que precisavam garantir sua terra, pois a fronteira agricola estava se aproximando
perigosamente das “terras dos indios”. A demarca¢io administrativa teve inicio em 1976
sendo levada a efeito pela empresa PLANTEL S/A, com sede em Goidnia/GO, e foi
concluida em meados de 1977. A area demarcada seguiu a orienta¢ao do grupo de trabalho
instituido em 1975 para “[..] delimitar as areas necessarias ao Posto Indigena Igarapé

Lourdes, aos Postos Indigenas de Atracio 7 de Setembro e Roosevelt, bem como outras
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areas ocupadas por grupos indigenas porventura localizados na Area I, constante do Decreto

n°® 73.562, de 24 de janeiro de 1974”.

Figura 13 - Mapa constante do processo da T I. Igarapé Lourdes

7T

Fonte: Processo FUNAI/BSB/004.836/1975 de 10 de outubro de 1976.
Setor de documentacio e arquivos da sede da FUNAL

Lembro que o decreto citado por esta portaria havia interditado uma area quase
continua, para fins de estudo, desde a terra dos Cinta Larga até o Rio Machado. O grupo de
trabalho que elaborou os estudos para a demarcagdo de tais areas era formado por cinco
pessoas: o titular da 8* Delegacia Regional da FUNAI, um antropoélogo, uma engenheira
agronoma, um advogado e um agrimensor.

O relatério do delegado da 8* Delegacia Regional da FUNAI sobre a missao do GT é
substancialmente revelador sobre os conflitos de terra que ja se avizinhavam na Amazonia
meridional nos anos 1970 em funcdo da afluéncia massiva de migrantes oriundos do sul e
sudeste do pafs atendendo aos apelos do governo militar que ostentava o slogan “terras sem
homens para homens sem terra”. Tal relatorio informa dos conflitos entre posseiros e indios
Surui e das ocupagoes ilegais de fazendas nas terras dos Cinta Larga e solicita urgente

demarcacao das terras destes povos a fim de garantir a integridade fisica e social dos indios e



127

também dos agricultores. Repleto de detalhes sobre as visitas do GT as aldeias destes povos
indigenas, no entanto, é exiguo quando trata da terra dos indios Arara e Gaviao.

Replico abaixo as unicas referencias que o texto faz ao entao P.I. Igarapé Lourdes. Ao
descrever o périplo percorrido, é apenas na pagina sete que o relator informa:

No dia seguinte pela manhi decolamos e sobrevoamos a 4rea do PI IGARAPE LOURDES
descendo o RIO MACHADO até a confluéncia com o Igarapé Azul. A margem direita deste Rio,
consequentemente, area Indigena, existem algumas fazendas (seringais), porém mais para o
interior ou mesmo préximo ao Posto nada ainda existe.

Ap6s completar o circuito retornamos a Porto Velho com a missio cumprida. Nesse mesmo dia
demos inicio a confec¢io dos relatérios e Memoriais Descritivos das areas a serem propostas para
os nossos indios. (Grifo meu)

Por sua vez, o relatério de duas paginas da engenheira agronoma que compunha o
GT, registra no penultimo paragrafo:

Depois do P.I. ROOSEVELT fomos até o P.I. IGARAPE LOURDES, onde sobrevoamos e
limitamos a area de acordo com os limites anteriormente previsto. A topografia de toda a reserva
¢ formada de 50% de terrenos planos e 50% de terrenos ondulados. A drea proxima ao posto,
onde os indios utilizam para suas lavouras ¢ formada de terrenos planos, as margens do Rio
Loutdes. (Grifo meu)

O relatério antropolégico, por sua vez, se limitou a sugerir abertura de “cantinas” pela
FUNAI para desestimular o deslocamento dos indigenas aos nucleos habitacionais abertos
pelos colonos, e reforcou que “tal raciocinio ¢ valido tanto para os Surui do Posto Sete de
Setembro como para os Cinta Larga do Roosevelt e os Arara e Gavido do P.I. Igarapé
Lourdes”. Esta foi a Gnica referéncia do relatorio antropolégico aos Arara e Gaviao.

O Memorial Descritivo para a demarcacao do P.I. Igarapé Lourdes, produzido pelo
agrimensor do GT, e que acompanhou o relatorio, indicou a existéncia de 197 indigenas,
embora sem informar a origem deste dado na medida em que a equipe nio esteve em solo na
terra dos Arara e Gavido, mas tdo somente sobrevoou a area como vimos nos relatos acima.
O memorial explicitou ainda que a area a ser demarcada fosse limitada a leste pelo tracado da

Serra da Providéncia, como podemos ver no texto do memorial que antecede o mapa:

Partindo da confluéncia do Igarapé Agua azul com o Rio JI-PARANA ou MACHADO no ponto
de coordenadas aproximadas de 10°13°00”S e 61°53’30”W; segue no sentido Leste pelo Igarapé
Agua azul acima até sua nascente ou cabeceira, dai com o rumo de 45°00°00”NE até encontrar a
fronteira RONDONIA MATO GROSSO, (SERRA DA PROVIDENCIA) dai no sentido
Sul pela fronteira acima até encontrar a cabeceira do Igarapé da Prainha no ponto de coordenadas
aproximadas de 10°49°00”S e 61°31°15”W, dai por este Igarapé abaixo até encontrar a confluéncia
com o Igarapé Agua Azul ponto de partida. (Grifo meu)

Este documento indica que o Grupo de Trabalho, ao iniciar os procedimentos para
verificar as areas a serem demarcadas, ja sabia qual seria o tragado da TI Igarapé Lourdes,

antes de realizar a pesquisa 7z Joco. Mesmo sabendo da interdi¢ao das terras entre a Serra da
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Providéncia e o Rio Branco pelo decreto de 1974, em nenhum momento cogitou-se uma
inspecao mais detalhada desta area. A equipe nao precisou ir até os indios e nem mesmo
verificar a existéncia de aldeias a leste da Serra da Providéncia. Foi sobrevoando, ou seja,
“pelo alto”, que os técnicos identificaram a area a ser demarcada. E, embora os funcionarios
do Posto Indigena Igarapé Lourdes tenham orientado os 1kélééhj, a “falar onde ¢ a terra de
voceés”, quando a equipe de demarcagiao chegou até a aldeia em 1976, os limites ja tinham
sido determinados pelo GT em 1975. Este GT, por sua vez, ja sabia que a area que deveria
constar no Memorial Descritivo era aquela em que “nada ainda existe”. As terras entre o Rio
Branco e a Serra da Providéncia, onde havia malocas dos 1kol6éhj, ja estavam reservadas a
outros fins pelo Estado brasileiro como comprova a instalacio de grandes latifindios na
regiao.

Nao houve insisténcia, na época, da parte dos 1k6l6éhj, em incluir a regiao a leste da
Serra da Providéncia na terra demarcada por varias razoes, a primeira é que o GT que definiu
os limites nao lhes deu esta oportunidade, a segunda era o receio de choques com o povo
Zoré que ja era conhecido da FUNAI desde 1973 conforme podemos constatar pela
Informacio n® 006/ COAMA /197686:

Considerando que as informag¢Ses que a COAMA possui sobre a localizagdo dos Zord siao antigas
(1973), seria oportuno efetuar-se um sobrevoo (sz) na area compreendida entre os rios Branco e
Fortuna de forma a, identificando-se a posicio atual dos aldeiamentos (sic) desse grupo indigena,
podet-se definir sua area de ocupacio.

A trama de documentos de toda ordem que envolve o processo de demarcagiao da
Terra Indigena Igarapé Lourdes deixa transparecer que a area entre a Serra da Providéncia e o
Rio Branco, terra tradicionalmente ocupada pelos Ikol6éhj estava, desde o inicio dos
procedimentos, destinada a outros usos. Embora interditada em 1974, ndo estava nos planos
do Governo Federal manté-la para os indios. Se assim fosse, o GT instituido teria atentado
para as aldeias existentes na area. Como ja estava pré-determinado quais areas deveriam ser
demarcadas, nio houve o interesse de conversar com os Ikéloéhj para saber sobre suas
aldeias e suas terras tradicionais.

Dois registros corroboram este entendimento, o primeiro consta na introdu¢ao do

“Relatério de Missao” do GT e diz o seguinte:

Apbs uma explicacido detalhada na area, com apresentacio de varios mapas em diversas escalas,
incluindo os de navegacio utilizados pela F.A.B, por mim adquiridos no Rio, chegamos a um
comum acordo da area necessaria a sobrevivéncia dos indios nos Postos Indigenas:
IGARAPE LOURDES, 7 de SETEMBRO ¢ ROOSEVELT, sem nenhuma preocupacio do que
por ali pudesse existir, INCRA, ITAPORANGA, GRILHEIROS (%), etc. (Grifo meu).

86 COAMA: Coordenagiao da Amazonia da FUNAL
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O segundo registro refere-se ao pedido do presidente da FUNAI ao Ministro do
Interior, datado de 26/06/1978, de desinterdicio da drea referida acima. Em 22 de marco do
mesmo ano, um assistente da Procuradoria da Republica concedeu um parecer no sentido de
que nao havia provas suficientes de que a area estava apta a ser desinterditada, ou seja, havia
davidas quanto a existéncia ou nao de indigenas naquela regiao. Menos de dois meses depois,
em bilhete manuscrito, o Chefe da Divisao de Registro Patrimonial da FUNAI escreveu ao
diretor da DGPI (Departamento Geral de Patrimonio Indigena), em resposta ao parecer da
Procuradoria da Republica, nos seguintes termos: “Os motivos determinantes da
desinterdicao da area objeto deste processo nao constam do memorandum do st. Presidente
[...]. Apenas cumprimos uma ordem superior” (grifo meu). Em maio, o diretor substituto
do Departamento Geral de Operagdes (DGO) da FUNAI se manifestou a respeito e
justificou, em texto manuscrito, a desinterdi¢ao da area: “De qualquer forma, esclareco, que,
quando o Exmo. Sr. Presidente determina a desinterdicio de uma area, razio precipua ¢
sempre a comprovada auséncia de indios. Na falta de outra [razdo], esta me parece
suficiente”. No dia seguinte a este manuscrito, o chefe de gabinete da FUNAI informou que:
“com a interdicao da referida area, considerada necessaria aos trabalhos de atracao, a outra
patte, (Dec. 73.562/74), ficou sem utilidade para a FUNAI (sem indios) e, por isso, devera
ser liberada”.

Um breve relatério datado de 03 de fevereiro de 1978 de Apoena Meirelles, entao
assistente do DGO (Departamento Geral de Operagoes), é emblematico sobre o assunto.
Referindo-se as areas que circundam a localizagao das malocas dos Zord, Apoena registra:

Colonos: Nio existem colonos, pois as terras dos Zoros estio cercadas por grandes latifundios,
que dessa forma ndo permitem que as frentes de colonizagio entrem nas suas terras, haja visto
que os grandes grupos empregam mais de 300 trabalhadores nas épocas das derrubadas, e contam
com bem armados ‘fiscais’, o que intimida os colonos.

Agropecuarias: Sdo incontaveis as existentes nas margens dos rios Branco e Roosevelt,
com extensoes que variam de 60.000 ha 300.000 ha, tais como a Castanhal, Roosevale, Concisa, e
por af afora. (Grifo meu)

O relato de Apoena Meirelles esclareceu que em 1978 as margens do rio Branco, terra
tradicional dos 1ko6lééhj ja estava ocupada por empresas “Agropecuarias” que eram guardadas
por “bem armados ‘fiscais”; o que impedia, inclusive, o avan¢o da frente colonizadora que
invadia a terra dos Suruf naqueles anos. Ou seja, antes mesmo do decreto de desinterdi¢ao da
area, a terra ja estava ocupada por latifindios. Esta foi, sem davida, a principal razio que

ocasionou aos Iko6l6éhj a perda do seu territorio tradicional.
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Se, para o Estado brasileiro esta questao foi resolvida pelo decreto 82.064 de 03 de
agosto de 1978 que “[d]eclara sem efeito a interdicao de parte da area a que se refere o
Decreto n® 73.562, de 24 de janeiro de 1974, alterado pelo decreto n® 77.033, de 15 de janeiro
de 1976, e da outras providéncias”, para os Ikél6éhj esta é uma questio em aberto. O
deliberado desconhecimento dos agentes do Estado a respeito do seu territério repercutiu na
supressao das areas tradicionalmente ocupadas e, assim, as aldeias localizadas fora da area
demarcada tiveram que ser transferidas. Parece-me que esta digressio em torno destes
documentos esclarece em boa medida os motivos que levaram os Ikél6éhj a perder suas
terras, ficando assim limitados aos 185 mil hectares que constituiam, em sua maior parte,
territorio dos Arara. Feitas estas ponderagOes, voltemos aos movimentos que nao cessavam

na terra recém-demarcada.

Quarto movimento: nova dispersio a partir da aldeia Igarapé Lourdes

Com a demarcacao do territorio, a aldeia Igarapé Lourdes consolidou-se como “aldeia
central”. Xikov Pi Pohv, zavidjaj da aldeia Zav Pohj (Maloca Grande) reticente em deixar as
terras em que sempre viveu, foi obrigado, por sua propria seguranca e de sua familia, a
mudar-se para la. “Antes a gente nunca tinha morado todo mundo junto, foi sé no Lourdes
mesmo”’, explicou Xipiabihr. Este periodo de concentragao residencial constitui-se em uma
excecdo. Como ja apontamos acima, a dispersio dos grupos familiares autonomos ¢
estruturante na socialidade 7&d/délj e a concentracdo residencial em uma grande aldeia, com
acesso as desejadas mercadorias dos brancos, ao dinheiro e as bebidas alcodlicas, gerou
alguns conflitos internos. Os 1ko6l6éhj, que ja sabiam como lidar com a presenga dos brancos,
passaram a lidar com animosidades entre os proprios parentes, situacio que contradizia o
ideal de boa conduta que plasmava as relagGes quotidianas até entdo. A convivéncia respeitosa
entre si e com o outro, cultivada ha geracdes, estava em risco.

Neste contexto adverso, os ensinamentos dos missionarios pareciam, aos olhos de
muitos, uma forma de se aproximar no mundo dos brancos sem a violéncia do contato que
haviam experienciado. A ideia de que “na época do Lourdes” — quando a maioria da
populacao ali residia — a vida dos Ikél6éhj era repleta de brigas e conflitos e que foi a
pregacdo missionaria que trouxe uma “vida boa” para seus parentes é bastante disseminada

entre os frequentadores da igreja, especialmente os mais jovens, muitos dos quais nem
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haviam nascido naquele periodo. No entanto, nem a gentilidade dos Iko6l6éhj — pela chave
analitica missionaria — foi a responsavel pelas situacdes conflituosas e nem a adesao ao
protestantismo fundamentalista promoveu o fim dos conflitos, na medida em que os
problemas daquele periodo resultaram — além, evidentemente, das vicissitudes do contato
interétnico — da mudanca do padrio residencial.

Foi também neste perfodo que o xamanismo se fortaleceu entre os Ikol6éhj. Ciente da
gravidade da situagdo, Xipo Ségohv, o vavih tere (xama verdadeiro), atualizou a forma de lidar
com os espiritos auxiliares. Em contatos com xamas arara conheceu os Olixixia, povo que
habita o plano celeste e com o qual passou a ter relagdes de afinidade. Casou-se com uma
mulher o/ixixia (Nabihv) — era costume entre os xamas casar com mulheres-espirito — e, como
se nao bastasse, surpreendeu seu povo trazendo sua familia celeste para visitar e curar os
parentes, fato que “nunca tinha acontecido antes”. Tema do capitulo quatro, é importante
apontar aqui que estas “novidades” no trabalho de Xipo Ségoéhv constituiram-se em uma
espécie de “resposta” a desqualificacio que sofria por parte dos missionarios, legitimando-se
como vavdh tere.

Brunelli (1986) que esteve na aldeia Igarapé Lourdes entre os anos 1983 e 1984, pouco
depois dos missionarios terem sido expulsos por parte dos 1ko6l6éhj com o apoio da FUNAI
conversou a época com Xipo Ségohv. O vavdh lhe contou que “ele pessoalmente nunca
deixara de frequentar o mundo invisivel, mas acrescentou que durante os dois periodos em
que os Gavido se tornaram crentes, ele foi hostilizado e a atividade xamanica objeto de
desprezo. Ele voltou a ganhar status com a abjuragao da religiao estrangeira” (BRUNELLI,
1980, p.242).

Mais adiante, no mesmo texto, o pesquisador informou que:

Os Gavilo convertidos a crenca da MNTB eram diretamente controlados pelos pastores
estrangeiros: mais aderiram a nova religido e mais tinham que aceitar as relacdes de subordinagao
aos pastores. Para sua auto-afirmacdo era entdo necessitio se libertar deles e de sua pregacio.
Nada melhor do que a atualizacio do xamanismo para manifestar sua autonomia (parcialmente)
recuperada, sendo esta a pratica mais condenada pelos pastores (idewr, p.257).

Esta atualizag¢do, no entanto, nao ocorria na aldeia Igarapé Lourdes, em tudo muito
proxima ao mundo dos brancos. Enquanto ali os 1k6l6éhj se aproximavam cada vez mais do
modo “civilizado” de ser através da igreja — e sua rigida moral —, da escola — e a obrigacao de
falar portugués — e do posto da FUNAI — e sua intermediagio com o mundo dos brancos;
era na aldeia Boboa Vah (Lugar da Cachoeira), distante cerca de trés mil metros, onde morava
o vavdh tere, que os rituais de pajelanca e as festas, mal vistas pelos missionarios e pelos

crentes, aconteciam.
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Depois de aproximadamente quinze anos concentrados na mesma aldeia, em meados
dos anos 1980 o fluxo inverso passou a operar. A dispersao iniciou-se a partir da invasao de
posseiros na area sul da T.I., acontecimento que levou inumeras familias a mudarem suas
residéncias para a area invadida apds a expulsao dos colonos e assim garantir a posse da terra.
Esta mudanga originou a aldeia 1k6l6éhj e algumas aldeias menores nas redondezas que
foram (e continuam) se multiplicando. Vejamos como isso tudo aconteceu.

Mesmo com a terra devidamente demarcada, desde 1977, colonos provenientes das
regides Sul e Sudeste do pafs, passaram ocupar a area sul da T.I. Agindo de ma fé, pois
sabiam tratar-se de Terra Indigena, algumas pessoas ligadas a 6rgaos publicos, marcaram lotes
e venderam as “marcagoes” aos migrantes recém chegados a Rondonia. Em 1984 e 1985, sem
que a FUNAI e a Policia Federal resolvessem o assunto, os 1kol6éhj e Arara tomaram a
iniciativa de expulsar os invasores. Diante da determina¢do dos indios em nio perder parte da
ja exigua terra demarcada, os 6rgaos do Estado passaram a agir. O cadastro do INCRA
informa que aproximadamente 400 familias estavam ocupando irregularmente a T.I. Os
colonos foram retirados e parte deles foi reassentada no municipio de Machadinho, no estado
de Rondonia. Mas a ameaca de novas invasoes nas picadas ja abertas era uma constante.
Diante desta inseguranga, os 1ko6loéhj e os Arara que também habitavam uma aldeia no
interior da T.I., resolveram deslocar-se para o limite sul e assim coibir novas invasdes®’. Neste
processo, instalaram-se inicialmente nas benfeitorias abandonadas e com o tempo novas
aldeias foram estruturadas retomando o padriao de uma aldeia para cada grupo familiar.

Em decorréncia deste deslocamento, a aldeia Igarapé Lourdes foi perdendo sua
importancia estratégica. O acesso por estrada para a cidade de Ji-Parana tornou a regiao do
Ik6l6éhj mais atrativa em muitos aspectos, levando-a ao sfatus “aldeia central” em pouco
tempo. Neste periodo, Sebirop ja era reconhecido como cacique, e sua atuagao na expulsao
dos invasores, juntamente com a de seu irmao Padag, legitimou sua lideranca que havia
iniciado ainda na aldeia Igarapé Lourdes.

Antes da expulsao dos invasores, no entanto, a FUNAI retirou os missionarios da
T.I., como mencionei acima. Contam meus interlocutores que Apoena Meirelles, presidente

da FUNAI a época, ao visitar a aldeia Igarapé Lourdes para as tratativas da retirada dos

87 Os anos 1970 e 1980 assistiram a uma violenta ocupagao do Territério de Ronddnia. O Estado
brasileiro estimulou a migracio de camponeses das regides Sul e Sudeste através de projetos de
assentamento agricola que foram insuficientes para atender a demanda. Para detalhes sobre este processo
ver Felzke et.a/ (2014). Diante disso as terras indigenas passaram a ser alvo de individuos que agiam de ma
fé e vendiam lotes aos colonos recém-chegados.
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colonos, questionou os 1kél6éhj sobre a auséncia das festas tradicionais. Ao saber que estas
nao mais se realizavam devido a censura dos missionarios, Apoena perguntou se desejavam
seu afastamento. Mesmo que parte dos Ikéloéhj estivesse insatisfeita com a censura
interposta pela igreja, sua etiqueta ndo permitia expulsar aqueles brancos que haviam, de certa
forma, tomado como seus, que estavam presentes hd cerca de vinte anos em seu meio e que
os haviam ajudado em muitos aspectos. Nao foi preciso ferir sua etiqueta, o presidente da
FUNAI se encarregou de exigir sua saida.

Aproximadamente dez anos depois, os proprios Ikéloéhj solicitaram o retorno do
missionario Orestes sob a promessa de que este nao interferiria na sua “cultura”. No tempo
que ficou proibido de entrar nas aldeias, Orestes recebia algumas familias na sede da missao
em Ji-Parana onde continuava trabalhando na elaboracio de cartilhas, na traducao da biblia
para a lingua Gavido e realizava cultos e estudos biblicos.

Com a abertura da aldeia 1ko6l6éhj, esta concentrou a grande parte das familias que
haviam saido do Lourdes®. Mas esta concentracio durou pouco tempo e aos poucos a
dinamica residencial pautada em grupos familiares voltou a operar provocando inumeras
subdivisoes e o surgimento de varias aldeias. Uma semana antes de dar por encerrada a etapa
de campo, em fevereiro de 2015, descobri, meio sem querer, uma nova aldeia chamada
Bananal. Trés familias nucleares de uma mesma familia extensa haviam se mudado ha pouco
tempo para um lugar entre a aldeia Final da Area e Castanheira (Figura 02). Atualmente sdo
dezessete as aldeias Iko6loéh;.

A cada ano que passa, novas familias deixam a aldeia Igarapé Lourdes e se mudam
para perto do Ikoloéhj. O principal argumento utilizado ¢ a dificuldade de acesso. Embora
haja uma estrada que ligue esta aldeia até o Ik6loéhj, ela permanece a maior parte do ano
intransitavel. No perfodo chuvoso ¢é impossivel percorrer seus cinquenta quilometros por
terra, apenas a via fluvial pode ser utilizada tornando oneroso o transporte de pessoas e
mercadorias. Atualmente, cerca de noventa pessoas, treze familias nucleares ainda residem na
aldeia Igarapé Lourdes. Algumas destas, no entanto, embora mantenham suas casas e
constem no registro da SESAI como residentes nesta aldeia, passam a maior parte do ano em
outros lugares.

A aparente estabilidade residencial nos anos em que a aldeia Igarapé Lourdes
destacava-se como aldeia central, constituiu uma pausa no constante movimento das

unidades domésticas e mesmo os grupos familiares que continuam nesta aldeia passaram a se

88 Outras ocuparam as colocagdes dos colonos que foram expulsos da T 1.
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afastar no nucleo central, préoximo ao porto natural do rio, e construiram suas casas mais

afastadas como atesta a imagem de satélite abaixo.

Figura 14 - Configuracio espacial da Aldeia Igarapé Lourdes em 2016
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Fonte: Google Earth, 2016.

As pessoas que se transferiram da aldeia Igarapé Lourdes para a regidao da aldeia
Ikol6éhj me explicaram que o fizeram pela dificuldade de acesso. Se por um lado, a presenca
do posto de saude, da escola com ensino médio e da igreja — sede das festas — estimula a
manutencao das residéncias no Ikol6éhj, a tendéncia é que os grupos domésticos se
dispersem cada vez mais pelas redondezas. O padrio residencial em unidades pequenas e
autonomas, conforme apontamos acima, é estruturante na socialidade Ikolééhj. O que

denominei de quarto movimento, portanto, esta em curso.

Figura 15 - Configuracao das aldeias pelo ponto de vista de um jovem z&d/dély.
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Fonte: Mapa das aldeias da parte sul da T.I. elaborado por Thiago Xipo, filho do senhor Madjikihr,
morador da aldeia Tucuma.

Como pudemos conferir acima, o padrio residencial anterior ao contato interétnico —
e os primeiros anos apos — constitufa-se de pequenas unidades familiares autonomas, com
uxorilocalidade temporaria, pulverizadas pelo territorio, lideradas por um zavidjaj cujo
prestigio estava relacionado com o seu #5, sua grandeza, sua capacidade de realizar festas e de
aglutinar em torno de si seus filhos e genros pelo maior tempo possivel. Estas aldeias eram
interligadas pelos lacos de consanguinidade e afinidade e constitufam uma socialidade
ampliada através da realizacao das festas.

A residéncia uxorilocal temporaria, que pode se alongar por anos e eventualmente,
tornar-se permanente, COmo Veremos a seguir, cria tensdes muito grandes. Se de um lado o
sogro nao deseja liberar sua filha para um genro muitas vezes considerado insatisfatério por
nao trabalhar suficientemente, de outro o genro julga que, por mais que se dedique, nunca
sera suficiente para pagar sua divida com o sogro. Sendo assim, as divises sio frequentes.
Quando nao opta pela residéncia patrilocal, ¢ a neolocalidade que opera. Os casos de
neolocalidade sao frequentes quando o genro atinge a idade de ser sogro e constituir uma

aldeia para si, trazendo, por sua vez, genros para morar consigo.
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Depois de tantos movimentos e transformagdes, os 1kol6éhj retornaram ao padriao
residencial disperso, ao que era “costume” como confirmou Sebirop, dentro dos limites da
terra demarcada, evidentemente. As festas, censuradas pelos missionarios quando os grupos
domésticos viviam concentrados na aldeia Igarapé Lourdes, voltaram a ser o espago-tempo
de realizagao da socialidade ampliada com a dispersao destes grupos. Desde 2007, no entanto,
com a mudanca das festas do terreiro para a igreja, a socialidade ampliou-se ainda mais com a
presenca de outros povos. Sugiro, outrossim, que as festas da igreja, além dos elementos
sociocosmolégicos que encerram, foram instrumentalizadas pelos 1kél6éhj para ampliar suas
relagdes sociais para muito além dos limites conhecidos até entdo. Além disso, permitem a
desejada aproximagao com o mundo do branco, sem abrir mao do “ser indio”, assegurado
pelos termos em que a festa da igreja se realiza: preparo tradicional, manutencdo de aspectos
da estética corporal, musica e danc¢a até o amanhecer e, especialmente, alegria e animacio.

Durante estes movimentos, os Ikol6éhj procuraram estabelecer aliangas com os oxtrvs,
Zorb, Arara, brancos e, mais recentemente, através da igreja, com Suruf, Cinta Larga e Wari’.
Certamente muitos outros virao, afinal, como afirma Viveiros de Castro (2000), citando Lévi-
Strauss,

‘trata-se de um sistema que nio se basta a si mesmo, e que precisa sempre se referir a0 meio
circundante’ (Lévi-Strauss 1958b: 168). O exterior é portanto um trago interno, constitutivo da
estrutura como um todo — ou melhor, ele é o traco que impede ativamente a estrutura de se
constituir como um todo. (VIVEIROS DE CASTRO, 2000, p.25).

Portanto, o exterior como parte da estrutura interna, leva os Iko6l6éhj ao desejo
estratégico de tornar afins potenciais em afins reais, e assim incorporar pessoas, 0 que tem
sistematicamente se concretizado. A “abertura ao outro”, tem possibilitado, desde o “tempo
dos antigos”, a incorporagido de todas outras coisas — além de pessoas — que lhes interessa, ou
seja, mitos, bens, costumes, rituais e deuses. E com este intuito que, desde o inicio do
contato, se empenharam em “pacificar” o branco e, assim ter acesso garantido aos “donos da
riqueza” de que fala um dos mitos de origem sem, no entanto, abrir mao do “ser indio” que
passa, inevitavelmente, pela festa/danca, ou seja, a balie. Tanto é que sé abriram mao das
dancas com bebida fermentada no terreiro quando puderam dancar na igreja.

Assim, os Ikol6éhj se constituiram enquanto povo, se relacionando com outros
indigenas, com os brancos e com as coisas que lhes sdo proprias, suas mercadorias, sua forma
de tratar as doengcas, sua educacao através da palavra escrita e, por fim, sua religidao, que
encontrou similitudes em varios aspectos da sua sociocosmologia. Em meio a tudo isso,

depois de experimentarem uma fase de concentragao na aldeia Igarapé Lourdes, os Ikdl6éh;
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retornaram ao antigo padrio residencial com aldeias formadas por um pai/sogro e sua familia
extensa. Tentaremos, na sequéncia explorar rapidamente como se constituem as relagoes de

parentesco que estruturam a vida e a configuracdo das aldeias 7&d/dély.

O parentesco e as relagdes sociais entre si e com os outros: reflexdes iniciais

Nesta secao tratarei brevemente de alguns aspectos do parentesco 7&dldéhj. Seu
complexo e interessante sistema de parentesco merece uma analise mais apurada que nao foi
possivel realizar aqui, entre outros motivos, porque demandaria um deslocamento da
proposta da tese. Nao me furto, no entanto, em proceder algumas reflexGes iniciais
especialmente atendendo aos interesses de meus proprios interlocutores que se mostraram
empolgados com as genealogias e as questdes sobre parentesco que lhes fazia. Apontamentos
sobre algumas reflexoes a respeito das categorias de parentesco estao inseridos no apéndice.

Como vimos, neste périplo de deslocamentos, as aliangas dos 1kél6éhj com outros
grupos eram frequentes. Apontei acima que as relagbes com os Zord oscilavam entre
momentos de intercasamentos e guerras. O contato inicialmente pacifico com os Arara, por
sua vez, sofreu um abalo pelo evento descrito ha pouco. Ambos os casos, no entanto,
evidenciam o interesse exogamico dos Ikél6éhj apesar do ideal endogamico manifestado nas
falas de meus interlocutores e nas proprias regras matrimoniais que prescrevem o casamento
de EGO masculino com a filha da irma (ZD), a irma do pai (FZ) e a filha do irmao da mae
(MBD), coerente com o que afirma Viveiros de Castro (1995, p. 12) para a Amazonia

[...] onde domina uma morfologia de grupos locais pequenos e atomizados, o casamento de
primos cruzados bilaterais se realiza comumente dentro de uma moldura de endogamia local.
Sinais de uma preferéncia matrimonial avuncular (que coexiste com o casamento de primos)
marcam varias terminologias do tronco Tupi e algumas terminologias da familia Caribe.

A distingao dos Ikél6éhj em relacio a esta configuracdo amazonica ocorre pela
auséncia de bilateralidade, pois entre os Ikolééhj, na geracio do EGO, apenas a prima
cruzada matrilateral (MBD) ¢é considerada dbaripir, ou seja, mulher casavel. A prima cruzada
patrilateral (FZD) ¢é considerada filha, ou seja, dd’, pois sua mae ¢ um dos casamentos
preferenciais de EGO (FZ = W). Os Ikol6éhj possuem uma terminologia de feigoes
dravidianas, mas com distin¢oes importantes em relacao ao dravidianato classico. A similitude
com a terminologia dravidiana fica por conta do uso do mesmo termo para pai (F) e irmao do

pai (FB) enquanto utiliza-se termo distinto para o irmao da mae (MB) que equivale ao WF
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para o EGO masculino, ou seja, o sogro. Do lado materno o mesmo termo para mae (M) ¢é
utilizado para irma da mae (MZ) enquanto a irma do pai (FZ) leva termo distinto. No caso de
EGO masculino, a irma do pai ¢ uma mulher casavel (FZ=W).

Intrigou-me, desde o principio a versatilidade da categoria gérar, o que parece ser uma
distin¢do do sistema de parentesco z&d/déhj em relacio ao dravidianato. Zérar esta presente em
todas as geracoes no caso do EGO masculino e estd ausente apenas da geragio do EGO (@)
no caso do EGO feminino, como pode ser conferido nas figuras 16 e 18.

Trata-se de uma categoria de afinidade que define, para o EGO masculino, que o gérar
¢ o pai da mulher casavel — o sogro — ou o irmao dela — o cunhado; e para o EGO feminino é
o proprio homem casavel. A literatura sobre os tupi mondé informa que, para os homens, a
configuragio MB/ZD (irmio da mie com a filha da irmd) é o casamento preferencial.
Disseram os Cinta Larga para Dal Poz (1991, p.110) que o “casamento bom” é com a filha da
irma e que esta mulher (ZD) chama seu tio materno (MB) de kokd. Brunelli (1989, p.155)
informa que também entre os Zord este ¢ o casamento preferencial e que a filha da irma
chama o irmao da mae kwr-kur. Ambos os termos equivalem a categoria gérar para o caso do
MB (irmao da mae). Brunelli (1989, p.155) ainda faz referéncia ao casamento com as primas
cruzadas bilaterais, mas nenhum destes autores encontrou casamento da irma do pai com o

filho do irmao (FZ/BS), como ocotte entre os IkolGéhj.



139

a partir do ego masculino

de parentesco

Figura 16 - Categorias
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Figura 17 — Quadro legenda dos vocativos e termos de referéncia em relagao ao EGO masculino

Nuamero Vocativos Termos de referéncia®
1. Zerar xiserar ou koro
2. Boja xi ma boja ou koro
2% Boja (casavel) xi ma boja ou koro
3 Papa Xima papa ou Xisov
4 G3j xima gaj ou Xiti
5 deov xinetov
6 Odi xi vair
7 Zano xisano
8 Ohbar xihpar
9 Obaripir (filha da irm3) xihpar mapir
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8 Os termos de referéncia das figuras 17 e 19 sdo termos possuidos e estdo colocados aqui na 3* p.sing. Com a substitui¢do do pronome para 1* p. sing., ficariam

assim constituidos, 6-zérar, 6-ma-boja, 6-ma-gaj, 6-djov, 6-di, 6-zano, dbarapir.
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Figura 18 - Categorias de parentesco a partir de ego feminino
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Figura 19 — Quadro legenda dos vocativos e termos de referéncia em relagao ao EGO feminino

Numero Vocativo Termo de referéncia
1 Zeérar xiserar ou koro
2 Boja xi ma boja ou koro
3 Papa xima papa ou xisov
4 Gaj xima gaj ou xiti
5 Odjov xinetév
6 Odi xi vair
7 Z.0a xisoa
8 Z.ano xisano
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Em uma tarde de domingo, conversaivamos eu, Denny Moore? e Xipiabihr na aldeia
quando Denny perguntou ao nosso amigo se os Gaviao nao chamam o zerar (MB) de &or-kor
que como vimos, parece ser comum aos outros mondé. Xipiabir respondeu que “nao muito,
isso é mais costume zord”, confirmando que este vocativo era mais utilizado “antigamente”.

Percebe-se que dos Cinta Larga aos 1k6l6éhj, passando pelos Zord, a categoria gerar
foi assumindo mais posi¢cdes, embora nao saberia inferir o significado disso em termos
sociologicos. Poderfamos falar em uma idiossincrasia do caso Ikél6éhj por conta desta
terminologia incomum? Penso que nido. Ao que parece a nomina¢ao pode estar na base da
disseminagdao do vocativo zérar para todas as geragoes. Hugh-Jones (2002, p.45) ja dizia em
seu texto sobre nomina¢ao no noroeste amazonico que “[a] relevancia dos nomes pessoais e
dos sistemas de nomina¢ao ¢ uma das marcas distintivas da literatura etnografica sobre as
terras baixas da América do Sul” e nos 1kél6éhj ela esta ligada a continuidade do #h — o
principio vital —, a afinidade e ainda constitui um emblema de prestigio a0 nomeador, pois a0
nomear ele esta produzindo um oufro de si mesmo, um “xerox” como afirmam meus
interlocutores.

Nao pretendo aqui aprofundar esta questio, pois nao tenho dados suficientes para tal
imersdao. No entanto, algumas considera¢es gerais, baseadas no que os Ikol6éhj me
mostraram, podem ser inferidas. Dizem os 1kél6éhj que qualquer um pode dar um nome (seu
nome) a uma crian¢a, mas na vida ordinaria percebi algumas regras. Prioritariamente as
mulheres nominam as meninas e os homens os meninos. Normalmente estes nomes sao
dados pelos avos, materno ou paterno, ou pelo irmao da mae, o zérar. Ficarei aqui com os
exemplos masculinos, pois parecem ter um rendimento maior para as reflexdes que trago a
segui.

Moore (comunicagdo pessoal) chamou a atengdo para o fato que o termos de
referéncia é-zéra’’ (seu zerar) é cognato de é-gef (seu nome). De fato sio os homens da
posicao gerar, preferencialmente o tio materno (MB), mas eventualmente também os avos
materno (MF) e paterno (FF), os que nomeiam os meninos ao nascer. Ha, portanto, uma
tendéncia de um sogro nominar um genro potencial. Isso ocorre tanto no casamento de

EGO com a prima cruzada matrilateral (MBD), no casamento amital (FZ) e no casamento

% Linguista do Museu Goeldi que viveu entre os 1kél6éhj nos anos 1970 e escreveu sua tese sobre a lingua
gavido (MOORE, 1984).

91 Ha algumas diferencas entre a grafia utilizada por Moore e a que utilizo na tese. Optei por usar a grafia
utilizada na escola da aldeia pelo professor Iram Kav Sona, pois nio dispunha de um material mais
sistematizado para utilizar a versdo proposta por Moore.
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avuncular (ZD), ou seja, os trés tipos de casamento preferencial. Embora seja menos comum,
um pai pode nominar o proprio filho, mas nao saberia afirmar em que situagao isto ocorre.

Antes de entrarmos nos exemplos de nominagao propriamente ditos, indico alguns
pontos sobre a nominag¢do nos 1kél6éhj que, assim como para os outros amerindios, nao se
trata apenas de dar um nome, como ja analisaram Gongalves (1993) e Hugh-Jones, S. (2002),
entre outros. Apontei acima que quando a crianga recebe o primeiro nome, é o b, o
principio vital, a alma verdadeira, do seu nominador que passa a fazer parte dela. Esta ¢ uma
forma deste homem se duplicar no mundo. Como disse Sebirop, “quando meu zérar da seu
nome pra mim, eu sou ele, sou a copia dele”.

No decorrer de sua vida, uma pessoa vai adquirindo nomes, o nome dado pelo seu
gerar, nomes comuns que sao incorporados diante de acontecimentos importantes da sua
vida, tais como festas e viagens, e também nomes jocosos que sao atribuidos por amigos, algo
similar com que Hugh-Jones (2002) encontrou no noroeste amazonico.

Os mais velhos possuem um arsenal de nomes, que sao repassados por ocasido do
nascimento dos seus ge¢rarély. Quanto mais prestigiado for o zeérar, mais nomes ele agregara e,
portanto, mais nomes entregara. Um zavidjaj, por exemplo, que no decorrer de sua vida
ofereceu varias festas e recebeu nomes por cada uma delas, por ser um madjaj, um dono de
festa, possui muitos nomes. Dizem meus amigos que Sorabah Djigihr possufa incontaveis
nomes. Alberto Padig contou que quando fez uma festa em sua aldeia ele chamou-se
Xiavboly. Quando seu neto nasceu, deu este nome para ele. Em fun¢ao da nomeacio, Alberto
passou seu %5 para seu neto (gérar) e, assim, possui uma “copia’” sua na terra, uma “xerox”’
como disse Sebirop.

“Eu tenho um de mim la nos Zor6” disse Sebirop referindo-se a um menino que
nomeou, seu gerar, que mora no povo vizinho. Todo individuo masculino é um zérar (mesmo
as criancgas), porque admite-se que ele é copia, “xerox”, de um gérar que o nomeou. Uma
reflexdo mais apurada precisa ser feita para compreender as razoes pelas quais as meninas
também sdo chamadas de zérar pelo EGO feminino. Por ora, partindo-se do pressuposto
colocado acima, que o sogro nomeia seu genro potencial, vejamos quais sdo as relagdes entre

nominador/nominado e as regras dos casamentos preferencias i&d/éély.
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Figura 20 - Relacio entre nominagdo e casamento com a MBD.
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O irmao da mae, o gérar (01) é o nominador do filho da irma (03), chamado

igualmente de zeérar. O nomeado é um possivel noivo para a filha de 01. A linha dupla
diagonal refere-se a relacio de nominacao. De 29 casamentos analisados por mim que os
Ikol6éhj consideram “corretos”, treze seguiram esta configuracao — casamento de EGO com
a MBD — embora nio pudesse afirmar com certeza que em todos estes casos foi o irmao da
mae que nomeou o genro. Assumo que um aprofundamento nesta questio necessite de um

estudo mais detalhado que esta fora do alcance desta tese.

Figura 21 - Relacio entre nominag¢ao e casamento amital.
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No exemplo acima é o avo paterno (01) que nomeia o filho do seu filho (05) cujo
casamento com a irma do pai, a bgid (04), é uma das possibilidades matrimoniais para os
homens, embora, como afirmel acima, este seja 0 casamento “correto” do ponto de vista das

mulheres mais velhas.
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Figura 22 - Relacio entre nominagio e casamento avuncular
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A figura 22 traz o modelo para o casamento avuncular (MB/ZD). Também neste caso
o nominador é potencialmente um sogro, mas também um cunhado, na medida em que o
nominador pode casar com a irma do nominado, seguindo a equagao MB/ZD. O zérar (01)
nomeia o filho de sua irma (03), que é potencialmente um noivo para sua filha (04). Este
noivo, por sua vez ¢ o gérar (03) que nomeia igualmente o filho de sua irma (05) que sera seu
genro ao casar com sua filha (00), e assim sucessivamente.

Sugiro, outrossim, que o ¢rar, a0 nomear seu genro potencial esteja assegurando seu

prestigio através do marido de sua filha, seu “xerox”, afinal, com o “atrator uxorilocal”

>
operando, este homem ira morar com o sogro. Toda esta operagiao possibilita aos zavidjaj
atrair afins que sejam “como ele”, proximos a ele, que possuam seu #5.

Dizem meus amigos que antigamente os Ikol6éhj s6 casavam entre si, que “o certo é
casar com Gaviao” e que os abundantes casamentos com pessoas de outros povos e com
brancos “é coisa de hoje”. No entanto, os casamentos feitos “fora” sempre fizeram parte do

seu modus operandi. Os dados genealdgicos obtidos por mim — que em poucos casos

conseguiram chegar até a terceira geracao ascendente pela razio precipua que os mortos e
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seus nomes devem ser esquecidos — dao conta de casamentos com Zor6 desde antes do
contato com os brancos; e com os Arara, justamente os que intermediaram tal contato, desde
os primeiros encontros que estabeleceram com eles.

Lembro que naquele momento os Ikdlééhj ndo constitufam uma unidade
sociopolitica, um poro, mas grupos domésticos que gravitavam em torno dos gavidjajély mais
prestigiados. O que hoje meus interlocutores entendem como “a gente s6 casava com
Ikol6éhj mesmo™ refere-se possivelmente as aliangas matrimoniais efetivadas entre os grupos
patrilineares dos quais falei acima, que ainda operam em outras sociedades de linguas tupi-
mondé, tais como Surui e Cinta Larga (MINDLIN, 1985; DAL POZ, 1991), mas que nos
Ikol6éhj e nos Zoré (BRUNELLI, 1989), tais como os Iko6l6éhj me indicaram, parecem nao
operar como no passado. Cito novamente o interlocutor que comparou ambas as situagoes:
“Assim como hoje o pessoal casa com Arara, Zoré... naqueles tempos os Bdhsehvély, Pabiély,
Ikdloély e Mahy Sdga casavam uns com os outros, misturou tudo”. Ou seja, para ele, foram os
casamentos entre os diferentes grupos patrilineares que formaram o que sao hoje os Iko6l6éhj.

Partindo-se do pressuposto que endogamia e exogamia nao sio categorias
substantivas, mas sim eminentemente relacionais, os Ikol6éhj sio simultaneamente
endégamos e exégamos. Do ponto de vista dos antigos grupos patrilineares os casamentos se
davam com os “de fora” do seu grupo, para um Ikél6éhj de hoje estes mesmos casamentos
“de antes” se realizavam com os “de dentro”. Pondero, no entanto, que mesmo constituido
por grupos patrilineares — que foram perdendo sua operatividade, possivelmente devido ao
radical decréscimo populacional —, estes grupos que se entendem hoje como Iko6lééh;
estabeleciam aliancas matrimoniais entre si e com os vizinhos Zord e Arara. Estas aliancas se
efetivavam por duas razdes em especial, a ja comentada “abertura ao outro”, que também ja
contém em si a segunda razao, qual seja, a estratégia de se conduzir em um mundo em que
outros muito diferentes comecam a interferir sistematicamente em suas vidas, os brancos.

Um casamento emblematico entre Ik6l6éhj que exemplifica estas aliangas ¢ aquele que
foi concretizado entre os filhos do zavidiaj Xikov Pi Pohv (Ambaga, Babesaja e Serihr) e os
filhos do zavidjaj Sorabéh Dijigahr (Sebirop, Padag e Ixfa Uhv). Ocorridos entre os anos 1960
e 1970, estes casamentos uniram as familias destes prestigiados zavidjajéhj — homens que
possuiam 75 (grandeza) e organizavam grandes festas — e os descendentes destes matrimonios
constituem importantes liderancas 7&d/iélj na atualidade, ocupando espacos no movimento

indigena, na educagdo escolar, na saide e nas associagoes indigenas.
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Sebirop, que casou-se com Teresa Ambaga, foi legitimado como cacique dos Ikol6éh;
porque além de contar com o prestigio do seu pai e do seu sogro, assumiu o importante papel
de mediar, desde muito jovem, as relagoes entre os indigenas e os brancos. Desde jovem
Sebirop passou a exercer cargos na FUNAI tornando-se um lider reconhecido
nacionalmente. Seu casamento e de seu irmao mais novo, Alberto Padag, sio considerados
casamentos “corretos” pelas regras dos 1kél6éhj. Em ambos os casos ocorreu um casamento
amital, ou seja, estes homens casaram-se com as irmas (classificatérias) de seu pai Sorabah,
eles chamavam suas esposas de bg/d. Dizem as mulheres mais velhas com quem conversei a
respeito que este ¢ o casamento “mais certo”, ou seja, as mulheres casarem com seus
sobrinhos (FZ/BS). Entre os homens o discurso é outro, embora confirmem que este ¢ um
casamento possivel e correto, para eles o casamento preferencial ¢ com a filha da irma
(MB/ZD). Ao que parece enquanto as mulheres sustentam seu interesse em matrimonios
com homens mais jovens, o discurso masculino defende a preferéncia por mulheres mais
jovens.

Voltando ao exemplo acima, se do lado dos filhos homens de Sorabah, as uniGes
foram consideradas corretas do ponto de vista da regra, o casamento de sua filha Rosa Ixia
Uhv com Moisés Serihv nio seria possivel se apenas as regras de casamento estivessem

operando. Neste caso, Rosa casou com seu papa Moisés Serihr. Vejamos:

Figura 23 - Casamento entre os filhos dos zavidjajélj Xikov Pi Pohv e Sorabah Djigiahr
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As regras existem e sio seguidas na medida do possivel, mas outras variaveis sao
levadas em conta para o calculo com quem se deve casar. Sebirop explicou que neste caso, o
que houve foi uma troca. Na medida em que Xikov P{ Pohv cedeu duas filhas, nada mais
junto que Sorabah Djigihr cedesse sua filha em troca. Esta troca repercutiu no
fortalecimento politico destas familias diante das demais. A ponto do genro de Xikov Pi
Pohv, Sebirop, ser legitimado como cacique, categoria de lideranca incorporada depois do
contato interétnico.

Ao tempo que casavam entre si, os Ikol6éhj também realizavam festas e convidavam
os vizinhos. As festas constitufam instrumentos — e ainda constituem — para transformar afins
potenciais em afins reais. Os Ikol6éhj, como afirmei acima, almejam a presenca de outros em

seu meio, como indicam os casamentos mistos existentes nas aldeias:

Figura 24 - Quantitativo de casamentos mistos entre os Ikol6éh;

Ikol6éhj (W) | Ikoloéhj (H)
Zotd 22 18
Arara 16 14
Branco 02 07
Outras etnias | 02 04

Fontes: SESAL 2015 e dados de pesquisa de campo entre 2013 e 2015.

A maior parte destes casais residem nas aldeias Ikél6éhj. O ponto é que esta
configuracio de casamentos mistos constitufa uma pratica ha muito tempo, embora o
incremento populacional, que hoje chega a 742 pessoas, segundo dados da SESAI (2016),
tornasse possivel a ampliacao deste tipo de unido. Muitos dos adultos sao filhos ou netos de
pais zkdlééhy com maes ou avos ord ou arara e infiro que se hoje é o contrario que predomina
de maneira discreta — mulheres z&d/dély casadas com homens gord ou arara — é porque as
aliangas estdo se atualizando e, neste sentido, a cada geragao um grupo sempre fica devendo.
Além das habituais aliancas matrimoniais com Zoro e Arara, mais recentemente, casamentos
com pessoas de etnias mais distantes estao tendo lugar entre os Ik6l6éhj. Dois casamentos se
efetivaram em funcio da participacao de dois jovens em um curso de capacitagao realizado na
cidade de Manaus anos atras e dois casamentos com Surui e um com Cinta Larga — antigos

inimigos — vieram na esteira das atividades promovidas pela igreja.
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O tnico caso de matrimoénio com pessoa de outra etnia, que nao Zor6é e Arara,
ocorrido em tempos pregressos, na época em que a quase totalidade dos 1kolééh;j residia na
aldeia Igarapé Lourdes, é o casamento de Frederico Pihnuhn com dona Maria Parintintin.
Cito esta unido porque ela ¢é emblematica para compreendermos o processo de
consanguinizacao e aparentamento de criancas afins por homens ikdlély, tornando-os seus
filhos consanguineos. Dona Maria chegou a T.I. Igarapé Lourdes com trés filhos pequenos
que foram adotados como filhos por seu marido. E pelo vocativo papa que estas pessoas —
atualmente adultas e donas de suas proprias familias, sendo sogros e sogra - chamam o
marido de sua mae. Mais quatro filhos foram gerados desta unido e é como ddjor (filho) e ddi
(filha) que Frederico chama todos seus filhos e filhas.

Ha inimeros outros casos deste tipo entre os Ikél6éhj que inferem um processo de
consanguinizacao de afins, coerente com a literatura a respeito do parentesco amazonico em
que a afinidade encontra-se no dominio do dado e a consanguinidade é a relacio a ser
construida, “daquilo que toca a inten¢do e acdo humanas atualizar” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2000, p.08).

Uma mulher que casa com um homem 7&d/éélj, possuindo filhos pequenos de outros
relacionamentos tem suas criangas consanguinizadas pelo marido e seu grupo familiar,
independente desta crianga ter pai i&dlgély, branco, ou de outra etnia. Outros dois casos na
aldeia sio emblematicos neste sentido. Duas importantes liderangas casaram com mulheres
nao indigenas que possufam filhos cujos pais eram igualmente nao indigenas. Estes homens
consideram estas criangas como suas e, como tal, podemos dizer que foram
consanguinizadas.

No entanto, esta consanguiniza¢ao tem limites. Tornar-se uma pessoa i&d/lgéhj ¢ uma
constru¢ao que envolve ndo apenas a troca de substancias e a residéncia conjunta — que
todavia sao fundamentais para o processo —, mas a aquisicio de um comportamento que
atenda ao conceito de boa conduta dos Tkoloéhj. E sintomatico que estas pessoas, caso se
envolvam em conflitos na aldeia, ou mesmo ao violarem a etiqueta, sejam apontadas pelos
demais pela sua ascendéncia paterna nao-zkdlgély. Frases do tipo “ele fez isso porque nao é
Ikol6éhj, porque se fosse nao fazia”, foram ouvidas algumas vezes por mim, sempre em
situagdes envolvendo algum conflito. Ao que parece, por mais que estas pessoas tenham sido
consanguinizadas e se identifiquem como Iko6l6éhj, sempre paira sobre elas uma possibilidade
de que sua posicao anterior, de afim, de estrangeiro, seja evocada. Mas niao apenas nestes

casos, de aparentamento de filhos de pai e mae estrangeiros, que a ascendéncia nao-z&dldély
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insiste em ser evocada. Filhos de uma relacio anterior da mae com homem de outra etnia ¢
que foi consanguinizado pela familia do pai Ikéloéhj, caso se envolvam em situagbes
conflituosas na comunidade, serdo considerados pela etnia de seu pai, mesmo que no
cotidiano a identidade Ik6l6éhj predomine.

Tomo aqui duas situagOes para ilustrar a questdo. A primeira situacdo refere-se a um
homem do segundo exemplo — uma mulher 7&d/dély anteriormente casada com um homem de
outra etnia e que contrai um novo casamento com um homem 7£&d/gély. Neste caso, seu filho é
considerado Ikol6éhj e ele proprio se identifica enquanto tal. Presenciei, no entanto, uma
reunidao envolvendo uma parte expressiva da comunidade e das liderancas, em que este
homem opinou contrariamente a maioria dos presentes. Naquele momento nada lhe foi dito
diretamente, no entanto, na sequéncia da reunido apareceram comentarios que diziam: “fulano
nao tinha nada que ser contra, ele nem Gaviao ¢é”.

A segunda situagao é muito mais grave, por tratar-se de um homem que se envolveu
em um crime dentro da Terra Indigena®. Embora seja considerado filho (ddjor) pelo marido
1kdlééhj de sua mae nao-indigena, nao ¢ reconhecido assim pelos demais, especialmente ap6s o
tragico acontecimento. Neste caso, sua identidade nao-indigena foi evocada nio apenas
internamente, mas especialmente diante dos “brancos”, pois evidentemente, os Ikol6éhj
queriam deixar claro para estes que tal crime nao havia sido praticado por um indigena.

Como ¢ bastante frequente nas Terras Baixas, o viver juntos opera a consanguinizagao
de afins e, consequentemente a identidade 1k6l6éhj é construida a despeito da descendéncia
dos pais. Esta questdo fica muito clara quando se trata de casamentos com nao-/&d/géhy, sejam
de outras etnias ou com os brancos. Dizem meus interlocutores que toda crianga cujo pai ¢
Ikol6éhj, € ela propria zkdlééhy. Vimos, no entanto, que filhos de mae i&dldély e pais nao-ikdliélhy
e que sao criados na aldeia junto ao grupo familiar da mae sio considerados cotidianamente
ikdloéhy, desde que, como ja apontamos, nao firam a boa conduta.

Acompanhei um caso de um amigo 7#d/éély que, apoés um relacionamento frustrado
com uma mulher nio indigena, lutou para ter sua filha de volta para ser criada na aldeia por
sua mae. A mulher havia ido embora da aldeia e levado a menina para a cidade deixando o pai
e sua parentela em desespero. Quando conseguiu ter a filha de volta no seu grupo familiar,
este amigo expressou sua felicidade: “agora ta tudo bem, minha filha t4 comigo”. Em

conversa com estes amigos, confirmaram a identidade 7&d/dély da menina, mas que poderia

92 Este evento ocorreu em 2013 e prefiro ndo dar detalhes tendo em vista a complexidade e a situagio de
vulnerabidade dos envolvidos.
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perdé-la caso nao voltasse mais para a aldeia e ndo fosse criada como tal, ou seja, os lacos
criados por conta do “viver juntos”, neste caso, sao mais poderosos dos que os lagos de
“sangue”.

Mais recentemente, meus interlocutores reclamaram que as criangas que estio sendo
registradas pela FUNAI como zord ou arara porque seus pais pertencem a estas etnias, mas
que residem com os Tkélbéhi, deveriam ser registradas como ikdlééhy. E evidente que o que
esta em jogo aqui é o desejo dos Ikoloéhj, proprio dos povos tupi, em aumentar seu grupo,
trazendo e aparentando  outros. No  entanto, como ja  vimos, tanto a
consanguinidade/descendéncia quanto o “viver juntos” tem seus limites e depende de quem
¢ este outro de que estamos falando e do quanto ele incorpora a boa conduta dos Ikoloéh;.

Falando ainda de residéncia e tomando como um ponto de reflexao as divisoes atuais
das aldeias que voltaram a seguir o padrao antigo, ou seja, geralmente ¢ em torno da casa (que
substituiu as grandes malocas desde o contato interétnico) de um pai/sogro (zavidjaj) que
residem suas filhas e genros e, se possivel, seus filhos e noras.

E, embora afirmasse anteriormente que o padrio residencial se caracteriza pela
uxorilocalidade temporaria pelas informagdes dos meus amigos, o que observei, na pratica, é
que em mais da metade dos casamentos a residéncia uxorilocal permanece por muitos anos,
até que este genro tenha condi¢oes de, ele proprio se tornar um sogro e desta forma, abrir sua
propria residéncia, nao muito distante da atual. Embora seja este o padrao mais comum em
temros absolutos, as residéncias virilocais sio bastante frequentes, representando quase
metade dos tipos de residéncia. Isso significa que depois dos meses em que o genro presta o
“servigo da noiva”, ele retorna com sua esposa para perto do seu pai e ali permanece.

A neolocalidade é menos comum e repercute no surgimento de novas aldeias. Um
fator que tem contribuido decisivamente para as mudangas nos padroes residenciais sao as
atividades profissionais dos jovens casais. Ha casos de mulheres que foram morar na aldeia da
familia do marido desde o inicio do casamento porque ele possui algum cargo assalariado na
sua aldeia, tal como Agente Indigena de Sadde (AIS), Agente Indigena de Saneamento
(AISAN) ou professor. Isso ocorre nao apenas entre aldeias Ikél6éhj, mas encontrei dois
casos de mulheres casadas com homens zor6 que foram morar na aldeia dos maridos. Nestes
dois casos, um da aldeia 1ké6l6éhj II e outro na aldeia Castanheira — onde ambos, marido e
mulher sao professores das escolas Zor6é — as mulheres mantém casas junto a aldeia dos pais

para onde sempre retornam nos periodos de férias.
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Tal como antigamente as pessoas gravitavam em torno dos gavidjajély de maior
prestigio, ainda hoje, um pai/sogro influente consegue manter em torno de si ndo apenas
seus genros, mas também seus filhos e noras e, em alguns casos pelos menos um de seus
irmaos (zano) com sua familia. Esta ¢ a configuracao da maioria das dezessete aldeias. Nestes
aspectos niao se afastam os Ikoloéhj, com pequenas excegdes, do que ja foi amplamente

debatido pela etnologia, ou seja,

[a]s formas de residéncia sio complexas, dificilmente mostrando uma unilocalidade inequivoca,
entretanto, e embora existam excecOes virilocais, divisa-se a presenca de um ‘atrator uxorilocal” de
base, infletindo um campo estratégico onde o peso politico das parentelas é o fator decisivo
(VIVEIROS DE CASTRO, 1995, p.12).

Por fim, embora haja regras de casamento, regras de nominacao, de residéncia, elas
sdo bastante flexiveis e sua observancia ocorre muito em funcio do contexto. Varios
casamentos considerados “errados” por meus interlocutores sao justificados por outras vias,
diferentes das regras matrimoniais. Seguidas a risca mesmo, sao as regras com relacao aos
parentes proximos, lineares e colaterais, ¢ a medida que as pessoas sio pensadas como
préximas ou distantes, tanto pelo céalculo genealdgico quanto pelo residencial. Dizem os
Ikol6éhj que “é melhor casar com o de fora do que com parente”, “Deus me livre de casar com
parente” disse alguém. Nestas falas, parente ¢ sinobnimo de consanguineo. Ha, portanto, duas
forgas operando na socialidade 7&d/déhj, um ideal endogamico que deseja o casamento entre si
para manter o sangue forte, como me afirmaram alguns e fortalecer o grupo diante dos oxutrvs,
e o desejo exogamico que os leva, estrategicamente, a estabelecer aliangas com todos os que
cruzaram seu caminho e assim, trazer pessoas para o grupo a fim de aparenta-las,
consanguiniza-las.

E esta equagao, que tenta equilibrar a relacdo entre si e com o outro, que norteia a forma
como os Ikolééhj se constituiram enquanto povo. Atualmente a relagdo com o outro esta em
processo de ampliagao e, dentre os varios instrumentos para esta ampliaciao, encontram-se as
festas da igreja que aumentaram exponencialmente a possibilidade de fazer afins reais, como
mostram os recentes matrimonios contraidos com pessoas de etnias consideradas inimigas
em tempos pregressos. Por outro lado, esta ampliagdo traz para alguns dos meus
interlocutores a preocupacio de que o povo esta se misturando demais e, portanto,
enfraquecendo.

Vimos também que, apesar da supremacia da afinidade sobre a consanguinidade nas
relacbes familiares, ao fim e ao cabo, a consanguinidade é evocada em momentos de

conflitos, ou seja, ela esta ali, potencialmente presente, como um elemento a ser acionado se
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nada mais funcionar. No exemplo que eu trouxe acima sobre o homem que ¢ considerado
Ikol6éhj pelo seu pai indigena ao passo que a mae nao ¢ indigena e que se envolveu em um
crime, ocorreu um fato emblematico em uma reuniao na aldeia com o coordenador da
FUNALI e o procurador do Ministério Pablico Federal para tratar do caso. Presenciei naquela
oportunidade, os 1ko6l6éhj solicitarem as autoridades presentes que fosse feito um exame de
DNA no rapaz para que ficasse provado para os brancos que ele, de fato, nao é um Ikél6éh;.

Sugiro, outrossim, que a busca por prestigio dos homens da aldeia ¢ uma importante
caracteristica da organizacgao social z&d/géhj. Os homens nomeiam seus genros potenciais para
ampliar a possibilidade de ter “outros de si” liderando, futuramente, unidades residenciais,
uxorilocais ou nao. Nominar, organizar festas e ter boa conduta caracteriza um homem de
prestigio, um gavidjaj polyj (/it. grande dono de maloca). Assim eram Sorabah Djigtihr e Xikov Pi
Pohv. Atualmente parece haver uma disputa de prestigio, embora eu nio entre neste mérito,
entre os gavidjajély e as liderancas da igreja, como indicam as festas da igreja e o controle sobre a
fala que comentei brevemente no primeiro capitulo.

Por fim, o complexo mundo entre os humanos que, em parte, eu trouxe até aqui s6
nao ¢ mais complexo do que as relagoes que os 1koloéhj estabelecem, atualizam e ampliam
constantemente com as genfes que habitam os trés planos que formam o cosmos. E 14 que
moram o8 aliados e 0s perigosos, ¢ para 1a que seguem as trés almas em que se divide a pessoa
assim que deixa a vida e é para la que boa parte do pensamento 1kéloéhj se dirige em
momentos de perigo, chuva, trovoes, entre outros. Como diz Viveiros de Castro (1995, p.13)

De qualquer modo, na Amazo6nia como no Brasil Central, mesmo as sociedades que exibem descent
construets reservam um lugar a parentela, e em geral dependem de um regime onde a residéncia
possui um rendimento estrutural mais elevado que a descendéncia. Em ambas as regioes,
os sistemas onomasticos, as atitudes cognitivas e as concepgdes filoséficas associam-se para
produzir uma configuracio onde as genealogias resultam pouco profundas e pouco importantes, e
onde a descontinuidade ontolégica entre vivos e mortos tende a prevalecer sobre as
diferengas sociolégicas entre os vivos. (grifo meu)

Os Ikél6éhj nao se furtam a incorporar o que lhes interessa do oxfro, como ja assinalei
acima. O exterior é o termo necessario para completar o interior e se desdobrar em outros
termos, especialmente no que diz respeito a “descontinuidade ontolégica entre vivos e
mortos”. Neste sentido veremos a seguir como os 1ko6lééhj tratavam de sua cosmopolitica e
em que sentidos ela se transformou com a presenca do protestantismo fundamentalista. No
decorrer dos deslocamentos expostos neste capitulo acompanhamos como os 7&d/délj antigos

e atuais, se relacionavam e se relacionam entre si e com os oxfros humanos. Nos proximos
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capitulos ¢ a relagao social com as gentes dos outros planos cosmolégicos, o universo 1k6l6éhyj,

que tentarei descortinar.



Capitulo 03

O cosmos

e as festas
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Cada cultura tem sua maneira de vivenciar sua religiao,
sua espiritualidade.

Parece que nds nao somos seres humanos.
Para algnmas pessoas religiosas

parece que a gente estava no inferno.

Deus colocon cada etnia no meio da floresta.
Por isso me sinto discrininado.

Pois os lideres da igreja acham gue

1n0ssos antigos adoravam o deminio.

Mas nao ¢ assim.

Isso ¢ bem triste pra nés.

Nds somos seres humanos

¢ precisanmos respeito e consideracdo

mesmo que a gente pense diferente.

(Heliton Xijavabaly’)

No inicio do primeiro capitulo, comentei brevemente que meu contato inicial com os
Ikol6éhj em sua aldeia ocorreu em meio a uma festa tradicional por ocasiao da Semana dos
Povos Indigenas de 2005. Completamente ignorante a época a respeito deste povo e de suas
concepgdes de mundo, observava curiosa as movimentagdes que ocotriam no evento, ¢ eram
muitas. Enquanto os anfitrides dangavam, tocavam flautas, cantavam, bebiam macaloba e
atiravam de arco e flecha, observei dois postes fincados no centro do terreiro, aparentemente
sem razao nenhuma para estarem ali. Eram dois postes de aproximadamente trés metros de
altura, um deles ligeiramente maior, pintados em urucum com desenhos geométricos, na
parte superior. Sendo minha primeira visita a aldeia e nio me sentindo muito a vontade para
perguntar, indaguei apenas uma vez ao meu amigo Heliton Xijavabah, que me convidara para
a festa, sobre o significado daquele icone. Diante da pergunta, mas mais preocupado em
acompanhar o torneio de arco e flecha que se desenrolava ao lado daqueles postes, respondeu
simplesmente “sao o pai e a mie do céu”. Fiquei sem entender, mas sentindo-me inapta para
continuar a investigacao, nao insisti. Minha intui¢ao dizia tratar-se de algo importante, mas sai
da aldeia e esqueci tais postes, pois nas festas subsequentes eles ndo estavam mais 1a. A dupla
de postes chama-se gdhra e possuia um papel central em uma das festas tradicionais dos

Ikol6éhj, a festa Garpiélhy Nae, dedicada aos Garpiéhj, os “povos do céu”.

9 Parte da fala proferida no encontro promovido pelo Museu das Comunicacles e pela Prefeitura
Municipal de Ji-Parana em 07/07/2015 como parte do Abril Indigena. O evento ocorreu no teatro
Dominguinhos e contou com a presenca dos estudantes indigenas da Universidade Federal de Rondonia e
de alunos de escolas publicas.
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Era o ultimo dia de festa e o torneio transcorria calmamente. Enquanto os homens —
trés de cada vez — atiravam suas flechas em mamoes verdes posicionados sobre estacas a
frente, as mulheres e criangas assistiam na sombra dos tapiris construidos ao redor do
terreiro. De repente uma movimentagio no tapiri localizado atras do local de onde os
competidores atiravam atraiu a aten¢do dos presentes. Conversas se espalharam e o torneio
cessou. Um grupo saiu correndo do local. Teriam se encerrado o torneio e a festa? Fiquei
confusa porque diferente dos homens que dispararam para suas casas, as mulheres, as
criangas e os mais velhos permaneceram onde estavam, impassiveis. Desta vez meu amigo
explicou: “O pajé avisou que um bando de porcos [queixadas] esta passando aqui perto e o
pessoal foi buscar as espingardas pra cacar. E sempre assim, no fim da festa o dono dos
porcos manda seus porcos pra gente”. Evidentemente que esta informacao que parecia muito
clara para meu amigo ecoou em mim como algo muito misterioso, mas novamente nao achei
pertinente perguntar do que se tratava. Quem seria este dono dos porcos? Como o pajé sabia
que eles estavam por pertor Junto aos demais que permaneceram no local, fiquei aguardando

o desfecho.

Figura 25 - Torneio de arco e flecha com o gdbra no canto superior esquerdo.

Fonte: Festa da Semana dos Povos Indigenas na aldeia Ik6l6éhj. Créditos: Lediane Fani Felzke.

Abril /2005
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Apbs o encerramento, quase escurecendo, voltei para a cidade pensando nas coisas
que vi, vivi e ouvi durante esta minha primeira estada junto aos Ikol6éhj. O gihra, os
cacadores em disparada, o xama e o dono das queixadas permaneceram como mistérios por
muito tempo e nem de longe eu supunha que aqueles postes pintados tivessem alguma
relacao com todo o resto. Quase dez anos depois, estes elementos apareceram com forga nas
narrativas de meus interlocutores. O gahra, sendo uma espécie de portal entre dois dos planos
cosmologicos? do universo ikdlgély, tornou-se o gatilho inicial para a compreensio do
cosmos zkdlgély e das relagOes entre seus habitantes que ocorrem especialmente através de
festas, as quais constituem o espago-tempo em que os diferentes planos cosmicos estio em
interacao.

A festa que assisti em 2005, vim a saber depois, consistiu em um evento composto
por elementos de trés outras festas. Além de ser, evidentemente, uma festa para si mesmos,
outro motivo estava em tela. Era a Semana dos Povos Indigenas — com a presenca de
professores e alunos de escolas e da universidade local, servidores dos 6rgaos indigenistas, do
CIMI, entre outros visitantes — ¢ os 1kél6éhj se empenharam em realizar uma festa cheia de
atrativos para mostrar sua “cultura” para os brancos, com aspas, no sentido que lhe da
Carneiro da Cunha (2009). Para isso, apresentaram a morte ritual de uma queixada por uma
saraivada de flechas, que compode o climax da festa do animal de criacio chamada de Gov
Akdae;, instalaram o gdhra, icone fundamental na festa dos seres do céu denominada Garpicly
Nde, por onde descem os “seres do céu” e suas criagoes; e tocaram as Gojandihlély, as longas
flautas executadas aos pares em meio a uma coreografia e que constituiam elementos centrais
da festa para os senhores das aguas, os Ggjanély. Tratava-se, portanto, de uma festa, assim
como a festa da igreja descrita no primeiro capitulo, como um “laboratério” nos sentido que
lhes dao Saez e Arisi (2013).

Ao mostrar sua “cultura” para os brancos, os Ikol6éhj nao s6 se colocavam como um
povo, demarcando, desta forma, sua alteridade em relacdo a eles, como também explicitavam
seu desejo de atualizar as relagdes sociais com estes oxtros, como faziam nos “tempos dos
antigos” diante de todos os outfros que cruzavam seu caminho, como pudemos conferir no

capitulo anterior. Enquanto naquela festa nés, os oxtros, nos admiravamos diante das dangas —

% Os etnodlogos chamam as camadas dos universos cosmolégicos amerindios por diversos nomes, chamo
aqui de planos como o faz Capiberibe (2007) ao referir-se ao cosmos dos Palikur. Cacique Sebirop, para
que eu entendesse, me explicou que sdao “planetas” como a Terra, onde habitam diferentes tipos de genze.
O gdhra faz a ligagdo entre os planos terrestre e celestial, um terceiro plano, subaquatico, compde o
cosmos 7&gloély.
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afinal, festa ¢ danca (#balae), como sublinhamos no primeiro capitulo — da bebida, da estética
corporal e dos jogos, outros movimentos ocorriam no campo do intangivel. Embora nao
percebéssemos, os planos celeste, terreno e subaquatico encontraram-se todos naquele
evento e com eles, seus habitantes. Nas horas finais da festa foram estes movimentos que
afloraram, deixando claro que, por mais que se tratasse de uma festa para fambém mostrar a
“cultura” para os brancos, ao fim e ao cabo, os 1k6l6éhj estavam atualizando suas relagoes de
trocas e aliangas, nao apenas entre si ¢ com os visitantes humanos, mas com os donos das
queixadas, os “seres do céu” e, quica, com os “donos das aguas” através das flautas. Era
precisamente por este motivo que o gdhra se fazia presente como vim a compreender anos
depois. Ou seja, mais do que uma apresentagao dos 1koél6éhj para os brancos, decorrente da
Semana dos Povos Indigenas, a festa de 2005 foi notadamente, uma festa dos Iko6l6éhj para si
mesmos e para as gentes dos outros planos. Embora o ciclo ritual tivesse passado por
transformacgoes desde o contato com os brancos e, em especial, desde a adesio ao
protestantismo fundamentalista, os 1k6l6éhj aproveitavam o Dia do Indio para dangar, beber
macaloba e, eventualmente, receber os moradores do céu e do mundo subaquatico.

Ao aderir a religido dos brancos, as festas ficaram escassas na medida em que os
missionarios as consideravam diabodlicas e pecaminosas. Dizem meus interlocutores que este
foi um dos motivos que levou a expulsio dos missionarios nos anos 1980 e que seu retorno
nos anos 1990 foi condicionado a uma nio ingeréncia nos assuntos da “cultura”. Embora nao
na mesma frequéncia que antigamente, as festas continuaram a acontecer até que em 2007,
como comentado alhures, ocorreu a ultima grande festa tradicional, a Semana dos Bordhrély. A
partir dali, por decisao dos proprios indigenas crentes, tiveram inicio as festas da igreja,
também dedicadas aos seres do céu, um ja conhecido, o Deus ctiador (Gord/ Paadjaj/ Pazov), e
outros novos, seu filho Jesus (Xinetdv) e o Espirito Santo (Xibxo Saribr, /it. Espirito dele
Brilhante). Nestas festas, Gord — que foi associado ao Deus cristio — um dos irmaos criadores
da mitologia e com o qual os Ikél6éhj jamais se relacionaram em termos festivos, até
conhecer os brancos como veremos a seguir, tornou-se junto com Jesus, a0 menos em
termos discursivos, a motivacao central.

As festas tradicionais, suas atualizagbes e as atuais festas da igreja evidenciam a
inesgotavel capacidade e criatividade dos 1kél6éhj em “inventar” e “recriar’” tradi¢Oes e, mais
do que isso, demonstram que “los pueblos indigenas hayan sido capaces a lo largo de los
siglos de producir esos gestos, de recrearlos e inventarlos, [e isso| es una garantia de su

agencia y autonomia histérica” (SAEZ e NAVEIRA, 2013, p. 204). Foi o que pude perceber
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ao presenciar a transformagao das festas tradicionais nas festas da igreja. Foram os 1ko6l6éhj
que introduziram as dangas na igreja e, assim, passaram a se relacionar com o
Gori/ Paadjaj/Deus em seus termos. No entanto, enquanto isso nio aconteceu, as festas
transcorriam no terreiro e eram os xamas e seus alados que se destacavam, como pude
testemunhar na primeira vez que estive na aldeia.

Entendi muito tempo depois que foi exatamente a presenca daqueles postes
misteriosos, o gihrd, que permitiu aos cacadores, diante do aviso do xama, predar as queixadas
que se aproximavam da aldeia. A garantia de alimento, ou a caca abundante, era uma das
coisas que meus anfitrides almejavam quando realizavam a festa Garpicly Nae. O Garpi é o
plano celeste, onde habitam os Garpiély, tao multiplos e poderosos quanto os Xapiri dos
Yanomami (KOPENAWA & ALBERT, 2015) ou os Mai dos Araweté (VIVEIROS DE
CASTRO, 1986). Os Garpidhj sao os criadores/donos das queixadas, as mesmas que povoam
a floresta do plano terreno e atuam como espititos a/iados dos xamas para manter o equilibrio
do cosmos, ou seja, eles socorrem os humanos, a pedido do zavdbej, quando outro pove, os
donos das 4guas, os ja comentados Gojanély, desejam fazer mal, tema que desenvolverei a
seguir.

Durante esta festa alguns Garpicly” vinham visitar, um por vez, os 1kol6éhj e, depois
de muito dancgar, comer e beber, incorporados ao xama, enviavam suas criagoes celestes, as
queixadas, para seus parentes/amigos do plano terrestre. Suas visitas a terra constitufam uma
retribuicao as visitas dos xamas as suas aldeias no Garpi. Assim como eram acolhidos com
generosidade pelo dono da festa (wadja)) e seus convidados, os Garpiéhj recebiam os vavdbes
com fartura de comida em suas aldeias celestes, fazendo questao de cagar para eles, oferecer
comida e trata-los muito bem. Um vavih ikdléély, atualmente frequentador da igreja, contou
que

As pessoas cacadoras de 14 [do céu] matam as cacas que existem 14, estes matam as cagas pra
trazer para 0s ‘nossos parentes’ [pavdbe, como se referem aos visitantes| que vao pra la quando
tem acontecimento® [pée]. Eles trazem gjdbe/ [nambus] moqueado e oferecem para o vavdh
quando ele faz visita, o vavdh alimenta-se da caca, come banana, mamao, s come coisas boas, ele
nao passava fome.

Este xama informa que os Garpicly consideram os Ikéloéhj como parentes, outros

interlocutores, no entanto, afirmam que nao se tratam de parentes, mas de amigos, alados,

%5 Nas conversas com meus interlocutores durante minha estada entre 2013 e 2014, fui apresentada a mais
de trinta tipos de gentes celestes, ora identificados como povos, ora como individuos.

% O “acontecimento” a que ele se refere aqui é exatamente a viagem que o xama faz para solicitar ajuda
para “controlar” os Gojdnély.
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afinal nao “se sabe de namoro dos Garpichj com os Ikol6éh)” como ocorre no caso dos
Gojanélj ou de outra gente, os Olixixia, que até recentemente casavam com OS Xamas COMo
estudaremos no proximo capitulo.

De qualquer forma, diante da demonstracao de generosidade e alegria dos humanos,
os Garpiéhj enviavam suas criacOes para o plano terreno. Estas desciam das aldeias de seus
donos pelo caminho visivel apenas para o vavdh, o érégoly (/it. teia de aranha) que iniciava no
gahra celeste e terminava no gdhra terreno. Neste sentido o gihra operava como um portal
entre estes dois planos cosmolégicos, o celeste (Garpi) e o terreno (Goly ou Gala).
Compreendi entdo a explicacio de meu amigo Xijavabah, o gihra é a presenca terrena do “pai
e mae” celestes, que conduzem o alimento para seus filhos 7&d/dély, tal como os pais humanos
fazem com seus filhos. Sdo os donos que dao o alimento, mas sdo os pais que direcionam aos
filhos. Portanto, ¢ através do gdhra, “o pai e a mie do céu”, que as queixadas criadas e doadas
pelos Garpiéhj, chegam até os 1koloéh;.

Virias eram as festas tradicionais que compunham a vida dos 1ko6l6éhj antigamente.
Além das ja citadas (Gov Akae, Garpichj Nae e Gojanély), havia a festa das lontras (Xipdhlély
Nde), do fogo (Pokdlj Nde), da derrubada coletiva para fazer roga (Bajae), da construcao
coletiva de maloca (Zav Ma'de) e o Tahnd, que consistia em uma antecipagao da festa principal,
onde os convidados visitavam o dono da festa para provar o 7 sobn. O Tabni comegava a
acontecer semanas antes da festa principal, qualquer que fosse ela. A julgar pela variedade,
pela complexa organizacao e pela mobilizagao de esforcos, os Ikol6éhj destinavam grande
parte do seu tempo as festas que, a despeito dos diferentes propositos, permitiam os
encontros, as reunides das malocas distantes, o estar juntos. Constituiam assim, como apontei
acima, um espago-tempo de instauracao de uma socialidade ampliada, enfre si, mas também
com 0s oxutros, pois marcavam as relagoes dos Ikol6éhj com os povos vizinhos, Arara e Zord,
e com os outros planos cosmolégicos e seus habitantes.

A festa Garpiély Nde devolvia em parte o acesso perdido ao Garpi e aos seus
moradores, os Garpichj, desde que o criador Gord, no tempo mitico, cortou a escada que
permitia aos humanos subir ao céu (M-07). A partir de entdo apenas os xamas podiam
frequenta-lo e visitar seus habitantes. Sem acesso ao céu, abandonados na terra por Gord, e
tendo desprezado sua oferta de imortalidade (M-00), restaram aos Ikoloéhj as festas para
rememorarem o tempo que conviviam com Garpiély e assim, voltarem a fazer parte, a0 menos
momentaneamente, da humanidade primordial, em que podiam subir ao céu sem passar pela

morte. A danca desta festa, portanto, possufa um carater de restituir momentos alegres que os
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ancestrais possufam junto aos “seres do céu” e que, desde tempos imemoriais, sao
experimentados apenas pelos xamas.

A atualizacdo das relagdes com as genfes dos outros planos assegurava a fartura de
alimentos e a manutenc¢do do equilibrio cosmolégico. No que diz respeito aos alimentos, no
Garpiélj Nde o vavdh mediava a doacdo das queixadas pelos seus donos e na festa dos Gojanély
o vavdh assegurava a abundancia do milho, cujo dono e doador é Gyjan. Quanto ao equilibrio
cosmologico, as festas aos Gojanély eram uma forma de convencer o dono das aguas a
encerrar a estagao chuvosa no tempo certo, impedindo assim o dilavio derradeiro, enquanto
o Garnpiély Nde reforgava a alianca com os aliados que eram acionados caso a relagdo com o
“senhor das aguas” — Goan — fugisse ao controle e fosse necessaria sua intervenc¢ao. Os
Gojanély e seu chefe Gojan possuem, desde os tempos miticos, uma relacio ambigua com os
Ikol6éhj, razao pela qual estes devem respeito as regras de etiqueta que normatizam o trato
com o demiurgo.

Nenhuma destas festas, no entanto, era destinada a estabelecer ou atualizar relacoes
com Gord, o demiurgo criador, pois este se afastou dos 1kéloéhj, tornou-se inacessivel e seu
nome considerado impronunciavel. Sua aldeia no Garpi é distante e de dificil acesso até
mesmo para os xamas. Foi a pregacdo missionaria que colocou Gord novamente no horizonte
dos Ikol6éhj quando estes o associaram ao Deus cristao. Desde que as festas passaram a ser
realizadas no ambito da igteja, é a ele, Gori/Paadjaj/Deus que os discursos dos crentes
atribuem o propésito das festas.

Nao obtive muitas informagoes sobre as festas das lontras (Xzpdhlély Nae) e do fogo
(Péksily Nde), ndo saberia, portanto, categoriza-las. Sobre aquelas que os meus interlocutores
categorizam separadamente, como as festas de derrubada (Bgjae), de construcao de maloca
(Zav Ma'dge) e de antecipagao da grande festa (Td@hnd) sugiro que constituam etapas que
compoem a elaboracao das duas grandes festas apontadas acima. Estas etapas ocorrem em
um ambito mais restrito, acionando a socialidade dos parentes mais proximos. Sugiro que até
mesmo a festa da morte sacrificial do animal de criacao, o Gov Akde’’, possa ser considerada
uma versao do Garpiély Nie sem a presenca das gentes do Garpz, embora admita que tal
relacao demande dados e analises que escapam dos objetivos deste trabalho.

O certo ¢é que para as festas maiores, sejam elas Garpiéhj Nde e Gojanély, ou mesmo a

festa Gov Akae, muitos convidados eram esperados, nao apenas de outras malocas que viriam

97 Que nio sera o foco deste trabalho e que ja foi tratada por Dal Poz (1991) no caso de sua realizagio
junto aos Cinta Larga e por Bento (2103) no caso de sua realizagdo junto aos Ikél6éhj.
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a formar o povo Ikél6éhj, mas também dos outros grupos com os quais estes foram
estabelecendo contato no decorrer de seus deslocamentos, quais sejam, os Zord e os Arara,
como apontamos no capitulo anterior.

Destinadas aos humanos ou as gentes dos outros planos, as festas tradicionais
apresentavam atributos comuns, a abundancia de macaloba fermentada (2 sobn) —
indispensavel veiculo de alegria —, a associacdao entre musica e danga e o ja apontado desejo
de estabelecer e reforcar relagbes sociais de toda ordem. Sugeri acima que a festa Garpiély Nie,
pela presenca dos Garpiély, restitula momentaneamente o acesso ao Garpi € aos seus
habitantes. Sugiro ainda que as dangas das festas, incluindo o Garpiély Nde, constituem uma
antecipa¢ao, no plano terreno, da alegria que espera a alma verdadeira na vida pdstuma,
caracterizada pela danca ininterrupta. Ou seja, a danga aqui na terra, atributo da imortalidade
no mundo pdéstumo, seria uma realizacio antecipada da imortalidade que estd a espera de
todos, na perspectiva cosmologica dos 1koloéhj. Para compreender melhor, vejamos como ¢
concebido o mundo péstumo 7&d/gél).

A pessoa zkdlééhj, ao morrer, se decompOe em quatro partes, o pagérégdhy (lit. nosso
couro) que é o corpo que apodrece sob a terra; o padxo a (/it. nossa sombra) ou dindina, o
espectro terrestre que permanece no plano terrestre (gg7) e é extremamente perigoso e letal,
podendo provocar doengas e levar seus parentes a morte; o padxo, a “sombra” que sobe ao
Garpi e passa a habitar a aldeia dos Padxoéh®® e, por tim, o padgihkahy (/it. nosso involucro do
cora¢do) que constitui a alma verdadeira, aquela que carrega o 75 da pessoa, o sopro vital,
para um mundo subaquatico, morada dos Gojdnély, onde a danga e a festa, junto aos Goyinély,
nunca termina.

Eis uma categoria polissémica por exceléncia. O termo #h é geralmente traduzido
pelos proprios indigenas como “espirito”. No entanto, ouvi inimeras vezes de meus amigos,
aplicacbes desta palavra que extrapolam em muito a tradugao “espirito”. 17/ tem a ver com

bl

“grande”, “grandeza”, “grandiosidade”, “capacidade especial”’, “dom” e esta presente, além
dos humanos e dos seres celestes, em todas as outras coisas, animais, plantas, objetos. Bento
b) bl bl b
2013) em sua dissertacao sobre os artefatos de caca 7&dldéhj, reflete sobre o #h como um
¢ ¢ >
rincipio “suficiente para pensar a biografia dos artefatos”, dentre os quais as flechas que
g >

cagam.

% Onde passa o tempo tentando pescar o Gojin celeste (Gojdn Gibr) do lago em que vive, para derruba-lo a
terra e provocar o fim do mundo, sdo milhares de padxoély e, como enfatizou Sebirop em uma entrevista,
“cles nao dancam”.
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E significativo que Catarino Sebirop tenha enfatizado que se a flecha ‘nio tivesse vida nio
matava’. Possuir vida é, portanto, a condi¢do de agéncia de pessoas, animais, plantas e objetos. A
nocao de #, que atravessa todas as coisas, corresponde a essa forga vital que teria sido chamada
de vida. Morrer é como perder o animo, a forga para agir (BENTO, 2013, p.124).

Sio tantos seus significados que pode ser considerado algo do universo do
intraduzivel, tal qual o Iwa dos Yudja (LIMA, T., 2005) que se assemelha a traducio “dono”,
uma aplicagao possivel para o #h dos 1ko6l6éhj, mas que incorpora algo como “capacidade
criadora e organizadora”. Apenas gavidjajélj que tivessem #) convocavam e organizavam
festas, pois, ser um madjaj demandava uma conduta irrepreensivel que atrafa e mantinha
parentes e afins em torno de si.

Voltando ao padgihkadhy, este passara, portanto, a eternidade dangando e — ao contrario
do padxo que foi para o Garpi, que se recente do seu afastamento dos parentes e devido a isso
deseja acabar com o mundo através do desalojamento do Gojdn celeste — nio demonstra
nenhum sinal de saudade ou de vontade de voltar a0 mundo dos vivos, como atestam os
xamas em suas viagens ao mundo dos Gojdnély.

Inspirada pelos Araweté que, apds serem canibalizados pelos deuses Mai, sio
transformados eles mesmos em Ma: (VIVEIROS DE CASTRO, 1986), perguntei ao cacique
Sebirop se o padgihkahy transtormava-se nos Gojanély:

Lediane: Vocé me explicou que todos os espiritos que vivem nos outros planos sao gene, posso
dizer o mesmo das almas que vao para estes lugares depois que a pessoa morre?

Sebirop: Niao. A alma que fica aqui, dindinag, e a que vai pro Garpi, padxo, espiritos ruins, esses nao
sao gente. O padgdhkaby é gente, este que vai pra aldeia dos Gajdnély. Dindind e padxo ndo sio gente, sdo
coisa ruim que tu tinha aqui e nunca acaba, espirito ruim, mau, esse nao acaba. Quem vai pra
aldeia dos Gojdnély é padgdhkaby, gente de mim. Enquanto tem genfe em mim eu nio motro,
quando sai gente de mim e vai pro Gejanély eu mortro. Isso € gente, por isso estamos em pé.

L: Quando essa gente sai de n6s e vai pra aldeia dos Gojanély, ela vira Gojanély?

S: Nio, ela é gente, mas nio vira Gejanély, tem poder dos Gojanély, fica forte, mas nio vira Gojdnély.

Como vocg, voce ta aqui, mas nao ¢ india. Mesma coisa o pddgdhkaby ta 1a, mas nao ¢ Gojanély. Tu

ndo ¢ india, é branca, mas conhece tudo da genfe aqui, vocé vive como Ik6l6éhj, danga como

1k6l6éhj, tem roupa de 1kol6éhj, mas ndo é 1kol6éhj. Mesma coisa o padgdhkaby no meio dos

Gojdnély. Assim que ele t4 la.

Virias vezes me reuni com Sebirop, apos ter encerrado o periodo de campo, com o
objetivo de discutir com ele algumas analises que eu estava fazendo e corrigir os desvios.
Antes dessa parte especifica do dialogo, ao falarmos sobre seu aprendizado junto aos vdvdbej,
meu amigo explicou como ¢é a existéncia nos outros planos césmicos, “la a gente fica

namorando e dangando vinte e quatro horas, 14 ndo tem descanso nenhum, nem no Garpi,

nem nos Gojdnély, é festa direto, vinte e quatro horas, por isso o povo gosta”. Aqui, quando
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ele fala do Garpi, nao esta se referindo a aldeia dos Padxoély, mas as aldeias dos Garpicly, as
gentes que sao aliadas dos vavdhe. La também ha festas ininterruptas, mas que depois de Gord
cortar a escada de acesso (M-07), passaram a ser acessadas apenas pelos xamas e seus

aprendizes.

Figura 26 - Quadro sinético do cosmos e o destino das almas antes do protestantismo

Planos Habitantes Chefe Alma Traducio
humana
Celeste Nao ha, cada
Garpiély aldeia dos Padxo nossa copia
Garnpi = céu Garpiély possut
o seu chefe
Terrestre
Zagapohjohvély e os Zagapoly pddxo dou | nossa sombra
Ggj = terra seres considerados dindina
Gala = floresta Posor
Subaquatico Nnosso
Gojanély Gojan Padgéhkahy | invélucro do
I'=agua coragao

Apontei no primeiro capitulo que o mundo subaquatico equivalia ao paraiso cristio e
que a influéncia da pregaciao protestante inverteu os polos no eixo vertical (VILACA, 1999).
Desta forma o mundo subaquatico passou a ser associado ao inferno, afinal é a morada dos
Gojanélyj, equivalentes a Satanas, e o lugar equivalente ao paraiso cristdo passou a ser
localizado no céu (Garpi). Até entio o Garp: como lugar de delicias, de “namoro e dangas
vinte e quatro horas”, como disse Sebirop, era acessado exclusivamente pelos xamas. Além
disso, apenas os padxoéhj dos mortos viviam ali, mas em uma condi¢io niao muito feliz,
desejando acabar com o plano terreno. Foi diante destes novos conhecimentos que Xipo
Ségoéhv, o vavdh tere (verdadeiro xama) descobriu outro lugar até entdo desconhecido, a aldeia
Ixcia Népo Tébr (lit. Brago na Pedra), morada dos Ofixixiaély.

Comentei acima que este povo ja era conhecido dos xamas Arara, os quais
apresentaram este lugar ao seu amigo Xipo Ségohv. Ixiz Népo Téhr, assim como a aldeia dos

Gojanélj, ¢ um lugar de dangas infindaveis e de mulheres incansaveis. Diferencia-se desta
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ultima, no entanto, pela presen¢a do 7 sohn, a bebida fermentada, que nao acaba nunca. Passar
a eternidade no céu passou a ser mais desejavel do que no mundo subaquatico. Suspeito que a
presenca da bebida fermentada no mundo péstumo tenha sido decorréncia de sua
demonizagdo e proibicdo na vida terrena pelos missionarios, ou seja, nio podendo ser
experimentada na terra, passou a fazer parte do devir-imortal, no céu.

Ap6s aprender sobre a existéncia deste lugar de alegria plena com os xamas Arara, o
parafso cristio localizado no Garpi passou a fazer sentido. Ao dangar e se alegrar, os 1kél6éhj
agem em dois sentidos, um horizontal, cujo foco sio as relacdes de afinidade entre humanos;
e um vertical, voltado para as relages de afinidade com as outras genfes e para a antecipagao
momentanea da imortalidade a se realizar no mundo péstumo, seja no plano subaquatico,
junto aos Gojanély, ou no plano celeste, na aldeia Ixiz Népo Tdhr. Com a localizagdo desta
aldeia celeste, ampliaram-se as possibilidades para o padgdhkahy.

Nao ha limites para a expansio do multifacetado cosmos &dléélj que nao deixa nada a
dever as cosmologias de tantos outros povos amerindios, cujo universo ¢ composto de
camadas ou niveis, a exemplo dos Baniwa (WRIGHT, 1996), dos Maku (SILVERWOOD-
COPE, 1990), dos Barasana (HUGH-JONES, 2011), dos Makuna (CAYON, 2013), dos
Arawet¢ (VIVEIROS DE CASTRO, 1986), dos Waiapi (GALLOIS, 1996), dos Marubo
(MONTAGNER, 1996), dos Palikur (CAPIBERIBE, 2007) e dos vizinhos dos 1kdl6éhj, os
Zor6é (BRUNELLI, 1989), apenas para citar alguns dentro de uma gama de exemplos, na
medida em que a “separacao de niveis cosmicos, instaurada pela historia mitica, é um tema
comum as cosmologias sul-americanas” (MULLER, 1996).

Traduzindo nos termos que eu pudesse entender, cacique Sebirop explicou que estes
planos sio outros “planetas”, onde habitam varios tipos de gene e de povos em malocas como
as dos indios aqui na terra. Estas gentes cagam, dancam, bebem, se divertem e se relacionam
com os humanos. “Nao sdo espiritos” insistiu varias vezes meu amigo durante nossas
conversas, “sido gente’, portanto, ¢ como gente que venho me referindo a estes seres desde o
comegco deste trabalho. Além do plano terreno, Gala (floresta) ou Ggj (terra), ha dois outros
planos, o celeste (Garpi) e o subaquatico, chamado de I, ou ainda de morada dos Gojdnély, os
donos das 4guas. I, na verdade, nio se refere apenas ao mundo subaquatico, mas a qualquer
tipo de agua. Ha varios tipos de gente habitando estes planos, demiurgos, espiritos-donos,
espiritos auxiliares dos xamas e as almas dos mortos, das quais apenas uma, a pddgdhkahv é
considerada gente de verdade, as outras duas sao o “lado ruim, vingativo, da gente” como disse

Sebirop.
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Figura 27 - Os planos cosmicos do universo z&gliéhy

Fonte: Gravura elaborada por Luiza Molina a partir das descri¢des do cosmos feitas pelos Ikol6éh;.

Nos tempos miticos havia livre transito dos humanos entre o plano terreno e celeste,
mas a quantidade de pessoas que desejavam ir para o céu era muito grande e Gorid — o criador
—, receoso de que a terra se esvaziasse, cortou a escada que fazia esta ligacao (M-07). Desde
entdo, como apontei anteriormente, apenas os vavdheg e seus aprendizes, guiados por
Zagapdhp”®’, o dono da Gala (a floresta) e supremo xama, viajavam para estes lugares
estabelecendo e atualizando relacbes com seus habitantes. Buscavam as almas perdidas (ou
roubadas) dos doentes, convidavam seus moradores, espiritos e demiurgos, para as festas
1kdlgély, apresentavam para eles as reivindicagdes dos humanos ao mesmo tempo em que
traziam seus pedidos para a terra ou simplesmente viajavam para desfrutar momentos alegres.

Como afirmei acima, era nas festas que estas relagdes se invertiam e as genfes dos outros

9 O dono do plano terrestre, sobre quem discorreremos em detalhes no capitulo quatro.
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planos vinham até os Ikél6éhj. Eram, portanto, momentos em que as pessoas comzuns, que nao
eram xamas, experimentavam a presenca dos Gojanély (seres das aguas) e dos Garpiély (seres
dos céus).

O cosmos 7dldéhy ¢ homodlogo ao cosmos araweté, quiga ao tupi, ou seja, um “sistema
de constante fluxo” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986) com humanos e niao humanos
transitando de um plano a outro, mantendo uma comunicag¢do permanente. O ritual de
pajelanca que presenciei na festa de 2005 fazia parte do estabelecimento de relagoes entre
humanos e os “seres do céu”, os Garpicly. Naquela oportunidade os donos dos porcos
informaram ao xama que a vara de queixadas estava nas proximidades. Certamente estas
queixadas ja estavam nas redondezas desde o inicio da festa, mas foi apenas no dltimo dia que
o vavah avisou os cacadores, que sairam em disparada, pois uma atitude parcimoniosa era
acionada para que os animais se acostumassem na terra e nao voltassem para o Garpi.

Ao cacar uma queixada celeste era preciso que o xama tirasse dela o #/ — categoria que
tratarei aqui como o sopro vital ou alma, mas que encerra conceitos bem mais complexos
como apontei acima — que fazia dela gente. Este procedimento evitava que a carne da queixada
fizesse mal aos comensais, segundo meus interlocutores. Foi este o ritual que assisti ha dez
anos. Quanto as festas Garpiély Nde e Gojanély completas, nunca presenciei, e o que trago aqui
¢ uma reconstituicao a partir das narrativas dos meus interlocutores. Dizem eles que a dltima
testa Garpiéhj Nde aconteceu na aldeia Boboa 17idh, proxima da aldeia Igarapé Lourdes, aldeia
do vavih Xipo Ségoéhv. Lembro que na aldeia Igarapé Lourdes, onde estava instalada a igreja,
esta festa nao seria possivel por conta de censura dos missionarios.

Enquanto os missionarios fundamentalistas proibiam as festas, os Ikolééhj nao
aderiram massivamente ao cristianismo. Pois como poderiam viver sem dangar? Sem se
relacionar com os seres dos outros planos cosmolodgicos através do 7 sobn, da musica e da
danga? Embora tenham ouvido que o Deus cristao era o criador e dono de tudo no mundo,
incluindo os alimentos, e viram que isso estava escrito no livro, a Biblia — e, portanto, era
verdade — era dificil renunciar aos conhecimentos que os xamas traziam, em primeira mao
das suas viagens. Mais do que isso, que os Olixixia, de quem o vdvdih tere Xipo Ségohv tornou-
se afim real, casando-se no Garpi com uma mulher deste povo, tornaram-se seus espiritos
auxiliares e que, a0 tempo que os missionarios ensinavam a religido dos brancos, este xama
inovava os rituais xamanicos, trazendo seus filhos Olixixia para curar pessoalmente e
conviver com os Ikol6éhj. Diante de provas tao irrefutaveis, o protestantismo

fundamentalista conviveu por mais de quarenta anos com as festas tradicionais e o
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xamanismo e, atualmente, nao obstante as festas tradicionais estarem em suspenso, continua
convivendo com os conhecimentos e as praticas ancestrais.

Foi a iniciativa dos indigenas que instaurou as festas na igreja e assim abriu-se a
possibilidade de uma relagio plena com o atual “dono” da caca e das rogas, o
Gori/ Paadjaj/Deus que deixou suas palavras esctitas para os brancos. Assim, dancando, os
Iko6l6éhj puderam se relacionar com ele, reputado como mais poderoso, nos moldes com que
se relacionavam com os Garpiélj e com os Gojanély. Os Palikur, do norte de Roraima,
evangelizados desde os anos 1960, também entenderam, a priori, que o Deus cristio é o
espirito mais poderoso do cosmos na medida em que as oragdes ¢ a alopatia dos missionarios
tinham resultados mais positivos diante das doencas. Capiberibe (2007, p.175) informa que os
missionarios “colocaram-se numa situacao que demandava cuidado, pois, em pouco tempo,
passaram a ser vistos como uma espécie de xamas poderosos que possuiam o espirito auxiliar
mais poderoso de todos, Deus”.

Além de ser o mais poderoso, este Gori/Paadjaj/Deus é uma nova oportunidade de
restituir a relagdo quebrada pelo corte da escada do céu e pela recusa da imortalidade, como

Veremos agora.

Gora, o criador ausente

Perguntando aos meus interlocutores de onde vieram os Ikol6éhj, a resposta é sempre
a mesma, “a gente veio da pedra”. O mito de origem da humanidade foi registrado nos anos
1980 por Lovold (s/d) e nos 1990 por Mindlin (2001). Seu sutgimento através de um buraco
na rocha é comum aos demais tupi-mondé: Zoro, Cinta-Larga e Surui. Contam os Ikdl6éh;
que:

M-01: Gora depois de ter criado o mundo, deixou gente dentro da rocha. Nio tinha como deixar
sair esta gente. Juntaram-se muitos passaros que tinham bico duro para poder abrir o buraco para
as pessoas safrem. F assim que comecou o povo da rocha. Saiu muito indio — Zoré, Surui, Cinta
Larga...

Muitos bichos vieram ajudar. Vieram |[...] periquitos, araras. Veio o mutum. Estes nio tinham
coragem suficiente para furar a rocha. Quem furou foi o periquito, que tinha o bico mais duro.

As pessoas iam saindo, sentando-se em banquinhos para se apresentar. Tinha muito banquinho,
pois era muita gente saindo da rocha. Iam dizendo quem eram:

- Somos o povo Araral

- Somos o povo Gaviao!

- Somos o povo Zord!

Faziam banquinhos de madeira, igual a esses banquinhos para pajés, sentavam-se. Safam os
Iadurei, outros indios. Saiu um “branco”, Djala. Disse:
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- Eu sou o “branco”, o dono da riqueza.

Hoje, port isso, os “brancos” sio ricos. Os indios sio pobres. Eram matadores de gente.

Assim é que aconteceu primeiro. O casal de indios Gavido-1kélééhj saiu, encalhou no buraco da
saida. A mulher é que ficou presa, atravancou a salda. O marido saiu na frente, e a mulher, que
estava gravida, veio depois, mas ficou entalada e obstruiu a passagem. Por isso ficou gente
debaixo da terra, gente que ndo conseguiu sair. Dizem que a rocha, com essa gente, esta entre o
rio Roosevelt e a cabeceira do rio Branco (MINDLIN, 2001, p.150)

A versio coletada por Lovold (s/d) é mais extensa e Gord esta mais presente. Foi ele
quem convidou os humanos para uma festa em sua maloca, fechou-os 1a transformando a
maloca em rocha e depois convidou os passaros para perfurar uma saida. Para Lovold, a
rocha representa a diferenciacdo entre os humanos, pois entraram na maloca indiferenciados
e sairam cada um como um povo distinto. A inclusio dos brancos com os “donos da
riqueza” faz parte da atualizacio do mito. Podemos dizer entdo que a forca deste mito esta
em mostrar os regimes de diferenciacdo, onde os seres estao ali para serem transformados
(VIVEIROS DE CASTRO, 2006). Nem este ou outro mito, no entanto, trazem referéncia
sobre a origem da humanidade antes de se diferenciar. As pessoas ja existiam, mas ha um
vacuo a respeito disso. Dizem os 1kél6éhj que “[n]ao se sabe bem como surgiu gente, mas
sabe-se que viviam numa rocha, na loca da pedra” (MINDLIN, 2001, p.149).

Com os ensinamentos dos missionarios sobre o Génesis, que descreve a criagao dos
humanos e todas as outras coisas, houve uma atualizacgio do mito sobre a origem da
humanidade. Situacao semelhante aconteceu com os Wari’, moradores do vale do rio
Guaporé em Rondonia, que nao possuiam deuses em sua cosmologia e seus mitos de origem
nao falavam como as coisas foram criadas. Era como se tudo sempre estivesse ali, até que os
missionarios, também da MNTB, ensinaram sobre a criagao. Nos Wart’, que viviam em uma
instabilidade perspectiva, esforcando-se para se manter humanos, este ensinamento
repercutiu na estabilizagdio dos corpos na posicao de humanos ao afirmar que Deus criou
humanos e animais nas posi¢cdes que ocupam até hoje (VILACA, 2016). Nos 1ko6l6éhj estes
ensinamentos atualizaram sua cosmologia através do esclarecimento de como os humanos,
inclusive os brancos, foram criados, fato sobre o qual pairavam duvidas, “nao se sabe bem
como surgiu gente”. Ao que parece, Gord continuou proximo dos brancos apos afastar-se dos
Ikol6éhj, afinal estava presente quando eles sairam da rocha e escolheram as riquezas, tornou-
se pai deles, os ensinou muitas coisas através da palavra escrita e quis tornar-se Paadjaj, dono

dos Ikol6éhj novamente, por isso enviou os brancos para ensina-los.
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Embora os Ikél6éhj nao soubessem até a chegada dos missionarios, como Gord havia
criado a humanidade, eles sabiam da capacidade criadora do demiurgo, pois foi ele quem
criou o préprio irmao de um tronco de arvore chamada béfagar. Seu irmao chamou-se Bézagav.

M-02: Gori morava s6 com a mie. Nasceu sem pai, s6 tinha mae. Ele fez muitas coisas que
existem hoje na terra |[...]. Gord viu uma arvore bonita, bétagay, e falou para a mae:

- Mie, vi uma arvore bonita, lisa, lisal O que eu posso fazer com aquela arvore, mae?

A mie respondeu:

- Filho, se vocé quiser cortar aquela arvore, do teu tamanho, da tua altura, esta arvore vai se
transformar em homem, vai ser teu irmao.

Ele obedeceu. Cortou a arvore, deixando um tronco com altura igual a sua. Gord falou:

- Este vai ser meu irmao!

Bétagav ressuscitou, viveu e ficou sendo irmio de Gord. Assim Gord ficou dois, nao ficou sozinho.
Ficou com uma companhia, Bétaga.

Gorid castigava muito Béfagar. Mandava passar fome, mandava subir na castanheira. Quando estava
com fome Gord dizia:

- Aqui tem castanha pra gente comer!

Entiao Gord desaparecia.

- Ei, cadé vocé, Gorar

Gorid aparecia bem no alto da castanheira.

- Ei, Gord, como ¢ que vocé subiu ai?

- Ora, subindo! Subi como folha voando! Vocé voa, também!

- Como é que eu vou voar, Gori?

Bétagav tentou voar, mas tinha o corpo muito pesado, cafa e se machucava.

Bétagav sofria muito na mio de Gord. O que Gord fazia, Bétagay ndo sabia fazer igual, Gord era mais
sabido que Bétagay. [...| (MINDLIN, 2001, p. 147-149).

Resumi a narrativa que fala dos diversos suplicios provocados por Gord em seu irmao
porque todos seguem a mesma légica. Gord convencia seu irmao a fazer algo e este sempre
acabava se machucando. Gord curava seu irmao, mas o enganava novamente, ou seja, trata-se
de um #rickster. De tanto ser maltratado, Béfagav decidiu separar-se do irmao. Desta forma,
subiram os dois para o céu, cada qual para um lado do horizonte e passaram a se ver e ser
vistos apenas nos fins de tarde, em forma de nuvens.

M-03: Gori e Bétagay viviam sozinhos no mundo, com a mie. Béfagar ¢ quem ficava trabalhando
com a mie de Gord, a mie de deus, niio existia outra pessoa.

Bétagav, um dia, pegou um filhote de jacaré para criar. Desde este dia, Béfagay s6 cuidava do jacaré.
Matava bicho, caca, nambu, ndo lembrava da prépria barriga nem sabia se tinha fome, s6
preocupado com o jacaré. Gord nio gostou.

- Bétagav, por que vocé s6 pensa no jacaré? Vocé nio lembra de nossa barriga? Nos precisamos
comer! Eu vou matar esse jacaré, vocé vai lembrar de nossa barriga, vocé vai lembrar de nés!
Bétagay nio gostou nada da ameaca:

- Gord, se vocé matar meu jacaré, n0s vamos nos separar, eu nao vou mais viver e trabalhar com
voce.

Gord ndo acreditou que Bétagav estivesse falando sério. Matou o jacaré. Béfagav ficou desconsolado.
- Por que vocé fez assim? Temos que nos separar. Pronto, vocé matou meu jacaré, eu vou mudar
para o sul, vocé vai para o norte.

Gori fol para o norte, para a foz do rio, e Béfagav foi para o sul, para a cabeceira do rio. Gord falou
para Bétagav:



173

- Bétagav, nés temos que nos visitar, como nuvens. Eu vou ver vocé e vocé a mim, s6 que nés nao
vamos conversar. Nos vamos lembrar um do outro como nuvens.

Por isso é que hoje em dia, de tardezinha, quase ao por do sol, aparecem nuvens ao norte e ao sul.
E Gori que esta vendo o irmio.

]

Bétagav e Gord ja ndo tinham mais nada que fazer, ja tinham trabalhado, ja tinham criado tudo.
Gori nao casou. Nao tinha mulher.

Foram trés atributos de Gord que permitiram aos 1kél6éhj associa-lo ao Deus cristao
quando estes ouviram ao seu respeito, primeiro através dos salesianos, depois dos
protestantes fundamentalistas. A despeito de seu carater enganador, Gord possuia poder
criador, “nao tinha mulher” e sua relacio com os humanos era distante, transcendental. Ao
conversar com um crente sobre o carater enganador do Gord mitolégico e sua associa¢io com
o Deus cristdo, sua resposta foi simples, “a gente s6 lembra a parte boa de Gord, que ele foi o
criador de tudo”. Um interlocutor mais velho, que ajudou o pastor Orestes nas primeiras
tradugdes, explicou que o missionario nao gostaria de ter utilizado este nome, no entanto
houve uma insisténcia por parte dos indigenas e o termo Gord como designativo do Deus
cristao permaneceu. Afinal, ele era o criador que os Iko6l6éhj ja conheciam, que “nio tinha
mulher” e que era um demiurgo muito poderoso conforme anuncia o mito da origem da
noite (M-04).

Para os indios nao havia duvidas tratar-se do mesmo ser e os missionarios acabaram
por reconhecer esta associagao. Gallois e Grupioni (1999, p.101) ao examinar a forma como a
pregacao missionaria é recebida pelos indigenas observou que “[n]ao é nada espantoso que
personagens e categorias de causalidade embutidas nas histérias da Biblia sejam apropriadas
pelos indios, enquanto figuras ou experiéncias previstas e retraduzidas de suas proprias
cosmologias”. Diante disso, os materiais produzidos pela MNTB na lingua Ik6l6éhj trazem a
traducao Gord para Deus, como ¢ o caso do Dicionario Gavido-Portugués da Missio Novas
Tribos, organizado pelo pastor Orestes e publicado experimentalmente em 2004 (STUTE,
2004). Na parte da Biblia publicada em 2012, composta pelos livros de Lucas e Atos dos
Apbéstolos, o termo Paadjaj (/it. Nosso Dono) é o mais utilizado, ndo obstante Gord esteja
presente, e uma terceira op¢ao, Paadjaj Gord seja também empregado. E, embora do ponto de
vista do cristianismo, o carater do Deus cristio niao seja homologo ao de Gord da mitologia
ikdloéhj, para estes ndo parece haver muita diferenca e eles lembram “a parte boa de Gora”
assim como lembram a “parte boa” do Deus cristao.

A passagem da linguagem oral indigena para escrita com o objetivo de traduzir a

Biblia ¢ um procedimento central dos missionarios, quaisquer que seja a filiacio teoldgica.
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Para isso, ha um investimento em tornar o cristianismo compreensivel para os indigenas.
Agnolin (2006, p.157), reportando-se aos missionarios jesuitas, avalia que “para poder-se
realizar, de alguma forma, o processo de encontro cultural (religioso) fazia-se necessirio
introduzir, por parte dos missionarios, elementos novos em paradigmas (indigenas) antigos”.
No caso do conceito de Gori/ Paadjaj/Deus, o “elemento novo” era a ctiagao completa, dos
humanos, dos animais e dos vegetais. A formacio dos missionarios protestantes
fundamentalistas, por sua vez, insiste que todas as “culturas” possuem elementos que
constituem portas de entrada para os ensinamentos do evangelho (RICHARDSON, 1981).
No caso dos 1kdl6éhj, Gori foi o principal elemento.

Outro “elemento novo” foi o fato que o nome de Gord passou a ser pronunciado. Até
entdo seu nome era impronunciavel na medida em que evoca-lo poderia ser perigoso, pois,
assim como castigava e enganava seu irmao, também poderia ser maléfico como os humanos.
Os narradores kdliély explicaram para Mindlin (2001, p.159) que “Gord nos prega muitas
pecas; um dia ¢ bom conosco, no outro faz desastres. Nao ¢ um deus de bondade apenas; faz
doenga, faz coceira... Os outros protestam, mas nao adianta. Zagapdly, o companheiro e guia
do pajé, impede Gord de nos fazer mal”. Por isso

[n]ao podemos dizer o nome de Gord, o Criador; nem o de Bétagav. Agora estamos falando um
pouco, s6 para ensinar; mas dizemos Pazor, Nosso Pai. O nome verdadeiro sé dizemos muito
baixinho. E preciso respeito, Gord criou o mundo, criou tudo que existe. Deve-se ter cuidado com
ele. De vez em quando castigava muito Béfagav (idem., p.158).

O fato de Gord nio ser um “deus de bondade apenas”, encontrou homologia nas
histérias biblicas do antigo testamento que mostram um Deus castigador e vingativo. Zacarias
Kapi A’ahr, professor indigena, contou que, quando era lideranca e pregador da igreja,
resolveu pesquisar sobre qual era o entendimento dos parentes sobre o Deus cristao:

Eu fiz uma pesquisa, fiquei curioso, fiz perguntas pra outras pessoas. Primeiro para um dos meus

Zerar, eu perguntel, ‘zérar, pra vocé qual o Deus que nds ti adorando, é o Deus que os pajé
conheceram e tinham contato, manipulavam?’, ele respondeu: ‘X7'%, é esse mesmo, ¢ 0 mesmo
Deus que o pajé via, ¢ ele, ndo tem outro nao’, ele falou baixinho até.

Falar baixinho € a pratica daqueles que respeitam os demiurgos, especialmente os mais
velhos, que aprenderam que pronunciar seu nome era arriscado. Cientes de que era o
“mesmo Deus que o pajé via” e de que “ndo tem outro” e, a despeito do esfor¢o missionario
para a tradu¢io correta como no caso do termo Gord, foi a perspectiva i&dldélj que guiou a
traducao. Sugiro, outrossim, que, a despeito da perspectiva 7&dldély ter sido proeminente em

parte das tradugoes, outros termos e nog¢odes acabaram influenciando seu universo, como é o

100 Expressdo exaltada, batendo uma mao na outra, significando “isso mesmo”.
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caso da concepgiao de znferno como um lugar de sofrimento e fogo eterno. Influéncia
semelhante foi percebida por Vilaga (2016, p.28) entre os Wari’, onde “enquanto, sem o
conhecimento dos missionarios, a perspectiva dos Wari’ guiou as tradugdes, nog¢oes
estrangeiras ao universo Wari’, como a de onipresenga, tem efeito em seu mundo” (tradugao
nossa).

A introducdo de Jesus Cristo trilhou um caminho diferente. O filho de Deus foi
inicialmente associado a Bé#agar, como contou um dos meus interlocutores que acompanhou
as pregacoes desde o principio, “quando o missionario falava de Jesus a gente pensava: ‘s6

)5

pode ser Bétagav, nao tem outro™. Tal associa¢ao ¢ compreensivel, pois os Ikol6éhj desejavam
reconhecer, no ambito do seu cosmos, estas gentes de quem os brancos falavam. Contribuiu
para esta associa¢do o fato de que tanto na mitologia Ikol6éhj quanto na crista, ha relagcoes de
parentesco envolvendo estes seres: de germanidade no caso de Gord e Bétagay e de
paternidade no caso de Deus e Jesus. Ja que Deus é Gord, nada mais légico que Jesus fosse
Bétagav, atinal, segundo a Biblia (Jo 1.1), Jesus também estava presente durante a criagao do
mundo, assim como Bétagar, o companheiro de Gord.

Diferente do termo Gord, no entanto, tal associagao nao se sustentou, as homologias
eram muito pequenas em compara¢ao as homologias entre Deus e Gord. Jesus, portanto, era
um novo ente a ser conhecido, um salvador, Pa’igy (/it. nosso tirador) alguém que “tira” a
pessoa, como de um buraco, como apontei no primeiro capitulo. As davidas sobre o lugar de
Jesus na cosmologia perdurou até que o zavdh Xipo Ségohv resolveu o impasse. Em suas
viagens celestiais encontrou Jesus Cristo no Garp: confirmando aos 1ko6loéhj que se tratava de
outra pessoa que compunha seu cosmos. Pessoa esta reputada como mais poderosa do que as
gentes com quem o pajé trabalhava, de acordo com a explica¢do que ele mesmo deu ao seus
aprendizes, “os dois estao trabalhando juntos, mas o poder maior ¢ do filho de Deus, mas os
outros estao ali”’101,

Se Gord, Pazov, Paadjaj e Deus sio o mesmo ser todo poderoso, durante o tempo que
frequentei os cultos e estudos biblicos da igreja, era o termo Paadjaj o mais utilizado pelos
Ikol6éhj e pelos missionarios como pudemos conferir anteriormente. Este termo, “nosso
dono”, parece mais acolhedor e remete a uma situa¢ao de cuidado. Quando fui visitar minha
familia anfitrid recentemente, cheguei a aldeia sozinha, dirigindo o carro, o que causou certo
espanto em Babesaja, a quem chamo de gz (mae). Ela perguntou se eu tinha vindo sozinha

mesmo. Quando eu afirmei que sim, ela disse, em gavido, “sozinha nao, Paadjaj estava com

101 Estudaremos a relacdo dos xamds com o cristianismo no proximo capitulo.
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voce”. Para expressar o fato de que Deus cuidou de mim durante a viagem nao foi o termo
Gori a ser evocado, e sim Paadjaj, na medida em que “ser dono representa prestigio e
responsabilidade” (FAUSTO, 2008, p.331).

Embora todos estes termos signifiquem Deus, no mito da origem da noite (M-04)
Pazov aparece como outro demiurgo, perigoso e de quem ninguém ousava se aproximar.
Foram Gori e Bétagav, antes da separagao, que empreenderam uma ultima agdo em beneficio
dos humanos, buscaram a noite na casa de Pazor. Transcrevo aqui alguns fragmentos por se
tratar de um mito consideravelmente extenso.

M-04: Antes, no inicio do mundo, ndo tinha noite, s6 tinha dia. Durante o dia a gente ficava
acordada, comia muitas vezes, sem parar. A comida acabava depressa demais. Gord, o deus, e seu
irmao Béfagav resolveram buscar a noite na casa de Pazor, outro deus, o dono da noite.

Antes da viagem, Gori ¢ Bétagay marcaram seu calenddrio e avisaram quando iam voltar. O
calendario de Gori eram os cantos dos passaros que dariam sinal sobre os viajantes.

Gord viajou. [...] Perto da casa de Pazor, Gori chamou:

- Ei, Pagov, viemos visitar vocé. Estamos passando mal, ndo tem noite na nossa casa, por isso
viemos aqui buscar a noite, pedir para vocé arrumar a noite para nos.

Pazov levantou para ver quem estava chegando. Viu Gord e Bétaga.

- Oi Gord, ¢ vocé? Pode chegar pra cal S6 que vocé nido vai voltar vivo, vocé nio conhece minha
casa. Quem entra na minha casa nio volta vivo, ndo vive mais.

Gori teve coragem de entrar, expor o que quetia.

[...]

- Muito bem, vou arrumar a noite pra voces.

Pazov pos a noite numa caixinha.

- Aqui estd o presente — entregou Pazov para Gori e Bétagay — Vocés ndo devem abrir fora, s6 na
maloca. Jamais abram durante a viagem. [...] Vocés sé tém que abrir junto de sua mie, em casa.
(MINDLIN et.al,, 2001, p.155 e 1506).

Durante a viagem de volta, Gord, como um legitimo #rickster ndo conseguiu segurar a
curiosidade e aproveitou um momento de distracao de seu irmao Bétagav para abrir a caixa e
ver o que havia dentro. Escureceu de imediato, Béfagar comegou a chorar e para amanhecer o
dia, imitaram passarinhos.

M-04 (cont): - E agora, Bétagay — disse Gord — o que vamos fazem? Vamos voltar, pedir outra
noite a Pazov para levar para a aldeia? Essa ja gastamos...

Resolveram ir. Gord foi, bem descarado, bem sem-vergonha apesar de ter errado, fazer novo
pedido para Pazop.

- Ei, nés abrimos na viagem!

- Eu ndo avisei vocés que nio era pra abrir? Antes tem que chegar na maloca! Vou arrumar mais
uma vez. Se vocé abrir, eu ndo sei. Leva essa aqui.

Gori obedeceu Pazov. S6 foi olhar o que havia dentro da caixa na maloca. Escureceu. Por isso
temos a noite até hoje.

Havia muitos perigos na casa de Pagov, mas Gori era poderoso, nido aconteceu nada. Antes nao
tinha noite e ndo tinha dia, ndo tinha sono. Enquanto estdvamos acordados viviamos o tempo
todo como fome. Hoje temos descanso. A escuriddo é que trouxe o sono. |...] (#dem., p.157)

O poder e a sagacidade de Gord ficam bem marcados neste mito. Quanto a Pazgov,

embora os Iko6l6éhj digam tratar-se do mesmo Deus, nao lembro ter ouvido referéncias a ele
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no cotidiano ou nas reunides da igreja. F possivel que certa divida permaneca, pois mesmo
nas partes da Biblia traduzidas a que me referi acima, ndo encontrei uma unica referéncia a
Pazov, a0 contrario, nos versiculos em que a Biblia em portugués refere-se a Deus como Pai, é
Paadjaj ou Gord a traducio utilizada.

Depois de realizar seu trabalho e brigar com seu irmao Bétagav, Gord deixou o plano
terrestre e viajou para sua aldeia no Garpi. No céu sua maloca ocupa o lugar mais distante, no
final do caminho (garp: pé) que interliga as malocas e aldeias dos Garpiély. Poucos siao os
xamas, apenas 0os mais experientes, que se aventuram até ele. Visita-lo é muito perigoso,
corre-se o risco de nao mais voltar para o plano terreno, embora quem tiver coragem recebe a
dadiva do rejuvenescimento conforme o mito abaixo (M-05).

M-05: Perto da casa de Gord ha um tunel. Quem vem chegando, no escuro, vem ao longe a
maloca de Gord. Como estd longe, parece pequenininha... No final da passagem, na claridade, Gord
recebe os visitantes. Gord tira a casca das pessoas, troca o couro. Faz dois bancos zazmwa (sicl), um
em frente ao outro. Vai tirando a casca. Vai tirando a casca, em forma de gente, e as pde
arrumadas num banco. No outro sentam as pessoas renovadas, rejuvenescidas. Quem tira a casca
com Gord ndo morre mais, fica sempre jovem. Vé-se num banco os que Gord tornou jovens; em
frente, suas cascas, os corpos dos velhos, o envoltério. Conhecemos pessoas que estiveram no
banco de Gora.

Ora, é exatamente esta a promessa crista para aqueles que chegardo ao céu, terdo seus
corpos renovados e nao mais estardo suscetiveis as doengas, ao envelhecimento e a morte.
No entanto, distintamente do que aprenderam a partir da pregagdo dos protestantes
fundamentalistas sobre o Deus cristao, Gori nao era um ente com o qual os humanos
estabelecessem qualquer relagao. Ele ndo aceitava aproximag¢ao, nao visitava os humanos, nao
frequentava suas festas, ndo comia, nao bebia, nio dancava e nao era um afim como outros
seres da cosmologia. Apesar disso, em algum momento de sua trajetoria aqui na terra, antes
de se afastar do seu irmao e ir morar no lugar mais distante do Garpi, ofereceu a imortalidade
para os Ikol6éhj, conforme o mito.

M-06: Gori tinha um pénis muito sujo e jamais lavava. Tirava sujeira e gosma do pénis e punha
numa tigela, oferecendo aos visitantes. Quem tomasse, viveria muito ou seria imortal. Quem nio
aguentasse, teria vida curta (MINDLIN ez.a/, 2001, p.117).

Os Ikol6éhj nao aguentaram e nido ganharam a imortalidade. Apesar disso, eles
transitavam entre a terra ¢ o céu. Havia uma escada que ligava o plano terreno ao plano
celeste e aqueles que estavam insatisfeitos com a vida aqui neste mundo subiam até ele, como

aconteceu com a mulher do mito (M-07) ao ser maltratada pelos parentes.

M-07: Desgostosa, ela foi embora, quis abandonar a aldeia. Naquele tempo havia uma escada para
o céu, que era um cip6é — um cipé que ainda hoje é facil achar no mato. A escada fora pendurada
pot Gord, o criador. Quem brigava com os outros, ficava infeliz, podia ir embora para o céu, mas
ndo podia voltar. Muita gente se aventurava para cima, cansada da terra. Assim que a moga subiu,
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Gorid cortou a escada. Ndo era a primeira vez que homens e mulheres se desentendiam entre si e
fugiam. A dltima a poder usar este cip6 foi essa mulher. Gord nao gostou de ver a populagio
sumindo. Subindo a escada com sua filha maiorzinha e seu bebé de colo, a mulher levava ainda
consigo uma vasilha de cerdmica com 4gua e um peixinho vivo. A filha maior olhou pra baixo e
caiu e ela chegou ao céu com o bebé e o peixinho. Quando chegou a porta do céu, do Garpi, a
moca gritou para os espiritos Garpicly:

- Me peguem, abram a portal

Os Garpiélj puxaram mae e nenezinho para cima.

O pessoal que estava no chio ficou olhando. Ja nas alturas, quase chegando, viram-na estender o
braco e pedir:

- Pega minha mao, segura minha mao!

Gord puxou-a para cima. O nome dessa escada é pavdnay tapdh, nossa-corda-de-subir.

O peixinho que ela levou na panela transformou-se em Gyjan Gibr, o arco-iris branco (sicl). Nos
ndo vemos esse arco-iris branco de luz, s6 quem pode ver é o pajé quando sobe aos céus (iden.,

ibidem., p.69).

Este mito da conta de varios temas, inclusive da origem do Gujin celeste, o Gojan Gibr.
Mas importa frisar aqui que Gord, ja afastado dos humanos, abandona-os totalmente ao cortar
o vinculo que havia entre eles e o Garpi. Depois de nao aceitar a oferta de Gord que daria
acesso a imortalidade, os 1ko6l6éhj perderam a comunica¢io com o plano celeste e com o
proprio demiurgo, ja que este, diferente de outras genfes, ndo possuia nenhum tipo de relagao
de parentesco com os humanos, como disse o narrador no mito acima (M-03) “Gord nao
casou. Nio tinha mulher”.

Quando os missionarios chegaram falando de um Deus criador — que também “nao
tinha mulher” — e dono de todas as coisas, inclusive dos humanos; que este Deus tem um
lugar no céu para aqueles que obedecem a ele, lugar este em que as pessoas viverdo
eternamente e serdo sempre jovens; e, além de adquirir imortalidade, os corpos ressuscitarao
no fim dos tempos tornando-se corpos perfeitos; os 1kol6éhj viram que estes ensinamentos
atualizavam os mitos e devolviam aos humanos as coisas perdidas no tempo mitolégico.
Como se Gord tivesse, através da igreja, ofertando uma segunda chance para a imortalidade
plena e que os Ik6l6éhj estio tentando nao recusar novamente.

Poderfamos nos perguntar neste momento: mas os lko6l6éhj ja ndo possuem esta
imortalidade no mundo péstumo, na aldeia dos Gojdnély ou na Ixia Népo Téhr, “namorando e

dancando vinte quatro horas”, em alegria plena pela eternidade? Sugiro que o que estd em

jogo aqui ¢é exatamente a possibilidade da imortalidade da pessoa completa, corpo (pazérégiby)
e almas (dindina, padxo, padgihkahy). Esta foi a proposta de Gord nos tempos miticos e esta é a
proposta de Deus/Gord que chegou com os brancos e que pareceu desejavel aos Ikolééhj, a
ressurreicao do corpo quando Jesus voltar no fim dos tempos.

Maadjohr (/. outro em pé), importante lideranca da igreja, explicou a diferenca entre

os ensinamentos do vdvdh e do protestantismo:
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Eu me lembro que o meu gérar, que era vdvdbh, ele sabia, por isso eu estava falando pra vocé, a
biblia fala que o padgdhkahy, quando vocé mortrer, vai embora e seu corpo fica enterrado. Quando
Jesus chegar, o corpo vai levantar tudo. Meu zérar falava que quando a pessoa aqui, o
pddgdhkaby vai, o padxo vai pra outro lado e o corpo fica perturbando aqui. O padi) fica onde ta
enterrado, isso nio ¢ gente nao, |...] fica assim na casa abandonada, o pessoal ta falando, gritando,
af tu chega na casa abandonada e nido vé ninguém, isso é padih. Quem estava me falando era meu
Zérar Xipo Ségbhv. Eu estava perguntando dos mortos pra ele, como serd quando eu morrer. Ele
disse, se vocé mortrer, pddgihkaby vai pra ca, o pddxo vai pra cidade grande, 14 onde o povo ta
tentando jogar o Gejdn Gibr aqui pra terra, é 14 mesmo, é 14 mesmo, é o pddxo tuim, nio ¢é
padgdhkah.

Na sua versdo, o corpo ¢ equivalente ao dindina, o espectro terrestre, e que aqui ele
chama de padih (/it. nosso #h). A despeito destas diferencas de entendimentos, o importante
sao as distingdes que ele demarca entre o que seu gérar, o vavah Xipo Ségéhv, ensinava e o que
cle aprendeu através da Biblia. E para ele esta claro que “quando Jesus chegar, o corpo vai
levantar tudo”, ou seja, ressuscitar, op¢ao mais desejavel do que ficar “perturbando aqui”.

De qualquer forma, a danga é um atributo desta imortalidade, e¢ para que ela fosse
experimentada, nos termos conhecidos pelos Ikél6éhj, era fundamental que a danca fizesse
parte da igreja. E dancando que os 1koloéhj ampliam sua socialidade, fazem afins, se alegram
e, especulo, sentem-se imortais, na medida em que antecipam, momentaneamente, a danga do
porvir, como explicou um aprendiz de savdh que nao completou seu aprendizado porque

decidiu ficar s6 com Jesus, ou seja, tornou-se cresnte:

Lediane: Mas vocé acha bom dancar nas festas de Natal?

Aprendiz: Isso, eu acho. Eu gosto, eu acho bem bonito.

L: B assim que dancava nas festas antigamente?

A: E sim, ¢ assim mesmo que dancava no Ixiz Népo Tdhr também.,

L: E?

A: Th, demais.

L: Na igreja é como se fosse o Ixiz Népo Toh? E parecido?

A: Isso. B diferente. L4 tinha palha do coco babacu, colocava na cabeca, na cintura. E. Dancava
muita gente, muita, muita, muita nao era pouco nao.

L: E como na igreja no Natal?

A: E mais ainda. L4 tem arvore de fruteira, tem campo de natureza. Tem, nio ¢ pilio nio, é pedra
grande fininha e dentro tinha 7 sdhn, muito, no acaba nunca, fica criando mesmo.

L: E a danca na igrejar

A: Eu acho bom, ¢ igual como a gente danca 14 no Ixiz Népo Tdhr. Pois entdo. Eu ndo vejo mais o
Incia Népo Tobr.

L: Agora vocé danga aqui na igrejar

A: E.

L: Vocé gosta de dangar?

A: Eu gosto.

L: Tu achas que ainda existe Ixiz Népo Tdhre

A: Ah, existe sim, ndo acaba nunca nio. De jeito nenhum.

L: E quando a pessoa mottre, vai pra 1a?

A: Ah, vai. Vai sim, quando morre val.

L: Tu esperas ir pra la quando morrer?
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A: Isso. Quando morrer eu vou pra 14, Ixia Népo Téhr, s6 tomar macaloba azeda, dangar e tudo. S6
coisa boa, s6 danga, ndo tem briga. Outra coisa ndo vi nada l4. S6 macaloba azeda, nio come
outra coisa, nem caga, s6 danga, muita gente, homem, mulheres e mogas bonitas, muita mogas e
mulheres bonitas.

L: E como se fosse o céu?

A: E mesmo. Ixia Népo Tohr é como a gente vai daqui, reto, entra 1a no céu, é s6 danca. E s6 isso.
E s6 isso que fazia. Ai tu pergunta para o Alfa, ele conta melhor.

L: O que vocé sente quando danca?

A: Eu nio sinto nada ndo. E porque acho bonito dancar. [...] O pessoal juntava tudo ali na Ixza
Neépo Tobr pra tomar macaloba, juntava muito, ndo era pouquinho nio. A gente dancava la
também. [...] Por isso a gente gosta de dangar aqui também.

L: Antes, quando ndo tinha danca na igreja, ndo era meio triste? [equivocadamente nio
complementei “a igreja era triste” e ele julgou que eu estivesse perguntando da vida ordinaria]

A: Nido era muito triste ndo, a gente festejava. Matava porco, matava jacaré, a gente fazia
antigamente, a gente dancava. Tomava muita macaloba, ficava balidi [bébado] caia do chio, queria
brigar.

L: Brigava muito?

A: Th, muito.

L: Por isso Gavido nao faz mais festa?

A: Por isso. A igreja agora... ndo toma mais.

L: Essa festa de matar bebe [queixada] ndo faz mais?

A: Nio faz mais, ndo sei se é¢ bom, sem tomat 7 séhn.

L: Sente saudade dessas festas?

A: Eu sinto. Tocar tfortord, gojandihlély, koxirdy também, é bonito. Pdkdlj Nae [festa do fogo]. Ele
[o vavdh) bota o fogo pra dancar, danga em cima e ndo queima o pé.

Este dialogo ¢ revelador sobre o estatuto das festas e das dancas na ontologia 7&d/dély.
Confirma a danc¢a como atributo da imortalidade, a danca na igreja como sua antecipagio e a
impossibilidade de continuar realizando as festas tradicionais depois da proibi¢ao do 7 sohn, a
bebida fermentada. Ressalta também que o paraiso foi encontrado, de fato, no Garnpi e que la,
além da danca que ja era realizada pelas almas nos Goyanély, a alegria se completa com as duas
coisas que a moralidade protestante atribuiu como pecado e proibiu aqui na terra — sob pena
de se perder a imortalidade — quais sejam, o 7 sohn que ninguém precisa fazer porque ele “cria”
sozinho — “ndo ¢ pilao nao, ¢ pedra grande fininha e dentro tinha 7 sdbn, muito, nao acaba
nunca, fica criando mesmo” — e os namoros, “sé danca, muita gente, homem, mulheres e
mocas bonitas, muita mogas ¢ mulheres bonitas”.

Foi a possibilidade de dangar na igreja como dangavam nas festas tradicionais que
impulsionou a adesdo majoritaria ao protestantismo fundamentalista. Os Ikéloéhj estio
tentando aceitar esta segunda oferta de imortalidade de Gord, deixando inclusive de consumir
o 7 sobn ja que abandonar os namoros ¢ um ideal praticamente inatingivel; mas estao fazendo
em seus proprios termos, dancando.

Lembro que no primeiro capitulo apontei para o fato de que os Ikdl6éhj com quem
conversei se consideram ¢rentes em Deus, independente de ser ¢rentes no sentido estrito, aquele

utilizado para se referir aos membros da Igreja Evangélica Gaviao. Meus interlocutores sao
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unanimes em afirmar que ja conheciam Deus e que os missionarios, através da palavra escrita,
mostraram claramente — a titulo de confirmagao — aquilo que os antigos contavam. Maadjohr
explicou:

Nés nio tinhamos a palavra no papel, mas a gente ja tinha Deus, ndo ¢é de hoje nio, desde tempo
de Addo e Eva, as geracGes antigas, a gente sabia que tem Deus [...] Sabia do tempo de Jonas,
agora, nio tinha biblia antigamente, mas sabia. Agora o missionario chegou, mostrou e ficou claro
pra gente.

E com este Deus/Gord, que concedeu sua palavra para os brancos, que meus
interlocutores convivem agora. Em outras palavras, tiveram sua relagio com Gord
transformada/atualizada a partir da insercio, na sua cosmologia, dos ensinamentos
protestantes. Mas nem tudo ficou claro nas coisas que os missionarios “mostraram”, uma
delas diz respeito aos outros povos do cosmos, as gentes que habitam os planos terreno, celeste
e subaquatico.

Até recentemente, antes da adesdo majoritaria ao cristianismo e da supressao das
festas tradicionais, era muito préxima a relacio dos 1koloéhj com estas gentes. Ja apontamos
que estas genfes recebiam os xamas em suas malocas alhures — celestes e subaquaticas —, mas
eram nas festas tradicionais que eles se faziam presentes quando dangavam, comiam e bebiam
junto com seus amigos/parentes terrenos, incorporados nos xamas. Portanto, sao as festas
tradicionais que melhor nos informam sobre os habitantes dos outros planos cosmolégicos,
pois como apontei algumas vezes acima, elas constituiam o espaco-tempo central na relagdo

com estas gentes € na manutenc¢ao do equilibrio cosmolégico. Vamos a elas.

Os Garpiéhjvém dangar com os humanos: a festa Garpiéhj Nie

O proposito central das festas, como ja apontei, era ampliar a socialidade Ikol6éh;
através do estabelecimento e da atualizacao de relagGes entre si e com os Outros, sejam eles
humanos ou nao. Desta forma, os Ikol6éhj reforcavam seu carater de grupo afirmando-se a si
mesmos enquanto uma socialidade e, simultaneamente, circunscreviam sua diferenca em
relacao aos Outros. No entanto, se a alianca com os humanos, consanguineos e afins, estava
presente em todas as festas, nem todas objetivavam as aliangas com as genfes dos outros
planos césmicos. As festas que previam a presenca destas gentes — o Garpicly Nde e a festa dos
Gojanély — refletiam diretamente na manutencao do equilibrio do cosmos como expliquei

acima.
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Outra festa importante, o Gov Akde — a festa do sacrificio do animal de criagdo — nao
era realizada para receber as gentes dos outros planos, e sim tinha como razdo precipua as
relagdes sociais entre humanos. Uma festa analoga ¢ realizada pelos Cinta Larga que afirmam
matar o gomey — equivalente do gov, o animal de criacio — unicamente para reunir as pessoas €
beber. Dal Poz (1991, p.320) observou que “o sacrificio da vitima animal, tal qual praticado
pelos Cinta Larga, nio parece configurar um fendémeno religioso”. Embora nio seja uma
festa destinada a estabelecer relagGes com as gentes, cacique Sebirop explicou que a presenca
do vavdh se fazia necessaria para “tirar a ‘pessoa’ de dentro do porco que vai morrer”, ou seja,
liberar seu 725, seu sopro vital, da mesma forma que era feito no caso das queixadas celestes
doadas pelos Garpiély. No caso do gov, o seu #2h provinha do fato de ter sido consanguinizado,
criado como filho, tal como afirmou a filha de minha anfitria Babesaja sobre o filhote de
caititu que sua mae estava criando e morava na nossa casa: “agora a g7 tem mais um filho”.

A despeito desta diferenca entre as festas para receber as genfes dos outros planos e
aquelas destinadas “apenas” a “matar o bicho”, “juntar flecha”, “beber chicha”, “para
dancar” e “juntar os amigos” (DAL POZ, 1991, pp.205, 258); varios elementos siao
transversais a ambas: a decisdo de um madjaj de realizar a festa, o tempo de preparo do
anfitrido e dos convidados, o envolvimento da coletividade, a composicio de cangdes, a
nomeacao do madjaj, da macaloba e do animal a ser sacrificado, o gor, no caso da festa Gov
Akae.

A nomeagdo era crucial em qualquer tipo de festa porque tornava cada evento
singular, identificando um espago-tempo que passaria a figurar na histéria como uma espécie
de marcador temporal, embora nio propriamente cronolégico. Meus interlocutores lembram
as festas como parte da sua historia, em que acontecimentos importantes para eles sio
associados ao tempo da festa. Os fatos aconteceram antes ou depois de determinada festa.
Embora alguns intetlocutores refiram-se a elas por seus nomes genéricos, a maior parte,
especialmente os mais velhos, lembram-se das festas através de seus nomes especificos, pois
em cada evento o dono da festa (#adjaj) tomava um novo nome para si, o qual seria utilizado
para nomear seus érarély — genros potenciais — como desenvolvi anteriormente.

Para os Cinta Larga toda e qualquer festa é descrita simplesmente como Zwa (tomar
chicha), 7bard (dangar) ou ainda mais raramente bébé aka (matar porco) (DAL POZ, 1991).
Naquela socialidade, como entre os Ikéloéhj, a festa é realizada como uma forma de
estabelecer relagdes de troca, além de, evidentemente, viver momentos alegres. Diz Dal Poz

(1991, p.194) que “[o] ritual da festa, montado em torno da casa e do seu dono, mostra-se,
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sem duvida, um veiculo adequado as ambigoes politicas [...]”, ou seja, estabelecer aliangas e,
deste modo, adquirir prestigio.

Entre os 1k6l6éhj, o dono da festa, o 7adjaj, era necessariamente um gavidjaj, um dono
de maloca, um pai/sogro. Set madjaj era uma forma de adquitir prestigio diante das outras
malocas, distintamente do que acontece com os Araweté quica com outros povos da matriz
tupi, onde as festas do “sistema social do milho [..] ndo parecem trazer prestigio especial a
seus patrocinadores, e muito menos vantagens materiais ou alimentares” (VIVEIROS DE
CASTRO, 1986, p. 340). Devido a residéncia uxorilocal temporaria, apenas zgavidjajély de
prestigio conseguiam manter seus genros sob seus auspicios por um perfodo mais longo e, ao
mesmo tempo, garantir que os filhos homens voltassem o mais rapido possivel das casas de
seus respectivos sogros. B ser zavidiaj de prestigio requeria, entre outras coisas, oferecer
festas. E para oferecer festas este homem deveria ter grandes rogas, capazes de dar conta de
uma expressiva quantidade de macaloba fermentada, o 7 sohn. Como em um circulo virtuoso,
grandes rogas eram possiveis para aquelas malocas em que muitas pessoas trabalhavam para
este fim, lideradas por um gavidjaj reconhecido e sabio, um homem com #A, como disseram
meus amigos.

Homens com estes predicados obtinham toda a ajuda necessaria para os rituais que
tivessem sob sua responsabilidade, pois esta é outra propriedade de toda e qualquer festa, sua
capacidade de mobilizar o trabalho coletivo. Constituindo-se como um espaco-tempo de
afastamento da vida ordinaria, individual, de estabelecimento de relacoes sociais entre si e
com os Outros, de manuten¢io da ordem cosmolégica onde os diferentes planos se
encontram, de identificagdo enquanto povo e de construcio do tempo social, além de ser
uma oportunidade de aquisicao de prestigio para o zadjaj — e para o vavdh que o acompanhava
—, as festas eram os momentos mais esperados por todos. Vejamos como se organizavam os
Ikol6éh) para garantir estes espagos-tempos e manterem a ordem do universo através das
aliancas com os Garpiély e os Gojanély.

“O ano dos Ikol6éhj comeca em maio e termina em novembro” me explicou o
professor Iram Kav Sonal!®. Este perfodo equivale ao tempo seco. Um pouco antes de
comegar a “‘seca’ propriamente dita, um gavidjaj e um vavdih combinavam realizar uma festa
para os “seres do céu”. “O objetivo do Garpiélj Nde é pedir dos Garpiélj que eles facam o ano

correr bem e a0 mesmo tempo solicitar deles que mandem de 13, do Garpz, muitos bebeély

102 Professor ha cerca de 20 anos na escola Zavidjaj Xikov P{ Poh na aldeia Iko6l6éhj, formou-se em 2015
no curso Licenciatura Intercultural da Universidade Federal de Rondénia, curso supetior voltado para a
formacdo de professor indigenas no magistério supetior.
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(porcdes), os bebeéhj que eles criam no céu”, escreveu Kav Sona (2015, p.29) em seu trabalho.
Em outros termos, o tema central desta festa era a alianca com os donos da caca. Para esta
dadiva dos Garpiély, havia as contradadivas dos Ikoloéhj, quais sejam, 7 sohn abundante,
dancas, musicas e carnes moqueadas. Era o proprio Korkorsh Tih (espirito do gavido
“comum”1%) incorporado no vavdh que vinha receber as carnes moqueadas trazidas pelos
convidados humanos. Também as habilidades de caga dos Ikdl6éhj Gavido eram testadas
pelos visitantes celestiais. Era Bordbr 1ih (espirito das plantas da sorte para caga) que,
enquanto cantava, jogava pedacos de carne moqueada para os cacadores dispostos em uma
fila a sua frente. Incorporado pelo vavih, este aliado verificava quem eram os bons cagadores,
aqueles que seguiram as regras e “ndo mexeram com mulher antes da hora” como dizem os
Ikol6éhj. Ao jogar o pedago de carne, o reflexo do bom cacador fazia com que ele apanhasse
0 naco, sem deixar cair no chao, mesmo na escassa luz noturna.

Cientes de que passariam por esta prova diante do dono das plantas da sorte, os
homens se preparavam, pois seria vergonhoso mostrar-se panemal!’ para os presentes. Nao
por acaso o etnonimo 1kol6éhj (Gavides) foi adotado pelos meus interlocutores diante dos
brancos, como apontei no capitulo anterior, afinal, assim como o predador celeste, o 1ko6lo
(it. Harpia harpyja), eles se consideram grandes cacadores. Durante as dangas/festas, sao os
cocares de pena de gavido, tanto do gavido comum quanto do gavidao real, que compdem a
estética dos dancarinos. Era este o “balé de plumas” a que me referi no primeiro capitulo. Me
deterei adiante nesta relacio dos Ik6l6éhj com o Korkordh 1ih, o dono dos gavides.

A abstinéncia sexual antes das cacadas conformava a pratica dos cagadores, pois as
cagas nao se aproximam do homem que traz o cheiro do sexo, tornando-o panema. Para
evitar odores desagradaveis aos animais, o cacador utiliza o boribr, remédio especifico para
dar sorte e retirar cheiros indesejaveis'®>. Rituais em que os jovens se submetiam ao uso do
bordhr nos olhos para estimular a visao também eram realizados durante o Garpzély Nie.

Acompanhei o professor Iram Kav Sona nas visitas aos “mais velhos” para conversar
sobre esta festa, tema de seu trabalho de conclusio de curso. Ouvimos dos nossos
interlocutores que o Garpicly Nde consistia na festa mais importante, pois é a festa dos
Garpiély, as gentes aliadas dos xamas, que eram acionadas por eles quando os Gojdnély faziam

mencao de visitar os humanos antes da hora. Como apontado acima, eram estes aliados que

103 Embora ambas sejam aves predadoras, falconiformes, £orkordh é o nome do gavido comum enquanto
ikdld é o nome do gaviao real (lit. Harpia harpyja).

104 Expressdo regional que designa azar para a caca.

105Para maiores reflexdes sobre artefatos de caca, incluindo remédios e venenos, ver Bento, 2013.
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mantinham o equilibrio cosmolégico, pois a visita dos Gojinély antes do tempo certo, antes da
festa para recebé-lo, seria temeraria.

Os preparativos da “festa dos seres do céu” (Garpiély Nde) comegavam com a
derrubada da mata para a plantagio da mandioca, do cara e da batata utilizadas na confecciao
da macaloba; e culminavam com a presenca dos proprios “seres do céu” (Garpiély) na noite de
encerramento do evento. Cada etapa de preparo ¢ considerada uma festa porque ao final de
cada uma delas — derrubada, construcao de maloca, confec¢ao de pildes para depositar em
grande quantidade a bebida para fermentar, o 7 sobn — havia ibalie e consumo de bebida
fermentada. Se contarmos a derrubada e o plantio da roga no ano anterior, elemento
fundamental para convocar uma festa — ja que muita mandioca e cara se faziam necessarios
para a preparacao do indutor da alegria, o 7 sohn — podemos afirmar que os preparativos
comeg¢avam um ano antes.

Tomarei aqui 0 processo mais a frente, j4 na construcio coletiva da grande maloca
(zav poly) onde eram armazenados os pildes e onde se hospedavam os convidados. A
constru¢ao de uma maloca nova era comum em qualquer tipo de festa e chama-se Zav Ma'de,
como mencionei no primeiro capitulo:

Dentro dos preparativos do Garpiélj Nde ou em qualquer festa onde a demanda é de receber
muitos convidados, o dono se preocupava em construir uma nova zav pdlyj, maloca, préxima a sua
moradia, para acolher os convidados da festa e armazenar os akabih (pildes) cheios de 7 sobn. Esta
construcdo exigia igualmente um trabalho coletivo. [...] Este trabalho levava aproximadamente 20
dias para ser concluido, dependendo do tamanho da maloca. Xapi [um dos mais velhos] falou que
este e outros trabalhos nio eram realizados em siléncio, enquanto levavam a palha para a maloca,
os homens iam se expressando gritando ‘hi, hi, hi, hi’. Este som provocava o animo dos
trabalhadores e tornava o trabalho menos penoso, pois contribufa para esquecer o cansago.
Enquanto a maloca estava sendo construida, o sawdh fazia um ritual em que incorporava o Tralih
Tih, espirito do passaro japu, construtor de ninhos. Neste sentido o #avdh agia como o préptio
passaro. O objetivo deste ritual era proteger os trabalhadores e permitir que o trabalho rendesse
satisfatoriamente, para que a cobertura da casa fosse bem feita. Este trabalho do sawdh é muito
importante e deve ser respeitado. Ha uma histéria contada pelo Sorabah, que um homem
brincalhio estava imitando o ritual do sawdh de forma pejorativa. Devido esta sua atitude ele levou
choque do espitito e caiu desmaiado. Isso aconteceu porque o Irakih Tih incorporado no vavdh
sentiu-se destespeitado e o homem foi castigado por nido acreditar no poder deste espirito. Esta
construcio também exigia uma festa, a Zav Ma'de. KAV SONA, 2015, p.39)

Chama a atengdo o fato que antes mesmo da festa, as gentes do Garpi vinham para os
preparativos e uma rigida etiqueta devia ser seguida. Zombar dos aliados — “bagungar” como
dizem meus interlocutores — feria esta etiqueta e provocava puni¢ao imediata. Assim como
nas festas tradicionais, era esta preocupa¢ao que acompanhava as falas dos lideres da igreja
que descrevi no primeiro capitulo e que diziam respeito a0 mau comportamento de algumas

pessoas que dangaram e cantaram na festa dos Surui estando afastadas da igreja por causa da
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bebida e que replico parcialmente aqui. “A gente nao sabe o pensamento de Deus, meus
irmaos, ultima vez, sera que Deus é bom toda hora? Sera que o homem faz o que ¢
vontade dele? O que ele faz por isso? Sera que nao faz nada? Ele castiga a gente, é por isso
no6s falamos, vamos viver direito, bem”. O mesmo termo, “castigo”, foi utilizado pelos
mais velhos que narraram sobre a construgao da maloca para o professor Iram. Ou seja, a
etiqueta no tratamento com as gentes dos outros planos independente de quem sejam — Deus,
Traldh Tih, os Gojanélyj, ou outros —, devem ser seguidas a risca para garantir o bom andamento
da vida. Evidentemente que isso também se aplica as relagOes sociais entre humanos, com
outros povos, com afins potenciais, com afins reais, ou seja, com o Ouwtro. No caso da relagao
com Deus/Gori isso implica em assegurar o acesso a imortalidade no paraiso.

Vimos também no primeiro capitulo, que as festas da igreja seguem em varios
aspectos a organiza¢ao das festas tradicionais, afinal ¢ a forma que os 1ko6l6éhj conhecem de
organizar uma festa. A construgdo dos tapiris para o Natal de 2013 fez parte dos preparativos
e seguiu alguns aspectos da Zav Ma'de, pois se tratava de um trabalho coletivo, liderado pelo
madjaj e pelo bapz, para receber os visitantes. A distin¢ao, evidentemente, ficou por conta da
auséncia das gentes do Garpi e da macaloba fermentada ao final das atividades. Quanto a
danca, ocorreram algumas noites antes da festa principal, mas nao saberia afirmar se em razao
do final da construcio ou como parte do Tdbnd, a pequena festa que antecipava o evento
principal. Em um ou outro caso, as festas menores iam conformando uma expectativa em
torno do apice do evento, a chegada dos convidados celestes no caso do Garpicly Nie, a
chegada de Jesus no caso do Natal, ou a chegada da palavra de Deus para os 1ko6l6éhj no caso
da festa dos “Cinquenta anos”.

Voltando ao Garpiély Nie, as residéncias mais proximas ja estavam sabendo que uma
festa se aproximava, apesar disso a etiqueta exigia que o bap: e o vavih se empenhassem nos
convites, o primeiro aos humanos, os parentes, consanguineos e afins de outras malocas; o
segundo as gentes do plano celeste. O vavdh ia, em suas viagens xamanicas, até o Garpi convidar
seus moradores, levar a eles o pedido do madjaj, que consistia basicamente nas queixadas,
animais de criagdo dos Garpiélj. Em troca, eles faziam seus pedidos, carne moqueada,
macaloba, musicas e dancas, e eram atendidos.

O bapi, que percorria as malocas das redondezas, marcava no “calendario” feito de
folha de palmeira, a data da festa. Sebirop explicou assim:

A folha de palha ¢ o calendario. Cada dia vai arrancando um dente da palha. Aqui eu estou
comparando com a palha [enquanto marcava com caneta os tracos na folha do meu caderno de
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campo]. Eles sabem que com oito dias ja tem macaloba pronta pra beber, al o pessoal vai 1, vai
muita gente beber la.

Sua explicagao continuou e, embora referindo-se a festa Gov Akae, registrou que estes

quesitos sao analogos a todas as festas:

Essa festa tem nome, toda festa tem nome. O dono da festa, a macaloba, o porco tem nome. Nio
existe festa sem nome. Durante o tempo que os convidados estdo se preparando, cada pessoa tem
que escolher sua cangio para poder cantar na festa. Podem vir tomar macaloba quatro a seis vezes
durante sessenta ou noventa dias. Nao é tomar toda macaloba nao, nao estou dizendo isso. Nao é
terminar a festa, durante o evento, Japon tem que contratar de seis a dez mulheres para trabalhar
junto com a esposa dele, watihrély, empregadas domésticas em portugués. Japon tem que contratar
esse tipo de pessoa para trabalhar junto com a mulher dele durante a matanca do porco. Essas
mulheres ndo sdo pagas, ele vai chamar as parentes. Ele ndo paga porque esse tipo de evento a
gente ndo paga. Elas tem direito de comer o porco, elas sio como o dono. Durante o evento os
convidados procuram a musica que eles vio cantar durante a festa, durante a danca. Eles cantam
sobre a festa, sobre o porco, sobre a macaloba, sobre o dono, o Japon, e assim por diante que o
pessoal canta. Nio ¢ s6 beber e fazer bagunca!f. (Cacique Sebirop).

Embora em muitos aspectos dos preparativos as festas Gov Akde e Garpiély Nde sejam
semelhantes, Sebirop assinalou uma diferenca entre elas que pode ser considerada, no
entanto, uma diferenga apenas na ordem de grandeza:

Garpiélj Nde demora muito pra preparar também. Essa [festa] é mais especial do que Gov Akae.
Todos os que foram convidados 14 em cima no Garpi, eles tem que vir. O Gor Akde nio traz
porco pra mim, s6 mata o que foi criado. Agora Garpiély Nae, cle que traz os porcos. Os porcos
vem do céu, caem do céu. Gor Akde nao é especial porque a gente s6 estd matando o porco que
foi criado, agora, esse Garnpiéhj Nie nés estamos chamando pra Majakdh Tih [espirito do urubu rei
trazer, mais genfe |outros espiritos| trazendo, mais gente trazendo, enche a terra dos Ikél6éhj de
muito porco. Eu ja vi com meus olhos, nio foi ninguém que contou. (Cacique Sebirop).

Podemos considerar o Gov Akae uma versao reduzida da festa Garpiéhj Nde, senao
vejamos. Em ambas ha uma atualizagao de aliangas, na primeira entre humanos, na segunda
entre humanos e destes com os seres celestes. Em ambas, os convidados vém para beber o 7
sobn, dangar e comer — nao necessariamente nesta ordem — e trazem presentes para o zadjaj €
sua esposa. No caso do Gov Akde, os homens presenteiam com as flechas que acertaram o
animal sacrificado e as mulheres com colares, pulseiras e outros artesanatos. No caso do
Garpiéhj Nde os humanos presenteiam com carne moqueada, nido apenas o wadjaj, mas
também os convidados celestes, os Garpiély, estes, por sua vez, presenteiam com queixadas
vivas nao apenas o zadjaj — atendendo sua reivindicacdo por ocasido do convite levado pelo
vavdh ao plano celeste — mas a todos 1kdl6éhj. No segundo caso, o madjaj opera como um
mediador entre seus parentes (consanguineos e afins) e os Garpichj, para garantir comida

abundante a todos. Eis uma das razées que imputavam ao gavidiaj que realizava festas, e ao

106 Como apontamos anteriormente, este termo ¢ utilizado para se referir a a¢oes consideradas “maus
comportamentos”, quaisquer que sejam eles, tanto na perspectiva dos 1kélééhj quanto da perspectiva dos
missionarios.
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vavdh que recebia os convidados celestes, um elevado prestigio como chefe e cuidador,
respectivamente.

A queixada possufa uma centralidade nas duas festas. No Gor Akde era uma criagao
unica, alimentada por muitos meses pela esposa do madjaj, sendo aparentada como a um
filho, como apontei acima. Por ocasido da festa recebia um nome, e por fim, era flechada
pelos afins convidados e somente por eles era comida em troca das flechas e dos artesanatos.
Vimos que durante o Natal situacao homologa teve lugar em algumas residéncias da aldeia
enquanto o centro da festa ocorria na igreja. Embora houvesse um deslocamento da
centralidade, a morte dos govély indica que este aspecto do “ser indio” ¢ mais um dos
elementos inegociaveis em meio a uma festa “de brancos” adotada pelos 1k6l6éhj. A morte
dos govély nao foi realizada no patio da igreja, como festa de Natal, pela razio que expus
alhures, ou seja, a demoniza¢io dos rituais tradicionais pela missao. Mas, mesmo deslocado,
ele ndo deixou de acontecer e seguiu as regras, os govély foram flechados por afins de seus
donos e sua carne nio foi comida por estes, mas, na falta da reciprocidade de objetos, foi
vendida aos presentes na festa.

No Garpiély Nde, por sua vez, sio centenas, qui¢a milhares de queixadas, criadas pelos
Garpiély que sdo entregues aos Iko6loéhj para serem cagadas no decorrer do tempo seco, “o
ano dos Ikol6éhj” como disse Iram, e que é considerado o periodo de fartura. A quantidade
de queixadas disponiveis estaria relacionada a paciéncia dos ca¢adores em nio mata-las de
imediato assim que chegassem no plano terreno, proporcionando um tempo para que elas “se
acostumassem”. Sugiro que a realizagao do Gov Akde cerca de dois ou trés meses depois do
Garpiély Nde, era uma forma de reproduzir, em uma magnitude menor, a generosidade dos
donos das queixadas celestes, ao oferecer sua criagio em troca de presentes.

Para além deste aspecto, em ambos os casos ocorre o que Kav Sona (2015, p.53)
concluiu:

Nio era s6 para isso que a festa era realizada. Era convocada pela pessoa que tinha
relacionamento respeitoso e harmoénico com seu povo. Quando se sentia s6, sentia falta, saudade
do seu povo, essa pessoa precisava trazer esse seu povo para visita-lo. Para isso ele criava uma
estratégia, convocava e organizava um encontro, uma festa como meio de atracio e de reunir as
pessoas para fortalecer os lagos de unido. Assim o povo ficava unido e organizado para vencer
obstaculos que viessem em qualquer momento, seja no trabalho ou na guerra. Para isso o wadjaj
organizava essa festa. [...] A pessoa que realizava as festas ganhava a confianca do seu povo e se
tornava lideranca de referéncia para sua comunidade. A partir disso ele, o wadjaj, era bem falado e
ganhava respeito.

O argumento inicial, de que as festas, sejam elas tradicionais ou da igreja, operam

como espago-tempo de instauragao e ampliacao de socialidades, é reforcado pela conclusio
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deste autor Ikoloéhj. Quanto as equivaléncias entre Gov Akae e Garpiély Nde, meus
interlocutores atribuem uma superioridade a ultima, pois esta ndo contava apenas com
convidados humanos, conforme sublinhamos acima, os visitantes mais esperados eram os
Garnpiély. Meses de preparativos convergiam para a noite em que eles visitavam os humanos,
restitufam, momentanea e parcialmente, o acesso que estes tinham ao Garpi nos tempos
miticos e traziam suas dadivas, as queixadas, para povoar as florestas dos Iko6l6éhj de caca
abundante. Inimeras eram as dadivas trocadas por ocasido do Garpiély Nie, conforme figura

abaixo.

Figura 28 - Dadivas e contradadivas na festa Garpzély Ne.
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Fonte: Esquema elaborado pela autora a partir da descrigio dos interlocutores sobre a festa Garpiéhj Nde.

E através do canto (bereé) que a pessoa explicita sua forma de pensar (bere), trata-se,
portanto, de um discurso (CLASTRES, H., 1978). Pessoas importantes ¢ que desejam
angariar mais prestigio para si possuem muitas musicas, pois detém capacidade discursiva,
ideias e sabedoria para cantar, algo comparivel aos cantos dos cacadores guayaki que
cantavam para “marcar melhor a que ponto sua gléria é indiscutivel” (CLASTRES, P., 2012,
p-130) e se individualizar diante dos demais. Os cantos dos zavidjajélj mais prestigiados eram

aprendidos e cantados nas festas fradicionais pelos outros dangarinos e convidados, e
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atualmente sio cantados nas “apresenta¢Oes para os brancos” — que, como vimos acima
constituem igualmente festas para s; mesmos — por aqueles que as protagonizam.

Vimos no primeiro capitulo que cantos e dancas siao indissociaveis aos olhos dos
Ikol6éhj tal como observou Seeger (2015) entre os Kisédje. Estes cantos, associados a danga
afastam a “natureza doente” e tornam o “corpo leve”, segundo H. Clastres (1978, p. 41 ¢
102) isso tornava os tupi guarani mais aptos a atingir a “Terra sem Mal”. Ou, como apontou

Métraux (1979, p.179),

[S]e alguém consegue dominar a enorme fadiga causada pela danca prolongada, podera
movimentar-se automaticamente, sem esforco algum, prova de que o corpo perdeu seu peso e,
em consequéncia, aumentou de leveza. Os que possuem energia bastante para isso, acabam por
elevar-se até o céu.

Para os Ikol6éhj, canto e danca os afastam das doengas porque promovem alegria.
Esta alegria, por sua vez, os distancia, momentaneamente, da vida ordinaria e os aproxima do
devir-imortal que sera plenamente atingido nas dangas ininterruptas da vida poéstuma, ou
“quando Jesus chegar [quando] o corpo vai levantar tudo”, como explicou Maadjohr acima.
Os cantos entoados pelo xama nas festas Garpiéhj Nde sao, na verdade, cantos dos
bl bl
Garnpiélj que vem dangar, comer e beber com os humanos. Tal como nos Araweté, é através
deste tipo de canto que os “deuses” se comunicam com os “viventes” (VIVEIROS DE
CASTRO, 1986, p.236). Sao cantos em que as gentes do Garpi anunciavam sua presenca.
b b
Outros cantos, o xama recebia em sonho. Homologamente, durante muitos anos, os crentes
b b b
Ikol6éhj receberam de Jesus, através de sonho, as cangdes que entoavam na igreja como
explicou um amigo crente:

Pra cantar na igreja tinha que ser crenfe. Musica que falava de Deus, Jesus. Chegava na frente da
reunido, da multiddo e falava assim: ‘eu estou me entregando pra Jesus’. A partir desse momento
ele ja é crente. No domingo seguinte ele ja batiza dentro da agua, dias depois a pessoa chega e diz
que teve um sonho e no sonho recebeu um canto de Jesus: ‘a palavra de Deus me acordou,
acordou n6s, Xihxo Saribr [Espirito Santo] desceu, ele esta, ele estd’ [cantou esta cancio na lingua
gavido]. Agora repete comigo... todo mundo cantava. No outro dia outra pessoa chegava dizendo
que teve um sonho. A maioria falava que era sonho.

Os cantos — forma de discurso, de expressar o pensamento — destinados a falar sobre
Deus/Gori e Jezdj sé podiam ser dados por eles mesmos, moradotes do Garpi conforme ja
sabiam os Iko6loéhj. A diferenca de procedimento é que se os Garpiély cantavam apenas
através do xama e era ele quem sonhava com as cangdes, Jezd/ dava as cangoes para todos os
crentes, como se as capacidades xamanicas tivessem se disseminado a todos os frequentadores
da igreja, como argumenta Cloutier (1988) para o caso dos Zord, ja apontado aqui, e

Capiberibe (2007) para o caso dos transes pentecostais dos Palikur.
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Segundo este mesmo amigo, muitas pessoas receberam estes cantos em sonho:

Eu nunca cheguei a ter esse sonho e o seu Orestes cobrou de mim, ‘sé vocé nao sonhou musicar’
Eu nido consegui levar a sério isso. Ele perguntou, ‘vocé nunca sonhou?’, todo mundo sonhava e
s6 eu ndo. Eu dizia pra ele, oh seu Orestes, infelizmente eu ainda ndo sonhei. Af passou essa fase
de compor musica através de sonho na igtreja.

Por muito tempo, no entanto, as can¢des como dadiva se mantiveram apds a adesiao
dos Ikol6éhj ao protestantismo fundamentalista. Estas canc¢les seriam uma forma de
anunciar a presenca de Deus e de Jesus no meio dos humanos, tal como faziam os Ganpiéh? F
possivel que sim, mas faltava a danca, pois era cantando e dancando que os convidados
celestes, chegavam a festa Garpiéhj Ndae onde vinham receber as “encomendas” que fizeram ao
vavdh, quais sejam, a macaloba e a caca.

Para isso, os homens se preparavam com antecedéncia com muita caga que era
moqueada para nao estragar até o dia do evento. As mulheres, como fazem até hoje, eram
responsaveis pelos demais alimentos, mandioca, cara, batata, beiju de milho. Para a festa Gov
Akae, era indispensavel que os homens levassem suas flechas, confeccionadas anteriormente,
com as quais abateriam o gov e que ficariam como pagamento ao adjaj. As mulheres, por sua
vez, levavam aderecos de tucuma, colares, pulseiras, para a(s) mulher(es) do madjaj. Dizem
meus interlocutores que as mulheres ficavam com o pescogo cheio de colares. As festas
demandavam, portanto, uma longa preparagiao dos dois lados, do 7adjaj e dos convidados,
para que as regras de etiqueta e de boa conduta fossem seguidas.

Como apontei acima, o primeiro visitante celeste era Korkoroh Tih, o gavido, que vinha
cantando e dancando. O wavdh o recebia diante do Gabra, e ele recebia os paneiros de caca
moqueada (boh)) dos convidados humanos. Este fora seu pedido ao dono da festa quando,
dias atras, o vavdih fora visita-lo levando o convite. Enquanto recebia a caga moqueada,
incorporado ao vavdh, cantava sua musica que dizia:

Vocé matou o alimento, a caga, 0 macaco-pregor

O p6 da sorte da minha flecha.

A minha flecha voa fazendo batulho.

Assim faco a nossa velhinha mie viver cansada.

Os cacadores de sorte, matando muita caga.

Vocé pode ser igual a mim, o p6 da sorte da minha flecha.
Os cacadores de sorte.

Assim vocé ndo deve estragar a nossa sorte com as feiosas.
O p6 da sorte da minha flecha.

Os cacadores da sorte. (IKAV SONA, 2015, p.45)

Korkoroh Tih esta dizendo que se os homens quisessem ser como ele — bons cacadores
— nao podem estragar sua sorte com as mulheres, as feiosas. E que ele, através do “p6 da

sorte” torna os homens bons cacadores. Desta forma, a velbinha (a mae), vai ficar cansada ao
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ter que limpar a abundancia de caca proveniente de sua habilidade. Esta can¢do remete a
outra propriedade da festa, a pedagdgica. Nos rituais os jovens aprendiam como tornar-se
1kol6éhj fere (Gavides de verdade), ou seja, “os cacadores da sorte” de que fala a cangao.

Atualmente, mesmo tendo ouvido que Deus/Gord/Paadjaj é o dono da caca e que
“por causa dele que os Ikél6éhj se alimentam”, como se expressou o pregador no discurso da
igreja, mesmo sem festa Garpiéhj Nde e sem vavihe que possam trazer os seres celestes para
visitar os Ikol6éhj nos tltimos tempos; os ensinamentos de Korkoroh 175 e sua capacidade de
conceder dons predatérios aos homens em forma do “p6 da sorte” estao presentes. Nos dias
que passei na aldeia Igarapé Lourdes fiquei intrigada com a imagem de um par de garras de
gaviao real (Harpia harpyja) penduradas no beiral do telhado de uma casa. Conversando com
um dos professores indigenas desta aldeia, este me explicou a razao destas garras:

Lediane: Por que sua bdja [avé] guarda as garras do gavido real penduradas na beira do telhado?

Professor: Ele ja da poder né, foi o filho da minha tia ali que cacou. Fui eu que pedi pra ele
guardar pra eu usar com meus filhos aqui. Aquela parte das unhas do gavido real tem sujeira [pd],
o gavido ¢é cacador, entdo a gente tira aquela sujeira da unha e mistura com o borara e faz borari tih
e coloca no olho. Ai a pessoa cresce como cagador, ndo passa fome no mato. Eu usei muito, meu
avo usava, eu chorava muito quando usava.

Através do contato direto com o “p6 da sorte da minha flecha” como diz a cangio, a
capacidade de caga é passada, metonimicamente, da ave gavido para a gente gavido, os
Ikol6éhj. Ora, o que sdo as flechas do gaviao se nao suas garras? O #h da ave mistura-se ao
borara, a planta utilizada para formar o bom cac¢ador e o resultado é o borara tih, o espirito da
sorte da caca. E ¢ de suas garras que os indigenas se apropriam deste poder ainda hoje, a
despeito de Korkordh Tih nao vir para dangar e ensinar seus parentes devido a transformagao
das festas tradicionais nas festas da igreja e do xamanismo na relacdo com o Deus/ Gora.

Depois de receber as carnes moqueadas e trazer suas criagcoes, de cantar, dancgar e
beber, Korkordh Tih voltava para sua aldeia. O vavdh se aproximava novamente do gibrd e
outro convidado chegava, tratava-se do Bordhr 1ih, o dono das plantas da sorte de caca. Ele
testava a sorte dos cagadores jogando pedacgos da carne moqueada para que estes pegassem.
Nao segurar a carne jogada por Bordbr Tih era indicio de que o rapaz ja teria se relacionado
sexualmente com mulheres, “as feiosas” e, portanto, perdera sua sorte. José Palahv, professor

da escola Xenepoabah, da aldeia Igarapé Lourdes, explicou:

Tem os Borarély Tih que vem na festa e testam os cagadores. Se eles nio pegarem o pedago de caga
que o Bordhr Tih jogar, ficam panema. Nao pode mexer com mulher também. Aqui na minha casa
eu falo com meus filhos, ‘vocé nio pode mexer com mulher ainda, sendo nio vio ser bons
cacadores’. E dificil, mas é melhor deixar mais pra frente.
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Figura 29 - Garras de gaviao penduradas no beiral do telhado.

Fonte: Aldeia Igarapé Lourdes. Crédito: Lediane Fani Felzke. Novembro/2014.

A habilidade de caga era o ponto central da visita destes dois aliados. Exra a eles que os
Ikol6éhj atribufam sua prépria eficacia nas cagadas. Nada mais evidente do que serem eles os
primeiros a “descer” até a festa dedicada a assegurar a abundancia de caga. De nada adiantaria
doar as queixadas aos humanos se estes nio tivessem condi¢des de preda-las. Os homens,
além de conquistar a simpatia das mulheres a0 demonstrar serem bons cacadores, mostravam
aos donos das queixadas que faziam jus as dadivas celestes. Uma das grandes dificuldades, no

entanto, era a regra de “ndo mexer com mulher”; como afirmou professor Palahv. Mesmo

hoje, quando esta regra estd inserida na conquista da imortalidade, ¢ dificil convencer os
Ik6l6¢éhj a segui-la. Mas deixo este tema para diante.

Depois das visitas de Korkoroh Tih e Bordbr Tih, e de provar que os Ikél6éhj eram bons
cacadores e, portanto, merecedores das doagoes, outros Garpicly desfilavam diante dos olhos
dos presentes. A cada um que chegava, o vavdh solicitava dele sua “criagcao”, as queixadas.

Estas desciam do céu pelo zérégoly e, para cada convidado celeste que chegava, criangas eram

amarradas ao pé dos postes pintados para representar as queixadas celestes. Meus
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interlocutores explicaram que se tratava de uma simulagiao das queixadas que existiam no céu
e estavam chegando a aldeia. Conversei com alguns homens e mulheres que lembram terem

sido amarrados no g@hra quando criangas. Kav Sona (2015, p.49) registrou que

[a]s criangas, pot sua vez, imitavam os porcos grunhindo, enquanto estiverem amarradas no pé do
gahra. E ficavam deste jeito até o final de ritual com os espiritos. Antes de partida do espirito, o
madjaj pedia que ele deixasse os porcos aqui na terra, na aldeia para ele. O vavdh avisava o madjaj,
para ele tratar os porcos com cuidado, pois eles eram ariscos, qualquer coisa eles iriam embora
retornando para o Garpi.

Os porcos vinham, mas nao deviam ser cacados de imediato, conforme comentei
acima. O vavdh pedia parcimoénia para que eles se acostumassem no plano terreno. Se muitos
fossem capturados de uma so vez, eles nao ficariam e os Ikél6éhj perderiam a caga dos meses
seguintes. Sebirop contou uma de suas inumeras experiéncias:

Nio podemos mexer no porco, primeiro tem que deixar eles acostumar com a gente. Eles vieram
ver onde o pessoal vai dancar, onde o pessoal ta fazendo coisa e tal. Depois de trés dias chegaram
de novo, também nio mexemos com eles. Na terceira vez o pajé autorizou a matar um ou dois.
S6 com autoriza¢io dele pode matar no tempo do Garpiéhj Nde. Eu fui 1a e matei dois, gordos que
s6. Al trouxe. Nos outros dias vieram mais porcos. Eu me admirei tanto que chegou tanto porco
que eu nunca tinha visto. Durante o tempo que a gente estava dangando vinham mais porcos,
mais porcos. Enquanto a gente estava dancando a gente passava bem, mesmo depois, no
encerramento, os porcos continuavam vindo.

Estes porcos cagados na época da festa deviam passar pelo zavdh antes de serem
consumidos para que ele afastasse seu #h, pois, como se alimentar de algo que tem #) e,
portanto, ¢ genter Era através deste ritual que o vavdh desumanizava a presa. Kav Sona (2015)

descreveu assim:

Depois que eles se acostumavam é que eles podiam ser cacados e trazidos diante do vawdib para ele
fazer o pdd, ritual de sopro usado com fumaga de mdxo [cigarro]. Isso era para o Bebeély Tih
[espirito das queixadas| ndo pegar a alma dos cagadores. Era para livrarem e protegerem as
pessoas. Ele fumava e cantava tremendo emocionadamente com espirito incorporado nele.

Foi um ritual assim, em que o xama desumaniza a presa, que assisti no meu primeiro
dia na aldeia em 2005 e ainda hoje, sem festa tradicional e sem xama que possa fazer pdd
sobre as queixadas cagadas, uma rigorosa etiqueta ¢ obedecida diante da carne. Manter
siléencio enquanto se limpa e corta a caga antes de ser cozida, ndo brigar por perto, nao
“baguncar” sao formas de assegurar que a presa nao trara prejuizo aos comensais.

Assim, a medida que os convidados celestes chegavam, os 1kol6éhj se alegravam, com
muito respeito, sem “baguncar”, e protegidos pela tinta do urucum, que funcionava como
uma defesa contra possiveis “choques” — forma com que meus interlocutores se referem ao
mal-estar ou desmaios provocados pela presenca dos Garpichj, dos Gojanély e também dos

Olixixia — da gente do Garpi. O Majakdh Tih, o Urubu Rei, ou o “homem urubu”, como me
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disseram alguns, era o Gnico que ao dangar, também se equilibrava em um tronco pintado
para este fim, o Java T7hg (/it. banquinho pintado) ou Nekd T7hg (/it. banquinho onga) que era a
forma como Majakdh Tih via o tronco pintado. Ele subia sobre a onca e ia cantando e
dancando:

Ma garaby boja (4x)

véhv vobhvda. (2x)

Ana mah ma garaly péténa

ohbéa sdhrd sarébnddd

ma gdraly boja ma garaly boja

véhv véhvda.

A musica diz assim:

Meu calor do sol (4x)

Batendo minhas asas (2x)
Virando e flutuando

Assim fico virando e abaixando
No calor do meu sol.

Batendo minhas asas

Para Majakoh Tih era ele, o “banquinho onga”, que tomava conta das queixadas que
estavam junto ao gdhra para que estas nao escapassem. Meus entrevistados afirmaram que era
visivel que o vavdh estava dangando incorporado por Majakdh Tih, pois, além da cancdo que
anunciava sua presenca, ele nao cafa ao subir no Java T7hg e andar sobre ele, de um lado para
outro. Segundo eles, esta madeira era muito lisa e de dificil equilibrio, quanto mais em se
tratando de uma danga. Sebirop contou que uma vez, ao buscarem tal madeira na floresta, um
dos homens quis imitar o urubu rei e, brincando, tentou dancar sobre ela, mas escorregou e
caiu. Era Majakdh Tih castigando o desrespeito do homem.

O urubu rei, comedor de carne podre que descia do céu para dancar sobre a onga,
comedora de carne crua, mas que nesta festa operava como sentinela das queixadas. No
entanto, caso os humanos nao obedecessem as regras de etiqueta e a boa conduta, elas fugiriam,
como aconteceu certa vez:

O pajé estava dancando e chegou perto do gdhra cantando. O pajé bateu no pau e disse: ‘s6 tem
onga aqui, ndo tem mais porco ndo, vai-te embora onga’ e ela foi. Ele ndo viu porco no pé do
gdhra e chutou o Java Tihg. Aquele Java Tihg quer dizer onga que toma conta do porco, que anda
com porco. Mandou a onga embora, ‘vocé ndo presta pra nés, quem presta ¢ o porco’. Trés dias
depois a onga estava esturrando perto da aldeia, queria voltar, af o pajé mandou o indio ir 14 matar
ela, af acabou tudo. Se alguém nio acreditar tem que ver com os préprios olhos e ouvir com 0s
proprios ouvidos o que acontecia com o pajé. Sdo serissimas essas coisas! (Cacique Sebirop)

Ja havia acontecido o encerramento do Garpiély Nde. Os convidados celestes ja tinham
trazido suas queixadas e retornado ao Garpi. Ali estava apenas o banquinho ong¢a tomando

conta para que elas nao escapassem, para que se acostumassem ao local. Ao que parece
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alguém ficou bébado e “baguncou” dentro da maloca da festa. Tal atitude assustou os porcos
e eles foram embora. Sebirop alertou que “nao se pode baguncar no local da festa, no gdbra,
pode baguncar em outro lugar, mas longe do gihra, longe daquele local”. Alguém avisou o
vavdh que as queixadas nio estavam nas redondezas, nio havia caga. Foi entao que ele se
aproximou do gihra e descobriu que as queixadas nio estavam ali como de costume. Neste
caso, a on¢a perdeu sua utilidade e foi mandada embora, restando apenas a madeira. Foi este
o tnico relato de uma festa cujas queixadas desapareceram. Mas o que ficou claro neste relato
foi que as festas demandam uma rigorosa etiqueta para que sejam exitosas, sejam as
tradicionais ou as da igreja, consoante ao que foi apontado alhures.

Outros Garpiély vinham dangar com os Ikél6éhj. Os modos adquiridos pelo vavdib,
bem como a canc¢ao entoada pelo visitante através dele, permitia aos presentes reconhecer de
quem se tratava. Bakdhva Tih (Gente da Coruja), por exemplo, era galante e gostava de dancar
com varias mulheres a0 mesmo tempo. Como apontei acima, sao dezenas os Garpiéhy, mas
nem todos vinham durante a mesma festa embora eu nao saiba explicar o porqué. Sugiro que
o fator tempo, o cansaco dos festejantes e do vavdh que os incorporava, nao permitia que
viessem todos de uma s6 vez. O relevante é que ao fim e ao cabo, os convidados humanos e
nao humanos se fizeram presentes, aliancas foram estabelecidas e atualizadas, a abundancia
de caca estava assegurada e os Ikol6éhj viveram momentos alegres em que experimentaram a
antecipa¢ao da imortalidade esperada para o mundo péstumo.

Kav Sona (2015, p. 51) descreveu assim o encerramento:

Assim que a chicha se esgotava toda a festa se encerrava definitivamente. O povo cafa no sono.
No outro dia de manhi era o momento de despedidas. Os convidados iam até o wadjaj para se
despedir. Diziam que estavam retornando para sua aldeia. O dono da festa respondia, pedindo
para ele voltar outra vez para lhe visitar. O convidado se comprometia de voltar novamente. Um
por um, as pessoas iam fazendo despedidas. A aldeia outra vez ficava no siléncio. A saudade das
pessoas so restou. A festa s6 ficou na imaginagao.

Certa melancolia acompanha o relato do final da festa feito pelo professor Iram, afinal
os momentos de alegria, de pessoas reunidas, de fortalecimento do sentimento de grupo, de
alianca com os Garpzély e de experimentagdo momentanea de uma vida imortal haviam ficado
para tras; e o cotidiano, a vida ordinaria, seriam retomadas, mas com a garantia de fartura de
caga pelos proximos meses, como explicou Sebirop:

Os porcos ainda ficam depois da festa, mas ndo podem baguncar porque qualquer coisa que
acontece eles se assustam e saem. Isso é coisa de Garpiély. Sem pajé ndo tem como fazer festa de
Garpiély, de Gojdnely, |...] sem pajé nao funciona. Zagapdhyj é tudo, ele é o principal, ele que fala para
os Garpiély: ‘cada um de vocés tem que levar porco pra nossa terra’, igual cesta basica. Os donos
da terra sdo as pessoas do céu. Zagapdly manda os donos dos porcos trazer os porcos pros indios.
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Na festa dos “Cinquenta anos” as queixadas nio se aproximaram da aldeia como
faziam durante as festas tradicionais, mas um grupo de cagadores que participava dos festejos
saiu de camionete durante a tarde e retornou horas depois com cinco ou seis queixadas.
Sebirop explicou que esta era uma cacada normal, que nio se tratava dos porcos enviados
pelos Garnpiély. Sugiro no entanto que, diante da necessidade de carne para alimentar tantos
convidados, uma espécie de mimetizacio do que acontecia nas festas tradicionais tenha sido
desempenhada pelos crentes.

Ha um esfor¢co dos organizadores das festas da igreja em associa-las as festas
tradicionais conforme ja abordado no primeiro capitulo. Mas niao apenas dos organizadores,

2>

referir-se a igreja, o lugar das festas atuais, como o /eus de “manutencao da ‘cultura™ foi o
que fizeram alguns indigenas durante a reunido de Revisio do Plano de Gestao da T.I
Igarapé Lourdes em 2013, apontando para o fato de que dangar é a expressao por exceléncia
da “cultura” i&dldély e ja que é na igreja que se danca, ¢ na igreja que esta a “cultura”; a “danca
de verdade” como afirmou Sebirop durante a festa de Natal. Mas para isso, foi preciso
suprimir as dangas realizadas no terreiro, com a presenca dos xamas e das gentes dos outros
planos.

Nao obstante, como apontei acima, a auséncia das festas destinadas a receber os
Garpiély nao significou a elimina¢ao destes seres da vida dos meus interlocutores. Mesmo
discretamente, eles estdo presentes. Menos discreta é a presenca de Gojian, o dono das aguas, e
seu povo, os Gojdanély que, a despeito de nao serem mais convidados a dancar e beber macaloba

com seus parentes humanos, sdo gene cuja ubiquidade se manifesta incessantemente na vida

ordinaria dos 1kolééh;.

Os Gojdnéhj e os 1kol6éhj: uma relagao delicada

Alguns interlocutores mais jovens dizem que os Gojanély sao os “espiritos das aguas”,
outros afirmam ser Satanas, a personificagdo do mal. Os mais velhos se referem a eles como
gente, um povo que possuem um chefe, Gojan. Esta gente sao seres materializados pela agua,
seja ela da chuva, dos lagos, dos rios, dos igarapés, subterraneas e do mar, que conhecem da
televisao; pelos trovoes, pelo arco-iris e pelos animais que vivem ou possuem alguma relagao
com ambientes aquaticos (grandes peixes de pele, jacarés, antas, capivaras, entre outros).
“Tudo isso ¢ Gojan” atirmou Sebirop. Assim como os Garpicly, os Gojanély saio conhecidos

dos Ikol6éhj desde tempos imemoriais, mas, distintamente daqueles, sua origem é conhecida
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através da mitologia. Conta o mito (M-08) que uma jovem indigena engravidou de um ovo de
um passaro Gojdn e patiu o arco-iris e Maloloa, o Gojin, chefe dos Gojanély. Vejamos:

M-08: Os espiritos Gojanély vivem nos rios. [...| Sdo temidos por quem anda perto das 4guas:
podem aprisionar a alma de uma pessoa. O cacique dos Gojanély é Maloloa. |...] A histéria do arco-
iris conta como os Gojanély se tornaram parentes do povo Gavidao 1kél6éhj. Uma mocinha solteira
estava andando pela beira do rio e achou o ninho do passatinho izdxzivxur, uma ave que gosta de
morar pertinho da agua. O zmaxuvxny é um Gojan, ndo é sé6 um passarinho. Procuramos nunca
incomoda-lo. Se alguém o mata, pega febre... a mocinha ficou feliz porque achou o ovo no ninho.
[...] Quando foi pegar, o ovo espocou na sua mao, escorreu e melou sua vagina. A moga
engravidou — e era solteiral A barriga foi crescendo [..]. Nao era crianga, era Gyjdn na barriga
dela... (MINDLIN, et.al., 2001, p.65).

Cacique Sebirop, em uma de nossas conversas, continuou a narrativa:

M-08: Existe uma fruta chamada sulsdla. No tempo dessa fruta, as mulheres acharam um pé
carregado e iam pegar, mas voltavam com o paneiro vazio porque ainda nio tinha caido no chio.
As frutas caem quando estdo maduras. Mas a mocinha gravida de Gjdn trazia paneiro cheio. As
outras reclamaram, nés trazemos paneiro vazio e vocé vem com paneiro cheio. Tinha alguma
coisa, tinha genfe atris disso. Isso se repetiu por varios dias. Ela sempre ia depois das outras
mulheres e voltava com o paneiro cheio. Um homem resolveu seguir sem que ela percebesse.
Quando ela chegou ao pé da drvore ela sentou e abriu as pernas. O arco iris saiu da perereca dela,
subiu na arvore e derrubou muita fruta pra ela, depois disso voltou pra dentro da barriga dela. O
homem viu isso e foi contar por pessoal na aldeia. Contou o que aconteceu. “O que nés vamos
fazer?”, se perguntaram os homens. Planejaram cortar o arco iris. Quando ela foi de novo, eles
acompanharam. Quando ela abriu as pernas e o arco iris saiu, eles cortaram com borduna, como
se cortasse o umbigo. Um pedago entrou pra dentro da sua barriga ¢ o arco iris foi para o céu.
Nesse momento ela engravidou mesmo. O arco iris é Gojan também, é Gojan de verdade. Nunca
nés vimos Gojdn gente, nés vemos o arco iris por causa da mulher. “Vocés nio podiam fazer isso
porque isso era meu segredo’, reclamou ela. O arco iris era como se fosse o pai da crianca que
estava crescendo na barriga dela e ficou cuidando de longe. Gojin gente estava cuidando gravidez
da mulher. Assim, ele pensou em fazer uma roca pra cuidar de seu filho. “Vou fazer roca de
milho’, pensou. ‘Meu filho vai ser Gojan gente’. Até entdo nao tinha milho. Ele fez roga e plantou
milho. O marido Gojdn falou pra ela ir colher o milho a noite, para os outros nio descobrir, era
segredo, ninguém devia saber quem era o pai da crianca. Quando voltou pra aldeia, ela levou as
espigas debaixo da lenha. S6 que nessa aldeia tinha um macaco prego que pegou o milho do
paneiro dela e saiu com ele na mio. O pessoal viu. Comecaram a falar ma'eg, ma'eg [milho em
Gavido]. Pegaram o milho e perguntaram pra ela de onde vinha. Ela ficou de levar o pessoal na
ro¢a no outro dia. Gejin ensinou ela fazer tudo com milho, macaloba, canjica, pamonha. O
marido dela, Gojin, perguntou se havia mulheres querendo brigar, matar ela. ‘Leva elas 13 na roga
que eu dou um jeito nelas’, ele orientou. A moga levou as mulheres que nio gostavam dela 14 na
roga para pegar muito milho. Ela ficou sentada esperando as outras encher seus paneiros. Elas
foram enchendo. Quando foram colocar o paneiro na cabega, a envira quebrou. As outras fizeram
o mesmo e a envira dos seus paneiros quebraram também. ‘A envira ti quebrando’, reclamaram.
Nessa hora comegou um chuvisquinho e a trovejar forte. As mulheres comegaram a virar pombos
e voaram embora. Foi Gojdn quem transformou as invejosas em pombo. Nunca mais voltaram.
Por isso os pombos ficam cantando. Por isso, toda vez que a gente planta milho, temos convidar
o Gojdn pra vir ver a colheita. Na primeira colheita a gente faz festa pro Gojan vir comer canjica e
tomar macaloba. Nao pode ser a qualquer hora. Tem que ser na época do milho verde.

Assim somos informados que Ggjan é afim dos 1ko6l6éhj, que plantou a roga de milho,
que o distribuiu, mesmo que a contragosto, aos parentes da mae do seu filho e que continuou

ofertando sua criagao a cada novo ano. A obrigacio dos humanos, por sua vez, era retribuir
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as colheitas fartas com festas, convidando Gojan e os Gojianély para provar a canjica de milho,
“seus filhos” como explicou o vavdh — que atualmente € crente — e para dangar com os Ikoloéh;
através das flautas gojdndolély. Estas consistem em flautas longas tocadas por dangarinos que
realizam uma coreografia aos pares. Passaram a ser utilizadas a partir da convivéncia com os
Zorb. As flautas que os 1k6lo6éhj utilizavam anteriormente nas festas Gojanély chamavam-se
Gojan Djihgéhy. Consistiam em flautas menores, tocadas por dangarinos dispostos em fila.
Desta forma atualizava-se a alianca entre ambos.

Ao provar a canjica, confirmar que os humanos tratam bem “seus filhos”, dangar e
cantar através de suas flautas, Ggjan se acalmava e seria generoso como os Ikél6éhj ao
proporcionar um periodo chuvoso de curta duragiao, sem o risco da alagagio do dilavio
primordial. Gojan, também chamado de Maloloa — como ja vimos pessoas importantes
possuem varios nomes — além de ser marido de uma mulher 7&d/gély, casou suas filhas com
homens 7&dléély, tornando-se, portanto, sogro, a quem os genros deviam trabalho e respeito.
No entanto, os ancestrais dos 1ko6l6éhj ndo trataram seu sogro com o apreco devido e este
acabou os castigando. As grandes aguas (o mar, os lagos e os rios caudalosos) se formaram a
partir do dildvio provocado por Maloloa em represalia ao mau proceder dos humanos (M-09).
Veremos neste mito que este mau proceder esta relacionado ao nao cumprimento da etiqueta
em relacdo a Gojan. Deste diltvio salvaram-se apenas suas filhas e os genros humanos que se
recusaram a falar mal dele.

M-09: Maloloa teve duas filhas que casaram com humanos. O sogro foi visitar os genros no
mundo dos homens, disfarcado de velhinho usando bengala. O primeiro genro perguntou se ele
nao estava trazendo ‘nada perigoso para nossa casal’. Maloloa respondeu que nao, ‘sé que ninguém
pode falar mal de mim. Se alguém falar mal de mim, minhas artes podem ser perigosas para
vocés’. Os dois genros o trataram muito bem, com respeito e consideragdo, dando os presentes
mais especiais, redes novas, cocares de gavido real, muita macaloba boa e comida saborosa. E
explicaram para seus parentes da aldeia que estavam recebendo uma visita muito especial, o
senhor Maloloa. A reagdo dos parentes foi péssima. ‘Quando os parentes viram no Gojdn um velho
feio, sujo, malcheiroso, resmungaram: - Eh, 14 vem o velho, todo sujo, como esta mal. Gyjin,
muito triste com essa situa¢do, informou aos genros que deveriam subir com suas mulheres e
filhos nos pés de buritis que ele havia plantado dentro das malocas, pois ele iria provocar a
alagacdo daquele lugar. E foi o que aconteceu: Do céu, Gyjan trovejou forte. Veio muita, muita
agua. Encheu os rios, inundando as aldeias. Os que ndo eram genros dele viraram bichos, viraram
lontra, ariranha. Muita gente morreu. As filhas e os genros do Gojan salvaram-se, pois para 0s
dois genros ele avisara para subirem no galho dos buritis que iam nascer’ (MINDLIN eza/., 2001,

p.71).
Sebirop continuou assim a narrativa:

Aquele povo morreu tudo porque ndo tinha pra onde subir, pra se esconder da agua. Assim
aconteceu com Malolva. Hoje tem muito mar e rio grande por causa disso, naquele tempo nio
tinha rio ainda ndo. Por isso hoje noés respeitamos Gojinéhj, ele pode alagar a terra pra
matar todo o povo. O chefe dos Gojanélj ¢ Maloloa, o cacique, depois vem a comunidade, os
Gojanély. Ele que vem tomar macaloba junto com os Ik6l6éhj na festa, ndo é ele que danga
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e nem toca flauta, ¢ a comunidade dele, sdo os Gojinéhj. Ele, Maloloa, o Gojin, é que
conversa com o pajé. Esse Maloloa é que nasceu da batriga da mulher, que deu o milho, que fez a
roga pra mie e foi morar no mar. Os Gyjdnély pequeninos moram nos igarapés. S6 quem pode ver
¢ Zagapdky junto com pajé. [...| Nao foi depois do branco que a gente soube da existéncia do mar,
n6s ja conheciamos a histéria do mar ha dez mil anos, é coisa que a gente admira, todo lugar tem,
né. Af a histéria acabou, essa alagacio e teve muita 4gua. [...] A gente ndo pode tratar mal nada
e nem fazer besteira quando ¢ o tempo dos Gojinéhj festejar junto com Ikol6éh,.

Gujdn provocou o dildvio primordial e podera voltar a fazé-lo. Como ele comanda as
aguas, tem o poder de manter a chuva sem interrup¢ao impedindo a chegada do periodo
seco, 0 que seria tragico, pois o periodo seco é o “ano dos 1kol6éhj”, o tempo em que se vive
plenamente, o tempo da fartura. Sem tempo seco, seria o fim deste mundo, como ja ocorreu
alhures. O desrespeito as regras de etiqueta foi o motivo da alagacio. Os humanos nio
honraram o demiurgo como deveriam, falaram mal dele — a pior das condutas — e o
desprezaram, provocando sua ira.

O outro caso em que ha risco de um dilavio destruidor ¢ pela a¢do das almas celestes,
os paddxoély. Estas sdo as almas dos mortos que se ressentem da separagdo do mundo dos
vivos e insistem em derrubar para a terra o Gojan celeste, o Gojan Gihr''7 para provocar a
“queda do céu” e, desta forma, o diluvio derradeiro e o fim do mundo. O Gojan Gibr é aquele
peixinho que foi levado para o Garpi pela tltima mulher a subir pela escada do céu como
apontou o mito (M-07). L passou a habitar o lago em frente a grande aldeia dos padxoély’%,
cresceu e se transformou no Gojan celeste.

Os Gojanély, portanto, estao presentes em todos os planos coésmicos e, desta forma,
constituem, como apontei acima, a geznfe mais ubiqua no cotidiano. Cientes desta ubiquidade,
os Ikoloéhj mantinham a regularidade das festas, pois a vinda de Gojin ao encontro dos
humanos sem a recep¢ao adequada seria perigosa. Por este motivo o vavdh, o intermediador,
buscava apoio nos aliados, os Garpiély, para impedir que o demiurgo chegasse até a aldeia antes
que o milho estivesse pronto para ser colhido. Foi um 2avdh que contou sobre a importancia
da mediacdo xamanica para tratar com Gojdnélyj e com outras gentes perigosas:

Quando nés estamos vivos, o padgihkdhy [nossa alma verdadeira] viaja e vigia o que acontece com
a gente. O que Gjinély esta fazendo com a gente. O que Ihw Akabéa’ esta fazendo com a gente.
Eles [os xamas| faziam isso, e padgihkaby ia pra Ggjanély. E o vavdb falava pro Ggjdan: ‘vocés nio
podem vir pra terra, ainda nio tem seus filhotes [0 milho], volta pro seu lugar, eu nio falei pra
vocé nao vir pra ca?’. Entdo o vawdh ia para cima, para o Garpi levar noticias que o Pasor, o Gojan,

107 Esta segunda op¢ao estd relacionada ao mito M-07 que explica como Gojdn chegou ao céu.

108 Que sao milhares porque 14 estdo as almas padxo de toda a humanidade.

109 Jhy Akabéa: povo das arvores, considerado perigoso (pisor, Jit. feio) pelos Tkdloéhj juntamente com Ihw
Kosor (povo gago das arvores) e Djapé Tih (dono das tabocas de fazer ponta de flecha). Seres a quem os
1kol6éhj temiam por serem considerados pasor e dos quais o vavdh, juntamente com Zagapdlyj, protegia seu
povo.
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ta querendo vir para a terra. Desce outro, um espirito aliado [Garpiélj] para terra, para falar pra
Gojdn: ‘para que vocé vem? Vai embora, voltal’. E o Gojdn ia embora.

Sua fala remete a importancia do wavdh como intermediador e dos Garpiéhj como
aliados para manter o equilibrio cosmolégico, pois somente eles poderiam convencer Gojin a
esperar o tempo certo para vir ao plano terreno ver “seus filhotes”. Era importante que os
Ikol6éh) estivessem preparados para recepcionar o demiurgo com todas as honrarias
possiveis. Desta forma garantiriam a colheita farta de milho e de um ciclo chuvoso curto,
enfim, receber os Gojanély com festa era a maneira de apaziguar seu sentimento de vinganga
pelas vezes que os humanos lhes foram desrespeitosos. Através da festa, os 1kol6éhj sabiam
que podiam contar com a tolerancia e as benesses de Malloa e seu povo, como explicou

Alberto Padag:

Desde o surgimento do milho, o Gyjdn ¢ o dono do milho e ele falava para o pajé que ele queria
uma festa como pagamento, pois estava cuidando do milho... para o milho crescer... ai Ggjin pedia
festa. A pessoa que era dona da roga fazia festa pra Ggjin para elogiar, para agradecer a ele.
Quando Gyjdn chegava, cle pedia canjica bem grossa misturada com mel de abelha e 6leo de
gadéhgély kav [larva do coco tucumai]. As mulheres faziam, colocavam na canjica e o zadjaj dava pra
cle. Para os dancarinos era dado a canjica xzbily [fina], para o Gojan era grosso. Ninguém provava,
s6 mesmo Gyjan que estava no vavdh. A canjica era bebida pelo vavdh primeiro, depois ele pedia
pro madjaj oferecer pros dibdély, aqueles que dancavam com as flautas gojdnddhiély. Tocavam todos
juntos.

Nas festas dos Gojanély, os convidados traziam jacarés vivos, com as bocas amarradas
com fibra de envira!'® como presentes para o madjaj. As mulheres brabas que ficavam dentro
da maloca do madjaj, deveriam matar estes jacarés a pauladas para aplacar sua raiva. Os Arara
mantém ainda hoje uma versdo atualizada desta festa a que chamam Festa do Jacaré

(OTERO, 2015). Sebirop descreveu assim o ritual:

Tomar canjica vira festa, vai longe, a festa tem dono e tem nome, a macaloba tem nome. A festa
de Gojanély é diferente de Gov Akae. No Gov Akde traz flecha. No Gojanély traz coisas que servem
pra fazer sopa. A gente ndo confunde que sopa vai levar. O dono quer tomar sopa e eu ja sei que
tenho que levar jacaré. Nesses dias ¢é facil pegar jacaré, o Gojin autoriza pegar jacaré. Eu tenho um
bambuzinho que ¢é a voz dos Gyjanély, e assopro pra procurar o jacaré. Eu pego envira e amarro
na ponta do pau e trago jacaré pra fora. Levo o jacaré vivo pra festa. Quando vio dez pessoas na
festa, vdo dez jacarés. Nesse tempo de festa a gente come jacaré, toma macaloba e danca. Na festa
de Gujanélj eu ndo posso comer qualquer carne porque jacaré é coisa de Gojanélj, ndo é coisa de
ser humano. [...] Ou jacaré ou tartaruga. No encerramento, os convidados entregam o jacaré para
o dono da festa. Joga o jacaré vivo dentro da casa dele, ele mata 14 dentro. Af as {indias que gostam
de bater nos filhos e no marido, sio chamadas pra bater no jacaré. O jacaré pode correr e morder
a pessoa. [...] Assim como ela bate no filho, ela tem que bater no jacaré também. Tem que matar.
Pra testar se ela é braba mesmo, tem que matar jacaré, pra mostrar se ela é poderosa mesmo.
Quando eu dancava com meu gérar com taboca, o vavdh sabe qual dos Gojanélj que ta dangando
ali, ndo é tudo igual. Alia vai dancar comigo. O pajé sabe qual Ggjin entra em cada um. Kora’ohj
vai entrar em mim. E nome do Ggjin, vai dancar comigo. Kora’ohj danca comigo, eu sou casa
dele. Zakangan entra no Alfa. Nao é todo Gjdanélhj ndo. Nao sou eu que estou tocando, é ele quem

110 Entrecasca de algumas espécies de arvores utilizadas para todo tipo de amarragio.
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ta tocando. O tempo que esta pessoa estd comigo niao ¢ muito demorado, sdo uns dois a cinco
minutos. Ele ndo fica mais que isso ndo, ele é perigoso. Ele danca 12 dentro comigo. Durante o
tempo que estou com ele minha carne fica tremendo. Quando vou encostar macaloba na boca,
minha boca fica tremendo. Quando ele sai de mim ndo tremo mais. Ele ¢ um cara poderoso, mata
a gente mesmo, tem que ter respeito. As mulheres ndo podem ficar encostando-se a gente, nem
olhando muito, durante o tempo que eu estiver dancando com ele. O dono da macaloba e eu
sopro macaloba nas minhas pernas e bracos pra ele sentir que eu estou com macaloba, ¢é a canjica,
mazovkir. Entao € ele que toma, ndo sou eu. Nio é qualquer macaloba, é canjica. Depois que toma
mais um pouco, ele sai e vai embora. Depois disso, eu mesmo como Sebirop continuo soprando e
Alia também. Continuo dangando, usando a flauta dele. O pajé ja conhece que é Kora’ohj e
Zakangan. Através da musica dele a gente conhece. A gente pergunta pro pajé e ele diz quem ¢
Kora’ohj, Zakangan, piranha (i) e outros peixe também. E muito bonito, mas é perigoso, sem
pajé nio funciona. A gente pode imitar, mas sem pajé o Gjin nido vem. Como pessoa que nio
conhece vai chamar Gojdn? No dia do encerramento a gente entrega muito jacaré para o dono da
roga, da festa. Dono da roca entrega pra todo mundo, todo mundo cozinha e traz pra casa do
dono. Tudo cozido, sopa, caldo de jacaré com carne de jacaté.

Alberto Padag confirmou a facilidade de se cacar jacaré nos dias préximos a festa dos
Gojanély. Gojan, o dono dos jacarés, autorizava e liberava muita caga. “Jacaré é como se fosse
um animal de estima¢do do Ggjan, é a sua criacdo. Por isso ele dd muito jacaré para a festa
dele, por isso ¢ facil de pegar, porque Gojdan da para a gente”, explicou. Assim que as mulheres
matavam os jacarés, eles eram cozidos. Neste momento comeg¢ava uma nova brincadeira,
uma encenac¢do. Como explica Iram ao traduzir a fala de seu pai Alberto:

Ele ta falando que quando o jacaré é morto pra ser cozinhado, a pessoa que cagou vai fingir que
estd com ciime do jacaré que morreu. Vai passar pimenta em quem estd cozinhando, como uma
vinganca, como uma animac¢ao, uma brincadeira. Enquanto esse cara estd passando pimenta na
boca das pessoas, os outros o seguram e o forgam a tomar macaloba azeda. E uma forma de pedir
bebida, é um fingimento para pedir macaloba, ¢ tudo uma encenagio. E para animar.

O aspecto da animacdo e da diversdo era evocado e constitufa um componente
fundamental da festa. Assim como nas demais festas, o madjaj, o dono, escolhia um de seus
zérarély (plural de zérar), geralmente o filho da irma, um genro potencial, para ser seu porta-
voz, seu ajudante, ou “vice”, como dizem hoje os Iko6l6éhj. Este é o bapi, o responsavel,
como apontado acima, pelos convites e pela execuc¢ao da festa. Bem como nas demais festas,
todo um preparo era levado a cabo, a constru¢io da maloca, a confec¢io dos pildes para
armazenar o 7 sobn, o convite as aldeias vizinhas, a caca aos jacarés, a colheita do milho verde
para a canjica e para o 7 sobn, o preparo das flautas. Tudo realizado coletivamente. Da mesma
forma, os convidados apareciam inesperadamente para beber macaloba, era o Tdhnd. O madjay
devia estar sempre preparado com muita majkdby xi, a macaloba de milho fermentada. Os
visitantes eram recepcionados primeiro com a canjica sem fermentar, depois com a majkdhy

x7, a macaloba fermentada de milho.

Figura 30 - Flautas gojandoblélj sendo executadas na festa aos Goanély em 1976.
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Fonte: Denny Moore, aldeia Igarapé Lourdes, 1976.

Por fim, o que decidia o fim da festa era o término da bebida, na medida em que nao
havia como festejar sem o indutor da alegria, o 7 sohn. “Quando a festa estava pra encerrar, o
dono da festa ia avisar o bapi. Ele avisava que a festa estava pra encerrar. Neste ultimo dia
dancavam muito, até o amanhecer. Encerrava no outro dia 1a pelas dez horas da manha e o
pessoal ia embora”, explicou Alberto.

A festa do Guojanély exigia muitos cuidados, “é perigoso tomar choque, desmaiar”,
continuou nosso interlocutor, “o zérar Joao Alamah desmaiou aqui, ndo pode triscar na
pessoa que esta dangando, ¢ perigoso para as criancas”. Quando vavdh recebia o Gojdn, as
brigas e risadas altas eram proibidas, bem como a presenca de mulheres menstruadas e
pessoas que tiveram relagoes sexuais. Gojdn era sensivel aos cheiros e percebia tudo. Das
criangas, por sua vez, exigia-se bom comportamento.

Atualmente estas festas, assim como as outras festas tradicionais, estdo em suspenso,
mas nao descobri quando e onde foi realizada a Gltima ibalde (danga/festa) para os donos das
aguas. Na Semana dos Povos Indigenas que participei em 2005 e 2007 havia flautas
gojandohlély (Figuras 30 e 31) e, recentemente, com o proposito de produzir um documentario
com o apoio do Museu Goeldi, foi realizada uma apresentacio com tais flautas na aldeia
Igarapé Lourdes, como atesta Bento (2013) em sua dissertagao sobre os artefatos de caca

ikdloéhy. Ao comentar este fato com meus interlocutores daquela aldeia, meu amigo Emilio
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Kavtéhr explicou que aquela festa tinha sido uma “apresenta¢ao” e por isso “nao tinha

problema”, Gojin nao veio “de verdade”, pois s6 com a presenca de um vavdh ele viria.

Figura 31 - Flautas gojandoblélj sendo executadas na festa de 2007.

Fonte: Alunos do curso de Comunicacio Social de Ji-Parana/Rondonia. Aldeia Tkél6éhj. Abril/2007.

Este conceito de “apresentacao” também ¢ utilizado pelos vizinhos Arara no que diz

respeito a Festa do Jacaré (OTERO, 2015). Sobre a utilizagao deste termo, Otero (2015, p.

306) deixa claro que

Para compreendermos o que a ideia de apresentagio quer dizer é preciso primeiramente afastar
qualquer conotag¢io de falseamento ou encena¢do que a palavra costuma carregar. Nio estamos
diante, talvez seja preciso reforcar, da construcio de uma fantasia da identidade indigena ‘para
branco ver’.

E conclui que:

Quando se diz que a Festa do Jacaré foi uma apresentacio, esti-se dizendo que ela nio ¢é a
mesma coisa que a festa que nio seria uma apresentagio: a festa apresentagio simboliza
a outra. Achar que isso perturba ou implica algo como autenticidade tem tanto sentido quanto
suspeitar que a representacao dos bichos seja mais ou menos auténtica ou que a copia da alma seja
menos ou mais auténtica do que a alma, o que vimos nao ser o caso (OTERO, 2015, p.307). (grifo
meu)

E neste sentido que Kavtohr afirmou ter sido uma “apresenta¢ao”, nao um

falseamento, imitacdo ou encenagdo “para os brancos”, mas um simbolo do que seria a festa

com a presen¢a do zavdh. Lembro que no principio deste capitulo relatei uma festa que
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poderia ser categorizada, por um olhar menos atento, como uma “apresentacio para 0s
brancos”, mas que conformava, de fato, uma festa dos 1ko6loéhj para si mesmos e para as
gentes dos outros planos cosmologicos que compareceram, conforme apontamos acima.

Ao afirmar que a apresenta¢do nao teve problema, pois Gojdn nao veio “de verdade”,
Kavtéhr reforcou que a presenca deste demiurgo seria temeraria, como apontado acima.
Atualmente duas razoes contribuem para potencializar o perigo de Gojin, a primeira delas é
que nao ha vavdbe capazes de lidar com ele e a segunda é que Gojan e sua “comunidade”,
como disse Sebirop, os Guyinély, foram associados, pela pregacdo protestante, a Satanas.
Vejamos.

Assim como Gord, o criador, os Ik6l6éhj conheciam seres considerados “feios” (Posor)
e perigosos, que provocavam doenca, morte ¢ nenhum beneficio traziam aos humanos. O
termo Posor (/it. bicho feio) diz respeito a duas categorias de entes. Ha os seres que habitam a
floresta: Thy A,éﬂl%”ﬂ, Thv Kosor e Djapé Tih com os quais os 1kol6éhj jamais se relacionavam por
serem considerados extremamente perigosos e temidos. Os dois primeiros sao moradores das
arvores (Ihv) e o terceiro é o dono das tabocas de fazer ponta de flecha. Tirar estas tabocas
para construir flechas é um trabalho que demanda muitas restricoes e a obediéncia a uma
rigida etiqueta para nao ofender Djapé Tih que pode se vingar ferindo um filho do cacador e
fabricante de flechas (BENTO, 2013).

Ha também os Goydnély, ignalmente considerados Posor. Trata-se de um Posor de outra
categoria, pois os Gojanély sio afins dos Ikoloéhj, véem tocar flauta, dancar e comer canjica
com seus parentes. Seu chefe Gojan criou o milho e controla a chuva para que o tempo seco,
o “ano dos Ikol6éhj” transcorra bem. Enfim, um demiurgo que, apesar do potencial perigo,
era acessado pelos vavdhe nao apenas durante as festas, mas também nos rituais de cura.
Protegidos por Zagapdly, os xamas iam buscar o #5 do doente nas profundezas das aguas, na
aldeia dos Gojanély, pois na maioria das vezes, eram eles que levavam o #h das pessoas.
Tratarei do trabalho dos xamas no quarto capitulo, por ora sublinho que sua relagio dos
Ikol6éhj era composta por ambiguidades, mas mesmo assim, a convivéncia era possivel
através da mediacao xamanica.

Posor foi o termo utilizado pelos missionarios para traduzir Satanas para a lingua

gaviao e os Gojanély foram associados mais diretamente a ele'!!. A sua presenca em todos os

11O senhor das aguas que foi associado a Satanas pelos missiondrios protestantes quando conheceram os
Ikol6éhj ha aproximadamente cinquenta anos, havia sido associado ao Deus cristdio pelos missionarios
jesuitas quando conviveram com os Tupi da costa hd aproximadamente quinhentos anos. Preocupados em
“demarcar entre os indios alguns rastros da verdadeira religido” ao observar a apreensao dos Tupinamba
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planos cosmoloégicos e a localizagio geografica de sua aldeia, no mundo subterraneo,
contribuiram para esta associagdo. No entanto, um ser eminentemente maléfico capaz de
conduzir as pessoas a um lugar de sofrimento eterno onde o fogo nao se extingue jamais, o
inferno da doutrina crista, ndo encontrou similitude na cosmologia Iko6l6éhj, constituindo-se
em um daqueles conceitos novos a compor o universo. O temor de arder no fogo sem fim,
longe dos parentes ¢, de longe, mais aterrorizante do que tudo que os vavdhe/ ensinavam sobre
os Gojanély.

Um pregador da igreja, atualmente afastado, me explicou que esta foi uma das razoes
que levaram os Ik6l6éhj a aderir ao protestantismo fundamentalista:

A primeira coisa foi o medo de ir pro inferno e a segunda coisa foi o desejo de ir por céu, é s6
isso, por isso o pessoal se converteu [...] no ano 2000, noventa por cento se converteu porque o
mundo ia acabar, depois que passou o ano 2000, alguns sairam da igreja porque disseram que nio
ia mais acabar, isso eu sei.

Tal lugar de sofrimento eterno era impensavel para os 1koloéhj, pois, como vimos
acima, mesmo o espectro terrestre (dindina) e a alma celeste (pddxo), nao vivendo felizes, nao
sao consumidos pelo fogo eternidade a dentro. A ontologia 1ké6l6éhj, distinta da ontologia
ocidental cristd nao reconhece tal lugar de sofrimento eterno. No limite, dindina, se estivesse
perturbando muito os parentes da pessoa falecida, era encaminhada pelo »avdh para um
grande abismo localizado no Garpi chamado Gapidhv 1ih, um buraco infinito de onde nunca
mais sairia. O objetivo do zavih ao manda-lo ao Gapuiby 17h ndo era provocar sofrimento,
como ocorre no inferno, mas assegurar que ele nao voltaria para perturbar os parentes. Por
sua vez a alma verdadeira (pddgihkahv) s6 possui um destino poéstumo, a alegria plena através
da danga junto aos Gyydnéhj no mundo subaquatico, ou como passou a ser ensinado por Xipo
Ségohv tempos depois, no Garpz junto aos Olixixiaély.

O fato ¢ que o inferno, tal como os missionarios apresentaram, nao era conhecido e,
diante das descri¢oes e das imagens apresentadas por aqueles, os Ikol6éhj passaram a ter uma
preocupagiao a mais do que apenas respeitar a etiqueta no trato como as gentes do cosmos,
passaram a temer a vida postuma, sem danga, sem os parentes ¢ com fogo inextinguivel.

Ocorreu aqui o mesmo que Vilaga (2016) percebeu entre os Wari’, onde as nog¢bes estranhas

diante dos trovOes e das tempestades, os jesuitas atribufram a Tupd o estatuto do Deus cristio. Em
oposicao ao que aconteceu com os 1koloéhj séculos depois, nao foi ao criador, Monan que Deus foi
associado, mas a Tupi, “o deus destruidor. Senhor da chuva, do trovio e do raio, é ele a causa direta da
destruicdo da terra pelo incéndio e pelo dilavio [..] chuva, trovdo e raio sdo os atributos exclusivos e
especificos de Tupa” (CLASTRES, H. 1978, p.26-28). Para Métraux (1979), no entanto, o nome Tupa foi
associado ao Deus cristdo pelo fato de o trovdo ser uma manifestagio celestial, mas que, de fato, este
atributo de divindade nio “ficou bem definido aos olhos dos préprios indios” (METRAUX, 1979, p.42).
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ao seu universo tiveram efeito no seu mundo. Dizem alguns dos mais velhos que os Iko6l6éhj
temem o fogo desde que uma grande queimada atingiu a margem direita do rio Branco.
Segundo eles foi o rio que impediu o fogo de chegar até onde os indigenas estavam e foi por
causa do fogo que os grupos familiares se afastaram das margens do rio Branco para oeste. A
experiéncia com o fogo desta queimada gigantesca permaneceu na memoria destas pessoas e
aterrorizou os Ikolééhj quando os missionarios chegaram com seus ensinamentos. A
conversa com o ex-pregador da igreja que mencionei acima apontou que o inferno é uma
preocupagdo muito presente entre meus interlocutores. Outro dialogo que entabulei com
uma importante lideranca da igreja reafirmou este fato:

Lediane: Eu ouvi falar que o savdh curava as pessoas, que cuidava do povo...

Liderancga: Curava, mas o Satands, ele carimba a gente, cura a gente, ele cura e vocé, eu sou pajé e
eu vou rezar se vocé tia doente, vocé vai melhorar, se vocé ficar assim desse jeito, vocé td na mao
de Satanas, ele carimba vocé. Assim que vocé morrer vocé vai direto pro inferno, ele cura, o
pajé cura, mas isso ndo é poder de Deus nio, ¢ poder de Satands. Eu tava pensando também que
eu ndo tava entendendo bem a palavra de Deus. Eu achava que é Deus que cura pelo pajé, mas
ndo ¢é nao, é Satands que da a forca pro pajé. Satanas ¢ poderoso também, ele tem anjo também.
Anjo vem aqui igual anjo de Jesus e engana a gente, ¢ assim. Pajé cura a gente, al depois que a
gente nao entende muito palavra de Deus ja td carimbado, essa pessoa quando vai falecer vai
pro inferno direto. Pajé cuida da gente, mas isso ndo é poder de Deus, é poder de Satanas, que
pajé cura.

Meu amigo replicou aqui os ensinamentos veiculados ha cinquenta anos pelos
missionarios protestantes em seu meio. Associar os xamas e o xamanismo ao Diabo e incutir
o medo ao inferno é o modus operandi de toda e qualquer agéncia missionaria, parte

b

constitutiva da sua teologia, baseada no conceito de “guerra espiritual” como bem observou
Gallois (1999, p.91 e 92): “|o] principio do combate ¢, em nosso entender, o elemento mais
significativo na auto-imagem que a NTM propaga sobre si mesma: seu envolvimento numa
guerra contra as for¢as do diabo”. Guerra esta evidenciada na mensagem do pastor Orestes
aos 1kolééhj durante a festa de 50 anos de evangelizagido, reproduzida ao final do primeiro
capitulo.

Esta pregacio esta diretamente vinculada ao estatuto primordial do cristianismo, que é
promover uma ruptura com as “coisas antigas”. Algo similar ao que viveu Davi Kopenawa
Yanomami (2015, p.257) junto aos missionarios da New Tribes Mission (NTM) que atuavam
na sua aldeia:

A gente de Teosi [Deus] demonstrava abertamente sua raiva contra os homens que, apesar de
tudo, tinham coragem de continuar fazendo dangar os espiritos. Diziam-lhes sem parar que eram
maus e que seu peito era sujo. Chamavam-nos de ignorantes. E ameacavam sempre: ‘Parem de
fazer dancar seus espiritos da floresta, isso é mau! Sdo demonios que Teosi rejeitoul Nao os
chamem, eles sdo de Satanasi [Satanis]! Se continuarem assim ruins e persistitem em nio amar
Sesusi [Jesus], quando vocés morrerem serdo jogados no grande fogo de Xupari! Vao dar d6 de ver!
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Sua lingua vai ressecar e sua pele vai estourar nas chamas! Parem de beber o p6 de yikoanal Teosi
vai fazé-los morret! Vai quebra-los com suas proprias mios, porque é muito poderosol’.

Estas mas palavras, repetidas sem descanso, acabaram assustando os xamas, que nao mais
ousaram beber yakoana, nem cantar durante a noite. Apenas se perguntavam quem poderia ser
Teosi para querer maltrata-los daquele modo. Omama nunca tinha dito coisas assim.

Os “espiritos que dangam” Yanomami sio os Xapiri, homologos aos Garpicly dos
Ikol6éhj como referi acima, mas nido apenas estes, os Ggjanély também sao “espiritos que
dancam” e foram traduzidos como Satanas juntamente com as outras genfes que povoam 0S
cosmos. B certo que ele era o principal responsavel pelas doencas dos humanos ao levar o 7k
ou algum objeto da pessoa para sua aldeia no mundo subaquatico, o que lhe provocava o
estado doentio, pois sem #h nao ha vida possivel. No entanto, da mesma forma que roubava
o #2h, ao ser visitado pelo vavdh e seu guia Zagapily, o proprio Gojan devolvia o #h do doente.
Ou seja, os Gojanély, mesmo atuando como um Pdsor como afirmou o vavdh acima, devolvia,
mediante negociacdo, o que havia levado. Por outro lado sua aldeia, no mundo subaquatico,
em nada parecia a descri¢do do inferno oferecida pelos ensinamentos biblicos. Sua localiza¢iao
corroborou a associa¢ao de Gojin a Satanas, afinal, ndo é “embaixo” que o imaginario cristao
situa o inferno? Ao menos era “dali” que Gojdn emergia para visitar os Ik6l6éhj em tempos de
festa.

Se a aldeia de Gujanély no plano subaquatico (I) era o lugar de alegria plena —
equivalente ao paraiso —, o lugar da saudade e de algum tormento!!?, que poderia ser
associado ao inferno cristdo, situava-se justamente na aldeia dos padxoély no Garpi. Além
disso, era ali no céu que estava o Gapidhv Tih, o buraco infinito em que o vavdh jogava os Posor
e os espectros terrestres (dindina) que incomodavam os humanos. Para alguns este é lugar do
cosmos mais préoximo do inferno descrito na Biblia, pois, ao ser jogado la pelo vavdh, o ente
fica preso para sempre e desaparece da vida dos humanos.

Com a pregacdo protestante e a inversido dos polos, a aldeia dos Gojdnély passou a ser
o inferno e Gogjan, o Satanas. Esta equiparacido veio associada ao ensinamento que
Deus/ Gori/ Paadjaj — como ctiador e dono de tudo — é o criador ¢ o dono do milho e das
aguas, e nao Goyan. Como apontei na fala de um c¢rente no primeiro capitulo é Paadjaj que
alimenta os 1kolééhj, portanto, ¢ ele que merece as festas e nao os Gojinély que, afinal de
contas, sao Posor e indignos de qualquer homenagem e retribuicao. Foi neste sentido a fala de

um pregador indigena durante a festa dos “cinquenta anos”, “antes eu tinha medo

112 Utilizo a expressdo “algum tormento” para reforcar o que expus acima, que a ontologia 1kél6éhj nao
prevé lugar que se assemelhe ao terror do inferno biblico ensinado pelos missionarios protestantes
fundamentalistas.
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dos Goyjanély, tinha medo de passar no rio, tinha medo da chuva, agora eu sei que Jesus é mais
forte que eles”. Os Crad, no periodo dos movimentos messianicos estudados por Melatti nos
anos 1960, respeitavam a chuva precisamente porque os cristaos civilizados, que eles
desejavam se tornar, a respeitavam. Entretanto, diferente dos Ikol6éhj, “ela ndo aparece nos
seus mitos e ritos como um ente personificado” (MELATTI, 2009 [1972], p.17).

A despeito do ensinamento cristao de que os Gojanély sao Satanas e que Jesus é mais
poderoso do que eles, os 1kél6éhj ainda contam com a intervencao dos antigos aliados, os
Garpiély e Olixixia, para coibir uma visita inesperada de Gojin. Disseram meus interlocutores
que estes aliados continuam desejando o contato com os humanos e se fazem presentes na
vida ordinaria através de um tipo de passaro chamado évdr. i como édrély (coletivo de évdr),
uma espécie de garca que nao consegui identificar, que as gentes do Garpi, os aliados, se
apresentam aos seus amigos e parentes. Frequentemente eles anunciam sua presenca.

Ouvi pela primeira vez sobre estes passaros quando estava na aldeia Igarapé Lourdes.
Ao perguntar para um dos professores indigenas sobre como ficou a relagdo dos Ikol6éh;
com as gentes dos outros planos cosmologicos em tempos de adesdo ao cristianismo, ele
respondeu que eles continuam presentes e que ¢ possivel saber disso porque seguidamente ele
escuta os evorély. Cacique Sebirop explicou em detalhes, “é Djéren!!® que fica vigiando direto,
nao abandona a gente nio, é gente mesmo, nao ¢é espirito. Com seu assovio ele esta dizendo
‘nés estamos aqui perto de voces, nds estamos vigiando voces”. O vavdh, apesar de nao
exercer mais publicamente seu oficio, sabe que os aliados estio presentes, cuidando dos
parentes e amigos:

S6 tinha uns bons, nossos conhecidos antigamente, sio Garpiclj, sio eles que vinham se
manifestar contra eles [maus], chegavam e diziam: ‘0 que vocés estdo fazendo, vivam quietos’.
Acontece a mesma coisa com a gente hoje, ndés nio sabemos, ndo percebemos o que
acontece com a gente hoje, ontem eu ouvi assovio dos evoréhj, s pessoa que sabe, que
entende, sabe o que estd acontecendo.

Para Sebirop todos sabem que sao os Garpiéhj ou os Olixixia desejando se aproximar,
“mas hoje nao tem ninguém que possa chamar para vir conversar com a gente, Xipo Ségéhv
chamava e Djéren vinha”. Quando evorély assovia, todos comentam no outro dia, “voces
ouviram o0s evorély nesta noite?”’, ou seja, mesmo sem xamas para realizar as viagens que
mantinham o equilibrio cosmoloégico, os aliades permanecem atentos e cuidam dos seus
amigos e parentes humanos, independentemente dos cuidados e protecao de Paadjaj e de

Jesus, que sdo igualmente bem vindos e aceitos como donos e, portanto, protetores dos

113 Filho Olixixia de Xipo Ségbéhv do qual falarei a frente.
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Ikol6éhj. O comparecimento dos evorély ¢ um indicador de que os Gojdnélj ou outros seres
estao por perto. Quando ainda havia vavih, estes atendiam ao chamado dos eorély e
mobilizavam os aliados para apaziguar a vontade de Goyan visitar os Ik6l6éhj antes da hora.

Ao saber disso, o vavih estava avisado que uma festa para Gojdn deveria ser
providenciada para breve. Sendo assim, o vavdh combinava com um avidjaj, que tivesse uma
farta roca de milho verde, a realizacao da festa. Da parte do zavidjaj, se a roga de sua casa
proporcionasse uma 6tima colheita, ele sabia que deveria marcar uma festa como um elogio a
Gojan por ter concedido tamanha fartura, como explicou Iram Kav Sona:

Onde o milho nascia bem, o dono da roca pensava que naquele local existia um Gojdn, porque o
milho saia bem, se reproduzia muito. Ele achava que ali existia Gojdn, o dono do milho, por isso
se reproduzia muito. Quando milho crescia, o dono da roga ia verificar, observar pra ver se o
milho estava bom. E uma forma da pessoa ‘dar mama’[alimentar| pra esse milho como se fosse
filho mesmo. Pra isso o dono andava no milharal. O dono convidava as pessoas pra fazer
colheita, ele ndo ia colher sozinho, ia avisar varias pessoas pra ir buscar o milho. Nio andava a
noite no milharal, de dia mesmo. Quando estava pronto, ele convidada o pessoal pra ir buscar.
Essa primeira colheita era para experimentar o milho. Depois dessa primeira colheita, o pajé
informava o dono do milho que o Gyjdn, o dono de verdade, queria que fizesse uma festa pra ele.
Vavdh entrava em contato com Gojdn e esse Gojan queria que o dono do milho fizesse uma festa
pra ele, como um elogio.

Além da presenca de Gojan durante a festa, seu povo, os Gojanély, estavam por todos
os lados no periodo chuvoso e, como afins dos Ikél6éhj, era especialmente neste tempo que
desejavam suas mulheres. Caso estas nio respeitassem as regras de etiqueta, que inclui nao
sujar os igarapés com sangue menstrual e ndo andar sozinhas pela mata, acabavam
engravidando do demiurgo e dando a luz filhos nao humanos, filhos de outra gente como
explicaram meus interlocutores. Antigamente era impossivel que essas criangas convivessem
com os humanos e elas eram eliminadas. Desde a convivéncia com os brancos, no entanto,
esta pratica diminuiu consideravelmente e meus interlocutores afirmam que atualmente todas
as criangas sao criadas, independente de quem for o pai. Uma amiga, esposa de uma lideranca
da igreja, me explicou que hoje os Gojinély nao ‘“‘atacam” mais porque as mulheres
aprenderam a se cuidar e a seguir as regras. Sua explicagao, diferentemente do pregador
citado acima, nio passou pela invocacao da forga de Jesus sobre os Goanély e pela superagao
da etiqueta de antigamente, mas pelo reforco a observancia das regras: “hoje a gente aprendeu
a se cuidar”.

Criador e dono do milho, dono e controlador das chuvas e das aguas, era junto a
Gujdn e a0 seu povo que o pddgihkahy passaria a eternidade dangando e foi por obra dos
humanos — a “ma conduta” — que Gojin tornou-se perigoso. Este é o ponto de convergéncia

dos mitos que envolvem Gujidn, a obediéncia as regras de etiqueta no relacionamento entre
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humanos e entre estes e o demiurgo tornou instavel a relacio com o senhor das aguas. Tudo
se iniciou no plano terrestre, foi a inveja que fez Gojin ser separado de sua mae por um
violento golpe de borduna e foi somente para cuidar de seu filho/irmao que ele doou o
milho; no entanto, os outros humanos se apropriaram dele. No mito seguinte uma mulher é
maltratada e sua fuga leva outro Gojdn a viver no Garpi para todo o sempre, tornando-se
Gojan Gibr, o Gojdan brilhante, celeste. Por fim, o desrespeito dos humanos, objetivado no
“falar mal”, levou o chefe dos Guojinély a destruir a maior parte da humanidade, salvando
apenas aqueles que lhe tiveram consideragdo, seus genros e suas familias. Estes mitos dizem
muito sobre o estatuto de Maloloa, o Gojdn, na cosmologia 1kél6éhj. Ele é marido, pai e sogro
e como tal deve ser respeitado. Sua equivaléncia a Satanas pelo protestantismo
fundamentalista possivelmente transformou este respeito em temor na medida em que
evidenciou seu carater predatorio.

A relagio de afinidade entre os 1kél6éhj e os Gojanély reforga o fato que o
maniquefsmo cristao ¢ estranho e pouco operativo nas cosmologias amerindias, nas quais os
protagonistas dos mitos encerram em si mesmos e, a0 mesmo tempo, a positividade e a
negatividade. Ambos, Gord e Gojin, poderiam ser tanto o Deus quanto o Diabo. Ambos siao
demiurgos, criaram coisas importantes para a vida dos 1kolééhj e, a0 mesmo tempo, ambos
fizeram coisas que poderiam ser consideradas mas pela doutrina crista. No sentido de
vinganca e retaliacio, o Deus do antigo testamento esta muito mais proximo de Gojdn do que
de Gord. Inimeros estudos biblicos e pregacoes de indigenas e missionarios, tal como os
apontados no primeiro capitulo, destacam o carater castigador de Deus, sendo que na lingua
Gavido vépikae significa a0 mesmo tempo pagamento, castigo e vinganca. Cloutier (1988)
observou esta mesma logica nas pregacdes dos Zoré e nas mensagens em fitas cassetes
gravadas pelos missionarios as quais teve acesso.

Diante dos ensinamentos do protestantismo fundamentalista, os pregadores indigenas
adotaram o argumento que as genfes dos outros planos que vinham dangar com os 1ko6l6éhj
nas festas eram, e ainda sio o mal absoluto — o Diabo. Como aceitatiam o novo convite 2a
imortalidade feito por Deus/Gori se continuassem dangando com e para Satanis e bebendo
com “ele”? O consumo do 7 sohn naquelas festas provocava um estado de alteracdo
incompativel com as regras de etiqueta exigidas por Deus/Gord e Jezg. Como manter uma
festa que demanda 7 sdbn para ser realizada? De fato, Vilaca (1999), Dal Poz (1991) e varios
outros etnélogos apontaram que “a chicha azeda, bebida de uso restrito ao ritual é, em mais

de um sentido, um antialimento: faz vomitar e é incompativel com a comida” (VILACA,
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1999, p.149). As festas da igreja, por outro lado, sdo fartas de alimento fisico e da palavra de
Deus, igualmente alimento. Essa é uma das razées pelas quais para dancar nas “festas da
igreja” ¢é preciso ser ¢rente, cujos condicionantes preveem a renuncia a varios comportamentos
considerados pecaminosos, sendo que a ingestao de bebida alcodlica é um dos principais,
juntamente com a transgressao da monogamia.

A censura as festas tradicionais, aos vavdbe e ao i sohn, desdobrou-se na concepgao,
frequentemente reforcada pelos oradores das festas da igreja, de que a adesio ao
protestantismo fundamentalista trouxe uma “vida boa”, “sem medo”, “sem brigas”, “sem
bebida”, em oposi¢io ao tempo anterior da evangelizacdo, constituido de uma “vida de
escuriddo, de pecado”, uma vida pregressa que era “o caminho para o inferno”, para o qual os
Ikol6éhj estariam sendo conduzidos pelos xamas, os vavdbe, os quals traziam estas gentes para
dancar, comer e beber com os humanos. As pregacoes desta festa reforcaram o cariter
demoniaco destas gentes, o atual destemor em relacdo a eles e sua obliteracdao pela crenca em
Jesus. “Hoje os Gavido sabem que nao precisam ter medo dos Gojanély” porque “Deus ¢ mais
forte”, repetiram os oradores. O ponto central das pregacoes, como sublinhei no primeiro
capitulo, ¢ o discurso de ruptura com o “tempo de antigamente”. Uma disjuncao significativa
paira entre estas prega¢oes, as conversas privadas e o cotidiano.

Apontei acima que os cuidados com relacdo a chuva, a agua, as trovoadas e as
tempestades, o respeito as regras de etiqueta pelas mulheres, a presenca dos evdrély, indicam
que Gojdan — e os Gojanélj — fazem parte da vida ordinaria a despeito de sua presenca nas festas
ter sido colocada em suspenso. Mais do que isso, a relagao de respeito foi transformada em
uma relacao de temor depois que seu estatuto de demiurgo, que deveria ser elogiado em festa,

foi transformado, pelo maniqueismo cristao, na esséncia do mal, Satanas.

Cosmos, festas e igreja

Alimento, danc¢a, musica, 7 sohn, ampliacao de relagOes sociais, atualizagdao das relagoes
de afinidade, equilibrio cosmoldgico, antecipa¢ao da imortalidade — destinado a ser satisfeito
apenas no mundo péstumo composto através das dangas ininterruptas — e prestigio para o

madjaj e para o vavdh, as festas exitosas eram compostas por todos estes elementos. Ao seu
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término, havia a certeza de que Gujin cessaria a chuva no tempo certo, os Garpicly
abasteceriam de caca as florestas e o “ano dos 1k6l6éhj” seria farto. Entre Garpiélhj Nde e festa
dos Gujanély, outras ibalae teriam lugar, notadamente o Gov Akde, mas a presenca das gentes de
outros planos sé seria experienciada novamente na proxima colheita do milho verde.

Estas festas ndo sio mais realizadas e embora haja uma clara oposicio da igreja em
relagao a elas, refor¢ada nos discursos, ouvi duas versoes a este respeito. Alguns afirmam que
a igreja influenciou nio apenas a suspensio das festas tradicionais como outras “atividades
culturais”. O empenho de antigamente para a realizacdo das festas era objetivado pela
dedica¢io de todos, homens e mulheres, nos trabalhos coletivos — alguns dos quais
continuam sendo executados, como a construcao dos tapiris para abrigar os convidados das
festas da igreja. Mas nao apenas isto. Os trabalhos individuais, especialmente a confecgio de
artesanato eram, em grande medida, regulados pela frequéncia das festas, como explicou para
mim um indigena que, mesmo sendo crente, refletiu criticamente sobre as transformagdes
pelas quais seu povo tem passado:

[...] cada participante tinha que levar presentes. A familia tinha obrigacio de ensinar os filhos a
produzir porque tinha que chegar na festa com presentes. Ele tinha que demonstrar que era um
artista. Presentes melhor do que outros, tinha uma competicio. Ele ia pagar a macaloba e a carne
com presentes. A macaloba ta no centro: macaloba, madjaj ¢ o gov [em se tratando de uma festa
Gov Akae|. A bebida era central. Sem bebida nio tinha festa. Muitos jovens vinham por causa da
bebida. Aprender a cantar, tocar flauta. Que preocupacdo o jovem tem hoje? A nido ser tocar
violdozinho, chegar cheiroso na igreja e tocar. Foi a igreja que trouxe essa mudanca. Ndo ha mais
necessidade de produzir artesanatos, macaloba. Nio produz porque nio tem necessidade. Quem
produz ainda, faz pra vender, ndo pra presentear. Se alguém fizer festa e macaloba, a comunidade
vai condenar. Vai ter muita fofoca no outro dia. Nio faz mais parte da histéria do povo Gavido
porque este agora esta inserido no contexto da igreja.

Também o professor Iram Kav Séna (2015, p.56) analisou a influéncia da igreja para a
suspensio das festas tradicionais:

Atualmente esta festa ndo ¢ praticada pela comunidade devido ao enfraquecimento do zavdh. Ele é
a figura principal, sem ele ndo pode haver Garpiély Nde. Somente ele que comunicava com seres
espirituais do além. Hoje ndo ha interesse do vavdh em realiza-la. Acredito que isso ocorre por
influéncia de uma religido externa que atua na comunidade. |...]

Além disso, o contato com a sociedade envolvente provocou um individualismo na comunidade.
Isso também pode ser considerado um fator que prejudicou a unido do povo. A festa era a base
para unificar as pessoas, depois que os IkOl6éhj entraram em contato com a sociedade nio
indigena, aos poucos os trabalhos coletivos foram substituidos pelos trabalhos individuais. Hoje
estamos dentro de uma sociedade que exige um trabalho que dé retorno financeiro para as
pessoas sobreviverem.

Sua reflexao, nao obstante, ndo se limita a influéncia da igreja, mas ao contato com os
brancos como um todo. Sio nestes termos que outros interlocutores se posicionam. Em um

seminario de Avaliacio do Plano de Gestdo da T.I. Igarapé Lourdes, na aldeia Ik6l6éhj em



214

outubro de 2013, o grupo que discutiu a o tema “Valorizagao Cultural”, que compoe o plano
de gestao, analisou a questiao da auséncia das festas e dos xamas da seguinte forma:

Eu ndo quero defender a igreja ndo. Eu quero defender nossa cultura que estd sendo invadida.
Nio € s6 religido, com o contato com o ndo indio misturou tudo, confundiu a cabe¢a dos Gavido
e dos Arara também. Todo dia de manha Arara e Gavido estio em Ji-Parani. Assim ndo tem
tempo de fazer roca e artesanatos. Tem aqueles que vao o tempo todo pra Rondolandia [MT], pra
Ji-Parana. Quem vou levar pra escola indigena pra ensinar a fazer flecha, roga? Eu nio estou
dizendo igreja n3o. Todo domingo tem campeonato de futebol em Rondolandia, os jovens vio
pra la. Estou falando isso que € certo, é jogo, ¢ televisio, é celular. Hoje mesmo eu estava falando
pros indios que estavam 14 no fundo da casa olhando foto de mulher no celular ‘vamos 14 tem um
projeto aqui’. Entdo é isso que esta perdendo tudo, nio é s6 igreja ndo. Nao tem cagador,
ninguém aqui sabe matar. Minhas filhas ndo vdo pra roca, s6 minha velhinha que vai, coitada.
Nos que estamos errados, ndo podemos culpar o outro nio. (Cacique Sebirop)

Nesta mesma discussiao, Emilio Kavtohr opinou:

Tem muita pessoa que entende que religido acaba com a cultura. Onde que impede? Nosso velho
esta acabando, ndo ¢é por causa da religido. Nao é porque religido chegou. Nossa cultura tinha pajé
verdadeiro e pajé falso. Ndo ¢é porque a gente quis que surgisse pajé. Ele mesmo se transformou
naquilo que ele conhecia. Todo mundo queria se pajé no tempo deles, mas nio dava certo. A
gente quer pajé, mas como a gente coloca pajé? A gente nio sabe colocar ele? Era o pajé original
que escolhia seu aluno pra aprender a ser pajé.

Enquanto o primeiro deixa claro que “nés que estamos errados, nio podemos culpar
o outro nao”, refor¢ando, desta forma, o protagonismo dos 1kol6éhj em todos os processos,
inclusive a decisao de ndo fazer festa, o segundo atribui este fato aos proprios xamas que nao
deixaram substitutos. O contato com o branco, qualquer que seja ele, missionario ou nao,
aparece, no limite, como o principal fator. Como diz Sebirop: “nio ¢ so religiao”, embora ele
nao negue que a religido tenha influéncia: “eu ndo quero defender a igreja nao”. Apesar de
Kavtohr, afirmar que os vavdhe que morreram nao deixaram substitutos, fui informada de trés
aprendizes que estavam sendo ensinados por Xipo Ségohv, um dos quais completou seu
aprendizado e atuou até recentemente como vavdh dos Ikoloéh;.

Tratarei sobre esta questao no préoximo capitulo, mas infiro, diante das reflexdes feitas
até aqui que as festas da igreja sio expressoes da atualizacdo da cosmologia Ikél6éhj pelo
retorno de Deus/Gori e pelo seu novo convite a imortalidade. Neste sentido, em relagio as
festas tradicionais, ha permanéncias — obediéncia as regras de etiqueta (ndo baguncar),
ampliacao da socialidade (tornar reais afins potenciais), momentos de alegria (brincadeira),
garantia de fartura (“Deus nos alimenta”), antecipacao da imortalidade (“danco aqui como
vou dangar no céu”) — e rupturas — desqualificacao dos vavdhej, auséncia do 7 sohn, absentismo
dos Gojanélj e dos Garpiélj e sua associagao, especialmente do primeiro, a Satanas. Estas

permanéncias e rupturas podem ser sintetizadas na fala do bapi, o ajudante, da primeira festa
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de Natal quando explicou que o Natal “¢é como festa dos Gojanély mesmo, mesma época, é
como festa tradicional, a gente ja fazia isso antes, s6 que nao ¢ a mesma coisa’.

Quanto a Deus/Gori/ Paadjaj e Jezdj, a forma de se relacionar com eles proposta pelos
primeiro missionarios nao foi suficientemente convincente para obliterar as festas
tradicionais. Desde tempos imemoriais era através das festas que os Iko6loéhj se relacionavam
entre si e com os Outros. E foi a partir da incorporagao das festas na igreja, que os Ikoloéhj
decidiram aderir majoritariamente a estas e suspender as festas com 7 sohn. As frases “é como
testa dos Goanély” e “s6é que nao ¢ a mesma coisa” indicam as diferentes camadas de
comparac¢do, sendo a primeira a da continuidade e a segunda a da ruptura e, assim, os
Ikol6éhj vao experimentando, como um “laboratério”, novas formas de lidar com os Outros,
sejam eles parentes, consanguineos, afins reais e potenciais, brancos ou ainda,
Deus/ Gori/ Paadjaj ¢ Jezd).

Nestas experimentagoes, rigidas regras de comportamento, calcadas na moralidade
protestante fundamentalista que, como ja analisamos, ¢ distinta da moralidade 7&d/dély, sao
implementadas. Independente do sentido que as festas da igreja assumem para seus
participantes, o apelo social do evento ¢é inegavel. Constitui um momento Gnico de se alegrar,
de reencontrar parentes, de visitar outras aldeias, de “estar juntos” e de fazer afins reais. As
regras dizem que esta alegria seja vivenciada “sem baguncar” e grande parte dos dangarinos as
respeitam. O temor de ndo acessar a imortalidade e a etiqueta sofisticada dos Iko6l6éhj
regulam o comportamento da maioria dos indigenas ja familiarizados, de certa forma, com a
logica de “vinganga” das gentes que habitam os outros planos dos cosmos, como explicou um
dos dancgarinos mais empolgados da festa: “[...] ndao pode baguncar nio, tem criangal'* que
fica baguncando quando a gente dancga. Isso nao pode, é que nem Gojinély e Ihy Kdsor, Jesus
nao gosta, fica brabo, nao pode, tem que ter respeito”.

Por fim, embora estejam ouvindo ha cinquenta anos que Deus/Gori/Paadjaj é o
criador e dono de tudo, inclusive dos humanos, o doador da ca¢a e do milho, o responsavel
pelo sustento, o que possui controle sobre a chuva, o que decide sobre o destino das almas e
o que sabe o dia do fim do mundo, e afirmem isso nos discursos proferidos na igreja, os
Ikol6éhj se recusam a abolir da sua vida os Garpichj e os Gojanélj — e outras gentes como
estudaremos no préximo capitulo — conforme gostariam os divulgadores do protestantismo
fundamentalista. E ndo o fazem por trés razoes, a primeira ¢ que estas genfes insistem em se

fazer presentes na sua vida como refletimos acima, a segunda ¢ que este ¢ o limite, até agora,

114 Todos que nao sao casados e, portanto, adultos, incluindo jovens e adolescentes.
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do que concordaram em abrir mao para fazer parte da socialidade ampliada proporcionada
pela igreja. A terceira é que nio ha incompatibilidade entre Deus, Jesus, Garpichj e Gojanély.
Deus ¢ Gord, velho conhecido; Jesus foi encontrado no Garp: pelos xamas e é amigo de Djerén
— o filho Olixixia de Xipo Ségéhv — como veremos a seguir; os Garpiély vém visitar seus
amigos através dos evdrély e estdo presentes na formacao dos bons cacadores; e, por fim, os
Guojdnély, ubiquos na vida zkdlgély, parecem estar mais assiduos do que nunca, ao serem
associados a Satanas pelos proprios crentes.

Vivendo na terra muito em fun¢ao da vida pdstuma, a “vida entre” dos tupi, como
afirmou Viveiros de Castro (1986) em relagio aos Araweté, os Ikolééhj desejam a
imortalidade e a antecipam, a0 menos momentaneamente, nas festas da igreja como faziam
nas festas tradicionais, esperando, no entanto, vive-la apés a morte no Garpi com Gord e
todos os Garpiély e Olixixia. Por fim, esperam atingir a imortalidade plena — que ja foi uma
vez oferecida por Gord e recusada — quando Jesus voltar para implantar seu reino aqui na terra
reunindo corpo e alma dos c¢rentes, ou como disse meu amigo: “o corpo vai levantar tudo”.

Nao beber 7 sohn e nao namorar sdo as condi¢cdes impostas por Gori para devolver a
imortalidade plena, de corpo e almas, aos 1k6l6éhj. Sua proibi¢ao aqui na terra acarretou na
sua transferéncia para a vida eterna no Garpi, 1a na Ixia Népo Tohr. Hoje, o paraiso é desejado
nao apenas porque a danca ¢é ininterrupta — como era no mundo subaquatico junto ao
Gojanély — mas porque na Ixia Népo Tobr ela é acompanhada de 7 sobn interminavel, que se
“cria” sozinho e de lindas e incansaveis mulheres, ou seja, é sob sua prépria perspectiva de
mundo péstumo que os Ikoloéhj desejam atingir a imortalidade e o paraiso. Ao que parece é
la que aqueles que respeitam as regras de etiqueta exigidas por Deus/Gord vio esperar Jesus
voltar (no “fim dos tempos”) para implantar a imortalidade aqui na terra, reunindo corpo e

almas.



Capitulo 04

Os xamas,
o Zagapohy
€ O protestantismo

fundamentalista
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Eu tenho a minba verdade, gque eu conbego.

A palavra de Deus, a Biblia, ¢ verdade, ¢ tudo, ¢ viva.
A minha verdade ¢ verdade também e isso é de Deus.
Nao ¢ de mim, a minha verdade ¢ projeto dele.

Nao fui en gue criei a minba verdade.

Nao fui eu que criei a pajelanga.

Nao fui en que criei a minha vida.

Tudo vem de Deus.

Meu conbecimento e minha cultura,

nao fui en que cries.

Entao tenho que obedecer.

(Cacigue Sebirop Gaviao)

No capitulo anterior procurei compreender os sentidos sociocosmolégicos das festas
para os Ikol6éhj. Vimos que as festas tradicionais reputadas como as mais importantes
requeriam os xamas que atuavam como intermediadores entre os humanos e as gentes dos
outros planos que vinham visitar, cantar, dangar, comer e beber com seus amigos (no caso
dos Garpiély) e parentes (no caso dos Gojdnélyj). Mas outras festas tinham lugar no espago-
tempo 7&dlééhj. Toda e qualquer atividade coletiva era encerrada com ibalae e i sohn. Outras
ainda, como o Gov Akde, eram realizadas com o propoésito precipuo de reunir pessoas,
dancar, beber e se alegrar além de propiciar prestigio ao seu dono. Constituiam, portanto,
espago-tempo de ampliagao da socialidade, da atualizacdao de relagoes sociais, de afirmagao de
uma identidade z&d/éély diante dos outros, sejam eles humanos e nao-humanos, de aquisi¢ao de
prestigio; e de antecipa¢ao da imortalidade através das dangas que duravam até o amanhecer.

Vimos, potém, que entre 2006 e 2007 a ibalie (danga/festa) mudou de lugar ao ser
suspensa do espaco do terreiro para ser realizada no espago da igreja. Tal mudanga foi
protagonizada por decisao dos indigenas com a anuéncia dos missionarios. Indaguei no
principio deste trabalho se a festa da igreja é outra festa, em substituicao as festas tradicionais,
ou se constitui a mesma festa, realizada com os mesmos propdsitos, mas com novas
roupagens. Os Ikoél6éhj mostraram que sio as duas coisas, em suma, as festas da igreja sio
atualizacOes das festas tradicionais, diante dos novos pressupostos da doutrina protestante
fundamentalista. No que diz respeito a socialidade, ao desejo de tornar reais afins potenciais,
de ampliar lacos de reciprocidade, de angariar prestigio para o madjaj — neste caso lider da
igreja e nao dono da maloca — de se alegrar, de antecipar momentaneamente a imortalidade

postuma, de obediéncia as regras de etiqueta, de valorizacao da “boa conduta” (pago ti méne
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pdrabr) e ao processo de organizagao, trata-se da mesma festa. A distingao fica por conta da
auséncia do 7 sohn e dos convidados dos outros planos, os Garnpiélj e os Gojanély, que eram
trazidos pelo vavdb.

Para acessar a imortalidade desejada — que foi recusada nos tempos miticos e
novamente ofertada por Gord através da palavra dada aos brancos — os 1kol6éhj tentam (a
duras penas) seguir as regras de Gord e do seu filho Jesus que lhes foram apresentadas sob a
otica da moral protestante fundamentalista. Sob esta perspectiva, o uso de bebida alcodlica e
o sexo fora do casamento monogamico sio condenaveis e nao correspondem a boa conduta.
Estes sao os pontos mais acionados para distinguir quem ¢é crenfe de quem nao é. Baines
(1990) observou o mesmo entre os Waimiri-Atroari que eram missionados por pastores
Waiwai. Bebida e namoro, no entanto, nao eram vistos como problemas no sentido z&d/éély de
“boa conduta”, desde que niao se baguneasse nas festas e que 0s NAMOros permanecessem No
ambito do segredo. O ideal de “boa conduta” prezava acima de tudo o respeito ao outro, o
nao falar mal, o saber ouvir, o saber falar com calma e ponderacao, enfim, qualidades de uma
pessoa dotada de #7h. As atuais exigéncias, pautadas na moral protestante fundamentalista, sao
tao inatingfveis que muitos dos meus interlocutores fazem afirmagées do tipo: “os Ikdl6éh;
nunca vao aprender” e “nessa parte de namoro, nunca vao se converter”. Como
consequéncia sao frequentes os afastamentos e retornos a igreja como pudemos conferir no
primeiro capitulo.

Mesmo se esforcando para seguir esta nova doutrina, e desta forma assegurar a
imortalidade a ser conquistada “quando Jesus chegar” para “levantar” os corpos e uni-los as
almas distribuidas pelos trés planos césmicos; o conhecimento e as relacées com as gentes dos
outros planos continuam aqui de alguma maneira. O cosmos e seus habitantes, tal como
conhecem, esta inscrito no seu modo de pensar (LEENHARDT, 1997 [1947]; CAYON,
2013) e continuam presentes, nao apenas em uma perspectiva espacial — o céu (Garpi), a terra
(Gdla, Ggj) e o mundo subaquatico e todas as aguas (I) — mas especialmente na perspectiva
ontolbgica que se objetiva na vida cotidiana através de experiéncias sensiveis e discretas.
Estas experiéncias incluem o respeito e o cuidado em relacdo aos Gojinély e a todas as suas
manifestagoes: a atengao aos assovios dos evorély, o tabu em relagdo aos mortos, seus nomes ¢
imagens, e o receio da presenca do seu espectro terrestre, O pdaxo d ou dindind; a atengao aos
maus pressagios informados pelos animais, o uso de borihr na formagao dos bons cagadores,
o falar baixinho quando se trata de mencionar os demiurgos, as cang¢oes xamanicas entoadas e

dangadas em momentos de reivindicagdlo ou em apresentacbes para os brancos. O
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reconhecimento das gentes da floresta que interferem na vida dos cagadores e dos fabricantes
de flecha, a evitacdo de lugares considerados moradia de outras gentes tais como Dyjavpe Tib e
Ixia Tih, as suspeitas de ataques de Zerebgj quando alguém ¢ atingido por uma doenca
inexplicavel, continuam agindo no cotidiano 1kélééh.

Tudo isso evidencia o que Maurice Leenhardt percebeu em vinte cinco anos vivendo
com os Canaca de Nova Caledoniall> junto aos quais exerceu a funcdo de missionario
protestante, “e/ mito estd siempre en la superficie de su vida cotidiana. Si no pueden contarlo, lo viven,
inspira muchos de los discursos y, sin duda, como no estd decantado y las realidades que encierra no se separan
del conjunto al que se adhieren, es dificil de captar” (LEENHARDT, 1997 [1947], p.168). Referia-se
o autor ao fato que o mito continuou parte intransponivel do pensamento canaca mesmo apos
décadas de pregacdo protestante efetivada pelo préprio e por outros missionarios e que
mesmo ‘57 1o pueden contarlo, lo viven”.

Com os 1kol6éhj ocorre algo homoélogo, mas o que ja havia se revelado nas vivéncias
cotidianas, foi refor¢ado pelas falas de meus interlocutores. Embora nio se fale abertamente a
respeito deste modo de pensar xamanico, em ultima instancia, ele pode ser sumarizado nas
palavras de uma jovem mae, crente, “aqui é assim, a gente nunca vai deixar de respeitar as
coisas antigas, s6 que a gente nao fica falando, é segredo”, ou na fala de um ¢rente muito bem
quisto por todos e que se enquadra na categoria dos “mais velhos”, “eu tava conversando
com fulanall, e a gente falou que a gente nunca deixa de respeitar as coisas que NnOssos pais €
os vavdhe ensinaram, nao tem como”. Niao seria necessario verbalizar, pois o respeito as
“colsas antigas” nao passa despercebido ao olhar mais atento e por mais que as pregagoes
insistam que os Ikol6éhj devem deixar o “modo antigo” de ser, suspeito que mesmo 0s
indigenas que ensinam a respeito desta ruptura — pressuposto que esta na esséncia do
cristianismo como aponteli no primeiro capitulo — nao levam este ensinamento até as ultimas
consequéncias como explicou um jovem que pregava na igreja até pouco tempo:

Tem uma coisa que eu pecava, que eu falava coisa na igreja, mas eu mesmo tinha medo, eu falava,
‘gente, vocés nio podem ter medo de cobra cega quando vem chorando na porta, isso nio
significa nada, quando macaco fica cantando, ndo ¢ nada’. Mas eu mesmo quando ou¢o o macaco
cantando, eu sei que td adivinhando. A cobra cega ¢é pressagio. Quando eu e minha mulher
estavamos recém-casados, eu tava cortando castanha e o macaco vinha pertinho de nés e chorava.
Com dois ou trés dias, um homem morreu nos nossos bracos. Por coincidéncia ou nio, aconteceu

115 Nova Caledonia fazia parte das colonias francesas Localizada na Polinésia Francesa. Leenhardt exerceu
atividades como missionario protestante e etndlogo por 25 anos, a partir de 1902, entre o povo canaca,
nativos da ilha. Seu interesse pela cultura, lingua e mitos dos habitantes da Nova Caledénia levou-o a
abracar a Antropologia ocupando a catedra que pertencia a Marcel Mauss em Paris.

116 Como expliquei acima, muitos nomes sao omitidos para preservar as pessoas da censura tacita exercida
por missionarios e pessoas ligadas a diretoria da igreja sobre os demais membros da igreja.
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com a gente. Esse macaco chorou pra ndés e morreu o parente legitimo dela nos nossos bragos,
como nio acreditar nisso? Quem vai tirar essa ideia de mim, a Biblia? Jesus? Eu ndo quero
acreditar, mas eu acredito. Como vou falar que nao acredito se meu corago acredita? A Biblia fala
que a gente ndo deve acreditar nisso, mas se eu disser que ndo acredito t6 mentindo.

Isso nao significa, de forma nenhuma, que ha um fingimento em torno dos
ensinamentos protestantes. Ja vimos o quanto a promessa de vida eterna, com corpo e almas
unidos para sempre “quando Jesus voltar” para fazer um “novo céu e uma nova terra”, atraiu
a atencao dos 1kél6éhj e proporcionou uma solu¢do para a questio da imortalidade negada
no tempo mitologico. Esta promessa tornou-se mais efetiva quando passaram a esperar este
retorno de Jesus dancando, ou seja, da mesma forma que experimentavam uma antecipagao
da imortalidade durante as festas tradicionais. De qualquer forma, é dancando, bebendo 7 sohn
e namorando na aldeia dos O/ixixia (e de Xipo Ségohv), a Ixia Népo Téhr, ou ainda junto aos
Gojianély — como era antigamente — que O padgéhkahy'’” (a alma verdadeira, do coragdo)
aguarda sua reunificagdo com o corpo. Embora a aldeia dos Gyjanély permanega como uma
possibilidade para a vida postuma, ter a alma verdadeira dancando na Ixiz Népo Tdhr depois
da morte parece ser o desejo de meus interlocutores, pois la o esforco de nio beber e nao
namorar aqui na terra sera compensado com a bebida que nunca acaba e as mulheres
incansaveis. Mas para isso, é preciso seguir as regras que Gord e Jesus colocam para os
Ikol6éhj acessarem tanto a vida pdstuma no paraiso, quanto a vida eterna no “novo céu e
nova terra” que sera instaurada como o “retorno de Jesus”.

Por outro lado, as histérias biblicas, contadas de forma envolvente pelos missionarios,
operam como mitos que, em muitos casos, atualizam os mitos ancestrais conforme
estudamos no capitulo anterior sobre a questido da criacio dos humanos, e sendo assim, para
os Ikoloéhj elas nao excluem os mitos conhecidos desde os “tempos antigos” e nem as
inquestionaveis experiéncias dos xamas em suas viagens aos diferentes planos do cosmos.
Mesmo que a censura tacita dos missionarios e de alguns crentes inibam estes conhecimentos
ancestrais, na vida cotidiana e mesmo nas festas da igreja eles estao presentes, afinal é a forma
pela qual os Ikol6éhj entendem o funcionamento do mundo. Feito este apanhado sobre
alguns aspectos do que foi tratado até aqui, meu objetivo neste capitulo é compreender o
lugar dos xamas e do xamanismo na vida dos Iko6l6éhj em tempos de majoritaria adesdo ao

protestantismo fundamentalista.

U7 Paggihkaby (1* p.plur.incl) que significa literalmente “nosso invélucro do cora¢do”, é a nossa alma
verdadeira. Sadgihkaby (2* p.sing), a que me referirei a frente significa, literalmente, “seu invélucro do
coragio”, ou seja, sua alma verdadeira. As abreviacGes dizem respeito aos seguintes termos: p.=pessoa,
plur.=plural, incl.=inclusiva, sing=singular.
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Quando Brunelli (1996) esteve entre os Ik6l6éhj nos anos 1980 ele contabilizou oito
xamas em atividade. Deter-me-ei, neste capitulo, a falar sobre as histérias de dois deles, Xipo
Ségohv e Alamah. O faco porque meus interlocutores, colaboradores de pesquisa e amigos,
quiseram me falar a respeito destes dois homens que siao considerados vavdh tere (lit. xamas
verdadeiros). E sobre eles que os Ikolééhj desejavam que eu escrevesse quando me delegaram
a pesquisa. “Queremos que vocé registre as historias dos antigos”, disseram quando da minha
aceitagdo enquanto pesquisadora. Pouco tempo depois ouvi de um amigo “Xipo Ségohv e
Alamah sao os mais importantes, tem que saber tudo sobre eles”. Evidentemente nao aprendi
tudo, mas o que os Ikoél6éhj consideraram relevante me ensinar sobre eles tento registrar aqui.
Veremos a seguir que Xipo Ségohv foi o xama que guiou os Iko6l6éhj durante o contato
interétnico e revolucionou a forma de se relacionar com as gentes dos outros planos césmicos
ao trazer sua familia césmica (Olixixia) para curar e se alegrar com os humanos. Tornou-se
crenfe porque viu Jesus no céu e manteve-se assim, xama e c¢renfe, até sua transferéncia
definitiva — ja que, segundo meus interlocutores, xamas nio morrem — para ao plano celeste
junto a sua familia Olixixia. Alamah, por outro lado, sempre recusou o chamado para o
xamanismo, para isso procurou, desde o principio da presen¢a missionaria, refigio na palavra
de Deus que prometia liberta-lo deste chamado. Foi um dos primeiros crentes. No entanto,
durante sua estada em um hospital da capital Porto Velho para tratamento de satude, os
feiticeiros da floresta, os Zerebaj, o chamaram e niao teve forcas para resistir. Desapareceu
misteriosamente do hospital e reapareceu milagrosamente na aldeia Igarapé Lourdes quatro
meses depois. Nestes quatro meses em que percorreu os quase 400 quilometros que separam
os dois lugares, Alamah passou por uma profunda iniciacdo xamanica. De ¢rente converteu-se
ao xamanismo. Continuou se relacionando com Jesus, a quem — enquanto xama — passou a
conhecer pessoalmente, mas deixou de frequentar a igreja. Tornou-se discipulo de Xipo
Ségohv que o ensinou a trabalhar com os Olixixia, reputados como anjos de Deus, ao
contrario dos seus amigos Zerebaj, considerados seres diabdlicos pelos parentes. Alamah

também nao morreu, foi levado pelos Zerebaj e seu paradeiro continua um mistério.

O vavah divide seus conhecimentos
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Com o desaparecimento de Alamah, cuja data ndo pude precisar, e a morte de Xipo
Ségoéhv em 1997, outros vavihg permaneceram atuando. Sobre estes poucas informagoes
obtive. Soube apenas que realizavam as pajelancas em suas casas, de forma discreta, até
falecerem. Um pregador da igreja de tempos atrds contou o caso de uma mulher que estava
com sua crian¢a enferma e pediu, durante o culto, que os irmaos orassem por seu filho. O
ritual foi feito. Terminado o culto, esta mesma mulher foi até o vavdh pedir a ele que fizesse
pod sobre seu filho. Diante disso meu interlocutor perguntou: “Lediane, quem curou a
crianga? Jesus ou o wavdh?”’. Devolvi a pergunta: “Quem vocé acha que curou?” e ele
respondeu: “Talvez os dois, né”. Nessa época, os Ikol6éhj ainda ndo dangavam na igreja.

Suspeito que desde que as dancas foram transferidas para o templo, e que nao ha
xamas dispostos a atuar publicamente, os rituais de cura xamanica (pdd) tenham ficado em
suspenso. Soube de um caso mais recente que o vavdh foi procurado por uma pessoa para
fazer pdi. Dizem que a resposta do xama foi: “ndo eram vocés que ficavam falando mal de
mim? Por que vieram me procurar?”. Nao soube se apesar da reclamagio ele exerceu seu
oficio, pois atualmente este vavih é crente. B fol como wvavih e crente que repartiu seus
conhecimentos e sua experiéncia comigo e com meu colaborador Xipiabihr.

Era um final de tarde. A essa hora a aldeia sempre ficava fresca depois de um dia de
sol causticante no periodo seco. Eu ansiava pelo por do sol diariamente, pois seu ocaso no
horizonte trazia alento fisico para todos. Perto das cinco horas da tarde nos aproximamos, eu
e meu amigo Xipiabihr, da casa do nosso entrevistado, vavdh dos 1koloéhj. O tempo estava
particularmente agradavel naquele dia. FEle nos esperava sentado na porta de sua residéncia.
Resolvemos sentar no patio em frente a casa. Os pedagos de troncos colocados sob uma
arvore serviam de bancos para nos trés.

Iniciei a conversa explicando o proposito da minha visita. Reforcei o que todos na
aldeia ja sabiam, que eu estava ali para “registrar as historias dos antigos”. E lembrei ao meu
interlocutor que ele era uma pega fundamental por ser um grande conhecedor da cosmologia,
afinal havia sido aprendiz de Xipo Ségohv. Depois desta introdugao, que foi traduzida para a
lingua gavido pelo meu colaborador, passamos a falar sobre a questido das diferentes almas e
seus destinos depois da morte.

Ja vimos que os vavdhe ikdliéhy sao, antes de tudo, viajantes. Sobre eles paira um
grande peso e, a0 mesmo tempo, um invejado privilégio. Sao estas frequentes viagens que 0s
habilitam e autorizam a ser os detentores dos conhecimentos. Este conhecimento, por sua

vez era destilado gota a gota para os demais. E por isso que nas conversas que entabulei com
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as “pessoas comuns”, que nao tiveram inicia¢ao xamanica, a resposta para as perguntas mais
complexas foi invariavelmente a mesma, “isso s6 o vavdh que sabe”. Ja apontei acima que
saber, ver, experienciar, sao equivalentes para os Ik6l6éhj. Como me ensinou Sebirop:

Os apostolos que andavam com Jesus, eles viram Jesus, mesmo assim, as historias que Jesus
contava pra eles, eles nio acreditavam. Esse povo nunca viu Jesus, mesma coisa é trabalho de
pajé, pajé conhece Jesus, porque viu ele. Vocé nunca viu. Quando eu conto histéria pra vocé, vocé
nao acredita. BEu vi Zagapdhj, Valtorino que estava comigo, nao viu Zagapdly. Eu vi, eu acredito.
Quando vocé vé uma coisa, vocé acredita.

Portanto, ¢ evidente que os wvavdhg sabem mais sobre o cosmos do que 0s
missionarios, sao especialistas, porque eles viajam, comem, bebem e dancam junto com os
Gojanély, junto com os Garpiélhj e com os Olixixia. Eles viram Jesus enquanto os missionarios
nao. O interlocutor daquele fim de tarde ¢ um destes especialistas e abrimos nossa conversa
falando justamente do que acontece na vida pdéstuma. Partindo deste tema percorremos os
lugares visitados pela sua alma, o sadgohkdhy (/it. sua alma verdadeira) durante suas viagens
espirituais e acabamos chegando as queixadas e sua relacio com os Garpiély, tema que ja foi
tratado acima.

Diante de minha primeira pergunta, sobre o destino péstumo das almas, o vavdh
respondeu, “o pddgihkahby vai la para o Gojanély, para nao morter né, ai o padxo’’$ vai para o
Garpi mexer com Gojan Gibr. O padxo é ruim e o padgihkahy ¢ bom”. Explicou de forma
generalizada o que seria o destino de todas as almas. Sebirop ja havia me dado uma aula sobre
este assunto e também explicou desta forma: “o nosso lado bom vai para Gojinélj e o nosso
lado ruim para o Padxoéhj mexer com Gojan Gihr’. Me pergunto se esta polarizacdao entre um
“lado bom” e um “lado ruim” nao ¢é decorrente do protestantismo fundamentalista, da
mesma forma que esta dicotomia se imiscuiu em outros aspectos da cosmologia Ikolééh;
conforme ja foi apontado acima. De qualquer forma ¢é esta divisao em lado bom e lado ruim
da pessoa que marcou os didlogos sobre este tema durante a pesquisa.

O padgéhkahy é a alma verdadeira, que se localiza no cora¢io (dgda, nio possuido ou
pdgda’”’, nosso coragao). E onde os Ikol6éhj possuem o entendimento das coisas. E onde esta
a verdadeira pessoa. Da mesma forma que pdgda é nosso coragdo, ohgde’?’ ¢é “meu
pensamento”. “Tudo vem do coracao” explicou o interlocutor de Mindlin (2001, p.86), “nao

da cabeg¢a. Quando alguém morre, o que fica vem do coragao. A cabega de quem ¢é morto na

18P4gxo (17 p. plur.incl)) significa, literalmente, nossa imagem, nossa copia.
19 Pggdga (1* p. plur.incl)) significa, literalmente, nosso coragéo.
120 Ohgde (1* p.sing.) significa, literalmente, meu pensamento.
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guerra era carne que podia ser comida. O coragdo ¢é gente, é vivo |[...]. Mas é o dgda, o coragio,
que manda, ¢ dele que vem ghgde [meu pensamento|”.

Na sequéncia desta primeira resposta nosso entrevistado emendou falando sobre sua
experiéncia pessoal, as viagens que realizava enquanto atuava como vavdih, ou que ainda
realiza, pois segundo meu ajudante de tradug¢io posterior, ele falou de um jeito que pode ser o
passado, mas que também pode se referir a experiéncias vividas no presente, “o padgihkahy
[do vavah] vai pro Gojianély e fica la vendo eles, os Gojanély, dangar, toma mazovkir, mingau de
milho, depois vai pro Ixia Nepo T6hr, fica um pouco e vem nascer de novo aqui, entra no
coracdo ainda. Quando a pessoa morre, aquele que foi pro Goyan Gihr nao volta mais, fica 1a”.

E o padgihkaby do vavih que viaja e visita os outros planos cosmolégicos, as outras
esferas de vida. Enquanto viaja, o corpo do xama que fica na rede torna-se fragil e suscetivel,
nao pode ser perturbado sob o risco de manter a separagio entre o padgdhkahy e o pazérégaby
(o corpo) do xama, o que ocasionaria sua morte. Esta separagdo é perigosa e, como apontei
acima, jamais pode ser levada a termo sem a presenca de Zagapdhj, o amigo, o guia. “Gojan da
choque muito forte na gente, quando o pajé vai visitar os Gojanély, ¢ Zagapdlhj quem da forca
para o pajé, ele fala ‘estou cuidando de vocé’, ele fuma e da for¢a para o pajé, nio deixa

ninguém mexer com ele nao”, afirmou o wvavdh. Os falecidos, por sua vez, nao tem nada a

;
temer, “ndo sao gente mais”, se transformaram em outra coisa. “Por isso mesmo ele vai pra la
mexer, dangar com Gojanély”. Segundo o vavdh, o padgihkahy vai para os Gojanély “para nao
morrer”, ou seja, era no mundo subaquatico que a alma verdadeira permanecia viva, imortal,
dangando sem parar.

Neste momento do dialogo, um trovao retumbou ao longe e meu interlocutor avisou,
“6h, é Gojan Gihr’. Foi quando tomou um graveto e comegou a desenhar no chiao. Era um
mapa indicando a localizagao de algumas dezenas de aldeias do Garpi. Alias, as outras vezes
que as pessoas me instruiram sobre o plano celeste utilizaram a mesma estratégia. Ou seja, ha
uma necessidade em demonstrar de forma mais concreta para a branca que nio conhece, o
que eles viram e vivenciaram no céu, bem como o desejo de se fazer entender para que as
informacoes nao sejam reproduzidas de forma equivocada. Esta era uma preocupagiao
constante dos meus interlocutores, que eu registrasse as Aistdrias dos antigos corretamente.
Infelizmente a pouca luz natural naquele momento impediu que eu fizesse uma foto

minimamente clara. Observei, no entanto, que desenhou pequenos circulos, dispostos lado a

lado e relacionou cada um deles a uma aldeia dos Garpiély.
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Ao lado das malocas, fez um risco representando uma estrada e explicou “quem
morre pega essa estrada”, o garpi pé — apontou vavih para o desenho no chao — “passa o Ixiz
Nepo Tihr e vai embora, vai para os Padxoély, fica 1a, pescando Gojan Gibhr”. Nosso interlocutor
reafirmou que essa tentativa de pesca, na verdade uma luta, s6 acabara no dia que os padxoéhy
conseguirem seu intento, derrubar o Guyjan celeste a terra e provocar o dildvio derradeiro.
Dias de trovoes, raios e relampagos sdo dias de intensas batalhas dos padxoély e Gojan Gibr e
provocam muito temor aqui na terra. Os Ikolééhj temem o mau tempo e fazem de tudo pra
se proteger de Goan. Dias de chuva sao dias de recolhimento, em respeito aos Gojanély. Ha
também o temor que a chuva se prolongue, a estacio seca demore a chegar e com ela, a
fartura. Individualmente, no entanto, os padxoéhj que moram no Garpi nio podem fazer mal
para aqueles que ficaram aqui na terra, pois “aquele que foi pro Goyin Gibr nao volta mais,
fica 1a” reafirmou meu interlocutor.

Este nio ¢ o caso do o pdhxo a, espectro terrestre também chamado de dindina. E a
sombra do falecido que fica aqui na terra, junto as suas coisas, a0s seus parentes, a0s SEus

lugares, conforme nos ensinou o vavdh:

O padxo de verdade vai 14 pra cima, o padxo 4 fica aqui, esse é ruim, ndo presta mesmo, fica por
aqui, é perigoso, a gente anda na escuriddo, na chuva, al a gente passa no lugar onde dindina
passou, a gente pega choque dele, af adoece, qualquer doenga, febre. Ele entra 14 dentro da casa e
pega comida. Se ele pegou macaloba antes da gente tomar, a noite, e a gente toma macaloba na
manhi seguinte, fica ruim. Se seu marido motre e se vocé quiser ficar na casa dele, vocé mora,
porque o pajé chega 14 e fala com dindina do seu marido, ‘vocé nio pode fazer mal nio’. Vocé
mora 14 e o pajé manda ele embora, ele fica andando com vocé onde vocé for, quando for dormir,
quando for na casa do outro. O pajé acha ruim e manda o dindina embora, ai ele ndo faz mal.
Antigamente a gente nio enterrava parente no mato quando morria, nio enterrava fora da casa,
no mato, no terreiro, enterrava na maloca mesmo, a gente comia, tomava macaloba, niao fazia mal
porque o pajé ja conversou com ele pra ndo fazer mal ... a mulher fica tranquila, ndo adoece. Era
assim que a gente fazia antigamente porque o pajé cuidava da gente. Hoje em dia nio tem isso
nao. Era o pajé que cuidava do pddxo d e do dindina pra nio fazer mal pras pessoas, filho, mulher,
pal, mae, irmas, ele falava pra nio fazer mal pros parentes e padxo 4 respeitava o pajé. Mas os
parentes também nio podem falar nome de quem faleceu, tem que esquecer... O pddxo d escuta a
gente falar o nome dele, e ele pensa ‘eu vou 12, ja que ele ta falando meu nome, ‘pra eu levar cle
comigo’. Por isso mesmo que Gavido nio fala o nome do finado. A gente tem medo, respeita.

Entendi neste momento que a insisténcia em enterrar os mortos na cidade, longe da
aldeia, esta relacionada a auséncia de xamas capazes de lidar com o pddxo 4. A mesma razao
leva os familiares do falecido a deixar a antiga residéncia e, no caso de um chefe de familia,
desmancha-la. Sebirop ja havia explicado que em tempos pregressos a maloca era destruida
apenas por ocasiao da morte de seu gavidiaj. Os demais moradores eram enterrados no chao
da propria zav (maloca) e, como confirmou nosso entrevistado, era o vavdh que mantinha o

lugar em seguranca controlando a agéncia do pddxo a.
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E o pazérégiby, o “couro”? Perguntei. “Fica aqui, ndo faz nada nao” se limita a dizer e
continua dando sua aula sobre as almas. ““Padgéhkaby e padih sio a mesma palavra, nos
chamamos pddgdhkadhy, nés chamamos padih, n6s chamamos pddbxo. Pazéré que é couro, esse
apodrece no chio, no buraco”. Enquanto padgihkaby é a alma verdadeira, padib’' é o #ih, o
sopro vital, a vitalidade, a alma enquanto parte do corpo da pessoa viva.

Assim que o #h abandona o pagerégaby (1* p.plur.incl.) ou xisérégaby (3* p.sing.), ou seja,
apos a morte, ele passa a ser pddgdhkaby que carrega os sentimentos verdadeiros, a etiqueta, a
boa conduta, o 75 da pessoa. O 7/ dos xamas, como apontei recorrentemente acima, viaja em
vida, enquanto padgéhkahy, para os outros planos, visitando e cuidando das almas do seu
povo. Foi a estas viagens que nosso entrevistado dedicou a maior parte da conversa. Estava
animado contando suas experiéncias.

Perguntei se ndo ¢é perigoso para o padgihkahy das pessoas falecidas viver junto aos
Gojdnély. “Na0”, ele respondeu, “porque ele tem forc¢a pra ir 14, porque nao é gente mais, por
isso mesmo que ele vai pra la mexer, dancar com Gojanély’. O vavih, como sublinhei
anteriormente, so ia até 14 acompanhado de Zagapdly, em seguida “vem pra ca [plano terrestre]
e depois vai la pro Garpi, ele fica andando, passeando, 12 no Garnpi’, esclareceu nosso
interlocutor. Explicou que ao passear por algumas estas aldeias, o vavdh era recepcionado com
muita caga, bebida e dangas, como refor¢ou Xipiabihr durante nosso dialogo, “la tem tudo,
tem tudo para o pessoal que mora la, tem mutum, nambu, macaco, macaco prego. Quando o
pajé chega l1a no Garpi, eles dao almogo e janta, trazem muitas carnes pra ele, nambu, jacu,
jacamim, tudo, mamao, banana, mingau, aquele que presta. Pajé come tudo”.

Um tema foi levando a outro, Gojanélyj, Garpiélj Nie, as queixadas celestes, entre
outros. Tao envolvidos estivamos na conversa que escureceu sem que eu me desse conta. Ao
longe um e outro trovao anunciavam uma possivel chuva para o dia seguinte. Diante disso,
meus companheiros de conversa lembraram que a tentativa de “pescaria” realizada pelos
padxoély é feita como uma vara comprida com um gancho na ponta chamada d/zdjdh. Nessas
tentativas, a agua jorra do Garpi, trazendo a chuva que refresca o calor.

Somente os vavdhéj possuiam essa capacidade de conhecer, viajar e dominar os
conhecimentos de outros planos sem grandes prejuizos a sua saude. Embora seguidamente
estas viagens provocassem febre e indisposi¢ao fisica, esta indisposi¢ao nao ¢ comparavel ao
sofrimento pelo qual passa o doente que tem seu #/ involuntariamente capturado pelos

Gojanély e que precisa da intermediagdao do vavdh para obté-lo de volta.

121 Padih (1* p.plur.incl.) é nosso 75, categoria polissémica sobre a qual tratei no capitulo trés.
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Intermediagao esta que acontece também em outras instancias do cotidiano. Como
analisei no capitulo precedente, a fartura de caga esta relacionada a diplomacia do vavdh ao se
relacionar com os Garpiély e no centro desta diplomacia estao os bebeély, as queixadas. Estas
constituem o alimento de primeira necessidade, capaz de alimentar aldeias inteiras na medida
em que andam em bandos e se organizam em sociedade, com chefes e seguidores como
dizem os Ik6l6éhj, “até queixada tem chefe”. “Isso ¢ trabalho do »avdh”, afirmaram varios
interlocutores. Depois de ouvir da maioria que “o vavih é que sabe” das coisas do cosmos,
esta ¢ a segunda frase mais falada sobre ele e deixou claro que as atribuicbes dos vavdh ikdlééhi
eram muitas, como ja apontei. Apds conversar sobre suas viagens e antes de encerrar a
entrevista, afinal, ja havia anoitecido, meu interlocutor falou como os aliados continuam
cuidando dos Ikél6éhj. Assim como antes eles vinham quando o vavdh buscava ajuda para
acalmar Goydn “acontece a mesma coisa com a gente hoje, nés nao sabemos, nao percebemos
o que acontece com a gente hoje, ontem eu ouvi assovio dos evorély, s6 pessoa que sabe, que
entende, sabe o que esta acontecendo”. Falei dos evoréj no capitulo precedente e embora
todos, ou a maioria saiba do que se trata, como registrei acima, penso que sua fala se refira a
um conhecimento mais especializado, ou seja, todos sabem que sdo os aliados que estao
presentes quando os evorélj assoviam, mas apenas “pessoa que sabe ... sabe o que esta
acontecendo”. Em outras palavras, apenas o vavdh conhece o motivo do seu aparecimento, o
que esta sendo acordado entre as gentes dos planos cosmologicos.

Neste ponto nossa conversa chegou ao final. Lamentavelmente ndo consegui
conversar com o vavdh outras vezes, pois como expliquei na apresentacio desta tese, havia
uma censura tacita na aldeia, mas esta unica oportunidade foi fundamental para reafirmar
muitos dos conhecimentos que me haviam sido repassados até aquele momento e que tratei
no decorrer desta tese. Pude reafirmar, especialmente, que apesar da auséncia dos rituais
xamanicos que garantiam o equilibrio cosmolégico, os Gojanélyj, os Garpicly, o Zagapoly e
outras genfes continuam muito presentes na vida dos Ikolééhj, assim  como
Gori/ Paadjaj/ Deus, Jesus Cristo e os anjos.

Lider, protetor, porta voz, orientador, cuidador, procurado para fazer pdd, o que “sabe
o que esta acontecendo”, que ouve os evorély, tudo isso de forma discreta e sem alarde, em
segredo, como pede a atual etiqueta em relacao ao trabalho do wavdh. Um vavdh nunca deixa
de sé-lo. E essa autoridade ¢ legitimada por muitos que reconhecem “isso ¢ trabalho de

vavalh”. Quando fomos conversar com ele nio pensei em perguntar sobre suas viagens
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pessoais para ndo ser inconveniente, nao foi preciso, voluntariamente e com alegria ele as
descreveu.

Os dons do vavdh parecem estar para além do controle humano. Meus interlocutores
contaram que alguns anos atras, um vavdh crente desmaiou em uma festa promovida pela
escola, com fins pedagdgicos. Era uma demonstragdo para os alunos de como eram as festas
antigamente!?2. Dizem meus amigos que seu desmaio foi provocado por Gord Tih, o espirito
do préprio Deus. Nao obtive maiores detalhes do episédio. Soube, no entanto, que outro
vavdh estava presente e conseguiu reverter a situagao, trazendo-o de volta a vida, afinal quem
desmaia morre um pouco. Curiosamente o responsavel pelo desmaio do vavdh toi Gord Tib, a
gente (espirito) do proprio Gord. Nao poderia ser diferente a julgar pela sua condi¢ao de crente.
Assim como os demais moradores dos planos césmicos, Gord possui o poder de causar
desmaios. Seja qual for o carater da festa, todo cuidado ¢ pouco.

Meses antes desta conversa passei por uma experiéncia que acredito ter me preparado
para todas as narrativas que ouvi na sequéncia. Quando morava ha trés meses na aldeia,
vivenciel uma situacio que apontou para a presen¢a potente do xamanismo e dos seres
intangfveis na vida dos Ikol6éhj. Certamente tal experiéncia foi fundamental para minha
compreensao do universo &dliély e dos limites da minha posi¢ao enquanto pesquisadora e

amiga dos 1kol6éhj. Vamos a ela.

Uma experiéncia reveladora na floresta

Com a aproximagdao da coleta da castanha, ao final de novembro, minha familia
anfitrid se organizou para ir até o acampamento de castanha no sopé da Serra da Providéncia,
divisa com o estado de Mato Grosso para um periodo de coleta. Resolvo me juntar ao grupo
na expectativa de aproveitar um “dia de folga” do arduo trabalho de coleta de castanha para
irmos até a Ixia Adoh (lit. rocha em pé). Assim é chamada uma formacio rochosa de
aproximadamente 80 metros que se eleva sobre o dossel da floresta amazonica. Sua
localizacdo pode ser conferida no mapa (Figura 01). Fui estimulada a conhecer este local

pelos comentarios de alguns amigos que afirmavam tratar-se de um local muito bonito.

122 Tratei acima a respeito da distingdo que os 1k6l6éhj fazem entre o que eles chamam “apresentacio” e o
que eles chamam de “festa de verdade”.
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La fui eu, junto com minha familia anfitria, na carroceria de um caminhio, para uma
estada de uma semana na Serra da Providéncia. Depois de um dia exaustivo de viagem, o
caminhdo nos deixou com as nossas coisas no posto de fiscalizacio da FUNAI, que nos
serviria de morada por uns dias, e seguiu viagem até as proximidades do igarapé Madeirinha
onde outro grupo ficaria acampado. Durante a semana acompanhei os grupos nas incursoes
de coleta de castanha.

No sabado, depois de uma semana de trabalho, dois homens do grupo se dispuseram
a me guiar até Ixia Adih, embora nio conhecessem o caminho ao certo. Um deles, o mais
jovem, nunca tinha estado 1a e, assim como eu, estava tomado de curiosidade, o outro
companheiro de expedi¢iao, um pouco mais velho, ja havia estado na formacao rochosa, mas
nao soube precisar a quanto tempo. Este lugar ndo é muito frequentado pelos Ikdl6éhj, nao
obstante os varios comentarios sobre sua beleza cénica.

Do acampamento nos deslocamos de moto até uma antiga aldeia situada em um dos
bracos da Serra da Providéncia que corta a T.I. Igarapé Lourdes no sentido norte-sul e que
ainda hoje serve como local de acampamento de verao (gere) e ponto de coleta de castanha de
algumas familias. Chegando 1a, embora meus guias sondassem seus parentes — que igualmente
acampavam para coletar castanha — ndo conseguimos ninguém que se dispusesse a nos guiar
até a Ixia Addh. Resolvemos nos embrenhar na floresta assim mesmo. A partir dali foram
cinco horas de caminhada, serra acima, em busca da “pedra” como eles falavam. Apods a
encontrarmos, destacando-se na floresta, belissima, circundamos e escalamos a formacao
rochosa que se projeta verticalmente. Um dos meus companheiros, o mais velho, levava
consigo uma espingarda e ficara a espreita no sopé da formaciao rochosa, caso aparecesse
alguma caga. Eu e o guia mais jovem passamos a explorar o local cuja vista da floresta era
realmente deslumbrante.

Ao descer nosso colega de expedicao havia se ausentado. Tomamos o caminho de
volta na expectativa que ele havia se antecipado e retornado ao acampamento. Para nossa
decepcao ele nao estava la. A apreensio tomou conta de todos, pois o sol ja comegara a
declinar e nuvens negras no horizonte oposto ao sol anunciavam a chegada de uma das
inimeras tempestades do inverno amazonico. Assim que percebeu nossa chegada sem o
terceiro membro da “expedi¢do”, o chefe de um dos grupos familiares que acampava no local
— exatamente o vavdh da conversa anterior — depois de ouvir o que havia se passado, tomou
sua espingarda, uma garrafa de macaloba e uma marmita de comida e partiu ao encalgo do

nosso companheiro perdido. O dia que havia comegado bem terminou tenso.
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A constatacao de que haviamos “perdido” de forma misteriosa nosso companheiro
provocou uma atitude de frieza em relagio a mim. Meu parco conhecimento da lingua me
permitiu perceber, um tanto atonita, que estava, de alguma forma, sendo culpabilizada pelo
ocorrido. Ninguém falou isso diretamente para mim, mas as demais mulheres do grupo, em
especial a mae e a irma do desaparecido, reclamavam entre si e com o “guia” que retornou
comigo, que eles ndo deviam ter seguido minha ideia para ir até Ixiz Adéh. Em um primeiro
momento nao percebi o que estava envolvido no desaparecimento de meu amigo. Mas nos
minutos seguintes entendi que Ixiz Addh ndo era um lugar comum e que nés ndo deveriamos
ter ido até la.

Em todos os anos de convivéncia com os Ikdl6éhj nunca me foi permitido dar um
passo sequer sozinha na floresta. Era uma questado de atencao e cuidado para comigo. Pela
primeira (e Gnica) vez, vivi uma sensa¢ao de abandono. Desta vez minhas companheiras niao
quiseram me seguir no banho ao igarapé. Fui s6. Ajoelhada na areia grossa do rio, chorei
copiosamente. O que teria acontecido? Onde estaria meu amigo? O que seria de todos nos,
inclusive de mim, caso anoitecesse e ele niao fosse encontrado? O que aconteceria se ele nao
aparecesse nem mesmo no dia seguinte? O desespero tomou conta de mim. Por algumas
horas senti que minha relacao de amizade e afeto com esta familia que tanto estimava estava
em risco. Afinal, fora eu a insistir na expedicdo até Ixia Adéh. O sentimento de solidio e a
preocupag¢ao com o que teria acontecido com o amigo que “se perde” transformaram-se em
medo.

Para complicar ainda mais a situagao ja tensa, uma chuva densa caiu sobre a floresta,
trovoes e ventos fortes completavam o ambiente. A chuva pesada entrava por todas as frestas
do telhado de palha da cabana que servia de acampamento. Nao sei quantas horas se
passaram desde que meu amigo se perdera. O tempo tomou uma dimensdo elastica. Na
minha mente os minutos nio passavam. A espera de noticias era angustiante. Por fim, ja
noite, em meio ao “dilivio” e ao vento que fustigava as arvores ao nosso redor, o “perdido”
retornou ao acampamento. A alegria voltou a fazer parte do ambiente. Naquela noite
ninguém tocou no assunto comigo. Nem mesmo meu amigo explicou o que teria acontecido.
Aos poucos a normalidade voltou ao grupo. Todos retomaram as conversas comigo como se
nada tivesse acontecido. Eu, no entanto ainda sentia o desconforto da situacao.

No dia seguinte soube o que havia se passado. Enquanto meu amigo aguardava a mim
e a meu companheiro de escalada descermos da “pedra”, um veado vermelho atraiu sua

atengdao. Evidentemente, como eximio cagador que ¢, tomou a espingarda e o seguiu. Em
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determinado momento um assovio substituiu o veado que havia desaparecido. Cansado de
seguir e sem mais encontrar sinais da caga, atirou com a espingarda em dire¢do ao assovio.
Este, imediatamente cessou e quando meu amigo deu por si, havia se afastado do caminho e
nao sabia onde se encontrava. Foi encontrado horas depois, pouco antes de ouvir o homem
que foi procura-lo - vavih por sinal — chamando por ele através do assovio caracteristico dos
Ikol6éh;. Ja era quase noite.

Ouvindo essa histéria, o pai do “guia” que voltou comigo, um dos “mais velhos”
tkoldély, cacador experimentado, conhecedor dos mistérios da floresta e que havia
permanecido impassivel e tranquilo durante todo tempo, sorriu placidamente e explicou que
cle sabia que algo iria acontecer. “Fu mesmo ja me perdi perto da Ixiz Addh. Esta pedra faz a
gente se perder”. De fato, Ixia Adih, é um lugar que demanda respeito. Os grupos familiares
que coletam castanha naquele ponto da Serra da Providéncia nio se aventuram até ela. Da
mesma forma nenhum dos homens que conhecem sua localizacio quiseram nos guiar. Ha
uma rapida menc¢ao na coletinea de mitos Gavido (MINDLIN ez.al., 2001, p.118) a respeito
de Ixid Tih, um poderoso espirito da pedra que deve ser respeitado por ser dono dos bichos.
O veado vermelho que distraiu meu amigo seria, entdo, um Ixzi 17h? Ninguém afirmou com
certeza. Mas o fato é que meu amigo, cacador habilidosissimo e que domina a arte de se
localizar na floresta, foi conduzido para longe da “picada”!?® por um animal que parecia nao
existir de fato. De qualquer forma este nio é o ponto relevante. O significativo é que a
floresta (gdla) permanece como a morada dos seres intangfveis que ainda hoje intervém na
vida dos Ikdléélj e que suscitam neles o sentimento de respeito. Naquele momento de
ansiedade, eu era a diila que ignorava tal sentimento, era o oxfro, cuja ontologia era incapaz de
compreender a relacio que os Ikél6éhj possuem com as gentes dos outros planos.

Esta dolorosa experiéncia foi fundamental para minha postura enquanto pesquisadora.
Se eu “sabia” intelectualmente que devia levar a sério meus interlocutores a partir das minhas
leituras antropoldgicas, diante deste fato passei a “saber com o coragdo”, odhgde (meu
pensamento), que o que eles veem, ouvem e vivem nao é parte de uma fantasia, ou de uma
mentira, como afirmou o missionario, ou algum engano, mas algo que faz parte de sua
verdade, como afirmou cacique Sebirop “eu tenho a minha verdade, que eu conhe¢o”. Hoje
esta verdade comporta muitos conhecimentos do mundo dos brancos, o cristianismo
inclusive. Estes novos conhecimentos, nio obstante, sao absorvidos através de sua prépria

perspectiva ontologica e a partir dai, expandidos. Assim, seu mundo continua em constante

123 Caminho aberto na floresta demarcado por galhos e arbustos cortados e marcas de facio nas arvores.
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transformacao, tal como ocorria desde antes do contato interétnico, sem que os Ikoloéhj
abram mao de ser quem eles sdo, mesmo que aparentemente eles tenham se aproximado em
demasia do “mundo dos brancos”.

Os xamas foram diretamente atingidos por estas transformagodes como ficou claro no
discurso de um jovem pregador indigena. No culto de sabado a noite, dia seguinte a abertura
oficial da festa dos “cinquenta anos de evangelizacdo”, este pregador falou sobre esta questao,
traduzido para o portugués por um dos missionarios presentes:

A gente vivia no inferno antes da palavra de Deus, prontos pra receber o castigo divino,
completamente dominados pelo pecado, sujeitos a receber a ira de Deus. Nosso inimigo colocou
um tipo de pessoa no nosso meio naquele tempo. O inimigo dominava uma pessoa que todos nos
estavamos submetidos, essa pessoa era o zavdh. O pajé causava medo no nosso povo. Quando a
gente vivia desse modo, sob o dominio de Satanas e do vavdh, a palavra de Deus chegou. Por que
usamos artesanato hoje? Muitos dizem que a palavra de Deus veio destruir nossa cultura. A
palavra de Deus s6 veio acabar com aquilo que ¢ ruim.

Falei varias vezes aqui sobre a desqualificacdo dirigida pelos missionarios e alguns
crentes indigenas aos xamas. Quem ousaria fazer rituais publicos de xamanismo (pds) diante
desta exortacaor Dificilmente. Apesar disso, esta claro para muitos que este tipo de discurso ¢
proferido por aqueles que nao conheceram os grandes vavdh fere ikdldély. Eis uma reagiao
manifestada por um interlocutor, dias depois do discurso acima ter sido proferido:

O crente nunca viu Deus, por isso o problema dele. Ele consegue ler a palavra de Deus s6 que néo
consegue ver ele. A coisa do pajé é assim, o pajé consegue ver. Ele acredita que existe Gojanély de
verdade, ele sabe que existe Gojan Gibr, tem Garpiély, Djerén, Olixixia, tudo, sabe que existe. Isso ¢
coisa do pajé que eu t6 falando. Ja falei muito pra eles, vocés nio acreditam em Deus porque
vocés nio veem! E. Eu ja falei muito pros pastores ai, por isso Gavido nunca segue caminho de
Jesus, porque ndo consegue ver. A coisa ¢ assim. Agora, por exemplo, vocé ti conversando
comigo. Vocé vai falar pro outro parente seu, seus amigos, que vocé conheceu Gavido de verdade,
viu com seus proprios olhos, conversou com eles, comeu e bebeu com eles, entio. E diferente de
quem sé ouvir falar, de ver os indios no filme... na hora quando vocé ta vendo indios comendo
coisa tem gente que pergunta, ¢ verdade que indios toma sangue de bicho? Eu respondo, nem nés
nem vocés fazem isso, eu tomo macaloba. Assim que € coisa do pajé, conhece pessoa mesmo, nao
¢é mentira.

Cadé que eu esqueco a musica do Djerén dangando no quintal do Gejdn Gibr® Porque ele estava
pegando as duas musicas, do Gejdnély e do Gord. Isso que o Djerén estava contando. Duas coisas eu
nao esqueco. Porque eu ouvi com meus ouvidos e conheci eles com meus olhos, por isso
eu nio esquego.

Diferentes desta pregacio publica, foram as narrativas feitas a mim nas conversas
privadas, longe da igreja, nos espacos domésticos, pelas pessoas que ouviram com seus
ouvidos e conheceram com seus olhos os xamas e as genfes que habitam o cosmos #&dlély. E a

estas narrativas que me dedico a partir de agora.
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Os vavdhej, os grandes sabedores do cosmos

Durante os dias que passei na aldeia Igarapé Lourdes, presenciei um importante
dialogo entre um genro e seu sogro a respeito dos xamas e das festas tradicionais. O genro,
neste caso, era meu anfitrido na aldeia. Em uma noite de lua (quase) cheia meu amigo
convidou seu sogro para visita-lo. Como nesta aldeia s6 ha luz elétrica nas poucas horas em
que o motor movido a 6leo diesel estiver ligado, somente em noites de lua é possivel ficar
conversando até mais tarde. Nesta noite, sentados no terreiro da casa localizada em meio 2a
mata, os dois homens conversaram animadamente. Proxima a eles eu ouvia sem disfarcar
meu encantamento. As outras mulheres e seus filhos colocaram-se um pouco mais afastadas.
Dali podiam controlar melhor as criangas para que nao atrapalhassem. O sogro do meu
anfitrido se insere na categoria dos “mais velhos” e, portanto, é um especialista que conviveu
com os xamas, em especial Xipo Ségéhv, que conhece os mitos, as cangdes e vivenciou as
festas.

Meu amigo, ao proporcionar aquele momento, sabia do meu interesse pela
cosmologia e do meu trabalho de “registrar as Alistirias dos antigos”. No entanto, também foi
levado pela sua prépria curiosidade sobre as visitas das genfes dos outros planos nas festas.
Depois de ouvir as narrativas ele refletiu:

Eu nio sabia nio porque eu nunca vi isso dai, eu s6 tinha escutado que existia isso dai, ¢ bom pra
eu passar pro meu filho e pra eles passar pros meus netos. F bom, é uma escola porque daqui pra
frente ninguém mais vai saber disso. Hoje ja td comegando que a maioria ndo sabe o que existia
nesse tempo. Até eu nio sei.

No decorrer da sua fala, o narrador foi inspirado a entoar as can¢bes xamanicas. A
conversa ganhou tons de melancolia quando o anfitrido desabafou: “cada musica que eu
estou ouvindo me da vontade de chorar de saudade do zérar [Xipo Ségohv]. Quando escuto a
musica dele da um choque, vontade de chorar. Nao era brincadeira. Era coisa séria que ele
fazia quando estava vivo. Era show mesmo, era coisa de verdade”. E na sequéncia ponderou:
“Como vocé podia chegar tarde, hein Lediane? Vocé chegou tarde, vocé devia estar aqui na
época que Xipo Ségbéhv tava aqui”. Sua declaragao me pareceu bem familiar, havia lido algo
semelhante em algumas das varias etnografias sobre os povos amerindios com que tive
contato antes de ir para as aldeias dos Ikél6éhj. Ao mesmo tempo ele lamentava nio ter
aprendido tudo o que devia antes dos xamas terem partido para sua morada junto as familias-

espirito no Garpi.
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A mata proxima, cercando o terreiro e a casa recém-construida, elevou o suspense
daquela noite de novidades. Era possivel ouvir o barulho dos macacos afoitos balan¢ando os
galhos das arvores de um lado para outro, no entanto, além de mim, ninguém parecia se
importar com eles. Meu amigo, sua esposa, seus filhos e sua sogra ouviam atentamente as
narrativas e os canticos do dono da palavra. Absorta diante do didlogo, ndo consegui articular
uma pergunta sequer. Nao foi preciso. As historias fluiram espontaneamente.

Sua empolgacao em relembrar os rituais de pajelanca e as festas, ganhou contornos
especiais quando, trés meses depois desta conversa, na festa dos “cinquenta anos” da igreja, o
narrador mostrou-se um dos dancarinos mais ativos do evento, tomando a frente das dancas
com expressao sempre alegre. Embora nio sendo jovem, nio demonstrava sinais de cansago
mesmo depois de horas dangando com sua esposa ao som das musicas cristas entoadas pelo
grupo de louvor. Este homem ¢ um crente, faz parte da igreja, cumpre as normas da moral
crista com afinco e danc¢a na igreja com as mesmas motivacoes que o levava a dancar nas
festas tradicionais. Sua adesio, e dos 1k6l6éhj, ao cristianismo nao excluiu o conhecimento do
cosmos a relacdo com seus habitantes, mas os ampliou. Apontei brevemente acima, mas
veremos em detalhes a seguir que a atuacdo xamanica de Xipo Ségohv foi decisiva para tal
amplia¢ao.

O didlogo entre meu amigo e seu sogro assim como inumeras outras situagdes que
presenciei na aldeia, indicam que os xamas ainda estao muito presentes no cotidiano e nas
memorias dos Tk6l6éhj, mesmo sabendo que atualmente Gord/ Paadjaj/Deus e Jesus também
estao cuidando do cosmos e protegendo os humanos contra Posor. A atuagao dos vavdhe nos
ajuda a compreender a complexidade e abertura do cosmos z&d/éély, diante da simplicidade
maniquefsta do cosmos cristao. Ja vimos que eram os xamas que mediavam as relagdes com
as gentes dos planos cosmicos e o que verificamos até aqui indica que “o desaparecimento
fisico dos xamas nao implica em si, necessariamente, o desaparecimento ontolégico desta
relacao” (BRUNELLI, 1996, p.234), tal como observou Fausto (2014) entre os Parakana, ou
seja, a existéncia de “um xamanismo sem xamas”'?%. Reafirmo, portanto, que nao houve a
substituicdo de um universo por outro, mas a ampliacio do universo conhecido pelos
Ikol6éhj através da identificagao dos elementos do cristianismo entre as genfes do cosmos, em
especial de Gord, velho conhecido, de Jesus, novo morador identificado pelos vavihe/ em suas

viagens cosmicas e também dos anjos como veremos na sequéncia.

124 Em trabalho recente ainda nio publicado, Candido (s/d), doutorando Apurina de Antropologia na
UnB, aponta que é “precipitado afirmar que nio existem mais pajés entre os Apurini, ou prognosticar seu
desaparecimento” (p.14), tendo em vista manifestages xamanicas outras que operam entre seus parentes.
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Por mais que a auséncia de xamas atuantes tenha provocado um enfraquecimento da
relacio com as outras gentes do cosmos, na medida em que elas nao sio mais convidadas para
as festas, sua presenca, de uma ou de outra forma, como ja sublinhamos, ¢ incontestavel. E
mesmo que Os antigos xamas nao estejam mais presentes fisicamente, seus feitos inspiram até
hoje os 1kél6éhj. Poucos dias antes da reuniao que autorizaria minha pesquisa, ouvi de uma
lideranga uma reflexdao sobre a importancia dos xamas na época que protegiam o povo contra
as ameacas dos inimigos, sejam eles humanos ou nao.

Os pajés Gavido eram muito fortes. Eles ndo eram sé curandeiros. Eles tinham poder espiritual
mesmo. Um dos motivos que nosso povo é fraco hoje é porque perdemos a for¢a dos pajés.
Quando o seringueiro fez mal pro povo, o vavdh fez a mulher dele passar mal, ela acabou
morrendo. Ele fez isso s6 com a forga, com o poder espiritual mesmo. Se nossos pajés velhos
estivessem com a gente ainda hoje e quisessem acabar com aqueles do Congresso Nacional que
sao contra os indios, eles fariam. Tinham forca espiritual pra isso. Hoje nés podiamos ter um pajé
forte, mas por causa da igreja, ele enfraqueceu. Foram os missionarios, a igreja que enfraqueceu
nossos pajés. Al nés perdemos a forca espiritual e a forga como povo também.

Apesar do supressao do xamanismo em varias etnias estar associado a outros fatores
como o fim das guerras e o préprio contato interétnico, a constatacio desta lideranca
encontra eco nos casos descritos em etnografias onde as missoes, tanto catolicas, quanto
protestantes utilizaram estratégias que vao desde o desprezo sistematico até a perseguicao
odiosa aos xamas para convencer os indigenas a aceitar o cristianismo. Se tomarmos em
conta apenas os grupos alcancados pelo proselitismo protestante nas terras baixas sul-
americanas, as experiéncias dos Waiwai (HOWARD, 2002; QUEIROZ, 1999), dos Baniwa
(WRIGHT, 1999), dos Wari’ (VILACA, 1999), dos Tiriy6 (FAJARDO P, 1999), dos Waiapi
(GALLOIS & GRUPIONI, 1999), dos Palikur (CAPIBERIBE, 2007), além de outros tantos,
tiveram como foco central a demoniza¢ao dos xamas e do xamanismo como estratégia de
conversao ao cristianismo, independente de denominagio religiosa ou agéncia missionaria.

Brunelli (1996, p.250) que pesquisou entre os Zor6 e os Ikolééhj nos anos 1980,
afirma que no caso Zor6é a adesao ao cristianismo € a censura a0 Xamanismo estao
intrinsecamente relacionados, enquanto nos Surui e nos Gavido, que ja estavam sendo
cristianizados, esta associa¢ao nao se aplicava, a0 menos naquele momento, pois 0s xamas
continuavam exercendo seu oficio. Lembro, no entanto, que no periodo que Brunelli (1989,
1996) e Cloutier (1988) pesquisaram junto aos Ikolééhj, entre 1984 e 1985, os missionarios da
MNTB nio estavam atuando na aldeia, pois haviam sido expulsos pela FUNAI em 1981 a

pedido dos proprios indigenas!?. Naquela época Xipo Segéhv era o principal vavah e contou

125 Ao que parece, o desejo dos 1kélé6éhj a época coincidiu com uma decisao do governo militar brasileiro
de retirar os missionarios de todas as terras indigenas. Para maiores detalhes, ver: Capiberibe (2007).
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a Brunelli (1996, p.242) “que ele pessoalmente nunca deixara de frequentar o mundo
invisivel” como sublinhei no capitulo dois. Foi nesta mesma época o reaparecimento
milagroso de Alamah que apontei acima e que detalharei a seguir.

O reaparecimento fantastico de Alamah parece ter reduzido o desprezo e as
hostilidades da maioria dos crentes em relagao aos xamas, pois sua experiéncia colocou em
cheque a desqualificagdo das praticas xamanicas de Xipo Ségoéhv pelos missionarios.
Atualmente, embora nos discursos publicos proferidos na igreja os xamas continuem sendo
hostilizados, como afirmei acima, nas conversas privadas, crentes e nao crentes reconhecem sua
autoridade. Durante minhas conversas com estas pessoas, era aos vavdhé que se referiam
diante de uma duvida. Frases como “isso é coisa de vavdh”’, “vavih é que sabia”, “s6 pajé
sabe”, “vavah que dizia, né”, “vavih que ensinava essas coisas”, “ele é que conhece mesmo”,
“s6 ele ¢ que sabe” foram frequentes durante os didlogos e entrevistas. Sua autoridade ¢é
evidente, pois enquanto as pessoas “comuns’ viam e experienciavam o mundo invisivel em
doses homeopaticas, os vavdhé transitavam livremente pelos planos césmicos e de 14 traziam
as noticias para os demais. Varios deles constitufram familia no Garpi, procedimento comum
na Amazoénia Ocidental como deixou claro Fausto (2008, p.351). O caso mais emblematico e
sob o qual obtive mais informagdes é justamente o de Xipo Ségohv.

Durante os primeiros dias na aldeia, a julgar pelo longo tempo de presenca missionaria
entre os lkol6éhj, tudo levava a crer que os vavihg eram pessoas do passado, e nio
constitufam mais do que uma saudosa lembranga como transpareceu no dialogo entre sogro e
genro apontado acima. Certo dia, porém, quando eu conversava com uma familia, sentada
sob as arvores do terreiro da sua unidade doméstica fui surpreendida por uma revelagao.
Riamos e nos divertiamos com assuntos banais quando passou por ndés uma pessoa
cumprimentando a todos. Retribuimos o cumprimento e continuamos o dialogo. Assim que
esta pessoa se afastou, a dona da casa que estava sentada ao meu lado cochichou no meu
ouvido: “esse é o pajé”. A forma como esta mulher se expressou, como quem revelasse um
importante segredo, foi reveladora. Era algo que nio podia ser pronunciado em voz alta,
talvez por respeito ou devido a certa censura em torno deste tema.

Nos dias que se seguiram, outras pessoas passaram a se referir a este homem como
vavah e mencionavam seu nome quando tinham duavidas sobre algum assunto: “isso vocé tem
que perguntar para o fulano, ele é que sabe”. Para varios dos meus interlocutores ele é,
inquestionavelmente, um vavih embora sua atual condicao de crente ndo o permita “fazer pda’

(/it. soprar, ritual de cura). Sugiro que isso se deva muito mais a censura mencionada a pouco,
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oriunda dos erentes, do que uma convic¢ao pessoal. Soube de uma situagdo em que uma
familia teria solicitado a ele que fizesse pdi em sua crianca doente e ele haveria questionado
esta familia nos seguintes termos: “por que eu deveria fazer pdi se vocés nao acreditamr”. Foi
conversando com este vavdh que compreendi que 0s aliados continuam cuidando dos Iko6l6éhj
mesmo que estes nao os convidem para dangar e curar como os vavdhe faziam antigamente.

Ha, portanto, vavah entre os 1ko6l6éhj, mesmo nido atuantes como eram Xipo Ségohv,
Alamah, Koroj, Joaquim, Pereira e outros. Além deste homem reconhecido abertamente, diz-
se de outras duas pessoas que siao aprendizes de Xipo Ségoéhv e Alamah, mas que nio
conclufram seu treinamento antes que estes vavdhég deixassem o plano terreno. Uma quarta
pessoa me foi apontada como alguém que trabalha exclusivamente com os Zerebajély e sendo
assim nao seria considerado propriamente vavdh, pois os Zerebajéhj sao espiritos auxiliares
tidos como feiticeiros, cuja atuagido ¢ limitada ao plano terreno, ou seja, nao se desloca aos
demais planos cosmoldgicos. Um dos aprendizes mencionados acima ¢ meu principal
interlocutor e eu sugiro que ele seja vavdh embora nao se reconheca como tal. Meu amigo
continua estudando e sonhando com outras gentes. Pois “o sonho ¢é a principal via de
comunicagao entre planos de realidade e dominios cosmolégicos distintos” (FAUSTO, 2014,
p. 344).

Maadjohr, lideranca z&dléély e o principal responsavel pela inser¢io das dangas na
igreja, explicou da seguinte forma quando perguntei sobre os vavdhé/ da aldeia:

Maadjohr: Nio sei, porque antes tinha savdh e nunca ficava escondido, por isso a gente fica
duvidando. Acho que fulano’? é vavdh. S6 que cada espirito ensina pajé né, tem espirito do Zerebaj,
tem espirito do Garpiéhj mesmo, que € espirito bom mesmo, do Garpi. Zerebaj é alma ma que
ensina pajé. Alamah era os dois, Zerebaj e Garpiély.

Lediane: Vocé acha que fulano esta aprendendo a ser vavdh?

M: Nio, ele ja sabe, ja sabe tudo. Foi meu zérar Xipo Ségbhv que disse que ele aprendeu.

Nao ha duvida, portanto, quanto a presenca de xamas entre os 1ko6l6éhj, o que ha, de
fato, é duvida quanto ao desempenho de suas fun¢des. A comparagdo do meu interlocutor é
com os vavdhé talecidos, “antes tinha »vavdh e nunca ficava escondido”, referindo-se a Alamah,
a Xipo Ségbhv e aos demais xamas. Como apontei acima, atualmente ¢é dificil trabalhar
abertamente como xama diante da censura e das criticas dos ¢rentes. Como viver entre os
parentes, ser aceito, atuar em grupo e “ficar unido” sendo hostilizado? Melhor é subsumir a
identidade c¢rente a identidade vavdh. Quem seguiria o oficio xamanico ao ouvir, sentado no

banco da igreja, o pregador anunciar que os vavdhéj eram “servos de Satanas”, tal como ouvi

126 Referindo-se a0 mesmo homem que me foi apontado como tal.
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na pregacao da festa dos “cinquenta anos”? Sugiro que foi neste sentido que a lideranca citada
acima afirmou: “hoje nés podiamos ter um pajé forte, mas por causa da igreja, ele
enfraqueceu. Foram os missionarios, a igreja que enfraqueceu nossos pajés”.

A maior parte dos meus interlocutores distingue o xamanismo praticado por Xipo
Ségohv daquele levado a cabo por Alamah. Ha, grosso modo, uma tendéncia a polarizar suas
atuacOes nos seguintes termos, enquanto de Xipo Ségohv diz-se que trabalhava com os
espiritos “bons”, os Olixixia, e que viajava ao Garpi e aos Gojanély; Alamah ¢ julgado por
muitos como sendo aquele que trabalhava com os espiritos “maus”, os Zerebaj incapazes de
sair da floresta, gd/a. Mas, se no caso do primeiro, ha certa unanimidade em relagdo ao seu
lugar como protetor do povo, ja que tratava exclusivamente com espiritos do Garpz, ha
divergéncias em relagdo ao trabalho de Alamah. Um neto de Alamah que afirma ter convivido
de perto com seu gérar (neste caso, avo) e que aprendeu muito com ele, entende que

[...]ele era do mau, mas existem dois tipos de pajé, existe Zerebaj e Olixixia, sio os Olixixia que
defendem o povo todo. Defendem dos espiritos maus como Zerebaj, como Gojanéhj, como
Zagapdhy'?’, defende as criangas e as mulheres do pddxo 4, que ¢ espirito mau. Alamah trabalhava
com os dois, com os Olixixia também, mas ele trabalhava mais aqui na floresta com os Zerebaj, ia
pras outras aldeias, atacava, e hoje a gente sabe que o trabalho do Zerebaj nao é bom, ele anda
aqui, no rio, no mato. Os Olixixia nao, tem que ir 14 pra cima, no Garpi, Ixia Nepo Tohr, |...] os
Olixixia sao um tipo de anjos de Deus, eles tém uma espada tipo fogo que corta rapidinho, essas
espadas eles tem pra defender o povo deles [os Gavido|, matar os Zerebaj, os Padxodhy. Sao os
protetores do povo.

Assim como este jovem adulto, outros afirmaram que Alamah “trabalhava com os
dois”, embora tenha ficado mais conhecido por sua atuacio com espiritos auxiliares Zerebajély,
a julgar pela forma como se tornou vavdh, a convite de um amigo Zerebaj chamado Posdh. Esta
fala indica varios pontos para pensar. Iniciemos pela questio de traducdo. O conceito de
bem/bom tem similates na lingua Gavido. Bom significa pdrahr, muito préximo a bonito
(parithr), mas também pode ser atene que significa “¢ bom”. No entanto, nao ha uma palavra
especifica na lingua gavido que signifique mal/mau. Este conceito da lingua portuguesa foi
associado a sor, literalmente “feio”, “sujo”. Neste sentido, sor seria o oposto de pdribr, ou seja,
feio/bonito. A auséncia de um termo que designe maldade é um indicativo de que o conceito
de mal/mau e suas aplicacoes foram aprendidos pelo contato interétnico e o uso recotrrente
da lingua portuguesa. Quando nosso interlocutor afirma que Alamah “era do mau” ele o faz

diante de uma polariza¢io bom/mau introduzida pela pregacio cristi. No entanto, a despeito

do seu avo exercer o xamanismo tanto com os espiritos auxiliares “do bem” quanto “do

127 Unica vez que ouvi Zagapoly sendo associado aos espiritos “maus”.
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mal”, meu interlocutor afirmou com satisfagao que aprendeu muito com ele, “eu seguia meu
gérar por todos os lugares”, concluiu.

Embora Alamah trabalhasse mais “aqui na floresta com os Zereba/’, ele igualmente
atuava com os Olixixia. Também a informacio que os Zerebaj sao “do mal” e que os Olixixia
sao “um tipo de anjos de Deus” ¢ algo recente: “e hoje a gente sabe que o trabalho do Zerebaj
nao ¢ bom”, afirmou o gérar de Alamah. Os Iko6l6éhj reconhecem a existéncia destes seres da
floresta, mas a categorizagdao destes e outros entes intangfveis em termos de bem ou de mal
absolutos é decorréncia da ontologia ocidental objetivada na pregacdo dos missionarios
fundamentalistas. Por outro lado, a identificacdo dos Ofixixia como os anjos de Deus
descritos na Biblia me foi feita por mais de uma vez. Afinal, dezenas sdo as pessoas que viram
os filhos Olixixia de Xipo Ségohv chegando até a aldeia para as festas e para os rituais de cura
e parece mais coerente aos crenfes associa-los aos anjos do que aos demonios como gostariam
0s Missionarios.

Mesmo diante da visivel assimetria entre o tempo despendido para os ensinamentos
das “histirias dos antigos” e para os ensinamentos do protestantismo fundamentalista —
enquanto sao raras as oportunidades dos mais jovens aprender sobre os xamas e a mitologia
Ikol6éhj, a doutrina fundamentalista é formalmente repassada em quatro cultos semanais e
outras reunides extras destinadas a estudos biblicos — os conhecimentos ancestrais continuam
presentes no cotidiano. Ha uma espécie de “ntcleo duro” da cosmologia — e do xamanismo —
que ndo se desfaz mesmo diante de tamanha doutrinagdo. Como ignorar as manifestacoes de
Gojin através dos trovoes, dos raios e da chuva e mesmo das criangas que nascem deficientes?
Como desprezar a letalidade do padxo a (dindind) de um parente falecido e permanecer na
mesma casa ou ainda pronunciar seu nome? Nao ha crenga em Jesus que substitua estes
conhecimentos baseados nas experiéncias.

Nao obstante a compreensao do cosmos tenha passado por transformagoes, nao
apenas em decorréncia dos cinquenta anos de massiva pregacao protestante, mas como
resultado do contato interétnico como um todo; estas transformacoes se deram muito mais
no sentido de acolher os novos entes ensinados pelos missionarios do que eliminar as gentes ja
conhecidas, que fazem parte da vida dos 1kél6éhj e de sua compreensao do cosmos. Destes
novos entes, o Espirito Santo (Xihxo Sarthr, /7 imagem dele brilhante) é o menos
comentado e parece ter um papel menor. Suspeito que haja grandes davidas a seu respeito,
embora nao tenha obtido dados suficientes para analisar seu estatuto para os Ikél6éhj. Sugiro,

entretanto, que a frequente relagio com as igrejas pentecostais que atuam entre os Suruf
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conduza os crentes 1k6l6éhj a conceder um maior espago a ele e assim incluir os “dons do
Espirito Santo” em sua forma de culto.

Ja sabemos que este cosmos ¢ formado por trés planos distintos e que apenas os
xamas tinham acesso a eles. Os xamas amerindios viajam e esta propriedade esta relacionada
a “um aspecto mais amplo do xamanismo” como nos informa Langdon (1996, p.42) “que
consiste numa particular concep¢ao da comunicacido entre as diferentes esferas do universo”,
concepg¢ao esta da qual os Ikol6éhj compartilham. Ja vimos que nos tempos miticos esta
comunicag¢ao era acessivel a todos, pois havia uma escada que permitia aos humanos subirem
até o Garpi. No entanto, ao cortar esse acesso, Gord impediu que estes continuassem subindo.
Desta maneira o proprio Gord se afastou da humanidade e desde entdo apenas os xamas
passaram a acessar o plano celeste, ou seus habitantes visitavam os Ik6l6éhj por ocasido da
testa Garpiehj Nde. O que faltou mencionar é que este acesso s era possivel se eles estivessem

acompanhados do “supremo xama”, o guia e protetor de todos os vavdhej, o Zagapdly.

O plano terreno e seu chefe, Zagapohj

Zagapdly ¢ dono do plano terrestre e chefe dos Zagapdhjohvély, seu povo, e de uma
infinidade de seres que habitam a floresta (Gdla), Gnica terra (Ggj) conhecida pelos Ikol6éhj
antes de saberem da existéncia do desmatamento e dos campos. No entanto, diferente do
dono do plano subaquatico (Gdn) e dos donos das queixadas que habitam o plano celeste
(os Garnpiély), nao ha festa destinada a atualizar relagoes de reciprocidade com ele, pois vive no
mesmo plano dos humanos e é considerado o aliado mais antigo dos Iko6l6éhj. Sublinhei
alhures que varios elementos da cosmologia foram sendo assimilados no decorrer do tempo e
dos contatos com outros grupos — Zord, Arara e os brancos — mas meus interlocutores
afirmam que “Zagapoly é lkdloély né akin [aquele que Gavido vé| porque é conhecido dos
Ik6l6¢éhj desde tempos antigos™.

E cle quem cuida, protege ¢ aciona os aliados celestes em caso de necessidade, sempre
junto ao vavdh. Sua protecao se estende também ao plano terrestre, afinal outras gentes nada
amigaveis habitam a Gala (floresta) dos 1kolééhj. Ja comentamos destes seres acima, sao 0s
Posor, os seres perigosos aos quais o vavdh ikdléély referiu-se anteriormente e que foram

associados ao Satanas da doutrina cristd. Mas Zagapohj, enquanto chefe de todos estes seres,
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niao permite que eles facam mal. Meus interlocutores tém experiéncias com Zagapolj que
fazem questao de contar.

“Gente, eu sou Ikoél6éhj, eu conheco Zagapdky, eu vi com meus olhos, eu niao ouvi
falar nao”. Foi assim que o cacique Sebirop iniciou sua fala na “Oficina de reflexGes sobre
compensacao por servicos ambientais para os povos do corredor etnoambiental Tupi
Mondé”, ocorrida em Cacoal/RO em fevereiro de 2014. O objetivo da oficina era esclarecer
aos povos indigenas da regiao sobre as experiéncias dos Surui em relagdo a compensagao de
servicos ambientais e crédito de carbono (Projeto Carbono Suruf). A proposta de
programacao para os trés dias de encontro era bastante técnica e se concentrava nas falas dos
representantes das ONGs parceiras'?® do projeto Carbono Surui, além da prépria Metareila,
associa¢do Surui, representada na ocasido por Almir Surui, proponente da atividade. Estavam
presentes nesta atividade, onze indios Gaviao, incluindo o cacique Sebirop, e outros povos.

No decorrer da primeira manha, as falas giraram em torno de esclarecimentos sobre o
tema servicos ambientais. Todos os presentes, leigos no assunto, indios e brancos, estavam
sentindo dificuldades em entender o que estava sendo dito. A certa altura do primeiro dia de
reunido, Sebirop tomou a palavra, no que foi seguido pelos lideres dos povos presentes, para
falar dos vavdhe e das gentes presentes na floresta, no céu e nas aguas, Zagapoly, Garpichj e
Gojaneély, respectivamente. Durante sua fala expressou sua preocupacdo com estas gentes pela
destruicao causada pelo homem branco: “Zagapdly esta perguntando: onde eu vou viver?”. E
foi falando sobre isso para uma plateia formada por indigenas e brancos que ele contou como
conheceu o “supremo pajé” e guia dos vavdbes:

Eu fui buscar milho na ro¢a em outra aldeia. Eu fui buscar milho num animal chamado burto, um
burro carregando outro burro (risos). Eu vinha dormindo, estava com sono, ‘por que eu estou
com sono?’, pensei. Falei pro meu colega, ‘estou querendo dormir’, ele disse, ‘ndo, vamos
embora’. Mas nio aguentei, eu me deitei na trilha, porque indio ndo tem estrada, tem trilha pra
andar. Deitei com a cabeca pra trds no caminho. Af senti alguém andando. Veio andando. ‘Quem
ta vindo andando?’, pensei. Ele falou comigo, % ez dje kd # kdred, gabdhla’. Abri meus olhos e vi
homem grande, narigudo, com saco bem grande. Eu levantei correndo e continuei correndo,
correndo, correndo, na trilha até alcancar meu colega. Cheguei ofegante, faltando ar e disse ‘eu vi
Zagapdly, eu vi Zagapdhy’. Cansado que eu estava. Ele perguntou: ‘tu viu mesmo Zagapdh?’. Eu vi
Zagapdhj, homem muito grande, saco muito grande que ele tem. Eu vi Zagapdly, vamos respeitar
esse nome que ele existe, ele ndo morre ndo. O que ele falou comigo foi assim, ele me
chamou: “Vocé ainda ta ai meu saco?’.

A narrativa do encontro de Sebirop com Zagapdly suscitou risos da plateia, ndo pelo
encontro em si, que nio causou estranhamento, mas pelas caracteristicas fisicas do ser

mitologico, especialmente os testiculos avantajados e por ele ter se referido a Sebirop como

128 Forest Trends, Fundo Vale, ECAM (Equipe de Conserva¢ido da Amazonia), Associacdo Etnoambiental
Kanindé, IDESAN (Instituto de Conservacio e Desenvolvimento Sustentavel da Amazonia).
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“meu saco”. Zagapolj ¢ um chefe e como tal tem seu povo, os Zagapdhjohvélj, mas exerce
dominios sobre os outros seres que habitam o plano terreno, e também tem controle sobre o
plano subaquatico e o plano celeste e ¢ este dominio que o permite dirigir-se a estes planos
como guia dos vavdhég sem ser molestado. Embora conceda sua protecao aos Ikolééhj, sua
principal relacdo é com os xamas. E ele quem escolhe os futuros vavdbej, chama para o oficio
xamanico, ensina as artes da cura, conduz e protege durante as viagens. Sem Zagapdly, estes
nao conseguiriam viajar incélumes pelos planos césmicos. Ele afasta os perigos que rondam
os xamas em suas incursoes ao mundo subaquatico e ao Garpi. Protege as pessoas comuns
também. “Quando alguém fica doente, Zagapdly vai tomar satisfagbes com quem causou as
doengas: com os Gojanély, os Zerebaj, os Zagapdhjohvély que ficam na floresta. Pede-lhes para
voltarem atras” (MINDLIN ez.a/, 2001, p.83). Embora Zagapoly “também pode roubar almas
e fazer adoecetr” (idem, ibid., p.88) ele é, a maior parte das vezes, considerado benevolente.
Nio recai sobre ele o comportamento instavel dos outros entes cosmolégicos. Como vimos
acima, mesmo Gord, o Deus criador, “ndo ¢ um deus de bondade, apenas”, e ¢ Zagapdly,
dizem os 1kél6éhj, “o companheiro e guia do pajé, que impede Gord de nos fazer mal”.

Nao apenas Sebirop, outros tiveram experiéncias com Zagapdhy, além, evidentemente,
dos vavdhég. Um dos mais velhos da aldeia Igarapé Lourdes, conhecedor das “histirias dos
antigos” contou como foi sua experiéncia:

Eu fui fazer gere!® 1a no Madeirinha!'?. No braco do Madeirinha. Eu estava no acampamento
quando escutei bicho gritando. Gritou muito mesmo. Eu ouvi gritando. Naquele tempo Xipo
Ségbhv estava vivo ainda e andava com a gente. De noite ele viu. Xipo Ségohv explicou que era [
Bohv que estava gritando, que ele nio ia fazer nada com a gente ndo, que ele morava muito tempo
ali. Era Zagapolj, s6 que ali era a casa dele mesmo. Sem querer, acampamos perto da casa de [
Bohy. ‘Faz muito tempo que eu moro aqui’, ele disse pro Xipo Ségdhv. Nio foi uma vez que ele
gritou, foi muitas vezes que ele gritou. Fiquei admirando ele. O pajé pediu pra acalmar, nio fica
com medo, ‘vamos ver quem ¢ ele’. O pajé disse pra ndo ter medo nio. Na hora que eu escutei, eu
fiquei com medo. Perguntei pro Xipo Ségdhv e ele disse, ‘eu escutei também, vamos ver quem ¢é
ainda’. Quando foi no outro dia, ele, Xipo Ségéhv, dormiu e acordou contando, ‘ele nio vai
mexer com a gente nao’. Af ficamos 14 fazendo gere.

Seu relato refor¢ou para mim a intimidade entre o vavdh e Zagapdly que havia sido
apontada pelos demais colaboradores da pesquisa. A noite, enquanto dormia, é que o vavdh
descobriu quem emitia o som e quais suas inten¢oes. Mesmo acampados no lugar onde
Zagapdoly morava “muito tempo”, eles puderam ficar no gere (/it. dormir fora), o acampamento
de verio. E para o interior da floresta que as familias se dirigem no tempo seco para fazer gere,

pois sabem que Zagapdhj, enquanto chefe do plano terreno, as protege dos Posor. Por outro

129 Gére: acampamento de verdo longe da aldeia, para cacga, pesca e coleta de mel e frutos.
130 Rio Madeirinha: divisa com o estado de Mato Grosso, nas proximidades das antigas aldeias tradicionais
que ficaram fora da demarcagao da T.I.
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lado, ¢ sabido por todos que é preciso ter respeito ao andar por ela. Ha lugares que siao
moradas de gentes e que devem ser evitados. A morada do Dyaype Tih é um destes lugares.

Djaype Tih é o dono das tabocas das quais se faz a ponta da flecha chamadas djaype.
Soube dele a primeira vez quando nos dirigfamos, eu e meu companheiro de pesquisa, o
professor Iram Kav Sona a aldeia Maloca Grande para entrevistar seu pai, Alberto Padag.
Dyjavpe Tih habita os tabocais do alto das serras e das margens dos igarapés. Dos lugares
evitados por meus interlocutores nas proximidades das aldeias da area sul da T.I., a serra ao
lado da aldeia Final da Area e a cachoeira a cerca de 200 metros de distancia aldeia Zezinho
(Figura 02, aldeias 14 e 09 respectivamente), sao morada do Dyavpe Tih"’7.

“E preciso ter respeito”, disseram meus interlocutores, “senio o Djaspé Tih pode
fazer mal pra alguém, alguma crianga pode ficar doente”. Especialmente os recém-nascidos,
com as almas em suspensdo e com corpos frageis, ainda em construcio, sao atingidos pelo
mau proceder dos adultos em relagao ao djaype. Além das moradas de Dyjawpe Tih, outros
lugares da floresta merecem respeito, como é o caso da Ixiz Addh (/it. rocha em pé), habitacio
de Ixia Tih, a gente das grandes rochas.

Retomando a discussio sobre Zagapdly, ¢ importante frisar que apesar de todo homem
ikdloéhj ser um xama potencial, é ele quem escolhe e chama aqueles que receberdo as
capacidades xamanicas. Como dizem meus amigos, “tinha uma época que todo mundo queria
ser vavdlh”, mas, evidentemente, nem todos conseguiram. Este desejo foi estimulado pelo ja
comentado reaparecimento fantastico de Alamah nos anos 1980 sobre o qual falaremos com
mais vagar a seguir. Portanto, ndo basta a pessoa desejar ser xama. A inicia¢ao de alguém no
xamanismo passa pela escolha de Zagapilj. Um iniciado no xamanismo explicou como
aconteceu com ele:

[...] a gente vai conhecendo mais gente, isso ndo depende de mim, isso depende de Zagapdly. Ele
que leva a gente pra conhecer outras pessoas. Estou contando certinho pra vocé, isso é coisa
minha, sonhando com essas trés pessoas. Primeiro Vawd Tib [espitito do jacaré|, depois fatia
dbakdh |cesto com tampal, depois alia [bicho-preguical. Trés pessoas que conheci. Depois Zagapilhj
ndo vai me levar nessas pessoas porque estas eu ja conheco. Zagapdhj vai dizer, ‘vamos 1a no Garnpi,

131 Para retirar as tabocas a fim de confeccionar flechas, certos cuidados devem ser adotados. Antes do
procedimento, o vavdh deve ser avisado para intermediar a negociacio com o espirito dono do djaype.
Durante o corte espera-se uma atitude cerimoniosa do cagador que inclui falar baixo e ndo pronunciar o
nome do dono das tabocas, mesmo depois de deixar o local. As tabocas que sio retiradas nio sdo
manipuladas imediatamente, pelo contrario, sio depositadas em um lugar afastado da aldeia, o bekdh, para
secar. Enquanto seca, Djavpe Tih esquece sua localizagdao. Somente depois de alguns meses sera manuseado
e se tornara em pontas de flechas letais (BENTO, 2013). O bekdh, pot sua vez, é o espago de trabalho dos
homens, afastado da aldeia, onde ensinam os jovens a confeccionar arcos, flechas e cocares. Para detalhes
sobre o bekah, ver o trabalho de conclusio de curso do professor Zacarias Kapiaar Gavido (2014),
intitulado “Bekah: o lugar da educacio tradicional Gaviao™.
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vamos nos Gojanély’. Ele vai levar nas pessoas que eu ndo conheco. Depois ele vai dizer, ‘vamos
conhecer Gojan Ghir’, quer dizer aquele baliav [trovoadas distantes|, é Gojan Ghir. Al Zagapdly falou,
‘vou te levar no Gejan Ghir, tudo ¢ através do sonho.

Como protetor do vavdh, é ele que intermedia, que faz a conexao e que acompanha as
negociagoes de seu protegido nas incursoes aos planos cosmologicos. Afinal, de todos os
habitantes do plano terreno, ele ¢ o tnico que possui total mobilidade de acesso aos demais
planos, além de ser respeitado pelos seus chefes. Como sublinhei acima, dizem meus
interlocutores que “sé Zagapoly conhece a entrada” que leva até os Garpiéhy (as gentes do Garnpi,
o céu) e aos Gojanély (as gentes do mundo subaquatico) e apenas ele é capaz de proteger o vavdh
do poder destas gentes. “O vavdh nao pode ir sozinho até os Gojanély, o choque deles é muito
forte e nio fosse por Zagapdhj, o vavih nio voltaria de 14, ndo teria como voltar, pois somente
os mortos ficam 14”. Apenas o pdagihkahy, a alma verdadeira, pode estar entre eles sem ser
molestada — afinal, era no mundo subaquatico que se situava o “paraiso” zdliély antes do
contato com o pensamento cristdo. Também no Garpi a presenca de Zagapoly era
fundamental, era ele que “puxava o vavdh” para que este nao sucumbisse aos encantos de Gero
Tih, a mulher sedutora, o que significaria sua morte aqui na terra e seu aprisionamento no
Garpi. Por fim, como descreveu Sebirop:

Sem Zagapoly nao tem como ir. Se vocé for sozinho nio volta mais. Morre aqui na terra. O
Zagapdhj anda como gavido. Tem muito caminho. Sabe ir e voltar. Se eu for sozinho nao volto, s6
cle que tem GPS, ele sabe tudo, conhece tudo, sabe os caminhos. Nio tem como Zagapdly dizer
que ndo sabe. Ele conhece Gord. Gord e Zagapdly sao poderosos, todos os dois. S6 que Gord nunca
convida a gente pra ir pra outro lugar, s6 Zagapdly. Ele que convida a gente pra ir a casa do Gord.
Af a gente vai.

Durante as viagens, induzidas pelo maxo (fumo), ninguém devia deitar na rede do
vavdh, pois Zagapdly deixava ali seus testiculos, junto ao pageregav (couro, corpo) do vavdih
viajante e partia com ele para os outros planos. Era a garantia de que o vavdh estaria
protegido, ninguém ousaria perturba-lo, afinal o proprio Zagapoly tinha deixado seu “saco” na
rede e poderia voltar a qualquer momento para buscar. Somente os vavdhe andam com o
“saco” de Zagapilj, o que reforca minha impressao dos atributos xamanicos de Sebirop que
fora chamado de “meu saco” pelo chefe do plano terrestre. Além disso, é comparado a Gord
pelo meu amigo, embora, diferente de Gord, ele leva os vavdh para o Garpi, inclusive para ver o
proptio Gord. Nesta fala Gord/Paadjaj foi reputado como um Deus mesquinho “que nunca
convida a gente pra ir pra outro lugar”. Ao que parece, seus atributos de #rickster — “nao é um
deus de bondade apenas” — ainda operam em alguma medida, ainda mais se adicionarmos a
isto, a proibicao do 7 sohn e dos namoros, atitudes que podem ser consideradas igualmente

mesquinhas.
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Além do “convite” de Zagapihj, o que levava os vavihég a empreender tais viagens?
Virias eram as razoes que moviam os xamas até os Gojanély ou ao Garpi, uma é de ordem
terapéutica, outra ¢ diplomatica e uma terceira de ordem lddica. Era através de viagens de
“busca” que eles curavam os doentes. “Nossos pajés nao trabalham com erva do mato nao,
isso qualquer indio faz. A cura deles ¢ espiritual, é com os Gojanély”, explicou Sebirop. Para
meus interlocutores, antes do contato com os brancos e com suas doencas, além destes
elementos, as enfermidades eram desencadeadas pelo nio cumprimento da etiqueta na
relacdo com os Gyyanély, ou seja, o desrespeito a agua. Um exemplo muito citado é a polui¢ao
das aguas pelo sangue menstrual, também brincadeiras na chuva sdo temerarias. A
desobediéncia a estas e outras regras especificas permite a esta gemte capturar o #h dos
humanos e leva-lo para sua aldeia. Outras vezes, nem ¢ preciso capturar o 75, basta se apossar
de um objeto da pessoa e esconder no mundo subaquatico. Isso ¢ suficiente para prostra-la e
deixa-la doente. Como diz Fausto (2014, p.337) reportando-se a Gallois (1988) e Perrin
(1992), “ha enfermidades causadas pela introducio de um objeto patogénico no corpo e
doengas que resultam da exteriorizagdo, perda, rapto de um componente imaterial,
normalmente concebido como um principio vital e/ou singulatizacio da pessoa”. Entre os
Ikol6éhj sucedem as de segundo tipo. Uma longa negociacdo do vavdh com Gojian (o demiurgo
senhor das aguas e do milho), tinha lugar nas profundezas das dguas, com intermediacdo de
Zagapdlhy, para trazer o #7h ou o objeto do enfermo de volta. Sem sua presenca a viagem seria
fatal, ficando o »avdh preso ao seu destino, sem poder retornar ao plano terrestre e sem poder
ajudar aquele que teve seu #/ roubado. Como dizem os Ikolééhj, “17avdh nao vai procurar [o
#2h do doente] de qualquer jeito, tem que ser no caminho, tem que ser com Zagapoly’.
Geralmente a negociacdo era bem sucedida e o vavdh conseguia trazer o 75 do doente de volta
do mundo subaquatico.

A segunda razdo que levava o vavgh a se aventurar em outros planos era a necessidade
de constantemente atualizar as relacdes com seus habitantes. Como estudamos no capitulo
precedente, ele era uma espécie de embaixador dos Ikdlééhj, intermediando convites e
reivindica¢Oes entre humanos e a genfe que habita os outros planos e que se objetivavam nas
testas Garpiélhy Nie e dos Gojdanély. No caso do Garnpiély Nde, por exemplo, o vavdh convidava
os Garpiély para se fazerem presentes e levava e eles o pedido do dono da festa (wadjay), para
que trouxessem as queixadas para os Ikoloéhj. Os Garpicly, por sua vez, solicitava carnes

moqueadas dos convidados humanos e 7 sobn do madjaj. Na festa dos Gojanély, o vavdah levava
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para Goan o pedido de que o tempo chuvoso se encerrasse e este solicitava do wadjaj o
mazovkir, a canjica especial.

Por fim, ele também era atraido por puro deleite. Assistir as dancas dos Gojanély,
sentado em um peixe surubim — o banquinho do demiurgo — sob as aguas, assim como
dancar e se alegrar com eles ¢ com o padgihkahy dos parentes que ja se foram do plano
terreno, eram experiéncias que compensavam a vida de privagoes pelas quais os vavdhe
passavam. Um dos grandes xamas, Alamah, conversava com seu gzérar Sebirop sobre quao
agradavel era a vida entre os Goyinély:

Alamah conheceu bem esse povo. Ele conhecia todos, Gojanély, Zerebajélj, Garpiéhy, todos. Ele
falava pra mim, ‘zérar, vamos 1a pro Gojanély, zerar, 1a tem muita mulher, vocé fica apaixonado por
essas mulheres, aqui ndo tem graca nenhuma, no tem mulher, 14 ninguém para de dangar, toda
hora dangando, s6 para pra tomar macaloba, comer, vocé vai gostar, vai apaixonar pelos Gojdnély.

Sebirop, no entanto, ndo o quis acompanhar, mas Alamah nao deixava de ir. Mesmo
nas viagens para o céu, o Garpi, mundo dos aliades Garpiélj, o xama nao prescindia da
presenca de Zagapoly, pois também 14 havia perigos. As gentes dos outros planos desejavam
que os xamas permanecessem entre eles. Nisto consistia o principal desafio dos vavdbe, nio se
deixar afetar totalmente pelos prazeres dos outros planos a ponto de deixar-se aprisionar
pelos seus habitantes e, desta forma, ndo mais retornar ao plano terreno. Dizem meus
interlocutores que muitos jovens e inexperientes xamas, mesmo acompanhados de Zagapdly,
nao resistiram aos potentes chamados dos habitantes do mundo subaquatico ou do céu e
ficaram por l4, morrendo para seus parentes aqui na terra. Afinal, tal como no tempo mitico,
quando os humanos estavam debandando para o Garpi — o que levou Gord a cortar a escada
para o céu preocupado com o esvaziamento da terra — é muito mais interessante ficar
dangando e se alegrando nos outros planos do que voltar para a terra.

Explicaram os iniciados que logo depois das malocas de Majakdh Tih (o dono do
Urubu Rei) e da Ixiz Népo Téhr uma mulher muito sedutora fica a postos, aguardando os
incautos que se aventuram a passar por ali. E Gero Tib (/it. gente calango, mulher calango),
cujo unico proposito é desviar o vavdh do seu caminho e para isso tenta seduzi-lo de todas as
formas, se oferece, o convida para o sexo. O convite tentador e praticamente irrecusavel é
uma espécie de prova para o xama, pois se render aos encantos de Gero Tih equivale a morte,
ao nao retorno ao plano terreno. Novamente é Zagapdhj que protege o vavdh, “o puxa, salva,
ordena que va em frente sem responder muito a ela” (MINDLIN ez.4/, 2001, p.122).

Ao passar por Gero Tih, depois de ter sido afastado pela providéncia de Zagapdly, o

viajante chega até a aldeia dos mortos, os Padxoély. Sabemos que ¢ para esta aldeia que se
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transfere uma das almas do falecido, o padxo. Os padxoély (nossa copia) sao inconformados
com a separacao do mundo dos vivos. “Sentem falta dos parentes e seres amados na terra”
(idem., p.69) e tentam, constantemente, acabar com esta separacao. Como? Em frente a aldeia
situa-se o lago onde repousa o Gojin celestial, Gojan Gibr, peixe branco e brilhante levado ao
céu nos tempos miticos pela mulher que foi maltratada (M-07). Os padaxoély tentam, em vao,
“pescar” Gojan Gibr e derruba-lo a terra. As tentativas provocam reagoes violentas de Gojan.
Tais reagoes sao vistas pelos humanos no tempo chuvoso, sdo as trovoadas, os relampagos e
os raios, os “choques” que fazem Gojin Gihr se debater em sua morada celeste. O objetivo de
derruba-lo ¢é acarretar uma nova e definitiva alagacio no mundo, eliminando de uma vez por
todas a falta que sentem dos parentes que ficaram, é a “queda do céu” para os Ikol6éhj. Tal
expectativa demonstra a irrefutavel dimensao escatolégica da sua cosmologia, atualizada pela
escatologia protestante fundamentalista. Nao obstante, diferente da “queda do céu”
provocada pelos pdaxoéhj, que nao pressupde uma transformacao do plano terreno, mas sim
sua total destruicdo, o fim do mundo levado a cabo potr Gori/Paadjaj/Deus provocard uma
completa e definitiva transformagdo, pois os corpos que “vao levantar tudo” e se unir as
almas dos c¢rentes, a0 menos a alma verdadeira, o invélucro do coragdo, o pdagihkahy — nao
soube quanto as outras duas, padxo a e dindina —, instaurando entdo a imortalidade eterna no
plano terrestre.

A viagem do vavdh continua para além dos Padxoély. Seja para levar convites de festas,
para buscar os #h de um doente ou para desfrutar momentos edilicos, o vavdh segue seu
caminho pelo garpi pé e ¢ muito bem acolhido pelos Garpiéhj. O vavdh que “ja sabe tudo” —
como qualificou Maadjohr acima — contou um pouco sobre sua experiencia no Garpi:

Vavdh: Quando eu penso em voltar de novo [do Garpi], meu dgdhkahy [alma verdadeira, 1 p.sing]
desce, entra no zérégahv [couro, corpo] e tudo bem. Eu amanheco [acordo]. Quando uma pessoa
vem me visitar, eu conto tudinho o que eu fiz essa noite. Eu fui no Gojdnély, fui no Garpi, na Ixia
Neépo Tohr, pertinho do Paadjaj, Gord. 1h, eu comi massa de babiti¢'??, nambu, tomei macaloba boa,
comi isso, comi aquilo, Zerterdpa [inhame roxo], mingau de banana, mamio, tudo isso eu conto.

Intérprete: Entdo é boa mesmo, essa viagem do pajé.

Lediane: Eu achei que na Ixiz Népo Téhr e no Gojanély tinha muito 7 sohn e danca...

1 Atea [sim)]

I: Tem que ndo acaba ndo. Meu tio, finado pajé, diz que tem tambores desse tamanho [estende o

braco a aproximadamente 1,30 metros do chdo| pra macaloba azeda, dez, vinte, mais de trinta
tambores, ndo acaba nio, ele sabe sim [apontando para o vavdh).

132 Nio consegui obter informagao sobre o que seria babitie.
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172 Os 1a de cima matam as cagas pra trazer para os parentes [vavdhe] que vao pra ld quando tem
acontecimento [pée], trazem vajdhej [aves] moqueadas e oferecem para o vavdh quando ele faz visita,
o vavdh alimenta-se com estes, ele come banana, mamao, s6 come coisas boas, ele ndo passava
fome.

Na sua fala nio apenas a Ixiz Népo Tohr foi evocada, mas também a maloca de
Gori/ Paadjaj/ Deus, situada no fim do garpi pé como mostrei anteriormente. Meu intetlocutor
¢ crente ¢ como tal reconhece Paadjaj no Garpz, assim como os seus outros habitantes.
Justamente por viajar até a maloca de Gord pode-se dizer que era um vavdh experiente, pois
como explicou Sebirop, “mesmo o vavdh nao anda muito la nao porque pode ser que Gord
queira ficar com ele”. Além dele, também os Gojanély foram lembrados no depoimento do
xXama.

Sabedora de sua atual condi¢ao, pedi que falasse como era o trabalho dos vavdhe
antigamente. Na sua narrativa, ndo obstante, utilizou o tempo presente. Mesmo assim nao
tenho como afirmar, com certeza, que as viagens xamanicas sejam realizadas ainda hoje.
Independente disso, o Garpi foi descrito como lugar de fartura de comida, bebida e dangas,
ou seja, de realizacdo plena do devir-imortal e, como tal, ¢ 1a que os 1ko6l6éhj esperam viver
apos a morte.

Vejamos como o Garpi tornou-se o principal lugar da realiza¢do do devir-imortal para
onde se dirige a alma verdadeira, o padgihkaby apos a morte, invertendo, como apontei em
outros lugares deste texto — e de acordo com a observacao de Vilaga (1999) — os polos no

eixo vertical. Para isso é mister conhecer mais de perto a histéria do vavdh tere Xipo Ségohv.

Xipo Ségohv e os Olixixia

Xipo Ségohv era vavih desde jovem e ja era respeitado como tal quando os brancos —
missionarios da NTM/MNTB e funcionarios do SPI/FUNAI — se estabeleceram entre os
Ikol6éhj. Seu prestigio como vavdh tere (/it. xama verdadeiro) aumentou quando apresentou
sua familia Olixixia para os Ikol6éhj. Estes sabiam que era costume dos xamas casarem com
mulheres de outros planos cosmoldgicos, nao obstante constituiu um feito inédito de Xipo
Ségohv ter trazido sua familia celeste para curar, dancar e conviver com os humanos. Desde
os anos 1970 tal feito tornou-se frequente.

Foi um xama Arara que ensinou os vavdhe ikdloélhj a se relacionar com este povo. O

aprendizado foi tao frutifero que o vavdh tere Xipo Ségdhv, em sua forma espirito, casou-se
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com uma mulher O/ixixia chamada Nabihv e com ela teve dois filhos homens Djerén e Aég
e uma filha chamada Viviov. Visitava sua familia celeste diariamente, conforme constatou
Brunelli (1997) quando esteve entre os 1kélééhj nos anos 1980. Este matrimonio espiritual
parece ter ocorrido em principio dos anos 1970. Desde entdo, Ixiz Népo Tdhr passou a ser o
destino preferido dos vavdhéj e dos seus aprendizes.

Em uma de nossas proficuas conversas, Sebirop revelou que recentemente havia
dialogado (em sonho) com o falecido zavih e confirmou, “ele nem foi pro Gojinély e nenhum
outro lugar, ele ta 1a no Ixia Népo Téhr com o filho dele, o Djerén, ele ndo pensou de viajar pra
nenhum outro lugar, ele é o chefe 1a no Ixiz Népo Tdhr”. Dizem os Iko6l6éhj que outros xamas
casaram com mulheres-espirito embora Xipo Ségbhv seja o Gnico caso a que tive acesso. Ao
fim e ao cabo, os povos dos outros planos, tanto subaquaticos quanto celestes sao, de uma
forma ou de outra, afins dos 1ké6l6éhj e como tais demandam relagdes de troca que eram

objetivadas nas festas de Gojanély e na Garpiély Nie, como estudamos no capitulo precedente.

Figura 32 - Xipo Ségohv durante uma festa dos Gojanély, na aldeia Igarapé Lourdes.

Fonte: Denny Moore, aldeia Igarapé Lourdes, 1976.

No Garpi, assim como nos Gojanély, ha muitas festas. As zbalae (festa/danca) com 7
sohn, comidas e mulheres sedutoras sao infindaveis nas inimeras aldeias que compdem o céu,
mas em especial na Ixiaz Népo Téhr. Esta é a aldeia celeste mais citada nas narrativas feitas a

mim pelos meus interlocutores. Desde que Xipo Ségéhv encontrou esta aldeia, é la que os
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crentes imaginam ser o céu. Ja vimos que 0 cosmos z&¢/délyj, assim como seu conjunto de mitos,
¢ aberto e esta em constante transformacao da mesma forma que os 1k6l6éhj estao abertos a
novos aprendizados. Além dos Olixixia, inseridos em tempos mais recentes ao seu arcabou¢o
xamanistico e cosmologico, os Zerebajély, entes terrenos, considerados outrora feiticeiros
maléficos, tornaram-se os espiritos auxiliares de Alamah e de seus aprendizes quando da sua
inicia¢ao xamanica nos anos 1980.

Por fim, Jesus Cristo tornou-se :kdlicly né dkin, aquele que os Ikolééhj veem,
enxergam, portanto, conhecido dos xamas. Nao por outro motivo meus interlocutores,
independentemente de frequentar ou nao a igreja, reconhecem que Jesus Cristo existe mesmo
e esta la no Garpi. Era preciso ver, experienciar Jesus para que ele fosse admitido como parte
do cosmos. E foi isso que os vavdh tere fizeram como veremos na sequéncia.

Raros sao os grupos familiares que nao tem alguma experiéncia a revelar sobre a
familia Olixixia de Xipo Ségéhv. Tratava-se de uma inovacio no xamanismo 7&dldély que
nunca antes havia ocorrido. Esta inovacdo teve lugar em um momento crucial de muitas
transformacoes, de um lado, o contato com o proselitismo dos missionarios protestantes
fundamentalistas que passaram a atacar abertamente sua cosmologia, as praticas xamanicas e
as ‘balae (danga/festa); de outro, o contato interétnico havia interferido na organizacio social
ikoléély estimulando a centralizagdo dos grupos domésticos em uma tnica aldeia, contrariando
o padrio residencial vigente até entdo. Era de se esperar que, diante desta idiossincrasia,
ocorressem conflitos. A capacidade xamanica de Xipo Ségohv, no entanto, foi fundamental
para os 1kolééhj lidarem com tantas novidades que passaram a compor seu mundo.

Um dos zérar’?? de Xipo Ségohv explicou desta forma:

Naquele tempo, quando ecle [Xipo Ségéhv| morava 14 na Zav Pély [aldeia localizada na Serra da
Providéncia, nas proximidades do Igarapé Madeirinha|, naquele tempo nio tinha nascido Djerén, o
que ele tinha era filho dele como filho de gente mesmo. Ele estava no Zav Pélj e nio tinha nascido
Djerén ainda. Foi aqui no Lourdes [aldeia criada apds o contato com os brancos| que nasceu o
Djerén. Ele explicou: ‘eu tenho menino, filho com Nabihv, hoje vou apresentar ele aqui na aldeia’.
Ele morava 14 na Boboa 17dh [aldeia Cachoeira, distante cerca de trés quilémetros da aldeia Igarapé
Lourdes]|, af ele mostrou Dyjerén s6 para o filho [humano] dele. ‘Hoje vou apresentar irmao de
vocés’. Af a noite ele chegou. Djerén dangou muito ali com seus irmios. Naquela época meu sogro
morava na Serra da Providéncia e ndo tinha acreditado. Nao acreditou. O pessoal falou que o
tilho do Xipo Ségbéhv chegou e ficou dangando até amanhecer. No outro dia [tempos depois| ele
viu [Djerén] chegando e dancando, af ele mesmo que viu e acreditou, ele viu dancando. Porque foi
o primeiro pajé que fez isso, nunca nenhum pajé tinha feito isso antes. Moravam no Garpz, essas
pessoas que estdo dancando, nao sio daqui, sao 1a do céu. Essas pessoas sio 12 do céu mesmo que
estao vindo. Tempo depois chegou 17vdp, a filha dele. Depois vavdh disse, ‘hoje vou apresentar a
mae de vocés, Nabsiby'. Ela chamava a esposa de Xipo Ségohv de irma, e elas dangavam junto.
Todo mundo dangava, ‘eu quero que vocés todos dancem comigo’ dizia Nabsihv. No era direto

133 Neste caso, sobrinho.
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nio. Nio era qualquer noite nio. S6 dia de festa. A noite. Era s6 quando ele convidava, eles
estavam vindo mesmo na festa. Ai o povo viu e acreditou. Nunca tinha acontecido antes. F o
primeiro pajé que fez isso. Os outros pajés passavam s6 noticia. Xipo Ségohv trazia mesmo,
nunca outro pajé fez isso igual ele, ‘¢ pessoa do céu que estou apresentando pra vocés hoje’. Era
pessoa mesmo, s6 que era cabeludo, palha de buriti, sem chinelo e chamava a gente pra dancar,
sem duvidar. Uma pessoa cara a cara mesmo. Se a gente vé essas coisas a gente acredita mesmo.
uma pessoa mesmo.

Outro sobrinho de Alamah também se impressionou com a familia O/ixixia de Xipo
Ségohv. Alamah naquele tempo ainda nao era vavdh:

Xipo Ségohv trouxe eles |a familia Olixixia] aqui para o povo. Eu vi 14 na Serra da Providéncia, eu
ficava no meio deles e ele convidou sua filha [zvjp. A mulher do meu gérar Alamah estava doente
essa época. Alamah chamou Xipo Ségéhv pra curar ela. Onde o pessoal fez bastante macaloba,
alimentacdo, onde foi feito um ritual. Chamou toda a comunidade, fez macaloba boa, mingau de
banana. Ele convidou todo mundo e uma noite mandou preparar o patio, limpou e arrumou os
bancos pra todo mundo sentar em circulo, era noite, sem lua também. Af ele fez ritual, saiu e foi
chamar [7vig, eu vi com meus proprios olhos, nesses dias eu peguei confianga mesmo que tem
pessoal 14 no céu mesmo, ai eu peguei credibilidade com Xipo Ségbhv, que é o cara mesmo, vavdh
poly [grande xama]. A mulher que estava doente foi pro meio, fez pdd nela, assoprou nela e ela
curou de uma vez.

“Xipo Ségbhv era crente” dizem os Gavido. “Ele trabalhava com Olixixia e com Deus”,
afirmam as pessoas que foram curadas por ele. Talvez por este motivo foi considerado o mais
poderoso dos xamas. Nenhuma incompatibilidade havia, na perspectiva dos Iko6l6éhj, entre
ambos os seres, afinal, os Ikoél6éhj, como outros povos, sio especialistas em incorporar
elementos de outras cosmologias em seus mitos e ritos.

Nao sao os Ofixixia os mesmos anjos de que falaram os missionarios, como alguns
interlocutores apontaram e registrei acima? Além disso, ndo ¢ o Deus cristido o préprio Gord,
conhecido dos 1kolééhj desde tempos imemoriais? Nao seriam os Gojdnély e os Garpiély seres
equivalentes aos sanfos cristaos como me explicou um amigo para que eu pudesse entender o
estatuto destas genfes? Ao que parece, a resposta para estas e outras questoes é sim. A
composicao entre elementos cristdos e xamanicos opera desde os primeiros anos. A este
respeito nos relatou Brunelli (1996, p.254) uma experiéncia que vivenciou junto aos Ikoéloehj
nos anos 1980:

Em novembro de 1985, durante uma festa na aldeia Gavido do posto indigena do Igarapé
Lourdes, Tchipor-tsegop (sic) passou na frente de todos os presentes e impds as mios sobre cada
um. Todo mundo compreendeu muito bem que, em sua qualidade wawa poy (sic), ele estava
conclamando varias categorias de espiritos para proteger o seu povo dos ataques dos espiritos que
provocam as doengas. O fato de recorrer a um gesto — a imposi¢ao de maos — préprio da tradigdo
cristad nao incomodou minimamente e ninguém duvidou um instante sequer que Tchipor-tsegop
(sic) ndo tivesse praticando uma ac¢do genuinamente xamanica.

Um dos primeiros Ikolééhj a aderir a doutrina protestante, uma espécie de braco

direito dos primeiros missionarios, contou que quando estes comecaram a falar de Deus e de
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Jesus, alguns foram perguntar para Xipo Ségohv sobre “esse tal Jesus” e o vavdh foi conferir
junto ao seu filho Dyerén se ele existia ou nao. Disse meu interlocutor que Xipo Ségdhv voltou
do Garpi convencido: “ah ta, tem Jesus mesmo 14 no Garpi e é amigo de Dyerén”. Procurei
esclarecer no capitulo precedente que o conceito de Deus foi facilmente assimilado pela
associagdo que os lkol6éhj fizeram — duvidosa do ponto de vista dos missionarios — ao
demiurgo Gord. Jesus Cristo era a ddvida. Alguns pensavam que Jesus Cristo poderia ser
Betagav, afinal, assim como entre Deus e Jesus existe uma relacio de consanguinidade, o
mesmo ocorre entre Gord e Befagav. Diante destas incertezas, o vavdh ftere, que viajava
frequentemente ao Garpi, conversou com seu filho Olixixia e descobriu que “quem conhece
Jesus mesmo é Dyerén”. Ao que parece, por este motivo, os 1kol6éhj deixaram de duvidar da
existéncia de Jesus.

Em grande medida foi a palavra do »avdh tere, combatido pelos missionarios que,
através de seu veredicto, deu credibilidade a pregacao sobre Jesus Cristo. O grande xama que
encontrava com Gord no plano celestes, passou a ver Jesus assim que soube da sua existéncia
por intermédio dos missionarios. De forma homologa, os Olixixia passaram a fazer parte de
sua vida por intermédio de um xama Arara. Sua condi¢do de xama permitiu que a pregacao
protestante encontrasse eco entre os Ikél6éhj, pois Jesus tornou-se real através da experiéncia
sensivel deste vavdh.

Xipo Ségbéhv tornou-se crente muito depois de ser vavih experiente e respeitado
conhecedor do cosmos, no entanto, sua condicao de erente nao afetou sua condicao de xama.
Mesmo crente, mantinha relagoes intensas com sua familia Olixixia. Um parente muito
proximo de Xipo Ségohv me explicou, “eu perguntei “Xipo Ségohv, sera que nao vai dar
problema pro pajé, Jesus e pajelanca? Pajelanga e Jesus?’, ele respondeu: ‘nio, eu que conheco
mais, pessoa comum nao ve ele [Jesus]”’. Outro parente do vavdh atirmou que “ele falava que
o filho dele 14 do céu, o Djerén, era o unico filho crente 1a do céu. Af esses filhos dele o
chamaram pra morar 14, por isso que ele se foi daqui”. Dizem meus interlocutores que ele
esta com sua familia Olixixia, no Garpi. “Ele veio me falar no sonho que ele ta 1a”, confirmou
um dos meus amigos. Cacique Sebirop explicou como Xipo Ségéhv compreendia a relagio
entre o Xamanismo e O protestantismo:

Orestes também acompanhava as festas, gostava de tirar foto na festa. Até que um dia ele pregava
a palavra de Deus pra gente, Xabéhr pregava também. Eu jd estava estudando pajelanca, af
perguntei pra Xipo Ségohv, ‘como a gente vai ficar?’. O negdcio a gente ndo pode decidir, a gente
tem que pegar opinido de outra pessoa. Ninguém ouviu nossa conversa, nem meu pai, nem minha
mulher. Eu e ele conversando, como ia ficar nossa vida com Gojanély, com Zagapdly. Ele falou que
ndo tinha problema ndo. ‘Essa gente ndo vai morrer, Gojanély nio vai motrer, Zagapoly nao vai
morrer. Vai ficar af e nés continuamos falando com eles’. Ele falou pra mim, ‘eu e vocé temos
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mais acesso do que esse povo comum’. Pajé vé, conversa com Jesus, pajé conversa com
Deus, conversa com aquilo. Assim nés conversamos com Gajanéhj, com Garpiéhj, com Zagapdly,
todo esse povo que a gente ti conversando, nds estamos conversando com os anjos de Deus, nds
estamos conversando com Zagapdly ele é um Deus também.

Da mesma forma que em relacao a Gojanély, a Garpicly e a Zagapdly, o xama nao via
oposicio em andar com Jesus e os espiritos Ofixixia. Jesus constitufa um novo ente que
passou a compor o Garpi assim como os Olixixia. Como afirmei acima, é unanimidade entre
os Tkoloéhj que eles ja conheciam Gori/ Paadjaj/Deus. Hi muito tempo que os vavdhéi
visitavam Gord no Garpi, e assim que souberam da existéncia do filho de Gord, Jesus Cristo,
foi necessario encontra-lo em algum lugar para torna-lo crivel, pois como seria possivel crer
sem ver? (VILACA, 1999). Pois bem, Xipo Ségdhv o encontrou e constatou que era amigo de
seu filho Djerén.

Com aproximadamente meio século de contato, a década de 1990 encontrou os
Ikol6éhj com elevado grau de intimidade com o mundo dos brancos, que ja constituia,
naquele momento, seu mundo também. Diante de boatos a respeito do fim do mundo no
ano 2000, os Ikoloéhj ficaram preocupados. Atitude compreensivel para um povo que
convive com a possibilidade da queda do Gyjan Gibr e, portanto, do fim do mundo, a cada
periodo chuvoso. Contam meus interlocutores que foi Xipo Ségéhv que acalmou os animos
dos parentes. Um de seus gérarély reproduziu sua fala:

Xipo Ségéhv dizia assim: ‘até Djerén falou pra nos, eu conversando com Djerén [no Garpi,
perguntando pra ele, serd que vocés estio sabendo, como Dyerén, como Olixixia, que Jesus vai
acabar com o mundo em 20007 Af Djerén me respondeu: estamos sabendo sim, eu sou a primeira
pessoa que pode chegar aqui no Ik6l6éhj, eu vou trazer noticias se Gord vai acabar com o mundo,
eu vou trazer noticias, ele vai avisar nds se vai acabar com o mundo’.

Outro zérar, desta vez da aldeia Igarapé Lourdes, também lembrou este feito do xama,
“ele falava pra gente que o Djerén é o primeiro que vai avisar os Gavido se o mundo for
acabar. Ele vai descer antes dos anjos pra avisar que Jesus esta vindo, podemos ficar
tranquilos”.

Tudo isso era muito novo para os Ikél6éhj. Xipo Ségohv inaugurou uma nova forma
de se relacionar com a gente do Garpi. Nao apenas constituiu familia no céu como a trouxe
para seu povo ver, ouvir, sentir, tocar e dangar. Nao havia como negar a existéncia e o poder
de cura dos Olixixia. Nunca antes isso havia sido necessario. Os antigos vavdhéj realizavam
seus trabalhos, seus rituais, incorporavam os Garpicly, sem necessidade de promover
verdadeiros encontros entre sua familia deste e do outro plano. Depois dele, nenhum outro

proporcionou tais reunioes.
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Desta forma Xipo Ségéhv reafirmou e fortaleceu seu oficio xamanistico em uma
época em que a aproximac¢ao com o mundo dos brancos e com o protestantismo
fundamentalista questionava as relacSes sociais dos Gavido com os seres intangiveis, tanto na
forma de ceticismo, comum entre os agentes do Estado, quanto na forma de demonizacao,
propria dos missionarios. De uma ou de outra forma, por ceticismo ou por demonizagio, o
trabalho dos wavdhéj estava sendo desqualificado. Tal processo niao ¢é exclusividade dos
Ikol6éhj e nem seus xamas os Gnicos a serem atingidos. Esta pratica desqualificadora do
xamanismo amerindio pelos brancos, em especial pelos missionarios protestantes, grassou e
grassa ainda hoje entre os grupos onde os missionarios atuam.

O que parece niao ter homologia, pelos menos até onde eu sei, é a criativa rea¢ao do
vavah Tkoloéhj diante do cenario que se mostrava adverso em varios sentidos. A situagao de
contato e a concentracdo de grupos familiares em torno do pequeno acampamento de
Alamah — que seria mais tarde a aldeia central Igarapé Lourdes como discorremos no capitulo
dois — repercutiu em desordens conjunturais importantes. Este tempo é lembrado por alguns
como um tempo de muito alcoolismo e brigas constantes.

Diante da perplexidade provocada pelas aceleradas transformagdes, Xipo Ségéhv
manteve o equilibrio do grupo, reafirmou seu papel como mediador entre os diferentes
planos do cosmos e contribuiu, em certo sentido, para a aceitagdio dos missionarios. “Eram
pessoas que vinham para ajudar” disseram varios intetlocutores. Naquela conjuntura, para
além dos aspectos cosmoldgicos, a missao foi instrumentalizada pelos Ikél6éhj como uma
forma de se colocarem no mundo dos brancos. Sua expulsao durante aproximadamente uma
década deixou claro que sua atuacdao desde o principio esta condicionada aos termos i&dloély.
Nos ultimos anos, a adog¢ao da danca e das festas como forma de culto reafirmou o desejo da
presenca da igreja, nos termos dos 1kol6éhj, evidentemente. Quando findava a escrita deste
trabalho um fato novo reafirmou este argumento. Deixarei, no entanto, para incorpora-lo
mais a frente. Voltemos ao vavdh tere.

O reconhecimento do filho Olixixia de Xipo Ségdhv como alguém proximo de Jesus
no Garpi, “o tnico filho erente 1a do céu”, como ja foi dito, indica que, pelo menos para uma
parcela dos 1k6l6éhj, Jesus e Dyerén atuavam sob o mesmo proposito, trazer cura e aliviar o
sofrimento. Jesus, no entanto, ¢ reputado como mais poderoso, o filho de
Gord/ Paadjaj/Deus, pois é aquele que vai voltar do céu para instaurar a imortalidade de uma
vez por todas. A imortalidade havia sido recusada nos tempos miticos, pois nao havia

ninguém disposto a “tomar a gosma do pénis sujo de Gora” como nos diz o mito (M-05), e
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os Ikoloéhj veem na pregacdo missionaria a segunda oportunidade de atingir esta
imortalidade.

A despeito da afirma¢io do missionario, de que os rituais xamanicos de Xipo Ségoéhv
eram uma “mentira”, é dificil convencer disso as pessoas que experimentaram a presenga dos
Olixixia, que viram, ouviram e sentiram o toque gelado das maos de Nabzhv durante as noites
que ela e seus filhos vinham visitar os parentes humanos no terreiro da aldeia Boboa Vah (/.
lugar da cachoeira), a casa do vavdh tere. Varias sdo as narrativas que relembram estas visitas,
reproduzo aqui um dialogo que entabulei com um amigo crente sobre Xipo Ségoéhv durante os
dias em que estive na aldeia Igarapé Lourdes:

Lediane: Ouvi falar que nunca outro pajé havia feito isso, de trazer sua familia do Garp:...

Amigo: E. Uma vez também, eu era mais pequeno, ele trouxe a filha de 14 [I77vi], uma filha bem
compridinha, cintura fina, com shortinho, blusinha aberta, uma coisa linda, nio sei de onde.
Como podia trazer uma mulher dessas? Af ele falava, vocé ndo pode focar nela, ndo pode fumar,
ndo pode acender... ele dava as orientagdes. Af ela entrou na casa pra curar ¢ um moleque abriu a
palha para espiar e ela viu... af ela avisou e saiu de 14 rapidamente e o pajé chamou a atengio que
ndo podia, se brincar com ela pode desmaiar. Gragas a Deus ndo aconteceu nada, mas ela saiu de
14, dangou com o pessoal dela, nio é qualquer pessoa que pega no brago dos Olixixia ndo, tem que
ter coragem e estar com o espirito dela também. Eu nem cheguei perto, fiquei sentado 1a. Essas
coisas eu ja vi o Xipo Ségéhv fazendo, realmente era pajé de verdade.

L: Tu ndo acha que isso contradizia o fato dele ser crente?

A: Eu acho que nio, isso era coisa do pajé do povo Gavido mesmo, isso era tradicional mesmo,
que eles faziam, né. [..] Quando ele ficou doente aqui [aldeia Igarapé Lourdes], ele tinha uma
casinha ali, a gente saiu de madrugada pra ver ele e tinha duas genfes brancas ali, dois filhos dele
[Olixixia] ao lado da casa. Ai muita gente passava e nio conseguia olhar, olhava, tirava a visdo e
passava direto. Toda vez que ele ficava doente eles ficavam ali, cuidando dele.

Depois deste dialogo ficou mais claro porque meus interlocutores associam o0s
Olixixia aos anjos de Deus. Afinal, ndo é como “gentes brancas” que o imaginario cristao
identifica os anjos? Além disso, sdo seres que cuidam, tal como os filhos de Xipo Ségdéhv que
“ficavam ali, cuidando dele”. Outro crente, auxiliar do missionario nos primeiros anos, relatou
que Xipo Ségohv:

[...] se entregou pra Jesus Cristo, ele entendeu a palavra de Deus, ele soube de Jesus Cristo, depois
que ele entregou pra Jesus Cristo ele contava tudo, contava tudo, ‘¢ verdade irmdos, tem Jesus
Cristo 1a no céu mesmo, tem Deus, separado de Satanas’, ele dizia, ele ndo obedecia mais Satanas,
ele dizia, ‘vamos parar de adorar Satanas, vamos adorar a Deus’ [...] o pajé ajudou também, af todo
mundo sabia que é verdade’.

Na sequéncia, este mesmo narrador explicou que Xipo Ségohv “um dia trabalhava
com Deus, outro dia com Olixixia, Satanas, ele falava verdade mesmo, nio contava mentira
nao, e todo mundo obedecia ele”. Ha, portanto, diferentes posicionamentos diante da

atuacao dos vavdhe conforme analisei no primeiro capitulo. O que me parece evidente é que
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as pessoas mais proximas dos missionarios, que atuam como auxiliares ou que possuem
cargos de lideranca na igreja, que sio pregadores, tendem a demonizar o trabalho dos vavdbe,
pelo menos no periodo em que ocupam estas fungoes. Mas pudemos ver também que nem
sempre a reprovacao dos conhecimentos e das praticas xamanicas se sustentam depois que
tais pessoas deixam seus cargos.

Se de um lado os conhecimentos trazidos pelos missionarios foram
instrumentalizados estrategicamente para se colocar no mundo dos brancos, foi o
conhecimento dos wavdhégj que ofereceu a forca necessaria na luta pela terra durante o
processo de retomada nos anos 1980 que tratamos no capitulo dois. Xipo Ségohv constituia o
“braco espiritual” daquele processo. Cacique Sebirop, ao narrar as diversas faces do processo
de retirada, tanto dos seringalistas que se recusavam a sair da area demarcada, quanto dos
invasores que ocupavam a parte sul da T.I., deixou claro que a forga espiritual para enfrentar
aquela situacdo vinha do vavd) tere:

[...] logo veio a invasdo e nds conseguimos enfrentar aquele povo, conseguimos tirar a invasio.
Todo jeito a nossa cultura tem que ter ajuda do pajé, pra ndo atacar a gente. Através da pajelanca,
ele enfraquece o poder da invasdo, isso chama ‘amarrar a mao’, bdbe pixd, amarrar as maos deles,
isso quer dizer, o pajé vai ld e enfraquece o poder daquele povo. Eles ndo atacam a gente por
causa da pajelanca, nés que batemos neles, fizemos muita coisa com eles, sé que a gente nio
matou eles, foi muito boa a participacio da pajelanga pra tirar invasio da terra da gente e nds
conseguimos tirar com o poder do Dyéren.

Depois do desaparecimento misterioso de seu aprendiz Alamah, do qual falaremos na
proxima se¢dao, Xipo Ségohv sentiu-se sozinho. Com o retorno dos missionarios a T.I.
Igarapé Lourdes nos anos 1990, apos cerca de dez anos de afastamento, o xamanismo parece
ter enfraquecido. O vavdh fere comentou com Sebirop que “a for¢a de Deus é muito grande, t6
quase deixando de ser vavdh”. Mas nao deixou. Nos dias que antecederam sua morte, no
hospital em Ji-Parana, sua expressao xamanica se mostrou com todas as forgas.

Tudo comegou com a morte de sua filha humana. Sua filha predileta. Ela morreu e
nao passou perto de Ixiz Nepo Téhr, onde morava a familia espiritual de seu papd, nem foi para
os Gujdnély. Foi para outro lugar distante do Garpz, chamado bdsd # cuja tradugdo é “lugar do
vento”, a mulher e a filha O/ixixia de Xipo Ségéhv a seguiram. La ficaram as trés, presas pelo
vento. O vavdh tére, desgostoso aqui no plano terrestre, resolveu partir. Fis como Sebirop
viveu aquele momento:

Quando padgdhkahy fica triste o corpo enfraquece, a carne enfraquece. Af ela [filha] foi embora pra
o céu, ela nio foi pra Gojan, foi pro céu, 14 onde tem vento forte, bdsd #, vento forte, a crianga foi
embora pra la. O papel do pajé fala assim, ndo pode passar 14 pra cima, depois do avido, Garpi ndo
tem fim, é céu. L4 tem um vento que puxa a gente, ela passou perto, puxou ela e ficou voando no
ar, nio pisou no chio, Xipo Ségéhv contou. Ela saiu do outro planeta e ficou voando. Ele tentou
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puxar ela, mas ndo conseguiu. Af ele adoeceu. A Nabiihv tentou pegar a filha dele, o vento puxou
ela também, ela ficou junto com a filha. Ai pajé adoeceu. A mulher do pajé é como mdxo [fumo]
pra ele. Ai tirou o cigarro... quando ela saiu da mao do Xipo Ségéhv, é como se tirasse o cigarro
da mio dele, af ele ficou sem o vavdh mdixo e ele adoeceu. Eu morava em Ji-Parana naquele tempo,
ele estava em Ji-Parand e veio me visitar e conversou comigo: ‘O que vocé acha, o que vocé estd
sentindo sobre mim?’. Eu disse, ‘eu ndo sei o que vocé esta falando’. Af ele contou, ‘minha filha
motteu, foi embora pro vento, Nabsiby também t4 14, saiu o cigarro da minha boca, qualquer hora
eu posso morrer’. Nesse dia, que ele me contou, a mulher dele e a Teresa [esposa de Sebirop|
estavam juntas. Ele continuou ‘eu t6 te avisando pra vocé ficar sabendo, pra nio pensar que
alguém me matou, minha mulher t4 14 e eu fiquei sem cigarro, eu nido posso viver sem cigarro’.
Dias depois ele foi pro hospital, ai fui visitar ele e ele contou pra mim, ‘eu t6 mal, o que vocé quer
fazer com esse porco aqui?’. Ele apontava debaixo da cama e mostrava que tinha muito porco.
Ele contava pra mim, conversando com porco, com arara. Eu perguntei se o porco td aqui, ele
respondeu que sim.

Assim que ele adoeceu, os vavdhéj Zord foram até o hospital em Ji-Parana trazé-lo de
volta, para o mundo dos vivos, mas ndo teve jeito, seus parentes Olixixia o estavam
chamando. Como piorou muito, foi levado ao hospital em Porto Velho e de 1a partiu para o
Garnp.

Talvez porque perdera seu fumo, sua mulher Olixixia, e, portanto, nao teria mais como
viajar aos outros planos, deixou a terra e foi habitar o Garpi, para onde seus filhos Ofixixia o
chamavam. Morreu crente, vendo Paadjaj, e dizem alguns que atualmente ele mora em um
lugar chamado Gala Xihdihg, onde “é fazendeiro, dono de muita queixada” (MINDLIN ez.4/,
2001, p.114), embora, como afirmei acima, novas informacoes dao conta de que ele estd, de
fato, como chefe da aldeia Ixia Nepo Tohr. Ao que parece, tomou seu lugar ao lado dos
Garpiély, seus parentes e amigos e, certamente, ao lado de Jesus Cristo, amigo de seu filho
Djerén.

Em novembro de 1993, quatro anos antes de seu falecimento que ocorreu em 1997,
Xipo Ségohv trouxe pela tltima vez sua familia Olixixia, para visitar, desta vez a aldeia
Ikol6éhj, aberta na segunda metade dos anos 1980, ao sul da T.I., apés um longo e
desgastante processo de expulsio de invasores brancos que descrevi no segundo capitulo. Ali
aconteceu um elaborado ritual de cura de um homem doente. Xipo Ségéhv recebeu primeiro
seu filho Dyéren, depois sua filha 1o, o outro rapaz Aég, e por fim, sua mulher Nabiby,
“finalmente o proprio Xipo Ségohv vem ver Xipiabiht, o enfermo. Vem cantando em Arara,
vem dizer que trouxe de volta, com os Olixixia, a alma [#5] de Xipiabihr, este curou-se” (iden.,
p.99). Todos adultos lembram deste ritual, a aldeia participou em peso. Eram os crentes
experienciando a presenca dos Olixzxia, os anjos de Deus, mais uma vez.

Durante sua vida Xipo Ségdéhv mostrou que no Garpi estao todos os aliades, os dos

Ikol6éhj — Garnpiély —, o dos brancos — Jesus —, o que é considerado de ambos —
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Gori/ Paadjaj/Deus — conhecido desde tempos miticos, ¢ os anjos/Olixixia que lhes foram
apresentados pelos missionarios e pelo vavdh tere na mesma época. Por mais que as pregacoes
da igreja insistam que sao conhecimentos incompativeis, meus interlocutores, ¢rentes ou nao,
nao compreendem desta forma. Jezg/ foi muito bem-vindo pelo vavdh tére, que aceitou segui-lo
depois de té-lo conhecido no Garpi, afinal, é o Salvador que ira devolver a imortalidade
recusada nos tempos miticos. Outra pessoa foi mais enfatica: “nao tem esses pastores que
fazem milagres, que fazem paralitico andar? Pois ¢, Xipo Ségohv era desse jeito, era como um
pastor poderoso”. A analogia entre o vavih e o pastor que cura indica que ambos siao
reconhecidos como intermediadores entre os homens e habitantes de outros planos.

Quando a palavra de Deus chegou até os 1ko6l6éhj explicando que era para o céu que
se dirigiam as almas dos crentes, Xipo Ségéhv rapidamente encontrou um lugar para o
pdagihkahy dos mortos no Garpi — a aldeia Ixia Népo Tohr —, pois até entdo estas passavam a
eternidade dancando junto aos Gjanély no mundo subaquatico. Mais do que isso, ¢ neste
lugar que se realiza a alegria plena objetivada no consumo do 7 sohn e nos namoros —
proibidos por Jesus no plano terrestre —, e nas dancas.

Muitas sdao as narrativas surpreendentes sobre este vavdh fere e temo nio fazer jus, no
ambito deste trabalho, a sua excepcional importancia na vida atual dos Ikél6éhj. O fato de ter
sido o wavdh que acompanhou a inser¢ao do seu povo no mundo dos brancos e ter se
mostrado capaz de intermediar as relagdes com estes oxtros humanos — além, evidentemente,
das relagdes que estabelecia com os habitantes dos planos cosmoldgicos — confere a ele uma
importancia singular. Sua experiéncia e seus ensinamentos estio presentes ainda hoje e
inspiram, como apontei acima, as atuais liderancas. Mesmo diante de discursos tao duros
contra os xamas e as gentes dos outros planos cosmolégicos, conforme estudamos no primeiro
capitulo, quem o conheceu afirma: “esse pessoal nao sabe o que esta dizendo, eles nao viram
o que eu vi, eles nao conheceram Xipo Ségohv’’134,

A forma como o vavdh tere lidou com a assimétrica pregacao protestante, descobrindo
— através dos xamas Arara — o povo Olixixia no Garpi e sua aldeia Ixia Népo T6hr, construindo
familia e a trazendo para o plano terrestre, demonstra a infindavel capacidade z&dldélj de
transformar e atualizar seu cosmos. Seus rituais xamanicos eram a objetiva¢ao, nao apenas do
seu modo de compreender o universo, mas constitufam uma sintese do pensamento dos

Ikol6éhj como um todo. Sugiro que tenham compreendido o cristianismo a partir de seu

134 Resposta de um crente a minha pergunta sobre o que ele pensava a respeito dos discursos proferidos
na festa da igreja que compararam os vavdhé aos “servos de Satanas”.
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proprio entendimento do cosmos, aberto, acolhedor e inclusivo. Perspectiva dissonante
daquela dos missionarios protestantes fundamentalistas, para os quais “[n]ao existe nenhuma
abertura ao pensamento do outro, ao contrario da logica amerindia, que sempre considera a
possibilidade de leituras diferentes e as conecta em uma série infinita de transformag¢des umas
das outras” (GALLOIS, 2012, p.69). Se no céu dos missionarios, apenas Deus, Jesus, o
Espirito Santo, os anjos e os crentes se fazem presentes, no Garpi dos 1kol6éhj, além destes,
estao 1a todos os aliados e 0s xamas.

As festas e os rituais xamanicos nunca exclufam ninguém. O acolhimento e a inclusao
¢ parte do ethos ikdloéhy. Causou estranhamento em mim quando, durante os rituais de Santa
Ceia nos cultos, sempre alguém me chamava para participar, mesmo sabendo que eu nio era
parte da igreja. Minha recusa parecia causar certa decep¢ao. Também durante as dangas,
destinadas apenas aos ¢renfes como vimos acima, fui convidada a acompanhar. Neste caso nao
vi problema em aceitar o convite ¢ a reagdo dos meus amigos foi muito positiva. Da mesma
forma causou estranhamento a varias pessoas a fala de um dos missionarios em uma das
reunides — e que descrevi no primeiro capitulo — de que “os Ik6l6éhj falam que a igreja é de
todos. Nio é de todos, é somente dos crentes”.

Depois do florescimento do xamanismo, ainda na aldeia Igarapé Lourdes, e da
mudanca de algumas familias para o limite sul da T.I. — a fim de garantir a posse da terra
ameacada por invasores!3> — onde fora instalada a aldeia Ikél6éhj, houve um descenso das
atividades xamanicas. Certamente contribuiu para isso o desaparecimento misterioso de
Alamah — do qual tratarei na sequéncia — e o falecimento de Xipo Ségohv. Este foi viver com
sua familia no Garpi, mas deixou seus aprendizes aqui no plano terreno. E, embora as
experiéncias dos 1kol6éhj deem conta que o vavdh tere, mesmo seguindo Jesus, manteve sua
relagdo com seus parentes e aliados celestes, ouvi de alguns crentes que no final da vida ele teria
renegado ao xamanismo. Foi assim que Maadjohr explicou:

Olixixia fica aqui oh, inverso desse céu, mas tem assim, o/ixixia que vai s6 assim. O filho do meu
tio [Dyerén| fica aqui, la no céu, agora... pra ca [apontando mais pro alto] ninguém pode mais
passar, 12 onde ta Deus, nio pode passar, ele fala que o pecador pode ficar s6 até aqui, 12 onde
esta o filho do meu tio [Ixiz Népo Tdhr]. Ndo tem estrangeiro que vai 14 na lua? O pecador pode
chegar na lua, mais pra ld onde tem outro mundo, pecador pode chegar, mas pra ld ndo passa
mais. E verdade que meu tio fala que tem Ixia Népo Tohr, tem familia dele 14, ele morreu

135 Colonos oriundos das Regides Sul e Sudeste chegaram aos milhares nos anos 1970 e 1980 em
Rondénia atraidos pelas promessas do Estado de terra farta. Deparando-se com uma realidade diferentes
quando chegaram a Rondonia, alguns invadiram terras indigenas, uma das quais a T.I. Igarapé Lourdes.
Houve intensa mobilizagdio dos Arara e dos Iko6loéhj para pressionar a FUNAI e a Policia Federal e
garantir retirada dos invasores. Diante de constantes ameagas, varias familias se deslocaram de suas aldeias
para ocupar o limite sul da T.I. Foram assim abertas as aldeias I'Tarap dos Arara e Ik6l6éhj dos Gavido.
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e foi pra la, assim que estava contando, isso ¢ verdade, mesmo que estava vendo Olixixia,
estava crendo Deus, depois pegou doenca, assim que ele tava ruim fui ver ele no hospital antes
dele falecer e ele falou pra mim, ‘meu filho, cuida vocé, cuida teus irmaos, tua familia, agora eu
sou ¢rente. Meu pai [Gora/Paadjaj/Deus] ta aqui na frente de mim, nio tem negocio tristeza de
vocés aqui ndo, eu vou embora nosso pai grande, ele td aqui na minha frente, ja t6 vendo o
caminho’. Perguntei pra ele: ‘mas vocé nio ta vendo Olixixia ndo, né? Ele disse: ‘ndo’, e foi
embora.

Nio via Olixixia no momento da sua motte e sim Gora/Paadjaj/Deus, “nosso pai
grande”, mas mesmo meu interlocutor assume que “tem famfilia dele 14, ele morreu e foi pra
14”. B possivel que a perda de sua mulher espirito — seu fimo — para o “lugar do vento”, tenha
o desanimado do xamanismo, mas a convicgao de meus interlocutores de que ele é chefe na
aldeia celeste parece demonstrar que seus atributos xamanicos se mantiveram. E ndo poderia
ser diferente, pois como estudamos acima, nenhuma incoeréncia ha entre ser crente e ser
xama. Seu depoimento revela outra questio que nao havia surgido até este momento. Parece
que para negar a convivéncia entre os aliados dos xamas e Gora/ Paadjaj/Deus no Garpi, uma
nova camada cosmica foi criada, onde “ninguém pode mais passar, la onde ta Deus, nio pode
passar, ele fala que o pecador pode ficar s6 até aqui”’. Diante da permanente capacidade dos
Ikol6éhj de atualizar seu cosmos, penso que seja perfeitamente possivel que um novo plano
tenha passado a compor seu universo. Nio tive condi¢bes, no entanto, de explorar este dado
no presente trabalho. Por hora interessa que na impossibilidade de negar a existéncia de Ixiz
Népo Téhr, dos Olixixia, dos Garpiéhyj, da aldeia dos Padxoély, de Gojan Gibhr e das dezenas de
aldeias do Garpi; e coerentemente com os ensinamentos protestantes fundamentalistas, uma
morada mais distante foi instituida para Gora/Paadjaj/Deus de onde nenhum pecador pode se
aproximar.

Mesmo que alguns neguem a manuten¢ao do xamanismo de Xipo Ségéhv as vésperas
de sua morte, todos interlocutores, disseram que ele esta com sua familia no Garpi. Diferente
dele é o destino incerto que tomou o outro grande zavdh dos 1koéloéhj, Alamah. Com uma
histéria praticamente inversa de Xipo Ségoéhv, que era rvavdh desde muito jovem e aceitou
Jesus depois de adulto, Alamah foi um dos primeiros crentes, aderindo ao protestantismo
fundamentalista desde os primérdios da atuagao dos missionarios, mas depois de uma
experiéncia fantastica, converteu-se a0 xamanismo, embora tenha continuado a se relacionar
com Jesus, que passou a ser seu aliado, juntamente com os seres da cosmologia Ikol6éh;.

Vamos a sua historia.
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Alamah e os Zerebajéhj

Alamah, discipulo de Xipo Ségohv, também inovou na forma de lidar com os seres do
cosmos. Mas fez um caminho inverso, em varios sentidos. Alamah foi um dos primeiros
crentes, frequentava a igreja da aldeia Igarapé Lourdes, pregava a palavra de Deus durante os
cultos, compos varios dos primeiros hinos cristaios em lingua Gaviao, ou seja, teve um papel
importante nos tempos iniciais da evangelizagdo. Ha fortes desconfiancas que seus dons
xamanicos ja se manifestavam nesta época, mas havia uma recusa de sua parte em atender
estas manifestacOes. Testemunhos daquele tempo contam que nas ora¢des da igreja, ele pedia
pra Deus tirar Satanas de sua vida, que ele ndo queria mais seguir o mal, que ele s6 queria
seguir a Jesus, como me explicou um de seus parentes proximos:

Ele aceitou Jesus como Salvador, ele virou erente, mas as coisas velhas continuavam aparecer pra
ele, mesmo crente. Ele orava: ‘Jesus, tira essas coisas de mim, Satands ndo me deixa, nio quero
essas coisas, eu quero vocé, nio quero saber mais’. A gente ouvia ele falando de novo, falando de
novo. Fle foi la na cabeceira do Perdido [igarapé], ele tinha visto Ik Kdsohr [espirito gago das
arvores|, ouviu ele gritando. ‘Eu sou ¢rente, mas mesmo assim eles ficam aparecendo pra mim. Isso
¢ coisa do Pichuvi [xama Cinta Largal, ele fica aparecendo pra mim, o Zerebaj. Eu perguntava pra
ele, tu é ¢rente mesmo e ainda ta vendo essas coisas?

Um antigo livro de canticos destinados as reunides da igreja informa que ele compos
oito cancdes, inclusive a primeira a ser registrada. O cantico nimero 01 do livro de 333
musicas foi composto por Joao Alamah e diz o seguinte:

Adjirr maga mée tére mi tér Jezdj kala. (2X)

Abonate man pakov mdlité Krijto anéh méne kad. (2X)

A cancao diz assim: “hoje eu sei que a verdade esta em Jesus”. A dltima musica
composta por ele é o hino 91. Xipo Ségoéhv também contribuiu com duas composi¢oes para
o cancioneiro, os hinos 35 e 49. Como a cada ano novas cang¢oes eram inseridas, deduzo que
Alamah ja era ¢rente quando Xipo Ségohv “se entregou para Jesus”. Em algum momento, no
entanto, Alamah deixou de contribuir com can¢ées. Depois de sua iniciagdo no xamanismo
seus interesses mudaram de lugar. Seu filho, Maadjohr, explicou para Mindlin'¥ (2001,
p.127), as visoes do pai, na sua época de crente.

Eu era menino quando meu pai, Alamah, teve uma fortissima dor de dente. Foi para o rio com a
lanterna, sozinho, a noite. Alumiando a agua viu uma tela ou rede belissima, desenhada com um
acabamento de varandas enfeitadas. Eram os Gojinély que lhe apareciam. Ao voltar para casa
sentiu-se mal. Esse foi o comeco de seu aprendizado de pajelanca. Chamou-me para ver a
estranha rede, mas nio encontrei nada, nem um rastro.

136 A autora registrou este depoimento em fins dos anos 1990 com o objetivo de elaborar o livro “Couro
dos espiritos” que mencionei na apresenta¢iao desta tese.
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Maadjohr seguiu relatando outras experiéncias de encontros de Alamah com outras
gentes e concluiu que “as visOes se tornavam cada vez mais frequentes, sua vida mudou”
(MINDLIN ez.al., 2001, p.128). Foi lendo o Couro dos Espiritos (idem) que tomei conhecimento
pela primeira vez dos feitos fantasticos de Alamah. Seu desaparecimento de um hospital da
capital do Estado, distante cerca de 400 km da Terra Indigena Igarapé Lourdes, em 1981 e
seu reaparecimento milagroso quatro meses depois, no patio da aldeia homoénima, trouxe
novo animo para as praticas xamanicas entre os 1ko6loéhj. “Alamah era novo. Ele mudou o
jeito de trabalhar com Zereba/”, contou seu gérar Alberto Padag:

Uma vez ele ficou doente. E assim que o pessoal vira pajé primeiro. Pega doenca, fica doente. Fu
ndo sei porque a gente comega aprender pajé assim. O pessoal da FUNAI nos vacinou na aldeia.
Essa vacina virou tumor nele, inflamou. Ficou doente muito tempo, ai foi pra Porto Velho,
Catarino [chefe da aldeia] falou pra ele ir pra Porto Velho pra se tratar, ele dizia: ‘ndo sei se eu
vou’. Ele nio aceitava ndo. Af Catarino falou: ‘tio, amanhi ou depois o avido vem te buscar, ou
vocé vai de barco’. Ele dizia: ‘eu ndo estou doente, pra que eu vou?’ [para o hospital em Porto
Velhol, ele ja estava trabalhando outras coisas [pajelancal, mas af ele foi. Quando foi outro dia nés
ficamos sabendo que ele queria fugir da Casa do Indio em Porto Velho, depois ficamos sabendo
que ele fugiu. Nio sei pra onde ele foi, estava escondido. De 14, ele saiu vendo Zerebaj, foram eles
que puxaram ele pra fugir. Catarino, Xipihkihv Vohv e o filho dele foram atras, mas ndo acharam
nada. Ele sumiu no mato. De 14 ele foi pro fundo d’dgua ver o Gojdnély, espitito da agua.

Quando soube que Alamah havia saido do hospital, Xipo Ségéhv comegou a procura-
lo nos outros planos, conversou com Zagapdly, toi até o Gojanély, até encontra-lo, mas Alamah
se recusou a sair de 1a. O pavdh tere sabia que ele estava vivo e que reapareceria a qualquer
momento como explicou Sebirop:

[...] af o pajé comecou a procuri-lo aqui na terra ainda, ndo encontrou, ai ele pensou: ‘vou pro
fundo d’agua’, ele foi, 1a ele encontrou o espirito d’agua e perguntou, ai Gejanély falou: ‘tem
alguém dangando ali’, era Alamah. “Vim te buscar’, convidou Xipo Ségéhv, mas ele recusou, ‘nio
vou niao, nao vou embora, vou ficar por aqui’. Af o pajé falou, ‘no dia que vocé quiser ir embora
cu venho te buscar’. Alamah concordou, ‘td bom, vou ficar por aqui ainda’. Af ele contou pra
gente que encontrou Alamah l4.

Deixou o hospital em Porto Velho com a ajuda de Posgh, nome de um Zerebaj que se
tornou seu amigo, o ensinou a se transformar em animais para andar na floresta, o levou para
os Gudanélyj e o trouxe de volta para sua aldeia. Posdh ia a frente, em forma de queixada, para
ver se o caminho estava seguro. Antes de Alamah chegar em casa, seu amigo Posdh foi
atingido por um cagador Zor6é que estava morando na aldeia Igarapé Lourdes naquela
épocal?’.

Este homem acreditava que havia atirado em uma queixada, mas havia acertado um

Zerebay. Acabou passando mal por isso. Enquanto Xipo Ségohv tentava descobrir o que havia

137 Os Zoré moraram pelo menos dois anos com os Gaviao entre 1979 e 1981.
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acontecido para resolver seu problema e um grupo de pessoas se aglomerava ao seu redor,
uma mulher gritou no lado oeste da aldeia, “Alamah, Alamah”. Era Alamah chegando e
causando espanto. Os relatos dio conta de uma grande comogao. O “retorno magico de
Alamah, em 1981, coincide com a retitada dos missionarios, a retomada dos rituais
tradicionais, a reafirma¢ao do xamanismo e um novo animo” (zem., p.233). Xipo Ségdhv era
o unico que tinha condi¢oes de lidar diplomaticamente, digamos assim, com este
acontecimento, e o fez.
Um de seus gérarély contou assim,

[...] eu abracei ele e fiquei chorando 1a. Estava com arco diferente, flecha diferente, Catarino o
pegou e levou pra dentro da casa da FUNAI e ele ficou sentadinho assim, quietinho. Eu pensei,
‘serd que vou passar mal? Pois ele esta com espirito’. Entdo o pajé contou pra gente que o espirito
veio deixar ele, o Zerebaj veio e falou pro pajé: ‘viemos deixar nosso parente af, nds estavamos
cuidando dele’. O irmao do Zerebaj foi atingido pela espingarda do Zoré e queria vir em cima do
pajé, o pajé atirou pra cima pra se livrar dele. Nés perguntamos, ‘porque vocé atirou pra cima
zérar?’, ele respondeu, ‘pra me livrar, a gente ndo atira na pessoa que a gente ta trabalhando’, foi
assim.

Era a primeira vez que os Ik6l6éhj tinham contato com os seres Zerebajély desta forma.
Sabiam que os Zerebajély eram feiticeiros, encarnagdes de povos inimigos — Cinta Larga e
Suruf — que vinham ataca-los. Mesmo sendo feiticeiros, desde esta experiéncia, os Zerebajéhj
passaram a ser considerados amigos de Alamah, passaram inclusive a ser conhecidos por seus
nomes pessoais, da mesma forma que os Olixixia de Xipo Ségohv. Todos meus interlocutores
confirmaram que o Zerebaj chamado Posdh era o amigo Alamah.

Ele foi escolhido por Zagapdly para ser vavdh, isso justifica os inumeros encontros com
outras gentes quando ja era erente e pregava o evangelho. A época ele se recusava a seguir este
oficio, o que acabou ocorrendo mais tarde, por intermédio dos Zerebajéhyj, durante os quatro
meses que ficou desaparecido. Apds seu reaparecimento, parece ter ocorrido uma
proliferacio de vavdbe. “Todo mundo queria ser vavih naquele tempo”, me disseram. Entre
1984 e 1985 havia oito xamas entre os 1kolééhj como identificou Brunelli (1996) em sua
pesquisa de campo junto aos Zord, que contavam no mesmo periodo com apenas dois
xamais. Brunelli atribuiu este fato a conversao dos Zord ao cristianismo, embora tenham sido
evangelizados pelos proprios 1kolééhj, cristianizados quase vinte anos antes e mesmo assim
dotados de um xamanismo atuante.

A conversao de Alamah ao xamanismo, depois de um tempo envolvido com os
ensinamentos protestantes, trouxe varias repercussoes. Uma delas traduziu-se na
comprovacao da existéncia de Jesus Cristo, tal como Xipo Ségéhv ja havia feito. Assim

explicou seu gérar Sebirop:
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O missionario disse pra gente: ‘vocés que decidem. Cada pessoa decide, se vocé quiser ir para o
inferno, vai para o inferno, se vocés querem seguir Jesus e ir pro céu vocés decidem, nés nio
vamos amarrar voces no pé de Jesus e amarrar teu pé junto até morrer, cada qual tem que decidir,
ou vocé quer ser ¢renfe ou voce segue vavdh, entdo segue vavdh |...|’. Ele falou desse jeito, s6 que
nosso conhecimento é contrario, como eu estou dizendo, quando Alamah ficou quatro meses
fora da aldeia Ikdl6éhj e voltou depois dos quatro meses, ele estava onde? Ele tava com Gojanély,
tava com Zagapdly, tava com Zerebaj, né, esse Zerebaj conversava com ele, Zagapdly conversava com
ele, Gyjanély conversava com ele. Ele falou pra mim, particularmente, veio falar pra mim. Eu disse
pra ele, ‘zérar, vou te dar conselho hoje, tu ¢ vavdh e ndo vai pensar que tu vai embora pra seu
povo’, povo que ele conhece. Ele falou pra mim, ‘¢ verdade, é bom esse seu conselho porque tem
muita mulher bonita, da vontade de ir embora e largar as velhas daqui, muito bonitas 13, um dia
nbs vamos 12°. Ai ele falou pra mim, ‘antes eu tava orando’ — ele era ¢rente — ‘talando com Jesus e
nunca vi ele me respondendo, eu nio entendo como ¢é a vida dos erentes. Agora eu conhego Deus,
eu ja vi Deus, eu ja vi Jesus, entdo esse povo que a gente conversa, Zagapolj é Deus, eu ja vi Jesus,
ninguém sabe quem ¢é, mas eu sei quem ¢, ele conversa comigo, eu converso com ele muito
melhor do que antes.

Alamah também conversou com outro zérar: “Alamah dizia, ‘eu orava a toa, fechava
meus olhos, pedia a Deus, depois quando eu fui ser savdh, ai eu fui conhecer ele de verdade,
conversava com ele pessoalmente, assim conversando’. Foi assim que ele falou pra mim”. A
repercussao do seu retorno foi imediata. O xamanismo, como ja dissemos, foi retomado com

for¢a, como bem observou Mindlin (2001).

Figura 33 - Vavdh Alamah fazendo derrubada para roca.

Fonte: Denny Moore, 1976.
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Nestes quatro meses em que permaneceu vagando pelos diferentes planos
cosmologicos, Alamah esteve com os Gojanély, com Zagapoly e com os Zerebgiély. Quando
voltou para a aldeia, ficou acomodado por cerca de um més no posto da FUNAI, cuidado
por seus parentes. Seu desejo, naqueles dias, era retornar para junto dos poves com quem
conviveu durante sua jornada. A vida la era mais alegre, muitas musicas, macaloba e mulheres
bonitas para dangar, dizia ele aos parentes. Ja vimos acima que ele queria levar Sebirop até a
aldeia dos Gujinély.

Um dia fui com ele no tio, e ele convidou ‘vamos embora banhar, nés vamos no Gojanély’, eu nao
entrei com ele. Ele queria me levar corpo com corpo. Ele mergulhou e sumiu, eu fiquei esperando
uns minutos até que ele apareceu de novo. Ai ele falou, ‘porque tu nao foi mais eu?’. Eu respondi,
‘como ¢ que eu vour’.

Para que ele esquecesse as experiéncias nos outros planos e se acostumasse
novamente na aldeia dos homens, seus parentes faziam festa todas as noites para ele dangar
como se estivesse entre as outras gentes. No tempo que ele passou longe dos humanos, ele foi
familiarizado por estas gentes. Era necessario, portanto, reconstruir as relagoes de parentesco
com os 1kolééhj e para isso as festas /dancas eram o instrumento mais eficaz. Tornou-se vavih
poderoso, aprendeu com Xipo Ségéhv a trabalhar também com os Olixixia, como explicou
Sebirop:

Eu acredito que a pajelanca do Alamah mostrou poder da pajelanca do povo Gavido, a gente niao
sabia que ia acontecer essa pajelanca com Alamah. Ele mostrou toda pajelanca do trabalho do pajé
com povo Gavido. Ele contou que foi pro Gojdnély e viu o pai dele 13, a mie dele, conheceu todo
o povo que morreu, eles estdo todos vivos 1d no Gojanély, tao tudo dangando 14 com Gojanély.
[...] Mesma pessoa, nio mudou a cara ndo, viu minha mie, minha irma, a mie dele. Ele ia abracar
e Posdh dizia que nao podia abragar porque ele [Alamah| nio tinha morrido, ele tava vivo. Quando
ele foi pra Garpi ele ndo viu ninguém, todos tio la no Geanély. Al Xipo Ségdhv comegou a ensinar
Alamah, ja que Alamah é pajé agora, pra mostrar pro Alamah, ensinar o Alamah a curar, sarar
pessoa, buscar futuro e saude melhor por povo Gavido. Isso aconteceu com Alamah junto com
Xipo Ségohv.

Observo que Alamah nio viu ninguém no Garpi, todos os parentes mortos estavam
dancando nos Gojinély. Ele ainda nao havia aprendido a respeito da aldeia Ix/z Népo T6hr e do
povo Olixixia com Xipo Ségohv. Foi depois desta experiéncia que o zavdh mais velho
mostrou a ele este lugar e o ensinou a trabalhar com os Ofixixia. Também Sorabah Djiguhr

explicou para Mindlin eza/. (2001, p.143, 144) como isso aconteceu:

Xipo Ségéhv afastou um pouco Posdh de Alamah. Xipo Ségéhv deu o espirito bom para Alamah,
espirito de wawdh. Alamah aprendeu a trabalhar com Xipo Ségéhv, curando. Xipo Ségéhv ficou
feliz por ter Alamah como amigo e pajé, pois iam juntos ao Gyjanély, ao Garpi e a outros lugares
por onde gostavam de viajar. Foi muito bom o trabalho dos dois juntos. Alamah ficou morando
muito tempo com Xipo Ségohv, depois foi pra Serra da Providéncia, afastaram-se. [...] Alamah
trabalhou junto com Xipo Ségéhv. Trabalhando com »avdh, conheceu muitas coisas. Alamah disse
que conheceu até Gord, ja conversou com Gord. Alamah era vavdh de verdade, mas Zerebaj resolveu
carregar Alamah, porque era pajé de verdade, vavdh puro. [...] O pajé Xipo Ségdhv falou que era
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melhor ele esquecer o Zerebaj e trabalhar como pajé. Aprendeu. Curava doencas perigosas. Cinco
anos depois de Alamah voltar, os Zerebgj comegaram a querer leva-lo outra vez.

Figura 34 - Alamah em sua rede narrando sua iniciagio xamanica a Vasa Séhv.
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Fonte: Denny Moore, 1987.

E de fato conseguiram, pois menos de uma década depois do seu reaparecimento nao
resistiu a0 chamado de seus amigos e desapareceu, levado por eles, como afirmam os
Ikol6éhj, para morar em lugares desconhecidos. Tao misteriosamente quanto desaparecera do
hospital em Porto Velho e reaparecera na aldeia, foi a forma como abandonou seus
companheiros de viagem no meio de uma estrada que leva a aldeia Ik6l6éh;.

Em uma tarde, Alamah acompanhou seu filho e outros parentes em cima da
carroceria de um caminhao desde Ji-Parana com destino a aldeia. No meio do caminho pediu
para descer e beber dgua em um igarapé. Os homens que o acompanhavam desceram
também. O vavdh correu em direcio a mata ¢ mesmo sendo detido por seu filho mais velho e
pelos demais, quem esteve la afirmou que foi tomado de uma forca sobre-humana. Desta
forma conseguiu se desvencilhar e correu floresta adentro. Os companheiros ficaram
chamando e procurando por algum tempo. Da estrada, um dos acompanhantes ouviu ainda
seu assovio dentro da floresta. Naquele instante todos julgaram que Alamah teria tomado um

atalho para chegar até a aldeia Ikél6éhj. No entanto, chegando a aldeia, ele nao estava la e
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muito menos apareceu nos dias seguintes. Buscas foram realizadas em vao, em uma destas,
foi localizado, bem perto do local do desaparecimento, um emaranhado de galhos quebrados,
junto a rastro de animais e gente. Alberto Padag, contou em detalhes os acontecimentos

daqueles dias:

Peguei ele [Alamah], seu filho acordou, viemos nods pra aldeia, eram uns dez indios na F4000. A
certa altura desviamos um pouco do caminho pra buscar as coisas de um dos indios na outra
linha. Ele falou: ‘ih, rapaz nio era pra gente ir pra 12’. Na frente tinha um cérrego e a gente parou
pra tomar agua. Ele disse, ‘pode ir que eu vou ficar tomando agua aqui’. Desceram cinco com ele,
ele quis fugir e o seu filho ficou segurando ele 14 no mato. A certa altura o rapaz veio falar comigo
que seu pai nao queria vir mais. Falei pra ele, ‘volta 14 pra buscar teu pai’. O rapaz foi, mas nio
voltou com Alamah. Ele falava que o branco estava querendo matar a gente e que iria para a
aldeia por dentro do mato e foi pro meio do mato. E ainda disse pro seu filho ‘eu sei o que estou
fazendo meu filho, eu s6 quero um cigarro do seu, ndo me trisca mais, segura na ponta do cigarro,
me da cigarro e ndo chega mais perto ndo’. Af ele foi embora. Eu pensei que no ia vir pra ca. De
manha cedo voltei 14 no mato e tinha muito pisado no rastro e quebrado no mato. Tinha rastro de
gente pisando ainda. La na frente tinha rastro de bicho pisando. Fui eu e mais seis atras dele. S6
pajé falava que ele estava por aqui. Depois nem Xipo Ségéhv ndo encontrou ele mais nao. Sumiu,
sumiu mesmo.

A noticia se espalhou e com ela alguns testemunhos de pessoas das etnias Zord e
Cinta Larga que afirmam ter visto Alamah em suas aldeias. Era o que faltava para todos terem
certeza que fora realmente seu amigo Posih e seus companheiros Zerebajély que levaram o
vavah. Afinal, andar pelas aldeias dos outros, amedrontar os inimigos, operar feiticos contra
eles e executar vingancas eram as especialidades dos Zerebajélyy.

Especialidades estas que perderam o sentido em tempos de “processo civilizatorio”,
quando a demarcacao das terras e o nascimento do movimento indigena colocaram estes
povos como aliados em torno das lutas pelos seus direitos. Os Iko6l6éhj, em especial, desde os
ano 1960 atuavam junto a FUNAI em missdes de contato, pacificagdo e expulsio de
invasores junto aos vizinhos Surui, Cinta Larga e Zord, outrora inimigos.

Xipo Ségéhv nio considerava os Zerebajélj confiaveis e, por esse motivo, tentou
dissuadir Alamah de trabalhar com esta genfe que era especialmente temida pelos Ikél6éh;.
Quando meus interlocutores afirmam que Xipo Ségohv era do bem e de Deus e que Alamah
era do mal, de Satanas, ¢ disso que se trata, o primeiro trabalhava com a/iados, o segundo com
inimigos. Volto a sugerir, no entanto que esta classificagio provém, em grande medida, da
pregacao protestante.

Seus feitos extraordinarios e seu trabalho concomitante com os Zerebajély e com os
Olixixia, o habilitaram ao titulo de vavdh tere, mesmo patamar de Xipo Ségohv, no entanto
percebi que, devido sua relagio com os Zerebajély, ocupa um estatuto ambiguo para uma

parcela consideravel dos meus interlocutores. Sugiro que este estatuto se deva em razao do
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caminho inverso que Alamah tomou em relagio a Xipo Ségéhv. Enquanto este ultimo
tornou-se ¢rente apos anos de dedicagdo ao xamanismo e compreendeu o cristianismo a partir
da perspectiva ontologica Ikol6éhj, negando, portanto, o cariter antagonico entre o
cristianismo e o xamanismo; Alamah trilhou caminho oposto, abandonando definitivamente
a igreja, embora nao Jesus Cristo — apds se converter ao xamanismo — levado pelas suas
experiéncias com as gentes dos outros planos.

Desqualificados por uns, valorizados por outros, os xamas 7&g/dély vivem atualmente
como crentes e, portanto, nao estdo mais atuando publicamente, a0 menos que eu pudesse
observar. Reafirmo, no entanto, que o mundo xamanico, suas gentes, seus aliados, os cuidados
com 0s mortos, estao presentes no cotidiano. Nao obstante, como é a imortalidade que os
Ikol6éhj desejam — a (re)unidao de corpo e almas para uma vida imortal depois da volta de
Cristo —, promessa que 0s outros alados nao fizeram, sio as regras de Gord/Paadjaj/Deus e
Jesus que eles estiao tentando seguir para tentar chegar ao estado desejado. Trata-se, portanto,
de mais uma experimenta¢ao. De qualquer forma, ficou claro nas reflexdes acima que sio os
Ikol6éhj que sabem mais sobre o cosmos pelas experiéncias que lhes foram legadas pelos
vavdhe.

Enquanto esta imortalidade ndo chega, a igreja foi instrumentalizada, desde o
principio, pelos 1kél6éhj para estabelecer uma forma de estar no mundo. Além dos objetivos
ja analisados aqui — ampliacdo da socialidade, tornar afins potenciais em afins reais, se alegrar,
antecipar a imortalidade, conceder prestigio as liderangas — recentemente meus interlocutores
protagonizaram um movimento reivindicatério na aldeia que deixou claro que fins politicos
também compdem esta instrumentalizagao. Ao tempo que os 1kol6éhj estio se aproximando
do modo branco/protestante de ser, eles estao domesticando estes mesmos brancos em

funcao dos seus interesses. Concluirei tratando deste movimento reivindicatério.
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Em um domingo de janeiro, estava sentada com meus anfitrides a sombra de nossa
casa depois de saborear peixe assado e x7bjja (mandioca) preparados por Marina, filha de
Babesaja. Durante a conversa informal, fui surpreendida pelo meu amigo Xijavabah com o
relato de trés mitos que, segundo ele, nos ajudam a compreender o carater dos Iko6loéh;.

O primeiro mito falava do homem que foi tirar o filhote de gaviao real da arvore e seu
amigo, que o estava traindo com sua mulher, o deixou preso la em cima retirando o tronco
por onde subiu. Com o tempo, este homem acabou se transformando em gaviao, a ave. O
mito é longo (M-11), mas ao fim e ao cabo, o homem-gaviio, mesmo depois de muito tempo,
esperou 0 momento certo e vingou-se do traidor matando-o. O homem traido, transformado
em ave, ndo esqueceu quem era. Este mito lembra o mito Bororo do “desaninhador de
passaros”, parecendo mesmo ser uma variacao distante deste que foi o mito que desencadeou
a analise estrutural realizada por Lévi-Strauss (2004[1964]) nas Mitologicas.

O segundo mito que me foi contado naquela tarde trata dos cagadores de tatu (M-12).
O cacador que desejava ficar com a mulher do companheiro trancou-o no buraco do tatu que
estavam cacando. Encheu o buraco de fumaca a fim de asfixia-lo e ficar com sua mulher. O
homem traido conseguiu fugir e matou os amantes.

O terceiro mito relatava a historia do homem que encontrou e criou um filhote de
jiboia. Ele sempre cacava veados para alimenta-la e ela cresceu. A primeira vez que ele nao
teve sucesso na sua cagada, a jiboia matou seu protetor; sua natureza nao foi modificada a
despeito do convivio com o humano (M-13).

Xijavabah, notavel pensador indigena, me explicou como ele interpreta estes mitos:

A gente pode parecer que ¢ branco. A gente veste roupa do branco, fala portugués, até acredita no
Deus do branco, vai a igreja, ouve as musicas, come a comida, mas nunca vai deixar de ser
Iko6l6éhj de verdade. La no fundo a gente sempre vai ser indio, pensar como indio. Eu nio
esqueco quem eu sou e o que eu tenho que fazer no meio dos brancos. Assim como o indio que
virou gavido real s6 fez isso do lado de fora, aparentemente, assim é a gente. Ele criou pena, assim
como a gente tem roupa, coisas, celular e carro dos brancos. Ele piava como gavido, assim como a
gente fala portugués. Ele ndo esqueceu de se vingar daquele que lhe fez mal, 1a no fundo ele
continuou gente. Assim como o cagador de tatu nio virou tatu. Assim como a jiboia ndo esqueceu
quem ela era, mesmo sendo criada por um homem. Assim somos nos.

A exegese de meu amigo ¢ a epitome perfeita do que pretendi mostrar nesta tese. O
universo z7&g/dély ¢ um universo em constante transformacao. Aproximando-se dos Owtros que
cruzam seu caminho, sejam eles humanos ou nio, os 1ko6l6éhj foram se transformando, tal
qual o gavidao do primeiro mito; escaparam de armadilhas, tal qual o cacador de tatu; e se
adaptaram, assim como a jiboia do terceiro mito, a situagdes momentaneas, mas nao deixam

de ser quem eles sao. Sua compreensao do universo nao foi substituida pela l6gica ocidental,
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dicotomica e maniqueista com a qual passaram a conviver a partir do contato interétnico. Os
elementos desta logica, tais como aqueles inseridos pela pregacio protestante
fundamentalista, mas também os outros decorrentes da aproximac¢ao com o mundo dos
brancos, foram sendo experimentados com grande interesse, e neste processo de
experimentacio foram sendo domesticados nos termos dos Ikélééhj. Sugiro que foi
precisamente isso que aconteceu com a presenca missionaria. Abertos aos principios cristaos
que entenderam como uma segunda oportunidade de aceitar o convite da imortalidade
proposto pot Gori/ Paadjaj/Deus, os 1k6loéhj se transformaram em crentes, mas por cerca de
quarenta anos esta adesao ao protestantismo fundamentalista ndo se mostrou satisfatéria para
eles, pois a imortalidade — como eles sabem desde o tempo em que os xamas viajavam para as
aldeias dos Gojanély e para o Garpi — é indissociavel da ibalae (danca/festa).

Nao era essa imortalidade, proposta pelos brancos, que eles almejavam. Um céu sem
tbalae ininterrupta, sem 7 sobn inextinguivel e sem mulheres incansaveis, nio parecia muito
atraente, ao contrario daquele que sabiam (porque viam) desde os tempos miticos, antes de
Gori cortar a escada que dava acesso ao Garpi. A disjuncao entre a promessa da imortalidade
e a danga ndo convencia completamente meus interlocutores. Cantar na igreja afirmando a
alegria da “salvacao”, dissociando a danga — considerada demoniaca pelos missionarios — da
musica e da alegria era algo incompreensivel para muitos. Mesmo assim os Ikoloéhj se
langaram a esta nova experiéncia. Estavam (como ainda estao!) experimentando. Desejavam a
imortalidade e fizeram da igreja um laboratério para tentar alcan¢a-la. No entanto, por
quarenta anos, o zodus operand: da igreja demasiadamente préximo do “ser branco” nao foi
suficiente para atrair a maioria.

Era impossivel viver sem dangar e experimentar antecipadamente a imortalidade
postuma e, por isso, as festas tradicionais — com ou sem xamaids, em maiof ou menor
intensidade — continuaram a acontecer. Quando os 1kél6éhj perceberam que “nao poderiam
viver sem dangar”, transformaram o culto da sua igreja inserindo as dancas. Ja que eles
haviam se transformado em c¢rentes nos seus termos, dentro do que eles entendiam como boa
conduta, também a igreja foi transformada. Quando isso aconteceu, puderam deixar de dangar
nas festas tradicionais, a0 menos momentaneamente. Portanto, atualmente eles estio
experimentando as festas da igreja como espago-tempo privilegiado de viver momentos
alegres, antecipando a imortalidade e ampliando a socialidade em propor¢oes nunca antes
atingidas. Nao foi insignificante a igreja ter sido apontada pelos Ikél6éhj como o lugar da

“cultura” na reuniao do Plano de Gestao que comentei alhures.
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Figura 35 - Abertura da Etapa Local da CNPI na aldeia Iko6l6éh,.

Cacique Sebirop (segundo da direita), Alfa (segundo da esquerda) e Vasa Séhv (primeiro da esquerda) lideram a
abertura da conferéncia com cangbes e dancas xamanicas no espago da igreja.
Fonte: Lediane Fani Felzke. Aldeia Ikéloéhj. Abril/2015.

E ali que eles se sentem plenamente Tkélééhj, pois dancam. Nao obstante, isso nao
significa que as festas tradicionais, atualmente em suspenso, tenham desaparecido de suas
vidas — da mesma forma que os Gojanély, os Garpiéhj, os Olixixia, o Zagapdhj e os outros seres
intangfveis nao desapareceram — até porque nem todos, como vimos nos capitulos
precedentes, concordam com tais experimentos na igreja. Ha aqueles que insistem em dangar
ao som das cang¢Oes xamanicas, de suas proprias cangoes e das cangdes dos ancestrais. Estas
cangOes e dangas foram entoadas com muita empolgacdo, nas dependéncias da igreja, nos
dias da Etapa Local da Conferéncia Nacional de Politica Indigenista (CNPI) em julho de
2015 — que contou com a presenca de centenas de indigenas do estado, das etnias Karitiana,
Karipuna, Arara, Zoré além dos Ikolééhj — inclusive com a matan¢a de um animal de criagio,
a festa Gov Akae, ¢ o consumo de 7 sohn pelos matadores. Varios 1kél6éhj envolveram-se
neste momento de apresentagio — crentes (no sentido estrito) ou nao — que, como apontei

anteriormente, nunca constitui apenas um evento para Os oxfros, mas uma festa para si
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mesmos e, como tal, trouxe muita satisfacdo aos participantes. O fato de ter sido na igreja
nao constituiu uma questao para os creznzes.

Os Ikol6éhj permitem e desejam a presenca dos oxtros, inclusive dos brancos — dentre
0s quais, os missionarios — em suas vidas. Sdo abertos aos seus conhecimentos, mercadorias,
tecnologias, esportes e a sua religido. Entre todos os elementos dos oxfros que passaram a
compor e transformar seu universo, o futebol, a motocicleta, o celular e, mais recentemente, a
internet exercem uma atragao especial. Lembro que nos primeiros meses que vivi na aldeia
era fascinante sentar com os jovens e trocar fotos, clipes de musica, audios e videos pelo
celular utilizando bluetooth. Ora, nunca antes na minha vida eu havia utilizado bluetooth. Meu
celular possufa este recurso, mas eu nao sabia usar! Aprendi na aldeia com os adolescentes.
Tamanha capacidade de absorver e instrumentalizar, para seus fins e objetivos, o que lhes ¢é

exterior me fez pensar se 0 mesmo nao acontecia com a igreja.

Figura 36 - Preparando o Gov Akae, a matang¢a do animal de criagao.

No patio da igreja, durante a CNPI, os matadores da presa aguardam a chegada da queixada.
Crédito: Lediane Fani Felzke. Aldeia Ik6lééhj. Abril/2015.
Diante das reflexdes que desenvolvi no decorrer desta tese, parece que sim, que 0s
Ikol6éhj instrumentalizaram a igreja e a doutrina protestante fundamentalista para resolver

questdes de sua propria sociocosmologia. Nio se trata de uma substitui¢do (como desejam os
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missionarios), nem de um sincretismo (como ocorre em outros contextos), mas de um
pensamento aberto e inclusivo. Seu modo de pensar reconheceu o distante e impronunciavel
Gori/ Paadjaj/Deus em uma nova condi¢io, que ele havia apresentado primeiramente aos
brancos, entregando a eles suas palavras através da Biblia e que tratou de fazer chegar aos
Ikol6éhj enviando pessoas (os missionarios) para lhes falar. Este mesmo modo de pensar
encontrou lugar para Jesus Cristo no Garpi, junto as dezenas de outros aliades (todos os
Garpiély) que sao conhecidos desde tempos imemoriais.

Quando os missionarios ensinaram que as almas dos crentes iam morar no céu,
diferente da versao 7kdléhyj, que localizava a morada do padgihkahy no mundo subaquatico
junto aos Godanély; Xipo Ségdhv aprendeu a conhecer Ixiaz Népo Tohr, a aldeia dos Olixixia no
Garpz, onde as almas dancam ininterruptamente. Quando os xamas explicaram que visitavam
a maloca de Gori/Paadjaj/Deus e os missiondtios disseram que isso era mentira, que nenhum
pecador pode chegar perto de Deus, meus interlocutores deduziram que ha outro plano
cosmico, acima do Garpi, onde Gori/Paadjaj/Deus habita sozinho e o vavdh nio pode it
(embora eu mesma n3o tenha investido neste ponto). Quando o protestantismo
fundamentalista associou os Gojinély aos demonios, os 1k6l6éhj passaram a “se cuidar mais”
deste que é seu afim desde os tempos miticos e que continua desejando suas mulheres —
afinal, ao que parece, criancas deficientes continuam nascendo.

Os Ikol6éhj sabem exatamente o que estio fazendo. Eles desejam ser crentes, eles
desejam a igreja, eles desejam as festas da igreja, eles desejam a imortalidade da alma
verdadeira (padgihkahy) no Garpi, na Ixia Népo Tdhr (ou nos Gojanély), bebendo 7 sihn
interminavel e dangando ininterruptamente com belas e incansaveis mulheres; mas eles
desejam a também imortalidade aqui na terra, quando Jesus vier novamente para “levantar
tudo” (pagérégdhv, o corpo, o couro) unindo corpo e alma (ou almas). Neste mundo imortal,
padxo (dindina) e padxo a (que importunam Gojan Gihr no Garpi) nao serao mais problema e
nem motivo de temor e preocupacao, afinal ndo havera mais morte e a pessoa nao mais sera
decomposta em trés almas.

Estes desejos, para os 1koél6éhj, nio excluem os demais moradores do cosmos, do
Garpz, da Gdla (Goly) e do I (os Gojdnély), muito menos os vavdbej, afinal, sio eles (nao apenas
os que ja partiram) que sabem, que veem e que conversam com Gord/ Paadjaj/Deus e com
Jesus. Falou o vavdh a um amigo que, ao contrario dos demais, ele ndo precisa fechar os olhos
durante as oragoes, pois ele vé Gorid/Paadjaj/Deus na sua frente quando ora. Estaria fingindo

ser crente? Evidente que naol Mas entao do que se trata aqui? Trata-se de uma adesiao ao
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protestantismo fundamentalista nos termos que o pensamento #&gliéhj conhece. E o seu
entendimento do universo que esta operando. Nao ha uma contradi¢ao, ha um equivoco, no
sentido que lhe confere Viveiros de Castro (2004). Esse equivoco nio sera desfeito, pois o
que esta em jogo ¢ uma diferenca de perspectivas e o grande equivoco dos missionarios ¢é
tentar desfazer esta diferenca.

Os Ikol6éhj enxergam aquilo que os brancos chamam de espiritos como genfes, que
habitam o nosso e ou outros planos. Essas gentes tém suas proprias formas de viver e nao
estao sujeitas ao modo de pensar dos humanos, menos dos brancos e tampouco dos
missionarios. Elas nio se importam com a imortalidade, ja sdo imortais. Mas nio tém
condi¢bes de oferecé-la aos humanos aqui na terra, no maximo oferecem a imortalidade para
aqueles que passarem pela morte e se transformarem para usufrui-la no Garpz ou no Gojanéhyj
e, a0 que parece, nao se incomodam que os 1k6l6éhj desejem aceitar a segunda chance que
lhes oferece Gori/Paadjaj/Deus. Nio sio exclusivistas como é o pensamento protestante
fundamentalista. Ao que parece, estio ali aguardando o momento em que os 1kél6éhj tornar-
se-2o0 imortais. Mas continuam desejando o contato com seus amigos e ¢ por esta razao que
frequentemente, em forma de evorély, vém visita-los. Quem sabe um dia os Iko6l6éhj
revolucionem mais uma vez seu modo de ser crente e retomem o didlogo com seus aliados?
Vavihe preparados para isso existem, embora, como apontei, por hora meus interlocutores
estao experimentando viver sem precisar contatar estes antigos aliados. Mas a possibilidade
existe, pois, como disse meu amigo Sebirop, “quando vocé casa com uma segunda mulher,
vocé nao abandona sua primeira esposa, pelo contrario, continua cuidando dela até o fim,
assim como da segunda. F assim que é!”. Néo se trata aqui de uma metafora sobre religiio,
como se poderia pensar em um primeiro momento.

Ora, os xamas Ikol6éhj casavam com as mulheres dos outros planos, e o casamento ¢
a forma limite de aparentamento por convivialidade, comensalidade e troca de substancias.
Nio ¢é o mesmo que os 1kél6éhj estao fazendo ao aderir ao protestantismo fundamentalista?
Nio estao eles aparentando pela comensalidade a Gori/ Paadjaj/Deus e Jesus? Vimos que a
palavra de Deus ¢é reputada como “alimento” que fortalece e mantém, e quem “come deste
alimento” fica forte, “ndo fica magrinho”, segundo a fala do missionario que registrei no final
do primeiro capitulo. O segundo elemento de aparentamento ¢é a Santa Ceia que constitui um
ponto a ser explorado em pesquisas futuras. A Santa Ceia é a lembranga da morte de Cristo

na cruz através do consumo de alimentos que representem seu corpo e sangue — biscoito e
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refrigerante nas vezes que assisti. Novamente a relacdo com Gord/Paadjaj/Deus é associada
com a comensalidade, um dos principais meios de aparentamento.

Esta é também a relagio de um mestre/dono com sua ctiacio, para os Ik6l6éhj, os
crentes sdo xzkdvély (animais de criacdao dele) de Paadjaj (nosso dono). Ja vimos acima que os
animais de criacdo (gor) sao aparentados, tornam-se filhos dos seus donos. Sugiro, portanto,
que quando Sebirop fala que os 1k6l6éhj casam com nova esposa sem abandonar a primeira,
ele esta dizendo que ao aparentar uma nova pessoa (Jesus?) — e com ela passar a seguir toda a
cosmologia envolvida — eles nio abandonam as outras genfes que foram aparentadas, os
Gojdnély e — mais recentemente — as mulheres o/ixixia e todo o pensamento cosmologico que
os acompanha. Da mesma forma o homem traido (M-10) niao esquece quem é mesmo
transformado em gavido, o cacador (M-11) ndo deixa de vingar seus traidores e a jiboia do
mito (M-11) ndo oblitera sua natureza.

Meu companheiro de pesquisa, o professor Iram Kav Sona (2015, p.57), proferiu uma
conclusio um tanto melancélica no seu trabalho de conclusao de curso sobre a festa Garpichj

Nde. Diz ele:

A unido de antigamente foi revertida para as festas da igreja. No entanto, essa ¢ uma uniao que
despreza a forma antiga de festejar. Esse é o lado ruim da influéncia da religido externa. Diante
disso, penso que a festa Garpiély Nde permanecera viva apenas na memotia e no texto escrito e
que a ligacdo dos 1kél6éhj com os seres espirituais do Garpi corre o risco de ser desligada, como
se o zérégoly fosse definitivamente rompido.

Apesar de sugerir que as festas tradicionais ficardao “apenas na memoria e no texto
escrito”, ele informa que a ligagdo com os “seres espirituais... corre o risco de ser desligada”.
A presenca frequente dos evorély demonstra que ainda nio foi. Além disso, segundo a
interpretacdo dos mitos acima feita por Xijavabah, os Ikél6éhj continuam sendo Ikoloéhj,
apesar da aproxima¢ao do mundo dos brancos e de tudo que lhe diz respeito, inclusive a
religido.

Durante o tempo que vivi na aldeia e na sequéncia, durante a escrita da tese, este
argumento foi criando forga, mas sempre me restava certa duvida. Muitas vezes me perguntei
se estava compreendendo adequadamente o que meus interlocutores me diziam. Meus dados
me mostravam que desde o principio do contato interétnico e da presenca missionaria, a
despeito das condicbes assimétricas da relagao entre os indigenas e os brancos, os Ikol6éhj
aprenderam a manejar e adquiriram o controle sobre os ensinamentos protestantes
fundamentalistas. Nao obstante, foram apenas dois meses antes de terminar a escrita que tive
certeza de que minhas hipoteses, baseadas, evidentemente, nas pistas que me foram dadas

pelos meus interlocutores e na minha propria vivéncia na aldeia, estavam no caminho certo.
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Em 14 de outubro de 2016 — uma sexta-feira — fui visitar meus amigos na aldeia
Ikol6éhj aproveitando minha ida de Brasilia para Ji-Parana para ver minha familia. Neste dia
encontrei uma situagao inusitada. Desde a segunda-feira daquela semana — dia 09 de outubro
— um movimento reivindicatério estava em andamento. Liderancas da comunidade haviam
suspendido as aulas, fechado a escola e estavam reunidos permanentemente exigindo a
presenca do Coordenador Estadual da Educac¢ao Escolar Indigena, do Coordenador Regional
da FUNAI e outras autoridades. Pelo que pude apurar naquele dia, houve um
desentendimento entre um professor indigena (#&d/dély por adogao) e uma parte significativa
da comunidade devido as elei¢bes municipais que tiveram lugar na aldeia — ha uma sessdao
eleitoral na aldeia Ikolééhj — no dia dois de outubro. O problema surgiu porque este
professor apoiava um candidato a vereador diferente daquele que era apoiado pelos demais.
Um terceiro candidato também tinha adesao na aldeia. Todos os candidatos em questio eram
brancos. Ao que parece, o professor em questio falou mal da comunidade por nio ter votado
no seu candidato. Esta se sentiu ofendida.

Lembro que “falar mal” consiste em um dos piores insultos na concepg¢iao de boa
conduta zkdlééhj. Em tempos passados esta ma conduta causou o violento episddio
envolvendo os Arara que abordei no capitulo dois. Pois bem, este “falar mal” parece ter
tomado propor¢oes muito grandes e a comunidade estava reunida exigindo a presenca das
autoridades para entregar um documento reivindicando o afastamento deste professor
indigena da escola da aldeia. Nao vou entrar no mérito de julgar se esta reivindicagao ¢ justa
ou nao. Nio tenho autoridade e competéncia para isso, pois acompanhei apenas o desfecho
do processo. Pessoalmente considero este professor meu amigo, foi um dos colaboradores
desta pesquisa e ¢ uma importante lideranga z&d/dély.

O que chamou minha atengdo foi o fato de que tal movimento estava sendo
articulado pelas liderangas da igreja e o proprio templo — em que dezenas de vezes assisti os
cultos e que foi o palco onde se desenrolaram as festas descritas no primeiro capitulo — serviu
de base onde as liderancas e a maior parte dos moradores da aldeia permaneceram reunidos
durante cinco dias.

Quando cheguei a aldeia para visitar meus amigos fui imediatamente informada do
fato. Da casa dos meus anfitrides, situada ao lado do campo de futebol, era possivel ouvir as
cangdes entoadas e os gritos de ordem que vinham da igreja, situada mais abaixo (Figura 00).
Soube que este movimento permaneceu assim durante toda a semana. As cangoes entoadas

variavam entre hinos da igreja e cangoes tradicionais 7&d/éhj. No fim da tarde, junto com
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Babesdja, a quem chamo carinhosamente de g4/ (mae), fui até o local da reuniao. Eu era a
unica pessoa nao indigena presente. O Coordenador da Educagio Escolar Indigena do
Estado, da etnia Porubora, havia chegado ha algum tempo juntamente com Heliton
Xijavabah, importante lideranca 7&d/éélhj, como apontei em outro momento. Ambos estavam
sentados em frente ao palco do templo. Ao redor, em semicirculo, se postaram homens e
mulheres pintados, as dezenas de homens presentes empunhavam bordunas — eu mesma nao
sabia da existéncia de tantas bordunas na aldeia — e as mulheres empunhavam bordunas
improvisadas, feitas do peciolo das palhas de alguma palmeira (ndo consegui identificar se era
babacu). Estavam todos armados e um visivel tom guerreiro permeava o ambiente.

Ao entrar na igreja e sentar junto com gg/ no fundo — como de costume — fiquei
observando o desenrolar dos fatos. Outras pessoas, especialmente mulheres e criangas,
também observavam sentadas nos bancos. Alguns amigos, ao me vir chegando,
cumprimentaram de longe. A maioria, no entanto, estava com a atenc¢ao fixa no que os donos
da palavra diziam as duas autoridades sentadas a sua frente. Varios homens e mulheres
falaram. E as horas foram passando. Depois de muitas falas, um documento foi entregue ao
Coordenador que afirmou que analisaria a situacdao e tentaria atender as reivindicagcoes dos
manifestantes. Assim que as liderangas deram por concluido seu movimento reivindicatorio,
os lideres da igreja (e deste movimento) pediram para encerrar o protesto com uma oragao.

Depois da intensa agitacdo de uma semana “de guerra”, por assim dizer, foi com uma
oragao que o movimento reivindicatério encerrou-se. Oracdo esta que mostrou elementos
distintos das que eu acompanhara durante meus meses de pesquisa. As oragcoes na aldeia
eram sempre acompanhadas em absoluto siléncio. Apenas a pessoa que dirigia, falava. Pela
primeira vez escutei, da parte de alguns indigenas, enquanto o lider orava, os balbucios
caracteristicos de igrejas com feigOes pentecostais e neopentecostais. Mais um elemento
parece estar sendo inserido na sua forma de culto. Especulo inclusive que esta serd a nova
experimentacdo a ser empreendida pelos Ikél6éhj, a insercao mais vigorosa do Espirito Santo
e de todo aparato ritual dele decorrente. Afinal, como abordei no primeiro capitulo ha uma
periddica convivéncia com os pentecostais que atuam entre os Surui Paiter.

Depois desta oragao, rapidamente todos se dispersaram e retornaram para suas casas.
Ja era noite e eu estava apreensiva de ter que retornar a cidade sozinha de carro. Mesmo
assim ainda consegui falar com algumas pessoas rapidamente sobre o que havia acontecido.
Um dos lideres do movimento (e da igreja) fez questao de me dizer: “viu s, é assim que a

gente vai fazer agora com quem fala mal da gente”.
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Esta experiéncia foi muito importante para compreender melhor o que meu amigo
Xijavabah havia me explicado meses atras. Dois sentimentos tomaram conta de mim quando
me deparei com esta situagao. De um lado fiquei positivamente impactada ao ver os crentes
organizados fazendo uma reivindicacio, de outro me perguntei se este movimento nao gerara
uma censura ainda maior sobre o que as pessoas podem ou nio falar. Censura esta que senti
em algumas oportunidades no decorrer do tempo que vivi entre os Ikél6éh). Esta é uma
questao que proponho acompanhar em futuras pesquisas.

Nao obstante, ter assistido a esta inusitada reunido na igreja me concedeu elementos
para concluir que mesmo apds cinquenta anos de pregacao protestante fundamentalista, sao
os 1kol6éhj que estao no controle da situagao. Sio eles que determinam o que fazer com a
institui¢ao (igreja) e os ensinamentos (protestantes) que os missionarios legaram a eles. E eles
continuam experimentando. Certamente novos desdobramentos, que merecem ser seguidos,
terdo lugar daqui para frente.

Depois de aceitar um novo convite a imortalidade, de utilizar a adesao ao
protestantismo fundamentalista para ampliar a socialidade através das festas, de viver
momentos alegres antecipando esta imortalidade através da danga estdo, afinal,
instrumentalizando a igreja e seu aparato cosmolégico para seus interesses politicos. Sugiro
que, neste momento, mais do que o evangelho cristao, foi a for¢a do xamanismo que os
mobilizou e os fez reafirmar quem eles sdao: pessoas altivas com as quais “nao se brinca” e das
quais nao “se fala mal”, enfim, 1kd/iély tere.

Quanto as Jlistdrias dos antigos, muito ainda esta por ser registrado e analisado. A rica
mitologia, que perscrutei em parte, é potencialmente inspiradora para tratar de inimeros
temas caros aos Ikolééhj e tem muito ainda a ser explorada. Neste sentido, entendo este
trabalho como um estimulo a pesquisas futuras a serem executadas por mim, por outros
pesquisadores, mas principalmente, pelos pesquisadores z&d/dély que estio ingressando na

universidade.
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Apéndice 01

Glossario

Abolov Pohva Xi: /it rio de sumaumas enfileiradas, rio Madeira

Ado: paneiro

Aég: um dos filhos o/ixixia do xama Xipo Ségdhv com a esposa Nabuv e que vinha curar os
Iko6l6éhj nas se¢oes xamanicas

Agav Tih: boto

Ag@: coragao

Akabih: pilao

Alamah: (/it. colmeia de um tipo de abelha nativa), grande xama 7&d/dély, desaparecido
misteriosamente nos anos 1990

Alberto Padag: filho do grande zavidjaj Sorabah Djigihr, teve atuacdo primordial nos anos
1980, periodo da expulsio dos invasores brancos da Terra Indigena Igarapé Lourdes
Alfa: /. bicho pregui¢a, nome de um colaborador da pesquisa

Amoa Sabéh: desenho da casca do jabuti ou a casca do jabuti

Amoéa Tih: espirito do jabuti

Avaduahr, Avbir e Avti’a: nome de cada uma das flautas fortordr: a primeira, a do meio e a
ultima, respectivamente

Babesaja: nome de Cecilia, minha anfitria durante os meses que permaneci na aldeia
Bahsehvéhj: povo das folhas, da folhagem

Bajae: festa de derrubada

Bajkerev Tigiv: desenho da cobra bico de jaca

Bakohva Tih: espirito do coruja

Baliav: trovoada distante, lamento dos mortos

Bapi: parceiro do madjay

Basev Pov: as folhas de babagu utilizadas como calendario para saber o dia exato da festa
Baxuhn: amigo

Bebe Kor: caititu
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Bebeéhj Tih: espirito dos porcos queixadas

Bebeéhj: porcos queixadas

Bekah: local provisério onde os convidados se arrumavam para a festa

Bere: pensamento

Beree: esta cantando o pensamento, através da musica a pessoa explica seu pensamento.
Pessoas importantes que tem muitas musicas, possuem muitas ideias, muita sabedoria
Béréva: terreiro

Bétagav: arvore utilizada por Gord para esculpir seu irmao (arvore sempre se renova, Gord
sempre se renova como a arvore)

Betihga: tembeta de resina usado no furo do labio inferior

Bitagav: nome do irmao de Gord esculpido por ele mesmo

Bohl Kahj: caca moqueada que foi conseguida durante a cagada para trazer para a festa
Garpiéhj Nae, consumido nesta festa

Bohl: cagas moqueadas para ocasido da Garpiély Nae

Boja: vocativo para avé ou irma do pai, neste ultimo caso ¢ uma mulher casavel, em ambos
os caso o termo de referéncia é xi ma bojd, também pode ser chamada de £dro

Borahr Tih: espirito das plantas da sorte

Borahr: planta que da sorte para cacador

Borahréhj: povo cagador, que tem sorte para caga

D4jdaja: /iz. amassado, nome indigena de Joao Comprido, colaborador deste trabalho
Dibaéhj: dancarinos do Gojin

Dibah: insetos que banham no rio de manha e a tarde

Dibe: entrecasca de arvore usada para amarragoes (envira)

Dindina: espectro terrestre do morto, espirito perigoso, pode provocar doengas

Djabré: povo morador do Garpi, onde ha dangas ininterruptas, povo festeiro

Djala Kihr: pessoa muito branca, estrangeiro

Djala: Branco

Djavpe Tih: Espirito da taboca utilizada para fazer ponta de flecha, considerado Posor
Djavpe: taboca utilizada para fazer ponta de flecha

Djerén: filho mais velho de Xipo Ségoéhv com sua mulher Olixixia, era o principal espirito
auxiliar do xama

Dii tere: pessoas de respeito, honestas e de boa conduta
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Djiguhr: (/it. tocaia, espera de animal), nome de um grande chefe 7/&d/dély, a pessoa com quem
o etnologo Harald Schultz travou contato nos anos 1950

Djokangav: murici

Djoli: a tatuagem de jenipapo feita no rosto como parte dos ritos de passagem das criancas
para a vida adulta

Dunabih: /7. nambuzinho abaixado, nome de um guerreiro ancestral dos 1kél6éhj

Evoréhj: passaro cujo assovio ¢ usado pelas gentes aliadas para cumprimentar os Ik6l6éhyj, sinal
de que os espiritos aliados estido proximos dos humanos, os protegendo

Frederico Pinthn: um dos grandes cagadores Iko6l6éhj, colaborador da pesquisa

Ga Kajae: plantacao da roca

Gadéhgéhj Kav: 6leo de gongos

Gahra: tronco erguido na ocasiao da festa para representar o dono espiritual dos porcos, o
“pai e a mae do céu”.

Gaj: vocativo para mae, cujos termos de referéncia sao xima gaj ou xiti

Gaj pohj: vocativo para a irma mais velha da mie de EGO

Gaj xixir: vocativo para a irma mais nova da mae de EGO

Gala Xihduhg: cerrado, mata baixa

Gala: floresta

Gapiahv Tih: buraco grande que atrai os espiritos para seu interior, era pra la que vavdh
enviava os espiritos que ficavam perturbando os seres humanos, abismo, inferno.

Garpi Pé: estrada no Garpi, caminho que atravessa as aldeias no céu.

Garpi Xihgur Xi /Garpi Xihga Xi: nome de chicha de uma festa

Garpi: céu

Garpiéhj Nae: festa dos seres, das gentes que habitam o céu, o Garp:

Garpiéhj: seres moradores do céu, chamados de gente pelos 1kol6éhj. Sio dezenas, enumerei
mais de trinta gentes diferentes.

Gavo: estacao seca

Gere: dormida na mata, acampamentos na mata na época de seca, o verdo amazonico
Ger6 Tih: mulher sedutora que vive no Garpi e pretende distrair os visitantes, os vavdbej, o
que ocasionaria sua morte aqui na terra.

Goj: terra

Gojan Dijthgéhj: flautas pequenas do Gujin, tocadas em fileiras.

Gojan Gihr: Gojan celeste, branco.
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Gojan: demiurgo criador do milho, dono de todas as aguas, de cima, da terra e do subsolo
Gojandohléh;j: flautas do Gojin, pares de flautas tocadas por dois homens, mas que sao
visitadas pelos Gojanély que tocam através delas

Gojanéhj: o povo de Gojin, as gentes das aguas, donos das aguas

Goijbihr Tih: espirito do marimbondo

Gora: o principal demiurgo criadores da mitologia, identificado ao Deus cristao pelos
Ikol6éhj

Gosabeéhj: /. gulosos, é por este nome que Zagapoly chama as queixadas.

Gov Akae: festa da matanca de animal de criacao

Govéhj Pohv: nome adquirido por Sorabah Djigthr ao ser mwadjaj de uma festa e que foi
passado ao seu neto.

Guléhj: outro povo

I Bohv: dono espiritual da madeira usada pra fazer socador de pilao(7bia)

I K4ja: chicha doce, sem fermentar

I Ma Xavxuv: passaro do Gojan

I Sohn: chicha azeda, fermentada de milho, mandioca, cara.

I: todo tipo de agua, rios, lagos, igarapés, bebida tipica, chicha feita de card, mandioca, milho,
batata, nao necessariamente alcodlica

Ibaj Séhv: palha de buriti

Ibala: dancar

Ibalae: danca, festa

Ibihr Tun Tun: passaros de igarapezinho, ou espirito dele

Thv Akabéa: besouro que fica na arvore podre, ou espirito dele, considerado Posor

Thv Kosohr: espirito gago de arvore, considerado Posor

Ijihj: piranha

Tkolééhj Né Akin: gente conhecida do xama dos Tkélbéhj, que via, visitava

Tralah Tih: espirito do passaro japt

Ivéhv Xi: /it rio vermelho, rio Machado

Ixia Ad6h: /it. rocha em pé, formacio rochosa na Serra da Providéncia

Ixia Ahv/Ixia Uhv: /i. buraco na pedra, nome da viuva de Moisés Sérihr, uma das
colaboradoras de pesquisa

Ixia Népo Tohr: /it. brago na pedra, nome de uma aldeia no Garp: onde moram os Olixzxiaély,

frequentada pelos xamas e seus aprendizes
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Ixfa Tih: espirito da pedra

Java Tihg: o “banquinho pintado”, também chamado de Neko T7hg ou Alagihv pelo Majakd
Tih quando este vinha dangar nas festas

Jezoj: Jesus

Joao Xipiabihr: filho do grande chefe Sorabah Djigiahr

Kapohl, Kapoéhléhj: barulho no céu, trovao tipo zoada de marimbondo, ¢ sinal de que alguém
esta doente e/ou partiu

Kasahléhj: araras

Kav Sona: nome de um colaborador da pesquisa, professor indigena

Kavtohr: nome de um colaborador da pesquisa

Kihnéh;j: periquitos

Korkohr: mesmo gérar, usado pelos antigos e ainda hoje pelos zord

Korkoroh Tih: E o gavido celeste, morador do Garpi, um dos criadores das queixadas do
Garpi e que vinha visitar os Ikél6éhj nas festas.

Ma’eg Masae: colheita de milho

Ma’eg: milho

Maadjohr: /it. outro em pé, nome de um dos colaboradores da pesquisa

Madabora: chicha grossa

Madjaj: dono da festa

Magahj: carnes assadas e moqueadas

Magohv: carne pilada

Majakoh Tih: urubu rei celeste, criador de queixadas, que vinha dangar nas festas Garpiély Nae
Majkahv Xi: macaloba de milho nova ou fermentada

Makahv Igfe: colheita de amendoim

Maloloa: outro nome de Gojdn, o chefe dos Gojianély

Mapir: termo de referéncia para filhos e filhas a partir de EGO feminino

Matihréhj: mulheres que ajudavam na preparagdo da chicha da festa

Matilde N6hn Noéhn: nome de uma das colaboradoras da pesquisa

Mav Sagaéhj: povo da base do tronco de castanheira

Maxo: cigarro

Mazohj Sabihr Tigiv: pintura corporal do casco do tatu

Mazohv: chicha grossa de milho maduro.

Mazovkir, Mazohva: canjica pra Gojdn
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Moja: cara

Nabuhv: esposa o/ixixia de Xipo Ségohv

Neké Tihg: banco pintado ao estilo de onga, considerado onga na perspectiva do Majakd Tih
Nepoahv: fibras de cip6 usada no braco, bracadeira

Qbarépir: vocativo e termo de referéncia para as mulheres que ocupam a posi¢ao de casaveis,
(/it. filha da irma)

QOdi: termo vocativo para filha, cujo termo de referéncia é xi vair

Odjov: termo vocativo para filho, cujo termo de referéncia é xinetd

Ohbar: vocativo para irmi a partir do EGO masculino, cujo termo de referéncia é xihpar
Ohbaréhj: coletivo de irma (dhbar)

Ohgde: meu pensamento, minha ideia, minha opiniio

C)lidjéh: gancho usado pelos padxoély para pescar Gojan Gibr

Olixixia: espiritos auxiliares do xama, habitam a aldeia celeste Ixiz Népo Téhr, com quem Xipo
Ségohv constituiu familia

Olixixiaéhj: coletivo de Olixixia

Pa’igij: /it. nosso “tirador”, pessoa que tirou, salvou do mal, advogado que defende

Paadjaj kée: /it. palavra do nosso dono, palavra de Deus, Biblia

Paadjaj: /it. nosso dono, Gord/Deus

Paagohkahv: /7. nosso involucro do corac¢ao, do pensamento; alma verdadeira, do coragio,
associadas muitas vezes ao padih

Paaxo a: (1p incl), alma que permanence no g7 (plano terrestre) apods a morte, ver dindind.
Paaxoahv: (pop) pai da mata, assemelhado ao lobisomem, espirito temido e perigoso
Paaxoéhj: almas que vao morar nas aldeias do Garpi e que cujo proposito é derrubar Gojin
Gibr (o Gojdn celeste) para acabar com o mundo, pois sentem saudade dos parentes que
permaneceram na terra

Pabiéhj: povo dos rostos

Padag: nome indigena de Alberto, colaborador da pesquisa

Padih: (12 p. plur. Incl.)) alma enquanto pessoa viva, sopro vital, energia, forca, prestigio,
grandeza

Padjia: /iz. dono da nossa agua, ou seja, Gojin

Papa: vocativo para pai, cujos termos de referéncia sio xwza papd ou xisov

Papa pohj: vocativo para o irmao mais velho do pai

Papa xixir: vocativo para o irmao mais novo do pai
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Pasav Kokahv {gf alea: divulgagao de uma festa de construcao de maloca

Pasav sev: palha do babacu

Pavahej: nosso parente, indios préximos, nosso semelhante

Pavanav tapoh: escada que dava acesso ao Garpi (céu) e que foi cortada por Gori
Pazérégahv: (1* p. plur. incl.) nosso corpo, nosso couro

Pazov: /it. nosso pai, dono da noite

Pée: fato, acontecimento ou ambiente

Po Ehj Tih: espiritos dos bichos

Péa: ritual de assoprar fumaca de tabaco

Pokuhj Nae: festa do fogo

Posah: nome do Zerebaj amigo do xama Alamah

Posor: /. bicho feio, gentes perigosas da cosmologia, termo utilizado para referir-se ao Satanas
da doutrina crista

Séhvbiréhv: /it. palha com lista vermelha; filho mais velho do grande chefe Sorabah Diguhr,
nome do cacique dos 1kél6éhj, grafado comumente por Sebirop

Sérihr: /it. limpo, pelado, Moisés tomou para si este nome quando viu a careca do branco
Sor: feio, ma conduta, ma educacao, sem ética

Sorabah Djigihr: Sorabah significa mercadoria pendurada, Djiguhr significa espera de caga;
nome do principal chefe dos Ikdl6éhj, com quem Harald Schultz estabeleceu contato nos
anos 1950, também conhecido como Chiquito Sorabah Gaviao

Soriva: esposa zor6 de Sorabah Djigtihr que vivia com ele quando do seu falecimento.
Sulsudla: fruta que a mae /mulher de Gojan colhia com a ajuda de seu filho Gojan
Taadahrbahj: /7. cabelo comprido, apelido da lideranca Heliton Xijavabah

Tagahv: troncos de sumatima cortados horizontalmente para armazenamento da chicha
Tahna Mahej: as pessoas que faziam festa proviséria antes da festa principal

Tahna: pequena festa provisoria que ocorre durante a preparacao da festa principal

Tatia Abakah: pequeno cesto com tampa utilizado pelos homens para armazenar os artigos
necessarios para a confeccao de flechas e cocares

Terterava: inhame roxo

Tih: termo polissémico que pode ser traduzido por espirito, sopro vital, animo, energia, forga,
grandeza, dono, entre outros significados

Tihn: nome de herdi, guerreiro, matador 7&dliély

Tortorav: conjunto de trés flautas, cada uma tocando uma nota musical.
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Turtahr Tapoh: cipd titica

Turtdhr: ser mitologico

Vaj Vaj: uma das aldeias do Garp:

Vajihej: nambus

Visa Séhv: nome de um dos colaboradores da pesquisa, um dos mais velhos e sabios 1k6l6éhj
Vavih tere: verdadeiro xama, verdadeiro pajé

Vavah, vavahej: xama, xamas; pajé, pajés

Vavo Tih: gente celeste do jacaré

Vir Akaéhj: pessoa que tem sorte para matar a caga

Vitiguréhj: batateiros ou povo da batata, se referindo ao povo Arara

Vitihga: batata

Vivio: filha olixixia de Xipo Ségéhv e Nabuhv, também vinha curar os 1k6l6éhj nas segoes de
pajelanga

Xabéhr: Um dos primeiros a se aderir ao cristianismo protestante, o primeiro auxiliar do
missionario e colaborador deste trabalho

Xapi: nome de um dos mais velhos e sabios i&d/iély, colaborador da pesquisa

Xiboja: mandioca

Xibuh;: liquido fino

Xihxo Sardhr: lit. imagem dele brilhante, termo para o qual foi traduzido o Espirito Santo
Xijavabah: lideranca Iko6l6éhj, foi durante varios anos representante de Rondonia na
Comissao Nacional de Politica Indigenista (CNPI) transformada em Conselho Nacional de
Politica Indigenista em 2015

Xijavboh;j: /. lugar grande dele, nome de Alberto Padag que deu para o filho do seu filho
Xiko Xthv: /t. barba da boca dele, colaborador da pesquisa

Xikov Pi Pohv: nome de um dos mais importantes chefes i&d/dély, ja falecido.

Xipiabihr: guia nas andancas pelas aldeias e colaborador da pesquisa

Xipihkthv Vohv: /iz. tornozelo vermelho, nome de um xama &d/gély, nao mais atuante.
Xipo Ségohv: /it. bigode vermelho, um dos mais importantes xamas 1kél6éhyj, ja falecido
Xipohléhj Nae: festa de lontras

Xitagéhj Tih: gente da friagem

Xivxiva méne tigi: dar de mamar

Zacarias Kapi A’ahr: professor indigena, colaborador da pesquisa
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Zagapohj: guia protetor do pajé, aquele que Gaviao ve (ikdldély néikin) porque é conhecido
dos 1kdl6éhj desde tempos antigos

Zagapohjohvéhj: povo que habita a floresta, povo de Zagapoh;

Zaliav Tih: ancestral dos 1ké6l6éhj que viu os cortes de faciao na floresta e quis saber a origem
dos cortes chegando até os Arara

Zaliav Tih: nome do homem Gavido que viu galho cortado com facio pela primeira vez.
Zano éhj: coletivo de irmao (zano)

Zano: vocativo para irmao a partir do EGO masculino e para irma a partir do EGO
feminino, cujo termo de referéncia é xisano

Zape Adoh: ipé em pé

Zaréhj: Termo genérico para se referir aos povos desconhecidos, os oxtrvs, o termo zar refere-
se a outros considerados inferiores, ¢ um termo pejorativo que indica que o oxfro, que nao é
Ikoloéhy, ¢ inferior, sem inteligéncia

Zav 1djaj: /it. dono de maloca

Zav Ma’ae: festa de construgao de maloca ou outras casas.

Zav Pohj: maloca grande

Zavidjaj: chefe de uma familia extensa

Zavidjajéhj: liderancas tradicionais

Zerar: vocativo para avo, tio materno, primo cruzado matrilateral, filho da irma e netos; cujo
termo de referéncia é xzserar, também chamado de £&oro

Zerebaj: seres espirituais do plano terreno considerados feiticeiros, malignos, e que se
tornaram auxiliares de Alamah a partir de sua iniciagdo xamanica

Zerebajéhj: coletivo de Zerebaj, xamas de outros povos que se transformam em espiritos
feiticeiros

Zérégohj: teia, linha invisivel que intetliga o gihra do Garpi ao gabra da aldeia, por onde
descem do céu as queixadas celestes no dia da festa; ou caminho invisivel que interliga o vavdh
com seres espirituais

Zo6a: vocativo para irmao a partir do EGO feminino, cujo termo de referéncia é xzsoa

Zojabah: /it. chuva no ar, guerreiro ancestral dos 1ko6l6éh;
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Apéndice 02
Mitos 1kol6éhj

M-01: GORA E A LOCA DA PEDRA

Gori depois de ter criado o mundo, deixou gente dentro da rocha. Nio tinha como deixar sair
esta gente. Juntaram-se muitos passaros que tinham bico duro para poder abrir o buraco para
as pessoas sairem. E assim que comecou o povo da rocha. Saiu muito indio — Zord, Surui,
Cinta Larga...

Muitos bichos vieram ajudar. Vieram &ibnély, kasiblély, periquitos, araras. Veio o mutum.
Estes nao tinham coragem suficiente para furar a rocha. Quem furou foi o periquito, que
tinha o bico mais duro.

As pessoas iam saindo, sentando-se em banquinhos para se apresentar. Tinha muito
banquinho, pois era muita gente saindo da rocha. Iam dizendo quem eram:

- Somos o povo Araral

- Somos o povo Gaviao!

- Somos o povo Zord!

Faziam banquinhos de madeira, igual a esses banquinhos para pajés, sentavam-se. Safam os
Ladurei, outros indios. Saiu um “branco”, Djdla. Disse:

- Eu sou o “branco”, dono da riqueza.

Hoje, por isso, os “brancos” sao ricos. Os indios sao pobres. Eram matadores de gente.
Assim é que aconteceu primeiro. O casal de indios Gavido-1kdl6éhj saiu, encalhou no buraco
da saida. A mulher é que ficou presa, atravancou a saida. O marido saiu na frente, e a mulher,
que estava gravida, veio depois, mas ficou entalada e obstruiu a passagem. Por isso ficou
gente debaixo da terra, gente que nao conseguiu sair. Dizem que a rocha, com essa gente, esta

entre o rio Roosevelt e a cabeceira do rio Branco (MINDLIN ez a/., 2001, p.150).

M-02: GORAE BETAGAV
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Gori morava s6 com a mae. Nasceu sem pai, s6 tinha mae. Ele fez muitas coisas que existem
hoje na terra [...]. Gord viu uma arvore bonita, bétagav, e falou para a mae:

- Mae, vi uma arvore bonita, lisa, lisal O que eu posso fazer com aquela arvore, mae?

A mae respondeu:

- Filho, se vocé quiser cortar aquela arvore, do teu tamanho, da tua altura, esta arvore vai se
transformar em homem, vai ser teu irmao.

Ele obedeceu. Cortou a arvore, deixando um tronco com altura igual a sua. Gord falou:

- Este vai ser meu irmao!

Bétagav ressuscitou, viveu e ficou sendo irmao de Gord. Assim Gord ficou dois, nio ficou
sozinho. Ficou com uma companhia, Bézaga.

Gord castigava muito Béfagay. Mandava passar fome, mandava subir na castanheira. Quando
estava com fome Gord dizia:

- Aqui tem castanha pra gente comer!

Entao Gord desaparecia.

- Ei, cadé vocé, Gora?

Gori aparecia bem no alto da castanheira.

- Ei, Gord, como ¢é que vocé subiu af?

- Ora, subindo! Subi como folha voando! Vocé voa, também!

- Como € que eu vou voar, Gord?

Betagav tentou voar, mas tinha o corpo muito pesado, cafa e se machucava.

Betagay sofria muito na mao de Gord. O que Gord fazia, Bétagay nao sabia fazer igual, Gori era

mais sabido que Befagav. |...] (MINDLIN ez.al, 2001, p.147-149).

M-03: GORAE BETAGAVSE SEPARAM

Gori e Betagay viviam sozinhos no mundo, com a mae. Befagav ¢ quem ficava trabalhando com
a mae de Gord, a mae de deus, nio existia outra pessoa.

Betagav, um dia, pegou um filhote de jacaré para criar. Desde este dia, Betagar s6 cuidava do
jacaré. Matava bicho, caga, nambu, nao lembrava da prépria barriga nem sabia se tinha fome,

s6 preocupado com o jacaré. Gord nao gostou.
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- Betagav, por que vocé s6 pensa no jacaré? Voceé niao lembra de nossa barriga? Nos
precisamos comer! Eu vou matar esse jacaré, voce vai lembrar de nossa barriga, vocé vai
lembrar de nos!

Betagay nao gostou nada da ameaca:

- Gord, se vocé matar meu jacaré, nés vamos nos separar, eu nao vou mais viver ¢ trabalhar
com voce.

Gord nao acreditou que Befagav estivesse falando sério. Matou o jacaré. Betagav ficou
desconsolado.

- Por que vocé fez assim? Temos que nos separar. Pronto, vocé matou meu jacaré, eu vou
mudar para o sul, vocé vai para o norte.

Gori foi para o norte, para a foz do rio, e Betagav foi para o sul, para a cabeceira do rio. Gord
talou para Betagav:

- Betagav, n6s temos que nos visitar, como nuvens. Eu vou ver vocé e vocé a mim, s6 que nos
nao vamos conversar. Nos vamos lembrar um do outro como nuvens.

Por isso é que hoje em dia, de tardezinha, quase ao por do sol, aparecem nuvens ao norte e
ao sul. B Gord que esta vendo o irmao.

[...]

Betagav e Gord ja nao tinham mais nada que fazer, ja tinham trabalhado, ja tinham criado tudo.

Gori nao casou. Nao tinha mulher (MINDLIN ez 4/, 2001, p.157,158).

M-04: A BUSCA DA NOITE

Antes, no inicio do mundo, nao tinha noite, s6 tinha dia. Durante o dia a gente ficava
acordada, comia muitas vezes, sem parar. A comida acabava depressa demais. Gord, o deus, e
seu irmao Betagav resolveram buscar a noite na casa de Padzov, outro deus, o dono da noite.
Antes da viagem, Gori e Befagay marcaram seu calendario e avisaram quando iam voltar. O
calendario de Gord eram os cantos dos passaros que dariam sinal sobre os viajantes.

Gord viajou. [...] Perto da casa de Padzov, Gori chamou:

- Ei, Padzov, viemos visitar vocé. Estamos passando mal, ndo tem noite na nossa casa, por
isso viemos aqui buscar a noite, pedir para vocé arrumar a noite para nos.

Padzov levantou para ver quem estava chegando. Viu Gord e Betagav.
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- Oi Gord, é voce? Pode chegar pra cal S6 que vocé nao vai voltar vivo, vocé nao conhece
minha casa. Quem entra na minha casa nao volta vivo, nao vive mais.

Gord teve coragem de entrar, expor o que queria.

- Muito bem, vou arrumar a noite pra voceés.

Padzov pos a noite numa caixinha.

- Aqui esta o presente — entregou Padzov para Gord e Betagay — Vocés nao devem abrir fora, s6
na maloca. Jamais abram durante a viagem. [...] Vocés s6 tém que abrir junto de sua mie, em
casa. (idem., p.155 e 156)

- B agora, Bétagav — disse Gord — o que vamos fazem? Vamos voltar, pedir outra noite a Padzov
para levar para a aldeia? Essa ja gastamos...

Resolveram ir. Gord foi, bem descarado, bem sem-vergonha apenar de ter errado, fazer novo
pedido para Padzo.

- Ei, n6és abrimos na viagem!

- Eu nido avisei vocés que nao era pra abrir? Antes tem que chegar na maloca! Vou arrumar
mais uma vez. Se vocé abrir, eu nao sei. Leva essa aqui.

Gori obedeceu Padzov. S6 foi olhar o que havia dentro da caixa na maloca. Escureceu. Por
isso temos a noite até hoje.

Havia muitos perigos na casa de Padzov, mas Gord era poderoso, nao aconteceu nada. Antes
nao tinha noite e nio tinha dia, ndo tinha sono. Enquanto estavamos acordados viviamos o
tempo todo como fome. Hoje temos descanso. A escuridao é que trouxe o sono. |[...| (idem.,

p.157)

M-05: QUEM CHEGA A GORA, REJUVENESCE

Perto da casa de Gord ha um tinel. Que vem chegando, no escuro, vé ao longe a maloca de
Gord. Como esta longe, parece pequenininha.. No final da passagem, na claridade, Gord
recebe os visitantes.

Gord tira a casca das pessoas, troca o couro. Faz dois barcos zammwa (sicl), um em frente ao
outro. Vai tirando a casca. Vai tirando a casca, em forma de gente, e as por arrumadas num

banco. No outro sentam as pessoas renovadas, rejuvenescidas. Quem tira a casca com Gord
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nao morre mais, fica sempre jovem. Veem-se num banco os que Gord tornou jovens; em
frente, suas cascas, os corpos dos velhos, o envoltorio.

Conhecemos pessoas que estiveram no banco de Gord. (MINDLIN e.a/, 2001, p.117)

M-05: O PENIS DE GORA E A IMORTALIDADE

Gori tinha um pénis muito sujo e jamais lavava. Tirava sujeira e gosma do pénis e punha
numa tigela, oferecendo aos visitantes. Quem tomasse, viveria muito ou seria imortal. Quem

nao aguentasse, teria vida curta. (idens., ibiden.)

M-07: A ORIGEM DE GOJAN GIHR

Desgostosa, ela foi embora, quis abandonar a aldeia. Naquele tempo havia uma escada para o
céu, que era um cipé6 — um cipé que ainda hoje ¢é facil achar no mato. A escada fora
pendurada por Gord, o criador. Quem brigava com os outros, ficava infeliz, podia ir embora
para o céu, mas nao podia voltar. Muita gente se aventurava para cima, cansada da terra.
Assim que a moga subiu, Gord cortou a escada. Nao era a primeira vez que homens e
mulheres se desentendiam entre si e fugiam. A dltima a poder usar este cip6 foi essa mulher.
Gord nao gostou de ver a populacio sumindo (zdes, p.68). Subindo a escada com sua filha
maiorzinha e seu bebé de colo, a mulher levava ainda consigo uma vasilha de ceramica com
agua e um peixinho vivo. A filha maior olhou pra baixo e caiu e ela chegou a0 céu com o
bebé e o peixinho. Quando chegou a porta do céu, do Garpi, a moga gritou para os espiritos
Garnpiély:

- Me peguem, abram a portal

Os Garpiély puxaram mae e nenezinho para cima.

O pessoal que estava no chdo ficou olhando. Ja nas alturas, quase chegando, viram-na
estender o brago e pedir:

- Pega minha mao, segura minha mao!

Gord puxou-a para cima.

O nome dessa escada ¢ pavindy tipdh:., nossa-corda-de-subir.
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O peixinho que ela levou na panela transformou-se em Gojan Gihr, o arco-iris branco. Nos
nao vemos esse arco-iris branco de luz, s6 quem pode ver é o pajé quando sobe aos céus

(MINDLIN ¢z, 2001, p.68,69).

M-08: A ORIGEM DO MILHO

Os espiritos Gojanély vivem nos rios. [...] Sdo temidos por quem anda perto das aguas: podem
aprisionar a alma de uma pessoa. O cacique dos Goyanély ¢ Maloloa. |...| A historia do arco-iris
conta como os gojanéhj se tornaram parentes do povo Gavido Ikolééhj. uma mocinha
solteira estava andando pela beira do rio e achou o ninho do passarinho 7 d xzvxuy, uma ave
que gosta de morar pertinho da agua. O 7 md xzvxuy é um Gojan, ndo é s6 um passarinho.
Procuramos nunca incomoda-lo. Se alguém o mata, pega febre... a mocinha ficou feliz porque
achou o ovo no ninho. [...] Quando foi pegar, 0 ovo espocou na sua mao , escorreu ¢ melou
sua vagina. A moga engravidou — e era solteiral A barriga foi crescendo [...]. Nao era crianga,
era Gojdan na barriga dela... (MINDLIN, et.al., 2001, p.65).

Cacique Sebirop continuou assim a narrativa deste mito: existe uma fruta chamada sulsila.
No tempo dessa fruta, as mulheres acharam um pé carregado e iam pegar, mas voltavam com
o paneiro vazio porque ainda nao tinha caido no chao. As frutas caem quando estao maduras.
Mas a mocinha gravida de Gojan trazia paneiro cheio. As outras reclamaram, noés trazemos
paneiro vazio e vocé vem com paneiro cheio. Tinha alguma coisa, tinha gente atras disso.
Isso se repetiu por varios dias. Fla sempre ia depois das outras mulheres e voltava com o
paneiro cheio. Um homem resolveu seguir sem que ela percebesse. Quando ela chegou no pé
da arvore ela sentou e abriu as pernas. O arco iris saiu da perereca dela, subiu na arvore e
derrubou muita fruta pra ela, depois disso voltou pra dentro da barriga dela. O homem viu
isso e fol contar por pessoal na aldeia. Contou o que aconteceu. “O que nds vamos fazer?”,
se perguntaram os homens. Planejaram cortar o arco iris. Quando ela foi de novo, eles
acompanharam. Quando ela abriu as pernas e o arco iris saiu, eles cortaram com borduna,
como se cortasse o umbigo. Um pedago entrou pra dentro da sua barriga e o arco iris foi pro
céu. Nesse momento ela engravidou mesmo. O arco iris é Gojan também, é Gojdn de verdade.
Nunca nés vimos Gojin gente, ndés vemos o arco iris por causa da mulher. “Vocés nao
podiam fazer isso porque isso era meu segredo, reclamou ela. O arco iris era como se fosse o

pai da crianga que estava crescendo na barriga dela e ficou cuidando de longe. Gojin gente
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estava cuidando gravidez da mulher. Assim, ele pensou em fazer uma roga pra cuidar de seu
filho. “Vou fazer ro¢a de milho”, pensou. “Meu filho vai ser Gojan gente”. Até entao nao
tinha milho. Ele fez roca e plantou milho. O marido Gojdn falou pra ela ir colher o milho a
noite, para os outros nao descobrir, era segredo, ninguém devia saber quem era o pai da
crian¢a. Quando voltou pra aldeia, ela levou as espigas debaixo da lenha. S6 que nessa aldeia
tinha um macaco prego que pegou o milho do paneiro dela e saiu com ele na mao. O pessoal
viu. Comecaram a falar ma'ég, ma’ég. Pegaram o milho e perguntaram pra ela de onde vinha.
Ela ficou de levar o pessoal na ro¢a no outro dia. Gojan ensinou ela fazer tudo com milho,
macaloba, canjica, pamonha. O marido dela Gojdn, perguntou se havia mulheres querendo
brigar, matar ela. “Leva elas 14 na roca que eu dou um jeito nelas”, ele orientou. A moga levou
as mulheres que nao gostavam dela 14 na roca para pegar muito milho. Ela ficou sentada
esperando as outras encher seus paneiros. Elas foram enchendo. Quando foram colocar o
paneiro na cabega, a envira quebrou. As outras fizeram o mesmo a envira dos seus paneiros
quebrou também. “A envira td quebrando”, reclamaram. Nessa hora comegou um
chuvisquinho e a trovejar forte. As mulheres comegaram a virar pombos e voaram embora.
Foi Gojin quem transformou as invejosas em pombo. Nunca mais voltaram. Por isso os
pombos ficam cantando. Por isso, toda vez que a gente planta milho, temos convidar o Gojin
pra vir ver a colheita. Na primeira colheita a gente faz festa pro Gojan vir comer canjica e
tomar macaloba. Niao pode ser a qualquer hora. Tem que ser na época do milho verde".

(Narrativa Catarino Sebirop)

M-09: O DILUVIO DE MALOLOA

O sogro Maloloa foi visitar os genros no mundo dos homens, disfargado de velhinho usando
bengala. O primeiro genro perguntou: “vocé nao esti trazendo nada perigoso para nossa
casa?”’. Maloloa respondeu que nio, “s6 que ninguém pode falar mal de mim. Se alguém falar
mal de mim, minhas artes podem ser perigosas para vocés”. Os dois genros o trataram muito
bem, com respeito e consideragiao, dando os presentes mais especiais, redes novas, cocares de
gaviao real, muita macaloba boa e comida saborosa. E explicaram para seus parentes da aldeia
que estavam recebendo uma visita muito especial, o senhor Maloloa. A reacdo dos parentes
foi péssima: “Quando os parentes viram no Ggidn um velho feio, sujo, malcheiroso,

resmungaram: - Eh, 1a vem o velho, todo sujo, como esta mal”. Ggjdn, muito triste com essa
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situagdo, informou aos genros que deveriam subir com suas mulheres e filhos nos pés de
buritis que ele havia plantado dentro das malocas, pois ele iria provocar a alagagao daquele
lugar. E foi o que aconteceu. Do céu, Gojin trovejou forte. Veio muita, muita agua. Encheu
os rios, inundando as aldeias. Os que ndo eram genros dele viraram bichos, viraram lontra,
ariranha. Muita gente morreu. As filhas e os genros do Gojian salvaram-se, pois para os dois
genros ele avisara para subirem no galho dos buritis que iam nascer. Aquele povo morreu
tudo porque nio tinha pra onde subir, pra se esconder da 4agua. Assim aconteceu com
Maloloa. Hoje tem muito mar e rio grande por causa disso, naquele tempo nao tinha rio ainda
nao. Por isso hoje noés respeitamos Gojinély, ele pode alagar a terra pra matar todo o povo. O
chefe dos Guyjanély ¢ Maloloa, o cacique, depois vem a comunidade, os Goanély, Ele que vem
tomar macaloba junto com os 1ko6l6éhj na festa, nao é ele que danca e nem toca flauta, é a
comunidade dele, sao os Gojanély. Ele, Maloloa, o Gujin, ¢ que conversa com o pajé. Esse
Maloloa ¢ que nasceu da barriga da mulher, que deu o milho, que fez a roga pra miae e foi
morar no mar. Os Ggjanélj pequeninos moram nos igarapés. S6 quem pode ver é Zagapilyj
junto com pajé. |...] Nao foi depois do branco que a gente soube da existéncia do mar, nos ja
conhecfamos a histéria do mar ha 10 mil anos, € coisa que a gente admira, todo lugar tem, né.
Af a histéria acabou, essa alagacio e teve muita agua. [...] A gente ndo pode tratar mal nada e
nem fazer besteira quando é o tempo dos Gyjanély festejar junto com Ikél6éhj. (Narrativa de

Catarino Sebirop).

M-10: O INDIO QUE SE TRANSFORMOU EM GAVIAO REAL

Existia um casal 1ko6l6éhj. O cunhado era apaixonado pela mulher do irmao. Ele
transava com a mulher dele. Esse é o costume do nosso povo. A gente transa com a mulher
do irmio. Transava com a mulher do irmao e ficou muito apaixonado. Ele planejou muito
como matar o irmao pra ficar com ela, pra casar com ela. Mas seu plano pra matar de flecha,
de porrada e de veneno nao deu certo. Seu plano nunca eu certo. Ele andava junto, era muito
ligado com o irmao. Ia junto nas cagadas, nas tocaias. Ficava junto com o irmao e a mulher
na tocaia. Viviam juntos. A mulher e os dois maridos. Até que enfim acharam o ninho do
gaviao real. Af ele falou: vamos matar esse gaviao pra tirar pena pra flecha, pra cocar. Eles

foram fazer tocais e mataram o pai do gavido, a mae, coisa assim. Mataram um primeiro,
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fizeram cocar, pena de flecha, fizeram flecha e ainda ficou um gavido e foram la e mataram
todos. Nao ¢ um casal s6. O gavido real sdo seis, oito no mesmo ninho. Mata dois, mas vem
mais dois, até terminar de criar seu filho. E assim por diante. Cada um pde ovo no ninho
depois do outro ganhar o gavidozinho. Depois que sai o gavidozinho, vem outro. O
pequenininho ficou la. Sempre tem um gavidozinho, um s6, nao tem dois nao. Af falaram:
‘vamos pegar o filhote pra criar’. Os Ikol6éhj criam os filhotes de gaviao real pra enquanto ta
crescendo ir tirando as penas pra flechas e cocar. Tem uma casa 7x8 s6 pra ele mesmo. S6 a
mulher ¢ 0 homem ¢é que entram na casa e dao comida. Se for crianca pequena, ele come,
estranho nao pode entrar na casa dele nao. Se for estranho ele mata.

Af um dos irmaos falou: ‘como vamos fazer pra pegar filhote de gavido?”. Como a
gente vai tirar 1a de cima? A gente pode fazer uma ponte. Fizeram um andaime e colocaram
um pau fino. Colocaram os paus pra chegar ao ninho. Fez uma ponte de uma arvore a outra
pra chegar ao ninho. Af o marido da mulher falou que ia ao ninho buscar o gavido. A ponte ja
ta feita. Ja estava seguro. Era uma ponte do pau para o ninho. Ele foi. Sentou e foi indo até
chegar ao ninho do gavido. No lado que dava para o ninho, o pau nao estava amarrado. A
ponta onde ficou o irmao estava amarrada. Quando ele chegou ao ninho, o irmdo tirou o pau
e nio tinha como ele voltar, nem descer. O ninho do gavido ¢é tdo grande como uma
castanheira. Nao tinha como descer, nao levou facio nem nada. Ficou no ninho e questionou
o irmao, gritou la de cima pra ele, ja embaixo: “por que vocé fez isso comigor”. Nao poderia
fazer isso. Ai o gavidozinho ficou com ele 14, piando, piuuu, piuuuu, pivuuu. O traidor voltou
pra casa e mentiu que o irmao dele tinha ficado preso porque o pau caiu. Ele falou isso pra
comunidade. E eles falaram: “entdo nés vamos buscar”. Foram busca-lo. Ele estava 1a. O
outro irmao dele quis tirar ele de 1a. Mas quando chegaram la o gavidozinho ja tinha cagado
ele todinho. Ele ja estava todo melado de bosta de disse para os parentes que vieram socorré-
lo que niao queria mais voltar pra aldeia. Eles queriam fazer outro pau pra fazer uma ponte.
Subiu até esse pau e conversou com o parente. Ele reclamou que seu irmao fez isso porque
quis e agora ndo queria voltar mais, falou que ia viver ali no ninho. Dois dias depois o pessoal
pensou em trazer ele na marra. Af viram que ele 12 tinha criado penas. Estava nascendo penas.
E ele disse que nio ia voltar mais, pois ja estava criando bico e penas. Ja estava se
transformando em gavido. Os parentes se perguntavam como poderiam fazer pra trazer ele
de volta. Ele ainda estava falando como gente. Ele voou na frente deles e arrancou o cacho
de coco de babagu, atorou com o bico e levou no ninho. Af os parentes viram que nao tinha

jeito nao, que ele tinha virado gavido mesmo. O pai dele ficou muito triste. O irmao ficou
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com a mulher dele e ficou muito feliz. O povo ficou contra ele, porque ele fez isso. O gavido-
homem sé conversava com o pai dele, conversava com o pai dele como wavdh. Ele virou
vavdh. Perguntou para o pai o que ele ia fazer na aldeia. E o pai dele falou que ia fazer uma
festa. O Gavido achou bom. E disse: “pode convidar o povo e aquele que ficou com minha
mulher vocé coloca na frente de todo mundo”. O pai fez macaloba, tinha plantio de
amendoim. Isso demorou um tempo, nao foi rapidinho. O pessoal ja tinha esquecido ele, o
povo ndo lembrava mais. O pai dele fez festa ¢ convidou o povo pra colher amendoim. A
gente arranca igual mandioca. E um gavidozinho piava pequenininho de longe, piu, piu. O
pessoal perguntava quem fazia esse barulho. Tem que matar esse que ta fazendo barulho. O
traidor estava bem no meio do povo, o gavido desceu e feriu ele na cabeca. Nesta vez so6
machucou e foi embora. O traidor comegou a sarar com pajelanca, remédios. O pessoal
cuidava dele. Um dia ele estava tomando banho na bacia, ndo no rio, porque estava doente.
Era parte da tarde, ele foi banhar, estava sarando, cabeca furada da unha do gavido. A mulher
dele trouxe 4gua pra banhar o gaviao de novo estava piando longe. A mulher falou “T'a longe,
nao ta perto nao”. Af ele veio enquanto estava banhando e arrancou a cabe¢a do irmao. A
mulher gritou desesperada. Af o gavidao levou a cabega embora. Quando a gente ta doente nao
banha no rio, mas leva agua na vasilha e banha no patio. Passou um tempo, um, dois ou
quatro anos, depois que o pessoal esqueceu de novo, o gavido chamou o pai dele. “Pai, eu
tenho uma cabeg¢a de comemora¢ao que eu matei o cara”. Ele comeu a carne e deixou 0 0sso
e deixou de lembranca, cabeca bonitinha, o cranio. “Pai, faz uma festa bem bonita pra mim”,
a festa da colheita do amendoim foi pro gavidao, o pai dele fazia pra ele. “Eu vou jogar o
cranio do meu irmao no dia da festa”. O povo estava dangando e quando foi de manha ele
jogou o cranio la de cima. Ela era oca e dentro tinha buraco. Caiu fazendo barulho e dentro
estava cheia de nambu. Quando caiu estourou e quebrou em pedacinho. Os nambus sairam
voando. Por isso a gente fala que o nambu é miolo da cabec¢a do 1kdl6éhj, do gaviao. Depois
que ele jogou a cabeca ele desapareceu do pai, nunca mais falou para o pai. Ele cumpriu a
vinganca dele. E bonita né. Eu acho bonita essa histéria. Ele ainda estd vivo em algum lugar,
ninguém sabe onde ele esta, mas estd vivo.

Esse nambu que eu estou falando que estava dentro da cabeca do ser humano que
gavido jogou a gente fala s#nah, todos os nambus sairam da cabec¢a. Nao ¢ todo nambu nao,
sO6 o sinah. A gente come, mas ele ¢ sagrado pra nos, ele ¢ do miolo do homem que foi

comido pelo gavido. E isso ai. (Narrativa de Catarino Sebirop)
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M-11: O CACADOR DE TATU

Noés costumamos matar os tatus acendendo fogo no buraco da toca, abanando, abanando,
para o tatu sair fugindo da fumaca. Fica facil, entdo, mata-lo a paulada. Um homem foi cagar
tatu, fez tanta fumaca que o tatu morreu la dentro. O cagador voltou para casa ja de noite,
contou que encontrara um tatu que ainda estava dentro da toca, e que no dia seguinte iria
busca-lo. O que o cacador nao sabia é que havia um outro homem apaixonado por sua
mulher. Esse homem ouviu a noticia sobre o tatu e pediu para acompanhar o cagador no
outro dia.

Foram os trés: o cacador, sua mulher e o outro. Chegaram a toca.

- Esta ¢ a toca do tatu. Ele ainda esta dentro, ndo morreu! — mostrou o cagador.

Cavou o buraco, tentando tirar o tatu.

- Vou entrar na toca e puxar o tatu para fora. O tatu deve estar morto, porque nio apareceu
ainda — avisou o cagador, cavando cada vez mais fundo e desaparecendo nas entranhas da
terra.

Enquanto o marido sumia chiao adentro, o rival acendeu o fogo bem no buraco da toca, para
matar o cagador como se fosse tatu. A mulher e a filha estavam perto. A mulher nem ligava,
nao defendia o marido, sabia que o outro queria casar com ela. A filha era pequenina, mal
sabia falar.

O cagador quase sufocou com a fumaga, mas conseguiu tapar o nariz ¢ nao morreu. Ficou
batendo o pé dentro do buraco. O homem que tinha posto fogo pensou que o cacador
morrera.

- Vamos embora para casa, ele ja morreu! — sugeriu contente.

Enganou-se. O casado, nao ouvindo ninguém conversar fora da toca, saiu, atravessou o fogo
queimando-se um pouco, mas empurrando o fogo com a perna. Queimou o braco, a perna, a
barriga, até sair do buraco do tatu. Procurou arco e flechas, estavam jogados no chao. Catou
seus pertences e tomou o caminho da maloca.

O outro homem e a mulher, supondo que o cac¢ador nao estivesse mais vivo, estavam
namorando ja perto da maloca. O cacador ouviu os gritos de prazer e decidiu matar o rival e a
culpada.

A ftilha estava esperando a mae acabar de namorar.

- L4 vem meu pai! — exclamou alegre.
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- Nao fique falando do seu pai, ele ja morreu!

O cagador matou o homem. A mulher levantou-se do chio, pediu que a perdoasse.
- Nao tem perdaol

Depois de matar a mulher, jogou-a em cima do homem e furou os dois com o arco.

(MINDLIN et.al., 2001, p.62).

M-12: A JIBOIA BAJPOH]

Um homem achou um filhote de jiboia, pegou para criar. Tratou muito bem da jiboia, que s6
comia veado — nao gostava d eoutra caga. A jibola morava numa casa separada. Vivia
chamando seu dono para cagar, dando-lhe lindas flechas:

- Vamos 12 matar veado com as minhas flechas!

De dois em dois dias, o cagador matava veado para a jiboia comer. Assim que a barriga da
jiboia esvaziava, matava caga outra vez. A jiboia foi crescendo, virou adulta. Um dia a jiboia
estava com fome, o cagador resolveu leva-la junto para cagar.

- Eh, cobra, vocé vai comigo hoje, para buscar o seu veado, eu vou matar para voce.

Ele conversava com a cobra. A cobra o acompanhou. Andava sempre atras dele, nunca ia na
frente. O homem viu um veado, a tirou e nao acertou. A jiboia ficou brava, mas o homem se
defendeu:

- Nao, 12 na frente eu vou matar outro. Eu mato mesmo.

Mais adiante viu outro veado, mas nido conseguiu acertar. Assim uma terceira vez, com um
terceiro veado — errou a flechada. A jiboia, com raiva e fome, engoliu o dono. (MINDLIN ez

al., 2001, p.172).
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Apéndice 03
Anotagoes sobre

parentesco

As anotacOes sobre parentesco que trago neste apéndice sao reflexdes iniciais sobre o
parentesco Iko6loéhj que eu gostaria de deixar registrado para serem desenvolvidas, analisadas
ou até mesmo refutadas em pesquisas futuras.

Vejamos brevemente quem os 1ko6l6éhj consideram afins e consanguineos, casaveis e
nao casaveis e quais sao as operacOes que definem pessoas casaveis ou nao. “Deus me livre
casar com um parente”, afirmou um interlocutor. Isto é considerado um ato grave, mas nao
necessariamente incesto, a depender da distancia que este “parente” possui do EGO,
portanto, com exce¢ao dos lineares e colaterais mais proximos, ha margens para manejar as

regras a depender das circunstancias e de outros interesses que estiverem em questao.
Anotagdes sobre a categoria zérar

Nas categorias de pessoas casaveis, uma mulher casa preferencialmente com seu gérar
BS, MB, FZS) ao passo que um homem casa-se preferencialmente com a filha de um zérar
(FZ, ZD, MBD) — ou ainda uma neta (SD, DD), real ou classificatéria. Embora considerado
possivel, o casamento com uma neta real nao parece ser bem visto.

Sobre o casamento de uma mulher com o filho do irmao (BS) — ou de um sobrinho
com a tia paterna — as mulheres mais velhas com quem conversei disseram que este é o
“casamento correto”, mas que geralmente nao ¢é respeitado. Para os homens, por sua vez, o
casamento com a tia paterna é correto, mas nao parece ser muito interessante embora eu
tenha encontrado casamentos deste tipo ao examinar a genealogia, especialmente entre os
mais velhos. De qualquer forma as filhas da FZ nao sio mulheres aptas a casar porque sio

consideradas filhas, ja que sao filhas de uma mulher casavel, a bgja. Este é um ponto que os
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Ikol6éhj se distinguem dos Zoré e dos Cinta Larga cujos casamentos com a prima cruzadas
sao possiveis bilateralmente.

Na geracao -1, o EGO feminino chama de zérar todos os filhos e as filhas de seus
colaterais. Ao que parece, a utilizagdo do vocativo zérar pelo EGO feminino na geragao -1
nao esta relacionado apenas a uma posicdo casavel, mas também a outro fator que sugiro
adiante. Entre os lineares, apenas os filhos do irmao (BS, BD) sao chamados de zérar, os
filhos de EGO e da sua irma sao chamados pelo vocativo ddjuv (S) e d¢di (D). Chamar o filho
do irmao (BS) de zérar é coerente se levarmos em conta que para as mulheres este ¢ o
“casamento certo mesmo’.

Para o EGO masculino, na geracio -1 sio zérar os filhos homens de suas irmas (dbabr)
reais ou classificatorias. A outra posicao em que se aplica o termo gérar é no caso do irmao de
uma dbahrdapir — termo descritivo para mulher casavel real ou classificatéria que significa “filha
da irma”. Exemplifico: os filhos homens dos filhos (Ch) da tia paterna sdo gérar, ou seja, as
posicoes FZSS e FZDS sio zérarély de EGO. No lado matrilateral, além dos filhos das irmas,
reais ou classificatorias, ¢ zérar a posicaio MBSS enquanto a posicilo MBSD ¢é chamada
dbabrapir, afinal ¢é filha de um zérar classificatério.

Na gerac¢do -2 a categoria gérar é o vocativo para quase todas as criangas, independente
do género no caso de EGO feminino, com exce¢do das posi¢oes BSS, BSD, BDS, BDD.
Embora o vocativo zérar tenha aparecido nas entrevistas como uma forma comum de
vocativo, observei que, na pratica, ¢ a distingdao entre ddjov (filho) e ddi (filha) os vocativos
mais utilizados, independente de serem as avés reais ou as classificatorias a se dirigirem aos
netos.

O mesmo ocorre com o EGO masculino, os homens poderio se dirigir aos netos,
reais ou classificatérios tanto com o vocativo gérar quanto ddjov e ddi, mas uma diferenga
ocorre aqui, trata-se da DD e da SD. Estas netas, embora cotidianamente sejam chamadas de
ddi, sao consideradas dbahripir. “B nosso costume casar com a neta” explicou um dos meus
interlocutores mais velhos. Apesar deste costume ser considerado legitimo, conforme as
regras de casamento, na socialidade quotidiana ele ndo é bem visto. Nao saberia avaliar com
certeza se esta indisposicao estaria relacionada a influéncia da missdo, ou de um processo
mais amplo de convivéncia com os brancos desde o contato interétnico. Dal Poz (1991)
identificou algumas unides deste tipo entre os Cinta Larga, geralmente ligadas a um homem
que tomou uma segunda esposa entre suas netas. Entre os Ikolééhj ha especulacbes a

respeito da existéncia de uma relagdo deste tipo que se mantém no ambito do segredo —
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categoria muito importante na socialidade, como discorri na tese. Ao conversar sobre este
caso em especial com alguns dos mais velhos, eles me disseram que tal unido era
perfeitamente aceitavel do ponto de vista da “cultura z&dlgéhy”. Os mais jovens, no entanto,
trataram o caso com desdém, considerando “errada” a atitude deste homem. Suspeito que
mesmo legitima, tal unido nao deveria ser bem vista desde tempos imemoriais especialmente
porque inviabiliza o acesso de outros homens a uma mulher casavel.

Ainda para a categoria gérar tenho algumas consideragoes a fazer. Dentre as
terminologias tupi mondé analisadas por mim — Zor6 e Cinta-Larga — ndo encontrei um
termo/vocativo que abrangesse todas as geracGes tal como o zérar ikdlééhj. Ao que parece esta
¢ uma situagao incomum nas terminologias de parentesco amerindio. Nos Zord, o termo
similar a gérar ocorre nas geracoes -1 e -2 tanto para EGO masculino quanto para EGO
feminino, sendo que nas geragoes +1 e +2 é o vocativo kur-kur o equivalente ao gérar ikdloély.
Inicio a comparagao com os Zord porque meus interlocutores admitem que os Zord “sao
como nos”, ou seja, apresentam homologias em muitos aspectos da sociocosmologia. Esta
mesma constatacao foi feita por Brunelli (1989, p. 27) ao observar que “de todos os pontos
de vista os Gavido sao os mais parecidos aos Zor6”. Os Cinta Larga, por sua vez, distinguem-
se tanto de Zord quanto de Iko6l6éhj. Na sua terminologia de parentesco os termos sao mais
especificos. Baseando-me na terminologia de parentesco da tese de Dal Poz (2004) que difere
discretamente da dissertagio de mestrado (DAL POZ, 1989) verifico que o similar gerit é
utilizado apenas na geracio -2 para o EGO masculino, e além destes, para os filhos do irmao
do EGO feminino. O vocativo com posi¢oes equivalentes a gé7ar nas geragoes +1 e +2 € ferit.

Para o tio materno (MB) o termo de referéncia é koko e o vocativo ¢é ferit.

Os demais termos e seus usos cotidianos

Ja o termo bdja, tanto para EGO feminino quanto para EGO masculino, ocupa trés
posicoes na genealogia, ¢ a MM, a FM e a FZ. Para o EGO masculino esta tltima posi¢ao ¢é
equivalente a esposa (W), o “casamento correto” do ponto de vista das mulheres. Meus
interlocutores homens, por sua vez, consideram um casamento possivel, mas enfatizam o
casamento com a filha da irma como o preferencial. Nao obtive muitas informacoes sobre a
nominacao das meninas, a ndo ser que a bgjd ¢ a nominadora preferencial das meninas, seja
ela ZS, FM ou MM. Nem por isso as meninas sao chamadas de bg/d, mas igualmente aos

meninos podem ser chamadas zérar nas geracoes -1 e -2. Esta situagao deve-se possivelmente
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ao fato ja referido no corpo da tese, que é-z¢7, ou seja, alguém que recebeu nome é cognato de
é-zérar, que poderia ser traduzido por “seu doador de nome”.

No caso de casamento com o irmido da mie (MB), a sogra de EGO ¢ a boji.
Homologamente, no casamento do EGO feminino com o FZS, a mie do conjuge ¢ bojd de
ego por ser FZ. Mesmo que a sogra ndo seja a bojd real, ou seja, ndo ocupe nenhum destas
posi¢coes em relagdo a nora, sera chamada de bgjd pela sua posicao de avo. No caso da posi¢ao
da byjd, a feicio dravidiana esta na utilizagao deste termo, tanto para MM quanto para MMZ,
porém, distintamente da terminologia dravidiana, a irma do pai de EGO masculino (FZ) que
seria WM, ¢ de fato, esposa (W).

Duas categorias que ocupam as mesmas posi¢oes da terminologia dravidiana sio as
categorias papa e gakj. A categoria papa ocupa duas posicoes na genealogia, as posi¢oes I e FB,
sendo que ha uma distingao entre o irmao mais velho, chamado de papa polyj, o pai grande,
enquanto os irmaos mais novos do pai sio denominados papa xixi, o pai pequeno. Esta
distin¢do, no entanto, nio acarreta nenhuma consequéncia sobre os vocativos dos filhos
destes homens. Todos sdo tratados como indistintamente como zdno (FBS) e dbdhr (FBD)
pelo EGO masculino e goa (FBS) e zdno (FBD) pelo EGO feminino. No cotidiano ouvi
alguns pais chamarem seus filhos de papa. Antes que eu pudesse aventar a possibilidade de
alguma teoria inédita de parentesco, meus amigos disseram que esta era apenas uma forma
carinhosa de se referir aos filhos, assim como as meninas sio chamadas de ga/ pelos seus
pais. Conjecturo, no entanto, que estes vocativos estejam relacionados a nominag¢ao, na
medida em que os avos também podem ser nominadores dos netos.

Além dos papa pdlj e papa xixi, outros homens da aldeia sio considerados papa. E
possivel observar tal deferéncia entre os mais velhos. Homens e mulheres de mais idade
chamam respeitosamente alguns dos homens mais velhos da aldeia de papa. Sao chamados
assim todos os homens que tiveram algum tipo de relaciao, duradoura ou fortuita, com sua
mae em qualquer tempo. A teoria ancestral de concepgao i&dlgélhj da conta de que a crianga se
forma no utero materno a partir das multiplas adicdes de sémen do pai. E ele, o pai, que
precisa trabalhar para formar seu filho. Ao que parece, a mulher nio participa da formagao
do corpo da crianca. Neste sentido nao era incomum que outros homens participassem deste
trabalho, situacdo muito frequente nas socialidades amerindias. Entre os Ikdl6éhj isto era
feito com toda a discri¢io que lhe ¢é caracteristica. Era comum inclusive que as mulheres
escolhessem os melhores cagadores e os homens mais bonitos para ajudar na “fabricagcao” de

seus filhos. Evidentemente o marido continuava sendo o pai. Apenas quando a crianga
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tivesse idade para compreender, sua mae explicava sobre os outros pais que ela possuifa. Estes
homens, por sua vez, sentiam-se responsaveis pela criagao da crianga, fornecendo caga para a
mae. Era frequente que o menino escolhesse morar um tempo com um de seus “outros” pais.

Varios relatos dao conta de rapazes que foram morar com outro papa durante a
juventude. As mulheres com quem estes papa casavam sao consideradas galy e seus filhos,
irmaos (zanod, z0a?) e irmas (6bahrC, zano 7). Por outro lado, as mulheres que tiveram
ajuda do pai de EGO para “fabricar” — como dizem os 1kdl6éhj — seus filhos, também sao
chamadas de galy por EGO.

Neste contexto, o grande chefe Sorabah Djigihr foi “fabricado” de uma maneira
inusitada como ele mesmo contou. Quando possuia idade para compreender, sua mae contou
que seu papa nao conseguia “fabricar” filhos saudaveis, as gestagdes nao chegavam a termo e
quando chegavam a crianca nio sobrevivia ao nascimento, enfim, seu pai nao tinha forcas
para produzir filhos. Segundo Sorabah, seu papa chamou seu sobrinho (3érar), ou seja, aquele
que recebeu o #h, a “xerox” dele, para conversar e discretamente solicitou a ele que, nos dias
que ele saisse para cagar, seu sobrinho “fabricasse” um filho na sua mulher. E assim foi. Este
e outros casos, eram levados a cabo em segredo e comumente apenas quando o/os pai/pais
comegassem a trazer caga para a crianca ¢ que a aldeia ficava a par do que havia acontecido.

Atualmente esta situagdo parece ser inaceitavel e ouvi de um jovem que tais historias
nao eram verdade, mas sim “inveng¢des dos velhos”. Os regimes de transformacao pelos quais
estao passando os Iko6loéhj, desde seu encontro com os brancos e em especial com a rigida
moralidade do fundamentalismo protestante, transformaram estes procedimentos até entio
ordinarios em algo localizado na chave do sdr (feio) que € a tradugao utilizada para pecado na
lingua Gaviao. Diante destas transformagoes, a multipla paternidade ou maternidade cedeu
lugar para relagdes monogamicas, a0 menos no ambiente publico, ja que privadamente as
relacGes que escapam da moralidade fundamentalista continuam operando.

No caso da gg/ (mae), tal como no dravidianato, as mesma categoria ocupa duas
posi¢cdes, M e MZ. Para as irmas da mie ocorre o mesmo que vimos acima em relacio aos
irmaos do pai, ou seja, a irma mais velha é chamada de ga7 pdly (mie grande) e a mais joven ¢é
chamada de gg/ xix/ (mde pequena). Igualmente esta distingdo ndo repercute nas geracoes
descendentes, sendo os filhos e filhas destas mulheres consideradas igualmente irmaos e
irmas de EGO. O termo de referéncia para mae, ddi (1* p.sing.) é o mesmo vocativo e termo
de referéncia para filha, dd7 (1°p.sing.). Ja sublinhei indmeras vezes que 7/ ¢é a palavra para

sopro vital, alma, espirito, grandeza, entre outros atributos. Para os Cinta Larga o # que
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compoe o termo de referéncia para mae (x7#) corresponde a uma espécie de “principio
divino” que estd presente na concepc¢ao. Dal Poz (1991) infere que “[a]parentemente a pessoa

Cinta Larga estaria constituida por um principio masculino, simbolizado pelo esperma, e por

principio divino, que responde pela func¢do feminina da reproducao” (iden., p.107).

Nao me parece que o 725 dos 1kél6éhj possa ser chamado de “principio divino”, mas
se levarmos em conta que se trata do sopro vital, ou alma da pessoa, é plausivel que o termo
de referéncia para gg/ seja entendido como “minha alma”, ou “sua alma”, ou “alma dele”.
Poderfamos supot, portanto, que se o pai ¢ o responsavel pela formagao do corpo, a mae
contribui com o sopro vital? Tendo em vista que, no caso do menino, o principal nominador
da crianca provém do lado materno sugiro, ao invés de ser apenas a mae a contribuir com o
sopro vital, que este seja um trabalho da divisdo matrilateral, a galy (xit) e o gérar (xiserar) do
EGO. Admito, no entanto, que mais dados seriam necessarios para compreender a conexao
entre a atribui¢ao do sopro vital pela mae e pelo tio materno.

Outra feicdo dravidiana aparece no vocativo zano (irmio), que no caso de ego
masculino equivale as posi¢oes FBS = MZS = B. Este termo também ¢ utilizado para irma
em se tratando do EGO feminino. Neste caso siao irmas a FBD = MZD = Z. A distincao
fica por conta da auséncia da divisao entre e/der e young entre irmaos mais velhos e mais novos
em qualquer dos casos, tanto para EGO feminino quanto para EGO masculino.

O vocativo zdno aparece apenas na geracao de EGO, seja ele feminino ou masculino,
referindo-se aos primos paralelos bilaterais. Em ambos os casos, os filhos de zdno nio sao
casaveis, mesmo que o EGO feminino considere este homem como zérar, no caso da posi¢ao
MZDS o que eu atribuo ao fato que, neste caso e em outros casos, as criangas sio chamadas
de zérar pelos motivos da nominagao que indiquei acima. Atualmente, nos eventos da igreja,
mas também em reunides de outra natureza na aldeia, o vocativo gdno é dirigido a todos os
homens quando o dono da palavra ¢ um homem. Frequentemente os discursos se iniciam
chamando-se os presentes de “zdnoély” e “obdhrély’, irmaos e irmas, respectivamente. Meus
interlocutores confirmaram que estas expressdes nao eram utilizadas antigamente e que
passou a ser costume chamar assim os parentes pelo fato de que estes sio 0s vocativos
acionados durante os discursos proferidos na igreja. No caso de EGO masculino, o
equivalente de género oposto de gano (B) é dbabr (Z) que igualmente equipara MZD = FBD
=7

O vocativo z0a, por sua vez, ocupa as posicoes B = FBS = MZS, e ¢ utilizado

unicamente pelo EGO feminino para se dirigir ao irmao real e também aos primos paralelos
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bilaterais. O termo de referéncia para o z0a pode ser tanto “irmao” quando “filho”, mas nao
me detive sobre os motivos que levam as mulheres, e apenas elas, a se referirem aos “irmaos”
quanto as “irmas” tanto pelos termos para zwdo e irma quanto pelos termos para filho e filha.
Certa vez escutei Rosa chamando seu zoa Sebirop de ddjor. Neste caso nao apenas termo de
referéncia, mas o vocativo “filho” foi acionado. Enquanto ambos conversavam, perguntei ao
outro irmao dos dois, Xipiabihr, por que Rosa estava chamando seu irmio de filho ao que
Xipiabihr respondeu “porque foi ela que criou a gente desde pequenos”. A esposa de Sorabah
havia morrido quando os filhos eram muito pequenos e Rosa fez a vez de mae ja que seu pai
demorou para concretizar novo casamento.

Para além deste exemplo especifico é muito comum que as meninas mais velhas
tomem conta de seus irmaos no quotidiano da aldeia. A vida, no parentesco, como em todos
os outros aspectos, ¢ muito mais livte do que parece. Este fato so reforca a tese de que a
convivialidade faz mais parentes do que qualquer outro fator.

Como vimos acima, ¢ da irma (dbabr) que provém um dos casamentos preferenciais.
Trata-se da dbabrapir, termo descritivo que significa filha da irma (dbabhr = irma + mapir =
filha). Este termo se replica em todas outras categorias casaveis, com exce¢ao da bdja, a irma
do pai. E utilizado para a prima cruzada matrilateral, para as filhas das irmis classificatorias, e
para as filhas dos filhos tratando-se, evidentemente, de EGO masculino. Homens mais
velhos costumam chamar a dbahrapir por este vocativo mesmo que ela ja seja casada com
outro homem. Este é o vocativo para as mulheres casaveis em potencial que ocupam duas
posi¢oes na geracao do EGO e seis posicoes na geragao -1. Na geracido -2 sao dbabrapir todas
as SD ou DD reais ou classificatorias.

Em relacdo aos demais tupi mondé observo que nos Cinta Larga, além da filha da
irma, a mulher casavel é a prima cruzada patrilateral cujo vocativo é pakaj. Todavia, na
terminologia cinta larga, ocorre uma posi¢ao chamada de “nao parente” (DAL POZ, 2004,
p.105) cujo termo de referéncia é # gerit e que poderia ser uma mulher casavel ja que constitui
a afim absoluta, “ndo parente”. Sendo assim, poderiamos considerar que os Cinta Larga
consideram o casamento com a prima cruzada bilateral? Nao encontrei resposta nos trabalhos
de Dal Poz. Ja Brunelli (1989) afirma que, de acordo com seus dados, os casamentos zoro
ocorrem com a prima cruzada bilateral.

Os filhos, por sua vez, sio chamados pelos Ikol6éhj de ddjuy, no caso do filho
homem, cujo termo de referéncia ¢ o mesmo vocativo (meus filho), na medida em que é uma

categoria que nao existe sem ser possuida, conforme explicacio de Moore (comunica¢ao
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pessoal). Esta categoria se estende a todos os filhos dos irmaos e irmas, (mais proximos
genealogicamente). O ddjor também pode ser chamado pelo seu pai de papa ou netov e pela
mae de mapir. Meus interlocutores disseram tratar-se de formas carinhosas de se referir ao
filho. Os avos também chamam os netos de ddjur em alguns casos. Este vocativo ¢ bastante
frequente nas situagdes em que as avos ajudam na criagao dos netos, quando moram juntos, o
que deixa claro, novamente, a proeminéncia do “viver juntos” sobre a descendéncia.
Novamente a convivialidade estda operando. Evidentemente este termo se replica em todas as
posicoes classificatorias, ou seja, o EGO masculino chama de ddjor os filhos das mulheres
consideradas dbabrapir.

Situagao homologa ocorre com ddi, mesmo termo de referéncia ou vocativo para filha.
Lembro, no entanto que este termo de referéncia é o mesmo para mae, d-d; (minha alma), é-4;
(sua alma), ou x7/-#h (alma dele). Como no caso dos filhos homens, chamados de papa pelo
préprio pai, o mesmo ocorre com as filhas que sio igualmente chamadas de ga7 pelo pai.
Penso que o estatuto destes vocativos necessita de maiores esclarecimentos, para além de
constituirem formas carinhosas de tratamento.

Na terminologia dos Cinta Larga, netop é o termo de referéncia para o filhos de EGO
e do seus irmdos. Entre os Zord, netup é o vocativo para os filhos dos irmdos reais e
classificatorios. Nestas duas socialidades ndo ha outro termo de referéncia ou vocativo para
filho, ou seja, nada que se assemelhe ao ddjor dos 1kol6éh;. Para os Cinta Larga, vait é o termo
de referéncia para a filha real e classificatéria (BD) e para os Zord, wajit é o termo utilizado
para as filhas dos irmdos e dos primos paralelos. Também para a filha nao ha, nestas etnias,
vocativo semelhante a ddi. Os Cinta larga usam o vocativo vaget paka para a filha (DAL POZ,
2004, p.105).

Para o EGO masculino, apenas as filhas dos irmios reais e classificatorios sao
chamada de ddi, tendo em vista que as filhas das irmas, reais e classificatérias sao,
potencialmente, esposas. A associacdo entre ddi e dbahrapir ocorre, pelo que pude perceber,
apenas em se tratando da SD e da DD. A face dravidiana do termo dd7 esta na relacio D =
BD = FBSD = MZSD = MBDD que ¢ equivalente a terminologia Ikél6éhj. A diferenca é
que no caso Zkdliély, a replicagao do termo ddjur, a posicao FZDD = D nio ocorre porque
esta posicao ¢ ocupada por uma W=DD. Da mesma forma, na geracao acima, o que setia
FZD = W ¢, para os 1kél6éhj, uma filha (D).

Como apontei acima, estas anotagoes sao deveras iniciais ¢ demandariam um esfor¢o

analitico maior que nao pode ser levado a cabo no ambito desta tese. De qualquer forma, sio



320

apontamentos que indicam um sistema de parentesco muito particular que posso chamar
neste momento de sistema de parentesco 1kél6éhj, uma das muitas variagdes do dravidianato

amazonico.
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Apéndice 04

Aldeias “antigas”

Quem citou?

Nome da Aldeia

Informagao relevante

Sorabah Djigihr

Zav Kohua Viah

Onde Sorabah nasceu, localizada no
igarapé Bahj Pco Xi

Xolij Adéh Vah

Morre pai do Sorabah, localizada na
cabeceira do I Ixia Pohj Xi

Bosavtaga Ahv Vih

Onde Sorabih cresceu

Tbég Pehva Vah

Localizada no rio onde os Ikél6éh;j
moravam, I Koér (Igarapé Azul), hoje
estado de Mato Grosso

Bobda Vih

Nesse lugar mesmo, nessa capoeira

fica Ibog Pehva Vah.

Abéolov Kar Vah

Onde Sorabdh construiu sua prépria
maloca, localizada no braco do rio

Gahlehj Sav Xi (igarapé Azul)

Zavétah Vah

Aldeia do Xikov Pi Pohv e Setihr,
onde Teresa, esposa de Sebirop,
nasceu

Pasav Kékahv Vah

Localizada na Serra da Providéncia,
nas aguas do igarapé Lourdes, onde
nasceu Sebirop

Gora Axoéhj Abihy
Vih

Aldeia aberta por Xiko Xihv, nas
aguas do igarapé Lourdes. Este
convidou Sorabah para morar. Local
da festa de Sorabah cujo animal de
criacio (jacu), foi chamado Gora

Takor Pohv Akav Vah

Axoéhj, espirito de Gora.

Zérar Ohv que era casado com Boja
P6hj Ohv vieram morar nessa aldeia
que ficava no I Galaehj Sav Xi
(igarapé Azul)

Zojxitigaxi Vah

Zeérar Ohv morava nessa aldeia, nas

aguas do igarapé Azul (MT)

Zav Pobia Vah

Braco do Gahlehj Sav Xi. Onde teve
uma festa cuja macaloba foi nomeada

como Zév Karauv Xi. Ficava perto da
aldeia Takor Pohv Akav Vah.

Digahi Vah

Sorabdh foi morar nessa aldeia depois
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da Pasav Kokahv Vah, localizada no
rio Boliv Pugéhj X{ (igarapé Lourdes)

Chamou-se Xan Xan porque os Arara
foram festejar 1. Os pais de Chico

Xan Xdn Ma I Vih Iracema e de Antonio Alia moravam
1a.
Localizada nas aguas do rio Azul.
Zav Pea Vah Sorabah nao morou 1a, mas fazia gere
la perto.
Pasav Kékahv Vih Alfa nasceu
Aldeia Serra da Perto da Pasav Kokuhv Vah
Providéncia
Antonio Alia Kolé}v Kar Vah Alia ja “sabia das coisas”
Gora Axoéhj Abihv | 1° contato brancos, Baiano e Arruda
Vih
Zav Pohj Casou 1?7 esposa Zor6 (morreu)
Zapeah Vah Conflito com Zotd
Onde Frederico nasceu. Chegaram
Pasav Kékahv Vih descendo os rios Ikiabe Pe Vih e Ikor
(igarapé Azul do rio Branco)
Zav Tapénuhn
Sérihr estava matando ratos e colocou
7av Aarihr fogo pelo buraco da maloca que

Frederico Pinthn

acabou queimando toda. Localizava-
se nas aguas do rio Madeirinha

Gora Axoéhj Abihy

Chefe era Sorabah. Foi
Frederico viu o primeiro branco, o

quando

Viah )
Baiano
Padérs Xivay Vah Fur.ldada Por Fernando Xenepoabah
no igarapé Lourdes
Zav Pohi Foi passear, sua mae ainda era viva.

Houve conflito com os Zotrd

Boboba Vah (Cachoeira)

Morreu a mae de Frederico. Sao duas
Bobda Viah, uma no igarapé Azul e
outra no igarapé Lourdes. Esta que
ele se referiu ¢ a do igarapé Lourdes

Zav Péhj

Frederico  trabalhou
Nobre, do povo Babekahv Véhv

com

Serra da Providéncia,
antiga Pasav Kokuhv
Viah

Filhos ja nascidos

Catarino Sebirop

Gora Axoéhj Abihy
Vih

Onde Sebirop nasceu

Boroko Txain

Aldeia dos Arara no caminho entre a
Serra da Providéncia e o seringal
Santa Maria

Padéra Xivav Vah

Depois de morar no seringal Santa
Maria, Fernando fundou essa aldeia
perto da Gora Axoéhj Abihv Vih
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Tekiri Pae Vah

Quando saiu da Gora Axoéhj Abihv
Vah na Serra, Sorabih fundou essa
aldeia perto da boca do Lourdes.

Boboa Vih (Cachoeira)

Fernando abriu

Alama fez o 1° tapiri, os Gavido
tinham medo do Gojanéhj naquele
poco do rio. Depois Fernando se

Igarapé Lourdes mudou e Sebirop foi morar com papa
Fernando. ~ Vieram  os  padres
salesianos.

Mutum Funfiada pot Sorabah, mais perto da
aldeia Igarapé Lourdes.
Berav Vih Fugdada por Xabéhr (/t. aldeia
igreja).
Zav Pohj Sebirop casou com Teresa

Sorabah e Sebirop

Xolij Adoh Vih

Foram pegar o Djavpe Kira, perto do
rio Itxia Pohj Xi (Rio Cip6 Titica —
fazenda katuva). Morreu zérar do
Sorabdh.

Teve festa cuja macaloba era Bakov

Bakov Kira Xi Vih Kira Xi (macaloba de banana)
Takohr Po Akav Vah | Mataram porco sujo de lama
Morada do pai de Xambete no
Tekiri Pae Vah “tempo antigo”, teve duas aldeias
(Aldeia Karapana) com esse nome: uma no rio Branco e
outra no igarapé Lourdes

E uma rocha grande, uma serra, lugar
Djapé Kihra Vah da taboca, (/4. ponta da flecha

branca), fica na fazenda Santa Maria.

Zav P6hj do Xiko Xihv

Quando Xiko Xihv deixou a Gora
Axoéhj Abihv Viah, fundou a Zav
Poéhj que ficava no Zaberoéhj Xi
(fazenda do Carlos Eduardo).

Aldeia de Xikov Pi Pohv, onde o

Zav Pohj Nova primeiro filho de Sebirop, Painy
nasceu.
Boboa doh Fundada por Jorge C'}avmo,’ ptimo da
Teresa, nas aguas do igarapé Perdido
Xoém Gah Aldela’do Xl.pO Ségohv, nas aguas do
igarapé Perdido.
Era um garimpo antigo onde Baiano
Aldeia Garimpo garimpava, nas aguas do igarapé

Perdido.

Zaberoéhj Xi Vih

Aldeia de Xikov Pi Pohv localizada
nas aguas do tio Madeirinha, houve
contato com  serigngueiros  que
levaram o Xikov Pi Pohv para o
seringal Serra da Aurora no rio
Taruma. Foram até Siao Félix com
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seringueiro, o  seringalista  era
Américo.
Na beira do rio Madeirinha mesmo.
Foi nesta aldeia que Pina derrubou
uma arvore que caiu em cima de uma
menina de 12 anos. Ela faleceu e seu
pai abandonou a aldeia e voltou pra
Zav P6hj Nova.
Perto da Gora Axoéhj Abihv Vih,
depois que Fernando voltou do
Barros e ficou “grande” ele abriu essa
aldeia.
. Aldeia de Visa Séhv e de Chico
Oajabav Iracema localizada nas 4guas do
(Aldeia Cabacinha) |, o0 O g
igarapé Perdido
Aldeia Madjikir Aguas do igarapé Perdido
Vitiga V4h Aldeia’ do pgjé Pereira nas aguas do
igarapé Perdido

Aldeia Madeirinha

Padéra Xivav Vah

Grande festa Garpi¢hj Nae, cujo

Joao Dajdaja Ibaj Adéh Vah madjaj era Sorabah




